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rem——=Editorial

Ensaios Filoséficos chega a sua terceira edicdo, mostrando ndo apenas a
maturidade e a seriedade do corpo discente do curso de Filosofia da UERJ, mas, talvez
sobretudo, o que deveria ser sempre afirmado e reafirmado como a verdadeira dignidade
filosofica, a alianga (necesséaria ou urgente) entre rigor e acolhimento das diferencas.

Nesse sentido, uma iniciativa como esta, de alguns alunos motivados por
essa verdadeira inclinacéo filosofica, parece ganhar corpo a cada edicéo - as quais tenho
a felicidade de acompanhar desde seu primeiro esboco. Diferencas entre autores, entre
temas e entre titulacbes compdem a forca desta iniciativa, que faz da revista um lugar
aberto por exceléncia - outro nome possivel para democracia.

Democracia esta com a qual devemos sempre sonhar e preservar em
nossas mentes - seriam estas ideias tdo distantes assim de luta ou resisténcia? - para nos
lembrar, inclusive, deste lugar "originario™ da experiéncia filoséfica que nos parece téo
esquecido ou distante em uma realidade académica que lamentavelmente ainda insiste
em se sustentar na ignorancia violenta de lutas territoriais, nas quais sempre algum
pensamento parece dever ser excluido em nome de alguma hierarquia sem nenhuma
fundamentacao.

Dupla reveréncia entdo a Ensaios e a seus idealizadores e sustentadores!
Que nos apresentam agora um ndmero que conta com a elegante abertura de um texto
do respeitado professor Gérard Bensussan (de Estrasburgo) e com os belos textos dos
professores Sandro Kobol Fornazari (UNIFESP) e Maria Helena Lisboa da Cunha
(UERJ). Heidegger, Barthes, Derrida e Nietzsche - talvez ndo por acaso autores de
minha mais plena identificacdo - parecem dar o tom deste nimero, que poderia, entdo,
apontar a uma certa preferéncia tematica dos editores.

Mas, logo em seguida, os artigos dos pos-graduandos parecem refutar
esta possivel pré-inclinacdo, pois a terceira e a primeira criticas kantianas ganham em
sequéncia espaco, através dos textos de Danilo Citro (UFOP) e R6mulo Martins Pereira
(PPGF-UFRJ), respectivamente - marcando, de modo acessivel e rigoroso, o lugar do
filésofo aleméo ao lado daqueles supracitados, que nunca deixaram de ser seus leitores.
E, completando o bloco dos artigos de mestrandos, a filosofia francesa contemporanea
se faz também presente e mostra sua assinatura de constante preocupacdo com a
alteridade, seja como apresenta o texto de Pedro Fornaciari Grabois (UERJ) sobre as

nogdes foucaultianas de cuidado de si e cuidado dos outros, seja através do pensamento
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da desconstrucdo em sua filosofia critica da linguagem, como mostra Denise Dardeau
(PPGF-UFRJ).

N&o bastasse a diversidade e a competéncia que se apresentam nos textos
de professores e pos-graduandos, talvez a reveréncia-mor a Ensaios se deva ao espaco
concedido aos dois ultimos blocos: a publicacdo de textos de graduandos e a fantastica
ideia de sempre encerrar (com chave de ouro) a revista publicando uma entrevista com
um professor escolhido.

No que se refere aos textos dos graduandos, eles versam sobre a
fundamentacdo da ética no Tractatus de Wittgenstein (de Gabriel Cardoso Galli, da
UFPR), sobre o determinismo cientifico e cultural (de Claudia Castro de Andrade, da
UERJ) e sobre a estilistica de Nietzsche (de Guilherme Cadaval, da UFRJ). Sua leitura
nos faz pensar como é importante e merecido este espaco para publicacdo de alunos
lado a lado com professores, mestrandos e doutorandos, para incentivar a escrita
filosofica desde a graduacdo e para reconhecer a competéncia de nossos alunos bolsistas
e orientandos.

A terceira edi¢do de Ensaios Filosoficos termina tendo como entrevistado
o professor da UERJ Marco Antonio Casanova, presidente da Sociedade Brasileira de
Fenomenologia e autor e tradutor de diversos livros. A entrevista trata de pontos
importantes e esclarecedores sobre os pensamentos de Nietzsche e de Heidegger, além
de reproduzir, aos que ndo o conhecem, o estilo Unico do professor - por vezes entre 0
irbnico e o debochado, por vezes entre o provocante e o polémico, mas sempre
inteligente e claro.

Por tudo isso, e por nos oferecer uma edi¢do daquelas que vale mesmo a
pena ler, pelo cuidado e pelo trabalho herculeo, reitero minhas congratulacGes aos
Editores, a toda equipe, por esta revista que tem ja seu lugar estabelecido entre as nossas

revistas filosoficas e que, portanto, nos deixa a espera do que esta ainda por vir.

Rafael Haddock-Lobo

Professor do Departamento e do Programa de Pos-Graduacao em Filosofia da UFRJ
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O lugar e a regiao
Questdes de proximidade

Gérard Bensussan
Université Marc Bloch, Strashbourg

Traducdo™
Elena Moraes Garcia
Dirce Eleonora Nigro Solis
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Revis&o
Dirce Eleonora Nigro Solis

Resumo: Este artigo trata da analitica do Dasein a partir de duas
questdes: onde esta o Ser e onde ser, mediante a reflexdo sobre
0 Ser como Lugar no mundo, em oposi¢do a questdo sobre o
mundo como lugar do Ser. Os advérbios de lugar, como o “em”,
sdo “determinacgdes ontoldgicas do Dasein”. J& em Batir Habiter
Penser, Heidegger pensa o ser do Lugar. Ele discute entdo o
contraste entre lugar e regifo. Em Etre et temps, a regido
precede o lugar, o que ndo ocorre em Batir Habiter Penser, onde
ela ndo esta circunscrita pelo espaco como dimensdo. No
entanto, em L’homme habite en poéte, a dimensdao é
“fundamentalmente poética”. Neste dltimo texto, a espacialidade
do Dasein € a presenca nos lugares, o que confirma o que fora
enunciado no § 23 de Etre et temps: “ha no Dasein uma
tendéncia essencial a proximidade”. Esta tendéncia leva aos
sentidos de proximidade como aproximacao, cuidado, que, por
sua vez, remetem a familiaridade espaco-existencial do Dasein
como abertura. E a proximidade, como tendéncia profunda do
Dasein, terd outra significacdo, a do “tocar”. E a partir da
“confusdo do tocar” na analitica existencial em Heidegger que
Levinas discutird “a originariedade espaco-existencial do junto-
de e do com-os-outros”, concebendo de outro modo a

* Este texto foi originalmente editado em francés na revista Les Temps Modernes, n°650, julliet-octobre,
2008.

**De modo geral, quando se estuda a obra de Heidegger, os intérpretes e estudiosos de seu pensamento se
debrugam sobre a analitica existencial do Dasein, sobre o esquecimento do Ser, da questdo da técnica e,
sobretudo, do tempo e do cuidado. Neste artigo, Gérard Bensussam retoma essas questdes sob a
perspectiva do lugar e da regido como questdes de proximidade. Como entdo pensar Ser e Lugar, ou
ainda, Ser e Espaco? Bensussam responde a essas questdes recorrendo ao primeiro e ao Ultimo Heidegger
e também ao Gltimo Levinas. A originalidade de seu pensamento consiste em tratar a analitica existencial
do Dasein como determinada também pela questdo do lugar, e ndo apenas como uma questdo de
temporalidade (Elena Moraes Garcia).

***Elena Moraes Garcia é professora titular do departamento de filosofia da UERJ; Dirce Eleonora Nigro
Solis é professora adjunta de filosofia da UERJ, Victor Dias Maia Soares é graduando de filosofia da
UERJ.
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proximidade do mundo e do homem. Esta proximidade ndo é
uma simples relacdo nem a verdade do Ser e abertura de mundo.
Ela é uma inquietude que “desvia o ser” e impde um “face-ao-
outro™.

Palavras-chave: Dasein, Lugar, espacialidade, regio.

Resumé: Cet article traite de I'analytique du Dasein a partir de
deux questions: ol est I’Etre et ol étre & travers une réflexion
sur I'Etre comme lieu du monde, par opposition & la question sur
le monde comme lieu de I'étre. Les adverbes de lieu, comme
«dans» sont «déterminations ontologiques du Dasein ». Déja
dans Batir Habiter Penser, Heidegger pense I'étre du Lieu. Il
discute alors le contraste entre le lieu et la contrée. Dans Etre et
temps, la contrée précede le lieu », ce qui n’arrive pas dans Batir
Habiter Penser, ou elle n'est pas circonscrite par I'espace comme
dimension. Toutefois, dans L'homme habite en poeéte, la
dimension est «fondamentalement poétique ». Dans ce dernier
texte, la spatialité du Dasein est la présence dans les lieux, ce
qui assure ce qui est dit au § 23 de Etre et Temps: «Il y a dans le
Dasein une tendence essentielle a la proximité ». Cette tendance
meéne aux sens de proximité comme approximation, souci, qui, a
son tour, renvoient a la familiarité spatiale-existentielle du
Dasein comme ouverture. Et la proximité aura aussi un autre
sens, celui du «toucher». C'est a partir de la «confusion du
toucher » dans l'analytique existentielle chez Heidegger, que
Levinas aura pour théme «l'originalité spatiale-existentielle de
I’aupres et avec-les-autres » en concevant autrement la
proximité du monde et I'homme. Cette proximité n'est pas une
simple relation ou la vérité de I'Etre et I’ouverture de monde.
C'est une inquiétude que «déporte de I’étre" et qu’ impose un
«face-a-l'autre ».

Mots-clés: Dasein, Lieu, spatialité, contrée.

Onde esta o Ser?

Em sua substancialidade e sua substantividade, o Ser, aguele do qual a ontologia
faz sua ciéncia, ¢é fora-lugar, ou pleno-lugar, ou pan-lugar (pan-lieu), visto que ap6s o
“parricidio” platonico, fundador da disciplina filosofica, o ndo-ser ele-mesmo “esta” em
seu lugar no ser. Pois, o Ser estd em toda parte, por sua poténcia e a poténcia de sua
impoténcia. Ele é para ele-mesmo este centro cuja circunferéncia esta em parte alguma.
Englobante universal, indefinivel e evidente, segundo os trés “preconceitos” indicados
desde o primeiro paragrafo de Etre et temps, ele esta em todos os lugares — veneréavel

infinito atual, cdbmodo aos filésofos e incomodo aos aldedos do conceito que, nao
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obstante, quase nunca se enganam nisto. O Ser é o Lugar do Mundo, conforme os
primeiros — ao passo que o mundo deveria ser o lugar do Ser, de acordo com 0s

segundos, para evocar os termos de um célebre aforismo talmudico. Desde entdo,

~ porém, que ele é con-jugado, nas diferentes pessoas que oferece o uso gramatical

definido, isto é, desde entdo que sua substantividade da lugar a sua verbalidade viva e
efetiva, ser, o mais trivialmente, é: ser ai, num lugar determinado, num ponto, num
local, ou ainda “aqui” e ndo “la” ao mesmo tempo, como o expde Husserl, em sua
“esfera de pertenca” e nao nesta de tal ou tal outro homem, ndo mais nos lugares e local
de tal ou tal outra coisa.

Sabe-se que, desta verbalizagdo do “ser”, Levinas atribuiu sempre o mérito a
Heidegger. Sua principal consequéncia consiste num desenglobamento que é também
uma localizacdo. Uma vez “verbalizado”, com efeito, o ser ndo esta mais no ser, em
nenhuma parte e em toda a parte, como num enlacamento sem fissura e deslocalizante,
ele estd todo onde eu sou. Eu e Ai estdo no mesmo barco (experimentai um pouco de
um nada desuni-los!), eles ndo podem separadamente vogar. Esta “conexdo”
heideggeriana ¢ explicitada numa outra, mais profunda, entre “sou” e “proximo a”, bin e
bei'. Ela constitui seguramente um dos indices mais marcantes do que é visado por Sein
und Zeit sob o vocabulo de Dasein. Enquanto € um existente que questiona, um
questionante que existe, 0 Dasein s6 pode se pronunciar, se falar, se dizer em primeira
pessoa, eu, 0 que sugere imediatamente uma bem forte diferenca com o par formado
pelo sujeito e o objeto. Além disso, ele ndo pode dizer eu sendo desde este ai que o

consagra ao mundo, aos entes que ali encontra, aos outros Dasein.

O familiar do mundo

A conexdo sugerida por Heidegger a pagina 54 mostra em seu alcance singular
que mesmo o advérbio espacial por exceléncia “em” (in), aquele que se encontra no
existencial do “ser-ao/ no-mundo”, ndo tem propriamente falando sentido espacial

estrito, ou estreito, ou seja, categorial. Os advérbios de lugar, pode-se ler no §26, sdo

1 Suz, §12, p. 54: “A expresséo 'sou' (bin) é conectada a 'prdximo a' (bei); “eu sou” quer dizer por sua
vez: eu habito, eu moro proximo... ao mundo enquanto o que me ¢ familiar de um modo ou de um outro”
(eu retraduzi, aqui como na continuacdo, tirando evidentemente meu proveito das traducdes Vezin e,
sobretudo, Martineau).
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determinagdes do Dasein que tém prioritariamente uma significacdo existencial e nédo

S

categorial ™. A ressonancia do ai no Dasein como um a cada vez ai, a cada vez a partir
do ai, implica, com efeito, que “eu sou” significa sempre: eu sou proximo aos entes do
mundo, eu sou junto do mundo, eu dele sou o0 habitante nativo. Eu ndo estou ali alojado,
eu ndo me encontro num mundo que existiria igualmente sem o eu-em ou 0 eu-para.
N&o ha mundo pensavel fora-do-Dasein no qual o Dasein viria se situar posteriormente
e de modo contingente. O “em” categorial ndo tem nenhuma pertinéncia existenciaria
ou existencial. “O Dasein ndo est4d mais no sujeito que 0 mundo esta no espago™. O
espaco ndo € uma forma a priori da intuicdo, e 0 mundo ndo € a maneira pela qual o
pressupdem as ciéncias oriundas da gnosiologia kantiana. O espago € um momento
estrutural da mundaneidade, ele ali estd fundado. A mundaneidade do Dasein ndo é
entdo, por conseguinte, nem res extensa, pura natureza extensa, nem res cogitans,
sujeito sem mundo. Sob este aspecto, compreende-se muito simplesmente que 0 mundo
do Dasein, 0 mundo que nomeia o existencial da mundaneidade, € um mundo ambiente,
um mundo ao redor que vem ao nosso encontro como “conjunto de aparéncias”. Ele ¢é
estruturado pelo um “entorno de” e também “afim de”. O Dasein olha ao seu redor, e
isto é sua permuta giratéria (Umgang) com o mundo. Ele gira em torno de si na atracao
de seu mundo: revolucdo copernicana de um novo género. Do mundo, ele ndo é o
locatério titulado ou o proprietario atestado e, contudo, dele é por toda parte o “familiar”
aborigene.* Esta ambivaléncia ou este paradoxo s&o de uma grande riqueza e de uma
incontestavel complexidade, sobretudo se o que se tem em vista € o ap6s-Kehre: sem
lugar originario no mundo, mas sem desenraizamento do mundo, sem mundo anexado a
sua poténcia, porém sem estranheza diante do mundo, eis o que nomeia a
“familiaridade”, a entrefamiliaridade do Dasein e do mundo. Esta relacdo ao mundo,
para utilizar aqui uma expressdo inadequada, porque ela supde uma conexdo derivada
de uma dualidade prévia, se opBe existencialmente a determinacdo ontica do mundo
como continente somativo de todos os entes, o eu compreendido (Weltraum). Esta
circunvizinhanga, este “umhaft” (pagina 101), permite assim determinar a
mundaneidade como uma Umweltlichkeit, uma mundaneidade ambiente® um olhar-ao-

redor que o Dasein leva por toda parte consigo nas suas passagens e suas locomogdes. E

2 P.119.
3 P.111.

4 P. 86, urspiinglich vertraut.
5 §§21-24.
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entdo evidente que “o ponto de partida correto da analitica do Dasein consiste na

explicitacdo desta constituicdo [de ser que nés chamamos o ser-no-mundo]”®. E preciso

notar que a dita constituicao de ser é um fendmeno profundamente unitério’. Heidegger

~ dele destaca os trés momentos estruturais, o “no-mundo”, o ente sobre o modo do ser-
no-mundo e o ser-no (In-Sein). Distinguindo o conceito dntico do conceito ontoldgico
do mundo, ele se explica sobre um ponto preciso: fundamentalmente, tratar-se-a para
ele, conforme a orientacdo existencial da analise, de pensar a mundaneidade do mundo.
E-Ihe preciso entdo voltar sobre o ser-no para melhor mostrar a unidade fenomenal do
ser-no-mundo e indicar primeiramente que o Dasein estd no mundo em sua inteireza e
que se trata de uma unidade fenomenal de conjunto. Tal é o sentido, sabe-se, do famoso
es weltet que, por causa disso, para crer em Gadamer, impressionava tanto os estudantes
de Heidegger: “este mundo aqui”, “isto faz mundo”, designa uma unidade originaria do
fendmeno-mundo, bem mais antiga que as ontologias do valor, bem mais originaria que
es wertet. E preciso um mundo para fazer de todo, para fazer e valorizar todo o resto. E
isto a constituicdo fundamental do Dasein. Por que, mais precisamente, ainda comecar
pelo existencial do In-Sein, diretor, orientador? No fundo, trata-se de centrar toda a
analitica existencial em torno de uma mesma e Unica discriminacdo entre o Dasein e 0s
outros entes, isto ¢, em torno “da diferenga ontologica entre o ser-no como existencial e
a “interioridade” categorial de entes subsistentes uns entre os outros™®. Fora desta
diferenca, a ontologia do “mundo” se reduziria a ontologia de um ente intramundano
determinado®. O In-Sein enquanto existencial ndo &, por conseguinte, um Sein-In: aquele
verbaliza o “em” dele fazendo o simples determinante, entre outros, do determinado
“ser”; este, ao contrario, o substanfica como ser-em categorial, subsistente, dado a
disposicdo. Assim, a entrefamiliaridade do Dasein e do mundo constitui a imagem de
destituicdo de toda relacdo de continente a contetdo. O Dasein ndo estd no mundo como
estdo no mundo as coisas extensas, 0s entes intramundanos. Ele ndo esta no interior do

mundo como a &gua estd no copo ou a roupa no armario. Ele ali ndo é vorhanden. O

6 §121, p. 53.

7 Nos seus cursos dos anos 20, Heidegger fazia uso de uma triparti¢do entre trés “mundos” (mundo-Si-
outros), doravante considerada como “grundfalsch”. Comegando pelo ser-no-mundo como constitui¢do
de ser do Dasein, a questdo de saber por qual parte comegar a analitica existencial ndo tem mais sentido:
0 ser-no-mundo como Seinsverfassung, precisamente, é unitario.

8 §12, p. 56.

9 § 21, p. 98 a proposito de Descartes e de sua compreensdo da dureza resistente de uma coisa como “o
que ndo sofre nenhuma mudanga de lugar” - compreensdo que “esquece” a diferenga entre o ser do
Dasein e o ser da res extensa.
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mundo como a soma de todos o0s entes intramundanos até o resultado Weltraum, isto é,
até a representacdo de um espaco global, mundial, significa uma presenca categorial por
onde se determina o conceito Ontico de mundo e se autoriza uma compreensédo
categorial do ser. Este mundo e este espaco ndao constituem de nenhuma maneira 0s
caracteres do Dasein. Este, como “transcendente por exceléncia”, existe em sua
facticidade segundo quatro indicadores maiores, quatro “pequenas palavras” (K.
Lowith) que se conjugam para formar fundamentalmente o sentido de temporalidade.

Mas esta é uma outra questao.

A ponte

Dir-se-a ja que Ich, Da, Bin e Bei trazem juntos o ser do qual o Dasein questiona
e interroga o sentido. Cariatides do incompreensivel, do invisivel e do ndo-localizavel
em nenhum ente, eles dizem com efeito a mesma coisa — a saber, o ser-langado do
Dasein “em” seu ai'®. Mas como entender existencialmente, e ndo mais categorialmente,
este “em”? Como a facticidade do advérbio de “lugar”, isto €, como ter que ser a cada
vez seu ser, por vir imperativo. Este zu-sein significa primeiramente que o ente que eu
sou ndo somente ndo é como sdo os entes dados enquanto vorhanden, porém bem mais
que ele ndo é, e nada mais. O que ele tem que ser, seu ser que ele ndo é, ele tem que sé-
lo desde seu ser-langcado no mundo, junto dos outros entes. Sem lugar categorial no
mundo e sem ser 0 que €, o Dasein, se ele se mantém na familiaridade de si e do mundo,
ndo é por isso um familiar dos lugares do mundo e dos espiritos que 0s animariam
imemorialmente — 0 que é toda uma outra coisa. Do mesmo modo que a apropriacao a
cada vez sua de seu ser ndo faz uma identidade tépica do Dasein, um ser sempre
idéntico a si e a seu lugar, igualmente sua mundaneidade circundante ndo cria um
enraizamento, uma fixidez vorhandem. Movente e girante, ela se deixa ir ao contrario a
sola de seus sapatos, no giratorio de sua circun-spec¢do, em todo caso num andar, um
deslocamento, uma escrutagdo preocupada com o ao redor. O Dasein ndo tem, pois,
outro lugar sendo ele-mesmo em sua ex-centragdo: ai, junto de, eu, sou. Em sua
existéncia, 0 que esta em jogo ¢ esta existéncia mesma, como um “lugar” fora-de-si de

algum modo. Vinte anos apds, e mesmo um pouco mais, em 1951, Heidegger, em Batir

10 § 38, p. 179.
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Habiter Penser, prop6s uma meditacdo profunda do ser do Lugar. Contrariamente ao
que pode lhe ser imputado, ele ali ndo determina o Lugar a partir de suas “supersti¢cdes”,
de seus “génios” e¢ de seus “mistérios”™, mas como “0 que ndo existe antes™.
Essencialmente a ponte, por exemplo, para permanecer na vizinhanca do paradigma
recorrente deste texto: a ponte, por ela mesma, ndo designa “a Natureza”, mas antes o
instrumento de um meio e a resposta ao apelo da outra margem, uma ‘“constru¢do”.
Como escreve Heidegger, o Lugar ndo se torna um Lugar sendo “gragas a ponte”. O
espaco, quanto a ele, ndo é o que faz face aos homens como um objeto exterior nem
uma experiéncia interior que seria da ordem da representacdo. Disto convém relacionar
a esséncia ao que o limita e o arranja, ao que anula “o espago a si igual tal que cresce ou
se negue” (Mallarmé) para dele fazer “um” espago “posto no lugar” (verstattet) por um
local que dele dispde os confins, como os eschata de Aristoteles. Para dizer a verdade,
ndo se esta aqui muito distante do “territério” do animal do qual seria preciso de vez
considerar a territorializacdo de outro modo, como alguma coisa que dependeria de uma
“natureza” fisica indiferenciada, mas como o que atestaria ao contrario uma operagao
impensavel segundo a suposta “pentria como mundo” do dito animal. O lugar confere,
portanto, seu ser, ou sua unido quadripartida, aos espacos que nos habitamos. Ele é
assim sempre um Lugar-tenente. NOs tentaremos medir o contraste entre o lugar assim
determinado e a regifo (Gegend) do Etre et temps, a qual se oferece ao desdobramento
de uma proximidade profunda e tendencial do Dasein.

Schopenhauer circunscrevia um paradoxo notavel quando dizia mais ou menos
gque a0 mesmo tempo minha cabecga estd no espaco e 0 espaco na minha cabeca. A
distingdo entre as determinacdes existencial e categorial do espago delas soluciona
parcial ou obliquamente a dificuldade. Associada a observacao da pagina 54 de Sein und
Zeit sobre bin e bei, ela permite além disso compreender melhor porgue o ser-junto-de

ndo € jamais 0 modo de ser dos entes intramundanos. Estando no interior do mundo,

11 E. Levinas, Difficile Liberté, Albin Michel, p. 300-301. Paradoxalmente, concordar-se-4, contudo, com
Levinas sobre o essencial, em particular sobre o carater daquilo que “permeia o mundo” segundo
Heidegger (grifado por mim). Em outros termos, se se pode contestar a equivaléncia prematura do “lugar”
e da “natureza”, a intuicdo filos6fica de Levinas vai com perspicacia ao essencial e a0 mais problematico:
0 que permeia o lugar, 0 que impulsiona “a ponte”, é uma espécie de rarefagdo dos homens numa pastoral
dominical “que da uma passagem em diregdo a presenga dos divinos” (Essais et conférences, Gallimard,
p. 182-183, trad. A. Préau, p. 181). Cf. infra, p. 13.

12 Essais et conferences, ed. cit. (grifado por mim). A recorréncia exemplificante da ponte resulta disto
que ela retine de modo singular, o Geviert. A ponte é tdo congregadora que possui uma fungdo quase-
definicional: “... um lugar, a saber uma coisa do género da ponte” (p. 183, p. 185).
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estes ultimos ndo tém mundo — segundo a regra hermenéutica da disjuncdo que vale
igualmente para a ndo-identidade do Dasein e 0 ndo-enraizamento da “familiaridade”. O
Dasein inversamente tem 0 mundo como seu carater profundo de ser-no-mundo. Ek-
siste 0 mundo porque ele ndo esta “dentro”. Nao estando, mas tendo que ser, ele ¢ em
medida de questionar o ser. Nao sendo si, “na primeira vez € o mais frequentemente”,
ele se abre a possibilidade do proprio e do imprdprio, do si e do ndo-si. A cada vez, é 0
ai que permite compreender esta abertura do Dasein, sua agio de por em expectativa. E
0 ai que disto faz exatamente aquilo que se abre no ser-lancado ele-proprio. E esta
abertura, sabe-se, € sua verdade, a verdade a qual ele é prometido, seja esta abertura do
ser que dela desaferrolha a questdo, a verdade a qual ele esta aprisionado como um
tormento tal como a imagem de uma adequacao de um juizo ou um sermdo nao acalma.
A questdo do Lugar abre a do lugar da verdade — aquela “ndo existe antes” desta, antes
de suas multiplas unides, talvez, e 0s encontros possiveis que ali se organizam.

Sein und Zeit, j& foi indicado, mas é preciso a ele retornar com mais precisdo,
obriga de um lado a “ndo excluir por principio toda espacialidade do Dasein”, e do
outro a determinar rigorosamente a especificidade existencial desta espacialidade.
Importa, pois, logo “delimitar o Dasein, em relacdo a um modo de ser no espago que
chamamos de interioridade (Inwendigkeit). Esta significa que um ente ele-mesmo
extenso é encerrado pelos limites extensos de um outro ente extenso. O ente interior € 0
ente que encerra sdo ambos subsistentes (vorhanden) no espaco. E, contudo, a recusa de
uma tal interioridade do Dasein num continente espacial ndo tinha por intencdo excluir
por principio toda espacialidade do Dasein™. E preciso em seguida verdadeiramente
compreender esta espacialidade do Dasein por diferenca com a espacialidade dos entes
intramundanos ao alcance, substancialmente dados, vorhanden. A espacialidade do
Dasein e do seu ser-no-mundo ndo é homogénea, como 0 espaco onde se mantém as
coisas. Por conseguinte, ela ndo é feita de distancias mensuraveis e de pontos ou de
posi¢cdes intermutaveis. Ela “existe antes”, ela também, e ¢ preciso entdo pensa-la
enquanto que ela é determinada por aquilo que Etre et temps chama de “regides”. A
regido precede o lugar, talvez mesmo o desaloje de sua fungéo delimitadora e que retne
o “espaco”. Ela organiza originariamente a possibilidade daquilo que vem ao en-contro

do Dasein, daquilo que prepara a aproximacdo e a abertura da mundaneidade. Pdde-se

13 8§21, C, p.101.
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evocar, para melhor compreender o que Heidegger queria dizer falando de Gegend, a
geomancia chinesa. A regido designa, com efeito, alguma coisa como o lado ensolarado
de uma casa, a orientacdo de um edificio, a sombra de uma rua, seja a circunstancia
espago-existencial: a ponte, ainda, ndo como “lugar” que daria seu “ser” a um tal
“espago”, mas como uso determinado pela circun-specdo que me seria
verdadeiramente mais distante, “umweltlich”, que tal amigo que me encontraria “sobre”
a ponte em questdo. H& entdo ponte e ponte, antes e depois 0 que anda a volta. A
localizacdo de lugar, no sentido de Batir Habiter Penser, ndo recorta muito a regido dos
encontros. A regido (1927) é categorialmente mais restrita que o lugar e, contudo, no
seu dominio existenciario préprio, ela faz do Dasein o familiar do mundo. O lugar
(1951) é mais vasto que a regido e, contudo, ele limita 0 homem ao estatuto de habitante
de um espaco determinado e territorializado. E preciso lembrar em primeiro lugar que a
regido ndo se deixa circunscrever conforme a avaliacdo do espaco pela dimensao e a
medida objetivas e abstratas — que ela abre e torna possivel originariamente, alias, visto
que é a preocupagdo circunspecta que disto dispde de algum modo. E verdadeiro que
um outro texto de 1951, “L’homme habite en poete”, disto propora uma outra
determinacdo por onde a dimensdo (Durchmessung) e a medida de (Mass-nahme) sdo
referidas a seu ser, seja a “alguma coisa de (ndo-)quantitativo”, de fundamentalmente

14 3 .. .. - , .
7™, A proximidade se substitui entdo “a presenca dos deuses”, ao carater ativo

“poético
da espacialidade do Dasein, “a estada” e a morada, a presenca nos lugares. E preciso
aqui se deter um pouco sobre a tese fundamentalmente anunciada no §23 de Etre et
temps: im Dasein liegt eine wesenhafte Tendenz auf Nahe, “ha no Dasein uma tendéncia

essencial a proximidade™.

Os oculos

A proximidade dos “instrumentos”, seja dos entes que o Dasein encontra no uso
cotidiano e manipulavel que faz do mundo que o circunda, ndo é regulada pelo que
Heidegger denomina “a medida circunspecta do espaco”, ou seja, por sua “distancia”
maior ou menor em centimetros ou em quilémetros. Ela ndo € avaliavel sendo a partir de

uma utensilidade ela-mesma determinada pelo olhar em torno, pelo giratorio do Dasein,

14 Essais et conférences, ed. cit., p. 239.



-

ST

O lugar e a regido. Questdes de proximidade

o0 ser-entorno-de do ente tal como faz imediatamente ao encontro no mundo ambiente.
Conhece-se os exemplos do telefone ou dos 6culos do §23. Eu lembro muito
rapidamente o segundo: os Oculos que uso me sdo infinitamente mais distantes,
circunstancialmente falando, que o céu que contemplo ou o quadro que escruto tendo-os
sobre o nariz. Como o explicita Heidegger ao se referir a Kant e ao a priori da
orientacdo (Qu’est-ce que s’orienter dans la penseé?), isto ndo é de nenhum modo
“subjetivo”, ndo mais do que sdo ‘“‘subjetivas” a esquerda e a direita, as quais ndo
dependem de nenhum modo de um sentimento que teria tal ou tal sujeito. Elas séo bem
antes direcdes do ser-orientado num mundo a cada vez ja manipulavel e utilizavel,
orientavel, direciondvel: a méo direita e @ médo esquerda, como se diz. O ser-orientado
do Dasein ndo tem evidentemente sentido sendo para um ser que a preocupagédo
circunspecta designa sempre ja junto de um mundo “familiar”, isto €&, pré-
compreendido. “Com isto no qual ele se compreende a cada vez sobre este modo, o
Dasein é originariamente familiar. Esta familiaridade com o mundo ndo requer
necessariamente uma transparéncia teorica das relagbes que constituem o mundo como
mundo. Inversamente, a possibilidade de uma interpretacdo ontoldgico-existencial
expressa destas relacdes se funda na familiaridade com o mundo constitutivo do Dasein,
a qual de seu lado co-constitui sua compreensdo do ser. Esta possibilidade pode ser
explicitamente apreendida, dado que o Dasein se deu ele-mesmo por tarefa uma
interpretacdo originaria de seu ser e das possibilidades deste, ou mesmo de seu sentido
em geral”lS. “Aqui” ndo responde a questdo “onde?” da “medida circunspecta do
espaco”. Todos os lugares “onde” se t€m as coisas sao descobertos e explicitados pela
circun-specgcdo em fungdo do uso empregado a se obté-los. Seu aqui, o Dasein 0
“compreende”, pois a partir do ali do mundo ambiente, segundo uma ex-centracdo
giratoria determinada. Em estando “aqui”, o Dasein estd sempre ja perto das coisas do
mundo. A proximidade tendencial que o caracteriza essencialmente consiste em
primeiro lugar nesta sua aproximacao. Ela constitui um “conceito hermenéutico”, como
diz Heidegger®. Quer dizer que ela s6 pode se entender a partir do cuidado que fornece
a estrutura de inteligibilidade de Sein und Zeit na sua totalidade. Como existencial, ela
significa plenamente apenas a partir do existencial que a precede ou lhe sucede ou a

acompanha. Os existenciais, a seu modo, significam também num sistema de reenvios e

15 818, p. 86.
16 GA, 20, p. 313.
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de estruturagdes significantes, de signos. Como entao pensar 0 acesso ou a proximidade

do Dasein a partir do cuidado? Associando-o0 ao a-fastamento, a Ent-femung. Para

aproximar isto, e-me preciso afastar, eliminar, fazer aquilo desaparecer. Para me colocar

‘\ junto-deste junto de que eu sou sempre-ja, é-me preciso afastar tal ou tal Zeug, tal é a
v condicdo do meu encontro com os entes intramundanos. O lugar-tenente cede aqui lugar
a orientacdo em regido(Bes) da multiplicidade de situacdes do zuhanden. O Dasein tem,
pois, dois modos de ser espacial, a orientacdo conforme a familiaridade e o a-fastamento
no sentido dinamico, ou antes, extatico de um des-afastamento duplicado da acdo de um
colocar a distancia. A tendéncia essencial do Dasein a proximidade designa a
combinacdo destas duas modalidades, seja, com efeito, um movimento profundo de
aproximacdo, An-ndherung (é alids o sentido que da Heidegger a Ent-femung, a qual é
por outro lado relacionada diretamente a Nahe). A orientacdo e o a-fastamento séo 0s
dois modos ativos pelos quais 0 Dasein advém sempre ja numa familiaridade aborigene
com o mundo, desde esta estrutura existencial delimitada e delimitadora que é a
mundaneidade. Este entre-condicionamento ontolégico marca uma especificidade

profunda do Dasein.
Tocar, palpar, acariciar: qual proximidade?

Com efeito, o ser proximo de que se acaba de evocar ndo pode jamais constituir
0 modo de ser dos entes simplesmente subsistentes. Uma mesa ndo “toca” a parede
contra a qual se fixa. O Dasein pode ao contrario tocar a parede, tocar a mesa. “Um ente
ndo pode tocar um ente subsistente no interior do mundo a ndo ser que tenha
nativamente o modo de ser do ser-ao — que se com seu Da-sein Ihe é ja descoberto
alguma coisa como um mundo a partir do qual do ente possa se manifestar no contato,
para assim tornar-se acessivel em seu ser-subsistente. Dois entes que sao subsistentes no
interior do mundo e, que mais ainda, sdo neles-mesmos sem-mundo n&o poderiam se
“tocar”, nenhum dos dois pode “ser junto do” outro™’. Poder-se-ia facilmente mostrar,
com a ajuda da estrita conceitualidade de Etre et temps, que mesmo quando um Dasein,
nas circunstancias de extrema aflicdo e de absoluta despossessdo de si, se encontra

reduzido ao estatuto da coisa mundana, do ente vorhanden e zuhanden, mesmo nestas

17 812, p. 55.
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condi¢des de desumanizacao radical, esta reducdo coisificante é fadada ao insucesso.
Esta possibilidade é evocada por Heidegger — fora as circunstancias terriveis que evoco
aqui en passant — quando ele escreve que ndo é impossivel considerar um Dasein
simplesmente dado na sua subsisténcia, vorhanden, mas a condicdo de se abster de tudo
olhar sobre sua constituicdo existencial e suas estruturas especificas®®. Este Dasein ao
qual seria contestado seu estatuto de existente ndo teria ainda nada a ver com a
subsisténcia simples das coisas. Ele tocaria ainda a parede que o encerra como nenhuma
mesa jamais podera fazé-lo. Sua factualizacdo reencontraria, sem que ninguém ali nada
pudesse, 0 regime existenciario de uma facticidade. Ser-para num mundo, de acordo
com as modalidades variadas que tenta circunscrever Heidegger™, significa por
conseguinte ainda que o Dasein é sempre ja um familiar do mundo. Esta familiaridade
espacgo-existencial possui um sentido muito preciso — fundamentalmente o sentido de
abertura do Dasein. Aqui ¢ preciso citar uma passagem importante do §28: “o ente que ¢
essencialmente constituido pelo ser-no-mundo é ele-mesmo a cada vez seu “ai”.
Conforme a significagdo familiar das palavras, o “ai” faz referéncia ao “aqui” e ao “ali”.
O “aqui” de um “eu-aqui” se compreende sempre a partir de um “ai” ao alcance da mao,
no sentido do ser a-fastando-orientando-preocupado. A espacialidade existencial do
Dasein, que lhe determina assim seu “lugar”, se funda ela-mesma sobre o ser-no-mundo
[...]. “Aqui” e “ali” s6 sdo possiveis em um “la”, ou seja, desde que seja um ente que,
enquanto que ser do “ai”, abriu a espacialidade, [...]. A expressdo “ai” designa esta
abertura essencial. Por esta, (0 Dasein) esta “ai” para ele-mesmo todo simplesmente
com o ser-ai do mundo [...]. O Dasein traz nativamente com ele seu ai; dele privado,
ndo somente ndo existe de modo fatico, mas ainda ndo é absolutamente o ente de uma
tal esséncia. O Dasein é sua abertura®®. O Dasein tem que ser, foi dito. Isto significa
que tem que ser seu ai, compreende-se isto melhor dagqui em diante. Em outros termos, é
preciso que se abra este espaco muito particular que € o do seu ai, seu “lugar” entre

aspas, o qual tem apenas pouco a ver com o Lugar dos textos de 1951, para que venha a

18 ld. Heidegger acrescenta que esta abstencdo de olhar sobre o outro Dasein como Dasein ndo pode ser
possivel independentemente, sendo & condicdo de negar-lhe toda mundaneidade, de considerd-lo como
sem mundo. Manter-se-ia ai alguns esbogos frageis, porém estimulantes para pensar alguma coisa da
privacdo de posse absoluta de si implicada nas condi¢fes que foram, exemplarmente, mas ndo
unicamente, a da de-portacdo enquanto desorientacdo e subtracdo ao mundo, prévias a acdo de colocar a
morte.

19 P.57.

20 P. 132-133.



-

BENSUSSAN, G. Ensaios Filoséficos, Volume 11 - abril/2011

luz 0 mundo, no que é nomeado sua Lichtung. Esta abertura do Dasein, esta
Erschlossenheit que ele é, esta abertura do ser-ai enquanto ser-no-mundo, torna-se
resolucdo, Entschlossenheit, quando as possibilidades que ali se ddo sdo assumidas pelo
Dasein que, assim, ali se resolve. E nesta constelacio, que aqui ndo é sendo sugerida,
que a aproximacdo ou a proximidade como tendéncia profunda do Dasein encontra sua
plena significacdo. Ela se verifica no “tocar”, o qual ndo pode ser sendo como
“encontro” — bin e bei e da ainda.

Como no momento estatuir sobre este conjunto de pontos: a regido enguanto
espacializacdo giratoria de seu espaco pelo Dasein, o afastamento enquanto operagédo
extatica da mencionada espacializacdo, o ser-orientado enquanto sua condicdo
existenciaria, encontréd-lo enquanto que seu tocar especifico, todas as coisas que o
distinguem profundamente do conjunto dos outros entes que estdo no mundo? E notavel
— como disto discordar? — que haja ali potentes e profundas inovacGes de pensamento
que excedam por sua originalidade ao mesmo tempo a aproximagdo simplesmente
fenomenologica, emprestando-lhe muito, e, tudo na mesma medida segundo eu, o
pensamento do ser do Lugar do ultimo Heidegger. Convém talvez voltar novamente
sobre um aspecto da proximidade enguanto cuidado a que a leitura levinasiana e 0
conceito de proximidade que ela assegura, por sua vez, tornam vigilante. Se o
dispositivo espago-existencial impede doravante a “medida circunspecta” dos locais,
lugares e sitios; se ¢ “a medida” desabrochante do Dasein, e somente segundo este
modo de “ser todo Unico com o ser-ai do mundo”, que a aproximagdo pode se deixar
alcancar visivelmente — permanece uma perplexidade. Ela se liga muito precisamente
numa proposicdo do 839 (pagina 181), onde o cuidado é afirmado como a unidade
ontoldgica da existencialidade, da facticidade e da falta. Heidegger ali observa que o
ser-no-mundo tem e mantém em sua pertenga assim como o “ser junto do zuhanden”
que “o ser-com com os outros”. Junto dos entes intramundanos e com 0s outros séo
igualmente “originarios” e designam, por conseguinte, situagdes de “regido” do mesmo
tipo do ponto de vista da espacialidade existencial, inscritas numa notavel
homogeneidade giratéria que ndo é preciso evidentemente confundir, viu-se, com o
espaco geométrico e fisico-matematico. Eu ndo ignoro, tampouco, a diferenca muito
importante sob este aspecto preciso entre a preocupacao e a solicitude e eu ndo afirmo

uma absoluta in-diferenca heideggeriana entre 0s outros Dasein e 0s entes
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intramundanos que se poderia razoavelmente desmentir®:. Eu desejaria, todavia, para
concluir esta reflexdo sobre o lugar, a regido e a proximidade, ater-me ao rigor que é o
do enunciado sobre a igual originariedade espaco-existencial do junto-de e do com,
reforcada ainda pela continuacdo da passagem e pela logica que é a do conjunto do
propdsito heideggeriano. Eu me reportarei, para dele interrogar o limite, a segunda
metade do terceiro capitulo de Autrement qu’étre, consagrada a proximidade. A divida,
como diz Levinas, é de antemdo patente: o espaco e a proximidade ndo poderiam
depender da “medida do intervalo... entre dois pontos ou dois setores do espaco cuja

22 seja do que Etre et temps

contiguidade ou mesmo a coincidéncia marcariam o limite
determina como “medida circunspecta do espago”. Mas esta contestagdo do carater
origindrio do espago euclidiano que vai estruturalmente junto com a de uma
espacialidade prévia a proximidade® é imediatamente relacionada & abstracéo de sua
“inabita¢do”, a sua possivel auséncia de “humanidade”. Levinas escreve este Gltimo
termo com aspas, do qual se percebe o peso e o sentido: “humanidade”, sdo os homens
que se movem € se cruzam e se “procuram” em todos oS Iugareszs. Né&o se trata portanto
de uma critica humanista da abstracdo fisico-geométrica. Trata-se verdadeiramente
antes de pensar a familiaridade originaria do mundo e do homem como sempre-ja
apreendida numa ndo-inabitagdo que significa uma néo-impassibilidade do espago em
sua significacdo primeira de absoluta co-existéncia e de incondicional estranheza.
Compreende-se melhor sem divida a reserva de Levinas evocada mais acima, diante do
pensamento do ser do Lugar e do Habitar, fosse ela em parte marcada pelo risco
incorrido e assumido de um Heidegger “deformado e mal compreendido”ze. De todo
modo, o que “permeia” a igual originariedade espago-existencial do junto-de e do com-
0s-outros, se se devia ater-se aos esperados da analitica existencial ela-mesma, seria da

ordem de uma confusdo do tocar. A mesa ndo toca a parede, é verdadeiro. Eu toco a

21 E evidente, com efeito, que o mundo do Dasein nfo é apenas Umwelt, mundo da preocupacéo. Ele é
também Mitwelt, mundo onde o Dasein existe com outrem. Mas se a Fiirsorge ndo é Besorgen, uma e
outra sdo modalidades do cuidado e ndo podem ser sendo radicalmente subordinadas a ipseidade do
Dasein como cuidado de si. Eu ndo desenvolvo isto porque me detenho aqui a determinacdo espago-
existencial da questdo, por ela mesma, ja altamente instrutiva.

22 Autrement qu'étre ou au-dela de I'essence, Livre de poche, p. 129.

23 Idid. p. 130, p. 136, etc. (nestas passagens, que comandam a continuagdo, se atesta a “divida”).

EEINT3

24 AE, p. 129: “...no espago inabitado da geometria euclidiana”, “o termo de proximidade [teria] um
sentido emprestado. Seu sentido absoluto e proprio supde a “humanidade™”.

25 Humanisme de I'autre homme, Livre de poche, p. 108: “Os homens se procuram na sua incondi¢do de
estrangeiros. Ninguém esta em sua casa”.

26 AE, p. 67.
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parede, a mesa e 0 mundo, é verdadeiro. A parede e a mesa ndo entram em contato. Eu,

ao contrario, eu entro em contato e eu toco. Mas meu tocar-a-mesa pode valer além de
sua diferenca com o impossivel tocar de dois entes sem-mundo subsistentes no interior

~— do mundo? Eu ndo toco a parede como eu toco uma pele, eu posso palpar e eu posso

acariciar, e eu posso ainda surpreender o palpar no acariciar e o0 acariciar no palpar.
Aqui me refiro a distingdo transversal “ao contato”, isto €, ao “tocar” da sensibilidade,
entre “palpar” e “tocar/acariciar”, proposta por Levinas. Ha, escreve, “o puro saber
preponderante das imagens sobre “o ser intacto”, se informando da quididade palpavel
das coisas”, “a experiéncia” de uma ‘“vizinhanca espacial constatavel... ou dedutivel
para mim que palpo o objeto”. E ha também o que “adormece em todo contato”, o que
nas coisas mesmas, nos instrumentos da manuseabilidade, obceca — 0 que se pode

) e 927
determinar como ‘‘caricia””’.

Entre palpagdo e caricia, entre “experiéncia de
proximidade” e proximidade anterior a toda experiéncia, se liga toda uma gama de
surpresas, de suspensdes, de interrupgcfes. Pode acontecer que a caricia se faca palpacéo
sem chamar atencdo, tocar o mundo, ou ao contrario que o Dasein tocando, se ponha a

acariciar — e seu mundo se agita.
Onde ser?

Sem aprofundar mais, vé-se bem o que é engajado por essas improvaveis
passagens e por aquilo que ¢ conquistado pela medita¢do do “contato”. Para Levinas, ai
se trata de uma proximidade que “ndo ¢ um estado, um repouso, mas, precisamente,
inquietude, ndo-lugar, fora do lugar de repouso agitando a calma da ndo-ubiquidade do
ser que se faz repouso num lugar, sempre, por conseguinte, insuficientemente
proximidade, como um aperto”®. Esta proximidade ndo é a do Dasein preocupado
quando entra numa relacdo determinada com o que projeta, orientando o Zeug em vista
daquilo que o torna apto a tal ou tal uso. Ele se encontra entdo destinado ao mundo
como a um conjunto de reenvios que disto constitui a significancia — ndo como
somacdes de signos esparsos, e sim como o que para ele abre o sentido. A aproximagéo
tendencial do Dasein seria assim um fim sem finalidade que o afastamento ativo que o

opera certifica seu mundo. A aproximacdo levinasiana ndo € nem fim nem finalidade.

27 lbid., p. 122-123.
28 Ibid., p. 131 (grifado por mim).
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Ela se aproxima numa significagdo anarquica cuja significancia nao ¢ “verdade do ser e
abertura de um Mundo” — porque entdo ela “recairia” em simples relagdo —, mas bem
antes “inquietude” diante de um afastamento sem retorno que ndo ¢ da ordem de uma
atividade do Dasein. O afastamento da proximidade anarquica conserva-se num “jamais
bastante proximo”, uma escavagao, uma ilimitacdo de todo ser que se faria “repouso
num lugar”: “a proximidade atinge seu superlativo como minha inquietude
incessivel””. O contato mesmo separa aquele que toca e o tocado e ordena assim o
“sujeito” a sua inquietude sem termo, “como se o tocado se afastando, sempre ja outro,
ndo tivesse comigo nada em comum”. A inquietude levinasiana ndo é a angustia
heideggeriana. Esta, sabe-se, € uma disposi¢do que coloca o Dasein face a ele-mesmo,
em sua abertura propria do ser-em-antes de si e do cuidado. Ela o revela a si, a seu ser
mesmo, num supremo solipsismo existencial. A inquietude, inversamente, procede de
uma espécie de desapropriacdo que se entende de modo mais origindrio que a
disposicdo auténtica da angustia. Quanto mais o Dasein é “proprio” ou “auténtico”,
“garantido contra toda ranhura” como escreve ironicamente Levinas®, mais ele é posto
em presenca do nada, e mais se evidencia o deserto humano do seu ser-no-mundo em
sua originariedade singular, existencial, irreparavel com o ser-com ou ser-ai-com. A
inquietude ndo revela de maneira alguma seu ser proprio ao sujeito — porque entdo ela
ndo o inquietaria. Ela o desvia do ser, ela o desloca de toda propriedade, ela impde um
face-ao-outro, visto que € “uma agdo de colocar em causa pela alteridade do outro, antes
da intervencdo da causa, antes do mostrar a evidéncia do outro; um pré-original nédo
repousar sobre si, a inquietude do perseguido — onde ser? Como ser?”*?. Bin, bei, ich e
da desenham juntamente um espaco giratorio que o Dasein leva por toda parte com ele,
em torno de si como seu eixo. Por ai se esclarece sua ‘“tendéncia essencial a
proximidade” num mundo aberto por e para ele: eu, ai, 14, no tocar e o reencontro que
estruturam o espaco todo de outro modo que pelo mensurdvel e o avaliativo. A
proximidade do Dasein € a cada vez sua. A proximidade de exposicdo arrebatada pela
inquietude ndo é giratoria e de algum modo portavel. Ela é curva porgue inscreve o

sujeito num giro em torno de um eixo que nao € si: me, eis, in-quieto até substituir a

29 Id. (grifado por Levinas).

30 Ibid., p. 137 (deixo de lado aqui — mas adivinha-se que se trata de uma questdo estreitamente
conectada — a diferenga entre “sujeito” no sentido levinasiano e Dasein).

31 lbid., p. 121.

32 1d.
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substituicdo a proximidade. A distancia que separa o sujeito do rosto ndo € igual a si
conforme vai do sujeito ao rosto ou do rosto ao sujeito. Estranhas geometrias ndo-

euclidianas, elipticas, de Heidegger e de Levinas — estranhas a quem se ofuscaria sobre

/\‘ a exterioridade a si da existéncia. Bifurcacdo giratoria do ser do Dasein e curvatura
ndo-coincidente do outro e do sujeito: dois ndo-lugares absolutos assim se explicitam, o
ndo-lugar existencial e o ndo-lugar ético, incomensuraveis e sem contiguidade, graves

um e outro de problemas dos quais ndo estamos proximos de ter acabado de herdar.
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O determinismo cientifico e cultural no comportamento
humano a partir da perspectiva classica e da teoria autopoietica

@ Claudia Castro de Andrade’

Resumo: A proposta desse trabalho refere-se as interpretacfes
de alguns cientistas sobre a relagdo entre a importancia das
descobertas cientificas e da cultura na determinacdo do
comportamento humano. Discuto, portanto, a importancia de se
analisar se os reflexos produzidos pelas descobertas da ciéncia
sdo capazes de alterar o comportamento, podendo, assim,
tornarem-se padrOes de determinacdo do sujeito em sua vida
cotidiana, ou se é a cultura que determina a propria construcédo
cientifica e os valores que o homem cultiva e reproduz. Para
tanto, trago a concepcdo classica e cientificista que considera a
ciéncia como determinante do comportamento humano; e a
Teoria Autopoiética, que situa 0 homem como um ser histérico e
contingente e a linguagem como fundamento das ciéncias
cognitivas, na medida em que discorda da afirmacao de que séo,
exclusivamente, os avangos da ciéncia que alteram e impactam
nosso comportamento, sem a compreensdo de que o préprio
fazer cientifico esta contido no modo pelo qual o homem se
relaciona em seu meio e com seus semelhantes.

Palavras-chave: autopoiesis; ciéncia; cultura, comportamento
humano.

Abstract: The purpose of this paper refers to the views of some
scientists about the relationship between the importance of
scientific discovery and culture in determining of human
behavior. Argue therefore the importance of examining whether
reflections caused of the discovery of the science are capable of
altering the behavior and may thus become standards for
determining the subject in their daily lives, or whether it is
culture that determines the actual constructions science and
values that man cultivated and plays. For that, | bring the
classical and scientificist design, who consider the science as a
determinant of human behavior, and the autopoiect theory, wich
places the man as historical and contingent and the language as
the foundation of cognitive sciences, in that it disagrees that are,
exclusively, the advancement of scientific advances that alter
and causes impacts on our behavior without understanding that
his own scientific work is contained in the way man relates to
his environment and with their fellowmen.

Keywords: autopoiesis; science; culture; human behavior.

! Graduanda de filosofia da UERJ.
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O determinismo cientifico e cultural no comportamento humano
a partir da perspectiva classica e da teoria autopoietical

A crenga cientificista da perspectiva classica

Quando falamos em ciéncia, logo nos vém a mente, as grandes descobertas e

que a ciéncia é algo que antecede em larga distancia a Era Crista e que um estudo amplo
sobre este tema implicaria numa andlise complexa dos fatos aos quais tivemos,
historicamente, acesso. Por esta razéo, este trabalho se limitard a andlise da ciéncia
contemporanea.

Pensar nos impactos da ciéncia, ocorridos na contemporaneidade, serd motivo
para se discutir a epistemologia cientifica. Refletindo sobre as analises epistemoldgicas
e como elas podem ser determinantes e fundamentais para as escolhas metodoldgicas,
entende-se que a teoria reflete-se na pratica e a pratica desvela a teoria.

Assim como a ciéncia altera o comportamento humano e define sua
metodologia, ela também é alterada pelo homem e pela urgéncia de novas direcbes
tedricas. Um critério epistemologico, portanto, pode ser alterado e, por extensdo, a
metodologia, enquanto aplicacdo da epistemologia.

Sobre isto podemos trazer como exemplo a fisica newtoniana que, ao fazer uso
da inducdo das andlises empiricas estimulou o pensamento cientificista. A
epistemologia cientifica de Newton levou ao entendimento de que a ciéncia poderia ser
fielmente comprovada pela experiéncia (raciocinio indutivo) e de que o homem poderia,
de fato, ter acesso a um completo conhecimento da realidade por meio das certezas e
exatiddes de suas observacdes empiricas. A realidade é tida entdo como um objeto a ser
explicado e definido pela ciéncia. Além disso, ao descrever o tempo como absoluto,
Newton insere a ideia de um tempo alheio ao observador, haja visto que, em sua teoria,
o0 tempo nado depende da percepcdo do homem para existir, pois preexiste a ele.

Como se observa, a metodologia da fisica classica de Newton estimulou o
pensamento moderno fundado em ideias deterministas sobre o crivo de leis universais e
imutaveis. Porém, se antes o caminho epistemoldgico fundamentava-se pelo
racionalismo e por evidéncias logicas e matematicas, hoje, esses critérios entraram em
declinio devido ao apogeu de um tempo influenciado pela relatividade e pelos principios
de indeterminacdo da mecénica quantica, as quais também, a partir de suas respectivas
revolugdes cientificas, alteram nossa maneira de entender a realidade.

A ciéncia altera o0 modo pelo qual nos relacionamos com o mundo fisico,

estimulando, assim, novos padrbes de comportamento e novas formas de nos
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relacionarmos com 0 meio em qgue vivemos € com nossos semelhantes. Mas, por outro

lado, essas mudancas ndo séo produzidas, exclusivamente, pela ciéncia. A cultura pode
ser também determinante no modo de fazer ciéncia. A ciéncia, nesse sentido, ndo seria a

&D unica responsavel pelos reflexos decorrentes de suas descobertas, pois a cultura também
esta investida de determinar o modo pelo qual o0 homem lida com a ciéncia. O bidlogo
chileno Humberto Maturana comenta:

As transformacdes tecnoldgicas ndo me impressionam, a
tecnologia biolégica ndo me impressiona, a internet ndo me
impressiona. Ndo digo isto por arrogancia. Sem davida, muito do que
fazemos ird mudar se adotarmos as opcOes tecnoldgicas a nossa
disposicdo, mas nossas acdes ndo mudard0 a menos que NOSSO
emocionar mude. Vivemos uma cultura centrada na dominacgdo e na
submissdo, na desconfianca e no controle, na desonestidade, no
comércio e na ganancia, na apropriacdo e na manipulacdo madtua... e a
menos que nosso emocionar mude, tudo o que ird mudar em nossas
vidas serd o modo pelo qual continuaremos a viver em guerras, na
ganéncia, na desconfianga, na desonestidade, e no abuso de outros e
da natureza. Na verdade, permaneceremos 0S mesmos. (...)
(MATURANA, 2001, p. 196).

Nessa perspectiva, entende-se que nossos costumes e nossa maneira de ser e de
viver sdo inegavelmente relevantes no modo pelo qual iremos lidar com os avancos
cientificos e, por extensdo, com o0 mundo e com nossos semelhantes. Vale, além disso,
perguntar se a ciéncia é capaz de produzir conceitos e estimular tipos de
comportamentos humanos e, quica, culturais, ou se é a cultura que atribui significados
préprios as descobertas cientificas, podendo definir o comportamento do cientista e o
uso que ele fara de suas descobertas. Certamente ndo ha a determinacdo de uma sobre a
outra. Uma e outra se influenciam mutuamente.

A ciéncia, por exemplo, ndo se faz sozinha. Ela é feita por homens que estéo
imersos em sua condi¢do social, ou seja, imersos em sua relacdo com seu semelhante.
Os eventos cientificos podem ser, sem ddvida, independentes do querer e do observar
humano, mas o ato de, descrever, interpretar e utilizar esses eventos, é uma
caracteristica humana. Disto se segue que nao prevalece mais o entendimento da ciéncia
como algo que antecede o homem, o que faz emergir a discussdo acerca da
responsabilidade social do cientista e de como a cultura pode ser determinante para a
propria construcdo de uma mentalidade cientifica.

A discussao gira em torno da objetividade, ou seja, do “olhar” do observador e
os limites impostos a ele em seu ato de observar. Além disso, ressalta-se a nog¢éo de

validade epistemologica, a qual pode caracterizar, de um lado, a crenca em um
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determinismo absoluto, reducionista e transcendental e do outro, uma contingéncia

extremamente relativista.

A epistemologia cientifica pode estar fundada em conceitos absolutos com

pretensdo de universalizar 0s conceitos e pressupostos do observador. Isto conduziria a
v uma visao reducionista porque reduziria a realidade a partir das verdades estabelecidas
pelo olhar cientifico, ou melhor, pelo olhar de quem se prop&e a observar esta realidade.
Além disso, esse modo absoluto, universal e reducionista de se analisar o conhecimento
cientifico pressupde um transcendentalismo presente na compreensao do cientista e, por
extensdo, da propria ciéncia. Essa relacdo seria, portanto, de cima para baixo e
implicaria na supervaloragcdo da ciéncia e na sobreposicdo desta sobre as demais
perspectivas, como a perspectiva de todos aqueles que ndo sao observadores e cientistas.

Para explicar melhor a relacdo de transcendéncia entre o observador e o
observado, podemos usar o0 exemplo do triangulo citado por Maturana e pelo psiquiatra
Francisco Varela no livio A Arvore do conhecimento: as bases bioldgicas do
entendimento humano, no qual o vértice superior representa o experimentador-
observador; o outro vértice superior representa 0 ambiente; e a base representa o
organismo observado, que no exemplo do livro € o macaco.

O observador trata, pois, 0 organismo e o ambiente como independentes de si
mesmo. Ha na relacdo apresentada, uma condicdo de transcendéncia do homem em
relacdo ao organismo observado, e o proprio exemplo deixa clara esta relacdo ao
descrevé-la nos estratos contidos na forma do tridngulo, demonstrando a relacdo de
superioridade de um ponto sobre os demais.

Entretanto, no lugar do tridngulo podemos pensar o circulo, pois “(...) em vez do
classico triangulo observador — organismo — ambiente, o que ha é um circulo com o
observador no centro, em que o observar € s6 um modo de viver 0 mesmo campo
experiencial que se deseja explicar” [italico do autor] (Ibid., p. 35).

Conclui-se, desta forma, que a interpretacdo do observador sobre 0 mundo pode
ser capaz de revelar posicOes e ser, de certa forma, determinante para que se entenda as
reflexdes e perspectivas do cientista. Em vista disso, o fisico e filésofo Michel Paty
comenta:

O ato ou 0 momento, reflexivo, inerente a um pensamento
racional consciente de si mesmo estabelece, portanto, a ligacdo entre a
fisica enquanto ciéncia a epistemologia e a histéria da fisica e, mais
amplamente, a filosofia da ciéncia. Essa dimensdo de pensamento
critico da fisica (entre as ciéncias), ao lado de seu carater construtivo e
descritivo, faz com que suscite problemas de interpretacdo, que sao as
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vezes de natureza diretamente filoséficas. (PATY, 2009, p. 397).

O reflexo das descobertas cientificas no mundo podem depender também de
como o cientista constroi sua metodologia, a qual precede sua fundamentacao teorica e,
sobretudo, ideoldgica, como também podem depender dos valores culturais dos quais
ele se utiliza para interpretad-la e do que considera como aceitavelmente valido para
fundamenta-la.

Em sintese, ndo bastaria analisar somente os fatos propriamente ditos, mas
também chamar a atencdo para determinadas descobertas cientificas que podem ser
capazes de estimular determinadas atitudes, comportamentos e interpretages, na
medida em que produzem alteracbes na maneira com que 0 homem passa a se relacionar
com seu meio. Importa, desse modo, a discussdo do conflito conceitual entre a
contingéncia do discurso e do meio-ambiente e o determinismo cientifico fundamentado
em arrazoados cléssicos e iluministas. Partindo da andlise do processo cognitivo
utilizado pelo observador e suas perspectivas, pode-se compreender as intencdes do
cientista e assim entdo perceber como suas interpretacdes podem, em certa medida,
construir e definir visdes de mundo.

Ao comentar sobre os progressos da fisica nuclear, Paty afirma que seu
desenvolvimento se deu na medida em que estava diretamente relacionada a conjunturas
politicas. Ele relembra a preocupacdo social de Einstein e a intrinseca relacdo entre
ciéncia e responsabilidade social:

Einstein falava, a esse respeito, da ‘responsabilidade social
dos cientistas’. O termo ¢ mais do que nunca de atualidade no
alvorecer de um século, em que, ao lado dos avangos notaveis do
saber, uma proporcdo inaceitavelmente elevada de homens que
continuam condenados a ignorancia, a miséria e a fome. Os progressos
da fisica e da técnica ndo bastariam, por eles mesmos, para responder
as necessidades mais urgentes do mundo. A questdo é antes de tudo
econbmica e politica. (PATY, ibid., p. 400).

O observador deve entdo considerar os limites da distancia social entre ele e
aquilo a que se propde a observar. Nao podemos esquecer que “um ‘homem do saber’ ¢
também um cidad&do (e, principalmente, do mundo) e que a respeito disso todo saber
implica grandes responsabilidades”. (Id. ibid.).

Muitos estudiosos dedicaram-se a estudar qual a origem do saber, a fim de

conhecer o modo pelo qual fazemos uso do conhecimento e as descobertas cientificas

tornaram ainda mais latente a necessidade desses estudos. Assim, se fez necessario
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questionar se o conhecimento seria dado a priori, a partir da idéia de esséncias

imutdveis que determinam todas as coisas ou, se seria dado a posteriori, ou seja, na

contingéncia experiencial de nosso cotidiano. Conhecer a forma como conhecemos é

| fundamental para avaliarmos 0 uso de nossos conceitos, isto €, a forma como criamos
conceitos e 0 método que utilizamos para conceituarmos as coisas.

Cientes de que a ciéncia muda nosso modo de viver e de ver o mundo, pode-se
verificar na histéria da ciéncia, por exemplo, que a teoria newtoniana de leis
deterministas que descrevem o a priori de uma mecanica universal, criou 0 ambiente
para uma consciéncia também universal e fundamentada na crenca de leis deterministas.
Contudo, enquanto as concepcdes de Newton se encerravam num mundo de estruturas
concretas, mecanicas e universais, fundadas em apenas um nivel da realidade, a Teoria
da Relatividade vem apontar para uma nova perspectiva do mundo. Ao afirmar a
elasticidade do tempo, a Teoria da Relatividade destaca a subjetividade mediante a
compreensdo de outros niveis de realidade e ndo mais apenas um unico nivel de
realidade como considerava a fisica classica. Nossas conclusdes sobre o tempo, por
exemplo, passam a ser caracterizadas como subjetivas e ndo como um mecanismo
subordinado por nossas apreensdes macrofisicas como na fisica newtoniana que
determinava o tempo em relacéo apenas ao mecanismo dos reldgios.

O tempo, nessa nova concepcéo, deixa de ser algo alheio ao observador, ou seja,
deixa de ser absoluto e determinado por uma esséncia a priori e universal e o
observador, por sua vez, passa a desempenhar um papel central no mundo em que vive e
no qual atribui sentidos e significados. A passagem do tempo para o relativista deixa de
ser, entdo, algo mecanicamente mensuravel e uma maquina completamente determinada
e constante, pois passa a ser uma apreensdo, nao somente objetiva, mas também
intuitiva, na medida em que faz parte da consciéncia humana. O tempo passa a ser,
portanto, subjetivo e ndo maos apenas um “tique taque” que pode ser medido por nos.
Eis o que comenta o fisico Paul Davies:

Na velha imagem newtoniana, 0 universo consiste numa
colecdo de coisas, localizadas aqui e noutros lugares neste momento.
A relatividade, por outro lado, revela que as ‘coisas’ nem sempre sao
0 que parecem, enquanto os lugares e os momentos estdo sujeitos a
uma reinterpretacdo. A imagem que o relativista tem da realidade é a
de um mundo consistindo em acontecimentos em vez de coisas.
(DAVIES, 1970, p. 40)

Em outras palavras, na teoria de Newton as coisas sdo dadas e na relatividade, as

coisas estdo sendo construidas e o espaco-tempo torna-se dindmico, desconstruindo
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assim o aspecto concreto do mundo. O principio da relatividade “enuncia que as leis dos
fendmenos fisicos ndo dependem do movimento - retilineo e uniforme ou de ‘inércia’ —
dos corpos que sdo arenas desses fenomenos” (Paty, ibid., p. 31.).

Com o declinio da hegemonia da causalidade, o mundo deixa de ser
fundamentado pela crenca de verdades absolutas, de esséncias a priori, de estruturas
fixas, de leis deterministas e imutiveis e de conceitos universalistas e binaristas,
fundados tanto no principio da ndo-contradicdo aristotélica quanto no idealismo
platdnico e passa a se fundamentar nas respostas cientificas no que diz respeito a
realidade das coisas.

Um dos impactos cientificos no comportamento humano que podemos
considerar esta no fato de que o mundo moderno, por exemplo, que se caracterizava
pela constancia e pela imutabilidade, no qual éramos passivos diante das leis imutaveis
de causalidade, € substituido por um mundo po6s-moderno, no qual o papel do
observador no mundo fisico se torna ainda mais essencial. Essa mudanca marca a
transicdo de um mundo influenciado pela teoria de Newton, onde o sujeito era passivo
em relacdo ao tempo, para uma dindmica nova, na qual é ressaltado o papel da
consciéncia e, por extensdo, do observador.

O contraste entre o tempo fisico e a nossa experiéncia dele
realca o papel crucial que o observador consciente desempenha na
organizacdo das nossas percepcBes do mundo. Na velha imagem
newtoniana 0 observador ndo parecia desempenhar um papel
importante: o mecanismo de relojoaria continuava a girar,
completamente alheio ao fato de estar ou ndo sendo observado, e por
quem. A imagem do relativista é diferente. As relacfes entre
acontecimentos, como passado e futuro, simultaneidade, extensdo e
intervalo, tornam-se fungdes da pessoa que as apreende e impressdes
arraigadas tais como o presente e a passagem do tempo extinguem-se
completamente do mundo ‘exterior’, residindo apenas na nossa
consciéncia. (DAVIES, ibid., p.45).

Davies considera entdo que a fisica einsteiniana causa, de fato, uma ruptura na
posicdo do sujeito, enquanto observador da realidade, ao passo que na fisica newtoniana
esse sujeito ndo era agente, portanto, ndo interferia na realidade.

Para Einstein a realidade fisica é dependente da observacdo e do raciocinio
logico do observador. Isto pressupde que o conceito € produto do nosso “conhecer” na
interacdo da realidade em que vivemos, isto é, das experiéncias, mas ele lembra, ao
mesmo tempo, que esse produto do conhecimento na experiéncia precisa ser confirmado

por uma légica racional que é capaz de confirmar a veracidade ou falsidade do conceito.
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Desse modo, Einstein enfatiza a necessidade de se confiar a ciéncia a
fundamentacdo da realidade, pois mesmo destacando a importancia da experiéncia
sensivel para a producdo de conceitos, ele faz a ressalva de que ndo podemos deduzir os

conceitos apenas pela I6gica dos sentidos, ou seja, apenas pela experiéncia que eles nos
fornecem, ja que os sentidos ndo podem nos dar a base logica racional. A légica dos
sentidos sendo especulativa ndo tem consisténcia alguma para confirmar as impressoes
que recebemos da experiéncia nem tampouco pode servir de fundamento para o
conhecimento. Isto porque o que pressupomos como ldgica somente a partir dos
sentidos, poderia simplesmente ser um entendimento especulativo, vazio e contingente
do que podemos entender por I6gica. Ele comenta:

(...) gostaria de fazer uma observacéo sobre os conceitos em
geral: eles dizem respeito a experiéncias dos sentidos, mas jamais
podem ser deduzidos logicamente deles. Por causa desta evidéncia,
nunca pude aceitar a posi¢do kantiana do a priori. (EINSTEIN,1981,
p. 69).

Contudo, assim como Einstein ndo aceita que os sentidos possam fundamentar o
conhecimento sem o auxilio de evidéncia logica e racional, ele também nédo aceita um
pensamento puro que ndo considere nossas impressdes sensoriais e nossas experiéncias
e que se fundamente apenas pelo raciocinio ldgico.

Porque o pensamento légico, por si mesmo, ndo pode
oferecer nenhum conhecimento tirado do mundo da experiéncia. Ora,
todo o conhecimento da realidade vem da experiéncia e a ela se refere.
Por este fato, conhecimentos, deduzidos por via puramente logica,
seriam diante da realidade estritamente vazios. (EINSTEIN, ibid., p.
62).

Einstein, nega, portanto, a condi¢do de um a priori tanto em relacéo aos sentidos
quanto em relacdo a razéo e descarta por completo a nogdo de a priori. Nao ha, pois um
a priori, ou seja, um pensamento puro, nem ldgico nem experiencial que se complete
por si mesmo nem uma verdade absoluta e universal que possa ser fundamentadora da
realidade. E ¢ justamente por negar a condigdo de um a priori existente e determinante
da natureza das coisas, que Einstein vai confiar a ciéncia a funcéo de determinacgéo da
verdade.

Para Einstein, a fundamentacdo logica é o que fornece evidéncia e fundamento
necessarios para que esses conceitos possam ser considerados verdadeiros, mas esta
I6gica precisa estar aplicada a experiéncia. Entende-se com isso que a logica é o

objetivo ultimo da fundacdo de nossos conhecimentos. Ela ndo tem autonomia para
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determinar as coisas, mas as coisas ndo podem ser validadas sem sua confirmacdao. A
l6gica descrita por Einstein € funcional na medida em que possui um telos, um fim, um
objetivo.

Conclui-se disto que a logica racional so existe na medida em que se aplica a
algo que estad na experiéncia. Isso significa que Einstein ndo aceita que os sentidos
possam fundamentar o conhecimento sem o auxilio de evidéncia logica e racional, como
também ndo aceita um pensamento puro que ndo considere nossas impressdes sensoriais
e nossas experiéncias e que se fundamente apenas pelo raciocinio l6gico. Do contrario,
0 cientista colocara em risco os resultados de sua descoberta e, consequentemente, 0s
impactos que ela podera causar. Além disso, a autonomia e 0s avancos da ciéncia para
Einstein suscitam cautela.

Hoje os cientistas e os técnicos estdo investidos de uma
responsabilidade moral particularmente pesada, porque 0 progresso
das armas de exterminio macigo estd entregue a sua competéncia. Por
isto julgo indispensdvel a criacdo de uma ‘sociedade para a
responsabilidade social na Ciéncia’. (EINSTEIN, ibid., p. 11).

Se o cientista contemporaneo encontrar tempo e coragem
para julgar a situacdo e sua responsabilidade, de modo pacifico e
objetivo, e se agir em fungdo deste exame, entdo as perspectivas de
uma solucdo racional e satisfatoria para a situagdo internacional de
hoje, excessivamente perigosa, aparecerdo profunda e radicalmente
transformadas. (EINSTEIN, ibid., p. 89).

Diante do que foi exposto sobre as consideracdes de Einstein a respeito do
conhecimento, entende-se que as alteracdes provocadas pelas revolugdes cientificas no
comportamento humano podem ser analisadas através do método cognitivo utilizado
pelo cientista. Esta analise nos permite entender como o cientista faz uso do
conhecimento, ou seja, qual o caminho epistemoldgico seguido por ele, se 0 caminho da
I6gica especulativa dos sentidos, a qual pode nos levar a deducdes ficticias, ou o
caminho de uma ldgica racional vazia por ndo estar aplicada a um contetdo referencial.

Dessa forma, atraves da analise epistemologica, utilizada por Einstein, podemos
compreender que a mera especulacdo sem fundamento l6gico ou o simples raciocinio
sem considerar a experiéncia dos sentidos, pode causar impactos cientificos desastrosos.
A intencdo de Einstein é a evidéncia das proposicdes, de sorte que ndo reste nenhuma
davida. E nesse sentido que o sujeito ganha papel de destaque, pois, segundo ele, a
realidade é observada pela via dos sentidos, mas s0 pode ser fundamentada pela via

racional.
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A concepcdo de uma verdade absoluta entdo se altera em decorréncia da nova
perspectiva cientifica, a qual expressa, por sua vez, o papel do sujeito observador.
Contudo, a desconstrucdo de verdades absolutas e a énfase dada ao papel do sujeito,

\ ‘ tornam-se tributarios de um novo paradigma cientifico que produz uma nova

consciéncia, o cientificismo, isto é, a crenca extremada nos pressupostos cientificos
devido as suas descobertas e inovagdes. Pode-se dizer que o sucesso e a euforia causada
pelo progresso causado pelos avangos da ciéncia colaboraram intensamente para a

construcdo desta mentalidade.

Poderiamos também evocar os progressos tecnoldgicos que
seguiram os avancos da fisica e que modificaram nosso meio ambiente
cotidiano e nossas condicGes de vida — da energia nuclear aos raios
laser ou a eletronica dos computadores. (PATY, ibid., p. 19)

(...) Por exemplo, o transistor foi concebido nos fins da
década de 1940 gracas ao progresso dos radares. Ele teve a
posteridade que se conhece em eletronica e informatica devido a sua
utilizagdo em circuitos integrados e a miniaturiziagdo cada vez mais
avancada dos componentes eletronicos, os quais chegam hoje a alguns
décimos de micrometros ( os ‘chips’). (PATY, ibid., p. 115)
Paty destaca também a fisica subatémica e astrofisica, conhecidas pelo nome de
Big Science, que surgiu com o ‘Projeto Manhattan’, cuja finalidade era a construcdo da
primeira bomba atdmica através da producédo de energia nuclear:

A pesquisa, nas disciplinas que sdo do dominio da ‘Big
Science’ (como a fisica nuclear, a fisica das particulas ou a
astrofisica), € marcada pelo elo estreito entre a elaboracéo das idéias
tedricas e a realizacdo das experiéncias, relacionadas com o0s
progressos técnicos, que ela freqlientemente suscita. (PATY, ibid., p.
380)

Conclui-se, diante de tantas descobertas, que 0 apogeu da ciéncia contribuiu em
larga medida para a constru¢do de um cientificismo amparado por leis deterministas e
pelo principio de causalidade. Porém, o determinismo cientifico tornou-se muito
limitado para uma compreensdo mais abrangente da realidade. Essa estrutura de
pensamento vai mudando na medida em que novas descobertas vao acontecendo e
demonstrando que o determinismo cientifico talvez ndo possa oferecer certezas téo
absolutas e verdades tdo inquestionaveis.

O cientista torna-se entdo mais consciente de que fazer ciéncia é compreender as
experiéncias diarias e percebe que precisa suspender o juizo que tem de suas

observacOes. A credibilidade na ciéncia passa a ser motivo de questionamentos e 0
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préprio cientista ndo é mais identificado como um detentor de verdades inquestionaveis.

O cientista ndo mais se identifica apenas como um observador, mas também
como um espectador, cuja andlise limitada ndo se regula mais por uma verdade
cientifica concebida como absoluta. O pesquisador e professor Anténio Augusto Passos
Videira comenta que

Ser um espectador significa perceber que apenas a
ciéncia ou o conhecimento ndo sdo suficientes para preencher a
razdo de ser da humanidade O sentido das coisas ndo pode ser
alcancado apenas quando desempenhamos o papel de atores. E
preciso reconhecer a existéncia de um limite para a nossa
construcdo de imagens. (VIDEIRA, 2004, p. 2).

A perspectiva pés-moderna e a problematizagdo da cultura como determinante do

comportamento humano e da propria ciéncia

As reflexdes epistemoldgicas pos-modernas, considerando o homem como um
ser historico e contingente, destacam as experiéncias com foco na linguagem e na
contingéncia do espaco de interatividade em que ele vive, enfatizando, ao mesmo
tempo, a importancia de suas acdes. A ciéncia, nesse sentido, cede espaco para a
linguagem e para o cotidiano. Considera-se entdo que as agdes humanas se determinam
numa dindmica que reinscreve o sujeito como individuo agente e construtor de sua
prépria realidade. Seguindo essa mesma linha de pensamento, ou seja, considerando a
realidade como um construto humano, o bidlogo chileno Humberto Maturana comenta:

(...) tudo o que nds, seres humanos, fazemos e somos
acontece na linguagem como distingfes ou como explicacdes na
linguagem do nosso estar na linguagem. Entdo a experiéncia
acontece na linguagem, a ciéncia acontece na linguagem a
usarmos a linguagem para gera-la, mas ndo como uma abstracéo
ou como um mero discurso, e sim como algo tdo concreto
qguanto qualquer operacdo no fluir das coordenacbes
consensuais de acgBes nas quais surgimos e existimos.
(MATURANA, 2001, p. 153)

A partir de uma reflexdo sobre os estudos do conhecimento, Maturana e
Francisco Varela desenvolvem as bases bioldgicas do entendimento humano, como
definido pelos proprios autores

Também conhecida como “Teoria da Autopoiesis”, esta teoria consiste numa
analise que considera a biologia humana, a linguagem, a razdo e a emogao como objetos

de estudo da epistemologia, a partir da experiéncia do homem na linguagem e, por
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conseguinte, nas relagdes humanas.

A teoria epistemoldgica de Maturana e Varela surge como uma terceira opgao
frente a nogdo a priori, que subordina o sujeito, e frente ao cientificismo, que exalta o
sujeito observador. Isto porque, segundo essa teoria, 0 homem ndo € detentor de
verdades, dada sua inquestionavel limitacdo biologica, mas também ndo é passivo
diante da realidade, devido a sua interagdo com o meio e com a cultura da qual faz
parte. A interacdo do homem com o meio, dessa forma, é capaz de desencadear
mudancgas estruturais, considerando-se o fato de que interagir € conhecer.

A preocupacdo de Maturana (2001) nédo é exclusivamente a analise da realidade
e da existéncia, mas a forma como compreendemos o mundo. Sua analise busca
ressaltar que é preciso compreender como compreendemos, como fazemos uso de nossa
compreensdo enquanto seres humanos e observadores. Ele ressalta que a acdo do
conhecer pertence a vida cotidiana e que seu ponto de partida ndo deve ser so através do
ato de observar, mas também através da analise sobre aquele que observa.

De modo que esta acdo do conhecer, de como conhecemos,
como se validam nossas coordenagdes cognitivas, ndo é de modo
algum trivial. Ela pertence a vida cotidiana. Estamos imersos nisto
momento a momento. Por isso somos nds, observadores, o ponto
central e o ponto de partida da reflexdo. (MATURANA, 2001, p. 27)

Maturana afirma ser um erro do cientista, tentar separar a ciéncia da vida
cotidiana, pois a ciéncia é valida quando se conecta a vida cotidiana e o ato de fazer
ciéncia fundamenta-se na busca pela compreensdo de nossas experiéncias. N&o se
afastando da vida cotidiana, o cientista ndo esquece que suas analises sdo
fundamentadas por um ser vivo preso as suas limitacbes que podem, por sua vez,
subordina-lo a ilusdo de seus sentidos. Sentidos, alids, dos quais ndo podemos escapar.

Ele nos mostra entdo que as explicaces cientificas, de um modo geral, ndo estdo
tdo longe do uso de nossas operagfes na vida cotidiana, pois elas fundamentam-se a
partir das mesmas coeréncias operacionais, ou seja, ambas ocorrem por deducbes
I6gicas através de estruturas mentais que viabilizam a coeréncia no ato de formular ou
reproduzir conceitos, pois tanto 0 senso comum quanto a ciéncia sdo capazes de operar
com essas coeréncias. Alem do mais, a ciéncia surge na cultura e, ao se inserir numa
dada cultura, torna-se produto dela para s6 depois fazer dela seu produto. Nem a ciéncia
nem a cultura, nesse sentido, estdo isentas de sua responsabilidade. A ciéncia surge
numa cultura que ja preexiste, e ao surgir nesta cultura, a ciéncia ira, obviamente se

adequar a ela. Depois de adequada, a ciéncia podera, entdo, determinar padrdes
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previamente estimulados pela cultura. H4, pois, uma relacédo ciclica entre a ciéncia e a

cultura, na qual uma determina a outra. Desse modo, para Maturana

O que a ciéncia e o treinamento para ser um cientista ndo
nos fornecem é sabedoria. A ciéncia moderna surgiu em uma cultura
que valoriza a apropriacdo e a riqueza, que trata o conhecimento como
uma fonte de poder, que aprecia 0 crescimento e o controle, que
respeita hierarquias de dominacdo, que valoriza a aparéncia e o
sucesso, que perdeu de vista a sabedoria e ndo faz nada para cultiva-la.
Nos, cientistas, em nosso empenho de fazermos o que mais gostamos,
isto é, a investigacdo cientifica, freqlientemente somos vitimas de
paixfes, desejos e intencBes da nossa cultura, e pensamos que a
expansdo da ciéncia justifica tudo, tornando-nos cegos para a
sabedoria e para como ela é ensinada. (MATURANA, 2001, p. 157)

Assim sendo, poderiamos nos perguntar, por exemplo, se a teoria newtoniana de
leis deterministas criou, de fato, 0 ambiente para uma consciéncia também universal e
fundamentada na necessidade l6gica e ndo-contingencial, ou se a cultura da época de
Newton, ainda influenciada pela ética religiosa e por valores medievalistas, que
ressaltavam a necessidade de um determinismo e de causalidade para todas as coisas,
ndo influenciara a propria perspectiva e interpretacdo de sua ciéncia.

Poderiamos pensar, entdo, que a julgar pelos valores de sua época, a sociedade
sO poderia conceber as teorias cientificas de Newton da forma como foi estabelecida.
Talvez, pode-se pensar também, na propria urgéncia da época, na onda cultural, no
tempo, na linguagem, no cotidiano como estimuladores para a ciéncia do préprio
Newton. Isso nos faria admitir que a cultura estimula necessidades cientificas, na
medida em gue nasce do commum sense para se especializar no meio cientifico.

Levando-se em consideracdo o fato de que o cientista € um observador como
qualquer um de n6s o somos e que ndo ha nenhuma verdade a ser alcancada, Maturana
recusa o caminho da ontologia transcendental fundada em determinismos aprioristicos,
a qual ele chama de “objetividade sem parénteses”.

Ao ser indagado sobre o livro Outros Mundos de Paul Davies, no qual o autor
declara que a teoria quantica resolveu o enigma do entendimento, Maturana declara que
iSso ndo pode ocorrer porque o fendmeno do entendimento € da ordem da linguagem,
enquanto um fendmeno bioldgico ndo pertence ao dominio da fisica quéntica.
Considerar, portanto, o entendimento como algo do dominio quantico, é concebé-lo a
partir de uma perspectiva transcendental, o que corresponde a uma objetividade sem
parénteses. Maturana usa como exemplo, a perspectiva de muitos fisicos modernos “que

acreditam que ao nivel quantico seja possivel conectar-se com uma dimensdo
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transcendental que € a consciéncia universal” (Maturana, 2001, p. 61).

Para Maturana, que busca ressaltar a contingéncia relativa do meio, tal afirmacéo

significa dizer que ndo ha esta contingéncia, mas sim um determinismo transcendental a

‘/ - priori. Ele considera que essa perspectiva pertence a objetividade sem parénteses, pois
v parte do pressuposto de que as propriedades da consciéncia sdo dadas.

Na “objetividade sem parénteses”, como se v€, além do observador ocupar uma
posicdo privilegiada em relacdo aos outros observadores, a verdade é tomada como algo
dado, como uma revelacdo. Neste tipo de objetividade, o observador fundamenta seu
conhecimento a partir de verdades absolutas, de explicagdes misticas, idealistas e
teoldgicas, a0 mesmo tempo em que se isenta das responsabilidades de suas analises por
acreditar que a realidade das coisas independe de sua interferéncia.

A concepgdo de “objetividade sem parénteses” refere-se, pois, também a ciéncia,
engquanto um modelo de interpretacdo da realidade que pretende ser a verdade ultima
das coisas. A ciéncia que Maturana ressalta ndo pretende ser a verdade, mas sim, propor
um convite a reflexdo de nossa prépria realidade revalorizando o corpo e as emocoes,
como “fazer uma filosofia que leve em conta o ser humano como ser humano, ¢ nao
como uma ficcdo transcendental sob a suposicdo de que é possivel 0 acesso a uma
realidade independente” (Maturana, 2001, p. 59).

Ao contrario, na “objetividade entre parénteses”, o observador, tendo
consciéncia de sua condicdo humana, sujeita a erros e falhas, suspende o juizo em
relacdo a sua propria objetividade, ou seja, duvida de sua propria objetividade. Assim
sendo, o observador ndo ocupa neste caso uma posicdo transcendentalmente
privilegiada e, além disso, se responsabiliza por suas prdprias acoes, pois entende que a
realidade possui uma dindmica na qual todos nés participamos conjunta e ativamente de
sua construcéo.

Partindo, entdo, do ponto de vista de Maturana, podemos considerar que a
analise dos impactos cientificos no comportamento humano precisa ser considerada
através da posicdo do cientista, enquanto um observador culturalmente construido e
enguanto ser humano que é também objeto de seu proprio estudo.

Apesar de rejeitar idéias de um determinismo a priori, pode-se dizer que
Maturana ndo aceita completamente os principios indeterministas. Ele considera o
indeterminismo apenas para limitar as proposicdes cientificistas, por considera-las
referéncias genéricas dos fatos, porém ndo o indeterminismo no sentido liberal que

pressupde o ser humano como um ser totalmente autdnomo e livre. E justamente por
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entender 0 homem como um ser que ndo tem o dominio total sobre suas percep¢des, ou
seja, é justamente por ressaltar que o homem € delimitado, por sua natureza bioldgica, e
influenciado, por sua cultura, que Maturana considera que 0 homem, enquanto cientista,
ndo pode determinar a realidade a partir de pressupostos cientificos.

O indeterminismo cientifico para Maturana ocorre, sobretudo, devido ao fato da
biologia e da condicdo humanas limitarem a capacidade de percepcdo do sujeito e,
conseqlientemente, sua capacidade cognitiva.

Conclui-se que o ndo reconhecimento do cientista sobre sua condi¢éo biologica e
os limites de sua biologia, 0 ndo questionamento de sua objetividade e o ndo
reconhecimento sobre os métodos que utiliza para fundamentar e validar sua
objetividade e o ndo reconhecimento de sua influéncia cultural podem também causar
impactos desastrosos. Nesse aspecto, 0 cientista ndo € alguém que possui o0 poder de
determinar as verdades do mundo e estabelecer modos inquestionaveis de se pensar e
viver, e isso significa dizer que a ciéncia ndo pode nos oferecer as verdades que
esperamos encontrar.

Entre as diferencas conceituais que podemos estabelecer entre o pensamento de
Einstein e 0 de Maturana, esta a mudanca de foco em relacdo ao objeto de andlise, pois
enquanto o primeiro destaca a importancia de uma légica para fundamentar a realidade,
0 outro lembra a necessidade de uma ddvida que possa, ndo nos fazer conhecer a
realidade, mas sim nos fazer entender como nds mesmos podemos traduzir essa
realidade. Enquanto o que preocupava Einstein era a necessidade de uma evidéncia
I6gica, para Maturana é a posicdo do observador e a divida sobre sua observacao
cientifica que o preocupa, embora ambos concordem que é na experiéncia e nas agdes
do homem que esta o caminho para sua analise.

Contudo, Einstein ainda estava preso ao a priori de um determinismo ldgico-
matematico. Segundo palavras do préoprio Einstein, “0 sabio, bem convencido, da lei de
causalidade de qualquer acontecimento, decifra o futuro e o passado submetidos as
mesmas regras de necessidade e determinismo” (Einstein, 1981, p. 13). Como vemos,
Einstein ndo se desprende do principio de causalidade e, sendo assim, ndo descarta a
aceitacdo a principios deterministas.

Diferentemente, Maturana considera a impossibilidade de um determinismo, em
vista das contingéncias. Entretanto, nossas explicacfes cientificas, segundo Maturana,
subordinam-se & nossa capacidade e limitacdo cognitivas. Muitas vezes exaltamos as

explicac@es cientificas sem nos darmos conta disto e sem nos darmos conta também que
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antes das explicacOes cientificas estdo as perguntas que revelam, por sua vez, nds,

enquanto observadores e enquanto seres que vivem na experiéncia do observar. Mais
importante entdo que explicar € compreender que somos capazes de indagar o mundo

~~ em que vivemos.

S0 podemos, desta forma, definir o que € o conhecimento, a partir das operacdes
mentais que dispomos para significar o termo e, para tanto, consideramos nossas agoes e
relagBes no cotidiano. O conhecimento esta intrinsecamente relacionado ao dominio das
acOes. Porem, este conhecimento adequa-se as a¢des que o observador seleciona como
validas e que se determinam a partir de suas experiéncias, com base em um critério que
Maturana define como “critério de aceitabilidade”. Isso significa que o observador
seleciona (intencionalmente) as acdes que considera valida e que fardo parte de seu
dominio cognitivo, a partir desse “critério de aceitabilidade”. Esse mesmo critério € o
que nos faz aceitar uma determinada explicacdo, pois se uma explicacdo ndo esta
adequada a este critério, entdo ndo serd considerada uma explicacdo véalida. Nosso
conhecimento, portanto, estd vinculado ao que consideramos aceitavel em nossa vida
cotidiana.

Contudo, Maturana ressalta que “o cientista esta livre de qualquer pressdao que o
obrigue a resguardar ou a conservar qualquer principio particular ou valor, assim como
esta livre também de qualquer pressdo para obter qualquer resultado particular”
(Maturana, 2001, p. 165).

Sobre isso, ele comenta:

Em outras palavras, o objetivo constitutivo de uma teoria
cientifica é explicar, e ndo resguardar ou proteger, qualquer principio
ou valor, ou obter qualquer resultado desejado. Por exemplo, Einstein
gerou a Teoria da Relatividade como uma teoria cientifica no processo
de explicar a simultaneidade como uma experiéncia de coincidéncia
de horarios entre eventos separados no espago somente a medida que
ele permitiu que as nocgBes classicas de espaco, distancia e tempo
fossem alteradas. Se Einstein tentasse conservar as nogoes classicas de
espaco, distancia e tempo, ele ndo teria, de forma alguma, produzido a
Teoria da Relatividade e ndo teria gerado a teoria da simultaneidade
de horarios como uma teoria cientifica. (MATURANA, ibid., id)

As teoria cientificas, segundo Maturana, estdo livres do subjugo dogmatico que
pretende fazé-las conservar teorias anteriores. O cientista com isso ndo é aquele que
busca a conservacao, mas sim a superacao. Por outro lado, ele considera que as teorias
filosoficas pretendem conservar determinadas crencas.

Ampliando-se esta observacdo, pode-se dizer que, embora Einstein supere, em
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sua teoria de campo, 0 subjugo que a fisica classica impds a humanidade, rompendo
com a teoria cientifica que lhe antecedeu, por outro lado, acomoda-se, de certa forma,
em preceitos classicos que preconizam o determinismo l6gico e a necessidade de
evidéncias verdadeiras. A ciéncia de Einstein, nesse sentido, foi libertadora ao ndo se
prender a velhos conceitos, ja sua filosofia ndo se libertou tanto dos preceitos classicos.
Pois, de fato, como afirma Einstein, “toda a evolu¢do de nossas idéias sobre a maneira
pela qual até agora imaginamos as opera¢des da natureza pode ser concebida como um
desenvolvimento das idéias newtonianas” (Einstein, ibid., p. 79).

Em contrapartida, Maturana ressalta que a maior dadiva que a ciéncia nos
oferece € a possibilidade de aprendermos, livres de qualquer fanatismo, e se nés o
quisermos, a aprender como permanecer responsaveis por nossas agdes. (Maturana,
ibid., p. 159).

Maturana considera a ciéncia como algo livre de valores por ndo pertencer a
nenhum sistema de crencas, ou seja, as no¢fes de progresso, ética e responsabilidade
social ndo pertencem ao dominio das explicagdes cientificas, pois esses valores
pertencem ao dominio das a¢cGes humanas. Entretanto, a identidade do cientista, ou seja,
do observador, é permeada pela identidade de homem, pois tudo o que fazemos,
enquanto cientistas, envolve a ndés mesmos e a outros, enquanto seres humanos
construidos que somos social e culturalmente.

Diante da contingéncia dessa construcdo cultural humana, Maturana rejeita, por
exemplo, o determinismo da biologia tradicional. Em relacdo a informacdo genética,
Maturana considera um erro, afirmar que o genes contém a informacdo que especifica
um ser Vvivo.

E muito freqiiente ouvirmos dizer que os genes constituem a
‘informagdo’ que especifica um ser vivo. Isso é um erro por duas
razdes fundamentais. Primeiro, porque confunde o fendmeno da
hereditariedade com o mecanismo de réplica de certos componentes
celulares (os DNAS), de grande estabilidade transgeracional. Segundo,
porque dizer que o DNA contém o necessario para especificar um ser
vivo tira esses componentes (parte da rede autopoiética) de sua inter-
relacio com o restante da rede. E a rede de interacbes em sua
totalidade que constitui e especifica as caracteristicas da célula, ndo
um de seus componentes. E certo que modificagbes nos genes trazem
consequéncias draméticas para a estrutura de uma célula. O erro esta
em confundir participacéo essencial com responsabilidade Gnica. Com
0 mesmo argumento, poder-se-ia dizer que a constitui¢cdo politica de
um pais determina sua historia. Um evidente absurdo: a constitui¢do
politica € um componente essencial da histéria, mas ndo contém a
“informacdo” que a especifica. (MATURANA, 1987, p. 107)



O determinismo cientifico e cultural no comportamento humano
a partir da perspectiva classica e da teoria autopoietical

Além disso, o determinismo bioldgico torna-se pouco sustentavel se levarmos
em conta 0 meio-ambiente, a maneira de se viver, as estruturas socio-econdémicas do
individuo, enfim, todo um sistema de contingéncia ao qual o homem esta envolvido.
Para Maturana, por exemplo, “a expansdo da biotecnologia ndo expandiu nossa
compreensdo dos sistemas vivos enquanto sistemas, nem expandiu nossa compreensdo
de n6és mesmos enquanto seres humanos” (Maturana, 1987, p.187).

Nesse sentido, o determinismo reducionista da genética e o apogeu de uma
cultura mercantilista, capaz de transformar tudo em produto, nos impede e nos limita de
enxergarmos a ndés mesmos como Sseres autopoiéticos que vivem na contingéncia do
meio a depender relativamente do modo como se vive, ndo sendo, portanto,
determinado por nenhuma forca a priori, exceto pela propria cultura que pode
subordinar nosso pensamento, fazendo-nos crer desde em um reducionismo genético
gue ndo nos permite enxergar nossas proprias poténcias autocriadoras até em uma
cultura mercantilista que nos torna prisioneiros do consumo, na medida em que impede
nossa propria autotransformacao sistémica.

Com isso pode-se concluir que a ciéncia ndo pode ser considerada como a unica
responsavel pela determinacdo do comportamento humano e, além disso, ele considera
que acima de qualquer revolucéo cientifica esta a revolucdo dos sentimentos humanos
que aconteceria mediante a reconstrucao de valores e da propria cultura que se opdem a
ganancia, a manipulacdo, a subserviéncia e as demais formas de cultura fundamentada
no dominio e no controle das acdes humanas. Para que ndo sejamos reféns dos impactos
cientificos, seréa preciso estimular uma ruptura com determinados tipos de organizacdo
que moldam nossa identidade e retiram nossa autonomia sobre nds mesmos. Nesse
sentido, as revoluc@es tecnoldgicas ndo o impressionam, porquanto ainda somos vitimas
de “uma cultura centrada na dominagao e na submissao, na desconfianca e no controle,
na desonestidade, no comércio e na ganancia, na apropriacdo € na manipulacdo mutua”
(Maturana, 1987, p. 196).

Apesar de tantos avancos, continuamos, pois, reféns das mesmas vicissitudes de
sempre. E como se vivéssemos uma mudanca aparente, ou seja, as coisas mudam, mas
continuam sempre as mesmas, porque nés continuamos 0S mesmos.

Para Maturana, ndo sdo 0s avanc¢os da ciéncia que alteram e impactam nosso
conhecimento, mas sim as emoc¢fes que nos afetam e determinam o que fazemos,
enquanto individuos socialmente conscientes de suas agoes.

Poder-se-ia dizer, por exemplo, que o maior simbolo de avanco a ciéncia nos
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ultimos anos foi a internet, mas apesar da ampliacdo de interconectividade e de
informacdes oferecidas por uma rede tecnoldgica globalizante, ndo podemos culpéa-la
por nosso modo de ser, isto €, Nosso modo de pensar e agir, pois ndo podemos esquecer
gue somos nos que iremos escolher o modo como iremos fazer uso dela e da ciéncia
como um todo. Os avancos da ciéncia ndo podem servir para mascarar nossas
responsabilidades, crencgas e nossos preconceitos. O “agir” do homem ¢ antes de tudo
uma construgdo cultural que ndo se subordina exclusivamente aos eventos
extraordinarios da ciéncia.

Em face da preocupacdo com as idéias dos homens e suas intencionalidades
busquei destacar no texto as questdes de verdade, objetividade, determinismo, duvida e
linguagem alteradas ou conservadas em decorréncia de determinados acontecimentos
cientificos. Meu intuito, portanto, foi relacionar o conhecimento com essas questdes e
introduzir o questionamento sobre o modus operandi do homem atual lidar com seus
conceitos e trazer a discussdo sobre como as descobertas da ciéncia repercutem no
comportamento humano.

A partir da discussdo acerca dos impactos cientificos e culturais conclui-se que
ndo podemos, desse modo, descartar a responsabilidade do cientista, como também néo
podemos isentar as responsabilidades dele, enquanto cidad&o. Isso significa que, se a
ciéncia influencia a cultura e a cultura também influencia o fazer cientifico, e vice-
versa, 0 que esta em jogo, na verdade, sdo as acdes humanas em nosso dia-a-dia e a
interpretacdo que fazemos das coisas. O que se discute é, sobretudo, 0 que construimos;
como o construimos; o que utilizamos como modelo em nosso cotidiano, e que alteram
nossa vida em todas as suas possiveis variagdes, podendo, desse modo, produzir
impactos tanto cientificos quanto culturais e, em que tipo de pensamento nos
amparamos para fundamentar nossas pesquisas. Tentar responder a essas indagacdes é
relevante no sentido de reduzir a distancia entre 0 homem da ciéncia e seu objeto de
pesquisa, na media em que o localiza como participe dessa realidade e ndo como um
observador a parte que ndo se identifica como um elemento da prdpria realidade que se

propde investigar.
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Introducéo a Critica da Faculdade do Juizo e 0 abismo
na Filosofia

% Danilo Citro*

Resumo: Com a Critica da Faculdade do Juizo, Kant
tem a intencdo de estabelecer de algum modo uma ligagéo entre
as duas obras criticas precedentes. Precisamente, sua intencdo
estd voltada em estabelecer uma ligacdo entre os dominios da
filosofia da natureza e da filosofia moral. Cada dominio da
filosofia tem a possibilidade de seu fundamento numa faculdade
de conhecimento superior. Estas faculdades fornecem leis para
serem aplicadas a priori aos objetos de cada parte da filosofia.
Segundo o filésofo, estes dominios estdo separados por um
abismo intransponivel, ou seja, as leis de uma parte da filosofia
ndo se aplicam a aos objetos da outra. A teoria do abismo
insuperavel entre os dominios aparece na introducdo a terceira
critica. Entdo, nosso trabalho pretende analisar este texto de
Kant com a finalidade de demonstrar como o filosofo coloca a
ciséo da filosofia em questdo e de onde vem a necessidade de
estabelecer uma possivel “ponte” que atravessa este abismo.

Palavras chave: Natureza, Liberdade, entendimento, razao,
legislagdo

Abstract: With the Critic of Power of Judgment, Kant
intends to establish in some way a link between the two
precedent critic works. Precisely, his intention turns to establish
the links between the domains of philosophy of nature and of
moral philosophy. Each domain of the philosophy has the
possibility of its foundation in a higher faculty of knowledge.
These faculties provide laws to be applied a priori to objects of
every part of philosophy. According to the philosopher, these
domains are separated by an unbridgeable gulf, that is, the laws
of one part of philosophy do not apply to the objects of another.
The theory of the insurmountable gulf between the two domains
appears in the introduction of the third critic. Then, our work
intend to analyze this Kant’s text in order to demonstrate how
the philosopher puts into question the division of the philosophy
and whence the need to establish a possible “bridge” that cross
the gulf.

Keywords: Nature, Freedom, understanding, reason, legislation
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Introducdo a Critica da Faculdade do Juizo e o abismo na Filosofia

Existem duas versdes da introducéo a Critica da Faculdade do Juizo. Uma delas
foi publicada com a obra, e a outra foi publicada somente depois, independente da obra,
sem ser considerada uma introducgdo a ela. A que chamaremos de Primeira Introducéo é
a versdao mais longa, que pode ser considerada como uma obra independente, mas que
faz parte do processo de elaboracdo da Critica da Faculdade do Juizo. Mesmo sendo
um texto independente, contém as teorias sobre as faculdades da alma, as faculdades do
conhecimento, o principio a priori do juizo e o juizo estético’. Por isso, faremos
referéncias a esta versdo aqui. Mas como Kant resolve publicar a versdo que
chamaremos de segunda introducdo®, e utilizaremos a Primeira Introducdo como apoio
para elucidar alguns pontos da segunda.

Daremos especial atencdo a formulacdo de um problema que aparece na segunda
introducdo e que ndo aparece na primeira da mesma forma, como uma urgéncia. Trata-
se da necessidade de fazer uma ligacdo entre as duas partes da filosofia. Na segunda
introducdo, a filosofia aparece como dividida em duas partes separadas por um “abismo
intransponivel” (Kant, 2008, p. 20). Ja na Primeira Introducdo, Kant (1995) apenas
salienta a distingdo entre as duas, sem apresenta-la como um problema central da
mesma forma que a segunda introducdo apresenta. Veremos, entdo, em que consiste esta
divisdo da filosofia em duas partes e por que € necessaria esta ligacéo.

Kant divide a filosofia “na medida em que contém principios do conhecimento
racional das coisas mediante conceitos” (Kant, 2008, p. 15) em uma parte tedrica e uma
parte pratica. Se estas partes tratam de conhecimentos das coisas “mediante conceitos”,
e se ha duas partes da filosofia, entdo ha duas espécies de conceitos que justificam a
divisdo. Os conceitos que Ihes correspondem sdo 0s conceitos de natureza para a parte

% \er Terra, 1995, p. 19. Numa nota de rodapé, Terra menciona uma suposta ordem em que as partes da
Critica da Faculdade do Juizo foram escritas: 1) Analitica do Belo, 2) Deducdo, 3) Dialética, 4) Primeira
Introducéo, 5) Analitica do Sublime, 6) Critica do Juizo Teleoldgico, 7) Segunda Introdugdo e Prefacio. A
segunda introducdo é a que foi publicada, e foi escrita somente depois das outras partes. Talvez Kant
(2008) tenha tido a necessidade de redigi-la depois de ter incluido o sublime e o juizo teleoldgico na obra.
Nas p.16 — 18, Terra diz que Kant considera a Primeira Introdugdo longa demais, e, huma carta a seu
editor, menciona a necessidade de resumi-la para a publicacdo. No entanto, escreve uma nova versao.
Ainda na p. 16, Terra diz que a primeira versdo foi publicada como obra independente por um aluno de
Kant, cujo nome era Jacob Sigismund Beck, que pretendia publicar um volume sobre a filosofia kantiana.
A Primeira Introducéo teria sido publicada com o nome “Notas para a Introdugéo a Critica do Juizo”. Na
p. 27, Terra argumenta que autorizando esta publicacéo, Kant reconhece o texto da primeira versdo como
uma obra independente.

% Chamaremos esta versdo de “segundo introdugdo” nesta forma grafica, e ndo com um nome préprio e
em italico, como a Primeira Introducéo, porque ela ndo é um texto independente e foi publicada com a
Critica da Faculdade do Juizo. Na apresentacdo a edi¢do de Duas IntroducBes a Critica do Juizo,
Ricardo Terra usa a mesma forma gréfica para a Primeira Introdugéo.
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tedrica e o conceito de liberdade para a parte pratica. Na segunda introducdo, Kant
(2008) d& o nome de filosofia da natureza para a primeira e de filosofia moral para a
segunda. Na Primeira Introducéo, Kant (1995) d& o nome de filosofia da natureza para
a primeira e filosofia dos costumes para a segunda’. Esta divisdo ndo engloba a légica
gque contém somente “principios da forma do pensamento em geral sem atender a
diferenga dos objetos” (Kant, 2008, 15). Isto implica que a divisdo dos conceitos que
justificam a divisdo da filosofia em duas partes atende a “diferenca dos objetos”. Na
Primeira Introducéo, Kant diz que a filosofia pode ser dividida “segundo a distingdo
originaria de seus objetos e a diferenca essencial [...] dos principios de uma ciéncia que
os contém” (Kant, 1995, p. 31). Entdo, além da distin¢gdo de objetos e seus conceitos, as
duas partes se distinguem segundo seus principios. Na segunda introduc¢do, Kant diz que
o conhecimento dos objetos ¢ possivel “segundo principios a priori” e que “a Filosofia
¢ corretamente dividida em duas partes completamente diferente segundo principios”
(Kant, 2008, p. 15). Deste modo, a diviséo da filosofia em duas partes é justificada pela
distincdo de duas espécies de conceitos (0s de natureza e o de liberdade), que englobam
duas espécies de objetos e que se aplicam segundo seus proprios principios
respectivamente.

Na secdo Il da segunda introducdo, Kant (2008) fornece mais detalhes da diviséo
da filosofia relacionando cada espécie de conceitos as faculdades do conhecimento em
que elas se originam. Aqui, Kant diz que “o uso da nossa faculdade de conhecimento
segundo principios, assim como a Filosofia, vao tdo longe quanto for a aplicacdo de
conceitos a priori” (Kant, 2008, p. 18). Assim, as faculdades de conhecimento podem
ser usadas com seguranga somente na extensdo que o conceito permite ser aplicado. E o
uso dessas faculdades ndo é seguro além dos limites desta extensdo. Adiante, Kant diz
que “a globalidade de todos os objetos a que estdo ligados aqueles conceitos, para
constituir [...] um conhecimento desses objetos, sé pode ser dividida segundo a diferente
suficiéncia ou insuficiéncia das nossas faculdades [...]” (Kant, 2008, p. 18). Entdo se o
conceito e o conjunto de objetos que ele engloba dependem da “suficiéncia ou
insuficiéncia de nossas faculdades”, ¢ a propria faculdade de conhecimento que delimita

o conjunto de objetos que podem ser determinados pelo conceito “para constituir um

* Na Primeira Introducdo, Kant usa o nome “filosofia dos costumes” quando a distingue da filosofia da
natureza (Kant, 1995, p. 31), mas depois usa somente o nome “filosofia pratica” (Kant, 1995, p. 33). No
decorrer de nossa dissertagdo, usaremos o termo “moral” para nos referirmos a filosofia pratica, pois Kant
(2008) usa a mesma terminologia no decorrer da Critica da Faculdade do Juizo.
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conhecimento desses objetos”. E se existe duas classes de conceitos que justificam a

2 ¢

divisdo da filosofia, e se a “globalidade de todos os objetos” “sé pode ser dividida

segundo a diferente “suficiéncia” de nossas faculdades, ha uma faculdade para cada

. espécie de conceito. Uma faculdade para os conceitos de natureza e uma para 0 conceito

de liberdade. Deste modo, existe uma faculdade de conhecimento para cada parte da
filosofia que determina o conjunto de objetos que lhes convém.

Kant atribui para cada parte da filosofia as seguintes faculdades do
conhecimento dominante: “A legislacio mediante conceitos de natureza ocorre
mediante o entendimento e é tedrica. A legislacdo mediante o conceito de liberdade
acontece pela razdo e ¢ simplesmente pratica” (Kant, 2008, p. 19). Kant (2008) fala a
respeito de uma legislacdo da faculdade de conhecimento. A faculdade de conhecimento
dita suas leis aos objetos através da aplicacdo de conceitos, e assim estabelece um
dominio (Kant, 2008, p. 18). Assim, “a nossa faculdade de conhecimento possui dois
dominios, o dos conceitos de natureza e o do conceito de liberdade; na verdade, nos
dois, ela é legisladora a priori” (Kant, 2008, p. 18). Sendo a faculdade legisladora a
priori, os conceitos determinam a priori qual a extensdo de objetos que cabem ao
conhecimento. Deste modo, temos duas faculdades de conhecimento distintas: a
faculdade do entendimento para a filosofia da natureza e a faculdade da razéo para a
filosofia moral.

Enfatizamos aqui que a distingdo das duas partes da filosofia tem fundamento na
distingdo de diferentes objetos para o0s quais cada faculdade se dirige, para aplicar as leis
contidas em seus conceitos. Para o entendimento, o limite esti nos objetos da natureza,
que corresponde aos objetos dos fendmenos. Para a razdo, o limite esta acima do
fendmeno, no supra-sensivel. Porém, se o limite do conhecimento é dado somente aos
fendmenos, o0 uso da razdo para legislar no supra-sensivel ndo pode gerar conhecimento,
mas somente a determinacdo moral do sujeito. Kant (2008) justifica a divisdo da
filosofia em dois dominios do seguinte modo:

Mas o fato de estes dois diferentes dominios [...] ndo
constituirem um s6 tem origem em que na verdade o conceito de
natureza representa os seus objetos na intuicdo, mas ndo como coisas
em si mesmas, mas na qualidade de simples fendmenos; em
contrapartida, o conceito de liberdade representa no seu objeto uma
coisa em si mesma, mas ndo na intui¢cdo. Por conseguinte, nenhuma
das duas pode fornecer um conhecimento tedrico do seu objeto (e até
do sujeito) como coisa em si (Kant, 2008, p. 19).
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Entdo, o entendimento representa os objetos da natureza na intuicdo. Por
conseguinte, seus objetos sdo limitados aos objetos da experiéncia, pois todo objeto
dado na intuicdo corresponde a ela. Os objetos representados conforme os limites da
intuicdo sdo os fendmenos®. Portanto, a filosofia da natureza mediante a legislacdo do
entendimento se limita aos objetos dos fendmenos. Por outro lado, a razéo representa
seu objeto como coisa em si mesma, e ndo na intuicdo. O que quer dizer que o objeto da
razao ndo pode corresponder a nada na natureza que aparece na experiéncia, e a nada no
fendmeno. A filosofia moral mediante a legislacdo da razdo pode no maximo determinar
a acdo do sujeito tomado como uma coisa em si, mas ndo para conhecé-lo
teoricamente®. Por isso, nenhuma parte da filosofia pode conhecer o objeto ou o sujeito
COMO uma coisa em si.

Deste modo, o supra-sensivel ndo pode ser conhecido, e fornece apenas
principios para a atividade moral, pois a “razdo ¢ legisladora a priori em relacdo a
liberdade e a causalidade que é prépria desta (com a aquilo que é o supra-sensivel no
sujeito [grifo nosso]) para um conhecimento incondicionado pratico” (Kant, 2008, p. 38
e 39). A razdo aplica leis da liberdade no supra-sensivel no sujeito e nada num suposto
supra-sensivel da natureza. O Unico conhecimento que a legislacdo segundo o conceito
de liberdade origina ¢ o “conhecimento incondicionado pratico”. Portanto, os objetos da
filosofia sdo: os objetos dos fendmenos da natureza para a filosofia tedrica e o supra-
sensivel no sujeito para a filosofia moral.

Na verdade, o supra-sensivel s6 pode penetrar no campo tedrico enquanto uma

idéia indispensavel, mas mesmo assim que nao legisla nada com respeito a objetos:

Um campo [do supra-sensivel] que na verdade temos que
ocupar com idéias a favor do uso da razdo tanto tedrico quanto
pratico, a quais contudo ndo podemos, no que respeita as leis

® Ver Kant, 1991a, p.49. Na “Estética Transcendental” da Critica da Razao Pura, Kant diz que a intuicéo
ocorre “na media em que o objeto nos for dado”. A intuicdo é o “modo como ele [0 conhecimento] se
refere imediatamente™ ao objeto. Ja o fendmeno € o “objeto indeterminado de uma intuicdo empirica”. A
“Estética Transcendental” abstrai da intuicdo empirica tudo o que o entendimento pensa sobre o objeto,
como “substancia, forga, divisibilidade etc.” (Kant, 1991a, p. 39 e 40), e tudo o que pertence a sensacao,
como “impenetrabilidade, dureza, cor, etc.” (Kant, 1991a, p. 40). E “ainda resta algo desta intui¢do
empirica, a saber, extensdo e figura” que pertencem a “intuicdo pura”. Se a intuicdo empirica tem uma
parte pura, entdo existe uma forma de intuicdo a priori, e por isso é possivel um conhecimento a priori
dos fendmenos, cujos conceitos a priori sdo dados pelo entendimento.

® Ver Kant, 1991a, p.55. Na introducéo & “Logica Transcendental” da Critica da Razdo Pura, Kant diz
gue “nem conceitos sem intuigdo correspondente a eles, nem intui¢do sem conceitos podem fornecer um
conhecimento”. Portanto, se 0s conceitos do supra-sensivel ndo correspondem a objetos dados na
intuicéo, seus objetos ndo podem ser conhecidos.
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provenientes do conceito de liberdade, fornecer nenhuma outra
realidade que ndo seja pratica, pelo que assim o0 nosso conhecimento
tedrico ndo é alargado no minimo em direcéo ao supra-sensivel (Kant,
2008, p. 19-20).

Assim, sO é possivel um uso da razdo no campo tedrico para se ocupar com
idéias que ndo legislam nada para conhecer objetos. Pois neste caso, o supra-sensivel
constitui uma idéia que “se tem que colocar na base de todos aqueles objetos da
experiéncia, ndo se podendo todavia nunca eleva-la e alarga-la a um conhecimento”
(Kant, 2008, p. 19). A base supra-sensivel corresponde a unidade de toda a infinidade de
objetos da natureza, sem excecdo, pois eles sdo aquilo que “estd contido” no “conjunto
de todos os fendmenos” e a idéia representa a “ligacdo completa” de todos eles. Ora, é
impossivel conhecer toda a infinidade de objetos no mundo, e, portanto, esta
representacdo s6 pode ser uma idéia. Deste modo, na filosofia tedrica, o entendimento
fornece leis que fundamentam somente a possibilidade da experiéncia em geral,
portanto, a possibilidade dos fendmenos em geral.” Neste sentido, todos os objetos que
aparecem na experiéncia podem ser submetidos a essas leis fundamentais e s6 nesse
sentido elas representam a unidade da natureza. Assim, estas leis ndo dao conta da
unidade de toda a infinidade de objetos naturais, que s6 a razao pode representar através
de uma idéia. O que leva a concluir também que cabe a razdo legislar somente sobre o
supra-sensivel no sujeito, e nada no supra-sensivel da natureza.

Portanto, vemos como a filosofia esta separada rigidamente em duas partes. Por
um lado, o dominio do conhecimento que se limita aos fendmenos. Por outro lado, o
dominio da moral que se limita ao supra-sensivel do sujeito, ndo para conhecer, mas
para agir de acordo com o conceito de liberdade. Sdo dois dominios cuja legislacdo de
uma nao interfere na legislacdo de outra. Diante de tal condi¢do, Kant afirma que “ndo ¢é

possivel langar uma ponte de um dominio a outro” (Kant, 2008, p. 39), pois existe

[...] um abismo intransponivel entre 0 dominio do conceito
de natureza, enquanto sensivel, e 0 dominio do conceito de liberdade
como supra-sensivel, de tal modo que nenhuma passagem € possivel
do primeiro para o segundo [...], como se tratasse de outros tantos
mundos diferentes [...] (Kant, 2008, p. 20).

” Ver Kant, 1991a, p. 108.Na Critica da Raz&o Pura, numa secéo da Analitica dos Principios intitulada
“Do principio supremo de todos os juizos sintéticos”, Kant diz: “A possibilidade da experiéncia ¢ [...] o
que da realidade objetiva a todos os objetos dos fendmenos, isto é, numa sintese segundo conceitos do
objeto dos fenomenos em geral, sem a qual a experiéncia nem chegaria a ser conhecimento [...]”.
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Dadas estas condigdes, eis o problema que a Critica da Faculdade do
Juizo procura resolver: estabelecer uma ponte entre os dois dominios, embora ndo seja
por meio do campo teorico, em que alguma faculdade exerca legislacdo sobre objetos.
Na Primeira Introducdo, Kant define a filosofia como um “sistema do conhecimento
racional por conceitos”. A palavra-chave aqui ¢ “sistema”. Ela pressupde uma unidade
entre as parte de um todo. Portanto, se a filosofia € um sistema que tem dois dominios,
esses dois devem estar submetidos em uma unidade. A segunda introducdo ndo define a
filosofia como um sistema da mesma forma que a primeira, mas manifesta a mesma
preocupacdo, a de encontrar uma unidade entre os dois dominios da filosofia. Tal
problema ainda carrega um detalhe, que o torna mais profundo e urgente, se a filosofia
for considerada como uma unidade apesar do abismo que ela contém. Vejamos a raiz do
problema no que se segue.

Kant diz que a “razdo ¢ o entendimento possuem [...] duas legislacdes diferentes
num e mesmo territdrio da experiéncia” (Kant, 2008, p. 19). Que o entendimento possui
territério na experiéncia ndo é dificil de conceber, pois as leis transcendentais do
entendimento correspondem a possibilidade da experiéncia para o conhecimento dos
fendmenos. Mas Kant (2008) diz que o territério da experiéncia € comum aos dois
dominios, que é valido também para a determinacdo do conceito de liberdade, mesmo
que seus principios ndo sejam principios da experiéncia. A “ponte” que liga os dois
dominios de conceitos exige a0 menos um vestigio na natureza da causalidade segundo
o conceito de liberdade, pois as duas formas de causalidade® teriam que estar conformes
a procurada unidade entre os dois dominios. A filosofia moral ja& demonstra que é
possivel determinar a causalidade segundo o conceito de liberdade na natureza do
sujeito. Entdo, ha no sujeito a possibilidade de um acordo entre o sensivel e o supra-

sensivel. Resta encontrar algum vestigio da determinacdo da causalidade segundo o

8 \er Kant, 1991b, p. 62-65. No terceiro conflito da antinomia da razdo, na “Dialética Transcendental” da
Critica da Razdo Pura, Kant apresenta a diferenca entre as duas formas de pensar a causalidade. A
causalidade segundo o conceito de liberdade diz respeito a capacidade de “comecar absolutamente um
estado” (Kant, 1991b, p. 62), “que dé€ inicio de si uma série de fendmenos” (Kant, 1991b, p. 63). Para
isto, “tem que ser admitida uma faculdade de iniciar espontaneamente uma série de coisas sucessivas ou
estados” (Kant, 1991b, p. 64). Esta faculdade seria a “liberdade da vontade” (Kant, 1991b, p. 64). A
causalidade segundo o conceito de natureza diz respeito & “interconexdo e a ordem dos eventos no
mundo” (Kant, 1991b, p. 63), em que “tudo o que acontece pressupde um estado antecedente, ao qual
sucede inevitavelmente segundo uma regra” (Kant, 1991b, p. 62). Esta ordem e esta regra dizem respeito
a “interconexdo dos fendmenos determinando-se mutua e necessariamente segundo leis universais” (Kant,
1991b, p. 65). A causalidade segundo o conceito de natureza é caracterizada pela necessidade.
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conceito de liberdade na natureza, que dé possibilidade de a0 menos pensar nela este

acordo. Portanto, a causa dos efeitos conforme o conceito de liberdade teria que ser

encontrado num supra-sensivel da natureza, o que é impossivel, mas a0 menos seus

- efeitos podem ser testemunhados no mundo sensivel. Deste modo, a solugdo do
problema do abismo é a possibilidade de testemunhar na natureza os efeitos da
causalidade segundo o conceito de liberdade sem encontrar nela a sua causa. Quanto a

isto, Kant diz:

Mas se bem que os fundamentos de determinacdo da
causalidade segundo o conceito de liberdade (e da regra pratica que
ele envolve) ndo se possam testemunhar na natureza e o sensivel ndo
possa determinar o supra-sensivel no sujeito, todavia é possivel o
inverso [...] e é 0 que ja esta contido no conceito de uma causalidade
mediante liberdade cujo efeito deve acontecer no mundo [...] ainda
que a causa, usada no sentido do supra-sensivel, signifique somente o
fundamento para determinar a causalidade das coisas da natureza, de
acordo com as suas proprias leis naturais [...] (Kant, 2008, p. 39).

Nao ¢ possivel testemunhar os “fundamentos de determinagdo da causalidade
segundo o conceito de liberdade” na natureza. Em outras palavras, o sensivel ndo pode
determinar o supra-sensivel no sujeito, e por isso ndo determina sua acdo moral. Mas é
“possivel o inverso”. Se ndo ¢é possivel testemunhar os fundamentos, ¢ possivel
testemunhar os seus efeitos, e de alguma forma a causalidade do conceito de liberdade
pode ter influéncias na natureza, mesmo que ndo seja o da determinacdo de leis, ou “nao
de fato no que respeita ao conhecimento da natureza, mas sim das consequéncias do
primeiro [liberdade] sobre a segunda [natureza]” (Kant, 2008, p. 39). Entdo, o que o
conceito de liberdade determina como causa na natureza s6 pode ser testemunhada
através do “efeito” da causalidade. Em outras palavras, testemunhamos os efeitos da
liberdade na natureza sem conhecer sua causa. Para tanto, pelo menos o “efeito” da
causalidade da liberdade pode estar de acordo com a causalidade da natureza no mundo

dos fendbmenos:

[...] o conceito de liberdade deve tornar efetivo no mundo
dos sentidos o fim colocado pelas suas leis e a natureza em
conseqliéncia tem que ser pensada de tal modo que a conformidade a
leis de sua forma concorde pelo menos com a possibilidade dos fins
gue nela atuam segundo leis da liberdade (Kant, 2008, p. 20).

O termo “fins” do trecho “possibilidade dos fins [...] segundo leis da liberdade”
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diz respeito ao efeito da causalidade segundo o conceito de liberdade. E no caso
apresentado acima, o fim deve ser pensado no “modo que a conformidade a leis” ocorre
segundo as leis naturais.” Podemos pensar o conceito de liberdade na maneira de pensar
as coisas na natureza enquanto conformidade de suas leis. Esta conformidade estaria de
acordo com os fins, ou os efeitos, segundo o conceito de liberdade. E a passagem de um
dominio ao outro é possivel a0 menos segundo a maneira de pensar. Pois pensando a
liberdade de acordo com a maneira com que as coisas naturais se conformam as suas
leis “torna possivel a passagem da maneira de pensar segundo os principios de um
[conceito de liberdade] para a maneira de pensar segundo 0s principios de outro
[conceito de natureza]” (Kant, 2008, p. 20). Enfim, se a causalidade segundo estes
conceitos ndo entram em acordo, a0 menos a maneira de pensar seus principios. Para
isto, no entanto, “tem que existir um fundamento da unidade do supra-sensivel, que
esteja na base da natureza, com aquilo que o conceito de liberdade contém de modo
pratico” (Kant, 2008, p. 20). Vimos que esta base pode ser representada somente numa
idéia, mas esta passagem poderia assegurar a convivéncia da moral na natureza, porque
o fundamento supra-sensivel com base na natureza poderia conter “aquilo que o
conceito de liberdade contém de modo pratico”.

Portanto, o problema da Critica da Faculdade do Juizo é um problema tanto da
ordem do conhecimento, quanto um problema de ordem moral, que diz respeito a
possibilidade pensar as coisas da natureza segundo o modo de pensar de acordo com 0
conceito de liberdade. Se uma possivel base de uma unidade supra-sensivel na natureza
poderia conter o que o conceito de liberdade contém de modo prético, de alguma forma,
Kant procura na natureza tragos de sua receptividade a aplicagdo da lei moral no mundo

sensivel. Este ponto pode ndo ser claro nas introducdes, mas com o decorrer de um

% Ricardo Ribeiro Terra usa o termo “legalidade de sua forma” ao invés de “conformidade a leis de sua
forma” em sua tradugéo deste trecho, presente em Duas Introducfes a Critica do Juizo. Valério Rohden
usa o termo “conformidade a leis” ou, em outras passagens, “conformidade a fins”. Em sua tradugéo, na
segunda introdugdo Kant (2008) diz, “[...] o conceito de um objeto, na medida em que ele a0 mesmo
tempo contém o fundamento da efetividade deste objeto, chama-se fim e o acordo de uma coisa com a
aquela constituicdo das coisas que somente é possivel segundo fins se chama conformidade a fins [...] da
forma da coisa” (Kant, 2008, p. 24-25). Na tradugdo de Terra, Kant (1995) diz: “[...] o conceito de um
objeto, na medida em que contém ao mesmo tempo o fundamento da realidade desse objeto, chama-se
fim, e porque a concordancia de uma coisa com aquele carater das coisas somente possivel segundo fins
chama-se finalidade da forma das mesmas [...]” (Kant, 1995, p. 106-107). Entdo, tanto “legalidade”,
quanto “conformidade a leis” diz respeito ao “acordo” ou “concordancia” do objeto ao fundamento de sua
“realidade” ou “efetividade” contido no conceito. Se o conceito ¢ causa do objeto, este objeto ¢ conforme
ao conceito, e a lei que este conceito representa. Na “Analitica do Belo” da Critica da Faculdade do
Juizo, o termo “conformidade a fins” também tera a mesma similaridade que o termo que Terra usa, que é
simplesmente “finalidade”.
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exame da obra, podemos encontrar evidéncias da preocupa¢do moral de Kant na Critica

da Faculdade do Juizo. N&o pretendemos estabelecer uma anélise da obra inteira, mas
somente o que foi exposto aqui: as condigdes em que a filosofia se encontra e de que

- forma ainda na introdugéo Kant deixa um traco de sua preocupagdo moral na inten¢éo

de estabelecer a ligagdo entre a filosofia da natureza e a filosofia moral. A Critica da
Faculdade do Juizo consiste na analise, deducéo e dialética, ou resolugdo da antinomia,
de duas espécies de juizos: 0s juizos estéticos no belo e no sublime da natureza e no
belo na arte, e os juizos teleologicos. Cabe a outra analise investigar se a estas duas
espécies de juizos articulam a maneira de pensar dos conceitos de natureza e de
liberdade, e ndo o pretendemos aqui. Mas ao menos podemos mencionar uma
caracteristica do belo na natureza, ajuizada pelo juizo estético. Na Critica da Faculdade
do Juizo, apds empreender as analises dos juizos estéticos, no belo, no sublime e na arte,
e ap6s expor sua resolucdo da antinomia do gosto na “Dialética da Faculdade de Juizo
Estética”, Kant (2008) defende que 0 belo é favoravel ao cultivo de sentimentos morais
porque é tomado como um simbolo da moralidade. Basicamente, esta teoria consiste no
fato de que com a apreciacdo do belo, nossas faculdades cognitivas (imaginagédo e
entendimento) entram livremente em atividade e acordo. Esta atividade livre pode ser
entendida como uma contrapartida da atividade legisladora e determinante do
conhecimento tedrico quando o entendimento estabelece o dominio de leis. Através da
atividade da faculdade de juizo estético, ndo ha determinacdo, mas o livre acordo entre
as faculdades cognitivas. Entdo, a faculdade de juizo estético pode ser tomada como
uma analogia da determinacdo moral, quando a vontade entra em acordo com a lei
moral conforme sua livre escolha. Portanto, a teoria do belo como simbolo da
moralidade é uma evidéncia de que Kant (2008) esta procurando a maneira de pensar 0s
fins da causalidade do conceito de liberdade na forma em que os objetos da natureza se

conformam as suas leis.
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Resumo: O presente texto tem o intuito de investigar a
problematica trazida por Jacques Derrida em Gramatologia
acerca da transformacao da linguagem que se faz ver a partir da
proliferacdo, sobretudo no seculo XX, de alguns de seus
diferentes tipos e de algumas abordagens a respeito. Para
Derrida, tal problematica diz respeito precisamente a
emancipacao da escritura e, simultaneamente, a inflagdo, ou ao
transbordamento, do signo “linguagem”. Nosso trabalho tem
como objetivo, portanto, compreender a nogdo Derridiana de
escritura a partir do transbordamento do ““conceito” tradicional
de linguagem.
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Abstract: This text intends to investigate the issue, brought on
by Jacques Derrida in his Of Grammatology, regarding the
transformation of language observed from the proliferation,
especially in the twentieth century, of different tipes of language
and approaches concerning the language theme. In Derrida’s
vision, this problematic concerns precisely the emancipation of
writing and, simultaneously, the inflation, or the overflow, of the
sign “language”. Our work aims, therefore, to comprehend the
Derridian notion of writing from the overflow of the traditional
“concept” of language.
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Logo no inicio de Gramatologia, obra publicada em 1967 e que €
referéncia central ao pensamento de Jacques Derrida, o filosofo se refere a uma
iminente transformacdo do problema da linguagem que, no decorrer da cultura
ocidental, veio se consolidando como o horizonte mundial das mais diversas e
heterogéneas pesquisas. Nos anos 60, hd uma significativa proliferacdo de diferentes
tipos de linguagem e de abordagens quanto a questdo da linguagem, como por exemplo,
as diversas teorias linguisticas, os problemas em torno de questdes como comunicacao,
cibernética, traducdo, informatica, e, claro, as varias abordagens filosoficas sobre o
tema da linguagem.? Trata-se, precisamente, para Derrida, da emancipacéo da escritura
que, até entdo, sempre fora considerada um dominio derivado da linguagem, e,
simultaneamente, da inflagdao do signo “linguagem”. Esta inflagdo do signo linguagem ¢
a inflacdo do proprio signo, e aponta, ao mesmo tempo, nas palavras do filésofo, para
uma crise e para um sintoma. O excesso de discursos que se produz sobre o tema da
linguagem no século XX mostra-se como sintoma de uma crise em torno da reducédo
fonética do conceito de linguagem, o qual ndo dd mais conta do seu préprio “sentido”,
ha algo que o transborda. Assim, segundo Derrida, essa crise é também um sintoma e
indica que uma época historico-metafisica deve determinar a linguagem como 0 seu
horizonte de problematizacdo, bem como indica que a era do privilégio da voz, da
presenca e da linguagem podera ser deslocada. Dessa forma, a crise e o sintoma de que
nos fala Derrida apontam para um transbordamento do “conceito” de linguagem,
momento em que o “conceito” de escritura o ultrapassa e o compreende.

Tal transbordamento que Derrida nos aponta deixa entrever a clausura
metafisica do pensamento em que o conceito classico de linguagem esta inscrito. Esta
clausura diz respeito as oposi¢des binarias conceituais e hierarquizantes impostas por tal
pensamento. E assim que Derrida reconhece, no conceito tradicional de linguagem, um
rebaixamento da escritura em relacdo a fala ao longo de todo o pensamento ocidental. A
escritura estaria, até entdo, no dominio do derivado, do restrito, seria mera extensdo ou
simples apéndice da linguagem. Segundo o fildsofo, esse rebaixamento fundamenta-se
na propria logica do pensamento metafisico que, por sua vez, sempre afirmou uma
relacdo intrinseca, ou uma quase sinonimia, entre logos e phone. O logos, comandando

toda a hierarquia das oposic¢des binérias, justifica o privilégio dado a fala em detrimento

2 Sobre esse assunto ver: J-F Lyotard. O Pés-Moderno. Rio de Janeiro: José Olympio Editora, 1986.
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da escrita por reconhecer nela, na fala, uma ligacdo direta ao sentido, sua expressdo

primeira e, portanto, mais verdadeira. E assim que a fala é reconhecida como o

significante principal, ao passo que a escrita, por estar relacionada apenas a palavra

] falada, ou seja, ao significante do significado (ou sentido), é reconhecida como
significante do significante.

“Em todos os casos, a voz ¢ o que esta mais proximo do
significado, tanto quando este é determinado rigorosamente como
sentido (pensado ou vivido) como quando o &, com menos precisdo,
como coisa. Com respeito ao que uniria indissoluvelmente a voz a
alma ou ao pensamento do sentido significado, e mesmo a coisa
mesma (...), todos significantes, e em primeiro lugar o significante
escrito, seria derivado. Seria sempre técnico e representativo. Néao
teria nenhum sentido constituinte. Esta derivacdo é a prdpria origem
da nogdo de ‘significante’. A nocdo de signo implica sempre, nela
mesma, a distin¢do do significado e do significante, nem que fossem
no limite, como diz Saussure, como as duas faces de uma unica folha.
Tal nogdo permanece, portanto, na descendéncia deste logocentrismo
gue é também um fonocentrismo: proximidade absoluta da voz e do

ser, da voz e do sentido do ser, da voz e da idealidade do sentido”.
(DERRIDA, 2008, p. 14)

Dessa forma, Derrida reconhece que o privilégio atribuido a voz na filosofia, ou
seja, o fonocentrismo, é inseparavel do rebaixamento da escritura e, poder-se-ia dizer,
tal fonocentrismo se configura como outra face do logocentrismo. Phoné e logos,
discurso e sentido, seriam inseparaveis um do outro e constituiriam, para Derrida, a
esséncia da linguagem. No entanto, vale salientar que essa caracteristica
fonologocéntrica ndo diz respeito apenas ao conceito de linguagem, mas sim a
metafisica em geral, ou, ao menos, ao que Derrida entende por metafisica, chamando-a
de metafisica da presenca.

Entretanto, ndo devemos incorrer no equivoco de pensar que 0 que
Derrida sugere é um para-além da metafisica ou um por-se fora da metafisica. Ao
contrario, para rever a metafisica e as suas caracteristicas etno, logo, falo e
fonocéntricas, deve-se operar dentro do seu horizonte, nas suas brechas e contradi¢des,
ou seja, no préprio potencial desconstrutor inerente ao seu discurso, a todo discurso. S
assim seria possivel um pensamento da desconstrucdo. Em outras palavras, Derrida quer
chamar atencdo para o fato de que os préprios discursos ja comportam em si a sua
propria desconstrucdo. Dessa forma, a estrutura impositiva e conflitiva da metafisica

baseada na universalidade dos conceitos comporta em si um potencial de violéncia e,
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portanto, a prépria necessidade da desconstrucdo®. E isso se da devido ao caréter
construido e instituido do sistema, e ndo devido a um desejo desconstrucionista do
pensamento derridiano. Essa necessidade de que nos fala Derrida ou, a inevitabilidade
da perturbacdo de dada estrutura, encontra resposta no pensamento do fildsofo a partir
do que ele chamou de estratégia geral da desconstrucao.

Tal estratégia € constituida de dois momentos ou, nos termos derridianos, de um
duplo gesto. O da inversdo e o do deslocamento. Trata-se de inverter a hierarquia
conceitual metafisica dando um olhar especial a tudo aquilo que se encontra na posi¢édo
de subordinado e, ao mesmo tempo, deslocar os termos de uma dada oposi¢do
conceitual para outro lugar, para além da dicotomia da metafisica dualista.* Para tanto,
Derrida comeca admitindo 0s quase-conceitos, ou os chamados indecidiveis, em lugar
dos conceitos “tranqiiilizantes” oferecidos pela metafisica. Com isso, a partir da
denGncia de que tais conceitos metafisicos nunca dardo conta da coisa enquanto tal®, o

3,6

filésofo deixa entrever, na sua idéia de “quase-conceito”™, um como Se que retrata a

metaforicidade do pensamento. E a escritura, para Derrida, é a metaforicidade mesma.’

® Sobre isto Derrida diz: “Ora, por um movimento lento cuja necessidade mal se deixa perceber, tudo
aquilo que — ha pelo menos uns vinte séculos — manifestava tendéncia e conseguia finalmente reunir-se
sob o nome de linguagem comeca a deixar-se deportar ou pelo menos resumir sob o nome de escritura.
Por uma necessidade que mal se deixa perceber, tudo acontece como se (...) 0 conceito de escritura
comegasse a ultrapassar a extensdo da linguagem”. DERRIDA, J. Gramatologia. p. 8.

* Segundo Paulo César Duque Estrada, é preciso esclarecer dois possiveis equivocos quanto & nogéo de
escritura em Derrida. Primeiro, a escritura ndo deve ser entendida como um tipo particular e derivado de
linguagem — isto &, a linguagem escrita como fixacdo da linguagem falada — que abandonaria sua posicao
de subordinada, passando a ocupar o lugar privilegiado na relacdo entre fala e escrita. Segundo, Derrida
ndo pressupbe que haja um conceito mais original, mais auténtico de escritura. Dessa forma, podemos
dizer que a questdo derridiana da escritura nem se resume a uma mera inversdo de dicotomias
tradicionais, nem se orienta por uma “légica do aprofundamento”, ou seja, como se o pensamento
derridiano partisse do principio de que aquilo que normalmente se entende por escritura ndo é sendo um
conceito superficial que oculta algo mais originario. Para Derrida, a escritura permanece na sua posi¢ao
de significante do significante, a diferenga ¢ que ha uma “positivagdo” dessa posi¢do. Ver: DUQUE-
ESTRADA, P. C. “Derrida e a escritura”. In: As margens — a proposito de Derrida. Rio de Janeiro: Ed.
PUC-Rio; S8o Paulo: Loyola, 2002.

® Sobre isso, John Caputo nos diz: “Se o real significa o que se encontra presente, o que esta realmente ai,
plenamente desvelado, é a desconstrucéo do realismo, de qualquer presenca plena ou real que, como tal,
pode sempre ser mostrada enquanto um efeito constituido [...]. Novamente, se, por realismo, entende-se
que o alcance do conhecimento se estende até a “coisa mesma”, a desconstru¢do replicard que a coisa
mesma, la chose méme, sempre escapa (dérobe), sempre se furta ao jogo de significantes pelo qual a
assim chamada coisa real é significada em primeiro lugar. Ver: CAPUTO, John. Por amor as coisas
mesmas: o hiper-realismo de Derrida. In: “As margens — a proposito de Derrida”. Paulo César Dugue-
Estrada (org). Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; S8o Paulo: Loyola, 2002.

® Derrida usa o termo “quase-conceito” no intuito de mostrar a impossibilidade de o pensamento se
organizar em torno de conceitos fechados em si mesmos, homogéneos e universais, abalando, portanto, a
prépria l6gica do pensamento metafisico.
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“Tudo o que funciona como metafora nestes discursos
[sobre a escritura] confirma o privilégio do logos e funda o sentido
‘proprio’ dado entdo a escritura: signo significante de um significante
significante ele mesmo de uma verdade eterna, eternamente pensada e
dita na proximidade de um logos presente. O paradoxo a que devemos
estar atentos é entdo o seguinte: a escritura natural e universal, a
escritura inteligivel e intemporal recebe este nome por metafora. A
escritura sensivel , finita, etc., € designada como escritura no sentido
préprio; ela é entdo pensada do lado da cultua, da técnica e do
artificio: procedimento humano, astlcia de um ser encarnado por
acidente ou de uma criatura finita. E claro que esta metafora
permanece enigmatica e remete a um sentido ‘préprio’ da escritura
como primeira metafora. Este sentido “proprio” é ainda impensado
pelos detentores deste discurso. N&o se trataria, portanto, de inverter o
sentido préprio e o sentido figurado, mas de determinar o sentido
“proprio” da escritura como a metaforicidade mesma”. (Ibid., p. 18)

E esta metaforicidade, contudo, que faz com que a escritura permanega como
significante do significante. Mas isto, para Derrida, ndo significa uma “secundariedade
decaida”, ao contrario, ha uma “positiva¢ao” dessa posicdo e, mais ainda, 0
reconhecimento da inevitabilidade deste lugar de eterno remetimento, sem que se
“alcance” ou se “chegue” a algum significado, tdo pouco a um significado primeiro.

E, portanto, neste sentido que Derrida afirma que o “significado
funciona ai desde sempre como significante” e que “a secundariedade que se acreditava
poder reservar a escritura afeta todo significado em geral” (Ibid., p. 8). A escritura,
assim, ¢ restabelecida num sentido positivo, ou seja, a estrutura ‘“significante do
significante” ndo ¢ mais considerada como um aspecto secundario, derivado, ao
contrario, “significante do significante”, como diz Derrida, tem a ver com o proprio
movimento da linguagem, com sua propria origem. Esta &, pois, a inversao que traz em
si um deslocamento, qual seja, o significado é pensado, agora, como um significante,
num sistema determinado de referéncias. Quando dizemos que o “significante do
significante” ¢, em Ultima andlise, a propria linguagem, isto quer dizer que o significado
foi abolido, removido. Entretanto, deve-se entender a aboli¢cdo do significado de um
modo bem preciso. Trata-se, na verdade, da abolicdo da idéia de um significado que
existe em si préprio, independente do sistema conceitual ou linguistico a que pertence,
isto €, como algo que existe previamente, em si mesmo. A todo significado assim
concebido, Derrida chama de significado transcendental. Dessa forma, para Derrida, €
necessario estar atento para toda suposta presenca de um sentido original, auto-idéntico,
preexistente a condicdo de ser referido por uma palavra ou, na terminologia de

Saussure, por um “significante”. Em outros termos, o que deve estar sob vigilancia
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permanentemente ndo é a referéncia ao sentido, mas, antes, a idéia de que o sentido ja se
encontra dado antes mesmo de qualquer referéncia.® E importante ressaltar que, para o
filésofo, a idéia de um sentido preexistente ndo € apenas mais uma idéia entre outras,
mas, sim, como ele escreve em Gramatologia, é a condi¢cdo mesma da idéia de verdade.
Com isso, uma vez desfeita a ilusdo da presenca prévia e soberana do significado, o que
vem a tona € a cadeia referencial de significantes, ou seja, a escritura. E é por isso,
portanto, que a desconstru¢do do “conceito” de linguagem passa, necessariamente, pela
desconstrucédo do signo.

Para Derrida, a questdo do signo € um ponto de entrada privilegiado para a
I6gica metafisica como um todo por ser baseado na oposicdo entre significante e
significado. Tal oposi¢do nos remete a uma rede alargada de oposi¢des que constituem a
propria metafisica.® Assim, como bem salienta Rafael Haddock-Lobo, ao denunciar a
inadequacdo do “conceito” de linguagem, apresentando, em contrapartida, um quase-
conceito de escritura, Derrida ndo pretende adequa-lo aquilo que a linguagem ndo da
mais conta, ao contrario, pretende que a escritura, para fazer justica aquilo que excede a
linguagem, anuncie certa emancipacdo da necessidade de adequagdo.’® E é nesse
sentido, portanto, que podemos entender a idéia de escritura derridiana ultrapassando e
compreendendo o conceito de linguagem tradicional, bem como entendé-la como o
préprio transbordamento.

Dessa forma, essa idéia de transbordamento traz consigo o proprio pensamento
da desconstrucdo, fundamento do empreendimento gramatolégico. Isso porque o
transbordamento do conceito tradicional de linguagem mostra a propria incapacidade da
linguagem (fonética) de dar conta deste transbordamento, apontando, assim, para a
necessidade da desconstrucdo do dominio do logos e da irrupcdo de uma nova nogéao de
escritura que faca justica ao excesso de discursos que se tém produzido acerca dessa
teméatica. Gramatologia vem anunciar esse transbordamento fundamental que deixa
entrever essa nova idéia de escritura, a qual libera o pensamento para além da clausura

da metafisica da presenga. Em outros termos, o pensamento da desconstrugdo mostra

® DUQUE-ESTRADA, P. C. Jacques Derrida. Primeiros passos: da linguagem & escritura. In: Revista
Mente, Cérebro & Filosofia, Sdo Paulo, v. 12, p. 49 - 57, agosto de 2008.

% Sobre isso, Rafael Haddock-Lobo clarifica: “No entendimento do logos, o signo é sempre “signo-de”,
ou seja, ele “representa” a coisa em sua auséncia, “toma seu lugar”, e s6 ¢ compreendido em relagdo a
prioridade de que ele é signo-de, ou seja, desta falta. Ou seja, “significa” que o signo ndo significa, que
ndo ha signo nem a coisa significada, sendo nesta fenda que Derrida aponta a “desconstrugdo do signo”.
lHOADDOCK-LOBO, R. Derrida e o labirinto de inscri¢ces. Porto Alegre, RS: Zouk, 2008. p. 57.

Ibid., p. 69.



DARDEAU, D. Ensaios Filoséficos, Volume 111 - abril/2011

- I ~ Lt . ~ s -
como a reducdo fonética da linguagem esconde uma reducdo metafisica do pensamento

como um todo.

Entretanto, este transbordamento, esse apagamento dos limites ou dos contornos

‘f fenomenoldgicos que, até entdo, definiam o conceito de linguagem, conforme diz-nos
Derrida, ja denota a propria impossibilidade - consciente, € preciso destacar - do projeto
gramatoldgico. Esta impossibilidade é marcada pelo labirinto de inscricbes que 0s
rastros inscrevem e encerram o pensamento. O proprio nome gramatologia, pensado na
Otica derridiana, traz em si uma aporia que desloca a pretensdo de toda ciéncia positiva.
N&o se trata de uma ciéncia da escritura, mas, antes, da relacdo entre fala e escritura,
entre 0 grama, ou seja, o rastro, aquilo que néo se deixa apropriar, e a logia, ou seja, o
logos, aquilo que aponta para uma suposta fala plena e para um movimento de reunido e
fechamento do pensamento. O quase-conceito de escritura que Derrida trata em sua
Gramatologia apontaria, entdo, para esse jogo de remetimentos de significantes a
significantes, de rastros a rastros. Equacionando a terminologia derridiana, poder-se-ia
dizer que a escritura é o transbordamento, e é transbordamento porque € jogo.

Tal jogo de remetimentos, portanto, desconstréi o conceito tradicional de signo,

o que implica, fundamentalmente, romper com a idéia de origem que sempre orientou e

comandou o pensamento ocidental. E tal rompimento explica a nocdo derridiana de

escritura. 1sso porque sendo o signo “signo de algo”, sendo a representacdo de algo em

sua auséncia, ele, o signo, é, desde o inicio, secundario. Portanto, comecar pelo signo é

ja estar no desvio. Assim, Derrida, ao comecar pelo signo, comeca ja no secundario, no
desvio, 0 que equivale dizer que ele comega no comeco sem comeco absoluto.

Todo o esfor¢co do pensamento inicial de Derrida gira em torno desse
rompimento com a idéia de origem que se da a partir da inflacdo, ou melhor, do
transbordamento do conceito de linguagem e de seu ultrapassamento pela escritura. A
escritura assume um pensamento que rompe com 0 centrismo e que ndo conta com a
presenca de um significado transcendental para norted-lo. Em outros termos, a escritura
derridiana € a propria dendncia de que todo significado ndo passa de um significante e
que todo significante se insere numa cadeia de remetimentos sem fim. Na verdade,
como nos esclarece Paulo César Duqgue-Estrada, Derrida vai abandonar o termo
“significante” em prol do termo “rastro” ao perceber que, se ndo ha significado em si,
também ndo ha significante, uma vez que o significante so € o que é segundo o lugar
que ocupa numa cadeia de diferencas, ou seja, cada “significante”, cada palavra, cada

termo — numa frase, num discurso ou hum sistema linguistico qualquer — traz o rastro de
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todos os outros significantes que nao ele. “O rastro ¢ verdadeiramente a origem absoluta
do sentido em geral. O que vem afirmar mais uma vez, que nao ha origem do sentido
em geral” (Ibid., 79 — 80). Assim, é a partir desse rompimento com a idéia de origem, o
qual se da atraves desse sistema de diferencgas, que sera tecida a idéia derridiana de
escritura. Ao reconhecer o carater radicalmente prévio de um sistema de diferencas em
relacdo a todo significante e a todo significado, Derrida situa, a um sé tempo, a
importéncia e, também, a necessidade de se ir mais além da terminologia semioldgica
de Saussure: “significado” e “significante” como as duas faces constituintes do signo
lingtiistico.™* Para Derrida, s6 h& remetimentos, rastros dos rastros...

E ¢ nesse sentido que Derrida diz que “o advento da escritura ¢ o advento do
jogo” (Ibid., 8). Em outros termos, deve-se pensar 0 jogo como estratégia para se
compreender 0 que seria a escritura derridiana como abalo da ontoteologia e da
metafisica da presenca. Desse modo, a desconstrucdo pode ser pensada como o jogo da
escritura, como a assuncgéo da falta de um significado maior que regule e garanta todo o
discurso, de fora do jogo. N&o ha, para Derrida, o fora do jogo. E tal jogo € um jogo de
diferencas. A diferenca aqui € pensada de uma outra maneira. Nao diz respeito a
diferencas entre coisas, mas sim entre rastros. 1sso significa dizer que se tem algo que
vem primeiro ¢ a propria “diferencialidade”, o que Derrida chama de différance. A
différance ndo é da ordem da presenca, do significante, tdo pouco do significado, mas
sim da do rastro. Assim, a escritura, no sentido derridiano, € 0 movimento ou o0 jogo da
differance. Na escritura habita um pensamento de outra ordem, que transborda a

verdade da presenca e o niilismo da auséncia.

! DUQUE-ESTRADA, P. C. “Derrida e a escritura”. In: As margens — a proposito de Derrida. p. 20.
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Fundamentag&o da Etica e sentido da vida no Tractatus de
Wittgenstein

en Gabriel Cardoso Galli*
)

Resumo: Sabe-se que Wittgenstein pouco escreveu sobre Etica.
Seus mais conhecidos escritos tratam de questfes sobre
Filosofia da Logica. Nos Cadernos de Notas, por exemplo, ele
se pergunta sobre a possibilidade de algo como a analise
completa da proposi¢do. Porém, no Tractatus, seu interesse vai
além, e € isso que este projeto busca explorar. Em uma carta a
Russell, datada de 1919, Wittgenstein diz que “o ponto
importante do Tractatus é a sua teoria sobre o que pode ser
expresso por proposicdes (...) e sobre o que ndo pode ser
expresso por proposi¢des, mas apenas mostrado (gezeigt); o que,
creio, ¢ o problema principal da filosofia”. A proposta, aqui, ¢
compreender o Tractatus sob o ponto de vista de uma tentativa
de “mostrar que o mistico estd fora do mundo e que qualquer
intengdo para falar do tema estd — a priori — condenada ao
fracasso” [VALLE, 2003, p. 71]. Tentaremos apontar por que
isso implicaria, para Wittgenstein, tal como entendemos, que a
Etica ndo pode ser teorizada/fundamentada — contrariamente a
posicdo de B. Russell e G. E. Moore. Assim, 0 questionamento
que movera trabalho sera: O que significa dizer que a Etica
pertence ao dominio do indizivel, em face ao dominio dos fatos?
Os desdobramentos dessa questdo deverd nos levar a uma
melhor compreensdo da Etica na filosofia de Wittgenstein.
Palavras-chave: Wittgenstein; Etica; mundo; sentido; ciéncia.

Abstract: It is known that Wittgenstein wrote few on ethics.
Their most famous writes treat questions about Philosophy of
Logic. In the Note Books, for example, he asks himself about the
possibility of something as the complete analysis of proposition.
However, in the Tractatus, his interest goes beyond, and is that
what this project desire to search. In one letter to Russell, dated
from 1919, Wittgenstein says that “the important point of
Tractatus is his theory about what can be expressed by
propositions (...) and about what can not be expressed by
propositions, but just appointed (gezeigt); which, | believe, is
the principal philosophy’s problem”. The proposition here is
comprehend the Tractatus under the point of view of one
attempt of “show that the mystic it’s out of the world and that
any intention to speak of the theme it is — a priori — condemned
to failure” [VALLE, 2003, p . 71]. We’ll try to appoint why this

! Aluno do curso Filosofia na Universidade Federal do Parand (UFPR) e de Direito no Centro
Universitario Curitiba (UniCuritiba), € membro do Grupo PET-Filosofia
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will imply, to Wittgenstein, as we understand, that the Ethic can

not be theorized/fundamented — contrarily to the position of B.

Russell and G. E. Moore. So, the question that will move this

work will be: What mean say that the Ethic belongs to dominion

N of unspeakable, confronted to the dominion of facts? The results
S

of this question should take us to a best comprehension of Ethics
in Wittgenstein’s philosophy.
Keywords: Wittgenstein; Ethics; world; meaning; science.

| - Etica e Mundo: valor relativo e valor absoluto

Em alguns de seus escritos publicados, Wittgenstein afirma que: “O que ¢ bom é
também divino. Por mais estranho que tal possa parecer, essa afirmacao resume a minha
ética. S6 algo de sobrenatural pode expressar o sobrenatural.” [WITTGENSTEIN, 1980,
p.15]. Tentemos ler a ultima frase sob a luz da teoria da proposicao figurativa, contida
no TLP. Wittgenstein defende que os enunciados que dizem como o0 mundo é — mais
precisamente, os enunciados da Ciéncia — sdo 0s Unicos que possuem sentido, o que
nada mais quer dizer que s6 deles podemos predicar “ser verdadeiro” ou “ser falso”,
dada a figuracdo correta ou incorreta dos estados de coisas. O que se procura com esta
“teoria”, ¢ determinar a forma geral da proposi¢ao — fazendo recurso a légica — a fim de
delimitar o dizivel. A comparacdo entre dizivel/indizivel, factual/sobrenatural
acompanharéa todo o trajeto deste artigo. Vejamos isso mais detalhadamente.

Uma das poucas fontes acerca do pensamento de Wittgenstein sobre a Etica é a
sua Conferéncia sobre a Etica, feita em 1929. Nela podemos observar que o0 autor nio
busca apresentar qualquer teoria ética. Isso porque ele reconhece que “ndo pode
explicitar ao seu publico o que ele mesmo vé como sentido da vida” — e aqui ja
podemos vislumbrar quais seriam as “questdes” da Etica. O que Wittgenstein pretende é
“mostrar por que considera todos os discursos sobre o que ¢ bom do ponto de vista da
moral como desprovidos de sentido” [HALLER, 1991, p.46]. Essa sua visdo parece
estar comprometida com suas teses no Tractatus, que € anterior & Conferéncia sobre
Etica e que parece conter a chave para adentrarmos na questo inicialmente proposta.

Sabe-se que Wittgenstein identificava no uso equivoco das palavras a origem das
maiores (pseudo)questdes da Filosofia. Por tras dessa visdo, estd a defesa de
Wittgenstein de que o0 uso equivoco se daria quando nos utilizamos de termos que séo

proprios da ciéncia para tentar dizer sobre o mistico. O papel da filosofia seria o de
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desfazer os n6s que surgiram na histéria do homem, devido ao uso equivoco dos termos.
Aqui, entdo, outra comparagdo pode ser estabelecida — tomando sua validade apenas
didaticamente —: ciéncia é contraposta ao mistico, pois se trata de limites internos e
externos da linguagem, respectivamente. O conceito de Mistico, porém, ndo é definivel,
visto que em qualquer definicdo sempre estariamos nos utiliando de termos naturais
para falar sobre o sobrenatural — estariamos dentro da linguagem, tentando falar sobre o
que esta fora dela. Para Wittgenstein, o Mistico deve ser compreendido atraves de uma
experiéncia; mistico € que exista 0 mundo. Isso se relaciona com conceitos importantes
do Tractatus.

O TLP se inicia com a afirmacdo de que o mundo é tudo o que é o caso. O que é
0 caso, ¢ a totalidade dos fatos. Os fatos (estados de coisas), podem ser figurados por
proposicdes, caso se respeite as regras de composicdo de sentido. Os estados de coisa
sdo compostos de objetos simples, os quais, por sua propria natureza, podem se
combinar com outros objetos simples. E essa relagdo combinatdria que é descrita pela
proposicdo. Ou seja, uma proposicdo descreve as combinacfes de objetos simples; dai
entendermos que toda proposicdo € uma figuracdo de estado de coisas. Um ponto
interessante € que 0s objetos, eles mesmos, ndo podem ser ditos, visto que figuracdes
descrevem relagcBes combinatérias, ou seja, dizem o como 0s objetos simples estdo
organizados em estados de coisas, € ndo 0 que sdo 0s objetos simples.

Tal como Wittgenstein entende, 0s objetos simples possuem existéncia
necessaria. Ja os estados de coisas sao contingentes, pois sdo sempre uma organizacao

possivel de objetos simples, ou seja, podem se dar ou néo?. O que importa, por ora, n&o

2 0 que demonstra a existéncia necessaria dos objetos simples é, conforme Wittgenstein, a necessidade de
que a analise logica da proposicao tenha fim. A determinacao do mundo surge da existéncia necessaria
dos objetos simples. O mundo é determinado pela totalidade dos fatos, na medida em que a totalidade dos
fatos determina aquilo que é e aquilo que ndo é o caso. Mas, como isso se da? Quando entendemos que 0
gue é o0 caso é a existéncia de estados de coisas, se pensamos na totalidade daquilo que é o caso (na
totalidade dos estados de coisas existéntes) e pensamos como isso se da no nivel dos objetos simples,
entdo, dado que os objetos simples ndo se resumem nos estados de coisas existentes (eles poderiam estar
combinados de outras formas, e entdo teriamos outros estados de coisas, embora mesmos objetos), isso
pareceria implicar que o0 mundo ndo é determinado, Porém, dado que o espaco Idgico € a totalidade dos
estados de coisas possiveis, compreendemos que 0 mundo € determinado, na medida em que para ele ha
um limite: ele ndo pode ser algo, se realizar de um modo que va além de todas as organizagdes possiveis
de objetos simples. Esse pensamento é expresso no TLP quando Wittgenstein nos diz que de um estado de
coisas, ndo podemos inferir outro [c.f. TLP. Aformismo 2.062]; mas que, dada a totalidade dos estados de
coisas, ja esta determinada a totalidade dos estados de coisas inexistentes [c.f. TLP. Aforismo 2.05].
Assim, se 0 mundo € a totalidade dos estado de coisas existentes, ele é determinado, na medida em que
nos esta dada a totalidade dos estados de coisas inexistente. De outro modo, 0 mundo possui uma
estrutura que pressupde a forma légica, pois sua substancia é a totalidade dos objetos, os quais sdo
justamente a possibilidade de qualquer estado de coisa (0s objetos se identificam pela possibilidade de seu
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é compreendermos que 0s objetos sdo necessario — “os objetos formam a substancia do

mundo” [WITTGENSTEIN, 2010, aforismo 2.021] —, mas sim os estados de coisa séo

contigéntes. Isto porque, dado que a proposicdo figura estados de coisas, ou seja, diz

como os objetos estdo organizados, isso implica que a proposicdo pode descrever
v correta ou incorretamente um estado de coisas, ja que é da natureza dos estados de coisa
serem contingentes. E justamente a possibilidade de se dar ou ndo dos estados de coisas
que implica na bivaléncia da proposi¢do: uma proposi¢do serd verdadeira se figurar
corretamente o estado de coisas (se 0 estado de coisas que ela pretende figurar existir),
caso contrario sera falsa. E isso que determinara o valor de verdade da proposicéo.

A bivaléncia, que define a natureza da proposicéo, determina por sua vez o ter
sentido ou nao de uma proposicao. Isto porque o possuir sentido esta diretamente ligado
a possibilidade de figurar um estado de coisas. Ou seja, diremos que a proposicdo
possui sentido se ela for bivalente, se o estado de coisas que ela descrever for possivel
(ele sendo o caso, ou ndo; ele existinto ou n&o)°.

Wittgenstein entende que as proposicdes estdo vinculadas com a realidade — “a
proposicdo comunica-nos uma situacao, deve, pois, estar essencialmente vinculada a
situa¢do” [WITTGENSTEIN, 2010, aforismo 4.03]. Isto porque o sentido da proposicao
esta intrinsecamente ligado a sua propriedade de poder ser verdadeira ou falsa — ainda

aparecimento em estados de coisas [c.f. TLP. Aforismo 2.0123]. O objeto é fixo, ou seja, constitui uma
forma, pressuposto d os estados de coisas. O mundo é determinado, pois sua estrutura pressupGe a forma,
que € fixa. “O mundo pode ser isso ou aquilo, mas seu espa¢o de manobra é limitado pelas fronteiras do
espago logico” [Luis Henrique Lopes dos Santos, 2010, p.103]. Isso influencia diretamente na tese da
analise completa da proposicdo, que implica na necessidade de que a andlise tenha fim. O mundo é
determinado, no sentido de possuir elementos (objetos indivisiveis, ndo-complexos). Se a andlise fosse
infinita, isso implicaria que ndo ha elementos e, entdo, ndo poderiamos falar do mundo, pois,
grosseiramente, ndo haveria do que se falar (tal como Wittgenstein estd entendendo o “falar com
sentido”); poderiamos sempre analisar mais a proposi¢ao. Para Wittgenstein, ¢ justamente por ser uma
representacdo da realidade que uma proposicéo é verdadeira ou falsa — dada uma representag&o correta ou
incorreta de estados de coisas. A possibilidade da andlise l6gica completa da proposicao e a determinagéo
do mundo sdo necessarias para que Wittgenstein possa concluir sua tese da independencia entre valor de
verdade e sentido da proposicao, através do uso dos conceitos de figuracdo, forma de afiguracdo, relacéo
afiguradora, forma da realidade e figuracdo logica.. Falamos que o mundo é determinado porque ha
elementos simples, e a existéncia dos objetos simples é uma exigéncia Idgica, no sentido de ser uma
condicdo para qualquer estrutura lingliistica: uma condicdo de qualquer mundo e de qualquer linguagem.
Se a andlise ndo tivesse fim, uma conseqliéncia seria que ndo encontrariamos os elementos
indecomponiveis da proposicdo. Ndo se deve, porém, confundir a afirmacéo de que a analise é infinita
com a de que hd um ndmero infinito de elementos. Afirmar a existéncia de infinitos elementos néo
implica que a andlise é infinita, ao contrario. Dizer que ha elementos j& implica que a analise possui um
fim, ainda que os elementos das proposi¢es elementares sejam infinitos. Se a analise nao tivesse fim, o
valor de verdade de uma proposicdo dependeria de outras proposi¢des, e assim ad infinitum. A concluséo
é que nunca estariamos falando do mundo.

3 Est4 implicita aqui a tese da determinago do sentido e a tese da independéncia do sentido em relagdo ao
valor de verdade.



-

L9

GALLLI, G. Ensaios Filosoficos, Volume I11 - abril/2011

que o sentido ndo se vincule a qualquer valor de verdade [c.f WITTGENSTEIN, 2010,
aforismos 2.221 e 3.142]. Assim, 0 que se torna necessario € entendermos por que 0s
enunciados da Etica no podem ser proposicdes, ou seja, ndo figuram estados de coisas
(e por isso ndo tém sentido), ja que parecemos enunciar juizos de valor de modo
significativo. Como veremos, é neste ponto que a visdao Wittgenstein se distingue da
noc&o cientificista da Etica, que assume como pressuposto a relagdo interna entre Fato e
Valor. E esta pressuposicdo de toda tentativa de fundamentar a ética que as idéias de

Wittgenstein atingem.

Il - Etica e Ciéncia

Se o mundo ¢ ““a totalidade dos fatos” [WITTGENSTEIN, 2010, aforismo 1.1],
isso implica que, se pudéssemos dizer que enunciados da Etica possuem sentido
(descrevem um estado de coisas possivel), entdo, conforme a teoria da proposi¢cdo
figurativa, seriam eles propriamente fatos que figurariam a realidade e, assim,
deveriamos assumir que os enunciados da Etica sdo contingentes, na medida em que
figuram uma possivel organizacdo de objetos simples. Mas ha propriamente fatos da
Etica? Qual ¢ o objeto da Etica? Podemos dizer que juizos de valor possuem referéncia?

Wittgenstein entende, seguindo os rastros de G. E. Moore, que a Etica é uma
investigacdo universal sobre aquilo que é bom — ainda que Wittgenstein difira da
opinido de Moore sobre onde estaria localizado o objeto da ética®. Ou seja, seu objeto é
um valor. Podemos aqui distinguir duas espécies de valor: relativo e absoluto. Para
Wittgenstein, quando enunciamos valores relativos, nio adentramos no campo da Etica.
Ele nos mostra isso ao fazer a analise 16gica de proposi¢des como “aquele homem ¢ um
bom corredor” e “esta ¢ uma boa poltrona”. Quando analisadas tais proposicdes, o real
sentido de “bom” se mostra, € podemos ver que o termo “bom” nao se refere a valor
ético algum. Dizer que um homem é um bom corredor nada mais é do que um

enunciado com base em uma “escala de avaliagdo” [HALLER, 1991, p. 46], de tal como

* Para Moore, compete & Etica discutir problemas em afirmagdes, tais como “A temperanga é uma
virtude” e “A embriaguez é um vicio”, ou “Aquele cidaddo é um vildo”. Todas as afirmagfes que
envolvam qualquer um dos termos “virtude”, “vicio”, “dever”, “bom”, “mau”, etc., sdo, para Moore,
juizos de ordem ética [c.f MOORE, 1903, p.3]. A divergéncia com Wittgenstein esta justamente naquilo
que Moore considera o valor que é objeto da Etica. Ao apresentar uma analise das afirmacdes que Moore
considera conter o objeto da Etica, Wittgenstein mostra que tais afirmaces acabam por se reduzir a

descricGes de fato e, portanto, sdo relativos e, por isso, ndo podem ser ou conter valor ético algum.
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que poderiamos traduzi-lo como “aquele homem consegue correr 100 metros em X

segundos!”. Ou seja, através da analise logica, Wittgenstein mostra que tais usos de

termos, que parecem implicar um valor, séo, na verdade, descri¢des de fatos — e ndo se

trata, portanto, propriamente de um valor. Esta analise pode ser levada a cabo com
outros enunciados. Pensemos no caso de um assassinato ou de um acidente de carro.
Todos ja ouvimos pessoas enunciando aparentes juizos de valor sobre um assasinato ou
sobre um acidente automobilistico. Caso € que, se analisados tais enunciados, eles se
reduzem a meras descricdes de estados de coisas, ou seja, fatos. Ora, faz sentido assumir
que é este o objeto da Etica, a saber, fatos? Onde esta o valor ético? Nos fatos? Segundo
Wittgenstein, isso nos mostra que os fatos ndo possuem qualquer valor (ético, absoluto).
O mundo, os fatos ndo sd0 nem bons, nem maus>.

Surge, porém, outro problema. Isso implica que ndo ha valor ético? Alias, a
questdo persiste: qual é o objeto da ética? Sabemos agora que nao se trata de um sentido
de valor — ndo se trata de um sentido relativo. Entdo, para indicar o que é o valor ético,
Wittgenstein d& uma série de exemplos®, e aqui adentramos em uma parte complicada
do pensamento do autor. Ele vai dizer que o valor ético ndo pode ser dito. Ele deve ser
compreendido através de exemplos, como o espanto ante a vida — por exemplo, ante a
“pergunta fundamental”, por que ha vida, e ndo o nada?

Porém, Wittgenstein reconhece os limites de seus exemplos.

E interessante verificar que Wittgenstein (...) chama a
atencdo ao fato de que o exemplo, do qual ele se vale para tornar esses
juizos compreensiveis, é um exemplo inteiramente pessoal, e que
outras pessoas deveriam inserir aqui 0s seus préprios exemplos
analogos de vivéncias para que pudessem compreender o0 que estaria
sendo dito. [HALLER, 1991, p.47]

Wittgenstein reconhece que cada exemplo pode se apresentar de forma distinta

> A prova de que juizos de valor absoluto ndo podem ser juizos sobre fatos sera retomada e desenvolvida
na ultima secéo deste artigo.

® C.f GLOCK, 1998, p.144, Wittgenstein invoca trés experiéncias principais quando busca exemplificar o
que ele pretende dizer por “valor absoluto™: <i> a experiéncia mistica de espanto ante a existéncia do
mundo; <ii> o sentimento de que “eu estou seguro, nada pode atingir-me, ndo importa o que acontega”; e
<iii> a experiéncia da culpa. Esses exemplos sdo usados para langar alguma luz sobre o que se pretender
dizer por valor absoluto, porque, tendo em vista que ele se contrapde ao valor relativo, que na verdade
ndo é valor, porque sdo descri¢Ges de fatos — e por isso possui sentido —, o valor absoluto ele mesmo ndo
tem sentido e, por isso, é inefavel. Por isso Wittgenstein reconhecer a necessidade de cada um adaptar o
seu proprio exemplo, como mostro a seguir.
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para cada pessoa, dependendo da sua forma de vida’, pois cada pessoa possui uma
vivéncia diferente. Porém, a Etica nfo perde por isso seu carater absoluto, visto que
qualquer exemplo que busca mostrar o valor absoluto s6 tem significado sob a
perspectiva da primeira pessoa, e tem o mesmo significado®. Até aqui, precisamos ter
claro que ha um sentido em que a Etica ndo pertence ao mundo: se a Etica falasse do
mundo — se ela pertencesse a0 mundo; se enunciados da Etica figurassem estados de
coisas —, entdo seriam eles mesmos relativos, visto que estados de coisa séo
contingentes. Assim, € um equivoco pretendermos algum sentido ao falarmos sobre a
Etica, pois “nossas palavras, usadas tal como fazemos na ciéncia, sdo recipientes
capazes somente de conter e transmitir significado e sentido natural [..].”
[WITTGENSTEIN, 2005, p.219]. E esse é o unico modo de usar as palavras com
sentido.”

Como o proprio autor afirma e reafirma varias vezes, o TLP pode ser
compreendido como a tentativa de salvar a Etica, o dominio da Etica do relativismo
intrinseco ao mundo. Para Wittgenstein, dizer que a Etica ndo pertence ao mundo quer
dizer que é impossivel uma fundamentacdo tedrica da Etica; isso se da porque é
impossivel dizer sobre a Etica.

Retomando rapidamente a teoria da figuracdo logica, devemos entender que o
ponto, aqui, € o conceito de forma de afiguracdo. Wittgenstein define a forma de
afiguracdo como sendo a possibilidade de vinculacdo dos elementos da figuragdo, ou
seja, forma de afiguracdo é a possibilidade da estrutura [c.f WITTGENSTEIN, 2010,
aforismo 2.15]. Essa possibilidade de vinculagdo entre figura e figurado pode ser
entendida sob a forma de uma condicdo: se o afigurado (o0 estado de coisas) for
constituido por n objetos organizados da forma X, entao a figuracéo (a proposi¢édo), para

figurar tal fato (tal estado de coisas) devera ser constituida por ao menos n elementos

" Este ponto sera retomando na Gltima secéo deste artigo. Porém, podemos adiantar a seguinte definicéo:
“o termo enfatiza [...] o entrelagamento entre cultura, visdo de mundo e linguagem” [GLOCK, 1998,
p.174]

® Na Ultima secdo, retomaremos este ponto, para esclarecer que a relacéo entre sujeito, vontade e mundo
estd sendo aqui presumida, quando Wittgenstein diz que os exemplos por ele usados € inteiramente
pessoal, e que cada um deveria utilizar-se de seus proprios exemplos.

° Uma questdo que poderia ser posta a Wittgenstein seria: mas ndo continua sendo a Etica relativa,
guando afirmamos que ela sé se insere no contexto da primeira pessoa? Veremos que para 0 autor, a
propria disputa, o desacordo sobre a Etica é resultado da sua natureza absoluta, pois, ainda que a visio
acerca da Etica s6 se dé em primeira pessoa, esta visio assume aspecto absoluto na medida em que o
solipsismo implica no realismo. Retomaremos este ponto na Gltima secao.
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organizados da forma x. Ou seja, deve haver algo em comum entre figura e figurado;
uma forma comum entre proposi¢cdo e estado de coisas é necessaria — ter a mesma
multiplicidade légica [c.f MACHADO, 2007, p.92]. Isso implica, dentre outras coisas,
que a proposicdo ndo consiste no processo de subsumir um objeto sob o aspecto do
predicado, pois o objeto é aqui compreendido como um lugar de argumento (o que vai
contra a teoria da predicacdo). A proposicdo é entendida no Tractatus como a revelagao
daquela possibilidade de aspecto de uma estrutura expressiva que se identifica com a
possibilidade de estruturar o fato. “Dai a dimensao referencial da figura comparar-se ao
processo de medida, segundo o qual uma régua apondo-se a um comprimento faz com
que apenas 0s pontos mais externos das marcas da régua toquem o objeto a ser medido”
[GIANNOTTI, 1995, p. 38]. Por isso, para poder dizer que uma proposicdo &
verdadeira, s6 0 que preciso € determinar em que circunstancias a chamo de verdadeira;
e € assim que determino o sentido da proposicdo. Dai dizer que, se uma proposicdo
figura um estado de coisa, dada as condi¢Ges necessarias para isso (uma mesma forma)
e visto que o que a proposicdo figura é sempre algo contingente, ela mesma €
contingénte.

O conceito de forma de afiguracdo implica, por sua vez, a relacdo afiguradora —
que se d& entre proposicdo e estado de coisas. Relagdo afiguradora é justamente as
coordenagdes entre os elementos da figuragdes (chamados de “nomes” em sentido
I6gico) e os elementos do estado de coisas (objetos simples) [c.f WITTGENSTEIN,
2010, aforismo 2.1514]. Ndo ha como se falar em valor de verdade nem em sentido fora
de tal relacdo. Isso implica, por exemplo, que uma proposi¢cdo nunca podera ser
verdadeira a priori, pois ndo podemos falar em qualquer valor de verdade, sem que ja
estejamos dentro da relacdo afiguradora — nao podemos falar em verdade, se ndo
pudermos falar em falsidade. Internamente a relacdo afiguradora, s6 ha sentido se
houver bivaléncia, ou seja, se a proposi¢do puder tanto ser verdadeira quanto ser falsa;
iSso porque a proposicao pode figurar correta ou incorretamente um estado de coisas, e
isso ndo pode ser decidido a priori. Compreendendo a relagéo afiguradora deste modo,
para que ndo haja tal relacdo, temos trés possibilidades: ou ndo h& o afigurado, ou ndo
ha a figuragdo (figura), ou ndo ha ambos. No caso dos enunciados da Etica, eles ndo
possuem sentido porque eles ndo figuram nada. Neste aspecto, enunciados da Etica néo
constitui conhecimento; por isso afirmar que nio pode haver teorias de Etica.
Wittgenstein nos diz no aforismo 4.06 que “a proposigdo pode ser verdadeira ou falsa so

por ser uma figuracdo da realidade.” Visto que enunciados da Etica ndo sdo figuragoes,
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somos obrigados a concluir que ndo sdo nem verdadeiros nem falsos.

A Etica, na medida em que brota de um desejo de dizer algo
sobre o sentido Ultimo da vida, sobre o bem absoluto, o absolutamente
valioso, ndo pode ser uma ciéncia. O que ela diz nada acrescenta, em
nenhum sentido, ao nosso conhecimento. [WITTGENSTEIN, 2005, p.
224]

A ciéncia diz algo sobre o mundo; ela o descreve. Diz como o mundo é. Por isso
ha proposi¢des da ciéncia: porque os enunciados cientificos figuram estados de coisas,
respeitando as condic¢Bes para a constituicdo de sentido (o qual, sabemos, nada mais é
do que uma funcdo de verdade caracterizada pela operacdo N [c.f WITTGENSTEIN,
2010, aforismos 5.23, 5.234, 5.5 e 6]. Ja a Etica ndo figura fato algum; quando tentamos
responder perguntas como “por que existe mundo ao invés do nada?”, cometemos o
mesmo erro dos fildsofos que ndo atentam o seguinte: “Existe resposta possivel para
ela? Essas respostas dizem algo? Nao, e uma pergunta s6 pode existir ‘onde exista uma
resposta; e esta, s6 onde algo possa ser dito’ (6.51)” [DALL’AGNOL, 2005, p.83].
Podemos, porém, fazer a seguinte distincdo entre dizer e falar: dizer € expressar algo
preenchendo as condigdes do sentido (p.ex. proposi¢des, figuragdes); falar é expressar
algo sem preencher as condicdes de sentido (p.ex. tautologias, contradi¢fes, contra-
sensos, juizos morais, artisticos, etc.). Sobre a Etica, nos diria Wittgenstein, s6 podemos
falar; porém, nada pode ser dito [c.f DALL’AGNOL, 2005, p.71]. No entanto, o que
nédo pode ser dito pode muitas vezes ser mostrado. Uma das coisas que se mostra com a
“teoria” da proposicdo logica ¢ que nada existe “por tras” dos enunciados sobre o
Mistico e, portanto, sobre a Etica:

[...] constantemente usamos similes. Mas um simile deve ser
simile de algo. E se posso descrever um fato mediante um simile,
devo também ser capaz de abandona-lo e descrever os fatos sem sua
ajuda. Em nosso caso [no caso dos juizos de valor], logo que tentamos
deixar de lado o simile e enunciar diretamente os fatos que estdo atras
dele, deparamo-nos com a auséncia de tais fatos. Assim, aquilo que,
num primeiro momento, pareceu ser um simile, manifesta-se agora
como um mero sem sentido. [WITTGENSTEIN, 2005, p.222]

Wittgenstein parece chamar nossa atencao para a confuséo entre ciéncia e ética,
entre dizivel e indizivel. Como vimos, o valor relativo ndo interessa a Etica, pois n&o se
trata propriamente de um valor. O que pode ser dito (expresso com sentido) néo
interessa & Etica. Mas no interessa por um motivo muito especifico: porque o valor da
Etica é o valor absoluto; ou seja, é aquilo “que tem valor incondicionalmente, por si

mesmo € ndo por outra coisa” [Luis Henrique Lopes dos Santos, 2010, p.107].
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Wittgenstein se utiliza de uma metafora, dizendo que a FEtica é “a estrada
absolutamente correta”, a qual, “ao vé-la, todo mundo deveria tomar com necessidade
I6gica ou envergonhar-se de ndo fazé-lo” [WITTGENSTEIN, 2005, p. 219]. Com essa

. metafora Wittgenstein quer mostrar que, se os valores absolutos existem, eles existém

necessariamente. A Etica trata de uma investigagio geral sobre o que é bom, ou seja, 0
bem absoluto que, por ser absoluto, ndo é passivel de qualquer coisa que implique
contingéncia ou relativismo. Se o bem absoluto fosse um estado descritivel, diz
Wittgenstein, “seria aquele que todo mundo, independentemente de seus gostos e
inclinacdes, realizaria necessariamente ou se sentiria culpado de ndo fazé-lo”
[WITTGENSTEIN, 2005, p. 219]. E se admitirmos que os valores absolutos, caso
existam, tém carater de existéncia necessaria, entdo, chegaremos a duas possibilidades:
“ou eles existem, entdo eles ndo podem existir internamente ao mundo, ou eles nédo
existém, entdo eles sdo objetos ndo existentes.” [HALLER, 1991, p. 51]. Isto se da
porque o que faz com que um evento, um acontecimento ndo seja casual ndo pode estar

localizado no mundo, visto que o0 mundo € tudo que é o caso.

11 - Sentido do Mundo

Podemos, entdo, entender porque “s6 algo de sobrenatural pode expressar o
sobrenatural”; e a resposta vai de encontro com o aforismo 6.52: “mesmo que todas as
questdes cientificas possiveis tenham obtido resposta, nossos problemas de vida nédo
terdo sido sequer tocados. E certo que ndo restara, nesse caso, nenhuma questio; e a
resposta € precisamente essa”. Nao restara nenhuma questao porque nao ha proposi¢ao
possivel que trate de responder (pseudo)questbes sobre o mistico (e a solucdo ao
problema da vida vai justamente neste caminho: trata-se de pseudoquestdes que devem
ser dissolvidas). O problema esta na formulacdo da questdo. O mistico &, por nos, pela
linguagem (entendida como limite do sujeito representativo), por assim dizer
“intocavel”. A FEtica ¢ sobrenatural. Wittgenstein nos pede para entendermos o
sobrenatural como o sentimento que nos sobrevém frente a pergunta fundamental: que
devo eu fazer? Ou seja, quando nos apresentamos como sujeitos volitivos. E aqui
encontramos outra distin¢ao: sujeito representativo e sujeito volitivo.

Trata-se, em verdade, de um mesmo sujeito, pois tal distingdo ‘“‘sujeito
representativo” e “sujeito volitivo” surge a partir da postura do sujeito no mundo. Isto é

exemplificado por Wittgenstein em sua Conferéncia sobre Etica:
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Pensem no caso de que em alguém de vocés creca uma
cabeca de ledo e comece a rugir. Certamente isto seria uma das coisas
mais extraordinarias que sou capaz de imaginar. Tdo logo nos
tivéssemos recomposto da surpresa, 0 que eu sugeriria seria buscar um
médico e investigar cientificamente o caso e, se ndo pelo fato de que
isto causaria sofrimento, mandaria fazer uma dissecacdo. Onde estaria
entdo o milagre? Esta claro que, no momento em que olhamos as
coisas assim, todo o milagre haveria desaparecido. [...] Isto mostra que
¢ absurdo dizer que “a ciéncia provou que ndo ha milagres”. A
verdade é que o modo cientifico de ver um fato ndo é vé-lo como um
milagre. [WITTGENSTEIN, 2005, p.223]

O sujeito volitivo seria aquele que experimenta 0 mundo como um milagre — de

outro modo, é o sujeito, ndo transcendente, mas transcendental™

, que se encontra nos
limites da linguagem, nos limites do mundo. E o sujeito de vontade, o portador do
“bom” e do “mau”; ou seja, trata-se da vontade enquanto portadora do ético. O sujeito
representativo (embora o mesmo sujeito), na medida em que a afirmacdo de sua
existéncia carece de sentido, ele ndo existe. Poderiamos “indica-lo” como um sujeito
psicologico, objeto da Psicologia, que faz figuragdes: “o sujeito visto como um fato”
[c.f WITTGENSTEIN, 2010, aforismos 5.631 e 5.641]. Trata-se-, pois, da vontade
como fenbmeno (constitui os eventos mentais que podem ser descritos, etc.). Porém,
deve-se ser cauteloso quanto a possibilidade dessa “indicagdo”. Wittgenstein propde
uma analogia com o olho que vé o mundo, mas ndo percebe a si mesmo em seu campo

1

visual; o olho, ele mesmo, ndo pode ter sua existéncia inferida. Assim, “o sujeito

filoséfico ndo pode ser observado como um fato a mais no mundo. [...] O eu metafisico
ndo é parte do mundo do mesmo modo que o olho ndo é parte do campo visual.”
[VALLE, 2003, p.76]. Em sua Conferéncia sobre Etica, Wittgenstein propde um
exercicio mental que vale a pena reproduzir:

[...Jsuponham que alguém de vocés fosse uma pessoa
onisciente e, por conseguinte, conhecesse todos 0os movimentos de
todos os corpos animados ou inanimados do mundo e conhecesse
também os estados mentais de todos os seres que tenham vivido.
Suponham, além disso, que este homem escrevesse tudo 0 que sabe
num grande livro. Entdo, tal livro nao incluiria nada do que

19 Defendo que o sujeito volitivo/metafisico constitui a ponte entre ética e mundo. A ética é transcendente
e transcendental, ou seja, ela constitui um limite externo do mundo — e na medida em que constitui um
limite é transcendental —, mas é também transcendente, pois ndo possui relagdo necessaria com o mundo —
transcende-0. J& o sujeito, ndo é transcendente, pois ndo estd fora do mundo (esta serd a conclusao do
solipsismo no realismo puro, que serd vista logo adiante), mas sim nos limites (internos) do mundo, e por
isso transcendental. Assim, o0 sujeito enquanto portador do ético permite que a vontade e 0 mundo se
relacionem de tal modo que se possa chegar a Boa Vida, ou seja, que se possa chegar a felicidade através
da boa vontade. Este ponto sera retomado adiante.
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pudéssemos chamar de juizo ético nem nada que pudesse implicar
logicamente tal juizo. [...] N&o ha proposicBes que, em qualquer
sentido, sejam sublimes, importantes ou triviais. [WITTGENSTEIN,
2005, p.218]

Esse exercicio mental nos permite entender em que medida os juizos éticos ndo
estdo no mundo, ou seja, em que medida um juizo de valor absoluto ndo é um juizo
sobre fatos nem pode sé-lo [c.f HALLER, 1991, p. 47], conforme ja haviamos indicado.
Torna-se particularmente interessante este exercicio mental quando o relacionamos com
outro, que Wittgenstein prop6e no Tractatus. Ele nos pede para imaginar um livro
intitulado “O mundo tal como o encontro”. O ponto ¢ que este livro conteria
informacdes das mais diversas, tratando desde partes do meu corpo que obedecem e que
ndo obedecem ao meu comando (entenda-se, a minha vontade), até informacdes sobre
dados que tenho “acesso” através dos sentidos. Porém, neste livro ndo identificariamos
em nenhuma parte o eu como sujeito. “[...] O livro seria uma estratégia metodoldgica
para isolar o sujeito, ou melhor, para mostrar que, numa perspecitiva relevante, nao
existe o sujeito” [VALLE, 2003, p.77]. Wittgenstein ndo descarta a possibilidade de
entender o sujeito sob a perspectiva de um sujeito psicolégico, que pode ser estudado
empiricamente pela Psicologia [c.f WITTGENSTEIN, 2010, aforismo 5.641]. Porém,
este ndo se confunde com o sujeito volitivo que, tal como a Etica, ndo esta no mundo,
mas nos limites do mundo.

O sujeito volitivo, portador do ético, expressa-se por a¢des — alias, o ato volitivo
por exceléncia, para Wittgenstein, é a acdo. Porém, o sujeito volitivo agindo se
apresenta como sujeito de representacdo — pois apresenta-se no mundo —, e assim a
vontade se perverte ao ser expressa em acdes, dada inexisténcia de uma conexao
essencial entre fato e valor. Ou seja, distinguindo fato e valor, Wittgenstein mostra a
inexistencia de qualquer conexdo logica entre eles, o que implica que a vontade é
impotente do ponto de vista causal. E deste pensamento que parte, por exemplo, Glock,
para concluir que a vontade se perde no ato. Ele entende que “as consequéncias de uma
acdo sdo eticamente irrelevantes, distinguindo-se, nisso, do espirito com o qual ela é
realizada” [GLOCK, 1998, p.143]. Ou seja, desejar o bem ou o mal ndo altera os fatos'.
Esta visdo pode ser contraposta a de Darlei Dall’Agnol. Ao contrario do que parece

implicar a posigdo de Glock, Dall’ Agnol compreende que a Etica, tal como Wittgenstein

1 Mas altera os limites do mundo [C.f GLOCK, 1998, p.143].
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a entende, ndo implica um quietismo ou um conformismo. Reconhecer a inexisténcia de
conexdo logica entre vontade e mundo ndo implica que o sujeito empirico deva desistir
de influir nos fatos. Apenas deve ter para si que ndo ha fundamentagdo ética para sua
conduta, hd apenas um “querer que algo aconteca a meu favor”.

E aqui retomamos outro ponto importante: a unica perspectiva significativa
sobre a Etica € a da primeira pessoa. Ndo podemos ultrapassar a perspectiva da primeira
pessoa, pois toda representacdo é sempre a minha representacdo; toda figuracdo é a
minha figuracédo; e todo ato de significacdo € meu, pois Sou eu quem precisa pensar 0
sentido da proposicdo para 0s meros signos se transformarem em simbolo [C.f
WITTGENSTEIN, 2010, aforismo 3.11]. Por isso, “os limites de minha linguagem
significam os limites de meu mundo” [WITTGENSTEIN, 2010, aforismo 5.6]. Esse
aforismo passa a fazer sentido quando compreendemos que os limites do mundo é dado
pela sua substancia, a saber, a totalidade dos objetos. Essa totalidade constitui uma
forma, que ¢ justamente a forma ldgica, i.e, forma da realidade. A relacdo afigurante,
como indiquei, s6 pode se dar dentro dos limites dessa forma. Essa forma claramente
constitui um limite, que € o limite do que pode ser dito. Dai entender que os limites do
mundo sdo os limites do que pode ser dito, e é a propria ldgica que impde esse limite.
“A légica preenche o mundo: os limites do mundo s3o também seus limites”
[WITTGENSTEIN, 2010, aforismo 5.61]. Ao ler a consideracdo sobre o solipsismo
tendo em mente esse limite, é possivel compreender que que qualquer afirmacdo do
solipsismo, muito embora ndo possa ser dita, estd completamente correta [c.f
WITTGENSTEIN, 2010, aforismo 5.62], pois, além dos limites tracados pela forma
I6gica e a forma da realidade, temos que ndo podemos ultrapassar a perspectiva da
primeira pessoa, que constitui os limites da linguagem — dai entender que o sujeito
volitivo esta nos limites do mundo; 0 mesmo sujeito transcendental, necessario, do qual
nos fala Jodo Virgilio Cutter'?. A representagdo do mundo ocorre a partir de uma
perspectiva que é esclusivamente minha; dado que essa representacdo é linguistica, e
dado que a linguagem s6 pode expressar fatos™, infere-se “os limites da minha

linguagem significam os limites de meu mundo”. Esta é a conclusdo da tese solipsista™*

2Cf CUTTER, 2006, p.171-192.

3'E dado que os limites do dizer e os limites do pensar se equivalem.

4 Outro ponto digno de nota é a afirmagao de Wittgenstein de que o solipsismo transcendental implica o
realismo empirico. Segundo o autor, no Tractatus parte-se do idealismo, passa-se ao solipsismo e chega
ao realismo puro. Isto deve ser entendido do seguinte modo. O idealismo de que se parte € vislumbrado



Fundamentac&o da Etica e sentido da vida no Tractatus de Wittgenstein

fm——do Tractatus.

Ha a seguinte afirmagao classica de Wittgenstein: “...fatos, fatos e fatos, mas nao
Etica”. Esta afirmacdo esta intrinsecamente ligada aquilo que Wittgenstein chamou de o

| . mundo sub specie aeterni, ou seja, 0 mundo enquanto totalidade de fatos; o mundo sob

0 ponto de vista da eternidade. Vimos que Wittgenstein entende que o mundo esta
limitado a uma forma (a uma totalidade de possibilidades representada pela sua
substancia, os objetos simples). Tendo em vista que Wittgenstein acredita ter nos dado a
esséncia do ser ao ter encontrado a forma geral da proposicdo (a saber, que toda
proposicdo é resultado da aplicacdo da operacao N a proposi¢es elementares ou a um
conjunto de proposicoes [c.f WITTGENSTEIN, 2010, aforismos 6 e 6.01]), também
acredita ter mostrado que ndo ha valor no mundo apresentando a distingdo entre valores
relativos (que podem ser reduzidos a fatos, e portanto possuem sentido) e valores
absolutos (inefaveis), e mostrado que ndo ha conexdo légica entre vontade e mundo™.

O mundo, tal como nos mostra a forma geral da proposicao, € contingente e, ao
mesmo tempo, determinado conforme a totalidade das possibilidades dos fatos. Dizer
que “o sentido do mundo deve estar fora dele” se justifica porque “todo acontecer e ser-
assim ¢ causal” [WITTGENSTEIN, 2010, aforismo 6.41], e ndo ha relacao causal entre
vontade e mundo. Dado que no mundo tudo é contingente, que nele ndo ha valores, nao
pode existir, propriamente falando, proposicbes de Etica — pois juizos de valor ndo
possuem valor de verdade, e tampouco necessitam de referéncia. Entdo, visto que ndo
podemos negar valor & Etica (ali4s, sequer tem sentido negar um juizo ético), temos que
assumir que a Etica possui valor, independente de uma comparagio com a realidade.
Como isto se da?

Um caso interessante seria pensarmos no valor estético. Segundo Wittgenstein,

na a prioridade da andlise l6gica completa da proposicéo, que nos leva a teoria pictorica (mostrando
como podemos falar com sentido do mundo descrevendo-o0), concluindo esta no solipsismo (pois toda
representacdo/figuracdo é minha representagdo/figuracdo). Conforme Glock, a verdade do solipsismo se
manifesta na propria possibilidade da representacéo, pois a propria forma ldgica de todas as proposicGes
empiricas mostra que, ao analisarmos completamente uma proposi¢ao como “A estd com dor”, vemos que
ela refere-se apenas ao comportamento de dor de que eu tenho ciéncia, enquanto “Eu estou com dor” se
refere diretamente & minha experiéncia. Wittgenstein entende, porém, que o solipsismo extremado do
Tractatus implica no realismo porque também o eu pertence ao resto do mundo, e a forma Idgica geral da
proposicao é universal. Assim, o que temos, em verdade, é uma oscilacéo entre solipsismo transcendental
e realismo puro, pois “embora o sujeito ndo possa ser parte da experiéncia, ¢ uma caracteristica logica de
minhas experiéncias o fato de que me pertencem. ‘O sujeito — queremos dizer — ndo fica de fora da
experiéncia, mas esta de tal modo nela envolvido, que ndo pode ser descrito’ (PG 156)” [GLOCK, 1998,
p.340].

15 «As coisas estdo assim”, nos diz no aforismo 4.5; “nenhum fato possui importéncia, valor ético.”
[DALL’AGNOL, 2005, p.90]
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as obras de grandes poetas mostram um valor estético (0 que, para a ciéncia é indizivel).
Afirmar o belo, formular um juizo de valor aparentemente implica na necessidade da
referéncia das expressdes. Porém, a referéncia ndo e constitutiva da natureza dos juizos
estéticos (ou de juizos éticos). Sendo assim, ndo podemos falar em valor de verdade de
um juizo de valor, visto que néo se refere a algo. Podemos lembrar o exemplo do simile.
Claro que, quando formulamos tais juizos, a primeira vista falamos do mundo. Porém,
isto se d&, conforme Wittgenstein, porque tendemos a falar em juizos de valor, sob o
ponto de vista do “sujeito” representativo — embora essa tendéncia surja justamente do
sujeito volitivo, do sujeito como vontade. O ponto de vista da representacdo €
justamente o ponto de vista da ciéncia, dos fatos. Porém, a ciéncia se preocupa com
como o mundo €, mas nada nos diz sobre o fato de que ha mundo, de que algo é. Para
Wittgenstein, este impulso para o mistico, para o inefavel surge justamente da
insatisfacdo de nossos desejos pela ciéncia. Os fatos ndo bastam, mas eles sdo tudo o
que temos. Por outro lado, dado que o mundo é composto por fatos, e os fatos sdo
estados de coisas, 0s quais sdo contingentes, ndo ha conexdo necesséria entre minha
vontade e os fatos. “O mundo ¢ independente de minha vontade” [WITTGENSTEIN,
2010, aforismo 6.373] e, portanto, minha vontade também & independente do mundo.
Disto surge a necessidade de se compreender o sujeito volitivo frente ao mundo, pois do
que vimos até aqui, concluimos na tese schopenhaueriana acerca da
incomensurabilidade entre vontade e mundo: a vontade nunca pode ser satisfeita. Isto
claramente nos leva (ou melhor, nos faz retornar) ao mistico, pois voltamos a nos
posicionar frente a pergunta: que devo eu fazer?

Cabe aqui reunir algumas conclusdes tiradas. Vimos que Wittgenstein mostra a
distingdo categorial entre fato e valor, entre mundo e vontade®®; também procura
mostrar que 0 mundo s6 é dito bom ou mau sob a perspectiva do eu, do sujeito volitivo,
que se mostrou ser o portador do €tico; essa perspectiva do sujeito volitivo, porém, é
sempre do eu para com 0 mundo; e vimos que o autor conclui a tese solipsista, de que
ha a impossibilidade de ultrapassar a perspectiva da primeira pessoa. A resposta de
Wittgenstein a tal pergunta serd, entdo, relacionada ao conceito de forma de vida. Como

explica Hans-Johann Glock, “o termo enfatiza [...] o entrelagamento entre cultura, viséo

16 «por que sdo independentes [vontade ¢ mundo]? Porque as proposi¢des “Eu quero que ‘p’ seja o caso”
e “p” sdo logicamente independentes, pois a relagdo entre estas proposigdes ¢ contingente. Desse modo,
ndo faz sentido pretender uma conexdo necessaria entre vontade e mundo.” [DALL’ AGNOL, 2005,

p.123].
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de mundo e linguagem” [GLOCK, 1998, p.174]. A solugdo seria uma forma de vida que
leve o problema da existéncia e do sentido do mundo a uma dissolu¢do (ndo a uma
resposta, visto que ela é impossivel). Mas qual seria essa forma de vida? A resposta

vaga de Wittgenstein é que seria a Boa Vida, a saber, a vida vivida sub specie aeterni.

1VV — Boa vontade e Vida feliz

A vida vivida sub specie aeterni € um olhar feliz para 0 mundo. Explico. O
primeiro passo é reconhecer a ineficacia causal da vontade. Reconhecer que a vontade
n&o altera os fatos. Isso implica numa mudancga no modo de ver os fatos, 0 mundo. Para
o0 autor, entender que Etica é absoluta significa que ela se basta, de tal modo que a
vontade boa é a sua propria recompensa. Tendo em vista a inexisténcia de conexao
I6gica entre vontade e mundo, e que o sujeito volitivo se constitui justamente como
aquele que é o portador do ético, sendo a vontade completamente livre de qualquer
relagdo causal com o mundo, podemos entender que, na medida em que a vontade se
constitui em um agir frente ao mundo — uma atitude ética do sujeito frente ao mundo —,
temos que essa a¢io é completamente livre. E justamente por ela ser livre que é possivel
viver a vida sub specie aeterni. Ser feliz € uma escolha do sujeito.

Assim, temos que a resposta de Wittgenstein a questdo proposta por
Schopenhauer, a saber, “¢ feliz somente quem ndo quer?”, segue uma linha distinta da
resposta dado por este filosofo, e mais préxima dos estéicos. Para Wittgenstein, tanto
afirmar a vontade ou nega-la sdo atitudes equivocadas, que ndo levam a uma vida feliz,
pois ndo reconhecem a impoténcia do sujeito para submeter os eventos a sua vontade’.
A vontade deve adequar-se ao mundo. Ser feliz é estar em concordancia com o mundo.

Como reconhece Darlei Dall’Agnol, “é mistico que possa existir vida feliz, isto
é, uma forma de vida que deixou de ser problemética. A questdo que precisamos
investigar € esta: como viver sub specie aeterni?” [DALL’AGNOL, 2005, p. 101].
Sobre esta questdo, porém, nada o filésofo poderia dizer, pois se trata de uma busca
pelos critérios empiricos da vida feliz. O critério formal ja foi dado, a saber, a vida

vivida sub specie aeterni: reconhecer que os fatos ndo bastam, mas que eles sdo tudo o

Y Dado que inexiste qualquer relacdo causal, que inexiste qualquer conexdo légica entre mundo e
vontade, conclui-se que a tentativa de afirmar a vontade ou de nega-la serd sempre uma atitude
incomensuravel para com o mundo. Disto Wittgenstein entende que o sujeito que assim se porta frente ao
mundo, vive “angustiado”, insatisfeito.
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que temos; e, por outro lado, aceitar que “o mundo ¢ independente de minha vontade”
[TLP, aforismo 6.373], ou seja, ndo partir das tendéncias do sujeito volitivo querendo
afirmar-se (afirmar a vontade) e projeta-las em um “sujeito” representativo, esperangoso
de influir no mundo. Dado que inexiste qualquer conexao légica entre vontade e mundo,
é renunciando a influir sobre os acontecimentos do mundo que posso tornar-me
independente dele (mundo) e, desse modo, domina-lo. Mas, como apontei, essa
dominacdo é uma concordancia com o mundo. “A vontade somente pode adequar-se ao
mundo, pois penetrando desde fora no mundo, que ja estd ai, ndo pode pretender a
necessaria realizacao de seus desejos” [DALL’AGNOL, 2005, p.128].

Esta solugdo implica mudar os limites do mundo. O sujeito pode desejar que
alguns fatos acontecam e outros ndo. E o equivoco se constitui justamente ai, pois,
como vimos, todos os fatos tém a mesma “importancia” ética: nenhuma. Assim,

Mudar os limites do mundo significa colocar todos os fatos
na mesma dimensdo: nenhum é preferivel em relacdo a qualquer
outro. [...] Mudar os limites do mundo significa modificar as relacfes
da vontade com a totalidade dos fatos. A vontade ndo pode desejar
tudo. Ao contrario, deve desejar a facticidade. [...] O mundo enguanto
totalidade dos fatos pode somente ser modificado se a vontade
modificar-se a si propria, isto é, se deixar de querer. Repito: a vontade
somente pode modificar-se a si propria adequando-se ao mundo. Ela
muda, assim, os limites do mundo. [DALL’AGNOL, 2005, p. 128]

Modificamos os limites do mundo quando deixamos de considerar a vontade
como pertencente a0 mundo, e aceitamos a ndo existéncia de qualquer conexao légica
entre vontade e fatos. Quando o sujeito continua desejando que certos fatos acontecam e
outros néo, ele atribui equivocadamente valor aos fatos — atribui preferéncia. E atribuir
valor aos fatos implica em problematizar o sentido do mundo (p.ex. ter esperanca de que
algo aconteca; ter temor a morte; etc.). Mas, quando todas as questdes factuais sdo
deixadas de lado e a vida é vivida sub specie aeterni, 0 mundo decresce: 0 mundo passa
a se resumir a fatos, reconhecidamente sem importancia e, portanto, qualquer
pseudoproblema que poderia ser formulado com aparente sentido por aquele sujeito que
pretende influir nos fatos desaparece.

Entdo, dado que a vontade ndo atinge o mundo, e t&o pouco o mundo atinge a
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vontade, Wittgenstein vai dizer que o bom e o0 belo™ “estdo nos olhos de quem vé€” — 0
bem, o bom esta em confrontar as aflicbes da vida com um espirito feliz, ou seja,

apresentar-se feliz frente a0 mundo, pois este nada pode fazer contra a boa vontade.

| Assim, tudo o que Wittgenstein, enquanto filosofo, pode nos dizer é que a Unica férmula
geral da moralidade seria: “Vive feliz”. E frente a pergunta sobre qual seria 0 mundo

. , . . . 19
dos felizes, a Unica resposta seria: “um mundo feliz”.

V — Concluséao

O quadro, portanto, € 0 seguinte: reconhecendo a inexisténcia de necessidade
I6gica entre vontade e mundo, se da a dissolugdo do problema da vida, visto que este
decorre de uma confusdo que é a atribuicdo equivoca de valor aos fatos — 0 que implica
entender os valores como fatos. A boa vontade é reconhecer a inexisténcia de tal
necessidade. A mé& vontade, ao contrério, tenta negar essa impossibilidade 6gica, isto é,
tenta impor-se mudando o mundo, pretendendo adequa-lo aos seus desejos — seja
através da afirmacédo da vontade, ou de sua negacdo. Por isso Wittgenstein dizer que, se
minha consciéncia me desequilibra é porque ndo estou em concordancia com algo —
podemos pensar no sentimento de “sentir-se absolutamente seguro”zo. Esse sentimento
expressa a atitude da vontade completamente adequada ao mundo “no sentido em que,
sabendo que nada héa a ndo ser fatos, nada pode abalar essa vontade (...) que sempre foi
independente, apenas ndo reconhecia que ndo existe conexdo légica entre vontade e
mundo.” [DALL’AGNOL, 2005, p. 138]. A boa vontade, portanto, ao reconhecer que
ndo ha valores no mundo, antes de ela querer mudar o mundo, muda-se a si propria
enguanto limite desse mundo. Assim, mesmo que existam motivagdes factuais para a

acao, somente a vontade independente é capaz de atribuir valor moral a essas a¢fes —

'8 Sobre a Estética também cabe tudo o que se disse até aqui, visto que Wittgenstein entende que ética e
estética sdo uma som; bom e belo sdo um sé. Porém, desenvolver a tese de que a Estética é transcendental
demandaria outro trabalho.

9 Wittgenstein identifica ser bom com ser feliz; ser mau com ser infeliz. Isso se relaciona com nogdes de
recompensa e puni¢do, sendo ambas internas a prépria acdo. Dai entender que uma boa vontade é
recompensa de si mesma, ‘“na medida em que vé o mundo com “olhos felizes”, ou seja, aceita a
facticidade. [C.f GLOCK, 1998, p.143]. Além disso, dada a inexisténcia de conexao Idgica entre vontade
e mundo, e disso decorrendo que “o bem esta nos olhos de quem vé”, temos que o mundo do feliz é
diferente do mundo do infeliz, pois essa infelicidade se da frente a insatisfagdo por ndo conseguir afirmar
a vontade no mundo, fazé-la causar. Neste sentido, 0 mundo do infeliz € maior, ou melhor, esta
“inchado”, pois o infeliz assume como fato aquilo que ¢ pretensdo da vontade.



-

€9
=

GALLLI, G. Ensaios Filosoficos, Volume I11 - abril/2011

dado que acOes sdo expressdo da vontade. E, insisto, o critério para estabelecer o valor
sO pode ser um critério formal, a saber, a vida vivida sub specie aeternitatis.

Deste modo, podemos indicar uma resposta para a pergunta inicial: O que
significa dizer que a Etica pertence ao dominio do indizivel, em face ao dominio dos
fatos? Ora, se lembrarmos como essa distin¢do entre dizivel e indizivel surge, temos
uma resposta parcial: surge atraves da exposicdo e aplicacdo da teoria figurativa da
proposicdo e da analise completa da proposicdo (que desvendaria o verdadeiro sentido
da proposicéo), delimitando o dominio dos fatos. Com isso Wittgenstein tenta mostrar
que s6 tem sentido enunciados que respeitam as condi¢bes da féormula geral da
proposicéo e a relacdo afiguradora. E quais s&o esses enunciados? S&o 0s enunciados
que figuram estados de coisas, ou seja, que descrevem como 0s objetos simples estéo
organizados. A essas figuracdes chamamos proposicdes. Assim, verificamos que o0s
enunciados que respeitam as condi¢fes de sentido sdo as proposicdes da Ciéncia, a qual
estd preocupada em descrever e prever fatos — e por isso também os problemas
cientificos fazem sentido. Se a Etica estivesse no mundo, poderia ela ser objeto de
fundamentacdo, pois poderiamos falar de “fatos” da FEtica, os quais poderiam ser
descritos, analisados e sobre eles poderiamos teorizar. Porém, quando fazemos o
experimento mental de imaginar que a Ciéncia solucionou toda sua gama de problemas,
vemos que a Ciéncia ndo teria se quer tocado nos (pseudo)problemas da Etica; e quando
fazemos o experimento mental de imaginar que um ser onisciente descrevesse 0 mundo
em um livro, compreendemos que este ser onisciente ndo teria feito se quer um juizo de
valor, ainda que descrevesse fatos que nos julgariamos. Disto concluimos que a Etica
ndo estd no mundo e, portanto, juizos de valor absoluto ndo descrevem fatos. Assim,
Etica e Ciéncia se separam na medida em que pertencem a dominios diferentes: a
primeira, ao mistico, ao inefavel, e a segunda aos fatos, ao dizivel. O caso dos similes é
paradigmatico: quando olhamos atras dos similes (dos enunciados) da Etica, nada
encontramos. A Etica é sobrenatural, ou seja, extrafactual — ndo estd no mundo. Dai
Wittgenstein entender que juizos de valor simplesmente ndo tém sentido, dado que nédo
respeitam as condigOes para composicdo de sentido das proposicGes. Isso ndo quer
dizer, porém, que juizos de valor ndo existam ou que sejam falsos; apenas quer dizer
que ndo sdo relativos, e isso € o importante para Wittgenstein.

Interessante nos perguntarmos sobre a relevancia de tal delimitagdo feita por
Wittgenstein. Ora, por ndo haver conexdo necessaria entre juizos de valor e o factum do

mundo, e por 0s juizos de valor ndo terem a possibilidade de figurar correta ou
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incorretamente 0 mundo, temos que os juizos de valor ndo sdo bivalentes; isto quer
dizer que ndo cabe dizer que um juizo de valor é verdadeiro ou falso. O ponto que se
segue € sobre o portador do ético. Vimos que a anélise sobre as espécies de sujeito nos

5, mostra que juizos de valor s6 podem ser feitos sob o ponto de vista da primeira pessoa,

tal como 0 mundo é meu mundo e a linguagem é minha linguagem. Essa visdo do
sujeito volitivo nos leva a uma dissolucdo dos problemas fundamentais, como a busca
pelo sentido da vida, baseando-se na boa vontade e no critério formal para a felicidade,
que € a vida vivida sub specie aeternitatis. O interesse do Tractatus pode ser entendido,
entdo, ndo como uma tentativa de destruicdo da Metafisica ou do Mistico em favor do
cientificismo (como o Tractatus parece ter sido lido pelos autores do Circulo de Viena).
Mas, ao contrario, o Tractatus se mostra como uma tentativa de delimitar o dominio
daquilo que Wittgenstein entendia como realmente importante. Mas, mais do que isso,
como tentativa de resguardar a Etica de qualquer relatividade — a Etica é absoluta.
Fazendo isso, o Tractatus pretende resolver, ndo apenas as confusdes da linguagem,
mas também dissolver os problemas ditos “fundamentais” que desde o surgimento da

Filosofia afligem o homem.
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Nietzsche: Uma Filosofia do Desperdicio

Guilherme Cadaval*

Resumo: O presente trabalho pretende entender o papel da
metafora dentro da filosofia de Nietzsche. Compreendida
tradicionalmente como tendo a fungcdo de um deslocamento do
significado, a metafora foi relegada a uma categoria inferior na
perspectiva da filosofia, por proceder a esta operacdo em certa
medida dispensavel de deslocamento, bem como por obscurecer
0 sentido literal, afastando-se de wuma racionalidade
argumentativa. Queremos mostrar que, partindo de uma
perspectiva do desperdicio, a metafora vai além do papel de
mero recurso estilistico no pensamento nietzschiano. Ao
contrério, colocada em primeiro plano, é ela quem se torna a
“guia” do pensamento, excedendo sua delimitacdo como
ferramenta, utilizavel ou descartavel segundo o servico prestado
a propasitos determinados.

Palavras-Chave: Nietzsche, Metéfora, Desperdicio, Afirmacé&o,
Efeito.

Abstract: This study aims to understand the role of the
metaphor in Nietzsche’s philosophy. Traditionally understood as
having the function of a shift of meaning, the metaphor was
relegated to a lower category in the philosophical perspective, as
she proceeds to this somewhat unnecessary operation, as well as
obscuring literal sense, moving away from an argumentative
rationality. We want to show that, from the perspective of waste,
the metaphor goes beyond the role of mere stylistic feature in
Nietzsche. Instead, put in the foreground, she becomes the
“guide” of thought, exceeding her delimitation as a tool, usable
or disposable according to the service provided to certain
purposes.

Keywords: Nietzsche, Metaphor, Waste, Affirmation, Effect.
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Tradicionalmente, seria de se esperar da Filosofia que estabelecesse limites,
claros e evidentes, dentro dos quais ela procederia & sua operagdo. Qualquer outro
caminho seria um contrassenso filosofico. Os limites podem variar, alterando o alcance
de cada filosofia, mas o fato do “delimitar” permanece indiscutivel. Langar-se num
caminho sem que se conceba o destino — e sem criar regras claras, que permitam
identificar pontos seguros e estaveis que sustentem toda a empreitada — seria
simplesmente um desperdicio.

Porém, o que guardaria este caminho desconhecido? Ou melhor, este
percurso que foi deixado de lado antes mesmo de ganhar vida, ou seja, de ser criado. O
que aconteceria, se o limite fosse desfeito, deixando transbordar pelas beiradas de uma
pratica que se tornou verdadeira e sustentdvel uma vontade, um desejo que ndo se
explica e ndo se cala?

Por outro lado, fazer filosofia significa fazer calar um sem nimero de
objetos que foram devidamente examinados? E quanto a escutar a voz daquilo que
sempre esteve subjacente a todo discurso?, e ao qual, no entanto, nunca foi permitida a
entrada.

O presente trabalho pretende lancar um olhar sobre o papel da metéafora

no pensamento de Nietzsche.

Num primeiro momento, € preciso pensar a metafora ndo como um
instrumento, uma ferramenta. De certa maneira, € preciso ndo pensar na sua fungéo.
Restringi-la a determinado jogo, compreendendo sua mecanica, seria passar longe,
abaixo de seu efeito.

Logo se nota o desafio de adentrar o pensamento de Nietzsche pela porta
metaforica. Se ndo podemos explicar a metafora; se devemos nos render a seu efeito, o
que podera entdo ser dito? O que fazer desta Filosofia?

A graca, se podemos falar assim, estd no fato de que, para se achar a
resposta a essa pergunta (e ndo se a achara), temos de nos precaver contra este
pensamento: temos de nos distanciarmos dele. E o fazemos criando aquilo que lhe ird
oferecer resisténcia — uma defesa, sim, porém simultaneamente um ataque — de maneira
que nédo nos transformemos em seus seguidores.

Porém, qual € o papel da metafora em tal pensamento? Contradizendo o
que foi afirmado mais acima, precisamos buscar entender o seu funcionamento. Esta

parece ser a questdo aqui; ela ird esclarecer a escolha pela metafora, ndo como mera
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forma, dando a entender que o conteudo contido nela poderia simplesmente ser expresso

de outra maneira, mas como tendo uma “fungao” ativa dentro da filosofia de Nietzsche.

A metéfora foi tradicionalmente entendida como um deslocamento. Diz-se em

v outras palavras, aquilo que se quer de fato dizer, o que remete a um certo
distanciamento perigoso da razdo. O sentido original, contudo, permanece a salvo; basta
um esforco racional que o traga de volta. A metafora seria uma espécie de concessdo,
poderiamos dizer, uma concesséao de estilo, inferior, por ter este papel em certa medida
dispensavel de deslocar o significado. Dando-lhe um valor mais ou menos ilustrativo,
sua funcdo é estabelecida, 0s perigos e possiveis proveitos de sua utilizacdo s&o
definidos — e no entanto a metafora ela mesma, sua voz peculiar, enfim, todo um
caminho ndo trilhado € descartado. Isto ndo pertence a Filosofia; ela ndo pode correr
este risco.

A discussdo acaba por girar em torno do funcionamento ou ndo
funcionamento visando um determinado prop6sito. Se seu uso for razoavel, justificado,
entdo é concedido. Mas ndo se abandona a nocdo de que o verdadeiro esta a salvo no

significado, apenas oculto, dito de outra maneira por um artificio da linguagem.

Tomar o caminho da metéfora €, antes de tudo, abdicar do inicio ao fim
de qualquer seguranca. Isto significa abrir mdo de pontos de referéncia, de conceitos
claramente delimitados, da direcdo coerente. E preciso perguntar, no entanto, o que
motiva, 0 que empurra para frente tal empreitada. Se a Filosofia foi sempre desejosa de
aproximar-se, de finalmente encontrar a verdade Gltima, a verdade mesma, como seria
permitido lancar-se sem nada querer encontrar?, apenas abrindo caminho a forca.

Esta é outra pergunta para a qual ndo se achard uma resposta. O que
levaria Nietzsche a exercer seu pensamento?, fazendo um percurso rechagado por todos
os lados. Porque fazer tal coisa, se ndo se conquistard — a verdade. A resposta poderia
ser simplesmente, porque sim; e este “porque” jamais conteria tamanha afirmagao.

Aqui nos aproximamos (por mais contraditério que seja) do papel que a
metafora tem no pensamento de Nietzsche (é preciso deixar claro que este papel é
multiplo; acreditar captura-lo seria cair na seducdo da metafora). Se voltarmos a ideia de
sua funcdo, a de um deslocamento do significado, podemos pensar que o movimento da
metafora €, por “natureza”, afirmativo. Quer dizer, ¢ um movimento que se expande,

que salta para fora, abandona, excede, que escapa e se derrama, desperdicando um
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esforco. O movimento contrario seria resguardar-se atras de uma verdade.

Ainda € necessario perguntar, no entanto, o que quer este movimento. O
processo de leitura, afinal, € uma violagdo, a apropriacdo de uma completa alteridade. E
para isso, é preciso dar sentido ao texto; até certo ponto, € preciso esclarecer e delimitar
0 que, ao final, permanecerd obscuro. Acompanhar a metafora em seu salto, para
abandona-la em seguida.

Talvez neste momento, fugindo ligeiramente ao “propodsito” deste
trabalho, seja interessante citar um aforismo de A Gaia Ciéncia, intitulado “Vita
Femina”.

“(...) me inclino a crer que as maiores alturas de tudo o que
é bom (...), permaneceram algo oculto e velado para a maioria e
mesmo para 0s melhores dos seres humanos até hoje — o que se revela
para nés, no entanto, revela-se-nos apenas uma vez! (...) a profana
realidade ndo nos da o belo, ou 0 da somente uma vez!”. (Nietzsche,
2001, p. 229)

E interessante pensar neste instante da leitura como isto mesmo: um
instante. O sentido do texto é iluminado por apenas um momento, para depois ocultar-se
outra vez. Essa iluminagéo, no entanto, constitui momento de criagéo.

Coincidentemente, seria esta a operagdo da metafora. Podemos imaginar
um quarto escuro, onde, de repente, uma luz se acende e se apaga num mesmo folego. E
certo que uma perspectiva do quarto se fez visivel. E, no entanto, ela ja ndo oferece

seguranca. Nada permanece claro; 0 movimento precisa continuar.

O que fazer com aquilo que ndo permanece? Com aquilo que, ao invés de
esclarecer de uma vez por todas, (ndo) se revela num instante para se ocultar no
proximo? Voltemos a cena anterior. A luz se acende, da contorno ao que nos cerca, e
volta a deixar tudo na escuridao.

Agora pensemos na metafora. A metafora € um golpe, desferido contra o
leitor. Um golpe no escuro. E certo que o desejo do leitor, assustado pela escuriddo que
a luz torna evidente (também a luz € posta em evidéncia pela escuriddo), seja beneficiar-
se desta iluminacdo novamente, tomar posse dela; ou antes, oferecer-se a ela. Por isso, a
metafora.

Num mesmo movimento, ela deixa ver e se esconde. Isto acontece por
sua natureza de deslocamento do significado, por um lado, e sua auséncia de significado

proprio, por outro. Ainda assim, ela é apenas este movimento. Qualquer significado foi
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—abandonado.

Para ilustrar esta ideia, citaremos um trecho do livro Eperons: Les Styles
de Nietzsche, de Jacques Derrida:

“A questdo do estilo: ¢ sempre o exame, o peso de um
objeto pontudo.

Por vezes, apenas de uma pluma.

Mas também de um estilete, até mesmo de um punhal. Com
a ajuda dos quais se pode, certamente, atacar cruelmente isto a que a
filosofia chama pelo nome de matéria ou matriz, para ai cravar uma
marca, para ai deixar uma impressdo ou uma forma, mas também para
repelir uma forma ameacadora, para manté-la a distancia, reprimi-la,
proteger-se dela — dobrando-se, entdo, ou redobrando-se, em fuga, por
detras dos véus.”” (Jacques Derrida)

Podemos pensar na possibilidade de esclarecer o texto de Nietzsche. Ou
seja, chegar ao sentido literal, aquilo que realmente estd sendo dito ali, 0 que esta por
tras das metéforas oferecendo-lhes sustentacdo. Tal intencdo, embora esteja
aparentemente de acordo com os propositos da Filosofia, com a Filosofia ela mesma,
tornaria o texto descartavel. Tomada como um escrito filoséfico (nos termos em que se
costuma entender esta expressdo), a obra de Nietzsche é descartavel. Dispensavel. Um

desperdicio.

Aproximamo-nos ainda mais do que significa utilizar a metafora como
arma para fazer Filosofia. Na verdade, o proprio “fazer filosofia” esta em risco.
Podemos agora citar o trecho aonde o desperdicio®, o0 esbanjamento de Nietzsche vem &
tona:

“Sempre pressupondo que haja ouvidos (...) que ndo faltem
aqueles com os quais é possivel comunicar-se — meu Zaratustra, por
exemplo, procura ainda agora por eles (...). E até 1a ndo havera quem
compreenda a arte que aqui foi esbanjada: jamais alguém pdde
esbanjar tantos meios artisticos novos, inauditos, sé entdo e para isso
criados.” (Nietzsche, 1995, p. 57)

E evidente que o desperdicio ndo se explica, sendo a partir da perspectiva

do que se contém, e julga. O desafio que Nietzsche langa a seu leitor ndo é a

2.0 livro de Derrida néo tem tradugéo para o portugués. A traducéo utilizada aqui foi realizada pelo Prof.
Dr. Rafael Haddock-Lobo, do departamento de Filosofia da UFRJ. Na bibliografia foi citada a edigdo
francesa.

%0 termo “desperdicio” aparece na traducdo de Marcelo Backes (L&PM, 2003, p.77). A edi¢do utilizada
neste trabalho optou pelo termo “esbanjamento”.
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substituicdo de um modo de fazer filosofia por outro, contrapondo um pensamento a
outro que encontra-se mais proximo da verdade, daquilo que é.

O salto da metafora é um abandono. Abandono da prética filosofica, da
ideia de fazer filosofia, e, no entanto, ndo se abandona a Filosofia; ao contrério: se vai
em direcdo a ela (e ndo se tem direcdo). O esforco exigido aqui é ndo permanecer
olhando para tras, para o que se estd perdendo, identificando e construindo a retiddo do
percurso por vir. E para isto, hd um motivo.

Esta perda sempre esteve presente. Como aquilo que foi mantido no
plano do ndo admitido. Por ndo se encaixar nos propoésitos, por estar fora dos limites e
preceitos da Filosofia. Aquilo que ndo tem propdsito, que ndo tem funcdo e motivo de
ser — a partir de uma perspectiva do que “é” —, precisa ser descartado. A Filosofia, resta
a tarefa de hierarquizar os valores, as posicoes. Resta julgar o que deve ficar no alto, e 0
que deve manter-se préximo ao chdo. E preciso, enfim, sustentar ideias (perspectivas),
como as de “acima” ¢ “abaixo”.

A leitura de um texto filosofico, portanto; o leitor que busca tal leitura,
busca a luz que enfim permanecera acesa. Para que ele mesmo possa se posicionar e
posicionar tudo o mais em relagéo a esta luz.

Qual sera o efeito, entdo, de uma luz que se apresenta em flashes? De um

pensamento que se da no tempo de uma metafora?

Parece impossivel se posicionar diante daquilo que, num mesmo fblego,
deixa ver e desaparece. De fato, ndo é provavel que se consiga tornar tal pensamento um
lugar habitavel. E necessaria uma mudanga de perspectiva.

Tendo recebido um golpe, o leitor ja ndo pode se apoiar em seu texto.
Até porque, este ja ndo estd mais 14, quer dizer, tudo que lhe resta € um efeito da leitura,
tudo o que sempre lhe pertenceu — a marca do golpe. De fato, o préprio texto ja é efeito
da marca de um golpe.

Nietzsche inicia o capitulo “Por que escrevo tdo bons livros”, de Ecce
Homo, com a seguinte frase: “Uma coisa sou eu, outra sdo meus escritos” (Nietzsche,
1995, p.52). Isto seria dizer que ele ndo se colocou como o carregador de seu
pensamento. Que por detras de seus escritos, ndo fala uma autoridade; que os escritos
mesmos nao sdo frutos de sua obediéncia a si mesmo. Uma espécie de aviso: aqui corre-
se o risco de uma leitura. E inevitavel, com isso, pressentir a luta que se escreve a

medida de seus préprios desdobramentos.
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A metéafora se lanca livremente no espago. Por sua leveza, sua falta de direcdo
(que ndo ¢ tola, mas forte), ela flutua; resta ao leitor o pulo, que talvez se dé no susto do
golpe: oferecera ele sustentacdo a ela? Oferecera sustentacdo ao que ndo pede, nédo
necessita de tanto, colocando-se abaixo dela? Ao fim e ao cabo, o interesse da metafora
é: 0 que fardo de mim?
E interessante citar um trecho do livro de Deleuze intitulado Nietzsche:

“O filosofo deixa de ser fisidlogo ou médico para se tornar
metafisico; (...) Considera-se submetido as exigéncias da verdade, da
razdo; mas, sob estas exigéncias da razdo, reconhecemos muitas vezes
forcas que ndo sdo de forma alguma racionais: Estados, religiGes,
valores em curso. A filosofia ja ndo passa do recenseamento de todas
as razBes que 0 homem se da para obedecer. O fil6sofo invoca o amor
da verdade, mas esta verdade ndo faz mal a ninguém (ela aparece
como uma criatura simploria, que gosta do seu bem-estar, que da
sempre a todos os poderes estabelecidos a certeza de que ndo causara
nunca a ninguém o menor embarago porque ela ndo passa, apesar de
tudo, de ser a ciéncia pura).” (Deleuze, 2009, p. 19-20)

Podemos pensar aqui na figura do filosofo como leitor. Apoiado na
verdade, ele acaba por se tornar seu carregador. Ele mesmo torna a verdade algo a ser
carregado. J& ndo quer criar, mas permanecer na seguranca de ser apenas o leitor
daquilo que ndo depende dele mesmo. O pensamento de que, por tras de tais verdades, o
filésofo encontraria apenas a si, como num labirinto circular, é insuportavel. A verdade
precisa sustentar a si mesma, e, no entanto, ela permanece sempre dependente, bem
como torna mutuamente dependente.

De que modo pode ocorrer, portanto, a mudanca de perspectiva? O que é
colocado em jogo aqui? Parece clara a resposta, e no entanto nisto reside toda a tensao.
O leitor, de repente, é chamado a, ou antes, desafiado a tomar posse, ndo do texto, da
verdade do texto, mas de si proprio. Arcar com a responsabilidade de sua leitura, dos
efeitos de tal leitura, como sendo, desde sempre, a sua parte.

Na incessante busca pela verdade, o leitor costuma ser o ‘“objeto”
desprezado, passivo, por estar sempre por alcancar a verdade — a sua figura é de alguém
em busca de um ideal. O “leitor”, aqui, ele mesmo uma metafora, representa aquilo que
precisa ser calado no momento da leitura, quer dizer, aquilo que ndo deve trazer nada a
mesa (ou que ndo deve ser trazido & mesa), visto que esta ja estd posta. Sua “tarefa” ¢
apenas seguir os caminhos dados, comprova-los de alguma maneira, tornando-se seu

porta-voz e sustentador. Porém € preciso compreender que a intencdo de Nietzsche (por
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mais perigoso que seja afirmar tal coisa) ndo € finalmente dar voz ao leitor. Pelo
contrario. A “fun¢do” da metafora permanece sendo o fazer calar. No entanto, ela
desempenha este papel desafiando o silencio, provocando-o, ao ser desferida
violentamente, fazendo com que o leitor sinta o golpe — é preciso que a obrigagédo de
carregar se torne insustentavel. Como a metafora desfere seu golpe e permanece sem
que seja possivel alcanca-la, ao leitor resta a tarefa de criar seu préprio caminho,
chegando ao ponto onde o desperdicio é possivel, onde a metafora que o golpeou torna-
se dispensavel, onde a violéncia sofrida ndo mais faz sofrer, ndo pesa, uma vez que ele

Se ergue e pensa por sua propria forca.

E preciso colocar um paréntese neste ponto. O esforgo por adentrar a
obra de Nietzsche, na tentativa de decifra-la, interpreta-la, oferecendo argumentos,
buscando esclarecer certos pontos é um esforgo perigoso, como, € claro, qualquer
esforgo interpretativo. Perigoso, pois a escrita de Nietzsche é repleta de armadilhas.
Como ¢, acreditamos, sua intencdo. Nunca se sabe ao certo onde se estd pisando. De
maneira que, ao fazer a escolha por entrar pela porta metaférica, como foi dito mais
acima, torna-se necessario também, de alguma maneira, manter o jogo (a escrita) num
“nivel” metaforico.

Isto significa ndo se mover em torno de conceitos claramente
delimitados. E preciso ter em mente que a metafora permanece sempre aberta. A
“graga”, por outro lado, desse perigo, é ndo sabermos que efeito uma nova leitura trar.
Bem como o ato criativo em que se transforma toda leitura.

Para citar o proprio Nietzsche em seu Ecce Homo, sobre a experiéncia da
leitura:

“Nao existe em absoluto espécie mais orgulhosa e mais
refinada de livros — eles alcancam aqui e ali 0 mais elevado que se
pode alcangar na Terra, 0 cinismo; é preciso conquista-los com o0s
dedos mais ternos, e com 0s punhos mais bravos. A menor fragilidade
da alma os proibe de uma vez por todas, mesmo a menor dispepsia: é
preciso ndo ter nervos, é preciso ter um ventre feliz. (...) uma palavra
minha faz subir a face todos os instintos ruins.” (Nietzsche, 1995, p.
56)

O valor que Nietzsche da a aventura da leitura fica evidente nesta passagem.
Bem como seu entendimento do fazer filosofico. N&do sustentar o leitor, ndo segura-lo
pela mé&o. Nada fazer por ele. Provoca-lo, até. E, no entanto, quere-lo.

Um pensamento que ndo se faca valer nas costas de quem o carregue.
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Que ndo queira carregadores. Por sua leveza, sim, mas também por ser capaz de erguer

seu proprio peso sustentando a si mesmo, e exigindo que o “sigam” da mesma maneira.

Tal é a marca de uma Filosofia que conquistou o direito de desperdicar.
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Resumo: O conceito de liberdade atravessa toda a historia da
filosofia, dos gregos aos dias de hoje, posto que desde 0s gregos
dos tempos homéricos a autarquia ou autarcia (autarkéia, em
grego) era considerada uma virtude nobre. Ser livre significava,
desde aqueles tempos, ser “mestre de si mesmo”, ter dominio
sobre suas acdes. Com Descartes, no sec. XVII, ele se encontra
articulado ao conceito de livre-arbitrio tipicamente cristdo, com
a diferenca de que ja ndo se trata mais de uma “estética da
existéncia”, do estilo do carater, mas da autoridade da razao.
Sartre traz a liberdade para o campo transcendental como
possibilidade unica da existéncia: “estamos condenados a ser
livres”, enquanto Nietzsche faz da afirmacao tragica o solo da
filosofia, resgatando a antiga nobreza dos guerreiros gregos:
“‘Dar estilo ao seu carater’ — eis uma arte grande e rara!”.
Palavras-chaves: liberdade — autarquia — livre-arbitrio —
existéncia — afirmacao.

Résumé: Le concept de liberté traverse toute 1’histoire de la
philosophie, des grecs jusqu’a nos jours, dés que pour les grecs
des temps homériques 1’autarchie ou autarcie (autarkeia, en
grec) a été consideré une vertu noble. Dans ces temps-la, étre
libre avait la signification d’ étre « maitre de soi méme », avoir
contenance sur ses actions. Avec Descartes, au XVII siecle, ce
concept se rencontre articulé au concept typiquement chrétien de
libre-arbitre, avec cette différence qu’on ne parle plus d’une
« esthétique de I’existence », du style du caractere, mais de
I’autorit¢ de la raison. Sartre méne la liberté au champs
transcendental comme possibilité unique de 1’existence: «nous
sommes condamnés a étre libres », pendant que Nietzsche fait
de I’affirmation tragique le sol de la philosophie, en rachetant
I’ancienne noblesse des guerriers grecs: «‘Donner du style’ a
son caractere — voila un art grand et rare! ».

Mots-clefs: liberté — autarchie — libre-arbitre — existence —
affirmation.

! profe Titular de Filosofia Geral do Departamento de Filosofia do IFCH/UERJ.



O conceito de liberdade e suas interfaces

| - INTRODUCAO

A liberdade tem uma historia, tem datacdo de nascimento, ndo existe uma

esséncia supra-historica da liberdade, uma transcendéncia, portanto, ndo existe um “em
si” da liberdade, como as Idéias (eidé) platbnicas. Apesar de 0s gregos serem livres,
opondo-se ao seu entorno (os grandes impérios orientais) que consideravam como
barbaro, vamos datar a historia da liberdade com Descartes, portanto no sec. XVII da
nossa era. Para o citado filésofo, o préprio conhecimento se equiparava a liberdade, uma
vez instituido o livre-arbitrio como sindnimo de liberdade: o livre-arbitrio se entende a
partir da autonomia do homem moderno. Descartes cunha como principio do seu
sistema de pensamento o Cogito que se enuncia do seguinte modo: “Penso, logo existo”.
A partir da subjetividade do sujeito cartesiano, do individuo, é que o0 mundo e 0s outros
seres sdao confirmados, sendo o seu método, a “duvida metddica”. Quando o homem se
torna autbnomo, tem livre-arbitrio, isto é, é arbitro de si mesmo, trabalha, e pode
manipular o mundo dos objetos, transformando-o.

Ocorre que também pode transformar o mundo num objeto de manipulacgéo,
como exemplifica Descartes com o exemplo do relégio, metafora do homem:
engrenagem desmontavel cujas pecas podem ser substituidas sem prejuizo do conjunto.
Ora, nos todos sabemos, de ha muito, desde o0 movimento da psicologia da Gestalt (a
partir de 1920), que o todo ndo é a soma das partes, o todo excede as partes, por isso, a
soma das partes de um corpo nao constitui nenhum homem, o homem é fruto da cultura,
do socius, e a auséncia do social constr6i um monstro, ndo um homem, a exemplo das
meninas-lobo, Amala e Kamala na india, o selvagem de Aveyron na Franca,
Kasparhauser, na Alemanha, para citar s6 alguns. A esse respeito ja lembrava
Aristoteles que “O homem ¢ por natureza um ser vivo politico (zoon politicon), a razéo
disso é que a natureza ndo faz nada em vdo, sem um motivo, uma vez que o homem tem
a fala, o discurso, os animais tém também a voz, mas ndo tém a fala, o discurso bem
concatenado, por isso, s6 0 homem sente 0 bem e 0 mal, o justo e o injusto e outras
nogdes morais e é a comunidade de sentimentos que produz a familia e a comunidade
dos homens, vale dizer, a cidade” (1962, 1-2.1253 a 2-15).

Ainda segundo o filosofo: “O Bem ¢ aquilo diante do qual nada resiste”: o Bem
é o comum dos homens, por isso ele é o zoon politikon; “E no comum dos homens que

estd a norma de todas as coisas”. Por isso, a politica determina quais as ciéncias que
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devem ser estudadas num Estado, quais sdo as que cada cidaddo deve aprender e até as
faculdades tidas em maior apre¢co como a estratégia, a economia e a retorica estdo
sujeitas a ela. Segundo Aristoteles podemos afirmar, portanto, que existem trés tipos
principais de vida: a que tem em vista apenas o prazer (do homem vulgar), a vida
politica (do homem de acdo) e a contemplativa (do filésofo, a mais elevada). A
consideracdo dos tipos principais de vida mostra que as pessoas refinadas e de indole
ativa identificam a felicidade com a honra, pois esta é a finalidade da vida politica.
Quanto a vida consagrada ao ganho, segundo o filésofo, € uma vida forcada e a riqueza
ndo deve ser o bem que procuramos: é algo de util, nada mais e, além disso,
ambicionada no interesse de outra coisa (Idem, 1973, I-1 1094 a 1-5).

Para Aristdteles, como também para Platdo, a verdadeira felicidade ou o
verdadeiro bem € sempre aquilo que é buscado por si mesmo e ndo com vistas em outra
coisa, por isso ele é algo de absoluto e ndo relativo. Dai que as ac¢Bes virtuosas sejam
apraziveis em si mesmas e a consequéncia disso € que o objetivo da vida politica seja o
melhor dos fins, pois essa ciéncia se esfor¢a por fazer com que os cidaddos sejam bons,

livres e capazes de nobres acgoes.

Il - ALIBERDADE EM SARTRE

“0O homem ¢é antes de mais nada um projeto que se vive
subjetivamente, em vez de ser um creme, qualquer coisa podre ou uma
couve-flor” (SARTRE, 1962, p.183).

A filosofia existencialista de Jean-Paul Sartre sustenta-se sobre trés
principios basicos: O primeiro principio postula a prioridade da existéncia sobre a
esséncia. O segundo principio diz respeito ao primado da subjetividade. E o terceiro,
sobre a liberdade constitutiva do projeto humano. Assim como Nietzsche no séc.
XIX, Sartre ndo é um pensador de regras e sistemas mas da consciéncia e do sujeito
que constroi o significado e a sua liberdade: “a vida ndo tem sentido a priori. Antes
de viverdes, a vida ndo é nada; mas de vos depende dar-lhe um sentido, e o valor ndo
¢ outra coisa sendo esse sentido que escolherdes” (Idem, p.231). Em Sartre, o homem
ganha uma dimensdo propria construindo a sua esséncia, é notorio o mote que se
instituiu como o marco do existencialismo do Pos-guerra (Segunda Guerra Mundial,
1945) de que a “existéncia precede a esséncia”, vale dizer, “o homem primeiramente

existe, se descobre, surge no mundo; e que sé depois se define” (Idem, p.182), “o
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homem ndo é mais que o que ele se faz. Tal € o primeiro principio do
existencialismo” (Ibidem), inversdo radical de toda a historia da metafisica em que a
“esséncia precede a existéncia” de Platdo a Hegel, considerado o ultimo pensador

metafisico da Histdria da Filosofia.

Na concepcdo do filésofo, a prépria Histéria € um movimento de
totalizacdo que tem o homem como agente totalizador, o homem consciente e
livre: “o homem esta condenado a ser livre. Condenado porque ndo se criou a si
préprio; e no entanto livre, porque uma vez lancado no mundo, é responsavel por

tudo quanto fizer” (Idem, p.194), por isso o filosofo ratifica:

O homem ligado por um compromisso e que se da conta de que ndo é
apenas aguele que escolhe ser, mas de que é também um legislador
pronto a escolher, a0 mesmo tempo que a si proprio, a humanidade
inteira, ndo poderia escapar ao sentimento da sua total e profunda
responsabilidade (ldem, p.187).

Somos, portanto, um “ser em situagdo”, o que nos incita a responsabilidade
do ato, da escolha, da decisdo: “vocé ¢ livre, escolha, quero dizer, invente. Nenhuma
moral geral pode indicar-vos o que ha a fazer; ndo ha sinais no mundo” (Idem,
p.201), e mesmo que os houvesse, o existencialista “pensa que o homem decifra ele
mesmo esse sinal como lhe aprouver. Pensa portanto que o homem, sem qualquer
apoio e sem qualquer auxilio, estd condenado a cada instante a inventar o homem”
(Idem, p.194). A consciéncia sendo sempre « consciéncia de alguma coisa »,
consciéncia intencional desde Brentano e o conceito de intencionalidade acrescido
do legado de Husserl que assumiu como proposta a tarefa de restabelecer em
seguranca e com rigor o estatuto do saber, das relacbes do homem com o mundo e
com a vida, est4 sempre situada, isto €, ela existe como um modo de ser, um gesto,
um ato. Se eu ndo tenho uma medida para medir o valor dos meus sentimentos, como
saber se eles sdo auténticos, se sd0 um meio ou um fim? Sartre responde: “Se os
valores sdo vagos, e sempre demasiado vagos para 0 €asO preciso e concreto que
consideramos, sO nos resta guiarmo-nos pelo instinto” (Idem, p.198). S6 posso, pois,
medir o valor de um afeto pela confirmagdo correlata ao ato, isto &, a menos que
precisamente, eu pratique um ato que o confirme e o defina” (Idem, p.199). Sartre

exemplifica:

Se sinto que amo o bastante a minha mae para lhe sacrificar tudo o
mais — 0 meu desejo de vinganca, 0 meu desejo de acdo, o meu desejo
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de aventuras — fico junto dela. Se, pelo contrario, sinto que o meu
amor por minha mde ndo é o bastante, entdo parto. Mas como
determinar o valor de um sentimento? Que é que constituia o valor do
sentimento para com a mae? Precisamente o fato de ter ficado por
causa dela (Idem, p. 198-9).

Sartre ndo constroi uma estética da existéncia ancorada no tragico como
condicdo sine qua non, como ¢ o caso para Nietzsche; sua preocupagio € ética, “(...)
devemos comparar a escolha moral com a construgdo duma obra de arte” (Idem,
p.221), ndo no sentido de uma moral estética estabelecida por regras a priori, um
certo canon estético como a regra de ouro na Grécia, mas no sentido de que a moral
ha de se fazer, fazendo, sem valores pré-estabelecidos, como se faz um quadro ou se
escreve um texto, uma situagdo criadora: “O que ha de comum entre a arte e a moral
¢ que, nos dois casos, temos criacdo e invencdo” (Idem, p.223). H4 uma obra
postuma reunida nos Cahiers pour une morale, editado pela Gallimard, onde o autor
atravessa 0s conceitos de valor, liberdade, responsabilidade e compromisso,
conceitos basilares do universo sartriano e de toda uma geracao a qual fago parte e
que a deixaram marcada para sempre como a « geragdo pos-existencialista » dos anos
50 e 60.

No existencialismo de Sartre, a consciéncia ultrapassa a subjetividade
entendida na concepgdo classica como conteldo da consciéncia, distanciando-se do
seu objeto (sé o animal vive colado as coisas, imerso no mundo ndo sendo, portanto,
livre; 0 homem emerge do mundo), o que a leva a projetar-se para além dele mesmo,
ultrapassando-se em direcdo ao futuro, para se estilhacar na angustia do
compromisso: “o homem esta constantemente fora de si mesmo, ¢ projetando-se e
perdendo-se fora de si que ele faz existir o homem e, por outro lado, é perseguindo
fins transcendentes que ele pode existir” (Idem, p.233-4). Por outro lado, esse
distanciamento como “nausea existencial” e “angustia existencial”: “A ndusea ndo
me abandonou, e ndo creio que me abandone tdo cedo; mas deixei de sofrer com ela,
ndo se trata j4 duma doenca nem dum acesso passageiro: a nausea sou eu”
(Idem,1964, p.216), desabafa Roquentin no romance homoénimo, se compreendem
pelas escolhas éticas e compromisso diante de um mundo que eu ndo escolhi mas ao
qual estou para sempre atrelado: o homem encontra-se jogado e abandonado num
mundo sem desculpas, “Assim, ndo temos nem atrds de nds, nem diante de nos, no

dominio luminoso dos valores, justificagdes ou desculpas. Estamos sOs e sem
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desculpas” (Idem, 1962, p.193), esquecidos de Deus e de qualquer suporte externo
que justifique a sua existéncia. Os suportes tém que ser encontrados na construgéo da
subjetividade, o que se d& num campo experiencial e vivencial onde me encontro
junto com todos 0s outros “para-si »; escolhendo-me “escolho”, também, a
humanidade: “Quando dizemos que o homem se escolhe a si, queremos dizer que
cada um de ndés se escolhe a si préprio; mas com isso queremos também dizer que, ao
escolher-se a si proprio, ele escolhe todos os homens” (Idem, p.184-5). E acrescenta
Sartre, “Escolher ser isto ou aquilo, ¢ afirmar ao mesmo tempo o valor do que
escolhemos, porque nunca podemos escolher o mal, o que escolhemos é sempre o

bem, e nada pode ser bom para nds sem que o seja para todos” (Idem, p.185).

Existindo como liberdade, o homem ¢é o fundamento dos valores, na
gratuidade do seu ato, ndo se justificando, portanto, que adote este ou aquele valor,
mas experimentando, ao contrario, a angustia da decisdo: “s6 ha realidade na acao;
(...) o homem n&o é sendo o seu projeto, sé existe na medida em que se realiza, ndo é
portanto nada mais do que o conjunto dos seus atos, nada mais do que a sua vida”
(Idem, p.207), o que ndo significa que ele ndo possa existir na inautenticidade, como
€ 0 caso do conceito sartriano da ma-fé: “Um homem embrenha-se na sua vida,
desenha o seu retrato, e para 14 desse retrato ndo ha nada” (Idem, p.208), (...) “Mas
por outro lado, ele dispde as pessoas a compreensao de que sé conta a realidade, que
0s sonhos, as expectativas, as esperancas apenas permitem definir um homem como
sonho malogrado, como esperanga abortada, como expectativa inutil” (Idem, p.208-
9). No coémputo geral, “O que diz o existencialista ¢ que o covarde se faz covarde,
que o herdi se faz herdi; ha sempre uma possibilidade para o covarde de ja ndo ser
covarde, como para 0 her6i de deixar de o ser. O gque conta € 0 COmpPromisso
total” (Idem, p.211-2).

Desse modo, o homem nao esta somente “condenado a ser livre”, esta
liberdade o condena também a ser ator e o fundamento desse comportamento é o fato
de o homem ndo poder existir a0 modo como as coisas existem, por isso a “ma-fé”
consiste em fugir do que se é e embora o homem tenda ao ser, ele ndo é como deve
ser. Porém, facamos a ressalva, representar significa exatamente ndo coincidir com a
funcdo que represento posto que ndo a sou quer dizer, eu NA0 POSSO Ser a mascara,
coléa-la ao meu corpo de modo que eu dela ndo me diferencie, Sartre exemplifica com

o garcom do café: “o garcom de café ndo pode ser imediatamente garcom de café, no



66

CUNHA, M. Ensaios Filosoficos, Volume I11 - abril/2011

sentido em que o tinteiro é tinteiro e 0 copo € copo” (Idem, 1953, p.99). E Sartre
conclui: “Nao posso dizer que sou eu quem estd aqui nem que ndo o sou, no sentido
em que se diz que “o que esta em cima da mesa ¢ uma caixa de fosforos”: seria
confundir meu “ser-no-mundo” com “ser-no-meio-do-mundo” (...) Por toda parte,
escapo ao ser - e, nao obstante, sou” (Idem, p.100). Para concluir esse breve
“entreato” sobre um dos temas mais polémicos de um dos maiores pensadores do
séc. XX, lembremos o grande poeta portugués Fernando Pessoa, (1965, [456],
“Tabacaria”, p.365), o poeta das sensa¢des metafisicas, quando trata também daquilo

que “somos e nao gostariamos de ser ou do que gostariamos de ser, mas ndo somos’:

Fiz de mim o que nédo soube,
E o0 que podia fazer de mim néo o fiz.
O domino que vesti estava errado.
Conheceram-me logo por quem néo era e nao desmenti, e perdi-me.
Quando quis tirar a mascara,
Estava pegada a cara.
Quando a tirei e me vi ao espelho,
Ja tinha envelhecido.
Estava bébado, ja ndo sabia vestir o domind que nao tinha tirado.
Deitei fora a mascara e dormi no vestiario
Como um cdo tolerado pela geréncia
Por ser inofensivo
E vou escrever esta histdria para provar que sou sublime.

111 - ALIBERDADE EM NIETZSCHE

Situacdo, outra, encontramos em Nietzsche, para quem o homem livre é 0
afirmador do acaso: “Em verdade, ¢ uma benc¢do e ndo uma maldi¢do ensinar: em
todas as coisas, se encontra 0 céu acaso, 0 CEu inocéncia, 0 céu quase, 0 céu
temeridade. ‘Por acaso’ — esta é a mais antiga nobreza do mundo, eu a devolvo a
todas as coisas, eu as libertei da servitude da finalidade” (1908, p.238). A politica
tragica que lhe é inerente e a condigdo fisioldgica de sua existéncia é a da Grande-
saude, conceito explicitado no aforismo 382 de A Gaia ciéncia: “Nos, 0s novos, 0s

inominados, as gentes dificeis de compreender (...), precisamos de uma nova saude,
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de uma saude mais forte, mais aguda, mais obstinada, mais intrépida, mais alegre do
que qualquer outra que tenha existido: ‘a grande saude’ (1999, V). Mas o que
Nietzsche entende por saude, ele que foi sempre um homem doente? Em Nietzsche, a
salde esta correlacionada a um excesso de forcas, a uma plenitude, a criacdo de
novos valores: “O martelo.— Como devem ser 0os homens que transmutardo 0s
valores? Homens que teréo todas as qualidades da alma moderna, mas que terdo a

forca de transformé-las em satide” (1997, v. II § 573).

Para Manuel de Barros, poeta pantaneiro que soube fazer de sua vida uma obra
de arte, como sinalizou Nietzsche em Ecce homo, a saude esta relacionada a
espontaneidade da vida que repete a diferenga: “Repetir, repetir — até ficar diferente.
Repetir ¢ um dom do estilo”, (...) “Desinventar objetos. O pente, por exemplo. Dar ao
pente funcbes de ndo pentear. Até que ele fique a disposicdo de ser uma beg6nia. Ou
uma gravanha. Usar algumas palavras que ainda ndo tenham idioma”, (2001). Deleuze
observa que pensar é fazer do pensamento um ritornello, um refrdo, uma reunido de
forgas para a agcdo, como quando uma crianga tem medo do escuro e canta para sossegar
e dormir; forcas do corpo, do cosmos, da terra. O ritornelo delimita as fronteiras do
espaco interno, como o canto dos passaros e a urina dos cdes machos. José Gil no texto,
“Ritornelo e imanéncia”, do livro organizado por Gil e Daniel Lins, Nietzsche/Deleuze.
Jogo e musica (VI Simposio Internacional de Filosofia), afianca: “A improvisagdo ¢ um
ritornelo. A improvisagdo € criagio” (...) “O que ¢ improvisar? E entrar em uma
experimentacdo que introduz o maior coeficiente possivel de acaso no seu processo”
(2008, p.136). E como que num é&pice, introduz a idéia de que a musica é o maior de
todos os ritornelos, posto que segundo Deleuze “o som conserva talvez o maior poder e
coeficiente de desterritorializa¢dao” (Idem, p.137).

Contrariando Descartes, Barrenechéa chama atencdo para o fato de que para
Nietzsche liberdade ndo € livre-arbitrio, ja que a funcdo de arbitrio € normativa, o
homem s6 ¢é livre para praticar o bem, pois se escolher o mal peca, sendo considerado
culpado pela acdo cometida (2008, p.11). Nietzsche estd nas antipodas de todo e
qualquer ato moral: “E conhecida a exigéncia que fago ao filésofo: deve colocar-se para
além do bem e do mal (...) Semelhante exigéncia deriva de um ponto de vista que foi,
pela primeira vez, por mim formulado: ndo ha fatos morais” (1995, p.97, § 1), sua
concepcao e eminentemente estética; afirmando o retorno de todas as coisas 0 homem

se liberta daquilo que foi, da pedra que ndo pode ser removida, alijando todo e qualquer
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ressentimento, posto que 0 que retorna sao 0s acontecimentos, as curvas de intensidade

das forcas. Para Nietzsche, o0 homem livre & um criador de novos valores, da forga

transmutada, da eternidade do tempo: “Minha filosofia oferece o pensamento vitorioso
g que por fim prostara vencida qualquer outra doutrina... E o grande pensamento seletivo
= [...] (1997, v. 11, § 229).

No Zaratustra, Nietzsche se refere a salde como plenitude e ocaso,
excesso e finitude, na forma da sua conjugacgdo: aquele que num grau inaudito diz
ndo a tudo quanto até agora disseram sim, é, a0 mesmo tempo, 0 contrario de um
espirito negativo — Zaratustra é um afirmador ¢ um dangarino!: “Eu nao poderia crer
sendo num deus que soubesse dancar (...) Agora eu sou leve, agora eu voo, agora eu
me ultrapasso, agora um deus danga em mim” (1908, p.55-6). No Ecce homo, na
autocritica ao Zaratustra, o filosofo articula o conceito de “Grande-satde” com o de
“vontade de poténcia”, chave-mestra da sua poténcia de pensar, trata-se do “Canto
Noturno” do segundo livro de Assim falou Zaratustra: “E noite: agora todas as fontes
jorram mais alto. E minha alma, também ¢é uma fonte que jorra. E noite: agora
somente acordam os cantos dos amantes. E minha alma é também o canto de um
amante. (...) Eu sou luz: ah, se eu fosse noite! Mas é minha soliddo ser cercado de
luz. Eu vivo na minha prépria luz, eu absorvo em mim mesmo as chamas que saem
de mim” (1908, p.147-8), imagem expressa na mitologia pela fénix, animal que

renasce eternamente de suas proprias cinzas, “incipit tragoedia!”.
IV - CONCLUSAO

Nietzsche é um pensador tragico, como afirma de préprio punho em toda a
sua vasta obra e por tragico entendemos a assuncdo da vida mesmo nos seus
momentos mais dolorosos e dificeis, sendo do filésofo a afirmacdo que se banalizou
na midia: “O que ndo me mata, me fortalece”, por isso diz, “eu fiz da minha vontade
de satde e de vida minha filosofia...” (1995, p. 247 § 2), dado ao seu estado precario
de saude. Sabemos, porém, que Nietzsche avaliava a doenca correlata a salde, a
plenitude e o ocaso, contrarios complementares, como em Heréaclito, contrarios em
luta: “Minha tnica ambi¢ao de poeta ¢ a de recompor, de trazer para a unidade, o que
é apenas fragmento, enigma, terrivel acaso (...) Juntar todos os que foram, e

converter todo “havia” em “é assim que eu quis”, isto, e sO isto, eu chamaria de
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redengao” (1995, p.317 § 8).

Sartre ndo € um pensador tragico, pelo contrario, faz uso das coordenadas
do pensamento filoséfico vigente, ndo se coloca como extemporaneo, ndo podemos
dizer que tenha sido um discipulo do deus Dioniso, como Nietzsche. Dadas essas
coordenadas, que relacdo poderia existir entre os dois pensadores, como alocar, num
mesmo texto, o “existencialista” e o “tragico”? Além do mais, o enfoque sartriano ¢
ético e ndo estético como é o caso para Nietzsche, mas em ambos 0s casos s6
contamos com 0 que podemos agarrar com nossas proprias maos, ndo podemos
contar com deus ou qualquer equivalente transcendente. Sartre 0 acompanha nesse
percurso experimental, singular e insubstituivel da vida como criagdo de valores, da
liberdade como dimenséo transcendental da existéncia e na resisténcia que é preciso
superar para afirmar o seu estilo, sua “arte de viver” ao modo como os gregos
acreditaram: “O homem livre é um guerreiro” (1995, p.133 § 38), sentencia o
filosofo de Rocken. Do outro lado, afianga Sartre, “Todo existente nasce sem razao,
prolonga-se por fragueza e morre por encontro imprevisto (...), apesar disso, “a
existéncia ¢ uma plenitude que o homem nao pode abandonar” (1964, p.228), um

pensamento potente.

Em A Iha deserta e outros textos, Deleuze define a filosofia a “golpes de
martelo” de Nietzsche com trés enunciados de folego: nunca nada de conhecido, mas
uma grande destrui¢do do reconhecido, em favor de uma criagdo do desconhecido”
(2008, p.176). Sobre Sartre, nos anos da Sorbonne, elogia sua leveza, nem um
modelo nem um método ou um exemplo, mas um pouco de ar puro, ele “era nosso
Fora, era verdadeiramente a corrente de ar de fora (...), um intelectual que mudava
singularmente a situacdo do intelectual”, uma combina¢do uUnica que, segundo

Deleuze, Ihe dava forca para aguentar as provagdes da Academia (1996, p.18-9).
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Sobre a articulacdo entre cuidado de si e cuidado dos

outros no ultimo Foucault: um recuo historico a Antiguidade

Pedro Fornaciari Grabois®

Resumo: O presente artigo trata da reflex&o filosofica tardia de
Michel Foucault e de seu recuo historico até a Antiguidade
greco-romana, voltando-se para o problema de uma articulagéo
ndo so possivel, mas necessaria entre o cuidado de si e o cuidado
dos outros. O cuidado de si é aqui tomado como fio condutor de
uma analise que relaciona verdade, sujeito e poder e que tem
como objetivo fazer um diagndstico da atualidade para pensa-la
diferentemente do modo como ela se apresenta.

Palavras-chave: cuidado de si; préaticas de si; cuidado dos
outros; ética; Foucault

Resumé: Ce texte concerne la réflexion philosophique tardive
de Michel Foucault et de son recul historique jusqu’a 1’ Antiquité
gréco-romaine, en se tournant vers le probléme d’une
articulation non seulement possible, mais nécessaire entre le
souci de soi et le souci des autres. Le souci de soi est ici saisit
comme fil conducteur d’une analyse qui fait le rapport entre
Verité, sujet et pouvoir et qui a pour objectif faire un
diagnostique de 1’actualité pour la penser différemment de la
maniere selon laquelle elle se présente.

Mots clés: souci de soi; pratiques de soi; souci des autres;
éthique; Foucault

1. Introducéo

Em nosso estudo acerca do pensamento tardio de Foucault, o problema
gue nos saltou aos olhos foi o da relacdo entre o cuidado de si e o cuidado dos outros,
ou, colocando em outros termos, o da articulagdo entre técnicas de governo de si e
técnicas de governo dos outros. Ao “altimo Foucault” — modo como é comumente
denominada a ultima fase do pensamento do filésofo francés -, atribui-se,
apressadamente, a elaboracdo de uma ética do cuidado de si; esta consideraria que é

necessario que o individuo tome a si mesmo como fim Gltimo de sua conduta moral.

! Mestrando do Programa de Pés-Graduacéo em Filosofia da Universidade do Estado do Rio de Janeiro.
Possui graduacdo em Filosofia (bacharelado) pela mesma universidade (2010).
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Faz-se, assim, inapropriadamente, da investigacdo filosdfica de Foucault sobre os

modos de governar na Antiguidade greco-romana, uma ética normativa. Esta, ao modo
de Sdcrates, num estilo quase kantiano, repetiria o imperativo “tu deves ocupar-te

~—— contigo mesmo”. No entanto, como podemos verificar, Foucault ndo tem tal pretensdo.

&\ A andlise filoséfica de Foucault pode ser entendida como uma histdria das formas de
problematizagdo, isto ¢, “uma genealogia do modo pelo qual um campo néo
problematico da experiéncia — conjunto de préticas familiares, aceitas sem
questionamento e fora de discussdo — torna-se problema, suscita discussdo e debate,
incita novas reagdes” (PORTOCARRERO, 2009, p. 142). Seu recuo histérico quer
explicitar a hipotese de que a relagdo entre verdade, subjetividade e relacbes de poder
deve ser analisada a partir de uma histéria das préticas de si. Queremos, no presente
artigo, tratar desta historia das praticas de si, mostrando como o cuidado de si apresenta
uma articulacdo ndo apenas possivel, mas necessaria com o cuidado dos outros. Com
este texto, esperamos contribuir também para a defesa de nossa hipétese de conjunto:
Michel Foucault, ao conferir importancia as préaticas de si, ndo defende uma posicao
individualista; defende, ao contrario, que estas praticas se inserem num contexto mais
amplo de praticas sociais, constituindo-se enquanto pontos de resisténcia aos diferentes
modos de governar que, ao longo dos séculos, impuseram aos sujeitos determinadas

formas de ser.

2. Uma histdria das praticas de si

No que toca a sua reflexdo €tica acerca da subjetividade e de sua relacdo
com a verdade e com o exercicio do poder, Foucault procurou fazer, ndo uma analise
interior ao proprio conhecimento, mas conduziu sua investigacao filoséfica em torno de

uma historia das praticas de si:

O problema das relagcBes entre o sujeito e 0s jogos de
verdade havia sido até entdo examinado por mim a partir seja de
praticas coercitivas..., seja nas formas de jogos teéricos ou
cientificos... em meus cursos no College de France, procurei
considera-lo através do que se pode chamar de uma pratica de si, que
é, acredito, um fenbmeno bastante importante em nossas sociedades
desde a era greco-romana, embora ndo tenha sido muito estudado.
Essas praticas de si tiveram, nas civilizagBes grega e romana, uma
importancia e, sobretudo, uma autonomia muito maiores do que
tiveram a seguir, quando foram até certo ponto investidas pelas
instituicBes religiosas, pedagdgicas ou do tipo médico e psiquiatrico.
(FOUCAULT, 2004, p. 264-265, grifos nossos)
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O termo grego para cuidado de si, epimeleia heautou, é apresentado como um
termo rico e complexo que envolve a idéia de cuidar de si mesmo, ocupar-se consigo
mesmo, preocupar-se consigo mesmo, etc. Nao era nocdo fundamental apenas para 0s
filosofos da sociedade helenistica, mas constituia-se enquanto “fenémeno cultural de
conjunto” proprio daquela sociedade. A nogdo de epimeleia heautou foi se ampliando e
tomando diversos caminhos e significacdes, ao longo de mil anos (século V a.C. —
século V d.C.), partindo da filosofia grega, passando pelo helenismo e chegando até a
espiritualidade crista.

O termo epimeléia heautol ndo designa apenas uma preocupacao, mas todo um
conjunto de ocupac@es que envolvem um labor na rela¢do do individuo consigo mesmo.
No contexto de uma cultura de si, época aurea do cuidado de si, a questdo do tempo que
deve ser dedicado a voltar-se para si mesmo € de capital importancia. Este tempo,
escreve Foucault (1985b, p. 56), ndo é vazio, mas é antes povoado por exercicios,
tarefas préticas, atividades diversas. Assim, o cuidado de si pode ser constituido de:
exames (matinais e vespertinos), exercicios de memorizagdo de principios, cuidados
com o corpo, regimes de salde, exercicios fisicos sem excesso, satisfacdo das
necessidades, meditacdes, leituras, anotacGes e ainda conversas com um confidente,
amigo, guia ou diretor de alma. Vé-se, deste modo, que em torno dos cuidados consigo
se desenvolve toda uma atividade de palavra e de escrita, que liga o trabalho de si sobre
si e a comunica¢do com outrem. A pratica do cuidado de si ndo constitui “um exercicio
da solidao, mas sim uma verdadeira pratica social” (FOUCAULT, 1985b, p. 57).

Nos dois primeiros séculos de nossa era, Foucault encontra uma série de reflexdes
morais e éticas distintas das que se apresentaram na ética socratico-platdnica e no
monasticismo cristdo. Estas reflexdes desenvolvidas pelos pensadores helénicos, os
cinicos, estdicos e epicuristas, tratavam das assim denominadas “praticas de si” ou
“técnicas de si”. Estas técnicas permitiam ao individuo: efetuar, sozinho ou com a ajuda
de outrem, certo numero de operagdes sobre seu corpo, sua alma, seus pensamentos,
suas condutas, e seu modo de ser; e permitiam ainda ao individuo transformar-se a fim
de alcancar um estado de felicidade, de pureza, de sabedoria, de perfeicdo ou de
imortalidade (FOUCAULT, 2001b, p. 1604) 2. Por cuidado de si entende-se entdo uma

2 Para um estudo mais alongado da questdo das “técnicas de si” e da recepcio da ética de Foucault, vale a
leitura de Exercices spirituels et philosophie antique de P. Hadot. No livro encontramos o préprio autor
abordando as possiveis divergéncias que ha entre ele e Foucault: “il me semble que la description que M.
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nocdo plural, que agrega diversos cuidados consigo mesmo, diversas praticas de si

mesmo, diversas atividades do individuo sobre si mesmo®.

3. Cuidado de si e conhecimento de si

Em seu curso A Hermenéutica do Sujeito, Foucault apresenta a no¢édo de cuidado
de si como ponto de partida para se pensar a relagcdo entre o sujeito e a verdade no
Ocidente. No entanto, ¢ o preceito délfico do “conhece-te a ti mesmo” (gndthi seauton),
que é reconhecido na histdria da filosofia ocidental como a formula fundadora desta
questdo da subjetividade em sua relacdo com a verdade. Podemos nos perguntar por
que, entdo, Foucault escolhe privilegiar a nocdo de cuidado de si como chave para se
tratar da relagdo acima mencionada. Faz-se necessario, segundo o proprio fil6sofo,
pensar na relacdo que ha entre o conhecimento de si e o cuidado de si.

Foucault (2006, p. 7) aponta — a partir de suas leituras de autores como Platdo e
Xenofonte — como a personagem de Sécrates é, ndo o homem do conhecimento de si,
mas antes 0 homem do cuidado de si por exceléncia. Ao averiguar a relacdo entre os
dois preceitos, percebe-se que a formulagdo do preceito do “conhece-te a ti mesmo” tem
sua entrada no pensamento filosofico propriamente dito subordinada ao preceito do
cuidar de si mesmo. Neste sentido, de acordo com Foucault, o “conhece-te a ti mesmo”
é uma das formas, uma das consequiéncias, uma espécie de aplicacdo concreta, precisa e
particular da regra geral do cuidado de si ou do “ocupar-se consigo mesmo”. A figura de
Socrates é fundamental para se entender a no¢do de cuidado de si, pois ele era
justamente aquele que tinha por missdo, dada pelos deuses, lembrar a todo aquele que
ele encontrasse que era preciso ocupar-se consigo mesmo. Além disto, ele também
negligenciou Vvérias vantagens civicas e renunciou a toda uma carreira politica para se

ocupar dos outros; aqui se coloca o problema da relacdo entre a atitude de ocupar-se

Foucault donne de ce que j’avais nommé les ‘exercices spirituels’, et qu’il prefere appeler des ‘techniques
de soi’, est précisément beaucoup trop centrée sur le ‘soi’, ou, du moins, sur une certaine conception du
soi” (HADOT, 2002, p. 324).

¥ Vale lembrar que o estudo das préaticas de si se insere na pesquisa de Foucault em torno de uma histéria
da sexualidade, que acaba culminando numa histdria da ética. Foucault publica em 1976 o primeiro
volume da Historia da Sexualidade e somente oito anos depois, em 1984, ano de sua morte, vem a
publicar o segundo e o terceiro volumes. Neles Foucault realiza um importante deslocamento em seu
projeto, operando um recuo historico até a Antiguidade greco-romana. Recuo que também esté registrado
em seus cursos no College de France, como é o caso da Hermenéutica do Sujeito, obra de grande
importancia para nosso estudo. Com a histéria das préaticas de si, Foucault pretendeu fazer uma historia
das formas de problematizacdo dos modos de subjetivacdo do individuo, como ja indicamos na
Introducéo.
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consigo mesmo e a de sacrificar-se a si mesmo com a intencéo de incitar os outros ao
cuidado de si. Outro ponto interessante do cuidado de si em Sdcrates, é que este preceito
pode também ser compreendido como o “momento de um primeiro despertar”, como
um principio de inquietude e de movimento: na comparacdo que se faz, na Apologia de
SAcrates, entre Socrates e 0 tavdo (inseto que persegue 0s animais, pica-0s € 0s agita), o
cuidado de si € comparado a um aguilhdo que € cravado na existéncia dos homens.
Embora o imperativo do cuidado de si ndo fosse mero fundamento para o conhecimento
de si, ndo cessou de ser um principio fundamental para caracterizar a atitude filosofica
quase que ao longo de toda a cultura helenistica.

Diante de tal caracterizagdo da relagéo entre cuidado de si e conhecimento de si
nas origens da filosofia, Foucault (2006, p. 15) se coloca uma pergunta de fundamental
importancia que transcrevemos aqui: “por que, a despeito de tudo, a nog¢ao de epiméleia
heautol (cuidado de si) foi desconsiderada no modo como o pensamento, a filosofia
ocidental, refez sua propria historia?”. O fildésofo aponta, ainda, e, a0 mesmo tempo, se
interroga pelo fato de o conhecimento de si ter sido privilegiado na histéria do
pensamento e, em contrapartida, o cuidado de si ter ficado na penumbra, apesar de
verificar-se a importancia deste ultimo numa vasta literatura da Antiguidade greco-
romana. Para explicar tal preferéncia histdrica por um preceito em detrimento do outro,
o filosofo francés recorre a hipotese de algo que ele identifica como “momento
cartesiano”.

Por “momento cartesiano” Foucault compreende uma dupla operagdo: a
requalificacdo filosofica do “conhece-te a ti mesmo” e a desqualificagao do “ocupa-te
contigo mesmo”. Em primeiro lugar, o “momento cartesiano” requalifica o “conhece-te
a ti mesmo”, por atrelar a evidéncia da existéncia propria do sujeito a consciéncia, ao
conhecimento de si. A indubitabilidade da minha existéncia enquanto sujeito passou a
ser garantia de acesso a verdade. E neste sentido que se pode dizer que o “conhece-te a
ti mesmo” foi valorizado no “momento cartesiano”. Em contrapartida, o cuidado de si
foi, pelo mesmo procedimento cartesiano, desqualificado e até mesmo excluido do
campo do pensamento filoséfico moderno.

Para tratar da desqualificacdo do cuidado de si, Foucault traga uma distin¢do, em
termos bastante gerais, entre filosofia e espiritualidade. Pela primeira ele compreende a
forma de pensamento que tenta determinar as condicdes e os limites do acesso do
sujeito a verdade, engquanto que pela segunda ele compreende a busca, a préatica, a

experiéncia pelas quais o sujeito opera sobre si mesmo as transformagdes necessarias
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para ter acesso a verdade. Na espiritualidade, desenvolvida no Ocidente, € preciso que 0
sujeito transforme a si mesmo para ter acesso a verdade, e uma vez alcancando a
verdade, esta oferece a ele “um retorno”. Em Socrates e Platdo, o principio do cuidado
de si é justamente o conjunto das condi¢cfes de espiritualidade que permitem ao sujeito
ter acesso a verdade. Na Antiglidade, com excecdo de Aristételes, filosofia e
espiritualidade eram elementos que ndo estavam nunca separados.

O “momento cartesiano”, que marca o inicio da modernidade na histéria da
verdade, é justamente 0 momento em que as condigcdes de acesso a verdade passam a
residir apenas no conhecimento. Foucault chama a atencdo para o fato de que com a
designacdo deste acontecimento no pensamento como ‘“momento cartesiano” ele ndo
estd querendo dizer que foi precisamente Descartes o primeiro a fazer esta operacao.
Isto ja se podia verificar, de alguma forma, no pensamento escoléstico, por exemplo. O
que interessa saber ¢ que ¢ neste “momento” que se entra na modernidade do
pensamento, no momento em que as condi¢des de acesso sujeito a verdade passam a ser
definidas do interior do conhecimento, as condigdes ndo vdo mais concernir o sujeito no
seu ser.

E interessante ainda ressaltar um apontamento final de Foucault a respeito desta
mudanca na questdo do acesso do sujeito a verdade. A perspectiva da espiritualidade
postulava que o sujeito, enquanto tal ndo era capaz de verdade, mas que a verdade podia
salva-lo. A importante inversdo que marca a idade moderna nas relagdes entre sujeito e
verdade é esta: que o sujeito ja é capaz, enquanto tal, de ter acesso a verdade, mas esta
em contrapartida, ja ndo pode mais salva-lo. O conhecimento aqui, aponta Foucault
(2006, p. 24), se abrird simplesmente para a dimensdo indefinida de um progresso do
préprio conhecimento. Esse modo de acesso a verdade se contrapde ao da conversao a
vida filoséfica, que consiste num trabalho de auto-transformacdo do individuo. Pierre
Hadot, que chama as préaticas de cuidado de si de exercicios espirituais, defende que a
filosofia permaneceu sempre essencialmente como um ato de conversdo (HADOT,
2002, p. 233) 4.

* P. Hadot discorda de Foucault quanto a sua concep¢do de “momento cartesiano”. Para aquele, a
separacdo entre filosofia e espiritualidade se deu na ldade Média, quando a filosofia se pds a servico da
teologia e os exercicios espirituais se integraram a vida cristd, tornando-se independentes da vida
filoséfica. Hadot discorda ainda que em Descartes substitui-se a ascese pela evidéncia, visto que este
escreveu MeditacOes, que sdo também exercicios espirituais. No entanto, o préprio Foucault reconhece
isso quando afirma (2001b, p. 1449): “Le lien entre I’acces a la vérité et le travail d’élaboration de soi par
soi est essentiel dans la pensée ancienne et dans la pensée esthétique. Je pense que Descates a rompu avec



[IRII1

GRABOIS, P. Ensaios Filosoficos, Volume 111 - abril/2011

Na Hermenéutica do Sujeito, Foucault retoma a questdo da relacdo entre
cuidado de si e conhecimento de si, apresentando-nos trés diferentes modelos referentes
a esta relacdo, a saber: 0 modelo platdnico, 0 modelo cristdo, e 0 modelo helenistico.
Segundo o fildsofo francés, os dois primeiros modelos teriam encoberto o terceiro. Sua
pretensdo é entdo resgatar tal modelo a partir da leitura de textos cinicos, epicuristas e
estoicos. Ele nos oferece algumas informagdes sobre o modelo platdnico, em seguida
sobre 0 modelo cristdo, para depois a eles contrapor 0 modelo helenistico®.

Em primeiro lugar, o modelo platénico. Nele, a relacdo entre cuidado de si e
conhecimento de si é estabelecida a partir de trés pontos fundamentais. O primeiro deles
é a ignorancia e a constatacdo de que se é ignorante, que conduz ao imperativo do
cuidado de si. O segundo é o fato de que o cuidar de si consista essencialmente no
“conhecer-se a si mesmo”. O terceiro ponto, que caracteriza de maneira mais importante
0 modelo platénico, é a questdo da reminiscéncia. Nela estdo reunidos o conhecimento
de si, o conhecimento da verdade, o cuidado de si e o retorno ao ser. Em Platéo, aparece
uma andlise do cuidado de si através das perguntas “que si € este que precisa ser
cuidado?” e “que cuidados sdo estes que ¢ preciso ter para consigo?”. Em Platdo, a
despeito de o cuidado de si ser basicamente experimentado a partir do preceito do
“conhece-te a ti mesmo” e o si ser identificado como alma, esta-se ainda longe do que
serd o exame de consciéncia no cristianismo.

Em segundo lugar: 0 modelo cristdo, ou mais precisamente o modelo ascético-
monastico. Aqui existem também trés pontos principais a serem indicados. O primeiro
deles € a relacéo circular entre conhecimento de si, conhecimento da verdade e cuidado
de si, que é, com efeito, a circularidade entre a verdade do Texto (a Revelacdo divina) e
o conhecimento de si. O segundo consiste na exegese de si, que pode ser compreendida

como a decifracdo dos processos e movimentos secretos da alma. E por fim, a rendncia

cela en disant: ‘Pour accéder a la vérité, il suffit que je sois n’importe quel sujet capable de voir ce qui est
évident.” L’évidence est substituée a I’ascése au point de jonction etre le rapport a soi et le rapport aux
autres, le rapport au monde. Le rapport a soi n’a plus besoin d’étre ascétique pour étre un rapport avec la
vérité. [...] Mais il faut remarquer que cela n’a été possible pour Descartes lui-méme qu’aux prix d’une
démarche qui a été celle des Méditations, au cours de laquelle il a constitué un rapport de soi a soi le
qualifiant comme pouvant étre sujet de connaissance vraie sous la forme de 1’évidence (sous réserve qu’il
excluai la possibilité d’étre fou).”

® Vale ressaltar que o modelo helenistico se situa historicamente (cronologicamente) entre o
desenvolvimento do modelo platénico e o do modelo monastico-cristdo. Apresentar em Gltimo lugar o
modelo helenistico é uma opgdo feita pelo proprio Foucault, em seu curso no College de France, para
contrapor os trés modelos da maneira que achou mais adequada. Aqui retomamos a mesma ordem de sua
exposicao.
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—de si, que consiste no objetivo desta decifracio de si.

Tanto o modelo da reminiscéncia do sujeito por ele mesmo quanto o da exegese
do sujeito por ele mesmo dominaram o cristianismo e foram por ele transmitidos a toda

a histéria da cultura ocidental. Desta forma, eles encobriram historicamente o modelo

) helenistico, ndo menos importante que os dois e do qual Foucault tenta apresentar
algumas caracteristicas importantes.

Este ultimo modelo néo identifica o cuidado de si com o conhecimento de si, nem
absorve o primeiro dentro do segundo. Existe, na verdade, um privilégio e uma
autonomia do primeiro em relacdo ao segundo. Tal modelo ndo tende nem a exegese de
si, nem a renuncia de si, mas, ao contrario, tende a constituir o “si”’ como objetivo a ser
alcangado, girando, deste modo, em torno da autofinalizagdo do cuidado de si e da
conversdo a si. Nele, desenvolve-se toda uma arte de si. Contudo, Foucault vé no
modelo helenistico alguns paradoxos, um deles é o fato de que tenha se formado, a
partir de seus preceitos, imperativos e reflexdes, uma moral exigente, rigorosa, restritiva
e austera. Moral esta que sera em seguida, segundo Foucault, tomada e repatriada pelo

cristianismo.

4. Cuidado de si e cuidado dos outros

Até aqui, fizemos um esforco em conceituar o cuidado de si na sua
relacdo direta com o conhecimento de si ou com a consciéncia de si. Pretendemos agora
apresentar como se deu a evolucdo da complexa nocdo de cuidado de si na sua relacédo
direta com outra nocdo de fundamental importancia para nosso trabalho, a saber: a
no¢do de cuidado dos outros. Tendo em vista que a relagdo entre uma nogao e outra,
como ja expresso anteriormente, constitui-se enquanto elemento central de nosso
trabalho, apresentaremos a seguir uma retomada bastante esquematica do que foi o lento
desenvolvimento (de Socrates aos primeiros cristdos) do problema por nés aqui visado.

Ja antes de Sécrates, com os pitagoricos, diversas tecnologias de si ja
eram praticadas visando a transformacgdo do sujeito com vistas ao acesso a verdade.
Como ja afirmamos, é através da figura de Socrates que o preceito do cuidado de si
toma corpo e ganha forca enquanto reflexdo propriamente filosofica. Em sua leitura do
Alcibiades de Platdo, Foucault aponta trés condi¢es que determinam a raz&o de ser e a
forma do cuidado de si. A primeira delas esta relacionada ao campo de aplica¢do do
preceito, que neste primeiro momento esta restrito aos jovens aristocratas que vdo um

dia governar a cidade. O preceito do cuidado de si estd assim ainda atrelado a
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determinado status social. A segunda condi¢do para o exercicio do cuidado de si esta
posta no objetivo que este tem. Objetivo que o cuidado de si tem para estes jovens
aristocratas é exercer o poder sobre os outros. A finalidade do cuidado de si esta ainda
colocada fora dele, estd colocada no governo dos outros. Finalmente, uma terceira
condicdo do aparecimento do cuidado de si na ética socratico-platbnica é que este
preceito era considerado sob um de seus aspectos apenas, o do conhecimento de si.
Cuidar de si, no diadlogo do Alcibiades, era basicamente experimentado a partir do
preceito do “conhece-te a ti mesmo”.

Foucault mostra entéo que, na longa e lenta evolucéo do cuidado de si, as
trés condicBes que definiam o preceito no seu primeiro aparecimento filoséfico vao
perdendo lugar até desaparecer.

No periodo dos pensadores greco-romanos dos séculos | e 1l de nossa era,
o0 cuidado de si se torna um principio geral e incondicional, um imperativo que se impde
a todos, sem condicGes etarias ou de status. O governo dos outros deixa de ser a razdo
de ser da atividade de cuidar de si. A cidade, ou melhor, o governo da cidade, ja ndo é
mais o fim ultimo do cuidado de si. Agora, 0 ocupar-se consigo mesmo tem o proprio si
como finalidade a ser alcancada. Vale aqui chamar atencdo para a distingdo que
Foucault explicita entre o objeto e o fim do cuidado de si. No Alcibiades, o objeto do
cuidado de si era ja o proprio si, definido naquele momento basicamente como a alma,
mas implicando cuidados para com o corpo também. Todavia, o fim do cuidado de si,
sua finalidade repousava sobre outra coisa que a atividade de ocupar-se consigo: a
cidade era a mediadora da relacdo a si. O si era um elemento integrante da cidade, e
neste sentido ele era também fim do cuidado de si, que visava em primeiro lugar a
salvacdo da cidade. O si era fim do cuidado de si, mas somente através da mediacao da
cidade. Na cultura neoclassica do florescimento da idade de ouro imperial, o si vai ser
ndo s6 objeto, mas também o fim Gltimo do cuidado de si. O que se apresenta aqui é a
noc¢do de auto-finalizacdo do cuidado de si. Nog&o capital para entendermos a complexa
relacdo entre cuidado de si e cuidado dos outros na filosofia de Foucault. H& ainda a
terceira condicdo de aparecimento do preceito do cuidado de si, a sua determinagéo
através da forma do conhecimento de si. Esta deixa de ser a forma prioritaria através da
qual o cuidado de si é praticado e passa a se inserir num conjunto mais vasto de
praticas.

Foucault caracteriza, entdo, o periodo que vai do florescimento do

estoicismo romano (Musonius Rufus) até o renascimento da cultura classica do
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helenismo (Marco Aurélio) — periodo que precede ainda a difus@o do cristianismo e o
aparecimento dos primeiros grandes pensadores cristdos como Tertuliano e Clemente de
Alexandria — como a idade de ouro na histéria do cuidado de si; este Gltimo entendido
aqui como nog¢do, como pratica e como instituicdo. Nessa cultura de si, a autofinalizagédo
do cuidado de si ou autonomizacdo do cuidado de si marca uma dissociagcdo entre
cuidado de si e cuidado dos outros e remete a uma conversao a si (epistrophe eis
heauton), que implica um deslocamento do olhar e que significa a0 mesmo tempo uma
trajetdria na qual o individuo acaba por voltar-se para si mesmo.

A autonomia, auto-suficiéncia ou independéncia do principio do cuidado
de si refere-se também a uma ética do dominio. Dominio este que ndo limita a
experiéncia de si a uma forca dominada, que faz da alma algo que nada pode perturbar,
ou a uma soberania que tenta conter uma forca prestes a se revoltar. A experiéncia de si
¢ antes uma experiéncia de prazer que se tem consigo mesmo. Aqui, toma-se a Si
mesmo como objeto de prazer. Um prazer que nasce do prdprio individuo e no proprio
individuo. No quadro desta cultura de si, vé-se tragada uma reflexdo sobre a moral dos
prazeres. No entanto, o desenvolvimento dessa cultura de si ndo significou exatamente
um maior retraimento para si, mas foi antes uma nova problematizacdo da relacdo
consigo mesmo (FOUCAULT, 1985b, p. 77). S0 se pode falar de “cultura” de si, porque
ali se fundou uma pratica que ndo ficava apenas no ambito do individuo, mas tinha
repercussdes sociais. Nas sociedades greco-romanas da época, a existéncia era levada
“em publico” e ao observar-se 0s estoicos, que tinham sua doutrina fortemente ligada a
austeridade da conduta, percebe-se que estes eram bastante preocupados com os deveres
para com o coletivo (a humanidade, a familia e os concidaddos) e denunciavam as
praticas de isolamento como complacéncia egoista.

O “individualismo”, segundo Foucault (1985b, p.47-48), &
frequentemente evocado para explicar, em épocas diferentes, fendbmenos bastante
diversos, misturando-se, debaixo da mesma categoria, realidades completamente
diferentes. Ele diz que é preciso, entdo, distinguir trés atitudes: a atitude individualista,
que seria uma forma de independéncia do individuo em relacdo ao grupo; a valorizagéo
da vida privada, que seria a importancia dada as relacdes familiares e aos interesses
domeésticos e patrimoniais; e a intensidade das relagdes consigo mesmo, nas quais se
toma a si proprio como objeto de conhecimento e campo de acéo para transformar-se. O
vinculo entre essas trés atitudes ndo é nem constante nem necessario: 0 movimento

ascetico cristdo dos primeiros, por exemplo, dava grande importancia para as relacoes
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de si para consigo, mas desqualificava os valores da vida privada. Para Foucault, a
cultura de si ndo é puro efeito do individualismo, podendo existir grupos sociais que ndo
sdo individualistas e nos quais a cultura de si se faz presente (FOUCAULT, 2001b, p.
1472).

Com o desenvolvimento e estabelecimento do cristianismo, Varios
elementos da cultura de si séo deslocados, reutilizados, repatriados ou simplesmente
integrados nas préticas religiosas. A cultura de si é colocada a servigo de um poder
pastoral, na medida em que o cuidado de si (epimeleia heautou) se transforma em
cuidado dos outros (epimeleia tén allén). No entanto, a salvacdo do individuo (ou pelo
menos de sua alma) continua sendo objeto de cuidado, assim, o cuidado de si classico
ndo desaparece por completo, mas perde grande parte de sua autonomia com o
cristianismo (FOUCAULT, 2001b, p.1448):

em nossas sociedades, a partir de um certo momento — e é
muito dificil saber quando isso aconteceu —, o cuidado de si se tornou
alguma coisa um tanto suspeita. Ocupar-se de si foi, a partir de um
certo momento, denunciado de boa vontade como uma forma de amor
a si mesmo, uma forma de egoismo ou de interesse individual em
contradi¢do com o interesse que é necessario ter em relacdo aos outros
ou com 0 necessario sacrificio de si mesmo. Tudo isso ocorreu durante
0 cristianismo, mas ndo diria que foi pura e simplesmente fruto do
cristianismo. A questdo é muito mais complexa, pois no cristianismo
buscar sua salvacdo é também uma maneira de cuidar de si. Mas a
salvacdo no cristianismo é realizada através da rendncia a si mesmo.
H& um paradoxo no cuidado de si no cristianismo... (FOUCAULT,
2004, p. 268, grifo nosso)

Vale lembrar que a ética que Foucault vai elaborar € irredutivel a
perspectiva de uma renlncia a si em nome de uma entidade transcendente ou
transcendental. Sua problematizacdo ética estd muito mais proxima de uma “ética da
imanéncia” ou de uma “ética do distante” como aparece em NietzscheG, na qual o
individuo é levado ndo a descobrir a verdade sobre si mesmo, como no platonismo ou

no cristianismo, mas inventar a Si mesmo.

5. Cuidado de si e dizer-verdadeiro
Os dois ultimos cursos de Foucault no College de France, Le
gouvernement de soi et des autres (1983) e Le courage de la vérité. Le gouvernement de

® Cf. Gros (2001, p. 516). Cf. também Ortega (2000, p. 258-260).
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T—soi et des autres 11 (1984), sdo quase que exclusivamente dedicados ao estudo do dizer-

verdadeiro ou parrhesia. Segundo o fildsofo, o estudo do discurso verdadeiro, como
problema da ordem da politica, serviria para pensar a questdo das relagdes entre governo

de si e governo dos outros’. No curso A Hermenéutica do Sujeito (1982), Foucault ja

&\ apontava a pratica do dizer-verdadeiro ou parrhesia como uma das formas que o
cuidado de si podia tomar. O termo grego parrhesia, traduzido para o portugués como
parrésia, se encontra em textos filosoficos e tragédias da Antiguidade. Naquela
literatura, voltada para as préaticas de si, que permitiam ao individuo ao transformar a si
mesmo conhecer a verdade, a pratica do dizer a verdade tinha grande importancia. A
parrhesia foi entdo uma pratica refletida que esteve presente, na Antiguidade, nas
relacbes entre médico e paciente, entre mestre e discipulo, entre discipulos, entre
conselheiro e governante, etc. Aquele que praticava a parrhesia era o parrhesiastes. A
figura de Sécrates € um bom exemplo de parrhesiastes, pois este vivia de acordo com
suas afirmacdes mesmo diante do risco de morte.

Se a parrhesia se constituia enquanto pratica de dizer a verdade com
liberdade de palavra (libertas, termo empregado pelos latinos na Antiguidade) e com
franqueza no falar (franc-parler, traducdo francesa empregada por Foucault), entdo os
opostos deste procedimento ético e técnico seriam todas aquelas praticas que nédo
tivessem por fim a verdade. A adulacdo se colocava assim como adversario moral da
parrhesia, enquanto a retdrica era seu adversario técnico. Tanto a primeira quanto a
segunda figura ndo tinham por objetivo, como é no caso da parrhesia, permitir aquele a
quem se dirige o discurso verdadeiro constituir para si um relacdo a si mesmo de
autonomia, independéncia, plenitude e satisfacdo. O objetivo da parrhesia, como a
encontramos na relacdo mestre-discipulo, era assim fazer com que este nao tivesse mais,
em determinado momento, necessidade do discurso de um outro (seu mestre). Acerca
dessa parrhesia dos antigos Foucault resume:

A parresia (a libertas, o falar franco) é, pois esta forma
essencial [...] da palavra do diretor: palavra livre, independente das
regras, livre dos procedimentos da retérica, porque ela deve, por um
lado, certamente, adaptar-se a situacdo, a ocasido, as particularidades
do auditor; mas, sobretudo e fundamentalmente, é uma palavra que,
do lado de quem a pronuncia, equivale a um compromisso, equivale a
um nexo, constitui um determinado pacto entre 0 sujeito da

’ Cf. Foucault (2008, p. 8): “ce que je vous disais 1’an dernier a propos de la parrésia, du discours vrai
dans I’ordre de la politique. Il me semble que cette étude permettrait de voir, de resserrer un peu, d’une
part, le probléme des rapports entre gouvernement de soi et gouvernement des autres”.
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enunciacdo e o sujeito da conduta. O sujeito que fala se compromete.
No momento mesmo em que diz: ‘digo a verdade’, se compromete a
fazer o que diz e a ser sujeito de uma conduta [...] obediente, ponto
por ponto, a verdade que formula (FOUCAULT, 2001a, 388-389).°

Para as pesquisas sobre a relacéo entre subjetividade, verdade e poder,
a parrhesia € um elemento muitissimo importante, pois visa justamente a verdade ndo
como uma entidade ou como uma constante, mas como uma pratica de um individuo em
relacdo a outro.

Até aqui, pudemos mostrar como a no¢do de cuidado de si, em
articulacdo com outras nocdes, tem fundamental importancia para a historia das praticas
de si desenvolvida por Foucault. Histéria da Sexualidade Il1l: O Cuidado de Si é o
ualtimo livro de Foucault. Nele, o tema do sexo, amplamente explorado em Histdria da
Sexualidade Il: O Uso dos Prazeres, praticamente desaparece (FOUCAULT, 1995, p.
254). As analises do terceiro volume da Historia da Sexualidade giram em torno da
nogdo de cuidado de si e das técnicas de si, das quais pudemaos tratar em todo o capitulo.
Antes de finaliza-lo, gostariamos de apontar, de maneira bastante resumida, alguns
elementos, que se encontram neste ultimo volume publicado da Historia da

Sexualidade, importantes para o tema do presente trabalho.

6. Si mesmo e 0s outros

Em Histéria da Sexualidade Il1l: O Cuidado de Si, Foucault esboca a
seguinte hipdtese: as mudangas na pratica matrimonial e nas regras do jogo politico,
acompanhadas do desenvolvimento de uma cultura de si, ndo significaram exatamente
um maior retraimento para si, mas antes uma nova problematizacdo da relacdo consigo
mesmo. O que ocorre ¢ “uma nova maneira de refletir-se na prépria relagdo com a
mulher, com os outros, com 0s acontecimentos e com as atividades civicas e politicas, e
uma outra forma de se considerar como sujeito dos proprios prazeres” (FOUCAULT,
1985b, p. 77). O autor da Historia da Sexualidade escreve ainda que € através de uma
nova “estilistica da existéncia” que a cultura de si responde as mudancgas sociais
relativas ao casamento e as atividades politicas. Na Historia da Sexualidade 11: O uso
dos prazeres, Foucault havia tratado detidamente das praticas do regime (Dietética), das

praticas do governo doméstico (Econémica) e das praticas da corte no comportamento

8 Utilizamos a tradug&o que encontramos em Castro (2009, p. 318).
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amoroso (Erdética), no mundo grego. Se lembrarmos que o0 que imperava naquela época
era uma moral viril, onde somente os homens adultos eram os cidadaos, entéo todas as
problematizacfes desses homens referentes a suas relacbes com a mulher e com 0s
rapazes no mundo grego e romano sd@o marcas nao de um individualismo crescente, mas
de uma intensificacdo das relacdes do individuo com aqueles que fazem parte de seu
mundo.

O interesse de Foucault em relacdo ao casamento foi ver como este foi
interrogado como um modo de vida, cujo valor residia no modo de relacdo entre dois
parceiros, e ndo exclusivamente atrelado a manutenc¢ao da casa. O “papel relacional”
que o marido passou a desenvolver dentro de casa ndo era mais apenas uma fungéo
governamental de formacdo, educacdo ou dire¢do, mas era também um jogo complexo
de reciprocidade afetiva e dependéncia reciproca. O que aparece, a partir dessas
transformacdes no casamento, € uma nova problematizagdo do homem enquanto sujeito
moral na relacdo de conjugalidade.

No que diz respeito ao jogo politico, a ética antiga articulava de maneira
bastante estreita a relacdo entre poder sobre si e poder sobre 0s outros, o que colocava a
estética da vida sempre atrelada ao status do individuo na sociedade®. O livro O
Cuidado de Si retoma, assim, o0 que havia sido dito no curso A Hermenéutica do Sujeito,
quando tratava da evolugéo geral do cuidado de si na sua relagdo com o cuidado dos
outros. Foucault defende a seguinte tese nas duas obras: ocorre uma gradual
problematizacdo da atividade politica e o status do individuo deixa assim de ser a
condicdo exclusiva de exercicio do poder; no jogo politico fica mais dificil definir as
relacfes entre o que se &, o que se pode fazer e o que se é obrigado a realizar. O que
interessa para Foucault assim € observar o modo pelo qual a constituicdo de si mesmo
como sujeito de suas préprias acBes vai se tornando cada vez mais problematica. A

cultura de si, para Foucault, tema do capitulo que antecede a este do qual tratamos aqui,

% Adentra-se ainda mais a relacdo entre governo dos outros e governo de si. A arte de governar da época
imperial continua a dar valor as virtudes do governante: se este souber se conduzir adequadamente, entdo
sabera conduzir os outros também de forma adequada. “A racionalidade do governo dos outros é a mesma
que a racionalidade do governo de si”, escreve Foucault, a partir da leitura que faz de Dion de Prusa e de
Plutarco. Segundo este Gltimo, o governante deveria ser dirigido pela lei, ndo entendida como lei escrita,
mas como a raz8o, o logos que habitava a alma do governante. Aquele que deve governar deve ocupar-se
consigo mesmo, estabelecendo seu proprio ethos. Ocupar-se consigo mesmo ou governar a Si proprio
torna-se um fator politico determinante: é na elaboragéo de seu proprio ethos, é no cuidado com a vida
privada e no dominio das proprias paixdes que 0s outros verdo uma garantia de que o governante sabera
limitar o proprio poder que exerce sobre os outros.
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procurou definir os principios de uma relagdo consigo mesmo que viria a permitir fixar
as formas e as condicGes nas quais uma agdo politica, uma participa¢do nos encargos de
poder e o exercicio de uma funcdo seriam possiveis ou impossiveis, aceitaveis ou
necessarios (FOUCAULT, 1985b, p.93).

7. Conclusao

A respeito das mudancgas no mundo antigo, que viu a vida na polis grega
se inserir no quadro mais amplo do Império romano, Foucault propde pensarmos, no
lugar de novas proibicBes ou de um retraimento individualista,

numa crise do sujeito, ou melhor, da subjetivacdo: numa
dificuldade na maneira pela qual o individuo pode se constituir
enguanto sujeito moral de suas condutas, e nos esforgos para encontrar
na aplicacéo a si 0 que pode permitir-lhe sujeitar-se a regras e finalizar
sua existéncia (FOUCAULT, 1985b, p. 101, grifo nosso).

Essa crise da subjetivacdo a qual Foucault se refere na Antiguidade greco-
romana corrobora a ideia de que seu objetivo ndo era transpor a moral antiga para a
atualidade. Como bem aponta Deleuze, o que interessa, ali, a Foucault “¢ o que se passa,
0 que somos e fazemos hoje: préxima ou longinqua, uma formacdo histérica sé €
analisada pela sua diferenca conosco, e para delimitar essa diferenca” (DELEUZE,
1992, p. 142). A intencéo de Foucault néo era realizar um retorno aos gregos, mas antes
diagnosticar sua propria atualidade. Este diagnéstico do presente ndo se contenta em
caracterizar o que somos hoje, mas também tem por funcdo apontar como o0 que é
poderia ndo mais ser o que é: é neste sentido que a descricdo deve ser sempre feita
segundo essa espécie de fratura virtual, que abre um espaco de liberdade, entendido

como espaco de liberdade concreta, isto &, de transformagéo possivel.
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O espaco e 0 tempo como intuicdes puras:
um estudo acerca dos argumentos presentes nas exposicoes

metafisicas da “Estética Transcendental”

Romulo Martins Pereira®

Resumo: A questdo que perpassa toda a “Estética
Transcendental” ¢ acerca da natureza e do status ontologico do
espaco e do tempo. Na “Exposicao Metafisica”, Kant apresenta
qual a natureza das representacbes do tempo e do espago.
Correntemente, interpreta-se que ela se subdivide em dois
passos gerais: a tese da aprioridade, que intenta provar que as
representaces de espaco e tempo ndo sdo empiricas mas a
priori, e a tese do carater intuitivo, que busca provar que estas
ndo sdo conceitos, mas intuicdes puras. No presente estudo,
buscarei empreender uma andlise dos argumentos presentes
nestas exposicoes, baseando-me, principalmente, em Paton e
Allison.

Palavras-chave: Kant, espaco, tempo, intuicdo, forma.

Abstract: The central question of the Transcendental Aesthetic
is concerned with the nature and the ontological status of space
and time. In the “Metaphysical Exposition”, Kant introduce
what the nature of the representations of space and time is. It is
currently interpreted that this exposition falls into two parts: the
thesis of priority, that is intended to prove the representations of
space and time are not empirical, but a priori, and the thesis of
intuitive character, that is intended to prove these are not
concepts, but pure intuitions. In this study I'll seek to analyze
arguments in these expositions, basing myself mainly on Paton
and Allison.

Key-words: Kant, space, time, intuition, form.
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O espaco e o tempo como intui¢fes puras:
um estudo acerca dos argumentos presentes nas exposi¢oes metafisicas da “Estética Transcendental”

Na introducdo da Critica da Razdo Pura, Kant delineia bem o seu
problema fundamental: como sdo possiveis 0s juizos sintéticos a priori? Ora, juizos
sintéticos sdo aqueles em que a ligacdo do conceito de sujeito com o predicado nao é

.. pensada por identidade, contrariamente aos juizos analiticos®. Mais especificamente, s&o

) juizos extensivos, pois “acrescentam ao conceito de sujeito um predicado que nele ndo
estava pensado e dele ndo podia ser extraido por qualquer decomposi¢cdo” (A 7/ B 11).
Sem duavidas, os juizos de experiéncia sdo todos sintéticos, extensivos, porquanto a
possibilidade de sintese do conceito de sujeito com o predicado se funda na experiéncia
— além disso, ndo poderiam ser juizos analiticos porque nestes nao preciso sair do meu
conceito e, consequentemente, ndo careco do fundamento da experiéncia. N&o obstante,
se todas as regras do conhecimento fossem meramente empiricas, logo contingentes,
como poderiam haver juizos sintéticos absolutamente necessarios e universais? Ora, por
intermédio da experiéncia poderiamos, é certo, chegar, por inducdo, a uma
universalidade suposta e comparativa, mas nunca a uma universalidade verdadeira e
rigorosa. Na verdade, necessidade e rigorosa universalidade s&o 0s sinais seguros de um
conhecimento puro a priori, isto €, um conhecimento independente da experiéncia (a
priori), no qual nada de empirico se mistura (puro). Mas afinal, visto que ndo se fundam
na experiéncia, como sdo possiveis — ou em que se fundam — os juizos sintéticos a
priori? Esta é, pois, a indagacdo fundamental que percorre toda a critica e sobre a qual
assenta toda a possibilidade do nosso conhecimento especulativo a priori.

Pois bem, Kant distingue dois troncos do conhecimento humano, a saber,
a sensibilidade, faculdade passiva do animo, pela qual nos sdo dados objetos, e 0
entendimento, faculdade ativa, pela qual sdo pensados estes objetos. A sensibilidade nos
fornece intuicBes, representacdes singulares que se referem imediatamente aos objetos
particulares, e o entendimento produz conceitos, representacGes gerais que se referem
sempre a outras representacdes (e mediatamente aos objetos). Kant inicia sua
investigacdo critica (do nosso modo de conhecer os objetos) pela sensibilidade,
porquanto as condig¢Oes pelas quais unicamente 0s objetos nos sdo dados precedem as

condigdes pelas quais eles sédo pensados. Ele entdo pressupbe que, para que sejam

2 Na introdugdo, Kant explica desta maneira a distingdo entre juizos analiticos e sintéticos: “Em todos os
juizos, nos quais se pensa a relagéo entre um sujeito e um predicado (apenas considero 0s juizos
afirmativos [...]), esta relacdo ¢ possivel de dois modos. Ou o predicado B pertence ao sujeito A como
algo que esta contido (implicitamente) neste conceito A, ou B esté totalmente fora do conceito A, embora
em ligacdo com ele. No primeiro caso chamo analitico ao juizo, no segundo, sintético” (A 6-7/ B 10).
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possiveis conhecimentos sintéticos a priori, a sensibilidade devera conter representacoes
a priori como as condi¢bes mediante as quais 0s objetos nos séo dados. Dessa forma, ele
designa por “Estética Transcendental” a ciéncia de todos os principios da sensibilidade
a priori. Nesta parte, Kant efetua um duplo processo de abstracdo: primeiramente, isola,
no complexo total do conhecimento, os componentes que tém sua origem apenas na
sensibilidade e, depois, aparta destas intuicbes tudo o que pertence a sensacao (ao
empirico), restando apenas a intuicdo pura e simples, forma do fendbmeno. Mediante tal
procedimento, encontra as duas formas puras da sensibilidade (nomeadas também de
intuicdes puras), 0 espago e o tempo. E entdo passa a se ocupar do seu exame: O que sdo
0 espago e o tempo?

A questdo central que perpassa toda a “Estética Transcendental” ¢ acerca da
natureza e do status ontoldgico do espaco e do tempo. Basicamente, Kant dialoga aqui
com duas teorias distintas: a teoria newtoniana, que defende que espaco e tempo sejam
entes absolutamente reais, e a teoria leibniziana, que defende a perspectiva relacional,
segundo a qual espago e tempo sdo determinagdes ou relacdes das coisas, relagdes tais
gue permaneceriam mesmo Nno caso em que as coisas ndo fossem intuidas por um
sujeito. Em contrapartida, a teoria critica procurard defender que espaco e tempo
pertencem unicamente a forma da intuicdo e, consequentemente, a constituicao
subjetiva do espirito — ndo pertenceriam a coisa alguma e s6 poderiam ser predicados as
coisas em virtude de nossa constituicdo subjetiva. O argumento kantiano vai de uma
analise das representacGes do espaco e do tempo com vistas a mostrar que elas séo
representacdes a priori e intuitivas (“Exposicdo Metafisica”) e que, como tais, S40 a
condicdo de possibilidade de outros conhecimentos sintéticos a priori (“Exposicao
Transcendental”), a tese ontoldgica a respeito do espaco e do tempo considerados em si
mesmos (“Consequéncias”).

No presente estudo, buscarei empreender uma analise dos argumentos presentes
nas exposicOes metafisicas das representacbes de espaco e tempo, baseando-me,
sobretudo, nas interpretagdes empreendidas por Paton e Allison. Na “Exposicdo
Metafisica”, Kant procura apresentar claramente qual a natureza das representaces do
tempo e do espaco (enquanto dadas a priori). Como ele desenvolve uma analise similar

e proxima tanto para 0 espaco quanto para o tempo, procurarei abordar ambas as

3 A “Estética Transcendental” consiste na primeira parte da “Doutrina Transcendental dos elementos”,
seguida pela “Logica Transcendental”.
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analises conjuntamente. De modo corrente, interpreta-se que sua linha argumentativa se
subdivide em dois passos gerais: [1] o0 primeiro mostra que as representacdes de espaco
e tempo ndo sdo empiricas mas a priori, € 0 [2] segundo mostra que estas ndo sao
conceitos mas intuicdes puras.

[1] Por sua vez, este primeiro passo — a tese do carater a priori — também se
subdivide em duas partes. O primeiro argumento [A] é negativo e sustenta unicamente
que espaco e tempo ndo sdo conceitos empiricos, enquanto que o segundo [B] afirma
positivamente que eles sdo representacdes a priori.

[A] O primeiro argumento da tese da aprioridade estabelece que as
representacdes de espago e tempo ndo podem ser derivadas da experiéncia, mas antes
sdo necessariamente pressupostas por toda experiéncia. Primeiramente, “para que
determinadas sensagdes sejam relacionadas com algo exterior a mim (isto €, com algo
situado num outro lugar do espaco, diferente daquele em que me encontro) e igualmente
para que as possa representar como exteriores [e a par] umas das outras, por
conseguinte ndo soO distintas, mas em distintos lugares, requere-se ja o fundamento da
nocdo de espago” (A 23/ B 37). Em segundo, para que estas sensacdes sejam
representadas como relativamente simultaneas, anteriores ou posteriores, ja
pressuponho também a representacdo do tempo. Kant estaria aqui se opondo
abertamente a teoria relacional leibniziana. Esta teoria afirma que os fenémenos ja
emergiriam com suas relacfes espaciais e temporais particulares (independentemente de
nossa condi¢do subjetiva), como que se condicionando mutuamente. Por isso, espaco e
tempo consistiriam simplesmente na ordem de coexisténcia e simultaneidade (ou
sucessdo) dos fendmenos — ordem esta que, por isso, seria abstraida empiricamente®.
Contrariamente, para Kant, as relacbes espaciais e temporais particulares nas quais
sensacOes e objetos nos sdo dados ndo poderiam ser reduzidas a meras diferencas
qualitativas — ou seja, espaco e tempo ndo poderiam ser meramente abstraidos das
sensacdes ou dos objetos da mesma maneira como sdo abstraidos 0s conceitos
empiricos de uma nota comum —, pois desta forma eles ndo seriam nada mais que
conceitos empiricos. Kant entdo argumenta que, para que se possa conhecer sensacdes

ou objetos (intuidos) como fora e ao lado de outros, ndo basta que se conhega

4 Leibniz reconhece que nossas representacbes de espaco e tempo parecem ultrapassar e mesmo
independer desta dita ordem. Mas sua analise mostra que tais conceitos ndo sdo mais do que esta propria
ordem das coisas representada de maneira confusa, como uma espécie de “aparéncia imaginaria”.
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meramente suas diferencas qualitativas, abstraidas empiricamente, € preciso também
conhecé-los como ocupando diferentes partes do espago. De forma semelhante, para
que se conheca 0s objetos (e as sensa¢Bes) como simultdneos e sucessivos, ndo se é
suficiente conhecer suas diferencas qualitativas, mas sim € necessario gque se 0s conheca
como ocorrendo em um e mesmo tempo ou em diferentes partes do tempo. Dessa
maneira, Kant sustenta que espaco e tempo sdo pressupostos ou condi¢Oes de
possibilidade das relages ou determinagdes espaciais e temporais particulares nas quais
emergem 0S objetos e as sensacGes. Fundamentalmente, o espago € a condicdo
necessaria para o conhecimento da ordem de coexisténcia dos fenémenos externos e o
tempo € a condicdo necessaria para o conhecimento da ordem de simultaneidade ou
sucessdo de todos os fenémenos’.

[B] O segundo argumento da tese da aprioridade estabelece positivamente que
espaco e tempo sdo representacGes necessarias a priori e que, enquanto 0 espaco € o
fundamento de toda intuigédo externa, o tempo, por sua vez, fundamenta toda e qualquer
intuicdo. A premissa principal deste argumento pode ser resumida da seguinte forma:
ora, se por um lado, ndo podemos nunca nos representar objetos da experiéncia que nao
estejam no espaco e mesmo suprimir o tempo dos fendmenos em geral, por outro,
podemos perfeitamente nos representar um espago vazio de objetos e abstrair os
fenomenos do tempo. Para Allison, esta premissa sugere a seguinte estrutura logica: “se
X [no caso tempo e espaco] pode existir (ou ser representado) sem A, B e C e suas
relagdes matuas, mas A, B e C ndo podem existir (ou serem representados) sem X, entdo
x deve ser considerada como uma condigédo da possibilidade de A, B e C e suas relagdes
mutuas” (ALLISON, 1992, p. 149). Portanto, espaco € tempo ndo consistem meramente
em relacbes logicamente dependentes dos fenémenos, ndo sdo determinacbes que
dependam deles, mas sim sdo as condicGes de sua possibilidade e logicamente 0s
precedem. Em outros termos, por um lado, ndo podemos nunca nos representar
fendmenos externos sem representa-los no espaco e, por outro, ndo podemos nunca nos
representar fendmeno algum que ndo esteja no tempo.

Neste momento do texto, Paton e Allison indagaram-se a respeito da suposta

complementariedade ou independéncia destes dois argumentos em relacdo a tese do

5Cf. ALISSON, H. E. El idealismo transcendental de Kant: una interpretacion y defensa. pp. 142-148.
PATON, H. J. Kant's Metaphysics of Experience. A Commentary on the first half of the “Kritik der reinen
Vernunft”. pp. 109-112.
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carater a priori. Afinal, pode-se considerar que estes argumentos sdo complementares e

objetivam a mesma prova, ou sdo independentes e, por isso, sdo ambos capazes de

provar a aprioridade do tempo e do espaco? Segundo a classica interpretacdo de Paton®,

estes dois argumentos sdo complementares e s6 no segundo argumento se estabelece de
&\ fato a prova da aprioridade. Para ele, o primeiro argumento apenas estabelece que nao
podemos conhecer nenhum fendémeno a parte das representagdes de espaco e tempo e
que, por isso, ndo elimina a possibilidade leibniziana de que as representacdes de
espaco e tempo e as coisas se condicionem mutuamente. Tal possibilidade sé seria
descartada mediante a introducdo do segundo argumento, ja que este afirma que
podemos ter consciéncia do tempo e do espaco vazios de fendmenos, mas ndo o oposto.

Em contrapartida, Allison ndao s6 afirma que estes dois argumentos sdo
independentes, como também sustenta que esta objecdo feita por Paton enfraquece e
mesmo perverte o teor da argumentacao kantiana. Se o primeiro argumento néo tivesse
sido suficiente para ja provar a tese da aprioridade, argumenta Allison, entdo, no caso
do espaco, Kant estaria passando diretamente da tese de que tal representacdo é
necessaria para que se possa reconhecer as relacdes e as determinacdes espaciais a
conclusdo de que tal representacdo é a priori. Sob este prisma, também 0s conceitos
empiricos seriam a priori no mesmo sentido em que 0 espacgo e 0 tempo seriam: por
exemplo, para que eu conheca algo como sendo vermelho, ja devo possuir o conceito de
vermelhiddo, apesar de que isso ndo prova gue tal conceito seja a priori. Ndo obstante,
Kant ndo teria afirmado que necessito da representacdo do espaco para conhecer as
coisas como sendo espaciais, isso seria meramente tautoldgico. O que Kant afirma é que
necessitamos desta representacdo para que possamos conhecer as coisas como distintas
de nds mesmos e distintas entre si. Ora, se ndo ha ainda uma referéncia ao espago nestas
distingdes, uma referéncia ao vermelho esta logicamente contida no pensamento de

coisas vermelhas. E assim Allison conclui:

[...] a capacidade de fazer estas distingbes € em si mesma uma
condicdo necessaria da possibilidade da experiéncia. Portanto, esta
capacidade, a diferenca da capacidade para distinguir entre coisas
vermelhas e azuis, ndo pode ser adquirida através da experiéncia. Sem
embargo, 0 argumento mostra que esta capacidade pressupde [...] a
representacdo do espaco. Por conseguinte, pode-se dizer que o

6 Cf. PATON, H. J. Kant's Metaphysics of Experience. A Commentary on the first half of the “Kritik der
reinen Vernunft”. p. 112.
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argumento de Kant faz ver que a representacdo de espaco é a priori ao
mostrar que funciona como uma condic¢do epistémica (ALLISON,
1992, p. 148).

Dessa forma, do mesmo modo que o primeiro argumento, também aqui se
estabelece o carater a priori das representacfes de espaco e tempo. Mas sobretudo, este
argumento atentou para uma caracteristica destas representacdes que € central para a
postura de Kant e que ndo foi atendido no primeiro argumento, a saber, “o fato de que
por si mesmas possuem um conteldo proprio que permanece quando se abstrai de todo
o empirico” (Ibid., p. 153). Afinal, mesmo quando abstraimos de todo e qualquer
conteudo empirico de nossa experiéncia sensivel, tais representagdes continuam
acessiveis ao pensamento’. E ao ressaltar isso, Kant ndo sé sublinha sua aprioridade,
como também prepara o caminho para a afirmacdo de que tais representacdes sao
intuicdes puras.

[2] O segundo passo geral de toda a linha argumentativa da “Exposi¢do
Metafisica” — a tese do carater intuitivo — também estd dividido em duas partes. O
objetivo aqui é mostrar que as representacdes de espaco e tempo ndo sao conceitos, mas
sim intuicGes puras. Para isso, Kant claramente pressupde a distin¢do entre a natureza
de um conceito e de uma intui¢do: enquanto que um conceito é uma representacao geral
gue contém sob si as notas comuns de diferentes objetos individuais, uma intuicdo, por
sua vez, é uma representacdo singular de um objeto individual®. As representacdes de
espaco e tempo sdo intuigdes, primeiro, porque sé podemos conceber um Gnico espacgo e
um Unico tempo [C] e, segundo, porque espaco e tempo Sd0 necessariamente
representados como grandezas infinitas [D].

[C] O primeiro argumento da tese do caréater intuitivo afirma que espaco e tempo
nédo séo conceitos discursivos ou mesmo conceitos universais das relagdes das coisas em
geral, mas sim intuicdes puras (ou formas puras da intuicdo sensivel). A razdo para isso
é que, de alguma forma, estamos obrigados a sempre conceber um Gnico e mesmo

espaco e um Unico e mesmo tempo®. Por este motivo, ao contrario do que ocorre com as

7 Cabe ressaltar que esta “elimina¢do” dos fendmenos no tempo e no espago ndo pode ser experimentada,
mas sim apenas pensada. S6 experimentamos o tempo e 0 espago mediante a intuicao sensivel das coisas
que neles estéo.

8 Paton exemplifica esta explicagdo da seguinte maneira: “Eu concebo triangularidade, mas eu intuo este
triangulo” (PATON, 1936, p. 115).

9 Esta unidade que Kant, na “Estética Transcendetal”, predica as intui¢des puras de espago e tempo nédo
se deve a sensibilidade, faculdade unicamente passiva do animo, mas sim a atividade do entendimento
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diversas notas comuns (OU conceitos paI'CIaIS) em um concelto geral, as qualS necessaria

e logicamente o precedem e, por fim, permitem a sua composi¢éo, 0s diversos espacos e
tempos particulares ndo podem anteceder o espago e 0 tempo Unicos como seus

elementos constituintes, mas, sobretudo, s6 podem ser pensados como partes contidas

- neles. Em outros termos, as diversas partes do espaco somente podem nos ser dadas
como simultdneas no espaco Unico, que, necessariamente, é pressuposto, afinal,
“quando falamos de varios espagos, referimo-nos a partes de um s6 e mesmo espago”
(A 25/ B 39). De forma semelhante, também “tempos diferentes sdo unicamente partes
[sucessivas] de um mesmo tempo” (A 32/ B 47).

N&o obstante, ao sustentar que o espaco é essencialmente Unico e unitario, Kant
ndo nega que podemos ter conceitos gerais de espaco (e 0 mesmo se aplica ao tempo),
apenas reitera que estes resultam, em ultima instancia, da limitacdo do espa¢o Unico.
Como nos explica Paton'®, no caso do conceito de espaco em geral, a nota comum
principal de diferentes espacos é certamente que sao todos limitados. Desta maneira, tal
conceito é derivado de nossas intuicbes de diversos espacos particulares como
necessariamente limitados. Estas intuicdes, por sua vez, necessitam pressupor uma
intuicdo pura (originaria) de um espaco Unico e inteiramente abrangente — relativamente
ao qual estes diversos espacos podem resultar por limitagcdo. Portanto, a intui¢éo pura de
espaco ¢, afinal, “o fundamento de todos os seus conceitos [de espacialidade] [...]” (A
25/ B 39).

De fato, como argumenta Kant, nunca poderiamos derivar proposicdes
geométricas, como, por exemplo, “que num tridngulo a soma de dois lados é maior do
que o terceiro” (A 25/ B 39), unicamente de conceitos gerais — N0 caso, de conceitos de
linha e de triangulo. Isso porque tal conhecimento é sintético e ndo poderia ser extraido
destes conceitos por simples analise ou decomposi¢do. “Ora, ndo se pode ligar um
conceito com outro de uma maneira sintética e contudo imediata, porque, para que
possamos sair de um conceito [isto é, para que possamos sair do que se pensa com um
conceito, de suas notas comuns] é necessario um terceiro conhecimento mediador” (A
732/ B 760), que fundamente a sintese desses conceitos em um juizo ou conhecimento.

E por isso que as proposicdes sintéticas a priori necessitam estar assentadas em uma

(como ele bem afirma na “Dedugdo Transcendental” da “Analitica dos conceitos™). Muito provavelmente
Kant omitiu aqui esta informag&o porque ndo tinha ainda introduzido a dua doutrina da sintese.

10 PATON, H. J. Kant's Metaphysics of Experience. A Commentary on the first half of the “Kritik der
reinen Vernunft”. pp. 116-117.
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intuicdo a priori. Vejamos em relacdo ao tempo: “também ndo se poderia derivar de um
conceito universal [de tempo] a proposicdo, segundo a qual, tempos diferentes nédo
podem ser simultaneos” (A 32/ B 47). Afinal, esta ¢ uma proposi¢ao sintética,
porquanto a qualidade predicativa de “ndo serem simultdneos” nao poderia ser extraida,
por andlise, do conceito de “tempos diferentes”, antes foi o meu entendimento que
acrescentou um ao outro no juizo por meio da sintese. Entdo, como a possibilidade de
uma tal proposicao sintética esta assentada num terceiro conhecimento mediador, numa
intuicdo, pode-se concluir que a representacdo do tempo, assim como a do espaco, e,
pois, uma intuicao pura.

Cabe ressaltar que, segundo a interpretacdo de Paton, o que Kant estabelece
neste segundo passo do argumento, em relacdo a aprioridade, difere, em sentido, do que
ele estabeleceu no primeiro passo da “Exposicdo Metafisica™': enquanto 14, Kant teria
estabelecido que espaco e tempo sdo representacfes a priori porquanto eles sdo as
condicOes ou formas universais e necessarias de todas as aparéncias possiveis (“formas
da aparéncia” ou “forma da intui¢cdo”); neste segundo passo, Kant estabeleceria que
espaco e tempo sdo intuicdes puras e que continuam acessiveis ao pensamento mesmo
se se abstrai de todas as condicdes da experiéncia. Nossas intuicdes de espaco e tempo
séo puras na medida em que sdo a intuicdo de um todo individual (um espago e um
tempo) que nos permite conhecer suas partes independentemente da experiéncia — 0
que, segundo Kant, possibilitaria o conhecimento sintético a priori da matematica e da
fisica pura.

[D] O segundo e dltimo argumento do carater intuitivo afirma que espaco e
tempo, por serem representacdes de grandezas infinitas dadas, ndo sdo conceitos, mas
sim intuicdes puras. Inicialmente, no caso do espaco, Kant mostra que conceitos e
intuicbes implicam infinitude em sentidos diferentes e, com isso, clarifica um pouco

mais a respeito de suas diferencas estruturais.

Ora, ndo h& duvida que pensamos necessariamente qualquer conceito
como uma representagdo contida numa multiddo infinita de
representacdes diferentes possiveis (como sua caracteristica comum),
por conseguinte, subsumindo-as; porém nenhum conceito, enquanto
tal, pode ser pensado como se encerrasse em si uma infinidade de

11 Indicarei ao longo deste pardgrafo a distingéo feita por Paton entre “formas da aparéncia” (ou “formas
da intuigdo”) e “intui¢des puras”, mas devo ressaltar que Kant ndo distingue tdo claramente assim entre as
duas nomenclaturas e mesmo, por vezes, as usa como sinénimos.
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representacdes. Todavia é assim que o espaco é pensado (pois todas as
partes do espaco existem simultaneamente no espaco infinito) (A 25/
B 39-40).

:\ Como se nota, este € um dos argumentos mais dificeis de toda a exposicdo. Para
compreendé-lo, precisamos entender como que, logicamente, um conceito esta
estruturado. Como explica Allison, todo conceito possui uma forma légica completa

que implica uma extensdo e uma intencao.

Considerado extensivamente, todo conceito possui outros conceitos
diversos contidos debaixo dele. Estes conceitos estdo organizados
hierarquicamente em termos de generalidade, e se acham em relagédo
de géneros a espécies. Os conceitos mais abaixo, isto €, as espécies,
séo introduzidos ao se agregar a diferenga. Assim pois, 0 género
“corpo fisico”, ao se agregar a diferenca, pode ser dividido nas
espécies “animal” e “vegetal”. Considerado intencionalmente, todo
conceito contém nele outros conceitos como suas partes componentes.
Mas aqui a ordenacdo é precisamente a inversa da ordenacdo
extensiva porque 0s conceitos mais abaixo ou mais especificos, o0s
quais sdo obtidos ao agregar diferencas, contém neles os conceitos
mais altos ou gerais (ALLISON, 1992, p. 158).

Deste modo, um conceito implica infinitude a respeito de sua extensdo, nunca de sua
intencdo, afinal o entendimento humano nunca poderia compreender um conceito
infinito, um conceito que encerra em si uma infinidade de representacdes (de notas
comuns ou conceitos parciais). Sem embargo, isso contrasta diretamente com a maneira
como 0 espaco é pensado (e 0 mesmo ocorre com 0 tempo). Ora, a representacao do
espaco € uma intuicdo a priori porque encerra em si uma infinidade de representacdes,
uma vez que todas as suas infinitas partes existem simultaneamente no espaco Unico e
infinito. Ao contrario dos conceitos, as intuicbes ndo se dividem ao se agregar
diferencas, mas sim ao se introduzir limitagdes ou restricBes. E é justamente isso que
significa a infinitude do tempo: toda e qualquer grandeza determinada do tempo s6 é
possivel por limitacdo de um Unico tempo infinito, que, portanto, necessariamente é

pressuposto. E Kant continua:

Sempre que, porém, as proprias partes e toda a magnitude de um
objeto sO possam representar-se de uma maneira determinada por
limitacdo, a sua representacdo integral ndo tem que ser dada por
conceitos, (pois estes s6 contém representacdes parciais); € preciso
gue haja uma intuicdo imediata que Ihes sirva de fundamento (A 32/ B
48).
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Portanto, as representacOes originais de tempo e espaco nao sao conceltos, mas sim

intuicdes puras.
Por fim, caberia aqui a indagacdo a respeito do que Kant pretendeu significar
@ quando afirmou que espaco e tempo sdo representados como grandezas infinitas dadas.
> Afinal, tal afirmagdo parece sugerir que espaco e tempo possam nos ser dados como
objetos da intuicdo sensivel, 0 que sabemos ser um grande equivoco. Vejamos entdo um
claro exemplo'?: em geometria, se traco uma linha de um ponto a outro, naturalmente ja
pressuponho um espaco dado no qual posso traca-la, e mais, esse espaco me é dado ou
me € pressuposto como infinito, porquanto posso continuar a tracar minha linha
indefinidamente. Deste modo, 0 espa¢o ndo me € dado como um objeto da intuicdo
sensivel, mas sim como a condi¢do para que eu possa tracar figuras geomeétricas.
Portanto, Kant ndo quis sugerir que espaco e tempo nos sdo dados como objetos da
intuicdo sensivel, mas sim que eles nos sdo dados como infinitos conjuntamente com
toda intuicdo determinada como sua condi¢éo original, seu fundamento.
Dessa forma, nas exposicdes metafisicas do espaco e do tempo, Kant estabelece
0 carater a priori e intuitivo destas representacdes e, com isso, inicia sua argumentacao
acerca do seu status ontoldgico. No que se segue, Kant vai mostrar que 0 espacgo € 0
tempo, considerados como intui¢fes puras ou formas puras da intuicdo, sdo condicbes
necessarias da possibilidade de outros conhecimentos sintéticos a priori € que, nao
obstante possuirem realidade empirica objetiva, realidade em relacdo a todos o0s objetos
dos sentidos, sdo transcendentalmente ideais, isto é, ndo sdo absolutamente nada se
abstrairmos de toda a nossa condigdo subjetiva e considerarmos meramente os objetos

em si mesmos ou as relacdes destes em si mesmos.

12 Este exemplo foi dado por J. G. Schulze e citado por Allison. Cf. ALISSON, H. E. El idealismo
transcendental de Kant: una interpretacion y defensa. pp. 160-161.
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Resumo: O artigo discute a proposicdo de uma interpretacdo de
Ecce homo, a partir do referencial conceitual de dois autores
contemporaneos, Barthes e Derrida, que consiste em afirmar a
morte do Autor, isto €, em apresentar a escrita como o
desfazimento do sujeito que escreve ou como inscri¢cdo de uma
diferenca. Isso implica em uma contraposicdo a uma tradicéo
metafisica, de origem platdnica, que valorizava a fala como
presenca de si para si do logos, entendendo a escrita como
incapaz de promover a autenticidade da razdo. Nietzsche
apresenta sua autobiografia como lugar em que o autor entra em
sua prépria morte, mas, a0 mesmo tempo, desloca a nogédo
tradicional de autoria, ao entender-se a partir de uma pluralidade
de instintos, conduzidos por uma linha ordenadora que se
identifica com a propria obra, apresentando-se desde uma
tipologia que, ndo obstante, inscreve-se desde uma
multiplicidade de nomes.
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Abstract: The article discusses the proposition of an
interpretation of Ecce homo, from the conceptual framework of
two contemporary writers, Barthes and Derrida, which consists
of affirmig the death of the author, that is, in presenting the
writing as the undoing of the subject who writes or as an
inscription of a difference. This implies an opposition to a
metaphysical tradition of Platonic origin, which valued the
spoken word as the presence of the logos to himself,
understanding that writing is unable to promote the authenticity
of reason. Nietzsche presents his autobiography as a place where
the author enters his own death, but at the same time, shifts the
traditional notion of authorship, understanding himself from a
multiplicity of instincts, driven by an ordering line which is
identified with the work itself, from presenting itself from a
typology that nevertheless inscribes itself from a multiplicity of
names.
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Filosofia e autoria: Ecce homo a luz de Barthes e Derrida

Roland Barthes, num pequeno texto intitulado “A morte do autor”

(Barthes, 2004), escrito em 1968, quando, na Franga, o0 estruturalismo ainda

[»;

- predominava como referéncia tedrica para as ciéncias humanas, faz uma interessante

i% discussdo em torno das nogdes de autoria e de escrita, a que gostariamos de remontar, a
principio. Embora Barthes esteja discorrendo sobre a pratica literaria e ndo a escrita
cientifica ou filoséfica, acreditamos que sua posicdo pode ser estimulante para
pensarmos esse tema na filosofia, mais especificamente, em Ecce homo, livro
autobiografico de Nietzsche, de 1888.

Parte-se do seguinte postulado, o de que a escrita € a destruicdo de toda a
V0z, 0 que € 0 mesmo que dizer que a escrita é o aniquilamento da origem, daquilo que
Ihe deu origem. Ao lancar-se na escrita, aquele que escreve, sujeito, corpo ou autor,
perde sua identidade, ou melhor, a escrita € esse lugar onde toda a identidade se perde,
onde o autor entra na sua propria morte. Esse processo € a producdo do que Barthes
chama de desfazimento, isto €, de nada importa, diante do texto escrito, a sua biografia,
seus gostos, suas paixdes, ja que escrever é esse desfazimento de si, esse
desalinhamento, essa dispersao, essa dilui¢do do autor.

Quando se acreditava no Autor, diz Barthes, supunha-se que ele possuia
uma anterioridade em relacdo ao livro, como um pai em relagéo ao filho, alimentando-o
com suas ideias, suas dores, suas vivéncias. Se dermos crédito a Barthes, o escritor
nasce a0 mesmo tempo que seu texto, para ele, escrever € um ato performativo, cujo
contetdo ndo vai além do proprio ato pelo qual é enunciado. Sua mao traga um “campo
sem origem”, isto €, que nao tem outra origem sendo a propria linguagem, desligada de
toda voz originaria. A escrita é, portanto, ndo um meio de expressao, mas um puro gesto
de inscricdo. Isso € o mesmo que afirmar que ndo existe um significado ultimo a ser
decifrado. Nada esta por decifrar nessa escrita, 0 que ela pede é que se siga sua estrutura
que é uma superficie sem fundo que conjuga escritas variadas, nenhuma delas original,
como um tecido de citagOes alinhadas e desalinhadas provindas dos mais variados focos
da cultura; uma palavra s6 pode ser explicada por outras palavras e tudo o que pode ser
escrito se produz dessa colagem de signos, infinitamente recuada, que é a linguagem,
em gue todo sentido se produz para tdo logo perder-se novamente: na escrita, quem fala
é a linguagem, néo o autor.

No entanto, se ndo ha unidade na origem da escrita, ja que ela é

justamente o desfazimento de toda origem e de toda sua identidade, existe, contudo, um
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lugar onde essa multiplicidade se retne: o leitor. Barthes cita a interpretacdo de Vernant
sobre a tragédia grega, em que o texto é tecido com palavras de duplo sentido que, no
entanto, cada personagem entende apenas um, gerando todos os desentendidos que
constituem o tragico propriamente. Mas, o texto € restituido por aqueles que o escutam,
a plateia das tragédias entende a duplicidade do sentido, bem como o engano dos
personagens que atuam diante dela. Assim, é o leitor o espaco onde se inscrevem todas
as citagdes de que uma escrita ¢ feita. Essa ¢ a propria definigdo do leitor: “esse alguém
que tem reunidos num mesmo campo todos os tragos que constituem o escrito”.

Derrida estava em sintonia com Barthes a esse respeito e talvez leve
ainda mais longe essa anélise da escrita que procura liberta-la, ao mesmo tempo, tanto
da autoridade do logos, que exigia dela o papel de mera expressédo de uma voz original,
de um sentido auténtico a ser decifrado, quanto do estigma da orfandade ou da
bastardia, em suma, da auséncia do pai, j& que € o mesmo gesto de inscricdo que
constitui a escrita, o escritor e uma proliferacdo de sentidos a serem singularmente
reunidos por cada leitor.

Derrida chama de fonocentrismo, logocentrismo ou metafisica logocéntrica essa
postulacdo da prevaléncia do autor que faz parte da subordinacdo historica da escrita a
fala, em que a fala aparece como doadora de sentido e provedora de autenticidade ao
discurso. A esse tema nos reportaremos a seguir, a partir de seu exemplo fundante e
emblematico que € o Fedro de Platdo (2007).

No final do didlogo platbnico Fedro, Socrates introduz na conversa “uma
histéria dos homens de antigamente”, que narra o encontro entre duas divindades
egipcias: Teute e Tamuz. Tamuz reinava, no Egito, sobre todas as outras divindades.
Teute foi o descobridor dos numeros e dos calculos, da geometria e da astronomia, do
jogo de gamao e dos dados e dos caracteres da escrita. Teute foi procurar o rei Tamuz,
para apresentar suas artes e sugerir-lhe que fossem ensinadas aos egipcios. Tamuz, na
medida em que o outro lhe apresentava uma a uma as artes, fazia observagdes contra ou
a favor.

Quando chegou a escrita, Teute disse: “Aqui estd, majestade, uma
disciplina capaz de deixar os egipcios mais sabios e com melhor memdria. Esta
descoberto o remedio (pharmakon) para o esquecimento ¢ a ignorancia” (Platao, 2007,
p.111).

A isso o rei Tamuz respondeu a Teute que, sendo este o inventor ou o pai da

escrita, dada a afei¢do que Ihe dedica, atribuia-lhe a acdo exatamente oposta a que lhe é
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prépria: a escrita, continua o rei, ndo favorece a memaria, mas o esquecimento, pelo
fato de levar quem a utiliza a desobrigar-se do exercicio da memoria, j& que seré por

meios externos (0s caracteres da escrita) que passardo a despertar suas reminiscéncias.

- A escrita é um remédio para a lembranca, e ndo para a meméria, pois a memaria exige o

7\ exercicio de si para consigo para despertar a verdade.

Assim, Sdcrates pode estabelecer, na sequéncia do didlogo com Fedro, a

distingdo entre a escrita e o discurso ndo escrito.

Por um lado, a escrita ndo € mais do que um meio para o sabio lembrar-se do
assunto de que trata o documento. De um livro, ndo podera sair qualquer conhecimento
claro e duradouro. Porque com a escrita acontece como com a pintura: por mais vivo
que se apresente um retrato, se alguém lhe formula perguntas, ele cala. Os discursos
fixados na escrita, se forem interpelados, responderdo sempre igual e a mesma coisa,
tanto para os entendidos da matéria, quanto para os que nada conhecem dela, sem
saberem eles a quem devem dirigir-se ou ndo. Se forem agredidos ou desdenhados,
tampouco os discursos escritos serdo capazes de se defender, a menos que lhes socorra a
ajuda paterna, isto €, o autor (Platdo, 2007, p.112-113).

Do outro lado, o discurso ndo escrito em caracteres ou o discurso Vvivo e
animado. Ele é conhecimento escrito na alma de quem estuda. Ele pode defender a si
mesmo, falar e silenciar quando preciso. O homem que dispuser do conhecimento do
justo, do belo e do bom s6 escrevera por brincadeira e para deixar para a posteridade um
tesouro de reminiscéncias. Mas, para Sdcrates, sdo, de fato, os discursos escritos na
alma, tendo como tema o justo, o belo e o bom, os Unicos eficientes, perfeitos e dignos
de consideracdo, sdo eles filhos legitimos de seu autor, que nele vivem como invencao
de seu prdprio espirito. Admiravel e importante, acrescenta Socrates, é escolher uma
alma em que se possam semear, pela arte dialética, discursos nascidos da verdade,
capazes de se defender a si proprios e a quem os semeou, frutificando em outros
discursos com iguais exigéncias, “tornando tdo felizes seus possuidores quanto o
permite a natureza humana” (Platdo, 2007, p.114).

Diante dessas palavras e de seu legado filosofico, vé-se a grandiosidade
da tarefa a que se propdem Barthes e Derrida quando procuram se desfazer da nogéo de

autoria, quando ousam decretar a morte do Autor. Ndo é por acaso que Derrida se



-

LET

FORNAZARI, S. Ensaios Filoséficos, Volume 11 - abril/2011

debruca inicialmente sobre o Fedro e sobre outros escritos de Platdo, na mesma via em
que busca criar um novo conceito de escrita, resgatando-a do papel indigno a que havia
sido relegada, demonstrando como a autoria é indissocidvel de toda a constituicdo da
tradicdo do pensamento ocidental, nascida com o platonismo, que reiteradamente
decretou a subordinacdo da escrita a fala e recusou a escrita um estatuto propriamente
filosofico, justamente na medida em que ela significa a separagdo em relacdo ao autor,
identificado ao pai (Derrida, 2005). O autor ou o0 pai da escrita ¢ a fala viva e auténtica
capaz de responder por si mesma, segundo a racionalidade do logos, através do esforco
dialético da reminiscéncia. A fala é considerada, por essa tradigdo, como mais proxima
da verdade na medida em que se cré que ela, a verdade, esteja situada na consciéncia
individual enquanto memoria, como presenca de si para si, sem tomar nada fora de si, “a
histéria da determinacao do ser como presenca’:

O logos apenas pode ser infinito e presente a si, apenas pode
produzir-se como autoafecgdo, através da voz: ordem de significante
pelo qual o sujeito sai de si em si, ndo toma fora de si o significante
gue ele emite e que o afeta a0 mesmo tempo. [...] [A voz] vive-se e
diz-se como exclusdo da escritura, a saber, do apelo a um significante
“exterior”, “sensivel”, “espacial”, interrompendo a presenca a Si
(Derrida, 2008, p.122).

A escrita, segundo essa tradicdo logocéntrica, é considerada apenas como
um suplemento da voz, ndo essencial para a razdo, dada a auséncia do pai, que € a
auséncia do logos. Ela envenena a memdria ao desobrigar o autor de seu exercicio vivo,
favorecendo antes o esquecimento. A escrita ndo pode responder por si, ela ndo pode se
defender, ndo pode dar as suas razbes. Ela ndo passa de um artificio que é incapaz de
promover a presenca e a autenticidade, que interrompe essa presenca de si para si do
logos, deixando dela apenas um rastro.

Portanto, decretar a morte do Autor significa liberar a escrita dessa carga
metafisica aprisionante. Derrida procede a elaboracdo de um conceito mais amplo de
escrita (écriture), geralmente traduzido por escritura, para marcar, em portugués, sua
distincdo em relacdo & compreensdo usual de escrita. Para Derrida, grosso modo, a
escritura é a inscri¢do da diferenca em uma superficie enquanto espago indiferenciado,
que implica uma separacdo violenta a partir de um meio. Antes mesmo do advento da
linguagem e da escrita no sentido comum, j& se pode falar em escritura nesse sentido,
como uma violéncia original ou um movimento que institui diferenca no espaco, ao
mesmo tempo que difere, retarda sua aparicdo no tempo. O que implica que a escritura

néo é algo que chega de fora a um sistema originalmente puro e auténtico, mas algo que
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ja esta ali, que se confunde com a propria origem. Assim, a escritura € inscri¢cdo de uma
diferenca (Derrida, 2008, p.125-172).

*k*k

Tomando como referéncia esse debate recente da filosofia francesa, do qual
demos apenas algumas indicacdes e abandonamos a sua prépria sorte, sabedores de que
mesmo sem poder responder por si mesma, essa escrita trouxe consigo algumas
referéncias que podem ser Uteis ao leitor que ousar saber mais sobre o0 tema,
gostariamos agora de pensar (de inscrever uma diferenca) sobre algumas questdes em
torno da ideia de autoria, a partir da obra autobiogréfica de Nietzsche.? Em Ecce homo,
Nietzsche procurava caracterizar a si mesmo como um tipo nobre que avaliava a vida a
partir da afirmacéo de seu eterno retorno. Ele narrava sua trajetoria desde uma
hierarquizacao instintiva, isto €, uma lenta composicao de instintos entre si, sob a

regéncia de um instinto dominante:

Puro perigo de que o instinto “se entenda” cedo demais. — —
Entretanto, segue crescendo na profundeza a “ideia” organizadora, a
chamada a dominar, — comeca a dar ordens, lentamente nos conduz,
com sua rédea, dos caminhos secundarios e equivocados, prepara
qualidades e capacidades singulares que um dia se mostrardao
indispenséaveis como meio para o todo, — ela configura uma apés outra
todas as faculdades subalternas antes de deixar ouvir algo da tarefa
dominante, da “meta”, “finalidade”, “sentido”. [...] Hierarquia das
faculdades; distancia; a arte de separar sem incompatibilizar; nada
misturar, nada “conciliar”’; uma multiplicidade enorme que, no
entanto, € o contrario do caos — esta foi a condi¢do prévia, o trabalho e
a arte prolongados de meu instinto. Sua tutela suprema se mostrou tao
forte que eu ndo suspeitei sequer o que em mim crescia, — € assim
todas as minhas forcas apareceram um dia subitamente, maduras, em
sua Gltima perfeicdo (Nietzsche, 1995, p.48-49).°

A esperteza e a sabedoria a partir das quais Nietzsche se designava, em
Ecce homo, era 0 modo de caracterizar-se desde essa “asttcia instintiva”, isto €, de sua
capacidade de, nos periodos de decadéncia de sua poténcia corporal, proibir-se tudo o
que lhe fosse prejudicial e, nos momentos de plenitude, afastar-se de tudo o que néo

estivesse a sua altura, como resultado de uma busca instintiva pelas condi¢bes mais

2 Nosso ponto de partida é uma pesquisa anterior que realizamos sobre o tema e que as leituras de Barthes
e Derrida suscitaram reencontrar e mesmo re-visar: Sobre o suposto autor da autobiografia de Nietzsche
(Fornazari, 2004).

® O leitor nem sempre encontrara, nas indicacdes bibliograficas aqui utilizadas relativas a Ecce homo,
uma correspondéncia entre os textos, porque as tradugdes citadas sdo de minha inteira responsabilidade.
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favoraveis para expandir sua poténcia. Com isso, procurava distinguir-se dos homens
incapazes de unificar sua vontade, que ele designava a partir de expressdes como
“instinto de nega¢do, de degeneracdo” (Nietzsche, 1995, p.79), “instintos de naturezas
doentes” (Nietzsche, 1995, p.50), que apenas reagem a estimulos externos. Do outro
lado, Nietzsche louvava em si mesmo os “instintos sadios” (Nietzsche, 1995, p.30 e
p.50) que lhe teriam permitido, mesmo em seu periodo de decadéncia fisiologica,
defender-se de tudo o que era ainda incapaz de mudar, como sua situacdo de professor
de filologia na Universidade da Basileia, sua enfermidade, as companhias ou a auséncia
de companheiros com quem compartilhar seus voos do espirito. “E minha esperteza
haver sido muitas coisas e em muitos lugares, para poder tornar-me um. Por um tempo
tive de ser também um erudito” (Nietzsche, 1995, p.71).

Assim, Nietzsche descrevia a lenta orquestracdo de forcas que, sob a
regéncia de um instinto que impunha aos poucos sua dominacéo, ia dando forma ao
aparente caos de forcas. PGde entdo se apresentar em sua ultima filosofia como fruto de
uma bem-lograda constituicdo instintual que se afirmava a partir da unidade, que se
apresentava desde uma linha condutora Gnica. Numa carta do mesmo periodo, ele dizia:
“Agora, tenho a convic¢ao absoluta de que tudo foi bem-sucedido, desde o inicio — de
que tudo é uno e tende & unidade”.*

Tomando como referéncia o processo de escrita de Assim falava Zaratustra,
Nietzsche definia a filosofia como a expressdo direta dos instintos em pensamento, 0
afloramento de “estados internos” como linguagem, que se apresentam
involuntariamente, sem a mediagdo de um sujeito reflexivo, mas como expresséo direta
de uma tensdo instintiva, como se as prdprias coisas se tornassem palavra (Nietzsche,
1995, p.85-86).> Nesse sentido, em Ecce homo, a filosofia é concebida como o proprio
tornar-se visivel e audivel das configuracGes de forcas do universo e Nietzsche parece
reconhecer que ele mesmo &, em sua vida e em seus escritos, apenas uma oportunidade
para o0 tomar a palavra do instinto dominante em si mesmo, do instinto que impde suas
exigéncias sobre o todo corporal, que busca na linguagem um novo meio de expandir
sua poténcia sobre 0s demais corpos no universo.

Entendemos que esse tornar-se palavra ndo é uma agdo desinteressada, mas

* Carta de Nietzsche a Peter Gast de dezembro de 1888.
® Trata-se da defini¢io de inspirac¢ao. Ver também a “arte do estilo” (Nietzsche, 1995, p.57).
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decorre de uma estratégia instintiva para a expansdo de poténcia dessa hierarquia
pulsional chamada Nietzsche. A estratégia perseguida em Ecce homo é a de constituir-
se como referencial tipologico de uma vida afirmativa, de uma vida que define sua
natureza a partir do amor fati, devendo impulsionar os demais homens afirmativos a
tornarem-se aquilo que sdo: trata-se, assim, de uma autobiotipografia. Esse referencial
tipoldgico criado em Ecce homo é um homoénimo de Nietzsche e expressa a necessidade
do filésofo em ligar-se a tarefa da transvaloragdo, dizendo a humanidade: eis 0 homem
capaz de amar seu destino ou de amar-se enguanto um destino, de criar valores que
possam trazer novas auroras para a humanidade, liberada dos desertos do niilismo
(Fornazari, 2004, p.109-115).

*k*k

Se entrecruzarmos os conceitos de Barthes e Derrida, a morte do Autor e
a ideia de escritura enquanto inscricao polissémica enquanto viés interpretativo, com a
propria teia conceitual de Ecce homo, seria possivel avancar uma interpretacdo que
desse conta da originalidade com que essa autobiografia € concebida?

Em primeiro lugar, faz sentido afirmar que Ecce homo, enquanto escrita, seria o
desfazimento de toda voz, lugar onde o autor entra na prépria morte, onde se perde toda
identidade. Encontramos uma indicagdo preciosa nesse sentido. Numa pagina avulsa de
Ecce homo, entre o prologo e o primeiro capitulo, lemos o seguinte: “Neste dia perfeito,
[...] olhei para trés, olhei para frente, nunca vi tantas e tdo boas coisas de uma vez. Nao
foi em véo que enterrei hoje meu quadragésimo quarto ano, eu podia enterra-lo — o que
nele era vida, esta salvo, ¢ imortal” (Nietzsche, 1995, p.21). O motivo que se apresenta
para isso é o fato de ter concluido sua obra filosofica, ap6s escrever o Anticristo, 0s
Ditirambos e o Crepusculo dos idolos. Se o escritor pode decretar sua propria morte, é
por ter transformado sua vida em seus escritos, que sdo encarregados de dar testemunho
de si. “Testemunho de si” € o0 modo como ele varias vezes se refere aos seus livros,
como no Prélogo: “Parece-me indispensavel dizer quem sou. No fundo se poderia sabé-
lo, pois ndo me ‘deixei sem testemunho’.” E, assim, como sinal de gratidao a sua vida
ele se poe a tarefa de se contar sua vida: “E por isso me conto minha vida” (Nietzsche,
1995, p.17).

N&o nos parece exagero, diante disso, afirmar que o proprio Ecce homo,
escrito autobiogréafico, ja possui uma compreensdo de escrita como morte de seu autor,

mas, a0 mesmo tempo, uma morte que imortaliza, na medida em que a escrita serve de
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testemunho dessa vida que se desfaz. Por conseguinte, Nietzsche ndo se desfaz da
crenca numa precedéncia de um autor em relacdo a obra. Um outro tipo de autor,
certamente, que ndo se identifica ao logos como ao pai da escrita, mas um autor que é
um pai ausente, ou a morte do pai, o esfacelamento do logos. — E sabemos que o pai de
Nietzsche morreu cedo e é a morte do pai que ele, em Ecce homo, atribui, em virtude de
sua predisposicdo para a debilidade fisiologica que o acompanhou durante um longo
periodo, seu faro refinado, sua clareza, seu sangue-frio para pensar até o fim as coisas
que ndo se é capaz em condi¢fes mais sadias O primeiro capitulo de Ecce homo comega
afirmando: “eu, como meu pai, ja estou morto” (Nietzsche, 1995, p.23).

Do que é, entdo que dao testemunho seus escritos? Qual seria, entdo, esse autor
do qual Nietzsche ndo se desvencilha, que ndo se identifica ao logos, mas que é o
proprio esfacelamento do logos? (E aqui também se revela incisivamente o
antiplatonismo de Nietzsche, porque sdo antes as forcas imanentes da natureza que
atuam na producdo da escrita e ndo as ldeias transcendentes). Ecce homo déa inUmeras
indicacdes disso: como vimos, a vida que é apresentada ali € uma lenta orquestracédo de
forcas, em que uma multiplicidade de instintos, desviando-se, algumas vezes, por vias
secundérias, mas sempre sendo conduzidos por um instinto que impde uma linha
condutora Unica, compuseram tantas e tantas mascaras com as quais se apresentavam:
professor catedratico de filologia, amigo e admirador de Wagner e Cosima, poeta
criador de novas formas de expressao, filésofo errante morador de pensdes, etc.

Ou, entdo, a ideia de que seu pensamento é a manifestacdo direta dos
estados afirmativos de forca do universo, conjugados num corpo que se realiza como
um gesto de inscri¢cdo do pensamento no mundo, de modo que a escrita nietzschiana € a
hierarquizacdo de impulsos capazes de afirmar-se enquanto poténcia criadora.

Assim, podemos concluir que o autor que se pode apreender na escrita
nietzschiana é a propria multiplicidade de forcas que compdem o universo, conjugados
num gesto de inscricdo que é, a0 mesmo tempo, o da escrita e 0 do escritor. E se se pode
falar de morte do autor, ela é a superacdo da dispersdo dos instintos em funcdo da
unidade orquestrada pelo instinto dominante. E se se pode falar em unidade, € a unidade
desse gesto enquanto poténcia criadora.

Isso responde também por que Ecce homo ndo pode vir depois dessa
morte, desse gesto de inscrigdo que constitui a escritura nietzschiana, pois ele faz parte
desse gesto, € 0 momento em que a escritura recebe uma assinatura: “Ougam!, diz Ecce

"’

homo, pois eu sou tal e tal. Nao me confundam, sobretudo!” E quem assina ¢ Friedrich
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Mas ndo nos deixemos enganar, ndo deixemos que essa assinatura nos confunda,

ja que ela ndo remete ao sujeito Nietzsche, idéntico a si mesmo, finalmente encontrado,

=

S enfim presente. Nao, essa assinatura ndo é mais que uma mascara, uma outra mascara
) que se sobrepde as mascaras de Dioniso, de Zaratustra, de Wagner, de Schopenhauer,
do fildlogo Nietzsche, etc. Afinal, aventando um meio de despistar os criticos, afirma o
Nietzsche de Ecce homo: “tivesse eu batizado meu Zaratustra com outro nome, por
exemplo, o de Richard Wagner...” (Nietzsche, 1995, p.43). Ou ainda, quando corrige o
titulo da terceira Extemporanea: “no fundo ndo ¢ ‘Schopenhauer como educador’,
porém seu oposto, ‘Nietzsche como educador’ (Nietzsche, 1995, p.71). Os nomes

proprios talvez ndo sejam mais do que uma brincadeira nas maos de...
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Marco Antonio Casanova é professor do departamento de filosofia da UERJ,
presidente da Sociedade Brasileira de Fenomenologia, autor de Nada a caminho:
niilismo, impessoalidade e técnica na obra de Martin Heidegger (2006), O instante
extraordinario: vida, histéria e valor no pensamento de Friedrich Nietzsche (2003) e
Compreender Heidegger (2009).

Ensaios Filoséficos: Casanova, boa parte de sua carreira académica foi
relacionada aos estudos de Nietzsche, principalmente nos temas sobre a vida, a
historia e o valor. Gostariamos de saber se 0 senhor acha que ainda guarda alguma
atualidade a critica que Nietzsche fez, principalmente nas Consideracfes
Intempestivas, ao eruditismo que invadia a Europa.

M.A. Casanova: O importante € saber, a principio, o que o Nietzsche critica no
eruditismo. A grande critica do Nietzsche ao eruditismo é exatamente a auséncia de
perspectivas orientadoras na interpretacdo. O grande problema do erudito é que ele
padece da falta de principio de selecdo. O erudito é alguém que se dedica a alguma
coisa, que controla enormemente alguma coisa, mas que € incapaz de se apropriar
daquela coisa de uma tal forma que ele possa, a partir dali, dar voz a uma nova forma de
vida. Ou seja, a uma nova configuracdo, a um novo modo especifico de realizacdo do
pensamento. Neste sentido, vale para o erudito aquilo que o Nietzsche diz na Segunda
Intempestiva: "Um fendmeno completamente compreendido € indtil para aquele que o
compreendeu”. Por que é intil? Porque depois que vocé compreende completamente
um fendmeno, vocé ja ndo tem mais condicdo alguma de se apropriar dele. Para que
vocé tenha uma apropriacdo, é preciso que de certa forma vocé faca injustica ao
fendmeno, é preciso que vocé dé a ele uma voz que ndo é sO dele, mas que é sua
também. Neste sentido, o Nietzsche esta falando sobre o problema da autonomizacgéo
dos processos interpretativos. Da pressuposicdo de que é possivel reconstruir a verdade
de um fendmeno alijando, excluindo por completo, a intepretacdo propriamente dita, o
exercicio interpretativo, as apropriagdes dos fendmenos. Isso ndo é alguma coisa que
diz respeito apenas a avalanche de saber historico no final do século XIX, ndo é um
privilégio dos eruditos do seculo XIX. Diz respeito também ao mundo contemporaneo,
a transformacdo, por exemplo, da informagdo na esséncia do conhecimento. Diz
respeito também a isso que noés vemos hoje: a tendéncia cada vez maior da informacéo
ser pensada como o carater propriamente dito do conhecer, o estabelecimento de um

contexto em que conhecer é poder, de algum modo, determinar coisas que podem ser
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comunicadas. O que vocé tem na compreensdo da esséncia do conhecimento como
informativa € uma radicalizacdo da situagdo que o Nietzsche quer criticar. Ou seja, a
radicalizacdo da ideia de transmissdo de conhecimento. O problema disto € que parece
que tem alguma coisa que se conhece, e uma coisa que independe daquele que conhece.
Isso é uma forma de vocé perder de vista a esséncia do proprio acontecimento
interpretativo. Toda vez que vocé tem algo assim, vocé tem o risco de autonomizacao
dessas estruturas em relacdo as possibilidades vitais que aparecem com elas. NOs
estamos passando por um momento em que a situacdo da critica ao eruditismo pode ser
radicalizada na critica a essa pulverizacdo de atividades que tém no seu cerne 0 mesmo
carater que é o carater da erudicdo. Ndo ha mais eruditos hoje. N&do ha mais aquele que
conhece realmente de maneira descomunal ndo apenas uma coisa pontual, mas todo um
conjunto especifico de fenébmenos. Ao mesmo tempo, vocé tem uma pulverizacdo
infinita dos mesmos tipos de elementos componentes. O que vocé tem em um artigo
hoje ndo é uma expressdo de erudicdo, € exatamente como a erudicdo, desprovido desse
principio interpretativo fundamental que torna possivel para vocé, por exemplo, pensar
em configuracdes vitais que surgem a partir dai. Acho que esse € o grande problema da

erudicdo.

Ensaios Filosoficos: O senhor fez mais de 20 traducdes de livros de filosofia para o
portugués, inclusive traduziu textos que a primeira vista ndo estdo presentes em
seu contexto tedrico de pesquisa, mas que, no entanto, parecem ser bastante
importantes de alguma maneira para a construcdo do seu pensamento. As
traducdes mais conhecidas, obviamente, sdo relativas as obras de e sobre
Heidegger. Gostariamos de saber por qual motivo o senhor comecou a estudar
Heidegger, visto que em sua carreira académica sempre houve uma presenga muito
forte da filosofia de Nietzsche.

M.A. Casanova: Eu acho que o Heidegger no fundo é o autor que esta presente desde o
inicio, desde o principio, foi o autor que efetivamente me chamou a atencdo. Depois
tem uma coisa que € biografica, € que na época em que eu estudei no IFCS [Instituto de
Filosofia e Ciéncias Sociais- UFRJ], em 1987 foi quando eu entrei — eu sai de 14 em
1997, que é Gltimo momento, quando eu vou para o doutorado —, vocé ali, quando
estudava outros autores, quando vocé vinha de uma certa tradicdo, acabava sempre
estudando Heidegger. Nao se estudava o Nietzsche, o Platdo, o Aristoteles, o Kant, mas
se estudava Platdo a partir de Heidegger, o Descartes a partir do Heidegger, o Kant a

partir do Heidegger. Heidegger era um autor que funcionava quase como um pano de
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fundo. Nao que as pessoas necessariamente ‘“heideggerianizassem” os autores, mas
Heidegger era aquele autor do qual vocé partia incessantemente. Por isso Heidegger
esteve sempre presente na minha vida. Ao mesmo tempo, eu acho que tem momentos na
minha leitura do Heidegger. Tem um momento que é muito marcado pela leitura
“ifcsiana” do Heidegger, que é uma leitura mais existencial do Heidegger, que é uma
leitura que tenta de alguma forma pensar o Heidegger como um filésofo que estd
tentando responder a pergunta “como alguém se torna quem ele ¢?”. Eu acho que essa
pergunta € uma pergunta que de alguma forma moveu durante muito tempo 0s meus
esforcos de leitura do Heidegger também. SO que aos poucos isto mudou — eu acho que
isso se deveu em muito a Alemanha, a um certo contato com um outro tipo de leitura do
Heidegger. H& também uma importancia da presenca do pessoal da Sociedade Brasileira
de Fenomenologia, do Robson [Ramos Reis], do André [Duarte], que foram pessoas que
de alguma forma me mostraram a possibilidade de ler Heidegger de outro modo. O que
eu estou falando é que se vocé pegar hoje o que me interessa no Heidegger, 0 que me
interessa no Heidegger ndo é efetivamente o gesto existencial. O que me interessa no
Heidegger é exatamente a tentativa de pensar a articulagdo entre existéncia e
historicidade, por exemplo, pensar esta ideia que é a ideia de campos hermenéutico-
fenomenoldgicos, pensar o Heidegger como este pensador que de alguma forma deu
voz a unidade dessas duas tradicdes, que sdo a tradicdo hermenéutica e a tradicdo
fenomenoldgica. A medida que meus trabalhos foram se voltando mais para a
fenomenologia, para a hermenéutica, Nietzsche foi perdendo de certa forma um lugar
nos meus interesses mais imediatos. Eu continuo falando de Nietzsche, dando cursos de
Nietzsche, escrevendo sobre Nietzsche, mas no fundo isso hoje é mais fraco do que a
presenca, por exemplo, do Dilthey na minha vida, do que a presenca do Gadamer, do
Heidegger. O meu interesse hoje € muito mais o de me voltar para a traducdo, para
escrita, para o desenvolvimento de um pensamento ligado a essa tradicdo que é a
tradicdo hermenéutico-fenomenoldgica. E isso pela compreensdo de que essa tradigcdo
torna possivel escapar de uma série de aporias que sao trazidas pelo gesto tradicional,
pela constituicdo das teorias, pelo vicio académico de buscar incessantemente
argumentos que reforcem as teorias, e isto porque argumentos sdo sempre passiveis de
refutacdo, o que significa que os argumentos nunca conseguem efetivamente alijar da
teoria o carater de crenca que desde o principio ela traz consigo. Todo 0 movimento da
minha vida académica estd voltado agora para uma coisa que, de certa forma, me

dissocia um pouco do pensamento critico do Nietzsche, do pensamento genealdgico
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nietzschiano, e me aproxima mais dessa tentativa de pensar o cerne da experiéncia
fenomenoldgica, o carater hermenéutico dos campos fenomenoldgicos, ou seja, como se

houvesse ja um novo capitulo mesmo no projeto existencial que é o meu.

Ensaios Filosoficos: Atualmente o senhor é o presidente da Sociedade Brasileira de
Fenomenologia. Gostariamos que vocé nos falasse um pouco mais sobre ela, nos
informando, se possivel, sobre o0s principais projetos para este ano.

M.A. Casanova: A Sociedade Brasileira de Fenomenologia tem alguns eventos. Tem o
evento bienal que acontece este ano em Portugal, que é o Coléquio Luso-brasileiro de
Fenomenologia. Ela é uma sociedade bastante eclética, que tem gente de varias
correntes do interior da fenomenologia e isso é bom, pois a fenomenologia no fundo é
alguma coisa que convive com uma pluralidade enorme. Um fenomendlogo pode
estudar Merleau-ponty, Heidegger, Sartre, Husserl; tem a fenomenologia francesa
contemporanea, Jean-Luc Marion, Courtine; vocé pode pensar no Gadamer como um
fenomendlogo, no Levinas como um fenomenologo. Entdo a Sociedade é bem aberta.
Ela funciona quase como um guarda-chuva que abarca muita gente. Ela acontece
fundamentalmente em alguns momentos, no Coléquio Luso-brasileiro, que comegou a
acontecer ha seis anos, quando houve o primeiro encontro em Lisboa. Foi uma
iniciativa do [Zeljko] Loparic junto com o professor Pedro Alves, que é o presidente da
Associacdo Portuguesa de Filosofia Fenomenoldgica. Os dois de alguma forma
levantaram a possibilidade de unir as duas sociedades exatamente porque era uma
forma de reforcar os lagos e, ao mesmo tempo, fazer um evento que fosse mais
representativo dos trabalhos de todos noés. Isso porque é sempre bom lidar com o0s
portugueses, que é uma forma de vocé se sentir estrangeiro na sua propria lingua, o que
cria uma dissonéncia interessante. A Sociedade tem entdo o evento luso-brasileiro, que
acontece este ano em outubro, em Evora; tem outro evento, chamado Questdes
Fundamentais da Hermenéutica Fenomenoldgica, que vai acontecer no ano que vem
aqui na UERJ e serd a quinta versdo do congresso e que também é sempre internacional;
tem o Coldquio Heidegger, que é também uma atividade da SBF; tem uma revista que é
a Natureza Humana e estamos agora pensando em fazer o livro do ano, que se chamara
Tempo de Fenomenologia, que vai reunir varias pessoas que trabalham com
fenomenologia no Brasil. E, além disso, € um lugar em que temos a oportunidade de
nos encontrar com pessoas que normalmente ndo vemos, em funcdo da avalanche de

atividades pelas quais todos nds estamos passando, esta sobrecarga que tem consumido
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0 Nnosso tempo e que vem muitas vezes dificultando o encontro entre pessoas que tém

muitas coisas em comum.

Ensaios Filosoficos: H& alguma obra sua em andamento? Sabemos que o senhor ja
escreveu dois livros sobre Heidegger (Nada a caminho e Compreender Heidegger) e

~J] um sobre Nietzsche (Instante extraordinario). Se existe alguma obra em

andamento, ou um projeto possivel, esses autores ainda possuem um lugar central
nela?

M.A. Casanova: Eu estou escrevendo agora um livro chamado A Eternidade Fragil:
ensaio sobre temporalidade na arte. E a minha ideia é escrever quatro volumes, A
eternidade fragil: ensaio sobre temporalidade na arte, ensaio sobre a temporalidade no
conhecimento, ensaio sobre a temporalidade na acéo e ensaio sobre a temporalidade
na religido. O que pretendo é escrever realmente uma obra em quatro volumes que
tivesse a intencdo de pensar o conhecimento, a acéo, a religido e a arte no ambito dessa
temporalidade que de alguma forma € paradoxal e que surge no final do século XIX,
principalmente nos esforcos do Nietzsche e do Kierkegaard, que é a tentativa de pensar
eternidade sem duracdo. O que € alguma coisa a principio extremamente estranha, pois
como é que vocé pode ter eternidade se vocé ndo tem duracdo? Como é que vocé pode
ter eternidade se o tempo ndo dura, se vocé so tem o instante? Bom, mas é exatamente
isso que os dois tentam fazer. Tanto a ideia do eterno retorno do mesmo no Nietzsche,
quanto a ideia do instante feliz no Kierkegaard, da repeticdo do instante feliz, se
mostram como uma tentativa de pensar uma eternidade que é uma eternidade que se da
exatamente pela concrecdo da existéncia neste espago uno de integragdo da
temporalidade. Cada um dos dois, o Nietzsche e o Kierkegaard, vai pensar isso de uma
maneira diferente. O Nietzsche tenta pensar isso a partir do instante como a totalidade
do tempo, e o Kiekegaard tenta pensar o instante feliz a partir da ideia que é a ideia de
uma plena articulagdo de matéria e forma. O instante feliz seria 0 momento em que a
matéria é transubstanciada pela forma, e a forma € transubstanciada pela matéria. A
matéria eleva as Ultimas possibilidades a forma, e a forma eleva as Ultimas
possibilidades a matéria. Quando se tem isso, vocé tem o instante feliz. Vocé tem o
todo, o uno, que se realiza no instante a partir da eternidade, uma eternidade que néo
dura, mas que pode ser repetida, que € a eternidade do classico. A eternidade da obra
classica é essa, a eternidade de algo que pode ser a qualquer momento retomado por
qualquer um, porque a experiéncia classica esta presente ali. O que eu faco em A

Eternidade Fréagil € apenas pegar essa ideia do Nietzsche e a do Kierkegaard e juntar
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com a tentativa da hermenéutica em geral, e do Heidegger em particular, de pensar a
obra de arte como um lugar de temporalizacdo ndo apenas do tempo da obra e da
criacdo, mas como um espaco de temporaliza¢do do horizonte temporal da época. Neste
sentido, pensar a obra de arte como um lugar no qual, por um lado vocé vé claramente o
tempo, como um lugar que te remete para aquilo que determina propriamente o tempo,
mas mais do que isso, como um lugar onde a propria histéria, onde o préprio mundo se
faz mundo. O que tento € juntar a ideia de eternidade sem duragdo com a ideia da obra
de arte como esse lugar onde a historia se faz historia, onde o horizonte historico
propriamente acontece. Tem uma parte enorme tedrica, inicial, e depois tem uma parte
que é a parte hermenéutica da obra de arte mesma, que é uma parte de dialogo com as
obras, com as obras paradigmaticas. Nao usando a obra como exemplo, mas seguindo a
prépria dindmica da obra para entender em que medida ela traz consigo essa
temporalidade e remete a0 mesmo tempo para o espaco de concretizacdo do mundo da
obra. Tem uma passagem na introdu¢do em que eu falo exatamente sobre isso de
maneira bem sintética: a obra ela € voz audivel do mundo e, ao mesmo tempo, ela é
horizonte de realizacdo histdrica de sua mundaneidade. Acho que isso 0 que esta em
jogo em A Eternidade Fragil. E a ideia é, em seguida, pensar o que significa o
conhecimento agora, 0 que € conhecer propriamente, depois 0 que € agir, e depois como
a experiéncia religiosa se da nesse lugar. Isso tem uma relagdo com os meus livros
anteriores, com o Compreender Heidegger, com o Nada a Caminho e com o Instante
Extraordinario. Com Instante Extraordinario, por conta exatamente da ideia central do
livro que era pensar a vontade de poder e o eterno retorno como a concre¢do maxima da
ideia de uma histdria a servico da vida, como uma culminacdo maxima dessa pretensao
nietzschiana de que é preciso se apropriar, a partir das maximas potencialidades do
presente, do passado e ndo do futuro. E como se ele estivesse ali exatamente
concretizando isso, no sentido em que vocé tem ali entdo esse instante que € um instante
no qual se da uma nova compreensao da totalidade. No caso do Compreender, porque
no fundo ele é um livro que induz em erro, quer dizer, ele ndo € uma introducdo ao texto
do Heidegger. Ele tem ali uma tese central, que é a tese do fracasso de Ser e Tempo e a
tentativa de acompanhar como esse fracasso abre 0 espacgo para se pensar essa ideia de
um pensamento em transicdo, que é algo que me interessa enormemente, que é pensar a
diferenga como o lugar da filosofia. Ndo no sentido de Derrida, que é pensar o trabalho
da filosofia como um trabalho critico de destrui¢do das camadas sedimentadas. Entdo, a

incessante tentativa de encontrar elementos que sdo elementos na propria pretensdo de
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unidade que corroem a unidade, mas, ao contrario, pensar o lugar da filosofia como a
transicdo, como lugar da diferenga, da crise, da crise em relacdo a todo e qualquer
horizonte historico especifico. No caso do Nada a Caminho, o niilismo foi durante
muito tempo o meu tema central, foi 0 tema com o qual eu estava incessantemente
trabalhando. Niilismo é também o termo, ou o tema, que vai desencadear 0s meus
interesses atuais pela ideia de transicdo, porque a ideia de um pensamento em transicéo
é a ideia de que a situacdo do niilismo ndo é temporaria, porque ndo € o esquecimento
de ser, o abandono de ser, essas possibilidades ndo sdo possibilidades que véo ser
suprimidas algum dia, mas que todo e qualquer tempo historico tende a trazer consigo
um esquecimento do lugar da historicidade. Por isso é uma tentativa de, a partir do
niilismo, pensar qual é a tarefa da filosofia, qual é a tarefa do pensamento filoséfico. E a
tarefa do pensamento filosofico se mostra exatamente a partir dessa tentativa de
resguardar esse espaco, que é o espaco onde a histdria se torna possivel. Se vai
acontecer, isso ndo € a questdo da filosofia, mas é importante resguardar o espaco da
possibilidade de pensar. Esse espaco entdo € um espaco transitério, porque € o espaco

da possibilidade, o espaco de uma efetiva concrecédo ontica.

Ensaios Filosoficos: E sobre o “movimento” anti-Heidegger...

M.A. Casanova: Temos que parar para pensar numa coisa que é simples. Eu acho que o
mais importante nessa historia é saber se s6 ha uma Unica interpretacdo heideggeriana,
que € a interpretacdo nazista do Heidegger. Acho que essa € a questdo mais importante,
todas as outras sdo controversas. Eu ndo queria entrar na controvérsia, mas esta
pergunta é uma pergunta que temos que fazer: s6 existe uma Unica interpretacdo nazista
do Heidegger? Dizer isso significaria dizer que todos aqueles que se apropriaram de
alguma forma do pensamento heideggeriano, que se deixaram influenciar pelo
pensamento heideggeriano na filosofia do século XX, todos eles eram nazistas. Bom,
uma afirmacdo como essa reconduziria pensadores como Hannah Arendt, Hans Jonas,
Karl Lowith, Derrida, Foucault, Levinas ao nazismo, faria de todos eles nazistas. Mas se
h& uma interpretacdo do Heidegger que néo € nazista, se é possivel uma interpretacdo do
Heidegger que nédo ¢ nazista, essa questdo ndo me interessa mais, porque iSso passa a ser
uma questdo de jornalista. Ou seja, 0 que me importa ndo é saber se o Heidegger foi
nazista ou ndo, pois isso € uma questdo jornalistica. 1sso importa para uma pessoa que
estd querendo de alguma forma encontrar definicbes que possam ser imediatamente

comunicadas sem qualquer margem de dubiedade. O que me importa saber é se a minha
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interpretacdo do Heidegger é nazista. Se todas as interpretacdes do Heidegger
necessariamente sdo nazistas. Se houver uma interpretacdo ndo nazista, essa questao nao
me diz mais respeito, e ndo me diz mais respeito porque 0 que me interessa nao é o

Heidegger nazista. Ou seja, 0 que me interessa € um pensador que € um pensador, por

) exemplo, que afirma a inexisténcia de propriedades no ser-ai. Bom, e se ndo tem

propriedades, ndo pode ter propriedades bioldgicas; e se ndo tem propriedades
bioldgicas, ndo pode ter fendtipos, ndo tem critérios raciais para vocé definir alguém. O
que me interessa € um pensador que diz que a relacdo propria com o outro, a
preocupacado propria com o outro, é aquela que abre o espaco para que 0 outro conquiste
a sua alteridade. O que me importa é o pensador que faz da diferenca o lugar do
acontecimento da filosofia e que, nesse sentido, abre o espago para que a diferenca se
coloque efetivamente como tema. O que se diz para além disso tem que ser tratado no
ambito do que se diz para além disso. Ou seja, 0 que se diz para além disso ndo me
interessa. O conselho que eu daria é que, se esse tema interessa tanto, se va ler quem
escreveu sobre ele, sobre Heidegger e 0 nazismo. Quando vocé pega esse tema, ele ndo
tem apenas a voz do Jean Pierre Faye e do Victor Farias. Ao contrario, essas vozes sdo
vozes dissonantes, menos relevantes. Muito mais relevantes do que essas vozes Sao as
vozes do Hugo Ott, que ndo é um sujeito que seja completamente pré- Heidegger, mas
que é pelo menos um historiador responsavel, inteligente; as vozes do Dominique
Janicaud, do Lacourt-Labarthe, as vozes de pessoas que efetivamente se interessaram
pelo problema e que trataram do problema ndo nessa coisa que normalmente é feita
fundamentalmente para isto, para vender jornal, para definir o que podemos chamar de

uma jornalistica filosofica.



