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S Editorial

E com prazer que apresentamos aos amantes da filosofia mais um nimero da
revista Ensaios Filosoficos. Buscamos neste nimero organizar, possibilitar e contribuir
com o dialogo necessario da pesquisa filosofica através das nossas producgdes atuais. A
palavra “nossa” tem o sentido de uma construcdo de: estudantes, pesquisadores,
professores; no lugar comum — a filosofia; no tempo hoje - 0 pensamento se fazendo,
refazendo, no objeto atual de vivéncia.

A revista vai tomando forma, ganha experiéncia, multiplicidade, amadurece a
cada edicdo. O que era iniciativa de um grupo de alunado de graduacdo se torna
concretizacdo de estudantes de filosofia, sem titulos comuns, apenas a admiracdo pela
mesma e 0 constante espantar-se. A cada passo dentro do tempo percebemos as
pluralidades das faces da pesquisa e do estudo. Conhecemos, reconhecemos,
construimos e descontruimos nossas concepgdes, respeitando sempre a multiplicidade
de Otica sem perder a legitimidade académica.

O artigo internacional demarca um estudo de resisténcia, uma investigacdo que
busca legitimar uma filosofia diferente do padréo ocidental, estamos falando de uma
filosofia africana, uma filosofia da libertacdo e suas probleméticas de existéncia e
legitimidade. Levando em conta sua histéria de violéncia e siléncio.

Nos demais artigos destacamos: no campo da Filosofia Medieval - a relacdo Séo
Tomas de Aquino com Mircea Eliade, uma investigacdo acerca do sagrado conjugado
como a metafisica tomista; no campo da Estética — didlogo com a literatura russa, um
olhar hélderliniano sobre a obra Crime e Castigo de Dostoiévski discutindo a questdo
do tragico. No campo da Filosofia Moderna -um artigo , que sem perder o rigor,
acompanha a forma adotada tantas vezes pelos modernos, trata-se de um dialogo ficticio
entre Kant e Hume acerca do conhecimento humano; no campo da Filosofia
Contemporanea — temos uma reflexdo sobre o samba da cidade do Rio de Janeiro, a
partir de uma leitura deleuziana do pensamento sem imagens; outro artigo nos apresenta
as justificativas do sistema da filosofia de Alain Badiou, como constituidor de um
projeto que rompe com a ontologia de Heidegger; temos ainda uma reflexdo sobre o
papel do artista na sociedade, um desdobramento da estética dialogando com a ética

baseada teoricamente em Adorno.
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i Ainda nessa edicdo encontramos: uma leitura da constituicdo do sujeito por
Levinas; uma investigagdo sobre a filosofia da natureza segundo Erwin Schrodinger; um
estudo que busca popularizar as teses epistemoldgicas desenvolvidas pelos cientistas:
Ludwig Bolztmann, Pierre Duhem e Henri Poincaré. Por fim, mas ndo menos
importante, uma entrevista com o professor Edson Peixoto de Resende Filho que
compartilha conosco suas experiéncias dentro da academia e com a filosofia.

Todo esse material endossa a concepgdo da nossa revista, a saber, a
possibilidade de se fazer filosofia em seus diversos focos, a multiplicidade de assuntos

sem perder a seriedade das pesquisas.

Ana Flavia Costa Eccard

Membro do Conselho Editorial Discente da Revista Ensaios Filosoficos
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Resumo

Trata-se de um fato curioso de nosso tempo que subsistam dividas sempre que a
expressdo Filosofia Africana é utilizada. O mesmo ndo acontece quando se fala de
filosofias presumivelmente “normais”, como a filosofia ocidental. Esta incerteza
concernente a existéncia da Filosofia Africana inclui referéncias a filosofias
historicamente aparentadas, como a Filosofia Aborigene ou a Latino-americana.
Tendo em vista esta davida infinita, a legitimidade e a possibilidade do estudo
dessas filosofias sdo o0 assunto do presente ensaio, cujo objetivo é asseverar a
legitimidade do estudo da Filosofia Africana por africanos e ndo-africanos. A
argumentacdo devera concentrar-se em filosofias historicamente proximas, postas
em davida e silenciadas pela violéncia desmedida das injustas guerras de
colonizagdo, pelo mercado escravocrata transatlantico e o ceticismo sobre as
civilizagdes antigas de povos associados a filosofias. Defendemos que as filosofias
africanas e outras proximas, igualmente silenciadas, sdo preeminentemente
filosofias da libertacdo. A filosofia do ubuntu nos dard um exemplo disso.
Palavras-Chave:  Filosofia  Africana;  Epistemicidio;  Pluriversalidade;
Mesmizacao

Abstract

It is a curious fact of our time that doubt subsists whenever the expression, African
philosophy is used. This is not the case when the presumably “normal”
philosophies such as Western philosophy are spoken of. The doubt concerning the

! Mogobe Ramose obteve primeiramente o titulo de bacharel em Artes na University of South Africa. A
isto se seguiram os titulos de bacharel, licenciado e doutor em Filosofia obtidos na Leuven University
(Katholieke Universiteit Leuven) na Bélgica. Possui também o titulo de mestre em Relagdes
Internacionais da London University. Suas areas de especialidade e principais interesses sdo Filosofia
Africana, Filosofias da religido e do direito, defesas étnicas e filosofia das relagdes internacionais. Possui
uma publicagdo vasta nas areas mencionadas e seus trabalhos continuam a atrair a aten¢do de muitos
estudiosos. Lecionou em duas universidades européias e quatro universidades africanas, incluindo dois
seminarios catolicos. Atualmente € professor extraordinarius na University of South Africa.
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existence of African philosophy includes references to historically kin philosophies
such as Aborigines or Latin American philosophies. In view of the undying doubt,
the legitimacy and study of these philosophies is the subject of the present essay. It
is the purpose of the present essay to assert the legitimacy and study of African
philosophy by Africans and non-Africans. The argument shall apply to the
historically kin doubted philosophies silenced by the unjustified violence of the
unjust wars of colonisation, the transatlantic slave trade and unwarranted
scepticism about the ancient civilizations of the peoples associated with
philosophies. It is argued that African and its kin silenced philosophies are pre-
eminently philosophies of liberation. The philosophy of ubuntu is given as an
example.

Key words: African Philosophy, Epestemicide, Pluriversal, Samenisation

O Significado da Duvida

A colonizacgdo estava apoiada em, pelo menos, dois pilares. Um deles era o
pilar da religido, a inspiracdo e a crenca que a fé no Deus de Jesus Cristo demandava
que cada ser humano no planeta Terra deveria ser cristianizado, mesmo contra a sua
vontade. (Williams, 1990, 51) %. O outro era a idéia filosofica que somente os seres
humanos do Ocidente eram, por natureza, dotados de razdo, sendo assim a Unica e
auténtica personificagdo da famosa afirmagdo aristotélica “o homem ¢ um animal
racional”. E claro que essa posicio filosofica sobre o Homem contrariava a decisio de
cristianizar, ja que o cristianismo era direcionado apenas a seres humanos. No nivel
conceitual, a contradicao foi resolvida pelo Sublimis Deus, do Papa Paulo Il (Hanke,
1937, 71-72) * que declarava expressamente que “todos os homens sio animais
racionais”. A declaragdo ndo eliminou a falacia psicologica solidificada na convicgdo de
que “o homem ¢ um animal racional” ndo se referia aos africanos, aos amerindios, aos
australasianos e, muito menos, as mulheres. No cora¢do desta conviccao reside a davida
sobre se essas pessoas, incluindo as mulheres, ndo sdo propriamente seres humanos
(Bondy, 1986, 242-243)*. Assim, a ddvida sobre a existéncia da Filosofia Africana &,
fundamentalmente, um questionamento acerca do estatuto ontoldgico de seres humanos

dos africanos.

2 Williams, R. A., (1990) The American Indian in Western Legal Thought, Oxford University Press;
Oxford

® Hanke, L., (1937) Pope Paul 11l and the American Indians, in The Harvard Theological Review, Volume
XXX

* Bondy, A. S., (1986) The meaning and problem of Hispanic American Thought, in Gracia, J. J. E., (ed.)
Latin American Philosophy in the Twentieth Century, Prometheus Books; New York
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Uma vez que os africanos ndo sao propriamente seres humanos, como firmava
0 raciocinio, havia uma medida propria e condizente com o tratamento subumano
empreendido em relacdo a eles. De acordo com isto, a escravizagdo dos africanos foi
tanto uma necessidade logica quanto um imperativo pratico para satisfazer as
necessidades psicologicas e materiais do colonizador. O comércio escravocrata
transatlantico nasceu desta logica.

O problema com a davida referida nos paragrafos anteriores e suas implicagdes
€ que os povos africanos ndo se consideravam subumanos. Com base nisto, eles
resistiram a filosofia colonial de degradacdo. Eles lutaram, e continuam lutando, para
afirmar seu estatuto ontoldgico de seres humanos, assim como qualquer outro ser que

reivindique o titulo de ser humano. O presente ensaio é a continuacdo deste esforco.

Sobre o significado de filosofia

Sabe-se bem que, etimologicamente, filosofia significa amor a sabedoria. A
experiéncia humana é o chao inescapavel para o comeco da marcha rumo a sabedoria.
Onde quer que haja um ser humano, ha também a experiéncia humana. Todos 0s seres
humanos adquiriram, e continuam a adquirir sabedoria ao longo de diferentes rotas
nutridas pela experiéncia e nela fundadas. Neste sentido, a filosofia existe em todo
lugar. Ela seria onipresente e pluriversal, apresentando diferentes faces e fases
decorrentes de experiéncias humanas particulares (Obenga, 2006; 49)°. De acordo com
este raciocinio, a Filosofia Africana nasceu em tempos imemoriais e continua
florescendo em nossos dias.

A questdo da existéncia da Filosofia Africana ndo pode, entretanto, ter como
base o raciocinio exposto no paragrafo anterior. Ela surge a partir de outro fundamento
e perspectiva. O fundamento da questdo pertence a autoridade; a autoridade de definir o
significado e o contetdo da filosofia (Jones, 1977-78, 157). O exercicio desta
autoridade situa a questdo no contexto de relacdes de poder. Quem quer que seja que
possua a autoridade de definir, tem o poder de conferir relevancia, identidade,
classificacio e significado ao objeto definido. Os conquistadores da Africa durante as
injustas guerras de colonizagdo se arrogaram a autoridade de definir filosofia. Eles

fizeram isto cometendo epistemicidio, ou seja, 0 assassinato das maneiras de conhecer e

® Obenga, T., (2006) Egypt: ancient history of African philosophy, in Wiredu, K., (ed.) A Companion to
African Philosophy, Blackwell Publishing Ltd; Oxford
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agir dos povos africanos conquistados. O epistemicidio ndo nivelou e nem eliminou
totalmente as maneiras de conhecer e agir dos povos africanos conquistados, mas
introduziu, entretanto, - e numa dimensdo muito sustentada através de meios ilicitos e
“justos” - a tensdo subsequente na relacdo entre as filosofias africana e ocidental na
Africa. Um dos pontos fundamentais da argumentac&o neste ensaio é investigar a fonte
de autoridade que supostamente pertence ao Ocidente para definir e descrever, em
ultima instancia, o significado de experiéncia, conhecimento e verdade em nome dos
povos africanos.

O segundo fundamento da questdo da existéncia da Filosofia Africana diz
respeito a perspectiva. Perspectiva aqui se refere ao ponto de vista adotado para definir
filosofia. A compreensdo e o significado da filosofia ttm como base e refletem a
perspectiva daqueles que exercem poder sobre 0s outros, especialmente poder fisico,
psicoldgico e intelectual. E precisamente neste dominio que nos identificamos uma
modificacdo do significado etimoldgico da filosofia. Aqui a filosofia é entendida como
uma disciplina académica com seus préprios principios e métodos especiais. Aqueles
que, em busca de poder, endossam esta autoridade baseada na defini¢do convencionada
de filosofia é que sdo considerados filsofos profissionais. E sob o disfarce da ciéncia e
do profissionalismo que a duvida sobre a existéncia da Filosofia Africana é expressa. E
de suma importancia reconhecer que esta duvida é expressa a servi¢o da busca do poder
para ter apenas um significado especifico determinado pelos detentores da autoridade,
como o significado auténtico da filosofia; o “universal”, ou seja, apenas um lado,
determina o significado do termo filosofia.

A exposi¢do anterior sobre o significado de filosofia, ou mesmo “a declaragao
universal dos direitos humanos” é problematica na medida em que significa que esses
direitos devem ser os mesmos para todos, em todo lugar. A énfase na mesmidade
(sameness) sob a égide do “universal”, diz respeito a aparente intengdo de estabelecer
totalidade e hegemonia. Podemos ilustrar este problema da mesmizacdo (samenization)
fazendo referéncia a “Declaragdo dos Direitos da Mulher ¢ do Cidadao” (1790)
defendido pela madame Olympe de Gouges na Franca. Sua intengéo era contrapor-se a
“Declaracao dos Direitos do Homem e do Cidadao” francesa (1789). O ponto central da
“Declaragao” opositora era, de fato, contestar o “esquecimento ou desprezo dos direitos
das mulheres...”, insistindo que mulheres ndo sdo homens, embora pertengcam ao mesmo
plano ontoldgico de seres humanos. A totalizacdo e a mesmizagdo (samenization) néo

fazem, automaticamente, justica & igualdade ontoldgica entre masculino e feminino.
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Considerando que “universal” pode ser lido como uma composi¢do do latim unius (um)
(©) e versus (alternativa de...), fica claro que o universal, como um e o mesmo, contradiz a
idéia de contraste ou alternativa inerente a palavra versus. A contradicdo ressalta o um,
para a exclusao total do outro lado. Este parece ser o sentido dominante do universal,
mesmo em nosso tempo. Mas a contradicéo € repulsiva para a l6gica. Uma das maneiras
de resolver esta contradi¢do é introduzir o conceito de pluriversalidade.

Deve-se notar que o conceito de universalidade era corrente quando a ciéncia
entendia 0 cosmos como um todo dotado de um centro. Entretanto, a ciéncia
subsequente destacou que 0 universo ndo possui um centro. Isto implicou na mudanca
do paradigma, culminando na concepcdo do cosmos como um pluriverso. Parece que a
resisténcia do “universo” mostra uma falha que aponta para o reconhecimento da
necessidade de um deslocamento do paradigma. Neste ensaio optamos por adotar esta

mudanca de paradigma e falar de pluriverso, ao invés de universo.

Pluriversalidade e Exclusao Filoséfica

Ontologicamente, o Ser é a manifestacdo da multiplicidade e da diversidade
dos entes. Essa é a pluriversalidade do ser, sempre presente. Para que essa condi¢do
existencial dos entes faga sentido, eles s&o identificados e determinados a partir de
particularidades especificas. Assim, a particularidade assume uma posi¢cdo primaria a
partir da qual o ser é concebido. Essa assuncdo da primazia da particularidade como
modo de entender o ser € frequentemente mal colocada como a condi¢do ontoldgica
originaria do ser. O mal-entendido se torna a substituicdo da pluriversalidade original
ineliminavel do Ser. (Bohm, 1980, 30-31).

Na pratica, esta disposicao filoséfica do ser é experimentada como a exclusao
dos outros, que ndao aparecem como sendo 0 mesmo que nds, ou que sdo percebidos
como uma ameaca a mesmidade inscrita em nossa particularidade. Esta logica da
exclusdo foi experimentada historicamente, como o foi para nds, na cristianizacdo e
colonizagdo dos outros povos do mundo. O significado filosofico desses eventos
historicos é a afirmacdo de que uma perspectiva particularista pode reivindicar o direito
de se impor como a primeira e Unica experiéncia, conhecimento e verdade se encaixam
e se tornam validos para todos os outros seres humanos independentemente de suas
condicBes existenciais. Esta € a peculiaridade do esfor¢co de suprimir e mesmo eliminar

a pluriversalidade do ser. Esta é a base para 0 questionavel e equivocado conceito de
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“universalidade”, conforme ilustrado acima. Reivindicar que s6é ha uma filosofia
[= “universal” sem cultura, sexo, religido, historia ou cor, ¢ afirmar que a particularidade €
um ponto de partida valido para a filosofia. Esta reivindicacdo ndo é explicitamente
reconhecida com frequéncia pelos protagonistas da “universalidade” da filosofia. Esta ¢
a razdo pela qual eles estdo dispostos a reconhecer nomes como Filosofia Ocidental,
Chinesa, Indiana, Japonesa ou Russa, mas se recusam a reconhecer Filosofia Africana,
Australasiana, Latino-americana, Maia e (at¢) mesmo filosofias feministas. Esta
contradicdo simples € repugnante tanto para a légica como para 0 senso comum. A
contradicdo precisa ser solucionada através do reconhecimento da particularidade como

um critério valido para toda ou para nenhuma filosofia.

As Implicacdes da Excluséo Filoséfica

Torna-se evidente, a partir do pardgrafo acima, que a particularidade é um
ponto de partida valido para a filosofia apenas se for reconhecida como um meio para
compreender e interagir com a pluriversalidade do ser. Ao falar da particularidade,
temos em mente aquilo que estd incrustado na natureza e na cultura, revelando as
caracteristicas especificas, mas inter-relacionadas, que constituem a sua identidade. Isto
significa que o conceito de filosofia seria indevidamente restritivo e cego se pretendesse
excluir elementos da natureza, cultura, sexo, religido ou historia.

Do ponto de vista da pluriversalidade de ser, a filosofia é a multiplicidade das
filosofias particulares vividas num dado ponto do tempo. Excluir outras filosofias e
negar seus estatutos simplesmente por conta de uma definicdo inerentemente
particularista da filosofia como uma disciplina académica significa anular a validade da
particularidade como o ponto de partida da filosofia. Isto significa que ndo podem haver
filosofias Ocidental ou Africana como disciplinas académicas e, nem filosofia como a
busca existencial humana do conhecimento enquanto o continuo resultado da
aprendizagem pela experiéncia. Opostamente a esta reivindicacdo insustentavel, esta
submetida a idéia de que a particularidade, como explicitado nos paragrafos
precedentes, é um ponto de partida valido para reivindicar o direito a filosofia.

A segunda implicacdo derivada da exclusdo de outras filosofias da “filosofia”,
é que esta exclusdo estd em busca de outros fins que ndo a propria filosofia. Trata-se de
uma tentativa de reivindicar para os protagonistas da excluséo o direito de ser o solo

determinante do significado da experiéncia, do conhecimento e da verdade para todos.
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Reivindicar a posse da chave para o conhecimento deste modo é pretender possuir o
[NJ) poder de determinar o destino dos outros. Isto constitui a filosofia como um terreno
pratico e intelectual de luta pelo poder sobre as vidas e destinos dos outros. Neste
contexto, a filosofia ndo se torna inquietacdo. Ao invés disso, ela € revelada como a
necessidade ontologica de continuar a ser. O desdobramento dessa necessidade pode, na
pratica, fornecer recursos para varias formas de violéncia (Burggrave, 2002, 44-45). O
esforgo humano para prevenir a violéncia que leve a morte lenta ou imediata traz a
obrigacdo moral de reconhecer a legitimidade da necessidade ontoldgica de continuar a
ser.

A obrigacdo moral de reconhecer a legitimidade da necessidade ontol6gica de
continuar sendo é a terceira implicacdo derivada da filosofia da exclusdo. Isto significa
que € legitimo fazer e estudar filosofia a partir de um ponto de vista em particular. Fazer
filosofia desta maneira exige disposicao para reconhecer outras filosofias e, na verdade,
engajar-se no dialogar com elas. O reconhecimento ndo € uma mera questao de cortesia.
Ele é a realizacdo filosofica da pluriversalidade do ser. Deste modo, o didlogo pertence
ao mais intimo significado da palavra filosofia. Ele é a obrigacdo moral e cientifica de
reconhecer a existéncia de filosofias que ndo sejam a nossa propria. Ele é o convite para
estudar outras filosofias. Esta é a quarta implicacdo derivada da filosofia da excluséo.

A quinta implicagdo derivada da filosofia da exclusdo ¢ que titulos como “A
historia da filosofia” (Copleston), “Filosofia, Historia e Problemas” (Stumpf and Fieser,
2002) deveriam ser ajustados por especificidades como em “Uma Historia Critica da
Filosofia Ocidental” (O’Connor, 1964). A atencdo voltada para a historia da filosofia
deveria sempre lembrar cuidadosamente da divida da filosofia grega para com o antigo
Egito africano. Ela deveria também levar em consideracdo o mercado escravocrata
transatlantico que separou forcosa e fisicamente povos da Africa de sua terra natal e
seus parentes. A diaspora africana €, portanto, parte integrante da historia da filosofia
Africana. Até certo ponto ela é a razdo da emergéncia da filosofia Africana (Gordon,
2008, 21-32). A historia da filosofia Africana deve reconhecer a necessidade de uma
reconstrucdo da historia da Africa. Ela deve reconhecer a filosofia Africana como um
problema e um projeto tanto cientificos quanto histéricos. De acordo com Osuagwu,
isto significa que o projeto de reconstrugio da histéria da Africa pretende “determinar
corretamente 0s aspectos defectivos do status quo historico, para que a autentica
imagem e o genuino papel dos africanos natos, assim como [o dos africanos] por outras

associag0es ou qualificagdes, possa aparecer de modo apropriado e honroso. Isto
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significa apenas ser verdadeiro e justo com a historia feita tanto por africanos, como
LY pelos outros, dentro e fora da Africa. Na conducdo do ensaio sobre sua historia, os
filésofos africanos querem retificar os preconceitos historicos da negacdo, da
indiferenca, da separacdo e do esquecimento que tem contaminado a filosofia africana
nas maos de verdadeiros advogados do diabo europeus e seus cumplices africanos. As
investigacBes historicas africanas na filosofia vdo além das defesas, confrontagdes e
correcBes. Elas também sdo projetos e exercicios auténticos na construcdo cientifica da
filosofia africana, no que diz respeito as diversas matérias de sua identidade e diferenca,
problemas e projetos, seus objetivos, descobertas, desenvolvimento, realizacdes e
defeitos ou falhas.” (Osuagwu, 1999, 25).

O efeito cumulativo das quatro implicacdes derivadas da filosofia da excluséo
é que ndo haja duvidas que a filosofia africana, a ocidental e as de outras partes do

mundo, existem. Sobre este panorama voltemos a consideracdo da Filosofia Africana.

Filosofia Africana

Afirmamos que ndo ha nenhuma base ontol6gica para negar a existéncia de
uma filosofia africana. Também argumentamos que, frequentemente, a luta pela
definicdo de filosofia &, em ultima andlise, o esforco para adquirir poder epistemolégico
e politico sobre os outros. Esta luta por poder esta presente até no nome “Africa” ou
“Africano”. Isto surge pelo fato do nome ndo ser o resultado de um auto-defini¢do
autoctone e identificacdo do povo indigena habitante do continente desde tempos
imemoriaveis (Mazrui, 1986, 25-26). Esta é a razdo pelo qual alguns estudiosos como
Mazrui preferem usar o nome “sob protesto” assim com nos.

Existem muitos povos de origem africana que sdo formalmente educados em
filosofia mundial, incluindo filosofia ocidental. Neste sentido existem fildsofos
africanos profissionais. No entanto, esta condicdo ndo confere necessariamente o titulo
de “Filésofo Africano” para um profissional africano de Filosofia. Para obter este titulo
¢ imperativo ter como condi¢ao que “Um estudante de filosofia ndo-ocidental ndo tem
desculpa, exceto um paidéutico, de estudar filosofia ocidental no mesmo espirito. A ele
falta até mesmo a minima desculpa em pertencer a uma histdria cultural na qual as
filosofias figuram. E minha opinido que quando estudamos uma filosofia que ndo é
nossa, nés devemos Vvé-la no contexto historico-intelectual ao qual ela pertence, e

devemos vé-la no contexto social em que ela nasceu. Desta maneira podemos usa-la no



RAMOSE, M. B. Ensaios Filosoficos, Volume IV - outubro/2011

apoio ao desenvolvimento cultural e no fortalecimento de nossa sociedade” (Nkrumabh,
1964, 54-55). O argumento de Nkrumah se reafirma particularmente como um ponto de
partida valido para a filosofia. E uma reafirmacio que ndo nega a reivindicagao
pluriversal da filosofia.

Segundo: é o argumento que a ferramenta da cientificidade (Osuagwu 1999,
28-32) da filosofia possa ser emprestada. No entanto, o empréstimo tem que ser de
forma que envolva a modificacdo e a adaptacdo da ferramenta para lidar com as
condicdes existenciais do estudante de filosofia “nao-ocidental”. Gostariamos de dizer
que este ponto se aplica ao estudo de outras filosofias do mundo também.

Terceiro: 0 argumento ressalta a importancia vital do estudo de filosofia como
um projeto de libertagdo humana. Isto se encontra na sua compreensao de que a filosofia
deveria ter, “o apoio ao desenvolvimento cultural” ¢ “o fortalecimento de nossa
sociedade”, como seus propositos. Nesta consideragao o entendimento de Nkrumah do
significado e da funcdo da filosofia se op6e aos daqueles que afirmam que o significado
e a funcdo da filosofia é tdo somente o esclarecimento de conceitos. Nkrumah se
aproxima da filosofia da libertacdo com o duplo foco sobre a cultura e 0 meio social no
qual o filésofo nasce, e, num contexto mais amplo, no qual o meio socio-cultural do
filésofo interage com o mundo como um todo. Discute-se aqui que a tarefa libertadora
da filosofia Africana continua sendo urgente, uma questao de vida ou morte em vista da
atual condicdo cultural, econémica, educacional e politica dos povos do continente. A
questdo critica refere-se aos caminhos abertos para a Africa alcancar sua libertacdo.
Qualquer tentativa de responder a esta questdo deve partir da premissa que a libertacdo
ainda nao foi obtida. Pelo contrério, é um desafio continuo e uma vigilancia exigida
para preservacdo dos ganhos ja obtidos. O imperativo ontoldgico é continuar na luta
para eliminar obstaculos existentes e emergentes a sobrevivéncia individual e coletiva e
para a defesa da liberdade humana. E sob a luz desta compreenséo da filosofia, como
projeto de libertacdo humana, que n6s nos voltamos para a consideracdo de alguns

aspectos da filosofia Africana.
O Reino politico na Africa
Ao falar sobre a “Africa subsaariana”, mesmo na época de Hegel (Hegel, 1975,

173-174) e em nossa época (Eze, 1998, 139), frequentemente se parte do falso

pressuposto que o deserto do Sahara é o berco da Africa. O ponto é que, antes do
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nascimento do deserto do Sahara, os povos da Africa nesta regifo do continente viviam
Un) em proximidade (Davidson, 1974, 27-32). No momento em que 0s povos foram
separados pela ampliacdo do abismo do deserto, realizou-se um complexo intercdmbio
cultural entre eles. Este pensamento sugere, pelo menos, que existam alguns tracos
culturais entre os povos da Africa. Um deles — chamado por nomes diferentes em
diferentes paises da Africa — é o ubuntu, significando humanidade® (humanness).
Trataremos desta questdo mais tarde. Agora desejamos nos concentrar no significado de
“reino politico” — Uma expressdo usada por Nkrumah durante a luta por independéncia
do dominio colonial.

E de se notar que, ao incitar para a realizagdo do “reino politico” em primeiro
lugar, Nkrumah estava sutil e profundamente consciente da necessidade da liberdade
econdmica da Africa colonizada. Quando sua Ghana nativa obteve independéncia, foi
garantida somente quanto a dimensdo politica. O ouro e as jéias, para usar a expressao
de Mazrui significando dominio e controle sobre um pais abastado, continuaram nas
mados dos antigos colonizadores. Assim, Ghana teve garantida tdo somente uma
soberania “manca”, porque a “perna” econOmica da soberania foi empossada por uma
soberania estrangeira. Neste sentido o antigo colonizador estabeleceu um
relacionamento de neo-dependéncia (Mazrui, 1967, 74-96) entre ele e a Ghana recém
independente. Este era para ser o padréo de independéncia para (Mekonnen, 1983) todo
0 mundo colonizado, sem davidas, com diferencas sutis e substanciais. A chamada nova
Africa do Sul inaugurada em 27 de abril de 1994 nio é excecdo (Ramose, 2007, 95-
128). A transicdo de Africa colonial para pés-colonial é caracterizada por pelo menos
dois elementos. Um é a estrutura duradoura do controle econdmico dos antigos
colonizadores. QOutro é a condicdo de subserviéncia epistemoldgica aos antigos
colonizadores, com relacdo aos paradigmas cientificos e educacionais. Ambos o0s
elementos de dependéncia econdmica e intelectual (Eze, 1997, 10).

Em suas reflexdes sobre o duplo legado de dependéncia na Africa pos-colonial,
Eze ressalta a liberdade humana como o sentido e a funcdo da filosofia africana. “A
filosofia africana trabalha com esta exploracdo e difamacdo ainda-por-terminar da
humanidade africana. Isto desafia a exclusdo de longa data da Africa ou, mais
precisamente, sua inclusdo como o “outro” negativo da razdo e do mundo ocidental nas

principais tradigdes da filosofia ocidental moderna. E, porque esta é uma tarefa em

® Como qualidade de humano. NT
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andamento, bem como, a luz de muitos outros fatores, ndo sem conexdo com a natureza
©n da relagdo colonial e neo-colonial da Africa com o Ocidente, o ‘pés’ de filosofia
africana ‘pos-colonial’, deve ser escrito sob rasura ou — mais convenientemente -
paréntesis. Marcar o ‘pos’ de pods-colonial sob rasura ou paréntesis serve como sinal e
indicador da nao realizacdo dos sonhos dos anos 60 de conquista da independéncia”
(Eze, 1997, 14). Nossa consideracdo sobre a filosofia do ubuntu, em particular no que
se refere & Africa do Sul, ¢ parte desse desafio coletivo para filosofia Africana.

A filosofia e a pratica do ubuntu

Ubuntu é um gerundivo’ (gerundive) abstrato que exprime a filosofia praticada
pelos povos da Africa falantes do Bantu. Ele compartilha o carater de gerundivo
(gerundive)— isto €, a ideia de tornar-se, Ser (be-ing) e ser como manifestacbes do
movimento como principio do Ser- (be-ing)- com os verbos egipcios antigos,
wnn(unen) “existir”, d d (djed) “ser estavel”, “duravel” e hpr (kheper) “tornar-se”
(Obenga, 2004, 37-39). Como os antigos verbos egipcios referidos, a concepcao
filosofica ubuntu do mundo é que “Coisas ndo tem a fixidez e inflexibilidade que
acreditamos que elas tenham. As coisas sdo0 mutaveis e em movimento na Terra, no céu,
em baixo d’agua, etc. A Terra e o céu, eles mesmos se movem” (Obenga, 2004, 39;
Ramose, 1999, 50-53). Um dos problemas com as muitas definicdes e descri¢bes do
ubuntu é que ele é apresentado como uma filosofia da paz, ou mais especificamente, da
submiss@o e infinita capacidade de perdoar (Daye, 2004: 160-65) sem considerar a
violéncia como uma condigdo de possibilidade herdada ontologicamente para a
sobrevivéncia dos adeptos da filosofia ubuntu. Esta omissdo na realidade descaracteriza
0 ubuntu tornando-o suscetivel a experiéncias de pensamento, por vezes muito estranhas
que o retratam sem qualquer fundamento em sua antropologia, cultura e histéria. Esta
tendéncia é dominante na Africa do Sul. Consideremos alguns exemplos.

Um dos principais marcos de mudanca da chamada nova Africa do Sul foi a
Constituicdo transitdria ou interina de 1993. Ela continha o termo ubuntu sugerindo que
ele podia tornar-se o “pilar” da nova democracia no pais. Ainda assim, trés anos mais
tarde o texto final da Constituicdo, Ato No. 108 de 1996 n&o continha nem o termo

ubuntu nem uma Gnica referéncia a ele. E de se duvidar que esta omissdo tenha sido

" Participio do futuro passivo de gerundivu latino. NT
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completamente atribuida a amnésia coletiva dos redatores da constituicdo final e dos
=] envolvidos previamente na “negocia¢do” da chamada nova Africa do Sul. Mas entre
1993 e 1996 o ubuntu foi claramente lembrado na obtencéo de apoio da Comissdo de
Verdade e Reconciliacdo da Africa do Sul estabelecida sob o Fomento da Unidade e
Reconciliacdo Nacional Ato No. 34 de 1995. Virtualmente os mesmos envolvidos na
“negociagio” da chamada nova Africa do Sul estavam também envolvidos na
concepgdo deste Ato. Entdo é de fato duvidoso que esta omissdo na constituicdo de
1996 tenha sido t&o somente o resultado da amnésia coletiva.

A parte da omissdo, foram contrastados argumentos jurisprudentes a favor e
contra a viabilidade e utilidade do ubuntu como um principio de interpretacdo legal
(Kroeze, 2001, 265-276; De Kock e Labuschagne, 1999, 114-120; van Niekerk, 1998,
158-173). Este debate académico ndo impediu a Corte Constitucional da Africa do Sul
de recorrer ao ubuntu — albeit obiter dictum?, isto ¢, que, em nossa opinido, era sempre
colocado de lado, — ao emitir o veredicto que a pena capital era incompativel com a
constituicdo e que, portanto, isto ndo deveria mais ser dispensado. (S v Makwanyane e
Outro 1995 (3) SA 391 (CC). 1995 (6) BCLR 665 (CC) no pars 224-227; 241-251; 263
e 307-313). E evidente que o0 apelo tatico ao ubuntu nos momentos cruciais no curso das
mudancas politicas relativamente a chamada nova Africa do Sul, nio foi
necessariamente para o beneficio do povo indigena conquistado numa guerra de
colonizacdo injusta. De acordo com Daye, o desafio na constru¢do da chamada nova
Africa do Sul pode ser descrito como a seguir. “Em 1994 a nova lideranga do governo
africano tinha o desafio de aliviar estes problemas transformando a estrutura sécio-
econdmica que a produzia. Isto, ndo é nada além de uma tarefa herdica. Apesar da
proximidade entre 0 ANC (Congresso Nacional Africano), sindicatos socialistas, € 0
Partido Comunista Sul-Africano antes da transi¢do politica do inicio dos anos 90, o
governo de Nelson Mandela rejeitou a alternativa de mudanca para um estado socialista
e a redistribuicdo das riquezas através de tais medidas como a nacionalizacdo da
industria ou a coletivizacdo da terra. De fato, enquanto a rede de seguranca social tem se
estendido em um grau modesto, 0 novo governo surpreendeu os observadores com seu

amplo abrago ao mercado capitalista” (Daye, 2004: 35). Como explicar a “surpresa”

8 “O obiter dictum refere-se aquela parte da decisdo considerada dispensavel, que o julgador disse por
forga da retérica e que ndo importa em vinculagdo para os casos subseqiientes. Refere-se aos
argumentos expedidos para completar o raciocinio, mas que ndo desempenham papel fundamental na
formagdo do julgado. Sdo verdadeiros argumentos acessorios que acompanham o principal - ratio
decidendi (razio de decidir). Neste caso, a supressdo do excerto considerado obiter dictum nio
prejudica o comando da decisdo, mantendo-a integra e inabalada.” NT.
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com um “amplo abrago ao mercado capitalista”? Daye acha que o medo do “Capital
branco” e a “expertise” explicam a “surpresa”. Mas tal medo ndo responde ao
imperativo ontoldgico da fome de viver e da pobreza sistémicas, estruturais e histdricas,
e ndo apenas com bases em promessas de futuro abundante. Tal promessa tem mais a
ver com privilégios recebidos do que com uma falta de reconhecimento, respeito e
fomento do direito inalienavel a vida, ou, como Locke coloca, o direito inalienavel a
subsisténcia. A desconsideracéo aparente desses direitos ilustra que existe um problema,
por um lado, no nivel intelectual, e por outro, no nivel moral.

No nivel intelectual, o continuo, e frequentemente bem sucedido, uso do
ubuntu para atingir objetivos contrérios ao imperativo de sobrevivéncia dos povos
indigenas conquistados nas injustas guerras de colonizacdo, pde em questdo a acuidade
filosofica e deixa os filosofos Africanos em estado de alerta. Moralmente, levanta
também questdes dificeis sobre a vontade, assim como o momento de “compreender”
que insiste na separacdo entre justica e paz. Para ilustrar este duplo desafio para a
filosofia Africana como um projeto de libertagdo humana voltamo-nos a consideracéo
do clamor contemporaneo para a “liberdade econdmica em nossa vida” protagonizada

sobretudo pela juventude na Africa do Sul.

“Liberdade economica em nossa vida”

O clamor da juventude Sul-africana a “liberdade econémica em nossa vida” diz
respeito ao erro tatico de optar primeiramente pelo “reino politico”. Tal eco levanta a
questdo pertinentemente; Por que e como € que sucessivos lideres Africanos parecem ter
falhado em reconhecer a necessidade de remediar este erro? Se eles reconheceram esta
necessidade, eles ndo tiveram e ainda continuam a ndo ter coragem para retificar o erro?

Daye ja havia se referido ao elemento “surpresa” na descri¢do do desafio de
construir a chamada nova Africa do Sul. A surpresa é agravada pela declaragio
memoravel do Julgamento de Rivonia. “A crenga ideologica do ANC ¢, e sempre foi, a
crenga no Nacionalismo Africano. N&o é o conceito de Nacionalismo Africano expresso
no grito, ‘Atirem o homem Branco ao mar’. O Nacionalismo Africano no qual o ANC
se baseia é o conceito de liberdade e realizacdo para o povo Africano em sua propria
terra. O documento politico mais importante adotado pelo ANC ¢ a ‘Carta da
Liberdade’ (Freedom Charter). Ela ndo € de forma alguma um modelo (blueprint) para

um Estado socialista. Ela apela para a redistribuicdo, mas para a nacionalizagdo, da
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terra; Ela prevé a nacionalizacdo de minas, bancos, e 0 monopélio industrial, porque
0 grandes monopolios pertencem somente a uma raga, e sem tal nacionalizagdo a
dominacdo racial seria perpetuada apesar da distribuigdo do poder politico”(Mandela,
1965, 178-179). Esta declaracdo memoravel esclarece a politica do ANC. Desejamos
ressaltar trés pontos concernentes a este esclarecimento.

O primeiro é que a Carta da Liberdade ndo é “um modelo (blueprint) para o
Estado socialista”. Em vista disso, ndo deveria ser surpresa que “o governo de Nelson
Mandela tivesse rejeitado a op¢do em mudar para um Estado socialista”. O segundo
ponto ¢ que a rejei¢do da “redistribuicdo de riquezas através de tais medidas como a
nacionalizacdo da industria” realmente aparece como uma surpresa em vista da explicita
afirmacdo que a Carta da Liberdade “prevé a nacionalizagdo de minas, bancos e
monopolios industriais, porque grandes monopdlios pertencem somente a uma raca, €
sem tal nacionalizacdo a dominacdo racial seria perpetuada apesar da ampliacdo do
poder politico”. Parece entdo que o monopolio industrial continua a ter seu sentido
negativo relativamente a melhoria econémica, especialmente dos povos indigenas,
conquistados numa guerra de colonizacdo injusta, que sdo historicamente,
estruturalmente e sisttmicamente pobres (Terreblanche, 2002, 54). Além disso, esta
condigdo de pobreza sistémica, estrutural e historica foi sustentada pelo sistema judicial
que protege os direitos a propriedade dos principais sucessores dos colonizadores. “a
Camara de Minas garantiu um direito Unico de explorar trabalhadores Africanos
migrantes — ndo apenas no Sul, mas também no extremo Sul da Africa — e de manter
salarios excepcionalmente baixos. Além disso, o capitalismo colonial e racial foi
caracterizado por toda sorte de restricdes e imperfei¢coes. Um exemplo importante destas
imperfeicdes foi a concentracdo anormal de poder econdmico, politico e ideolégico nas
maos de mega corporagdes (ou ‘altos postos de comando’). Este poder tem permanecido
de forma intacta — com especial ajuda do novo Governo — na ‘nova Africa do Sul’. Se
de algum modo estas corporacgdes tém se tornado cada vez mais poderosas devido a toda
sorte de privilégios a elas garantidos pelos Governos democraticamente eleitos desde
1994” (Terreblanche, 2002, 59). E assim é que a ‘nova Africa do Sul’ com sua énfase
excepcional na democracia, foi na realidade a negacdo do direito a independéncia
econémica por parte dos historica, estrutural e sistemicamente pobres e famintos do
pais, especialmente os povos indigenas conquistados em uma guerra de colonizacdo

injusta. Assim, a ja aprisionada democracia (Bender, 2010, 496) da lugar (Hertz, 2002,
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17, 48) & timocracia® (Ramose, 2010, 291-303) e usa a nova constituicdo da Africa do
(©) Sul para proteger o direito a propriedade adquirido injustamente dos principais
sucessores dos colonizadores. Estas foram as condigfes ideais para a subsequente
demanda de legitimidade da “liberdade econdmica em nossa vida”. Como esta ¢ a
questdo fundamental da liberdade e da libertacdo, a filosofia Africana ndo pode ser um
espectador indiferente no desdobramento desta luta pela sobrevivéncia individual e

coletiva.

Concluséao

Argumentamos que esta ddvida com relagdo a existéncia de uma filosofia
Africana por ndo-Africanos brota da visdo filosofica insustentavel que o Africano é
ontologicamente estavel™® (effective). Em Gltima instancia o propésito desta ddvida é a
aquisicdo e exercicio do poder sobre o Africano em todos o0s aspectos da vida. Contra a
reivindicagdo “universal” da “filosofia”, argumentamos que a pluriversalidade é o
carater fundamental do Ser (be-ing). Com base nisto, colocamos que a particularidade é
um ponto de partida valido e vidvel para fazer e construir uma filosofia. Assim, a
filosofia Africana de fato existe com a competéncia para fazer reivindicacfes
pluriversais. Fizemos a apresentacdo especifica que filosofia Africana é, por seu carater,
uma filosofia da libertagdo. Para ilustrar este ponto demos o exemplo da filosofia
Africana em referéncia a filosofia do ubuntu, particularmente na Africa do Sul.
Discutindo esta filosofia, sugerimos que o clamor para “a liberdade econdémica em
nossa vida” é um tema legitimo de engajamento e reflexdo filosofica. E uma oportuna
lembranca o discurso inaugural que o Presidente Kennedy pronunciou em Janeiro de
1961 no qual ele alerta que se as nacdes livres e ricas ndo puderem ajudar 0s inUmeros
pobres, entdo eles ndo podem proteger os poucos que sdo ricos. O clamor para “a
liberdade econdmica em nossa vida” ¢ um convite para a filosofia Africana reafirmar

seu carater como filosofia da libertagéo.

® Timocracia (do grego, time: "honra" ou "valor") é uma teoria constitucional que propde ou um estado
onde somente donos de terra podem participar do governo ou onde a honra ¢ o principio
dominante.NT

1% No sentido de uma realidade permanente, fixa e imutavel NT
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N
& A metafisica do sagrado: a ratificacdo tomista do conceito de

sagrado de Mircea Eliade.

Alexandre Marques Cabral'

Resumo

O presente artigo tem como intuito primordial apresentar a metafisica de Sao
Tomas de Aquino como legitimadora e ratificadora da descri¢cdo fenomenologica
de Mircea Eliade acerca do sagrado. Trata-se de verificar provisoriamente a
hipdtese segundo a qual a metafisica cristd, paradigmaticamente explicita no
pensamento de Sdo Tomas de Aquino, traduz, no plano metafisico-conceitual, o
universo semantico inerente ao campo intencional constitutivo do modo existencial
de ser religioso. Para tal intento, o artigo caracterizara sucintamente os principais
elementos do conceito de sagrado na obra de Eliade e o relacionard com a
metafisica tomista. No que concerne a esta metafisica, serd relevante elucidar o
conceito de criacdo e os elementos ontolégicos que o justificam, para alcancar o
objetivo proposto.

Palavras-chave: sagrado; criagéo; Deus.

Abstract

The present article aims at presenting St. Thomas Aquinas’s metaphysics as
legitimator and ratifying of Mircea Eliade’s phenomenological description of
"sacred" (holy). It is supposed to temporarily verify the hypothesis upon which the
christian methaphysics, which is paradigmaticaly explicit in St Thomas Aquinas,
translates, on the conceptual methaphisic plan, the semantic universe incorporated
in the intentional constitutive field of the existencial way of being religious. To
reach its target, the article will briefly characterize the main elements of the
concept of "sacred" in Eliade’s work and will relate it to St Thomas’s
methaphysics. As far as this metaphysics is concerned, it will be relevant to
illustrate the concept of creation and the ontological elements which justify it, in
order to reach the proposed goal.

Key-words: sacred; creation; God.

Dentre as abordagens contemporaneas da questdo do sagrado, a de Mircea Eliade
possui certamente um lugar de destaque. Sua erudicdo acompanha uma lida muito
peculiar com os textos de diversas religides e com as mais variadas pesquisas
antropologicas relativas a uma pluralidade de culturas. Conquanto possa parecer que sua
abordagem vise esclarecer identidades e diferencas nas maltiplas experiéncias historicas

do sagrado, o que estd em jogo para ele ¢ a descricdo “fenomenoldgica” do

! Doutorando em Filosofia pela Universidade Estadual do Rio de Janeiro.
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2 Tal estrutura comportamental ndo se reduz a

comportamento do “homo religiosus
determinadas experiéncias culturais e aos seus respectivos ritos e mitos. Antes, séo as
maltiplas expressdes culturais e religiosas que dependem diretamente do tipo de
“intencionalidade” que determina o modo de ser religioso. Assim, a analise morfoldgica
de Eliade acerca do sagrado tem como fio condutor a estrutura intencional do homem
religioso. Nas suas palavras: “para o nosso proposito, ¢ mais importante salientar as
notas especificas da experiéncia religiosa do que mostrar suas multiplas variacdes e as

3 Isto parece se identificar com a famosa obra de

diferencas ocasionadas pela historia
Rudolf Otto, de 1917, O sagrado (das Heilige). Esta obra, de evidente influéncia
kantiana, busca descrever os elementos a priori determinantes da experiéncia do
sagrado. A partir da dicotomia racional/irracional, Otto mostra que os famosos atributos
filoséfico-teoldgicos de Deus, que balizam no Ocidente sua compreensdo do sagrado,

>4 pois de algum modo dependem da

“nao passam de atributos essenciais Sintéticos
particularidade da experiéncia religiosa para encontrarem fundamentacdo. Visando
esclarecer a priori as categorias do sagrado, Otto parte do pressuposto de que somente a
irracionalidade pode dar conta da experiéncia do sagrado e de sua estrutura. Como tal, o
sagrado foi chamado por ele de “o numinoso™, j& que ele foge de sua conotagdo moral,
por mais que em muitas religibes o sagrado repercuta moralmente na existéncia
humana. Se 0 numinoso aparece irracionalmente, ele ndo pode ser descrito
racionalmente, como se fosse um objeto para a estrutura transcendental da
subjetividade. Esta inadequacdo do numinoso nas malhas da razdo o leva a ser
caracterizado como ganz andere: o totalmente o outro. A irracionalidade da experiéncia
do numinoso a transpde, como de algum modo pensou Schleiermacher, para 0 &mbito
do sentimento. Neste campo, 0 homem religioso experimenta 0 NUMiNOso como o
totalmente outro e totalmente acima dele proprio. Simultaneamente, “o sentimento
subjetivo de ‘dependéncia absoluta’ pressupde uma sensacdo de ‘superioridade’ (e
inacessibilidade) absoluta do numinoso”.® Pode-se dizer, entdo, que, para o homo
religiosus, o sagrado gera dependéncia subjetiva e inferioridade da “criatura humana”
gue o experimenta no sentimento. Deste duplo aspecto, emerge a famosa ambiguidade

assinalada por Otto. O numinoso é tremendum et fascinans: ele é tremendo (arrepiante)

> ELIADE, 1999, p.23.
* Ibdem, p.21.

* OTTO, 2007, p.34.

® Ibdem, p. 38.

® Ibdem, p. 43.
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e fascinante. Como tremendum, o sagrado manifesta-se na sua majestas. Ele possui um
©n aspecto terrivel, pois sua grandeza parece aniquilar a pequenez daquele que o
experimenta irracionalmente.” Ao mesmo tempo, o mistério “é cativante, arrebatador,

encantador™®

, 0 que se manifesta em muitas religides na ideia de que a divindade possui
amor, ternura, compaixao etc. Por isso, o sagrado sempre fornece, paradoxalmente,
certa plenitude aquele que o experimenta. De um lado, ele é terrivel; mas, de outro, ele é
potencializador. Embora Eliade considere estas caracteristicas importantes na
tematizacdo do sagrado, elas Ihe parecem simplificadoras.

Para Eliade, a abordagem de Otto é encurtadora da pluralidade de aspectos
inerentes a experiéncia do sagrado. Ao reduzir o fendmeno do sagrado a irracionalidade,
Otto deixou de argumentéd-lo “em toda sua complexidade™.? A totalidade deste
fendmeno ndo pode ser abarcada a luz da dicotomia razdo/irrazdo. O sagrado aparece
para um determinado modo de ser e € somente descrevendo seu universo significativo
que ele se manifesta como tal. Para sua compreensdo, 0 sagrado contrapfe-se ao
comportamento profano. No lugar da oposicao razéo/irrazdo, Eliade pde a contraposi¢éo
sagrado/profano. E através desta Ultima que Eliade acredita poder entender diversos
fendmenos da modernidade ocidental, pois o Ocidente caracteriza-se, desde o fim da
modernidade, por disseminar por toda cultura a profanizacdo da antiga experiéncia do
homem religioso. Ora, se Eliade empreende sua critica a cultura ocidental sob a chave
hermenéutica do conceito de sagrado, a maior parte de sua obra visa fundamentar esta
experiéncia. No que concerne a esta experiéncia, cabe aqui destacar alguns de seus
elementos principais, que favorecerdo o objetivo do presente artigo, qual seja, mostrar
de que modo o pensamento tomista ratifica metafisicamente a descricdo fenomenoldgica
de Eliade acerca do acontecimento do sagrado (hierofania). Como Eliade, entdo,
caracteriza o sagrado? Uma passagem da introducdo de O sagrado e o profano nos

encaminha a resposta:

O homem toma conhecimento do sagrado porque este se manifesta, se mostra
como algo absolutamente diferente do profano. A fim de indicarmos o ato de
manifestacdo do sagrado, propusemos o termo hierofania. Este termo €
cdmodo, pois ndo implica henhuma precisdo suplementar: exprime apenas o
que estd implicado no seu conteldo etimolégico, a saber, que algo de
sagrado se nos revela. Poder-se-ia dizer que a historia das religides — desde
as mais primitivas as mais elaboradas — é constituida por um nimero
consideravel de hierofanias, pelas manifestacdes das realidades sagradas. A
partir da mais elementar hierofania — por exemplo, a manifestagéo do sagrado

’ Cf. Ibdem, capitulo IV.
8 Ibdem, p. 68.
9 ELIADE, 1999, p. 16.
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num objeto qualquer, uma pedra ou uma arvore — e até a hierofania suprema,
que é, para um cristdo, a encarnacdo de Deus em Jesus Cristo, ndo existe
solucdo de continuidade. Encontramo-nos diante do mesmo ato misterioso: a
manifestagdo de algo “de ordem diferente” — de uma realidade que ndo

pertence ao nosso mundo — em objetos que fazem parte integralmente do

nosso mundo “natural”, “profano”.*°

A passagem acima assinala uma série de elementos primordiais da
caracterizacdo eliadeana do fenébmeno do sagrado. Toda ela gira em torno do conceito
de hierofania, que, pelo que parece, € um neologismo criado pelo préprio Eliade. Se a
hierofania diz respeito ao fato de que “algo de sagrado se nos revela”, isto mostra que o
envio do sagrado ndo € posicionado por qualquer tipo de subjetividade auténoma.
Antes, o campo onde o0 sagrado aparece € desvela-se “intencionalmente” por ele mesmo.
Isto mostra a influéncia da fenomenologia na obra de Eliade. No entanto, suas
consideracdes iniciais ndo se reduzem a ideia de que o campo de manifestacdo do
sagrado se desencobre por si s6. Eliade fala-nos sobretudo de uma certa descontinuidade
no momento mesmo da experiéncia da hierofania. Ele encerra “a manifestacdo de algo
de ordem diferente”,” ou seja, o acontecimento do sagrado na existéncia humana ¢
acompanhado de uma certa descontinuidade. A vigéncia da chamada ordem “natural”
ou “profana” da lugar a uma nova ordem instaurada pelo sagrado. Isto pode se
manifestar tanto em uma pedra quanto na ideia cristd de encarnacdo divina.
Consequentemente, a hierofania descerra um campo significativo singular, que nao se
coaduna com o campo correlato da experiéncia profana. Por isso, os entes profanos do
cotidiano se renovam, mesmo que continuem de algum modo sendo o0 que sao.

Ha inicialmente um paradoxo que se manifesta inicialmente na compreensao da
hierofania: “manifestando o sagrado, um objeto qualquer torna-se outra coisa e,
contudo, continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do meio césmico
envolvente.”*! Em outras palavras, o sagrado é uma modulacdo do profano. Ele ndo
destroi o ente profano, mas o resignifica. Neste sentido, para aquele que experimenta o
sagrado, uma simples pedra cujo carater ¢ “natural” e efémero no cotidiano, manifesta
uma “realidade sobrenatural”.'? Este paradoxo é interpretado a partir da apropriacéo da
ideia de ganz andere presente na obra de Otto. Na hierofania, um ente “natural” deixa
vir a lume o “sobrenatural”, sem deixar de ser o que ele €. O sagrado ¢, neste caso, 0O

ganz andere que se manifesta no ente natural, ou seja, o0 sagrado é o totalmente outro

% Ibdem, p. 17.
" Ibdem, p. 18.
2 1dem.
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revelado no ente natural conhecido no cotidiano. Ora, este paradoxo revela uma
experiéncia ontologica suis generis. Para 0 homem religioso, a transfiguracdo do natural
na hierofania ndo é o mascaramento do que o ente efetivamente é. Antes disto, o ente
profano ndo ¢é dotado de plenitude ontoldgica; ele € um menos-ser se comparado com 0
ente sagrado. Por isso, Eliade afirma que o sagrado equivale ao poder e, em Ultima
analise, a “realidade por exceléncia. O sagrado esta saturado de ser.” Conclusdo:
“Poténcia sagrada quer dizer ao mesmo tempo realidade, perenidade e eficicia. A
oposicdo sagrado/profano traduz-se muitas vezes como uma posicdo entre real e irreal
ou pseudo-real.”*? Isto equivale a dizer que toda hierofania é uma ontofania. Quando o
sagrado se manifesta, irrompe uma nova densidade de ser nos entes em geral. Por isso, 0
homem religioso experimenta uma plenitude ontoldgica mais elevada que homem
profano. Alias, pode-se mesmo dizer que s6 ha plenitude ontoldgica mais elevada para o
homem religioso, pois, ante a sua experiéncia de mundo, toda experiéncia possui certa
precariedade ontoldgica. O mundo profano sempre assinala, portanto, um tipo de déficit
ontoldgico. O paradoxo, portanto, da hierofania, que diz que em toda hierofania o
sobrenatural irrompe no natural sem destruir objetivamente suas propriedades (a pedra,
por exemplo, ndo se transforma em Deus), pode ser traduzido ontologicamente do
seguinte modo: na hierofania, um ente mundano ganha densidade ontoldgica, sem
perder as propriedades objetivas que cotidianamente apreendemos nele. Isto mostra que
em toda hierofania hd um acréscimo de plenitude ou poder de ser, o que explica a
caréncia ontologica que se da na experiéncia profana dos entes. Destas informacdes,
advém a questdo: como se caracteriza ontologicamente o mundo, quando transfigurado
pela hierofania? Uma resposta adequada a esta questdo pode ser encontrada na relacéo
entre espacialidade e hierofania, descrita por Eliade no primeiro capitulo (“O espaco
Sagrado e a sacralizagdo do mundo”) de O Sagrado e o Profano.

Para o homo-religiosus, 0 espacgo possui heterogeneidade, ou seja, 0 espago ndo
¢ um conceito matematico destituido de diferenciagdes qualitativas, que une pontos
diferenciados que ocupam posic¢des distintas em um mesmo plano. Para o religioso, “ha
porces de espaco qualitativamente diferentes das outras.”** Como diz Deus no episodio
da sarga ardente para Moisés: “Nao te aproximes daqui; tira as sandalias dos pés porque
o lugar em que estas ¢ uma terra santa” (Ex 3,5). A diferenga qualitativa dos espagos

sagrados, se comparados com os profanos, relaciona-se diretamente com o carater

3 Idem.
¥ Ibdem, p. 25.
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ontofénico da hierofania. Na hierofania o espaco sagrado € denso, forte ou significativo;

15 pois sdo

©) ja os espagos ndo sagrados ndo possuem consisténcia, sdo “amorfos
informes, destituidos de diferenciacdo qualitativa. Por isso, o espaco real é sempre
sagrado. Desta diferenca qualitativa, fundada em uma diferenca ontologica, surge o
carater cosmogoénico de toda hierofania. A génese do espago sagrado funda o mundo
(kosmos). O espaco homogéneo e amorfo que circunda o homem d& lugar ao mundo
ordenado, que manifesta a irrupcdo da densidade ontoldgica na totalidade do espaco em
que a existéncia se desdobra. As coordenadas do real sdo fundadas pela hierofania. Por
isso, Eliade diz que na hierofania surge um centro para o real articular-se. Este centro é
um ponto fixo absoluto em torno do qual a existéncia humana se realiza. Nas suas

palavras:

E preciso dizer, desde ja, que a experiéncia religiosa da néo-
homogeneidade do espaco constitui uma experiéncia primordial, que
corresponde a uma “fundagdo do mundo”. Nédo se trata de uma especulagéo
tedrica, mas de uma experiéncia religiosa priméaria, que precede toda a
reflexdo sobre o mundo. E a rotura operada no espago que permite a
constituicdo do mundo, porque é ela que descobre o “ponto fixo”, o eixo
central de toda a orientacdo futura. Quando o sagrado se manifesta por uma
hierofania qualquer, ndo sé ha rotura na homogeneidade do espago, como
também revelacao de uma realidade absoluta, que se op8e & ndo realidade da
imensa extensdo envolvente. A manifestacdo do sagrado funda
ontologicamente 0 mundo. Na extensdo homogénea e finita onde ndo é
possivel nenhum ponto de referéncia, e onde, portanto, nenhuma orientacdo
pode efetuar-se, a hierofania revela um “ponto” fixo absoluto, um “centro”.'®

A hierofania é a génese do absoluto para a existéncia. A absolutilidade do
sagrado relaciona-se diretamente com a existéncia humana. Por isso, a hierofania é um
fenomeno existencial. O centro do mundo é o “ponto absoluto” estruturador da
existéncia. O mundo fundado pela hierofania néo €, portanto, o conjunto ou somatorio
dos entes que circundam geograficamente 0 homem. O mundo é sempre um espacgo
existencial estruturado em que o homem atualiza seus comportamentos. Assim, 0
“espaco sagrado tem um valor existencial para o homem religioso.”*’ Mais: 0 homem
religioso necessita da cosmogonia advinda da hierofania. Por qué? Por causa da
aformidade da experiéncia profana do real. Sem diferengas qualitativas — como no
espaco geométrico — , o espaco profano ndo possui um ponto absoluto norteador da
existéncia humana. Trata-se, portanto, de um espaco dotado de homogeneidade e
relatividade. Consequentemente, “ndo ¢ possivel nenhuma verdadeira orientacéo,

porque o ‘ponto fixo’ ja ndo goza de um estatuto ontologico Unico; aparece e desaparece

% 1dem.
% Ibdem, p. 25-26.
Y Ibdem, p. 26.
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segundo as necessidades diarias.”*® Espaco fragmentado e desestruturado, o real
profanizado ndo possui mundo. Esta desmundanizagdo assinala claramente o carater
cadtico da experiéncia profana dos entes. E justamente contra 0 caos que age a
cosmogonia provinda da hierofania, razdo pela qual o homem religioso opde-se a
profanizacdo do real. Nas religibes, de um modo geral, os relatos da criacdo registram
justamente a ordenacdo do caos e a plenificacdo ontolégica do real. A criacdo de Deus
ou dos deuses refere-se sempre a ordenacdo do caos e ao fornecimento de um ponto fixo
absoluto norteador da existéncia humana.'® A medida que o homem religioso aproxima-
se de um novo local, ainda desconhecido para ele, sua primeira atitude é transforma-lo
em cosmos, a partir de algum rito, que vise recriar a ordem sagrada presente nos mitos
de criacdo divina presentes em sua tradicdo. Isto nada mais € que um rito de
consagracao, fornecedor de um “Centro de mundo” (Axis mundi), onde a existéncia
humana torna-se viavel. Conclusdo: “Para viver no mundo ¢é preciso funda-lo e nenhum
mundo pode nascer no ‘caos’ da homogeneidade e da relatividade do espaco profano.”?
Por isso, Roger Caillois afirmou ser o sagrado “fonte de toda eficacia”.?! Ele é eficaz
porque, para 0 homem religioso, o sagrado fornece socorro e éxito, ndo deixando
aparecer os maleficios existenciais do caos, razdo pela qual toda religido, com o intuito
de preservar a presenca do sagrado, institui uma pluralidade de tabus para os religiosos.
Os tabus livram a existéncia do homem religioso de misturas de ordens ontoldgicas
qualitativamente distintas, o que pde em risco a ordem do mundo engendrada pelo
sagrado.?® Isto nos permite afirmar que o homem religioso é aquele que luta a cada vez
contra a possibilidade de instauracdo do caos e da perda da densidade ontoldgica
presente em toda existéncia profana. Se o religioso sempre instaura praticas contra o
caos, entdo, sua relacdo com o tempo diferencia-se da ideia profana de tempo. Nesta, o
tempo é linear e composto por instantes qualitativamente idénticos. O tempo €
irreversivel. Ele ocorre em um fluxo unilateral. Contra esta concepcdo age o homem
religioso. No capitulo Il de O Sagrado e o Profano (“O Tempo Sagrado ¢ os Mitos™),
Eliade mostra como a temporalidade possui carater circular para o homem religioso.
Desta ideia de tempo, surge a possibilidade de o religioso sempiternamente superar o

caos e engendrar novamente a ordem no mundo.

'8 Ibdem, p. 27.

9 Cf. Ibdem, p. 32-35.

2 Ibdem, p.26.

2L CAILLOIS, 1988, p. 22.
%2 Cf. Ibdem, p. 23-27.
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Se o tempo religioso ndo é homogéneo nem continuo, entdo, ele é intervalado.
= As festas religiosas mostram claramente o carater descontinuo do tempo religioso.
Celebra-se, hoje, um acontecimento primordial presente em um passado mitico. Na
pascoa judaica e crista, na liturgia do batismo, no Ramada, em toda festa litdrgica, o
passado mitico é reinscrito no tempo atual e a densidade ontologica referente a este
acontecimento religioso celebrado torna-se novamente vigente. Por isso, “0 tempo
sagrado é por sua propria natureza reversivel, no sentido em que é, propriamente
falando, um Tempo mitico primordial tornado presente.”? Eliade chega a adjetivar este
termo com uma alusdo a Parménides. Trata-se de um tempo parmenidiano, pois sua
qualidade ontolégica ndo muda, mas mantém-se iguala si mesma em um tipo de
identidade absoluta. Ora, como tal anélise descreve a densidade ontoldgica do mundo e
este € criado em contraposi¢cdo ao caos, 0 tempo religioso é aquele que repete a
cosmogonia primitiva, onde pela primeira vez o real foi estruturado, ganhando plenitude
do ser. Assim, o tempo sagrado é aquele que relaciona-se com a cria¢do divina do
mundo e com sua qualidade ontoldgica. Justamente porque este tempo é reversivel, ele
é dotado de circularidade. Ele eternamente retorna reatualizando agora o tempo mitico
primordial. Como Eliade compara o tempo sagrado a eternidade, ele conclui que na
existéncia do homem religioso ha constante recuperagdo do “eterno presente mitico.”?
Esta recuperacéo ocorre através dos mais diversos ritos. Consequentemente, o religioso
compreende o tempo a partir da ideia do eterno retorno do mesmo.?® Este conceito ndo
caracteriza outra coisa que o carater circular do tempo religioso, que faz retornar a
densidade ontol6gica do tempo mitico da criacdo divina do mundo na atualidade da
existéncia do religioso. Por causa desta estrutura circular do tempo mitico, 0 homem
religioso pode a cada vez romper com o tempo profano e seu respectivo teor ontoldgico
e reinscrever no real certa plenitude de ser. Destarte, o tempo circular mitoldgico
possibilita ao religioso sempiternamente subsumir o caos do real e reexperimentar a
ordem do mundo. Isto perpetua a presenca do eixo absoluto do mundo e afasta da
existéncia todo poder de dissolucdo caracteristico da experiéncia profana da realidade.
No Ocidente, a caracterizacdo eliadeana do sagrado ganhou corpo sobretudo na
objetivacdo do sagrado na compreensdo metafisica do divino ou de Deus. Porquanto

esta compreensdo possui evidentes implicacdes existenciais, como fica evidente na

% Ibdem, p. 63.

? Ibdem, p. 64.

% Toda ideia transpassa a obra O mito do Eterno Retorno, que contrapde diversas vezes o tempo mitico ao
tempo historico do homem profano moderno. Cf. ELIADE, 2004.
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metafisica cristd tomista, ela ndo se caracteriza por descrever tdo-somente
[N\J) objetivamente o divino, mas sobretudo por posiciona-lo como principio de
determinacdo existencial do singular humano. Dito de um modo um tanto sintético: o
pensamento metafisico cristdo ndo somente descreve objetivamento um ente
considerado suprema e causa Ultima de todo real. Seu conceito do sagrado (sobretudo
implicito a sua ideia de Deus) aparece também como sentido absoluto da existéncia
humana, fornecendo certa densidade aos seus multiplos comportamentos. Cabe aqui,
nos limites inerentes a estrutura de um artigo, destacar algumas consideracGes
metafisicas presentes em Sdo Tomas de Aquino, que corroborem a ideia de hierofania
em Eliade. Isto porque, como mostrou Gilson %°, por mais que a metafisica tomista seja
debilitaria da metafisica grega, esta por si s6 ndo conseguiu conjugar a divindade
inerente ao inverso mitico-religioso de Homero e Hesiodo com os principios metafisicos
explicativos dos ciclos cosmicos e da estruturacdo do ente como um todo.
Consequentemente, se queremos mostrar sinteticamente como metafisica ocidental
manifesta o sentido da abordagem de Eliade acerca da hierofania, a exposi¢ao ndo pode
fixar-se nos gregos, mas na metafisica crista. Isto porque, como dito, a metafisica crista
tomista conjuga Deus, como principio metafisico por antonomasia, e 0 sagrado como
eixo em torno do qual gira a existéncia humana. Se nos gregos, como assinalou Gilson,
h& uma dissociacao entre os Deuses dos mitos e 0s principios metafisicos, na ontologia
cristd, hd uma tentativa de identificacdo destes termos. Por isso, esta filosofia apareceu
na maior parte das vezes, como intellectus fidei. E que a razdo filosofica se exercia ai
sempre em meio ao horizonte da fé.>’ Por isso, os conceitos metafisicos objetivadores
de Deus articulam-se, na metafisica cristd de um modo geral mas sobretudo tomista,
com a existéncia humana. E ai que se pode vislumbrar a identidade entre metafisica
crista e a hierofania segundo Eliade. Trata-se, entdo, de perguntar: come esta identidade
pode ser vislumbrada? Uma resposta adequada a esta questdo encontra-se no problema
metafisico tomista da criacao.

A metafisica cristd legou um desafio suis generis: justificar com o arcabouco
conceitual grego o conceito escrituristico de criagdo. Os gregos, com seu aparato
conceitual, ndo chegaram a esta ideia. Sua cosmologia pressupunha a génese da
pluralidade dos entes e dos Deuses sem colocar em jogo radicalmente o problema da

finitude dos entes. O grego pressupds em certo momento a eternidade da matéria

% Cf. GILSON, 2003, p. 19-39.
2 Cf. documento Fides et Ratio do Papa Jodo Paulo II.
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informe, para que houvesse a condicéo de possibilidade dos cosmos ordenado.® Com a
UV metafisica cristd ocorre algo diferente. Ela assumiu o desafio de pensar filosoficamente
a primeira senteng¢a das escrituras: “No principio, Deus criou o céu e a terra.” (Gn 1,1).
Do problema da criagdo surgiram as questfes da relacdo entre uno e maultiplo, causa
prima e causas secundarias, ordem e caos. No entanto, o desafio foi assumido a luz de
diversas questdes gregas. Por exemplo, o exemplarismo platénico narrado no Timeu, em
que hiperuranio serve de modelo para o demiurgo plasmar o cosmos; a eternidade do
mundo segundo a cosmologia aristotélica; a relacdo entre uno, multiplo e bem advinda
do neoplatonismo de Plotino e Proclo, tudo isto foi apropriado pela metafisica crista
como manancial conceitual para pensar o problema da criagdo. No entanto, como
observou Vaz,”® o problema cristdo da criagdo pressupde a suprassuncdo de dois
estagios anteriores da reflexdo grega acerca do devir dos entes em geral. Antes da
metafisica cristd, o problema do devir foi basicamente pensado a luz das mudancas
acidentais ou qualitativas dos entes, denominadas de “alteracdo” (alloisis) ou a partir da
génese a dissolucdo (phtord) da substancia entitativa (ousia). Neste Gltimo tipo de
movimento, tem-se uma metabole, uma mudanca essencial ou substancial. Com a ideia
biblica de criacdo, as categorias gregas seriam levadas a pensar a génese da existéncia
finita dos entes a partir de uma causa suprema e sem referéncia a qualquer matéria
prévia. Trata-se, portanto, da creatio ex nihilo. Como, entdo, se caracteriza a criacdo
divina a partir do nada? Por que esta ideia provinda da metafisica cristd articula-se
diretamente com a hierofania segundo Eliade?

Se as Sagradas Escrituras dizem que Deus criou céu e terra, entdo, como
assinalou Sdo Tomas de Aquino, “O primeiro efeito de Deus nas coisas € o proprio ser,
pressuposto por todos os outros efeitos, e sobre o qual eles se fundamentam.”® Isto
porque a metafisica tomista pressupde a metafisica do éxodo, onde Deus revela-se como
“Aquele que ¢€.” (Cf. Ex 3, 14). Este texto escrituristico deixa vir a lume o fato de que o
judeu-cristianismo pressupde o episdédio da sarca ardente para apropriar-se dos
conceitos ontoldgicos gregos. No caso da metafisica tomista, ao dizer “Eu sou aquele
que ¢”, Deus estaria elevando a metafisica a um nivel nunca antes imaginado. Dito de
modo sintético, Deus &, neste sentido, aquele cuja esséncia é ser. Isto rompe a

substantivacdo do ser e o posiciona como aquele que é verbalmente ser. Por isso, como

28 Uma contraposigdo do problema da finitude entre os gregos e na metafisica cristi pode ser encontrada
em VAZ, 2002, p. 129-145.

? Ibdem, p. 133-134.

% AQUINO, 1977, p. 76.
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efeito do ser pleno que ele €, Deus faz ser 0s entes que ndo possuem necessidade de ser
Iy a priori.* Deste modo, se todo ente contingente possui uma causa eficiente que o
justifique, Deus é a causa eficiente primeira da cadeia de causas eficientes que
determinam o mundo criado.** N&o sendo necessaria, a criatura em algum momento ndo
foi. A passagem do ndo-ser absoluto para o ser criatural pressupde um ser necessario
cuja atuacdo suprima o hiato entre ndo-ser e ser. Este ser é justamente Deus. Como 0
fato de ser é o elemento primordial de todo e qualquer ente, o primeiro efeito de Deus
nas criaturas é a doacdo de seu ato de ser (actus essendi) . Da dinamica de producao do
ser contingente inerente ao ente criado, advém a dupla face do conceito tomista de
criacdo. Por um lado, a criacdo é um atributo que pertence tdo-somente a Deus. Assim, a
criagdo diz respeito “ao ato pelo qual Deus cria”®®. Trata-se primeiramente de um
conceito imanente a esséncia de Deus, antes de considerar a consequéncia do proprio
ato criador. Por outro lado, a criacdo diz respeito, em um segundo momento, ao efeito
singular da realizag&o deste atributo de Deus chamado criagdo. Neste sentido, a criagéo
refere-se ao “resultado deste ato, quer dizer, sua criagio”.>* Em outras palavras, o
conceito de criacdo presente na metafisica cristd tomista diz respeito tanto a um dos
atributos de Deus (Deus é criador) quanto aos efeitos produzidos pela realizacdo dos
atos criadores (as criaturas). Consequentemente, o conceito cristdo de criacdo refere-se
simultaneamente a Deus e as criaturas, o que assinala uma relacdo de dependéncia por
parte das criaturas ante o criador, a0 mesmo tempo que registra a independéncia de
Deus perante as criaturas por ele engendradas. Assim, S&0 Tomas chega a dizer: “tudo
que é distinto de Deus no é seu ser, mas participa do ser. E necessario, por isso, que
todas as coisas que se diversificam conforme participam diversamente do ser, sendo
mais ou menos perfeitas, sejam causadas por um ente primeiro, absolutamente
perfeito.”*® Se Deus possui como esséncia o ato supremo e perfeito de ser, entdo, tudo
que ndo € necessariamente ser deve ser causado por Deus. Ao ser criada, a criatura
toma parte (participacdo) do ser, mas necessariament ndo se identifica com ele . Isto a
caracteriza como contingente. Disto se infere que tudo que € criado ndo possui em si a

fonte de seu ser, que é 0 que faz o ente ser absolutamente dependente. A radicalidade

31 Cf. GILSON, 2006, p. 53-113.

%2 Este pensamento fundamenta uma das quinquae viae que provam a existéncia de Deus. A terceira via é
conhecida como a prova pelo ser necessario, que pressupde a diferenga ontoldgica entre necessidade e
contingéncia. Sobre esta prova Cf. GILSON, 2002, p. 84-86.

% Ibdem, p. 146.

* Ibdem, p. 147.

% Sum. Teol. 1, q. 44, 1 resp. (Sum. Teol. & a abreviagio que aqui ser4 usada para a obra Suma Teolégica,
de Sdo Tomas de Aquino).
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desta dependéncia pode ser vislumbrada na ideia de creatio ex nihilo, que, no caso da
(Un criacdo divina, suspende o adagio latino ex nihilo nihil fit. No caso da criagdo, Deus
produz do nada porque ele ndo depende de nenhum ente que ndo seja ele mesmo para
fazer vir a ser os entes criados. Por isso, até a matéria-prima, poténcia absoluta de todo
ente sublunar, é criada por Deus.*® Se a creatio é ex nihilo, entdo, tudo que n&o é Deus
possui autonomia relativa, pois o ente criado ndo tem em si a causa do seu ser.

A absolutidade de Deus, que o faz ser necessario e ndo contingente, ndo o obriga
a ter de criar. A criacdo provém de um ato livre de Deus, pois Deus ndo pode ser
coagido por nada além ou aquém de si mesmo. Se nada impele Deus a produzir nada, a
criacdo resulta da sua inteligéncia e vontade perfeitas. Se Deus é inteligente, a criacéo
ndo pode ser destituida de finalidade. Isto fica evidente se considerarmos os entes ndo
dotados de inteligéncia. Eles perduram no ser atualizando uma finalidade que eles
mesmos ndo se deram. Diferentes do anjos e dos homens, que sdo 0s que agem de
acordo com uma finalidade que suas inteligéncias e vontades produzem, os demais entes
agem ou se preservam na existéncia guiados por finalidades que eles desconhecem. Por
conseguinte, como diz Gilson, *“ a natureza so tende até o fim na medida em que esta
movida e dirigida até este fim por um ente dotado de inteligéncia e vontade.”’ Isto leva
a concluir que, se a natureza nao inteligente move-se teleologicamente, a finalidade que
a norteia foi criada por um ser inteligente e possuidor de vontade. Como este ser ndo é
finito, ja que todos os seres sdo orientados por alguma finalidade que seria impossivel
de ter sido produzida por um ente criado, o criador da finalidade intrinseca a cada ente
criado s6 pode ser Deus.*® Se Deus pensou de modo “arquitetdnico” a criagdo, entéo, ele
impds ordem nas criaturas. Porquanto a criacdo pressupde que Deus estd além de cada
ente e produz suas esséncias, o lugar de cada criatura € determinado pela forma
substancial criada por Deus. Esta forma fornece a identidade (qlidditas) do ente (forma
dat esse). Nos seres sublunares, a forma determina a matéria assinalada e, assim,
engendra o individuo. “Por isso, as formas ndo sdo diversas para que convenham a
diversas matérias, mas as matérias sdo diversas para que convenham as diversas
formas”.*® Se na relacdo matéria/forma, a forma tem primazia ontologica, por ser ela

ato, e ndo poténcia, entdo, a diversidade de matérias s6 tem razdo de ser por causa da

% Cf. Sum. Teol. 1, q.44, sed. 2, resp.

" GILSON, 2002 b, p. 150.

% Este argumento estrutura a quinta prova da existéncia de Deus proposta por Sdo Tomas. Cf. GILSON,
2002 b, p. 92-94.

% AQUINO, 1977, Cap. LXXI, p. 79.
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diversidade de formas. Estas foram criadas pluralmente por Deus. Isto imprime na
©) criacdo as marcas da multiplicidade. A diversidade de criaturas relaciona-se diretamente
com a diversidade de formas substanciais criadas por Deus. Ora, 0 fato de Deus ser
unico, uno e simples ndo pode se repetir do mesmo modo na criacdo, pois o criador, que
é absoluto, ndo poderia criar um outro absoluto, o que seria uma contradicdo, ja que
dois absolutos séo, no fundo, dois seres relativos e finitos. Por isso, a criacdo imita a
perfeicdo divina, porém de modo andlogo, j& que adaptada & condicdo finita das
criaturas. No @mbito da criacdo pensado por Sdo Tomas, a adicdo é um sinal de aumento
de perfeicao: “foi, portanto, melhor que existisse diversidade nas coisas criadas,
havendo, consequentemente, também o maior nimero de bens, que apenas existisse um
s6 género de coisas produzidas por Deus.”*® Entretanto, se a diversidade de criaturas é
sinal de riqueza ontologica, sua dispersao seria signo de imperfeicdo. Por isso, o criador
inscreveu na criacdo, através da finalidade intrinseca a cada ente e ao conjunto destes,
uma ordem hierarquica da totalidade. Tal hierarquia ndo surge aleatoriamente. As
criaturas foram produzidas com formas substanciais que qualificam ontologicamente o
tipo de esséncia dos entes. Assim, ha entes mais ou menos perfeitos, mais ou menos
bons, mais ou menos verdadeiros etc. Como as criaturas sdo interrelacionadas, as mais
perfeitas foram posicionadas por Deus de tal modo no mundo que pudessem auxiliar o
aperfeicoamento das demais. Como isto, 0 mundo é estruturado harmonicamente, ja que
cada ente ocupa o “lugar” correspondente a sua perfeicdo ontologica. Esta ordenagdo ¢

um sinal evidente da inteligéncia criadora de Deus. Nas palavras de Sdo Tomas:

Foi conveniente que a diversidade das coisas tivesse sido instituida
com certa ordem, de modo que umas fossem melhores que outras.

Pertence a abundancia da bondade divina, enquanto possivel, levar a
semelhancga da sua bondade as coisas causadas: Deus ndo é bom s6 em Si,
mas, excedendo em bondade a todas as coisas, leva-as também a bondade.
Para que a semelhanga, das coisas criadas, com Deus fossem mais perfeita,
foi necessario que umas fossem constituidas melhores que outras, e que umas
agissem nas outras, para leva-las a perfeicdo. A primeira diversidade das
coisas consiste, principalmente, na diversidade das formas. A diversidade
formal realiza-se por contrariedade, é necessario que também exista ordens,
porque sempre um dos contrérios é mais perfeito que o outro. Foi, portanto,
necessario que a diversidade das coisas fossem instituida em certa ordem, de
modo que umas fossem melhores que as outras.**

Uma vez criadas, as criaturas ndo perseveram no ser (conatus essendi) por causa

de si mesmas. Antes, as criaturas sempre “dependem da acdo criadora e conservadora

“0 Ibdem, cap. LXXII, p. 80.
* Ibdem, cap. LXXIII, p. 80.
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do Criador.” De algum modo, Deus tem de sustentar e preservar a existéncia das
/] criaturas para que elas ndao se desintegrem e deixem de ser. Isto faz de Deus um
transcendente imanente.** Mesmo que Deus ndo se reduza & criacéo, ele a transpassa
sustentando-a. Neste sentido, pertence a criacdo a preservacao do que fora criado pela
presenca do proprio criador na criatura. Assim, a ordem se pereniza e a criacdo ganha
configuracdo de cosmos. Entretanto, dentre os entes criados, aqueles que, como 0 ser
humano, séo inteligentes agem conhecendo a causa e o sentido da sua criagdo. Por
possuirem livre-arbitrio, estes entes podem ndo determinar suas a¢fes de acordo com a
finalidade criada por Deus em sua esséncia. Neste sentido, 0os pecados e 0s vicios séo
justamente as principais causas de desarmonia no mundo ordenado por Deus.* Isto,
consequentemente, afasta os seres livres de sua beatitude, o que leva a necessidade de
reconduco de seus atos as leis de Deus presentes em sua natureza.*> Considerando o
mal moral como fonte de caos no mundo ordenado, Sdo Tomas, como todo pensamento
cristdo, pensa sua superacdo a partir da rearticulacdo da existéncia humana com o
proprio criador. Isto acontece pela fé e pela moral. Por isso, todo seu pensamento
justifica racionalmente o conteddo da fé, preocupando-se ndao com a divulgacdo dos
conceitos tedricos, mas com a salvacdo humana. Isto fica claro na abertura de suas
sinteses teoldgicas, como o Suma teoldgica, a Suma contra os gentios e 0 Compéndio de
teologia. O problema da especulacéo filosofica teoldgica destina-se a salvagdo humana.

Como ele mesmo diz na abertura do Compéndio de teologia:

A salvacdo humana consiste no conhecimento da verdade, que
impede o obscurecimento da inteligéncia pelo erro; no desejo da devida
finalidade do homem, que impede de seguir os fins indevidos que o afastam
da verdadeira felicidade, e, finalmente, na observéncia da justiga, para que ele
ndo se macule com tantos vicios.

O necessério conhecimento das verdades da salvacdo humana esta
contido em poucos e breves artigos de fé. Por isso, 0 Apostolo disse: “Dara o
Senhor uma palavra abreviada sobre a terra”. (Rm 9, 28). Esta ¢ a palavra da
fé que nos pregamos.“®

Essas palavras, que abrem a obra mencionada, mostram que, para Sdo Tomas de
Aquino, a especulacdo filoséfico-teoldgica € guiada por um interesse da fé: a salvacédo.
Como esta depende diretamente de Deus e dos elementos pertencentes ao conceito de
criacdo, entdo, os conceitos metafisicos tornam-se necessarios. Por isso, voltar-se para

Deus é sempre 0 preco pago para a aquisicdo da salvacdo do pecado e dos vicios

2 VAZ, 2002, p. 138.

* Cf. VAZ, 2002, p. 138-139.

* Disto surge o mal moral, segundo Sdo Tomés.
* Cf. GILSON, 2002 b, p. 323-345.

% AQUINO, 1977, Introdugio, p. 19.
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humanos. Na metafisica crista, isto acontece até quando o pensamento teoldgico segue
uma via mais apofética que catafatica. Em outras palavras, mesmo na teologia negativa
o sentido ultimo da reflexdo é conduzir a existéncia humana a fonte de sua salvagéo.
Isto porque a negatividade inerente a esta teologia ndo significa que Deus seja
inacessivel, mas somente que ele é inabarcavel e inobjetivavel. Dizer que Deus retrai-se
ante tudo que dele dizemos ndo quer dizer que ele mesmo ndo possa ser efetivamente o
sentido dltimo de nossas ag¢Oes. Antes, significa que sua presenca absoluta é refrataria as
conceituacBes do intelecto finito das criaturas inteligentes. Por isso, a via negationis é
sempre uma purificacdo para o intelecto, uma vez que ela conduz a mente (mens) a
deparar-se com a abissalidade do mistério divino. Isto pode ser vislumbrado através da
menc¢édo sucinta da relacdo entre negagdo e afirmacdo no pensamento de Pseudo-
Dionisio Areopagita. Na obra Teologia Mistica, este pensador usa constantemente o
recurso da superlativacdo dos atributos divinos como chave linguistica para indicar a
incomensurabilidade divina. Por isso, seu método filoséfico-teoldgico conjuga negacao
e afirmacéo, colocando a segunda a servico da grandeza divina manifesta pela primeira.
Na afirmacdo, o intelecto parte dos principios mais originarios do mundo e descende
paulatinamente até as Gltimas causas. Obviamente, isto gera o perigo de se pensar que
os principios divinos do mundo sdo abarcados pela inteligéncia. Disto decorre a
necessidade de o mesmo intelecto humano remover tudo aquilo que obstaculiza a
compreensdo da realidade divina, para que, através do que ha de “ignorancia” nos entes
criados, a inteligéncia possa mergulhar na treva supernatural de todos os seres. Esta
remocdo € justamente o que hd de negacdo nesta teologia. Ela permite ao homem
imergir na abissalidade das trevas de Deus. Como diz Pseudo-Dionisio:

Rezemos para encontrarmo-nos também nessa treva superluminosa,
para ver através da cegueira e da ignorancia, e para conhecer o principio
superior & visdo e ao conhecimento, justo porque ndo vemos e nao
conhecemos. Louvaremos o principio superexistente de maneira supernatural,
removendo todas as coisas: do mesmo modo pelo qual aqueles que modelam
uma bela estatua aplainam-lhes os impedimentos que poderiam obnubilar a
pura visdo de sua arcana beleza, sendo capazes de mostra-la plenamente,
mediante a remogdo. A meu juizo, as negacoes e as afirmacOes devem ser
louvadas como procedimentos contrarios: com efeito, afirmamos, quando
partimos dos principios mais originarios e descemos através dos membros
intermediarios "as Ultimas coisas; no caso das negacoes, todavia, removemos
tudo, quando subimos das Ultimas das Ultimas coisas as mais originarias, para
conhecer a ignoréncia escondida em todos os seres por todas as coisas
cognosciveis, e para ver a treva supernatural escondida por todas as luzes
presentes nos seres.*’

*T AREOPAGITA, 2005, p. 21-22.
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Ao tornar patente, pela via da negacéo, que Deus é refratario a finitude do poder
o de apreensdo do intelecto humano, Pseudo-Dionisio ndo suprime a ideia de causa e
fundamento em relagdo ao ser de Deus. Ele chega a dizer que “[a Causa] ndo ¢ alma,
nem inteligéncia, ndo possui imaginacdo, nem opinido, nem palavra, nem pensamento,
ndo é a palavra ou pensamento; ndo é objeto de discurso, nem de pensamento.”*® No
entanto, Deus é causa. Como causa, ele é criador dos seres e sentido ultimo de todos
eles. Consequentemente, Deus é fundamento de toda criacdo. O fato do fundamento
ultimo ser refratario ao intelecto humano, significa que, para 0 homem experimenta-lo,
deve ele lancar méo da mistica, mas ndo abandonar a ideia de que ele mesmo é causa
criadora de tudo que é. Neste sentido, a teologia negativa positiva Deus como
fundamento absoluto e como ente transcendente, mesmo negando & razdo 0 acesso a
grandeza de seu mistério. Por isso, Pseudo-Dionisio diz que a Causa universal (Deus)
“transcende com efeito de modo superexistente a todas as coisas.”*® Esta transcendéncia
caracteriza Deus como treva para o intelecto. No entanto, esta treva deve ser adorada
pela “teosofia dos cristdos”,”® que aparece na mistica. Na mistica, portanto, se da a
articulacdo integral da existéncia humana com o criador, 0 que gera sua salvacdo e
beatitude. Isto mostra que a teologia negativa ndo destrdi as bases da teologia catafatica,
mas a eleva a um poder de atuacdo maior através da mistica. De modos diferentes, os
dois tipos de pensamento levam o homem a louvar ou rezar a Deus como causa de sua
salvacdo e beatitude. Neste sentido, vele dizer que a teologia negativa faz da
abissalidade de Deus a fonte de toda ordem do mundo, sobretudo a ordem existencial do
individuo humano.

As consideragdes anteriores apresentam elementos que nos permitem articular a
metafisica tomista com o problema da hierofania na obra de Eliade. Isto significa que
esta metafisica, mesmo que explicitamente ndo tematize o conceito de hierofania,
objetiva conceitualmente o sentido deste conceito que apresenta-se plenamente em
Eliade. Como visto, na hierofania, o sagrado emerge como principio ordenado do real,
subsumindo o caos pelo cosmos. Toda hierofania se dd como acontecimento de
ordenacédo dos entes. A partir dela um mundo se estrutura. Por isso, pode-se dizer que
toda hierofania tem como correlato uma cosmogonia (mundifica¢éo do real). Ao mesmo

tempo, esta cosmogonia funda um eixo fixo norteador da pluralidade de

*8 Ibdem, p. 35.
* Ibdem, p. 17.
% Ibdem, p. 15.
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comportamentos existenciais do ser humanos. Ao destronar o caos, a hierofania fornece
(©) densidade ontoldgica para o real, consequentemente, para a existéncia humana. Esta
densidade pode ser perenizada a medida que o homem sempiternamente a recupere ao
longo de sua existéncia. A possibilidade de recuperar a cada vez a densidade ontologica
da existéncia apresenta o tempo como circular, pois, para 0 homem religioso, o tempo é
reversivel, uma vez que ele determina-se recuperando a ontofania presente no mito da
criacdo divina do cosmos. Sabendo que tudo isto se da apenas no horizonte da
existéncia do homo religiosus, pode-se afirmar que a hierofania ndo ¢ um dado objetivo
universal acerca do real. Ela se da como correlato de um tipo de existéncia especifico, a
saber, o tipo religioso. Exatamente a partir deste horizonte compreensivo emerge a
metafisica cristd e a objetivacdo discursiva da hierofania. Nela, o sagrado aparece
objetivamente. Por isso, pode-se reconhecer nela a cristalizacdo conceitual do horizonte
hermenéutico nem que se move o homo religiosus.

Para a metafisica cristd de matriz tomista, como ficou claro através do que
anteriormente foi dito, a presenca do caos ndo é absoluta. Antes, o caos ameagador
advém sobretudo do livre-arbitrio das criaturas inteligentes: o demdnio € um exemplo
disto.”* Apesar do mundo ser dotado de composico, pois s Deus é simples, esta nunca
é cadtica. A criacdo ja é a objetivacdo de um projeto inteligente de Deus, o que a faz
sempre ser teleologicamente ordenada. Por ser ordenada, a criagdo é hierarquizada a
partir dos graus de perfeicdo dos entes. Se o0s seres inteligentes podem desobedecer esta
ordenacdo e engendrar caos na harmonia dos cosmos, entdo, deve-se lembrar que ele
pode ser salva, caso retorne a causa primeira de todos os entes. Como vimos, este
pensamento explica a fé cristd para o cristdo. Neste sentido, ele é a voz de um tipo
especifico de homem religioso. Por isso, nele hd um eixo absoluto em torno do qual a
existéncia humana ganha densidade ontoldgica, a saber, Deus. Ao mesmo tempo, este
eixo ordena o real, transformando-o em mundo. Ora, isto aparece claramente na ideia
cristd tomista de Deus. Nenhum ente aparece ai sem um lugar fixo na hierarquia das
criaturas. Por outro lado, a existéncia humana desordenada, que Eliade chama de
profana e o cristianismo chamard de “mundana”, pode ser superada pela articulagdo da
existéncia humana com Deus. Portanto, para o cristdo, a cada vez ele pode recuperar a
presenca de Deus em sua existéncia, o que faz com que de certo modo o tempo seja

reversivel. Por isso, as festas liturgicas cristds apresentam ao homem de fé a

L Cf. Sum. Teol. 1, q. 114.
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possibilidade de reaver a presenca de Deus em sua existéncia, como acontece com 0
[= evento mitico comemorado: pascoa, natal, pentecostes etc. O que as festas litlrgicas
celebram é tematizado metafisicamente pelo cristianismo através da criagdo, que acena
a dependéncia da criatura em relacdo ao criador e justifica a possibilidade e a
necessidade do homem a cada vez recuperar a presenca de Deus como sentido ultimo de
suas acOes. Isto nos leva a dizer que, para a metafisica cristd tomista, segundo a
abordagem de Eliade acerca da hierofania, Deus é ele mesmo o sagrado, pois € ele que
faz do real um cosmos e fornece densidade ontoldgica para a existéncia humana e para
0s demais entes. Por isso, a presenca de Deus suprime a experiéncia do caos e ordena
toda a criacdo. Quando o cristianismo afirma metafisicamente Deus, ele transforma um
principio ontoldgico em sentido absoluto existencial e fornece ao real certa densidade
ontoldgica, alijando deste a forca do caos e da aniquilacdo. Por isso, na metafisica
tomista, aparece conceitualmente os elementos da hierofania segundo Mircea Eliade.

O presente artigo tinha como intuito apresentar os contornos primarios da
compreensdo do sagrado em Eliade e mostrar como a metafisica tomista corrobora, ao
nivel conceitual, a fenomenologia eliadeana do sagrado. O pensamento de S&o Tomas
apareceu aqui como paradigma da metafisica crista, o que permite que se formule a
hipéGtese de que a metafisica cristd € a concretizagdo conceitual do universo significativo
inerente a intencionalidade do modo de ser religioso em geral. Se isto é verdade, ndo
pode ser decidido nos limites deste artigo, mas apenas sugerido. Entretanto, segundo o
caminho aqui percorrido, pode-se afirmar que a metafisica tomista € expressao tedrica
do tipo de existéncia que orienta a experiéncia religiosa de mundo, o que equivale a
dizer que uma reta compreensdo do tomismo depende do esclarecimento prévio dos
elementos ontoldgicos da existéncia religiosa, esclarecimento este que ndo mais pode
ser considerado objetivo, ja que refere-se a uma dimensdo ontoldgica mais radical que

aquela que pode ser objetivada pela ratio humanae.
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O tragico na Modernidade: um olhar hélderliniano sobre

0 Crime e Castigo de Dostoievski

Theo Machado Fellows!

Resumo

De Schiller a Nietzsche, o pensamento moderno apresenta uma série de novas
interpretacBes sobre o fendmeno tragico, que vao trazer a tragédia do dominio
poetolégico para o campo da filosofia. Com Nietzsche, porém, a filosofia do
tragico oferece suas Ultimas formulag6es. Concomitantemente, o teatro ndo parece
mais interessado em produzir uma nova tragédia, legitimando a opinido, de Peter
Szondi, de que a filosofia do tragico substitui, na Modernidade, a poética da
tragédia. Contudo, procuraremos, neste trabalho, investigar a possibilidade de dar
continuidade ao debate sobre o tragico, tomando como objeto um romance — forma
literaria essencialmente moderna — que, ao nosso ver, oferece uma nova
perspectiva de continuidade as questdes levantadas pela filosofia do tragico, com
destaque para o pensamento do poeta e fildsofo Friedrich Holderlin. Este romance,
provavelmente um dos mais célebres de toda a literatura mundial, é Crime e
castigo, do russo Fidédor Mikhailovich Dostoiévski.

Palavras-chave: Literatura, Estética, Modernidade, Tragédia, Crime e Castigo

Abstract

De Schiller a Nietzsche, la pensée moderne présente une série de nouvelles
interprétations sur le phénomene tragique, interprétations qui vont mener la
tragédie du domaine poétologique au champ philosophique. Avec Nietzsche,
pourtant, la philosophie du tragique apporte ses derniéres formulations. Au méme
temps, le théatre ne semble plus s’intéresser a produire une nouvelle tragédie, en
rendant légitime l'avis de Peter Szondi, c’est-a-dire que la philosophie du tragique
dans la Modernité remplace la poétique de la tragédie. Toutefois, on essaiera dans
cet article de trouver une possibilit¢ de suivre le débat sur le tragique, en
choisissant un roman — expression littéraire essentiellement moderne — dans lequel
on apercoit une nouvelle perspective de continuité aux questions abordees par la
philosophie du tragique, en particulier dans l'oeuvre du poete et philosophe
allemand Friedrich Holderlin. Ce roman, sans doute un des plus célébres de toute la
littérature universelle, c'est Crime et Chatiment, du russe Fiodor Dostoievski.
Mots-clé: Litératture, Esthétique, Modernité, Tragédie, Crime et Chatiment

A redencdo através de um crime. E a partir deste curto-circuito moral, que o
romancista russo Fiddor Dostoiévski compde um de seus mais consagrados romances, e
um dos mais célebres de toda a literatura ocidental, Crime e Castigo. Um jovem e

brilhante estudante, Rédion Romanovitch Raskolhnikov, é assolado pela pobreza e

! Mestre em filosofia pela Universidade Federal do Rio de Janeiro.
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encontra pela razdo sua saida, seu bilhete de acesso a prosperidade: aos grandes
J& homens, pensa ele, € permitido burlar a moral vigente, em nome de grandes propositos.
Sobretudo quando o custo é a vida de um ser abjeto, uma velha usuréria da qual
ninguém sentird falta. Latrocinio cometido, Raskolhnikov € assombrado por um
sentimento opressivo, claramente instaurado de dentro para fora de seu ser e facilmente
reconhecivel para 0 homem moderno: trata-se da culpa. Raskolhnikov reconhece a
poténcia inescapavel de algo que sua razéo € incapaz de controlar, ou mesmo contornar.
No ambiente do romance moderno, no qual o sujeito racional deveria ser senhor, forcas
superiores reaparecem para assombra-lo. E deste ponto que partiremos para falar da
tragicidade nessa obra de Dostoiévski.

O problema do herdéi dostoiévskiano, que o afasta da realizacdo de seus planos, é
esta existéncia misteriosa de Deus. Por um lado, o discurso religioso, que atravessa, de
modo sutilmente irnico, toda a obra de Dostoiévski, oferece um conforto irrecusavel:
existe um Deus e, com Sua existéncia, a recompensa as boas acdes esta garantida, os
maus serdo punidos — mesmo que em outra existéncia —, toda uma organizagdo moral do
mundo esta segura e, 0 que € mais importante, fixada para todo o sempre. O sofrimento,
a injustica, e toda a desordem que configura a vida humana parecem, no entanto, negar
as personagens de Dostoiévski este apoio seguro na fé. Deus tem que existir e, ao
mesmo tempo, ndo é possivel que Ele exista; pois, sendo assim, como explicar tantos
tormentos? Nestes dois extremos vivem 0s herois dostoiévskianos, sem conseguir
aportar com seguranca em nenhuma das margens. E é desta falta de um chéo que os
sustente, que nasce o seu pavor. Pavor nascido, antes de tudo, da contingéncia: daquela
vertigem presente em cada virada das narrativas do romancista russo, que nada mais é
do que o riso descarado do Sileno da narrativa nietzschiana, o qual, ao ser interrogado
sobre 0 que seria para 0 homem a melhor coisa, responde que a primeira seria nao ter
nascido, e a segunda, morrer o quanto antes®. A vertigem dos herdis dostoiévskianos é
também a vertigem da leveza, essa leveza pesada da qual fala Milan Kundera, que, ao
mesmo tempo em que tudo permite, langa sobre as costas humanas a responsabilidade
pelo julgamento de seus préprios atos.

Antes de tratarmos da singular condigdo do tragico na obra de Dostoiévski, faz-

se necessario esbocar um breve panorama a respeito do papel do divino na tragedia.

2NIETZSCHE (1996), p. 36
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Embora a origem religiosa da tragédia grega esteja longe de ser um ponto pacifico®,
(Un) parece indiscutivel que esta “invengdo grega”, como define Jean-Pierre Vernant, surge,
no cendrio da nascente cultura ocidental, para tratar, acima de tudo, da relagdo do
homem com o deus. Langando um olhar sobre a pequena parcela das tragédias gregas
que sobreviveram até os dias de hoje, uma questdo salta prontamente aos olhos quando
analisamos as obras de Esquilo, Sofocles e Euripedes: a relagdo com o divino &, nestes
autores, problematizada e colocada continuamente em xeque. Ao ponto de Nietzsche
decretar, em sua analise, 0 assassinato da tragedia pelas méos de Euripedes, altimo
tragediografo do século de ouro ateniense, em razdo do enfraquecimento do papel do
deus em sua obra. O que Nietzsche quer dizer, no entanto, com um “assassinato da
tragédia”? Nas obras de Euripedes, segundo o Nascimento da tragédia, a tensdo entre o
humano e o divino, que marca a origem da tragédia grega, é perdida. E digno de nota,
nesta obra de juventude de Nietzsche, o olhar apurado que é lancado sobre todo o
conjunto das tragédias gregas preservadas ao longo da Histdria: o entdo professor de
filologia na Universidade da Basileia é capaz de mapear, entre os trés tragedidgrafos
conhecidos por nossa época, o percurso pelo qual a tragédia eclode em Esquilo, passa
por Sofocles e morre com Euripedes. Esta morte, segundo Nietzsche, coincide
precisamente com o surgimento da metafisica platénica. Platdo, juntamente com seu
heroi antitragico Sécrates, iniciara um combate mortal contra a tragédia atica, do qual
saira triunfante. A prova maxima desta vitdria pode ser lida nas pecas de Euripedes:
contaminado pelo racionalismo socratico, o herdi euripediano recusa a tensdo tragica
fundamental, tomando a si mesmo como guia Unico de suas acdes. O que Nietzsche
chama de tragico, em resumo, é precisamente a luta entre a razdo, representada pelo
deus Apolo, simbolo da tendéncia, tipica do sujeito moderno, de reduzir tudo a formas
limitadas, e tudo aquilo que Ihe constitui um terreno insondavel, ou seja, a embriaguez e
0 sonho, representados pelo deus Dioniso. No romance de Dostoiévski, como veremos,
ndo é diferente: na mente e no corpo do criminoso Raskolhnikov, a fria justificagdo de
seu ato e a convulsiva acdo do castigo, ditada por um inescrutavel imperativo divino,
lutam por sua alma: tal como entre os gregos, o herdi dostoiévskiano vive em si as

oposicdes de um mundo em formagéo. Voltemos, contudo, a fundamentacdo de nossa

% A famosa interpretagdo de Nietzsche, que enxerga a tragédia grega como fruto de um “acasalamento”
entre os deuses Apolo e Dioniso, ¢ veementemente contestada por helenistas como Detienne e Vernant.
Ambos estes autores — e com eles toda uma escola de helenistas — veem na tragédia uma reflexdo da polis
grega sobre suas proprias estruturas sociais e juridicas. Naturalmente, a religido acompanha de perto estas
instancias, mas isto ndo permite, para estes, a afirma¢ao de uma origem ritualistica na tragédia.



O tragico na Modernidade: um olhar hélderliniano sobre o Crime e Castigo de Dostoiévski

argumentacdo, para ap0s podermos averiguar com maior propriedade 0 nosso objeto de
©n estudo.

Aceitando ou ndo o julgamento nietzschiano, o fato é que, com Euripedes, 0s
deuses sdo destituidos do papel central que exerceram na tragédia atica precedente,
nomeadamente a de Esquilo e de Sofocles. Assim como em Euripedes, todas as obras
que, posteriores a queda da civilizagdo grega, se autointitularam tragédias, mantém o
divino afastado da raiz de seus conflitos. Quando o romano Séneca, por exemplo,
escreve suas tragédias, o carater sofistico e secular de sua obra ja é indiscutivelmente
dominante. Ndo sera também a ascensao do cristianismo que permitird um resgate do
papel divino na tragédia. A principio, o deus cristdo ndo permite qualquer forma tragica:
nada pode ser menos adequado como tema tragico do que o triunfo aparentemente
sereno e incontestavel de Cristo sobre a morte. Somente com o moderno Dostoiévski,
poderemos falar de um olhar tragico sobre o cristianismo, mas isto s6 sera possivel
séculos depois.

E, portanto, somente a partir do fim do século XVIII, com o idealismo pds-
kantiano, que questdes como a autonomia do herdi tragico e o papel da acdo divina
serdo postas novamente em discussdo. Desviando-se do longo debate poetoldgico,
centrado, sobretudo, nas interpretacdes da Poética de Aristoteles, que alimentou as
querelas do neoclassicismo francés, Schiller e, com uma énfase mais propriamente
ontoldgica, Schelling — este Gltimo inaugurando uma linha de interpretacdo que se
perpetua pelo idealismo alemao — vao resgatar a experiéncia da tragédia grega, para dela
extrair um novo conceito filosofico: o tréagico.

Quando falamos, portanto, em tragicidade, ja nos afastamos do campo da anélise
poetoldgica, para tratar de uma determinada condi¢cdo humana que, se é exemplificada
pela tragédia grega, ainda ndo €, antes do idealismo alemdo, formulada como questao
filosofica. A nossa andlise, assim sendo, tera que sair momentaneamente do terreno da
analise de obras artisticas, para tratar de questdes que dizem respeito aos rumos da
filosofia moderna. Ndo queremos com isso delimitar quaisquer fronteiras rigidas entre
arte e filosofia; os proprios rumos do que se convencionara chamar de filosofia do
tragico, que veremos logo adiante, tratardo de colocar estas fronteiras em xeque. E sera
precisamente no terreno das intersecbes criadas pela estética moderna, que
pretenderemos, ainda mais adiante, deter-nos sobre a obra de um romancista russo para

tratar de temas que dizem respeito a filosofia.
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Chegamos, portanto, a um ponto crucial de nosso trajeto. Paralelamente
] as discussOes poetologicas alimentadas desde Aristoteles, surge, a partir do idealismo
alemao, uma filosofia do tragico como resposta a crise que Kant instaurara no nascente
pensamento moderno. Compreendamos melhor esta ideia. O que esta em jogo,
fundamentalmente, nas criticas kantianas, é a impossibilidade, por parte do sujeito
transcendental, de conhecer objetivamente a realidade. No inicio de sua Critica da
Razdo Pura, Kant define seu projeto filos6fico, comparando-o a revolugdo que
Copérnico operara na astronomia. Tal como o astrdnomo polonés substituira o sistema
planetario geocéntrico pelo heliocéntrico, Kant pretende, no centro da estrutura do
pensamento metafisico, substituir os objetos pelo proprio conhecimento transcendental
como ponto de partida. Isto significa, em suma, uma radical mudanca epistemolégica,
se contraposta a toda a tradicdo anterior que buscava investigar os objetos a partir de
conhecimentos a priori a respeito deles, conhecimentos esses tidos por seguros e
confidveis. Um trecho retirado do prefacio da segunda edi¢do dessa obra apresenta de

forma concisa a primeira premissa da filosofia kantiana:

Por isso tente-se ver uma vez se ndo progredimos melhor nas tarefas da
Metafisica admitindo que os objetos tém que se regular pelo nosso
conhecimento [grifo nosso], o que concorda melhor com a requerida
possibilidade de um conhecimento a priori dos objetos que deve estabelecer
algo sobre os mesmos antes de nos serem dados. O mesmo aconteceu com 0s
primeiros pensamentos de Copérnico que, depois das coisas ndo quererem
andar muito bem com a explicacdo dos movimentos celestes admitindo-se
que todo o exército de astros girava em torno do espectador, tentou ver se ndo
seria meilhor que o espectador se movesse em torno dos astros, deixando estes
em paz.

Em outras palavras, a filosofia, tal como a pretende Kant, s6 pode ser pensada a
partir daquilo que o homem pode conhecer. O que significa dizer, em contrapartida, que
0s objetos jamais podem ser conhecidos em si, mas somente como fendmenos da
intuicdo humana. Kant, com este pensamento, abre um abismo irrevogavel entre o
homem e a natureza. O que significa, grosso modo, uma rejeicdo do projeto platbnico
que funda o pensamento do Ocidente sobre a ambigéo de conhecer a natureza em sua
forma real e objetiva. Ndo coincidentemente, trata-se do mesmo Platdo que, na analise
de Nietzsche, seria responsavel pela secularizacdo — e, por conseguinte, pela morte — da
tragédia grega, através de seu “discipulo” Euripedes. O caminho do racionalismo

socratico, indicado pela filosofia platdnica — e refletido na morte da tragédia — sera

* KANT (1980), p. 12
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precisamente a via percorrida pelo pensamento ocidental até a Modernidade: em Kant,
porém, a ambicdo metafisica é obrigada a fazer meia-volta.

Assim sendo, que a geracdo poOs-kantiana encontre precisamente na tragédia a
resposta para esse impasse filosofico ndo parece de forma alguma mera casualidade. A
partir do momento em que, com as criticas kantianas, a relacdo entre o homem e a
realidade que o cerca é problematizada, a tragédia volta a ser uma ferramenta
imprescindivel para a compreensdo do mundo. Se, com Platdo, o homem recusa a
sujeicdo aos deuses para tornar-se senhor de suas acOes e, a partir de seus proprios
esforcos, conhecer, tal como um deus, a realidade em sua forma pura, a filosofia
kantiana, ao negar a possibilidade deste conhecimento absoluto, vai obrigar a geracao
poés-kantiana a resgatar, dentro do legado pré-socratico, uma relagdo com o divino ainda
ndo maculada pelo racionalismo de Sdcrates. O jovem Friedrich Schelling, aluno de
Fichte em 1éna e avido leitor de Kant, sera o responsavel, na décima de suas Cartas
sobre o0 dogmatismo e o criticismo, por inaugurar a série de interpretacfes especulativas

que a filosofia moderna langaré sobre a tragédia:

Muitas vezes se perguntou como a razdo grega podia suportar as contradi¢des
de sua tragédia. Um mortal, destinado pela fatalidade a ser um criminoso,
lutando ele mesmo contra a fatalidade, e contudo terrivelmente castigado
pelo crime que era obra do destino! O fundamento dessa contradicéo, aquilo
que a tornava suportavel, estava em um nivel mais profundo do que onde o
procuravam, estava no conflito da liberdade humana com a poténcia do
mundo objetivo, no qual o mortal, se aquela poténcia é uma poténcia superior
(um fatum), tinha necessariamente de ser derrotado, e, contudo, porque nédo
foi derrotado sem luta, tinha de ser punido por sua prépria derrota. Que o
criminoso, que apenas sucumbiu a poténcia superior do destino, fosse punido,
era um reconhecimento da liberdade humana, uma honra que se prestava a
liberdade. A tragédia grega honrava a liberdade humana, fazendo com que
seu herdi lutasse contra a poténcia superior do destino: para ndo passar além
dos limites da arte, tinha de fazé-lo sucumbir, mas, para reparar também
tamanha humilhagdo imposta pela arte a liberdade humana, tinha de fazé-lo
expiar — mesmo pelo crime cometido pelo destino. Enquanto ainda € livre, ele
se mantém ereto contra a poténcia da fatalidade. Assim que sucumbe, deixa
também de ser livre. Depois de sucumbir, lamenta ainda o destino pela perda
da sua liberdade. Liberdade e submissdo, mesmo a tragédia grega ndo podia
harmonizar. Somente um ser que fosse despojado da liberdade podia
sucumbir ao destino. — Era um grande pensamento suportar voluntariamente
mesmo a puni¢do por um crime inevitavel, para, desse modo, pela prépria
perda de sua liberdade, provar essa mesma liberdade e sucumbir fazendo uma
declaracéo de vontade livre.

> SCHELLING (1989), p.34



FELLOWS, T. M. Ensaios Filoséficos, Volume IV - outubro/2011

IS Na tragédia, o idealismo enxerga uma saida para a cisdo, aparentemente
(©) irrevogavel, entre o homem e a “poténcia superior”. Num movimento dialético,
liberdade e necessidade se afirmam de modo reciproco, negando a separacao
estabelecida por Kant. No momento em que o heroi, agente de um destino inexoravel, é
punido — e assume a propria culpa — por um ato que ele ndo poderia evitar, a sua
liberdade € entdo afirmada. O que precisamos destacar deste pensamento, que serd util
ao desenvolvimento de nossa questdo, é o restabelecimento de uma relagdo do homem
com o divino — a “poténcia superior” —, através da nova interpretacdo da tragédia grega
proposta pelo idealismo alemao. Esta abordagem busca, desse modo, fazer da arte — e da
tragédia, mais especificamente — uma via para o conhecimento absoluto, este mesmo ao
qual a filosofia kantiana negara acesso ao homem. Em outras palavras, a arte assume
um papel transcendente, que € o de dar a0 homem acesso as instancias metafisicas.
Como, porém, pode a tragédia assumir este papel transcendente, antes destinado, em
Platdo, somente a filosofia e as ciéncias?

Relembrando: no livro X da Republica, Platdo condena a atividade dos poetas,
por julgar a poesia uma imitacdo de terceiro grau da Verdade. Ou seja, 0s poetas imitam
um universo que, por si sO, ja é uma imitacdo canhestra das formas perfeitas, cujo
conhecimento é o alvo supremo da filosofia platénica. Seguindo, porém, o pensamento
de Jacques Taminiaux, desenvolvido em seu livro Le théatre des philosophes, a filosofia
do tragico, tal como desenvolvida pelo idealismo alemédo — representado pelos trés
colegas de seminario em Tubingen, Schelling, Hegel e Holderlin — é uma continuacgéo
do projeto especulativo de Platdo, embora, para isso, os idealistas sejam obrigados a
revogar a condenacgdo feita a arte pelo filésofo ateniense. Isso acarreta, por parte do
idealismo, uma forma bastante diferente de encarar a relagdo como o absoluto. Se, para
Platdo, a filosofia deveria alcangar racionalmente as formas perfeitas, tornando-as um
objeto acabado para o conhecimento humano, a transcendéncia através da experiéncia
estética, proposta pelo idealismo aleméo, tem como fundamento precisamente a
impossibilidade de fazer do absoluto um objeto delimitado pelo conhecimento. Mais
uma vez, a influéncia de Kant se faz presente. Por detras da experiéncia estética que
dara acesso a uma intuicdo intelectual do absoluto — veremos mais adiante o significado
preciso desta expressao — estd o conceito kantiano do sublime.

Na sua Critica da Faculdade do Juizo, Kant distingue duas formas de juizos de
gosto: o belo e o sublime. O sentimento do belo, de acordo com o filésofo alemao, se
d& quando a imaginacdo, faculdade responsével pela apresentacdo formal do objeto,
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entra em harmonia com o entendimento em sua forma ndo-conceitual, o que significa
(©) dizer que, no ajuizamento do belo, 0 objeto nado € analisado sob a luz de conceitos —
como se daria num juizo determinante — mas, sim, por sua forma. No sublime, por sua
vez, a imaginacao se relaciona na forma de desacordo com a razdo, faculdade das ideias.
Sendo a imaginacdo de ordem sensivel e a razdo, de ordem suprassensivel, o desacordo
se d& na eterna incapacidade, por parte da imaginacao, de dar uma apresentacao sensivel
as ideias da razdo. Ainda segundo Kant, o sublime pode dar-se de duas formas: como
sublime matematico, que diz respeito as grandezas que a imaginacdo humana nédo é
capaz de visualizar, ou como sublime dinamico, que esta relacionado a uma poténcia
que se coloca como ameaca para 0 homem. Nao € dificil enxergar que é neste Gltimo
tipo de sublime que Schelling pensa ao formular suas ideias sobre a tragédia no trecho
citado acima. A associacao entre tragico e sublime, no entanto, deve-se a Schiller.
Preocupado em encontrar, na tragédia, um exemplo moral a ser seguido pelo
cidaddo, Schiller vai buscar na arte o sentimento do sublime que, em Kant, sé é possivel
pela contemplacdo da natureza em sua poténcia ameacadora. A experiéncia artistica —
no caso a teatral — parece ser, para Schiller, o lugar no qual o espectador avista, em
seguranca, as forcas da natureza destruirem o herdi, tal como Kant fala da contemplacéo
de uma tempestade maritima ou qualquer outro fendbmeno da natureza capaz de
produzir, no animo do sujeito que contempla, o sentimento do sublime.® Entretanto, ao
assistir a destruicdo do her6i pelas forcas que o ultrapassam, o espectador também
contempla o caréater heroico se afirmar em confronto com a poténcia superior. A fungédo
do sublime, sustenta Schiller, € precisamente afirmar o homem moral que destrdi
“conceitualmente” a violéncia que se impde sobre seu ser sensivel. Isto significa
submeter-se a violéncia fisica em prol de uma lei moral que se apresenta como superior.
A tragédia assume, portanto, um papel pedagdgico, a medida que deve representar para
0 povo essa superioridade da moral sobre os instintos. Quando dizemos, portanto, que a
interpretacéo da tragédia, em Schiller, ainda ndo assume um ponto de vista ontologico, é
porque, nesta interpretacdo, o conflito tragico ainda é visto num plano restritamente
subjetivo. Para Schiller, a tragédia é a encenacdo de um conflito entre o dever e a
inclinacdo, o que denuncia a forte influéncia de Kant em seu pensamento moral. Logo,
por maior que seja a influéncia da interpretacdo schilleriana sobre o pensamento de

Schelling, uma diferenca essencial deve ser ressaltada. Enquanto, para Schiller, o

® MACHADO (2004), p. 71



FELLOWS, T. M. Ensaios Filoséficos, Volume IV - outubro/2011

suprassensivel recebe a mesma conotacdo dada por Kant, ou seja, € associado a razao,
(= faculdade humana das ideias e responsavel pela conduta moral do homem, em
Schelling, o suprassensivel, apresentado em sua forma sensivel pela tragédia, esta
diretamente relacionado a uma ambicdo metafisica e especulativa. Neste desvio, se
constréi a interpretacdo idealista da tragédia e o que se convencionara de chamar de
uma filosofia do trégico.

Para os idealistas, no sacrificio do her6i encenado pela tragédia, sacrificio ao
mesmo tempo imposto e voluntario, necessidade e liberdade se igualam através de sua
afirmacéo reciproca, como foi visto nas palavras de Schelling citadas acima. Ou seja, a
acdo livre do sujeito e o destino tornam-se uma s6 coisa: neste instante, o absoluto se
revela ao homem pela via da experiéncia artistica. Ao contrério da paideia platonica, a
apresentacdo do absoluto, na tragédia, se d& por uma intuicdo intelectual. N&o se trata de
fazer da realidade um objeto do conhecimento racional, mas, sim, de alcancar uma
revelacdo possibilitada pela experiéncia estética da tragédia. Mais uma vez, o didlogo
idealista se da com Kant que afirma, em sua primeira critica, a impossibilidade humana
de conhecer pelos sentidos — ou seja, intuitivamente — as ideias da razdo. Para a filosofia
do tragico, no entanto, a tragédia € capaz de realizar esta sintese transcendente ao
encenar o sacrificio de seu herdi.

Compreendemos melhor esta relacdo entre o sacrificio e a transcendéncia na
interpretacdo idealista da tragédia tomando a leitura hegeliana como exemplo. Para
Hegel, artifice do que podemos considerar a estruturacdo definitiva do pensamento
idealista, a tragédia encena um movimento dialético, que reflete ndo somente uma
estrutura prépria de sua forma dramatica, mas um modelo do préprio movimento da
Historia. Nesta dialética, duas eticidades’ sdo postas em confronto, sendo uma delas
representada pelo her6i. Em seu esfor¢o obstinado por defender sua posic¢éo, o heroi
termina por colocar-se em choque com outra eticidade, seja esta o Estado (como na
Antigona de Soéfocles, por exemplo) ou os deuses (como no Prometeu Acorrentado de
Esquilo). Naturalmente, o herdi sera punido pela unilateralidade de sua ag&o; contudo, a
eticidade que o confronta também ndo sai ilesa do duelo. Lembremos, para seguir com
os exemplos dados, da desgraca que se abate sobre Creonte ao fim da Antigona, ou do

fim do Prometeu Acorrentado, no qual o herGi se recusa, mesmo com 0s castigos

" E importante, como salienta Roberto Machado, enxergar a diferenca entre eticidade (Sittlichkeit) e
moralidade (Moralitat), cf. MACHADO (2004), p.129. A eticidade diz respeito a uma atitude assumida
no plano social e esta, portanto, mais proxima do ethos grego, enquanto a moralidade ¢ uma doutrina
interior estabelecida pela razdo, impossivel para os gregos, segundo Hegel.
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infligidos por Zeus, a revelar a identidade daquele que derrubara o Senhor do Olimpo.
[NY) Em que direcdo, portanto, caminha este movimento dialético, na interpretacdo de
Hegel?

Logo, téo legitimo é o fim e o carater tragico, como necessaria é a resolucéo
deste conflito. Com efeito, assim se realiza a justi¢a eterna nos fins e nos
individuos, restabelecendo-se a sua substancia e unidade morais pela
supressdo da individualidade que perturbava seu repouso. Pois, embora 0s
caracteres se proponham fins legitimos em si, ndo podem, no entanto, realiza-
los seno violando os demais direitos que os excluem e os contradizem.®

Segundo seus Cursos de Estética, a resolucdo do conflito tragico, realizada no
sacrificio do her6i, tem como propdsito a marcha em direcdo ao espirito absoluto,
instancia superior na qual as individualidades cessam de existir. De fato, podemos dizer
que, para Hegel, a grande falha do her6i € precisamente sua individualidade. A partir do
momento em que esta é suprimida, a tragédia atinge seu propdsito que, segundo a
interpretacdo idealista, é a afirmacdo de uma instancia superior.

Resumindo o que foi exposto, a filosofia do tragico, formulada no seio do
idealismo aleméo, se configura um como discurso especulativo que, inspirado na
tragédia, busca um caminho para a superacdo do criticismo kantiano. Contudo, uma
outra alternativa para se pensar o tragico na Modernidade surge como contraponto ao
discurso metafisico perpetuado pelo idealismo. Esta mudanca de perspectiva,
curiosamente, aparece na obra de um dos pensadores que ajudou a formular as bases do
proprio idealismo: Friedrich Holderlin. E da leitura que sua obra tardia faz do tragico,
desenvolvida nas suas Observacdes sobre Edipo Rei e nas Observacdes sobre Antigona,
que extrairemos a definicdo de trdgico que utilizaremos para ler o romance de
Dostoiévski.

Abandonando a pulsdo metafisica que norteou toda a filosofia do tragico, o
discurso de Holderlin, nas ObservacGes, parece apontar para outra dire¢do: longe de
querer fazer da tragédia uma ponte para a transcendéncia, Hoélderlin enxerga, no
sacrificio do heroi tragico, a prépria negacdo da sintese defendida pelo idealismo. O
que, porém, é afirmado no discurso tragico, segundo Hdélderlin? O proprio afastamento
do deus ou, para continuar nos termos do idealismo, a impossibilidade da sintese. Se a
filosofia do tragico, ainda influenciada pelo classicismo de Weimar, buscou resgatar
uma relacdo com o divino, supostamente herdada pela tragédia grega, o pensamento

tardio de Holderlin aponta na dire¢do contraria. “N&o devemos tentar igualar nada aos

® HEGEL, (1959), p. 438
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gregos, a nao ser o que, tanto para 0s gregos como para nds, deve constituir 0 mais
LY elevado, a saber, a relagdo da vida e do destino.” % Segundo Hélderlin, nés, modernos,
ndo vivemos mais em um mundo no qual seja possivel sonhar com o absoluto. O deus,
para nés, s6 pode se manifestar pela sua auséncia®®. A tragédia, desse modo, se pretende
ser moderna, deve refletir a condi¢cdo do afastamento categérico entre 0 homem e o
deus. A terceira parte de suas Observacdes sobre Edipo é enfatica neste sentido : “...o
deus e 0 homem — para que o curso do mundo n&o tenha lacuna e ndo desapareca a
memoria dos celestiais — se comunicam na forma da infidelidade esquecedora de tudo,
pois a infidelidade divina é o que ha de melhor para lembrar. Neste momento, 0 homem
esquece de si, e se afasta [umkehren], certamente de modo sagrado, como um
traidor.”*!, N&o é, sem ddvida alguma, um pensamento simples. A comunh&o sonhada
pelo discurso idealista, na qual o her6i morre em prol da afirmacdo de uma instancia
superior, Holderlin contrapbe a infidelidade e a traicdo reciproca entre 0 homem e o
deus. Na queda de Edipo ou de Antigona, segundo a interpretacdo hélderliniana, é tao-
somente 0 abandono mutuo entre deus e 0 homem o que a tragédia apresenta.

N&o podemos negar que, de uma certa forma, Kant estd novamente presente na
discussdo sobre o tragico. Entretanto, enxergar a nova interdicdo a sintese
transcendente, presente no tragico hélderliniano, como um retorno a Kant é simplificar
um pensamento que carrega consigo uma complexidade bem maior. Em nenhum
momento de sua interpretacdo de Séfocles, e tampouco em suas consideracBes acerca da
possibilidade de pensar o tragico na Modernidade, Holderlin indica um retorno ao
idealismo transcendental de Kant e as suas restricdes ao conhecimento humano.
Partindo da interpretacdo especulativa, da qual ele prdprio fora representante na época
em que trabalhava no seu projeto — abortado apds trés tentativas malogradas — de
escrever uma tragédia moderna, A morte de Empédocles, Holderlin reconhece, na agéo
do heroi tragico, uma investida de carater especulativo. Tanto Edipo quanto Antigona,
para nos determos nos exemplos estudados por Holderlin, pretendem, em suas acdes, ir
além do que sua condigdo humana permite. Entretanto, a partir do momento em que o
herdi sofre a sua queda, a leitura holderliniana passa a adotar outra perspectiva. O

sacrificio que, para Hegel, € visto como um sucesso, quando enxergado na perspectiva

® HOLDERLIN (1994), p. 132

10 Quando falamos, na interpretagdo holderliniana do tragico, em deus, pretendemos com esta palavra
englobar toda a tendéncia especulativa da filosofia ocidental. Encontramos em Heidegger, no seu ensaio
“A palavra de Nietzsche: Deus morreu”, uma boa definigdo: “Deus ¢ o nome para o dominio das Ideias e
dos Ideais” cf. HEIDEGGER (2001), p. 261

1 HOLDERLIN, (2008) , p. 68
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da marcha rumo ao espirito absoluto, para Holderlin € antes um fracasso: na sua viséo,
J& ndo € a individualidade que € suprimida pela agdo tragica, mas, sim, a propria ambicéo
de supera-la. Se ainda podemos falar de um movimento dialético no modelo tragico de
Holderlin — e, de fato, ainda julgamos possivel falar nesses termos —, este movimento é
interrompido em seu movimento especulativo.

“A tragédia é, em suma, a catarse do especulativo”, como bem define Lacoue-
Labarthe™. Seu papel, segundo a interpretacdo holderliniana, é afirmar a distancia
fundamental entre 0 homem e o deus. O deus ndo é apenas, neste momento, apenas uma
eticidade isolada, tal como o enxerga Hegel em suas analises, mas, sim, a propria
transcendéncia almejada pelo herdi tragico que, na sua acdo blasfematdria, acaba por ser
também responsavel pela afirmacdo do divino. Na segunda parte de suas Observacfes
sobre Antigona, Holderlin, referindo-se a heroina de Sofocles, esclarece esta acao dupla
do herdi nos seguintes termos: “Por um lado, o que caracteriza o Antitheos é que
alguém, no sentido de deus, se comporta como contra [gegen] deus e reconhece sem lei
o espirito do mais elevado”™. Como pode um personagem se comportar no “sentido de”
e “contra” o deus? O termo alemdo gegen certamente explica semanticamente esta
confusdo de sentido, mas ha algo mais. Antigona ignora a lei estabelecida pelo deus,
mas, a0 mesmo tempo, se apropria dele quando o desafia e julga estar ao seu servigo. O
que nos leva a pensar que o0 mais pio dos homens pode muitas vezes ser 0 mais impio,
raciocinio que certamente esta longe de ser absurdo. Mesmo dando um passo para fora
dos dominios da metafisica, Holderlin compreende bem esta singular condi¢édo, que sera
o fundamento da obra de Dostoiévski: mesmo ausente, morto ou infiel, o deus ainda é
uma presencga irrecusavel para 0 homem moderno. Sobre este solo nasce o tragico na
obra dostoiévskiana.

Neste momento, j& podemos abordar com maior seguranca a obra de Dostoiévski
e suas implicacgdes tragicas. Embora seu pano de fundo seja o cristianismo, que, durante
tantos séculos, esforgou-se por sufocar a veia tragica dentro do pensamento ocidental —
continuando o trabalho de Platdo —, o romance dostoiévskiano nos faz entrever as
fissuras abertas pela crise instaurada na aurora da Modernidade. O deus do cristianismo,
como nos mostra o suplicio dos herois dostoiévskianos, tornou-se um deus da distancia.
Ao ser morto, Seu filho, enviado a Terra para estabelecer a “nova alianga”, substitui a

lei mosaica pela moérbida redencdo na cruz. No delicado papel de mediador entre o

12 ACOUE-LABARTHE (2000), p. 205
¥ HOLDERLIN (2008), p. 87
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homem e o deus, Cristo parece atuar como um bloqueio para qualquer resquicio de
Un tragicidade™. O sacrificio de sua carne, aliado & afirmac#o de sua divindade, oculta uma
tensdo que serd, pouco a pouco, corroida pela racionalidade moderna. Novamente, a
razdo calculadora e sua oponente, a desrazdo dionisiaca, travardo seu confronto, agora
sobre as ruinas do cristianismo decadente. A lei e o sacrificio, na narrativa cristd, sao —
ndo coincidentemente, como se vera — nomeados como as duas aliancas de deus com o
homem. Pois bem, estes dois simbolos sdo precisamente as grandes marcas do
afastamento divino. Analisemos cada uma detidamente, para finalmente conduzirmos
nossa analise ao Crime e castigo.

Nas narrativas pré-mosaicas, que ainda carregam em si um forte cunho mitico,
Deus atua como um perfeito tirano. Desconhecedor da lei que transgride, o homem é
punido de surpresa, seja com um dilivio ou com provacbes de toda sorte. Passa-se
mesmo 0 caso de ser punido por nada, como JO, mas ndo ha nada de tragico nisto. Num
determinado momento, porém, Moisés recebe do préprio Deus hebraico as tbuas da lei,
nas quais Jeova ordena, além de dogmas que garantam a preserva¢do do monoteismo
judaico, algumas regras basicas de convivéncia social, muitas delas, diga-se de
passagem, extraidas de legislacfes egipcias e babildnicas. Ora, se para saber o que se
deve e 0 que ndo se deve fazer é necessario, a partir desse momento, somente consultar
as tabuas, Deus passa a ter uma funcdo a menos. Por mais que sejamos capazes de
enxergar, nas leis, a manifestacdo de uma vontade divina, essa manifestacdo ndo € uma
presenca completa™. Além do mais, leis demandam interpretacdes. Tomemos no
proprio Dostoiévski um exemplo, retirado de seu romance Os irmdos Karamazovi,
altimo escrito pelo romancista: durante uma conversa entre dois dos irmaos
Karamazdvi, 0 ateu lvan langa o seguinte desafio ao seminarista Aliocha: se, com a
morte de uma so crianca, fosse possivel estabelecer o paraiso na terra, este ato ndo seria
justo e razoavel? Por esta morte se evitariam todas as mortes futuras, mas seria preciso
violar a lei, reescrevé-la por méos humanas. Naturalmente, a religido institucionalizada

jamais estara de acordo com isto.

! Nossa referéncia a figura do Cristo, embora respaldada, sobretudo, pela sua presenga na obra de
Dostoiévski, possui também algumas mengdes valiosas na obra de Holderlin. Recomenda-se, a respeito
desta instigante relagdo, o ensaio “O cristo de Holderlin”, de Jean-Frangois Courtine, presente em sua
coletanea A4 tragédia e o tempo da historia, citada na bibliografia.

5 Numa carta escrita ao irmdo, em 1799, Hélderlin langa uma curiosa comparagdo, que em muito se
adequa as nossas investigacdes: ‘“Kant ¢ o Moisés de nossa nacdo”. Sem nos aprofundarmos
demasiadamente nesta analogia, vale ressaltar a importancia que a palavra escrita possui tanto na tradi¢ao
judaica quanto no protestantismo luterano.
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i Insatisfeito com a primeira alianca, a da Arca e das tabuas, Deus envia a Terra
©n Seu filho, ou seja, sua manifestacdo carnal. O paradoxo dostoiévskiano € bem claro se
aplicado a figura do Cristo: se ele € homem, ndo deveria ser Deus; sendo Deus, jamais
poderia ser humano. O simples fato de se expressar em palavras, andar pelas ruas ou
beber e comer com o0s amigos ja deveria depor contra sua natureza divina. Afinal, ¢ isto
— a existéncia empirica marcada pela contingéncia e pela incompletude — que atormenta
ndo somente Raskolhnikov, mas também a maioria dos herois tragicos dostoiévskianos.
Por sua vez, a Igreja tem sempre a oferecer uma solucdo pela via do mistério, ou seja,
uma nao solucdo. Cristo € homem e Deus, e pronto. Mais ndo é este paradoxo 0 mais
interessante para no6s. Segundo a tradicdo biblica, o Deus-homem Cristo morre pelos
pecados da humanidade. Em sua morte terrivel, ele, em sua méxima resignagao, absolve
todos os nossos pecados. “Eu ndo vim chamar os justos, mas sim os pecadores”lﬁ. Em
outras palavras, ndo haveria alianca, religido, Cristo, nem nada disto, se ndo houvesse
uma necessidade radical, por parte do homem, de se livrar de sua culpa. Ao contrario do
homem das narrativas pré-mosaicas ou, para mudar de ares, do homem grego, por
exemplo, 0 homem cristdo precisa buscar a sua salvacdo, pois nasce no pecado, com
uma enorme divida moral contraida em seu nome. Dai o termo religido, vindo de
religare, ligar-se novamente com uma instancia divina que, como se Vé, encontra-se
ausente. Mesmo Cristo, o filho de Deus — e Deus ele também — expia reclamando do
abandono (“Meu Deus, meu Deus, por que me abandonaste?" ). Para reencontrar Deus,
logo, o homem precisa ser culpado. Agora sim estamos prontos para voltar a
Dostoiévski e entender Crime e Castigo.

Tudo comega com uma questdo tedrica. O mundo seria um lugar melhor sem a
velha usuréria, assim como, na absurda hipdtese absurda de lvan Karamazov, o0 mundo
viveria em harmonia com o sacrificio do martir infantil. Raskélhnikov, obrigado a
largar os estudos por falta de dinheiro, sabe disso, mas ndo acredita que colocara seu
plano em prética. Ele imagina-o, encena-o em sua mente, mas se mantém sempre a uma
distancia segura do abismo. Ele sabe que ndo suportara a vertigem. Uma conversa com
Marmielddov, contudo, parece abald-lo profundamente. “A miséria ¢ um pecado”,
declara este funcionario beberrdo, cujo circulo familiar, composto pela imagem
dilacerante da esposa Ekatierina Ivanovna, cercada pelos maltrapidos filhos, e pela

pobre Sonia Siemdnovna, uma jovem pura e simples que se vé obrigada a prostituir-se

®1¢5,32
Y'Mt 27, 46
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para sustentar a familia, faz Raskélhnikov enxergar o abandono em que vive o homem.
~J] A lei, seja ela a moral ou a da sociedade civil, que o impede de matar a velha Alidva
Ivdnovna, ndo é capaz de garantir que Sénia ndo precise prostituir-se para alimentar sua
familia. Se Deus ndo existe, tudo ¢ permitido. Se Deus, fonte do “ndo mataras”,
mantém-se afastado demais para dar ao homem a minima recompensa por seus atos de
bondade, entdo a alianga esta rompida: tudo é permitido.

O crime é cometido, e inicia-se 0 tormento de Raskdlhnikov. O que era apenas
uma possibilidade, uma fantasia que ele alimentava em sua imaginacao, tornou-se fato.
Raskdlhnikov adoece com a sua propria vertigem. O que ele sente ndo é remorso ou
culpa propriamente dita. A vertigem esta em ter sido tdo simples matar duas mulheres —
pois, ao ser surpreendido por Lisavieta, irma da velha usuraria, Raskdlhnikov ndo hesita
em mata-la também — e em seguida escapar do prédio, voltando a circular livremente
pelas ruas de Sao Petersburgo.

Raskdlhnikov poderia ter cometido o crime perfeito, ndo fossem seus nervos a
trai-lo. Sua exagerada excitacdo, a loucura que se apodera dele e a necessidade intima
de expor sua falta e devolver a seu mundo anarquico o0 minimo de ordem que seja fazem
de Raskolhnikov um herdi tragico. Como ja indica o titulo do romance, a narrativa trata
de uma falta cometida e de sua necessaria reparacdo. A ideia de crime pressupde que 0
infrator seja punido, assim como a ideia de castigo exige que alguma falta tenha sido
cometida. Tal como na tragédia grega, o imperativo é a manutencdo de uma tensdo que
ndo deve em momento algum pender para nenhum dos lados. O extremo perigoso do
qual Raskdlhnikov se aproxima, por sua vez, é o do crime sem castigo. Se ndo ha
castigo, porém, ndo se pode dizer que haja propriamente um crime, o que significa que
0 assassinato cruel de duas mulheres indefesas € um ato legitimo. Uma liberdade
assustadora se anuncia ai e o herdi, simplesmente, ndo pode suporta-la. Ele precisa
denunciar-se, ele precisa fazer com que seu ato seja reconhecido como vil, sob pena de
abrir uma perigosa brecha capaz de legitimar qualquer crueldade imaginavel. A morte
de Marmielddov e de Ekatierina Ivanovna, a miséria moral de Sonia Siemondvna, a
imoralidade de Svidrigailov, tudo isto corre o risco de se legitimar, pois Raskoélhnikov
matou duas pessoas € ainda é livre.

Para retirarmos do romance uma estrutura tragica, uma diferenca fundamental
deve ser observada em relacdo a tragedia grega. Ndo ha no romance, como entre 0s
gregos, uma divindade a atuar como instancia punitiva. A constru¢do da culpa € um

processo interno que se passa no animo do protagonista. Entretanto, entendemos que
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Raskolhnikov nédo se acusa tendo por base uma lei moral interiorizada. Como demos a
entender acima, 0 seu desespero ndo vem do fato de que lhe seja proibido matar uma
pessoa, mas sim do temor de que isto seja permitido. Ser humano algum pode suportar
tamanha liberdade: na auséncia de limites, no desconhecimento total de bem e mal,
Raskdlhnikov ndo tem outro remédio para a desmedida sendo pedir o seu castigo.

A aproximacdo proposta é entdo a seguinte: como criminoso — e, para ser
criminoso, é necessario que seja declarado culpado —, Raskdlhnikov acende uma luz de
justica em meio ao mundo de vileza e injustica que o rodeia. Abandonado pelo
mandamento divino — ja que seu raciocinio frio e calculista foi capaz de invalidar o “nédo
mataras” —, 0 herdi precisa, no entanto, devolver ao deus o seu posto, sob o risco de,
junto com o mandamento transgredido, ver todo o seu mundo desmoronar. Na Sibéria,
condenado como assassino, Raskolhnikov pode reencontrar um sentimento proximo da
felicidade ao ver que ndo ha crime sem castigo. Nao seria, portanto, Raskélhnikov uma
espécie de “traidor sagrado”, para retomarmos os termos holderlinianos? Tal como na
interpretacdo que Holderlin lanca sobre as figuras de Edipo e Antigona, o her6i de
Crime e Castigo assume sua culpa, ou, colocando de outra forma, constroi a sua
culpabilidade, em um gesto de sacrificio. Isto significa dizer que Edipo, Antigona e
Raskolhnikov ndo sdo necessariamente culpados por suas atitudes: os herdis gregos
podem invocar a agdo do destino, e o her6i dostoiévskiano pode negar a moral
estabelecida e agarrar-se as suas proprias convic¢des. Entretanto, eles ndo podem
suportar nem a fatalidade absoluta, nem a liberdade absoluta. O mecanismo tragico
exige que a tensdo seja mantida e que a distancia entre deus e homem seja afirmada no
mesmo momento em que a presenca do primeiro é posta em cena. Trata-se, sem davida,
de um paradoxo, fato que Holderlin nao ignorou. “O significado das tragédias se deixa
conceber mais facilmente no paradoxo™®, diz ele em um breve aforismo escrito durante
sua estada em Homburg, ou seja, anos antes de dedicar-se as traducdes de Sofocles. E a
partir deste ponto que entendemos que a estrutura trdgica no romance de DostoiévskKi
tem um parentesco direto com a interpretacdo holderliniana. Se féssemos pensar, por
exemplo, na condenacgdo de Raskolhnikov como um sacrificio em prol de uma instancia
superior, abordando o romance com o olhar do idealismo especulativo — ou mesmo sob
o enfoque cristdo —, uma sutil e delicada camada de ironia seria suprimida da obra de

Dostoiévski. O autor encerra seu epilogo, observando que a histéria da redencéo de seu

¥ HOLDERLIN (1994), p. 64
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herdi, para ser contada, exigiria uma nova obra. Crime e Castigo ndo &, desse modo,
o uma historia de redengao. E a histdria do reestabelecimento de uma tensdo que mantem
0 mundo nos seus eixos, tensédo esta desenvolvida em torno do bindmio agdo-reagéo ou
crime-castigo. Crer que um destes pdlos anula o outro ou que, dialeticamente, ambos
sdo suprimidos em um terceiro termo, é ignorar todo o desenrolar do enredo, para deter-
se somente num desfecho aparentemente reconciliador. O castigo a Raskdlhnikov,
compartilhado por sua familia e por Sénia, ndo redime a morte de Marmieladov e de
Ekatierina lvanovna, e tampouco apaga o crime do herdi. Raskolhnikov ndo é um
Cristo; seu martirio ndo é capaz de apagar sequer seus proprios pecados.

Quando dizemos, porém, que Raskdlhnikov poderia recusar a sua culpa e
legitimar seu ato por uma outra moral, ou até mesmo por uma auséncia de moral,
estamos falando de uma possibilidade concreta? O proprio romance parece oferecer um
exemplo neste sentido. Como antipoda de Raskolhnikov, Dostoiévski introduz a
personagem Svidrigailov. Este homem vil, que outrora fora patrdo de Dunia, irm& do
protagonista, e que ainda demonstra por ela uma paixdo imoral, € o homem que se
entrega a vertigem da desmedida, com o resultado que, embora inesperado para a trama,
condiz com o espirito da obra dostoiévskiana. Svidrigailov comete o suicidio,
aparentemente assombrado pela pureza de Dunia. Em Os irmdos Karaméazovi, o “vildo”
Smerdiakov, irmédo bastardo dos Karaméazovi, também acaba por cometer o suicidio,
deixando uma confissdo de culpa por um crime que ele supostamente ndo cometera. O
mecanismo tragico de Dostoiévski €, portanto, infalivel: mesmo que a narrativa ndo o
apresente de forma direta, o processo subjetivo de culpabilidade é analogo para todos 0s
personagens. Assim vemos na cena em que Svidrigailov encurrala Dania, na qual ele
procura forga-la a se entregar a ele com a ameaga de denunciar Raskolhnikov. Ao fim
de algumas reviravoltas, Dania estd com sua pistola apontada para ele. Svidrigailov
parece entdo oferecer o corpo as balas, mas Ddnia ndo consegue — ou nao quer — acerta-
lo. Quando achamos que Svidrigailov tentard agarrar a jovem, ele simplesmente
pergunta se ela realmente ndo o quer. A resposta negativa de Ddnia parece atingi-lo
como se fosse a bala de sua pistola. Ele a toma das maos de Ddnia e sai: na mesma noite
sera encontrado morto.

Nem os herois, nem os vildes de Dostoievski sdo capazes, portanto, de saltar
sobre as consequéncias de seus atos. Mesmo questionando-se sobre a existéncia de
Deus, mesmo sabendo que suas faltas talvez nunca sejam descobertas, o0 homem

dostoiévskiano ndo pode fazer calar as ressonancias de sua acdo. Porém, anos antes de
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cometer seu gesto, Raskolhnikov escrevera um artigo, no qual propunha que a
(©) determinados homens seria permitido a violagdo das leis, em nome de propositos
superiores. Se a homens como Licurgo, S6lon, Maomé ou Napoledo, por exemplo, fosse
necessario, para que todas as suas facanhas fossem levadas a cabo, um crime qualquer,
isto seria, pela tese de Raskolhnikov, perfeitamente defensavel. Seria este um prototipo
do super-homem nietzschiano? Em Além do bem e do mal, Nietzsche atribuiu a
Napoledo, entre outros, o titulo de inventor de uma nova linguagem™. Uma possivel
leitura da obra de Nietzsche possibilita, inclusive, entender o super-homem como aquele
que ultrapassa a vertigem do homem dostoiévskiano, este ultimo ainda demasiadamente
humano, portador da doenca da caridade e do amor cristdo ao proximo.

O romance de Dostoiévski pode, entdo, ser visto como uma verificacdo da
possibilidade de vencer esta vertigem. O resultado é, no entanto, negativo. Por este
prisma, podemos dizer que Raskolhnikov € um jovem que quer ser Napoledo, mas este
heroismo lhe é negado. Falta-lhe, talvez, a visdo histérica, o olhar para o futuro que
possuem os grandes conquistadores. Se Napoledo, em suas facanhas, tinha sempre a sua
mente 0 mapa da Europa que pretendeu unificar, Raskélhnikov se perde no contato com
0s seres humanos. Em meio as suas andancas por Sao Petersburgo, ele ndo pode querer
ser um semi-deus: o desamparo de Ekatierina lvandvna, a tragédia pessoal de Sénia
Siemondvna, o incébmodo afeto de sua familia, toda uma teia de relages humanas
prende Raskélhnikov de forma inescapavel: o herdi dostoiévskiano ndo consegue se
livrar do homem.

O crime que seria, deste modo, uma “tresvaloracdo de todos os valores”, para
utilizar a expressdo nietzschiana, ndo consegue vencer 0 mecanismo tréagico.
Raskdlhnikov acaba por reafirmar, em seu crime, 0s mesmo preceitos que ele tentara
quebrar. A vida do “piolho”, como ele mesmo diz, exige seu preco, € o herdi termina na
Sibéria. Em meio ao “purgatério” em que Raskolhnikov termina o epilogo do romance,
Dostoiévski ainda lanca seu her6i, em gesto de convulsivo arrependimento, aos pés de
Sonia, que abnegadamente o acompanhara até a Sibéria, conduzida menos pelo amor
platdnico que se desenvolve entre os dois do que por um obsessivo desejo de
compartilhar a sua culpa. No gesto de arrependimento do herdéi, Dostoiévski nos deixa
na mesma indefinicdo com que encerrard mais tarde Os irmdos Karamazovi. Neste

ultimo, vemos Alieksiéi Karamazov discursar, no enterro de uma crianca, sobre a

¥ NIETZSCHE (2005), p. 205
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felicidade eterna que espera 0 homem no além-mundo. A ironia é clara: o desafio de
= Ivan ressoa de forma altiva nas palavras esperangosas de Aliocha. Poderiamos dizer o
mesmo do arrependimento de Raskolhnikov? Mesmo se considerarmos este final uma
mensagem de religiosidade, é preciso levar em conta a forma pela qual a religiosidade
se da em Dostoiévski. A verdadeira religido ndo €, para o autor russo, um barco a salvo
da tormenta. Seria melhor comparé-la a uma tdbua na qual o ndufrago se apoia em meio
ao mar revolto. A tempestade, porém, a qualquer momento pode engoli-lo. Esta € a sua

verdadeira tormenta.
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@ David Hume & Immanuel Kant: um dialogo filoséfico

Marco Antdnio Gambda*

Resumo

Este ensaio se propBe a apresentar, sob a forma de um dialogo ficticio entre David
Hume e Immanuel Kant, alguns aspectos centrais de seus pensamentos sobre a questado
do conhecimento humano, com o objetivo de colocar em relevo, segundo a perspectiva
de Kant, os pontos comuns entre eles, tanto quanto suas divergéncias fundamentais.
Para compor o encadeamento do debate utilizando unicamente palavras dos proprios
filésofos, cada passagem do dialogo foi extraida, no caso de Hume, do Tratado da
natureza humana e da Investigacéo sobre o entendimento humano, e, no de Kant, da
Critica da Razdo Pura e dos Prolegdbmenos a toda metafisica futura que possa
apresentar-se como ciéncia.

Palavras-chave: Hume; Kant; Teoria do Conhecimento; Ceticismo.

Résumé

Cet essai se propose de présenter, sous la forme d'un dialogue fictif entre David Hume
et Emmanuel Kant, certains axes directeurs de leurs pensées concernant la question de
la connaissance humaine, afin de mettre en relief, d’aprés la perspective kantienne,
aussi bien leurs points d’attache que leurs divergences fondamentales. Pour créer
I’enchainement de la discussion en n’ayant recours qu’au dire des philosophes eux-
mémes, chaque passage du dialogue a été extrait, dans le cas de Hume, du Traité de la
nature humaine et de I’Enquéte sur I'entendement humain, et, dans le cas de Kant, de
la Critique de la Raison Pure et des Prolégoménes a toute métaphysique future qui
pourra se présenter comme science.

Mots-clés: Hume ; Kant ; Théorie de la Connaissance; Scepticisme.

Introducao:

Como o titulo deste ensaio sugere, trata-se aqui de um dialogo ficticio entre os
filésofos David Hume (1711-1776) e Immanuel Kant (1724-1804), algo que nunca existiu

na realidade. Sabe-se bem, de qualquer maneira, o quanto a Historia da Filosofia vai sendo

* Professor de Filosofia da UERJ e Mestrando na mesma instituicdo com Bolsa FAPERJ Nota 10.
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escrita muitas vezes, sendo mesmo sempre, a partir do dialogo, direto ou indireto, que 0s
J filosofos travam entre si em torno de determinadas questdes, e para isso ndo ha a menor
necessidade de que sejam contemporaneos. Vezes fazendo objecdes, outras absorvendo
ensinamentos, ndo raro os filésofos dialogam com seus predecessores. Sabe-se bem,
igualmente, como muitas vezes procura-se tracar paralelos entre alguns pensadores, seja
para realcar afinidades, seja para coloc&-los em oposi¢do. Sdo inUmeras, sempre, as
possibilidades de se cotejar autores e obras filosoficas. No caso dos dois autores em
questdo, foi Kant quem dialogou com Hume indiretamente pelas tantas referéncias que fez
a ele, e ainda que tenham sido contemporaneos, ndo ha noticias de que tenham se
conhecido ou trocado correspondéncias. Contudo, a leitura das obras dos dois autores
intriga, e muito, e deixa mesmo transparecer que Kant conhecia bem as obras de Hume,
pois ha passagens em ambas, sobretudo pelas metaforas empregadas, que a ideia de uma
conversa entre eles parece ir além da simples ideia. Mas é Kant quem conversa com Hume;
guem ouve o que Hume tem a dizer; quem se deixa despertar de seu sono dogmatico gracas
as palavras de Hume.

Todavia, da simples ideia a intencdo de realizé-la, e a possivel passagem do abstrato ao
concreto, implicam algumas escolhas filosoficas e metodoldgicas. A primeira e mais
fundamental op¢cdo metodolégica foi a de construir as falas do didlogo unicamente a partir
de passagens extraidas diretamente das obras dos autores, sem acrescentar-lhes uma
palavra sequer e tampouco alterar-lhes a pontuacdo. Contudo, para uma melhor ordenacao
I6gica do didlogo e clareza de exposi¢do das ideias discutidas, optou-se, quando se julgou
necessario, pela subtragdo de palavras ou frases dos extratos utilizados, indicado o
procedimento pelo emprego da reticéncia entre parénteses [(...)], como usualmente se faz
em citacbes. Ademais, a inser¢do no dialogo dos trechos extraidos dos textos ndo obedece
necessariamente a sequéncia original neles encontrada: por exemplo, se na obra de um dos
autores o trecho A encontra-se antes do trecho B, e ainda que ambos estejam em um
mesmo paragrafo, na constru¢do do didlogo eles podem estar em posi¢des invertidas, ou

seja, B vindo antes de A.

Quanto as questdes filosdficas escolhidas para comporem o debate, que gira

prioritariamente em torno da Teoria do Conhecimento, procurou-se privilegiar trechos que
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abordem os seguintes temas: (a) origem do conhecimento; (b) limites da razdo e da

(Un) experiéncia; (c) querela entre dogmatismo e ceticismo; (d) critica a metafisica.

Para facilitar o reconhecimento imediato das obras citadas ao longo do dialogo, ao final
de cada fala encontra-se a abreviacdo da obra com a pagina da qual foi extraido o trecho
utilizado, Ao final do di&logo encontram-se a indicacdo das abreviagdes empregadas e as

referéncias bibliograficas.

No primeiro momento, o didlogo procura colocar em destaque 0 que parece ser um
desconforto de Hume diante das criticas que sofria de seus contemporaneos, que dentre
outras, o0 acusavam de ser ateu e negador dos principios morais, por causa do
posicionamento filoséfico cético que assumira em suas reflexdes. As consequéncias
chegaram mesmo a refletir em sua tentativa de lecionar na universidade de Edimburgo, que
malogrou por interferéncia de influentes opositores descontentes com a publicacdo do
Tratado da natureza humana, em 1739-1740, quando Hume contava apenas com cerca de
27 anos. Contudo, é interessante observar que as passagens utilizadas nesta parte inicial do
didlogo encontram-se no Tratado, 0 que parece sugerir que mesmo antes de publica-lo o
jovem Hume ja era alvo de duras criticas. Por outro lado, ainda no primeiro momento do
dialogo, procurou-se também evidenciar o grande apreco e profundo respeito que Kant
nutria pelo filésofo escocés, justamente pelo reconhecimento da importancia da

perspectiva cética assumida por ele em suas reflexdes sobre o conhecimento humano.

Num segundo momento do dialogo procura-se ressaltar os pontos de vista de cada um
dos filésofos e as analises de Kant quanto ao que poderia ter sido desconsiderado por
Hume em suas investigacdes, conduzindo-o, assim, ao insucesso. Como Se procurou
preservar a argumentacdo desenvolvida por cada filésofo na defesa de suas ideias, 0s

trechos na segunda parte do dialogo sdo notadamente mais longos.

Por altimo, gostaria de observar que este ensaio é o resultado de um exercicio, de uma
experimentacdo filosofica através da qual se procurou evitar que a exposicdo dos
pensamentos dos autores fosse feita por meio de comentarios ou qualquer outra forma que
implicasse uma participagdo maior daquele que os expde do que apenas a selecéo

necessaria dos trechos utilizados no didlogo e da ordenacdo que se lhes deu, 0 que em si ja
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implica e exige uma tomada de posicdo. Neste sentido, este ensaio pode ser entendido
@y como uma colagem filosofica onde so ha citagdes, esperando-se, contudo, que estas tenham
sido bem encadeadas e cumpram com o objetivo filosofico proposto, o qual também inclui

a opc¢éo de ndo se apresentar uma concluséo ao final do diélogo.

DIALOGO

Hume:- Antes de me lancar nessas imensas profundezas da filosofia que jazem diante de
mim, porém, sinto-me inclinado a parar por um momento em meu posto presente, a fim de
ponderar sobre a viagem que ora empreendo, e que, sem davida, requer o0 maximo de arte
para ser conduzida a um termo feliz. Sinto-me como um homem que, ap6s encalhar em
varios bancos de areia, e escapar por muito pouco do naufrgio por navegar por um
pequeno esteiro, ainda tem a temeridade de fazer-se ao mar na mesma embarcacao
avariada e mal tratada pelas intempéries, levando a tal ponto sua ambicdo que pensa em

cruzar o globo terrestre em circunstancias tdo desfavoraveis (TNH, p. 296).

Kant: - Mas, para colocar seu barco em lugar seguro, levou-o até a praia (ao ceticismo),

onde poderia permanecer e apodrecer (PRO, p. 106).

Hume: - A condicdo desoladora, a fraqueza, e a desordem das faculdades que sou obrigado
a empregar em minhas investigacbes aumentam minhas apreensoes. E a impossibilidade de
melhorar ou corrigir essas faculdades me reduz ao desespero, fazendo-me preferir perecer
sobre o rochedo estéril em que ora me encontro a me aventurar por esse ilimitado oceano

que se perde na imensiddo (TNH, p. 296).
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Kant: - Me é de enorme importancia dar-lhe um piloto que possa manobrar o barco com
=) firmeza, de acordo com os principios seguros da arte nautica, retirados do conhecimento do
globo, e, munido de uma carta nautica completa e de um compasso, leva-lo para onde
melhor lhe parecer (PRO, p. 106).

Hume: - Em um primeiro momento, sinto-me assustado e confuso com a soliddo
desesperadora em que me encontro dentro da minha filosofia; imagino-me como um
monstro estranho e rude que, por incapaz de se misturar a sociedade, foi expulso de todo
relacionamento com o0s outros homens e largado em total abandono e desconsolo. (...)
Clamo a outros que se juntem a mim para formarmos um grupo a parte; mas ninguém me
dé ouvidos (TNH, p. 296).

Kant: - Por mais precipitada e incorreta que fosse sua conclusdo, baseava-se pelo menos
numa investigacdo, e esta investigagdo merecia certamente que os bons cérebros de sua
época se tivessem unido para dar ao problema, exposto por Hume, uma solucgéo talvez mais
feliz (PRO, p. 103).

Hume: - Expus-me a inimizade de todos os metafisicos, 16gicos, matematicos € mesmo

tedlogos; como me espantar, entdo, com 0s insultos que devo sofrer? (TNH, p. 297)

Kant: - Mas o destino, desde a muito desfavoravel a metafisica, ndo permitiu que Hume

fosse compreendido por ninguém (PRO, p. 103).

Hume: - Declarei que desaprovo seus sistemas. Como me surpreender se expressarem seu
0dio a meu proprio sistema e a minha pessoa? Quando o olho em redor, prevejo, por todos
os lados, disputas, contradigdes, ira, calinia e difamacdo. (...) O mundo inteiro une-se

contra mim e me contradiz (TNH, p. 297).

Kant: - N&o se pode deixar de sentir uma certa pena ao verificar que seus adversarios
Reid, Oswald, Beattie e finalmente Pristley ndo haviam percebido nem de longe o ponto
crucial da questdo (...) procurando demonstrar, ao contrario, com ardor e muitas vezes com

grande arrogancia, aquilo que Hume jamais pensara em pér em duvida, ignorando de tal
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maneira 0 Seu aceno para uma renovacao que tudo permaneceu no antigo estagio, como se

nada tivesse acontecido (PRO, p. 103).

Hume: - Mas minha fraqueza € tal que sinto todas as minhas opinides se desagregarem e
desmoronarem por si mesmas, quando ndo suportadas pela aprovagdo alheia (TNH, p.
297).

Kant: - Mas os adversérios deste homem célebre deveriam ter penetrado, para que sua
tarefa fosse satisfatoriamente cumprida, profundamente na natureza da razdo enquanto ela

Sse ocupa apenas com o pensamento puro, o que Ihe era muito penoso (PRO, p. 103).

Hume: - Pois com que confiangca poderia eu me aventurar em empresas tdo audaciosas,
quando, além das inimeras deficiéncias que me sdo peculiares, encontro tantas outras

comuns a natureza humana? (TNH 297)

Kant: - E de fato uma grande dadiva do céu ter um entendimento reto (ou, como
recentemente o denominam, entendimento sadio) (...) Mas eu deveria pensar, na verdade,
que Hume podia ter tanto direito de pretender ter um sadio entendimento quanto Beattie, e
além disso, algo mais, que este certamente ndo possuia, ou seja, uma razdo critica, que
delimite o entendimento humano para que ele ndo se perca em altas especulagdes (PRO, p.
104).

Hume: - Cada passo que dou é com hesitacdo, a cada nova reflexdo temo encontrar um

erro e um absurdo em meus raciocinios (TNH, p. 297).
Kant: - Erros de um homem téo penetrante e tdo estimavel (CRP, A 764 / B792, p. 612).

Hume: - Como posso estar seguro de que, ao abandonar todas as opinides estabelecidas,
estou seguindo a verdade? (TNH, p. 297)

Kant: - Como Hume é talvez o mais sutil de todos os céticos e, sem contradita, 0 mais
notavel no que respeita a influéncia que o método cético pode ter para provocar um exame

profundo da razdo, vale bem a pena, na medida em que & conveniente ao meu propdsito,
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expor a marcha de seus raciocinios e 0s erros (...) erros estes que, porém, tiveram
© nascimento na pista da verdade (CRP, A 764 / B792, p. 612).

Hume: - E por meio de que critério a distinguirei, mesmo que a sorte finalmente me leve
até ela? Ap6s o mais cuidadoso e exato dos meus raciocinios, ainda sou incapaz de dizer
que deveria assentir a ele; sinto apenas uma forte propensdo a considerar fortemente os

objetos segundo o ponto de vista em que me aparecem. (TNH, p. 297)

Kant: - Tentemos, pois, uma vez, experimentar se ndo se resolverdo melhor as matérias da
metafisica, admitindo que os objetos deveriam se regular pelo nosso conhecimento, o que
assim ja concorda melhor com o que desejamos, a saber, a possibilidade de um
conhecimento a priori desses objetos, que estabeleca algo deles antes que nos sejam dados.
Trata-se aqui de uma primeira semelhanca com a primeira ideia de Copérnico (CRP, B
XVI, p. 20)

Hume: - Nenhum objeto jamais revela, pelas qualidades que aparecem aos sentidos, tanto
as causas que o produziram como os efeitos que surgirdo dele; nem pode nossa razéo, sem
0 auxilio da experiéncia, jamais tirar uma inferéncia acerca da existéncia real e de um fato
(IEH, p. 138).

Kant: - Ndo resta ddvida que todo o nosso conhecimento comega com a experiéncia;
efetivamente, que outra coisa poderia despertar e por em acdo a nossa capacidade de
conhecer sendo os objetos que afetam os sentidos (...) Se, porém, todo o conhecimento se
inicia com a experiéncia, isso ndo prova que todo ele derive da experiéncia. (CRP, B 1, p.
36)

Hume: - A experiéncia é um principio que me instrui sobre as diversas conjuncdes dos
objetos no passado. O habito € um outro principio, que me determina a esperar 0 mesmo
para o futuro; e ambos, atuando conjuntamente com a imaginagdo, levam-me a formar
certas ideias de uma maneira mais intensa e vivida que outras que ndo se fazem

acompanhar da mesma vantagem (TNH, p. 297).
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Kant: - Vejo um modo mais simples de sair do embarago. Com efeito, a prdpria
(©) experiéncia é uma forma de conhecimento que exige concurso do entendimento, cuja regra
devo pressupor em mim antes de me serem dados 0s objetos, por consequéncia, a priori e
essa regra € expressa em conceitos a priori, pelos quais tém de se regular necessariamente

todos os objetos da experiéncia e com os quais devem concordar (CRP, B XVIII, p. 20).

Hume: - E uma questdo de fato a de saber resolver se as percepcdes dos sentidos sdo
produzidas por objetos exteriores a elas. Como resolver esta questdo? Pela experiéncia, é
claro, como todas as outras questfes da mesma natureza. Mas aqui a experiéncia fica e deve
ficar completamente muda. Nada esta jamais presente ao intelecto a ndo ser as percepcoes,
e ndo lhe é possivel ter qualquer experiéncia das conexBes destas com 0s objetos. As
suposicao de uma tal conexdo nao tem, por conseguinte, nenhum fundamento no raciocinio.
A primeira objecdo filoséfica a evidéncia dos sentidos e a crenca na existéncia exterior
consiste no seguinte: se tal crenca repousa sobre o instinto natural, é contraria a razéo; e, se
a referimos a razdo, contraria o instinto natural e, ao mesmo tempo, ndo leva consigo
nenhuma evidéncia racional capaz de convencer um investigador imparcial. A segunda
objecdo vai mais além, mostrando que essa crenca é contraria a razao, pelo menos se é um
principio racional que todas as qualidades sensiveis se encontram na mente, e ndo no
objeto. Despi a matéria de todas as qualidades inteligiveis, tanto priméarias como
secundarias, e de certo modo a tereis aniquilado, deixando apenas um qué desconhecido e
inexplicavel como causa de todas as nossas percep¢des; uma noc¢do tdo imperfeita que

nenhum cético achara que valha a pena combaté-la (IEH, p. 193)

Kant: - Examinei em primeiro lugar, portanto, se a objecdo de Hume ndo poderia ser
tomada geral e logo descobri que o conceito de conexdo entre causa e efeito ndo é de modo
algum o Unico pelo qual o entendimento pensa a priori as conexdes entre as coisas, mas,

muito mais do que isso, a metafisica é totalmente constituida disso (PRO, p. 104).

Hume: - Aventurar-me-ia a afirmar, como uma proposicdo geral que ndo admite excecao,
que o conhecimento dessa relacdo ndo €, em caso algum, alcancado por meio de
raciocinios a priori, mas origina-se inteiramente da experiéncia, quando verificamos que

certos objetos particulares estdo completamente ligados uns aos outros (...) e tampouco a
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nossa razdo, sem 0 socorro da experiéncia, é capaz de inferir o que quer que seja em

= questdes de fato e de existéncia real (IEH, p. 138).

Kant: - Se a intuicdo tivesse de se guiar pela natureza dos objetos, ndo vejo como deles se
poderia conhecer algo a priori; se, pelo contrério, o objeto (enquanto objetos dos sentidos)
se guiar pela natureza da nossa faculdade de intuicdo, posso perfeitamente representar essa
possibilidade (CRP, B XVIlI, p. 20)

Hume: - Parece evidente que jamais teriamos chegado a menor ideia de necessidade ou de
conex&o entre 0s objetos naturais, se todas as cenas da natureza estivessem continuamente
mudando, de modo que ndo houvesse dois eventos semelhantes e se cada objeto fosse
completamente novo, sem nenhuma similitude com qualquer coisa que foi antes vista.
Poderiamos dizer, em tal suposi¢do, que um objeto ou evento resulta de outro e ndo que um
foi produzido pelo outro. A relagdo de causa e efeito seria completamente desconhecida
dos homens. E, por conseguinte, terminariam as inferéncias e 0s raciocinios sobre as
operacdes naturais; € a memoria e 0s sentidos seriam as Unicas vias de acesso do espirito

na apreensdo de uma existéncia real (IEH, p. 162).

Kant: - Hume pensava, embora talvez nunca o tivesse dito claramente, que, nos juizos de
uma certa espécie, ultrapassavamos o nosso conceito de objeto. Designei por sintéticos
todos 0s juizos dessa espécie. Como posso sair, mediante a experiéncia, do conceito que
possuo, ndo se pde dificuldade. A experiéncia &, ela propria, uma sintese de percepgdes,
gque aumenta o conceito que j& tenho por meio de uma percepcdo, através de outras
percepcdes que se Ihe acrescentam. Simplesmente pensamos também sair a priori do nosso
conceito e alargar o nosso conhecimento. Tentamos isso, quer mediante o entendimento
puro, relativamente ao que, pelo menos, pode ser um objeto da experiéncia, quer mesmo
pela razdo pura, com respeito a propriedades das coisas ou mesmo a existéncia de objetos
gue nunca se apresentaram na experiéncia. O nosso cético ndo distinguiu estas duas
especies de juizos, como deveria contudo fazer e considerou, sem mais, impossivel este
acrescentamento dos conceitos por si mesmos e, por assim dizer, esta geragdo espontanea
do nosso entendimento (e da nossa razdo) sem ser fecundada pela experiéncia. Portanto,

teve por imaginarios todos os pretendidos principios a priori da razéo e acreditou que nada
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eram a ndo ser um habito resultante da experiéncia e suas leis, isto €, regras meramente
[N empiricas, ou seja, contingentes, as quais atribuimos um pretensa universalidade. Referia-
se, porém, ao principio universalmente reconhecido da relagdo de causa e feito. (...)
Contudo, os erros céticos deste homem, alias penetrante, resultam de um defeito que tem de
comum com todos os dogmaticos, a saber, de ndo considerar sistematicamente todas as
espécies de sintese a priori do entendimento (CRP, A 765/ B 793, p. 612)

Hume: - Nossa ideia de necessidade e de causa surge inteiramente da uniformidade
verificada nas operacGes da natureza, na qual os objetos semelhantes estdo constantemente
conjuntados e o espirito € determinado pelo costume a inferir um pelo aparecimento do
outro. Estas duas circunstancias compreendem toda a necessidade que atribuimos a
matéria. Além da conjuncéo constante de objetos semelhantes e da consequente inferéncia
de um para o outro, ndo temos nenhuma ideia de qualquer necessidade ou conexdo (IEH,
p.162).

Kant: - Hume tomou como ponto de partida um Unico mas importante conceito da
metafisica, ou seja, 0 da conexao entre causa e efeito (e por conseguinte os conceitos dai
derivados, de forca, e acdo, etc.) (...) Demonstrou de maneira irrefutavel ser totalmente
impossivel a razdo pensar esta conexao a priori e a partir de conceitos, pois ela encerra
necessidade; ndo é, pois, possivel conceber que, pelo fato de uma coisa ser, outra coisa
deve ser necessariamente e como seja possivel introduzir a priori o conceito de tal
defini¢do. A partir dai concluiu que a razo se engana completamente com este conceito ao
considera-lo sua propria criagéo, ja que ele ndo passa de uma bastarda da imaginacéo, a
qual, fecundada pela experiéncia, colocou certas representacdes sob a lei da associagéo,
fazendo passar a necessidade subjetiva que dai deriva, ou seja, um habito, por uma
necessidade objetiva baseada no conhecimento. A partir dai concluiu que a razdo ndo tem a
faculdade de pensar tais conexdes, mesmo de um modo geral, porque seus conceitos néo
passariam entdo de simples ficcdes e todos 0s seus pretensos conhecimentos a priori ndo
seriam mais do que experiéncias comuns mal rotuladas, o que equivale afirmar: ndo ha em

parte alguma e nem pode haver uma metafisica (PRO, p. 102).



GAMBOA, M. A. Ensaios Filoséficos, Volume 1V - outubro/2011

Hume: - Todo efeito é uma ocorréncia distinta de sua causa. Ndo pode por isso, ser
(Y descoberto na causa, e sua primeira invengao ou concepgao a priori deve ser inteiramente
arbitraria. E mesmo depois que ele foi sugerido sua conjungdo com a causa ndo parecera
menos arbitraria, visto existirem sempre muitos outros efeitos que devem parecer, a razao,
tdo coerentes e naturais que esse. Seria em Vvao, pois, que pretenderiamos determinar
qualquer ocorréncia particular ou inferir qualquer causa e efeito sem o auxilio da

observacao e da experiéncia (IEH, p. 139).

Kant: A questdo ndo era se 0 conceito de causa era certo, Util e indispensavel pois isso
Hume nunca colocara em ddvida; mas se era concebido a priori pela razéo, tendo desta
maneira uma verdade interior independente de toda a experiéncia, e, por conseguinte, uma
utilidade mais ampla ndo limitada simplesmente aos objetos da experiéncia: a respeito
disso, esperava Hume um esclarecimento. Estava em cogitacdo apenas a origem deste
conceito e ndo sua utilidade indispensavel; uma vez determinada esta origem, apresentar-
se-iam espontaneamente as condi¢des de sua utilizagdo bem como o ambito de sua
aplicacdo (PRO, p. 103).

Hume: - Escuso de insistir nos argumentos mais triviais dos céticos de todos os tempos
contra a evidéncia de nossos sentidos, como os que derivam da imperfeicdo e da
falibilidade de nossos 6rgdos em inumeras ocasides (...) Esses argumentos céticos provam
apenas gque nao devemos confiar implicitamente no testemunho exclusivo dos sentidos, mas
que é preciso corrigir-lhes os dados pela razdo (...) a fim de que se tornem (...) critérios
adequados de verdade e falsidade. Parece evidente que os homens sdo levados por instinto
ou predisposi¢do natural a depositar fé em seus sentidos; e que, sem qualquer raciocinio, ou
mesmo antes de fazer uso da razdo, sempre supomos um universo exterior que ndo depende
de nossa percepcdo, mas continuaria a existir ainda que nos e todas as outras criaturas
sensiveis estivéssemos ausentes ou féssemos aniquilados. (...) Também parece evidente
que, quando os homens seguem esse cego e poderoso instinto da natureza, supdem que as
imagens apresentadas pelos sentidos sejam o0s proprios objetos exteriores, e nunca
suspeitam que as primeiras nada mais sdo do que representacdes dos segundos. Esta
prépria mesa branca e que sentimos dura, nos acreditamos que ela exista

independentemente de nossa percep¢do e seja algo de exterior a nossa mente que a percebe.
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Nossa presenca ndo lhe confere o ser ; nossa auséncia ndo a aniquila. Ela conserva a sua
J& existéncia uniforme e inteira, sem que nisso influa a situacéo dos seres inteligentes que a
percebam ou contemplam. Somos forcados pela razdo a contradizer os instintos primarios
da natureza, a afastar-nos deles e abracar um novo sistema com respeito a evidéncia dos
nossos sentidos. Mas aqui a Filosofia se vé num embaraco extremo quando pretende
justificar este novo sistema e ir ao encontro das cavilacdes e objecbes dos ceticos. (...)
justificar este novo sistema filosofico por uma cadeia de argumentacdes clara e convincente
(...) algo que excede toda a capacidade humana. Com que argumentos provar que as
percepcOes da mente devem ser causadas por objetos exteriores inteiramente diversos delas,
embora assemelhando-se-lhes (se isso € possivel), que ndo poderiam provir nem da energia
da nossa mente, nem da sugestdo de algum espirito invisivel e desconhecido, nem de

alguma causa ainda desconhecida de n6s? (IEH, p. 192)

Kant: - Toda a polémica cética é apenas propriamente dirigida contra o dogmatico, que,
sem desconfiar dos seus principios objetivos originarios, isto &, sem critica, prossegue
gravemente o seu caminho, e tem por finalidade simplesmente remové-lo dos seus planos e
trazé-lo ao conhecimento de si mesmo. Em si, nada decide relativamente ao que sabemos e
ao que ndo podemos saber. Todas as vas tentativas dogmaticas da razdo sdo fatos, que € Util
submeter sempre a censura. Mas isto ndo pode decidir nada acerca da esperanca da razao
em alcancar um melhor resultado dos seus esfor¢os no futuro e sustentar pretensfes a esse
respeito; a simples censura, portanto, nunca pode terminar a controvérsia sobre os direitos
da razdo humana. (CRP, A 763 /B 791, p. 611)

Hume: - E mais facil impedir todo exame e investigacdo que refrear uma inclinagio tao
natural e nos guardar daquela certeza que surge sempre que examinamos um objeto de
maneira exata e completa. Numa ocasido como essa, tendemos a esquecer nao apenas Nosso
ceticismo, mas nossa modéstia também; e empregamos expressdes como € evidente, é
certo, é inegavel — que uma devida consideracdo pelo publico deveria, talvez, impedir. A
exemplo de outros, também eu posso ter cometido essa falta; mas faco aqui uma ressalva
contra qualquer objecdo que se possa apresentar a isso; declaro que fui induzido a tais

expressoes pela visdo presente do objeto, e que elas ndo refletem um espirito dogmatico,
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nem uma imagem presuncosa de meu proprio juizo — sentimento que sei ndo serem

Un) apropriados a ninguém, muito menos a um cetico (TNH, p. 306)

Kant: - Por ter conseguido solucionar o problema de Hume, ndo apenas em um caso
particular, mas tendo em vista todo o poder da razéo pura, sé assim, entdo, pude avancar a
passos firmes, ainda que lentos, no sentido de determinar completamente e de acordo com
principios universais 0 ambito da razdo pura, tanto em seus limites como em seu conteldo,
pois isso era a Unica coisa da qual necessitava a metafisica para executar seu sistema

segundo um plano seguro (PRO, p. 105),

Hume: - Em védo esperamos que os homens, levados pelas freqientes decepcoes,
abandonem por fim essas aéreas ciéncias e descubram a provincia da razao humana. Com
efeito, (...) ainda resta uma esperanca de que a diligéncia, a boa fortuna ou a maior
sagacidade das geracOGes futuras possam fazer descobertas desconhecidas de épocas
passadas. (IEH, p. 132).

Kant: - Confesso francamente: a lembranca de David Hume foi justamente o que ha
muitos anos interrompeu pela primeira vez meu sono dogmatico e deu as minhas pesquisas
no campo da filosofia especulativa uma direcdo completamente nova. Eu estava bem longe
de dar ouvidos a suas conclusdes, que resultavam simplesmente do fato de ele ndo se ter
proposto sua tarefa em toda a sua amplitude, mas de ter visto apenas uma de suas partes,
que, sem levar em consideracéo o todo, ndo pode dar informacéo alguma. Quando se parte
de um pensamento ja fundado, apesar de ndo mais ter sido desenvolvido, que um outro nos
deixou, pode-se esperar ser possivel leva-lo, através da reflexdo, mais além do que o

perspicaz homem, a quem se deve a primeira centelha de luz, o levou (PRO, p. 104).

Hume: Todo génio aventuroso continuara a ansiar pelo cobicado prémio e
sentir-se estimulado ao invés de desencorajado pelos insucessos de seus
predecessores, acreditando que a gloria de realizar tdo alto feito esta
reservada a ele e a ninguém mais (IEH, p. 132).
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Kant: Poder-se-4 contudo perguntar: que tesouro é este que tencionamos
legar a posteridade nesta metafisica depurada pela critica e, por isso
mesmo, colocada num estado duradouro? (...) Se, pois, ndo é dificil deixar a
posteridade o legado de uma metafisica sistemética, concebida segundo o
plano da critica da razdo pura, ndo sera para menosprezar esta dadiva
(CRP, B XXIV-XXX, pp. 24-27).

Abreviacdes das obras:

TNH - Tratado da natureza humana;

IEN — Investigacdo sobre o entendimento humano;

PRO - Prolegbmenos a toda metafisica futura que possa apresentar-se como ciéncia;
CRP — Critica da razéo pura.
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“GEO-SAMBALIDADES”:
UM ENSAIO SOBRE TERRITORIOS, REDES E CIRCUITOS A
PARTIR DE DELEUZE.

Wallace Lopes®

Resumo

O que move este trabalho é a tentativa de articular as invengdes do samba na cidade do
Rio de Janeiro composta a partir de encontros. O pensamento sem imagem, de Gilles
Deleuze me possibilita articular com essa questdo. Eles surgem numa zona de
vizinhanca, dando-nos a impressao de que um é constituido pelo outro e vice-versa. No
pré-figurativo, um método que coloca o pensamento em devir e no pensamento sem
imagem, um movimento de desterritorializacdo capaz de delinear algo que ainda néo
existe, mas pode existir. A partir do liame, eventos acontecem, sdo produzidos e se
autoproduzem.

Palavras chaves: Samba, territorio, redes, circuitos e cidade.

Summary

What move this work is the attempt to articulate the invention of samba in the city of
Rio de Janeiro made from dates. The thought without image, of Gilles Deleuze's
enables me to articulate this issue. They appear in neighborhood area, giving us the
impression that one is constituted by the other and vice versa. From the pre-figurative,
a method which puts the thought without image, a moviment of deterritorialization
able to delineate something that does not exist but can exist. From the bond, events
happen, they are produced and produces itself.

Keywords: samba, territory, networks, circuits, city.

Vozes atravessam o palco do comércio Negro.

Ginga, magia, mandingas e rezas sdo formas de
resisténcia.
Capoeira, batucadas e patuas.

! Historiador e Cursa Filosofia pela (IFCH/UERJ), Especialista em Histéria e Cultura pela
Pontificia Universidade Catodlica do Rio de Janeiro (PUC-Rio0), Relagdes Etnicorraciais
pelo (CEFET-RJ), Género e Sexualidade pelo Instituto de Medicina Social (UERJ/IMS) e
em Politca e Planejamento Urbano pela Universidade Federal do Rio de Janeiro
(IPPUR/UFRJ) Atualmente é membro de pesquisa do laboratério (NOESIS/UERJ).
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“Geo-sambalidades ”: um ensaio sobre territdrios, redes e circuitos a partir de Deuleze

De Feiticos e a giras nos terreiros.

Pomba-gira, Zé pilantra e Ebds sdo personagens do
teatro Dionisiaco no cenario urbano carioca.

Putas, bichas, padres, homens e mulheres fazem a
festa da carne.

Cruzando as pracas negras do Rio de Janeiro ouco:
Ai-ai ai-a, ai-ai-ai-ai- i0i0...

Corpos viram armas num jogo teatral.

Batem palmas, pois 0 corpo vira um instrumento de
guerra.

A Cidade fabrica musica para os ouvidos...

Abrem uma roda.

Surge uma espécie de musica-magia

Ha quem diga que essa musica hibrida urbana tenha
surgido na Praca XV, Praca Xl, Praca Tiradentes,
Praca Maua, Gamboa, Cinelandia, Catumbi e Estacio.
Afinal onde nasceu o samba urbano carioca? Sera que
0 mesmo possui um dnico nascimento territorial ou
diversas inven¢des na cidade?

A mdsica, entdo, como fendmeno sonoro-musical (ato de criacdo e ato de escuta),
numa concepcdo pré-figurativa, é vista como pura poténcia, onde se afirma como critica e
no mesmo sentido, criadora. A critica criativa, portanto, expressa a acdo de um modo ativo.
N3o é a vinganga, ¢ uma investida, € uma visada, ¢ uma estocada positiva da vida. E
também a eterna destruicdo e reconstrucdo simultaneas, em que podemos compreender a
critica criativa, como uma dinamica violenta, numa velocidade de diferenca e repeticao,

sempre voltando e sempre devindo produtivamente.

Pedro de Albuquerque aponta que a questdo do liame, do latim ligamen, lago,
corddo, fita; mas, entdo, o que se aproxima mais da na nossa intencédo e ligatiira, o que
significa a acdo de ligar um elemento ao outro. Porém nos ndo estamos usando as palavras
no seu sentido régio, estamos mais para o sentido némade, da mistura, da malandragem, da
miscigenacdo, o da periferia que esta no centro e do centro que esta na periferia. Da agéo
de um no outro, a a¢do de um quase desligamento que nao se desliga; e com isso voltamos
a ideia de ligamen, de um cordéo, de uma fita muito fina, uma espécie de fio da navalha em

que as forcas se postam exatamente no meio, como modo de estar pulsante, vivo, e como
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portador de mensagens; é entdo, a partir dessa nocdo, do meio como mensageiro que
0o podemos perceber as forgas, aqui, ali, acola, disseminadas, espalhadas, esparramadas,
produzindo-se em multiplicidades “maquinicas™, varia¢fes “maquinicas”, como se fossem
maquinas de tear sons, tecendo e engendrando os sons de um devir-passaro-na-manha, que
soam como maquinas de entoar canticos, produzindo um movimento intensivo e maquinal,
na relagéo entre dois (que ndo forma par) da Natureza e Cultura, na forma “in-formada” de
um circulo ceifado, aberto e em espiral (sempre!), que relativiza essa conexdo, que
questiona como se articulam Natureza e Cultura, no caso, como se articulam a filosofia e a
musica, através do dinamismo sonoro-musical, através do meta-signo, através do
método/conceito/afetivo, se colocando de uma maneira pré-figurativa, na acep¢do daquilo
que é anterior a figuracdo (no sentido de uma circunscricdo), precedendo-o enquanto
momento aberto a investigacdo (no sentido da criacdo). Entdo podemos perceber a filosofia
como uma mistura de corpos no sentido do dito e do “ndo-dito”, do escrito e do “ndo-
escrito”, do saber e do “ndo-saber”; a musica também segue esse caminho, do som e do que
ndo € som (a pura intensidade), do ritmo pulsado e ndo-pulsado e das combinacdes de
timbragem, isso sO para ficarmos no ambiente da musica produzida por instrumentos,
porque se pensarmos que mausica é sons ou que a musica € um caminhdo passando numa
estrada, como ja disse Cage, isso nos leva ao infinito da relacdo sonoro-musical ao modo de

um sem fim das condic¢des de possibilidades.

Teremos que dizer de uma imagem do pensamento antes de nos proferirmos sobre
0 pensamento sem imagem. Tal imagem pode ser vista como um desenho que marca 0
chédo, no qual s6 depois a filosofia se desenvolve, onde s6 ha o possivel. Porém, para
Deleuze, o importante é 0 pensamento sem imagem, uma maneira de pensar sem um padrao
pré-existente que determina de antemdo o que significa pensar ou orientar-se no
pensamento. Trata-se aqui de um movimento de desterritorializacdo capaz de delinear algo
que ainda ndo existe, mas que pode existir. Tal pensamento pode ser relacionado a um
estado de sombreamento, numa condi¢cdo muito sutil entre forcas que se produzem atraves
das diferencas (de uma maneira ndo dialética), com a imagem do pensamento. Isso
caracteriza uma zona de vizinhanga, uma espécie de “telhagem”, ou timbragem (no sentido

musical do termo), como num telhado mesmo, em que as telhas se recobrem apenas em
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partes, o existir no outro e pelo outro, simultaneamente, o0 que permite que se diga de um

(©) devir-outro. O que € um quase outro, mas ndo se efetiva no outro, ou como outro.

Mas o0 que nos interessa pesquisar é se nos dominios relativos ao sonoro (intensivo)
e ao musical (extensivo), o fato de existir como outra atualizacdo da linguagem musical,
que ndo é a do significante nem como fala nem como palavra escrita, mas que também é
afeto do corpo e afeto de um corpo afetante, pode motivar a produgdo estético-musical
através do liame (que é ativo e criador), por algo que esta entre o sonoro e o musical, que
age no instante — naquele Unico e contingente instante — com a poténcia de um raio, fazendo

com que o ato de escuta seja capaz de gerar-se e ser gerado.

As ressonancias, portanto, entre o pré-figurativo e o pensamento sem imagem
provocam a criagdo de um meta-signo, o método/conceito/afetivo, que tem por
caracteristicas: trabalhar sem modelos prévios, por o pensamento em devir, gerar
alteridades e valorizar as singularidades, fazendo disso uma zona de vizinhanga, trazendo a

noc¢do do devir-outro para o ato de criagdo e para o ato de escuta, simultaneamente.

O outro ou os signos que nos forcam a pensar a existéncia de um devir-outro,
através do devir sonoro-musical, isto &, visto de uma maneira ampla, ndo é preciso produzir
sons para se ter uma relacdo sonoro-musical. Como vemos no caso do devir Vespa-
Orquidea (Mil Platds, “Introdugdo: Rizoma”, p. 18), que tratado de um modo sonoro-
musical ndo produz som algum. Porém o que nos interessa € 0 movimento vibratorio,
caracteristica intrinseca das misturas, das composi¢oes, das mesclas, que encontramos nas
cores, nas temperaturas, nos sons, nos ritmos, na relagido professor/aluno. E o que
chamamos de timbragem. Sendo isso 0 que consiste na nossa acepg¢ao, 0 método de ensino

musical pré-figurativo.

E se a musica é a aventura de conexdes, como bem nos dizem Deleuze e Guattari, a
aventura é a de sempre se estar partindo para um sabe-se 14 onde, mesmo que se tenha a
sensacdo de se estar retornando para um mesmo e Unico ponto ou territério. A propria
concepcao de territorio ja se mostra como um elemento de passagem, um territorio que €
sempre transitorio, que sempre € aberto ou se abre para novos agenciamentos. Nesta
circularidade do samba que envolve diversos planos que nos compdem, talvez a questdo

seja a de enxertara fuga no passo, e que o passo ja seja ele mesmo um “fugar” - ndo a saida
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de um lugar para outro, previamente, mas um partir suficientemente distraido — e mesmo
[= que se tenha a certeza do destinatario a ser alcangado, que 0 momento do passo seja sempre
0 da grande improvisacdo. Na tensdo entre uma ética que nos incita a experimentacéo e
uma musicalidade que nos convoca a prudéncia, talvez possamos falar de uma “Geo-
sambalidade” na cidade do Rio de Janeiro.

O grande tema da filosofia de Gilles Deleuze é o pensamento. O exercicio do
pensamento e a possibilidade de novas formas de expresséo do pensar percorrem toda a sua
obra. Desde seus textos monogréaficos até as obras derradeiras, Deleuze parece propor-nos
duas questdes: O que é o pensamento? Em que medida é possivel dar ao pensamento novos
meios de expressdo? Estes sdo os pontos de partida por meio dos quais porei em discussao
as relacOes entrem a filosofia e a ndo-filosofia em dialogar com as expressdes do samba na
cidade do Rio de Janeiro.

N&o obstante, essas questdes podem ainda ser formuladas de outro modo, a saber:
Como o universo extra filos6fico pode levar-nos a compreender a filosofia deleuziana em
seu exercicio de criacdo de conceitos e constituicdo de problemas, que vé como principal
tarefa de uma nova imagem do pensamento retirar a filosofia da imobilidade em que esta se
encontra colocada pela filosofia da representacdo? O desenvolvimento dessa questdo
atravessa, a meu ver, necessariamente, o problema do pensamento, de suas imagens e de
seus modos de expresséo.

Defendo a hipotese de que a filosofia de Gilles Deleuze é um permanente dialogo e
uma conjugacao entre o filoséfico e o ndo-filosofico, e a nao-filosofia desempenha um
papel preponderante em seu pensamento, ndo apenas com relacdo ao estilo de sua escrita,
mas fundamentalmente de modo problematico. Isso significa que a ndo-filosofia é utilizada
como linha de fuga em face das armadilhas impostas pela representacdo cléassica

Em primeiro lugar, Deleuze diz-nos que a criacdo depende de uma ideia. Os
criadores criam, antes de qualquer coisa, ideias. De um cineasta a um matematico, passando
por um filésofo, é de ideias que tratam suas criacoes.

No entanto, as ideias da filosofia sdo conceitos, as da matematica funcdes e as da
arte blocos de “afectos e perceptos”, blocos de sensagdes. Sendo que o cinema em especial

inventa blocos de movimento/duracéo.
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Em segundo lugar, que a filosofia ndo é uma reflexdo. Assim como os cineastas ndo
[N precisam dos filosofos para refletir sobre o cinema, eles mesmos devem fazé-lo, um
matematico ndo precisa de ninguém para pensar por ele o que é a matematica. A tarefa da
filosofia tampouco € a contemplacdo do mundo ou das ideias, menos ainda a contemplacéo
do mundo das ideias; além de ndo se prestar a informacdo ou a comunicacao. A tarefa da

filosofia é, antes de tudo, criar conceitos. O filosofo é inventor de conceitos.

Territorio(s)

Para falar em “multiterritorialidade™ precisamos, em primeiro lugar, esclarecer o
que entendemos por territério e por territorialidade. Desde a origem, o territorio nasce com
uma dupla conotacdo, material e simbdlica, pois etimologicamente aparece tdo proximo de
terra-territorium quanto de terreo-territor (terror, aterrorizar), ou seja, tem a ver com
dominacdo (juridico-politica) da terra e com a inspiracdo do terror, do medo -
especialmente para aqueles que, com esta dominagdo, ficam alijados da terra, ou no
“territorium” sao impedidos de entrar. Ao mesmo tempo, por extensdao, podemos dizer que,
para aqueles que tém o privilégio de usufrui-lo, o territdrio inspira a identificacdo (positiva)
e a efetiva “apropriacdo”.

Territorio, assim, em qualquer acep¢do, tem a ver com poder, mas ndao apenas ao
tradicional “poder politico”. Ele diz respeito tanto ao poder no sentido mais concreto, de
dominacdo, quanto ao poder no sentido mais simbodlico, de apropriacdo. Le Febvre
distingue apropriacdo de dominagdo (“possessdo”, “propriedade”), o primeiro sendo um

[3

processo muito mais simbolico, carregado das marcas do “vivido”, do valor de uso, o

segundo mais concreto, funcional e vinculado ao valor de troca.

A geografia do conceito: um breve ensaio.

Criar conceitos. Talvez a filosofia tenha este Unico e grande propésito, fazendo do
filésofo o experimentador do mundo ao inves do contemplador deste mesmo mundo. O
filésofo como aquele que ndo mais reflete passivamente, mas aquele que se envereda pelo
mundo, que se expde aos contagios e contaminacdes, fazendo desta experiéncia o substrato

para aquilo que possui de mais intenso enquanto atividade: a criagdo de conceitos. Isto € o
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que nos propdem os fildsofos franceses Gilles Deleuze e Félix Guattari, levando-nos a
UV pensar numa outra relagdo ética.

Dentro desta perspectiva, a ética passa ser a propria experimentacdo criativa, 0 uso,
a pratica, a pragmatica propriamente dita. O ethos ndo € mais a morada segura e imutavel —
talvez haja mesmo a morada, uma ética como casa, mas sao os proprios filésofos que nos
advertem, em O que ¢ a Filosofia? (1992), que a casa s6 existe mesmo para ser abandonada.
A ética, portanto, comporta a propria experimentacdo do abandono, daquilo que tenciona a
fuga, fazendo da filosofia uma pragmatica de dispersdo continua. Huchet (2004), ao falar
da filosofia de Deleuze e Guattari, diz que se trata de uma “geo-ética”, de uma ética ndo
calcada na origem, mas num devir do mundo cujo desabrochar inventa o préprio mundo a
cada momento.

A filosofia passa a assumir um aspecto geoldgico, em camadas de estratificacdo que
se justapdem e se afetam mutuamente. Trata-se de movimentos de estratificacdo e
desestratificacdo operados a partir de um crivo no caos, de um plano de imanéncia que
opera por intensidades dificeis de serem apreendidas. Sobre este plano geoldgico imanente,
0s conceitos tracam sua geografia, canalizando as velocidades infinitas a que estdo
submetidos. Os conceitos, portanto, assentam-se numa terra que a todo 0 momento incita a
migracdo, que pelo seu movimento geoldgico intensivo, faz da geografia conceitual uma
aventura errante e igualmente ndémade. Ora, se 0 conceito habita um solo onde suas
camadas geologicas ndo cessam de produzir interferéncias com camadas de outros solos ou

planos, € neste jogo de interferéncias que o filésofo precisa se instaurar.

GEO-SAMBALIDADES um dialogo com Deleuze:

Percebo que as invencdes do samba carioca estdo conectadas. Nesse sentido ndo se
trata de uma estrutura Unica, rigida, hermeticamente fechada, um conceito possui seus
proprios componentes internos que estabelecem relagdes entre si e que também sobrevoam
zonas de vizinhanca. Mais do que dar conta de falar sobre algo, um conceito atua mais
como um grito, fazendo ressoar seus componentes internos e produzindo vibracdo com
outros componentes e conceitos periféricos.

Em relacdo ao samba, podemos falar em pelo menos dois componentes mais

expressivos, ou seus trés aspectos, dialogando como Deleuze e Guattari (1997):
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1. Um territorio desenhado por agenciamentos e conexdes.

2. Territorialidades mentais.

Samba, rede e conexao:

A questdo da configuracdo de redes de sociabilidade é muito forte e torna possivel
essa intensa e incessante mobilidade das invengdes do samba atrelado numa teia de
significados e representacoes.

Os diversos usos do territorio carioca pelos sambistas e a relacdo entre o territorio, a
cultura e a tradi¢do das comunidades que fazem parte do “mundo do das inven¢des do
samba. Com um olhar “geo-filosofico”, percebemos que na cidade do Rio de Janeiro foram
fabricados, em locais ligados ao samba, a producdo de uma série de batucadas produzidas
na cidade”.

Os espacos urbanos sdo apropriados e inventados numa relacdo entre samba e
sambistas, que podem considerar 0 samba ndo apenas como um género musical, mas como
um estilo de vida territorialmente vivenciado carregado de expressoes.

O samba é mais do que um estilo musical, ele tem grande importancia na formacéo
e na afirmacdo da identidade das comunidades e esta relacionado a ideia de pertencimento
em relacdo a um grupo ou a um lugar especifico. Dialogando com Bourdieu, ha uma
relacdo simbolica e subjetiva entre a populacdo e os espacos destinados as batucadas nas
pracas negras da cidade do Rio de Janeiro.

Uma das caracteristicas das praticas sociais atreladas ao samba € a mobilidade e a
fluidez. Essa constante fluidez pode ser observada na dindmica das de rodas de samba, nos
movimentos e projetos de samba — e foi algo importante que acompanhou o processo de
urbanizagéo carioca.

A expansdo do samba carioca ocorreu concomitante com seu processo de
urbanizagdo. Até meados do seculo XX, os sambistas concentravam suas praticas na regiao
central do Rio de Janeiro, mas com as transformacgdes ocorridas durante essa época
impulsionadas pela especulagdo imobiliaria, muitas pessoas que faziam parte do “mundo do
samba” foram expulsas e passaram a morar distantes do centro. Com isso, 0s hébitos,
cultura e tradi¢bes foram se espalhando e possibilitando a configuracéo de outros territorios

destinados ao samba, gerando uma espécie de teia ou rede.
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“A masica em si ndo comunica, ela € um espago de comunicacdes possiveis se assim o0
(Un) receptor a quiser, sendo ela ndo comunica nada. Mas ela é sempre um espaco de escutas
possiveis, mesmo que alguém ndo a queira ouvir”. Dentro dessa perspectiva, o que estaria
sendo comunicado com o0s ruidos cotidianos e as explosdes sonoras das maquinas-
instrumentos que convivemos diariamente? Pensemos, por exemplo, no transito de uma
grande cidade, no vagdo de um trem, numa estacdo de metrd, numa industria, o que se esta
sendo agenciando nesses territorios sonoros? Quais os fluxos e intensidades que estdo
pedindo passagem? Que espacos de comunicacdo sdo estes? Que tipo de relacdo se
estabelece nesses territdrios e atraves deles?

Sob essa perspectiva, podemos dizer que os territorios sdo meios essencialmente
comunicantes de multiplicidades e ndo de um consenso (comum ag&o), como aponta Muniz
Sodré “o miucleo tedrico da comunicagdo: a vinculagdo entre o eu e o outro, logo, a
apreensdo do ser-em-comum”. Mais do que espago fisico, um espago cultural, sua defini¢ao
se da pela maneira como o habitamos, como nos relacionamos com ele, o que fazemos nele
e através dele. Sendo cultural o territério ndo é um lugar abstrato por si, desprovido de
signos que, consequentemente, desencadeiam processos de subjetivacdo, atraves dos
maultiplos meios que os individuos vivenciam. Dentro desse contexto, o territério sonoro se
refere a subjetividade constituida por multiplos agenciamentos acUsticos que ocorrem num
determinado lugar.

E um acoplamento espaco-temporal de territbrio e som que produz
transversalidades, afetos, sentidos. Os sons delimitam espacos, criam fluxos e, por si
mesmo, desterritorializam nossa percepcdo, a0 mesmo tempo em que a territorializa.
Quando um determinado som chega aos ouvidos, a consciéncia é levada para outro lugar, é
capturada num outro territorio. Mesmo gquando ndo se percebe, o som exerce uma forte
influéncia nos nossos padrdes de comportamento.

Todo agenciamento sonoro precisa de um territdrio para acontecer, pois sabemos
que o som é o resultado da energia mecéanica que se propaga pelos corpos, modificando-0s
e inscrevendo neles, de forma fugaz, seu fluxo. Qual seria entdo a relacdo desses territorios
sonoros com a subjetividade humana? Que tipo de agenciamento os fluxos sonoros de

certos ambientes desencadeiam? Os agenciamentos sonoros poderiam causar alguma
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mudanca na forma de percebermos o mundo? Eles influenciam ou ndo no gosto musical?
@Y Aquilo que a musica possivelmente comunica?

Atualmente, apesar de ainda reproduzirmos em diversos momentos e lugares a
I6gica binaria, as inumeras transformacdes que vém se configurando — sobretudo a partir
das novas tecnologias multimidias e do alcance das redes de comunica¢do de massa — tém
produzido formas diferenciadas de subjetivagdo. Estes novos dispositivos estdo produzindo
outra configuragdo do desejo e fabricando diferentes modos de efetuacdo e de afetacdo
feitos pela musica da umbigada.

O espaco da cidade, por exemplo, produz tantas codificacbes quanto um veiculo
midiatico. As relagdes que o homem estabelece com um territério vdo além de suas
estruturas visiveis e funcionais. As paredes e as formas de um prédio produzem sensacoes,
sentidos e afetos. A dimensdo espacial e concreta da arquitetura, ndo estd separada da
dimensdo humana, ou seja, 0 que chamamos de espaco externo ndo difere do interno
(subjetividade).

Discutindo questdes relacionadas ao urbanismo, Argan escreve que “ndo podemos
mais conceber a distingdo entre um espaco interno e um espaco externo, entre um espaco
apenas meu e um espago de todos”. (ARGAN, 1995, p.224) A perspectiva aqui € outra.

Foucault aponta para um “Pensamento do Exterior” e Deleuze para “A Logica do
Sentido” que se fundamentam na superficie. A concep¢do de mundo que esses dois autores
apresentam desloca o lugar de quem produz o pensamento ou que define a l6gica. Nao é
mais o sujeito, que durante a histéria do pensamento ocidental é tido como dono e
proprietario daquilo que pensa, mas uma serie de agenciamentos que séo de uma realidade
que ndo esta fechada no individuo. “O pensamento ocidental nao fez mais do que esbogar
as possibilidades de um ‘pensamento do exterior’. Qualquer dia terda que tratar de definir
as formas e as categorias fundamentais desse ‘pensamento exterior’”. (FOUCAULT,
1990, p.20).

O que se pretende demonstrar com isso é que, ndo existe fronteira bem definida
entre dimens&o objetiva e subjetiva e que a perspectiva deste estudo seguird essa concepgdo
no que diz respeito aos sons. Pode-se dizer “que ndo ha subjetividade sendo do lado de
fora, vinculada a um exterior, oriunda de uma contemplagédo previa a qualquer divisédo de
um sujeito e de um objeto”. (DELEUZE, 2000, p.47)
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Ensaiar o pensamento & poder criar possibilidades de abrir brechas, esquemas
) possiveis e planos de composicdo de dialogo com outros modos de pensar através de suas
diversas expressdes que podem estar interligadas num circuito de redes subjetivas que
pertencem ao um territorio mental e imagético. A cidade ndo é somente um artefato
estatico, delimitado, técnico e concreto, pois a mesma pode ser lida pelas redes e teias que a
conecta com producdes artisticas.

Pensar numa espécie de rede que esta fabricando o samba urbano a partir de 1890 é
perceber que existe uma multiplicidade, cuja inexisténcia de unidade seria sua caracteristica
principal. Assim, na instancia da multiplicidade, ndo faz sentido falarmos de sujeito ou de
objeto, ja que se trata aqui de grandezas e determinagdes que se expandem de acordo com
seus agenciamentos. “Um agenciamento é precisamente este crescimento das dimensoes
numa multiplicidade que muda necessariamente de natureza a medida que ela aumenta
suas conexdes”. (DELEUZE & GUATTARI, 2000, p.17)

As multiplicidades do samba s&o linhas, nunca pontos fixos. Além disso, so existe
uma unidade ou identidade na multiplicidade quando se produz processos de subjetivacdo
ou processos de significacdo (desta maneira, dissimulam-se esséncias). Portanto, se de um
lado a unidade cria uma sobre codificacdo da multiplicidade, produzindo uma dimensao
vazia de sentido; pois 0 samba como musica criaria um plano de consisténcia que esta
sempre em expansao e movimento, por outro, ndo permite que ele seja capturado pela sobre
codificacdo de atribui-lo um carater homogéneo. Especificamente, nos deteremos aos
territérios do samba fabricados numa rede simbdlica e de uma cartografia cultural das
pracas, e num circuito de batucadas negras no cenario urbano da cidade do Rio de Janeiro.

As multiplicidades do samba se definem pelo fora: pela linha® abstrata, linha de
fuga ou desterritorializacdo segundo a qual, mudam de natureza ao se conectarem as outras.

As multiplicidades do samba estariam nas dimensdes subjetivas e dos significantes.

2 Alinha de fuga marca, ao mesmo tempo, a realidade de um nimero de dimensdes finitas
qgue a multiplicidade preenche efetivamente; a impossibilidade de toda dimensao
suplementar, sem que a multiplicidade se transforme segundo esta linha; a
possibilidade e a necessidade de achatar todas estas multiplicidades sobre o mesmo
plano de consisténcia ou de exterioridade sejam quais forem suas dimensdes. (DELEUZE
& GUATTARI, 2000, p. 17).
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Os diferentes usos do territério na cidade do Rio de Janeiro sob a perspectiva
particular do samba, visto que ele pode ser retratado espacialmente. A partir dos distintos
usos dos territoriais observamos que 0 suposto nascimento do samba urbano em
determinados espacos definidos ndo consegue dar conta do seu hibridismo. Nesse sentido
observamos uma rede de significacdes simbolicas e socio cultural que a apresentam um
territério mental a partir de um circuito de espaco urbanos entendidas hoje como Cidade
Nova. Com isso torna-se evidente os mecanismos pelos quais as praticas e os discursos e
representacdes subjetivas dos sambistas se terriotorializam no espaco mental.

Na cidade do Rio de Janeiro podemos identificar diversas praticas artistico-
culturais capazes de atribuirem significados ao espaco onde se manifestam, revelando-se,
assim, territérios carregados de valores simbdlicos e afetivos. Estes territorios se
caracterizam pela relacdo estabelecida entre o espago e a cultura, que se apresenta de
diferentes formas no tecido urbano: através dos modos de vida de cada povo; por meio de
equipamentos culturais; por manifestacdes de cunhos artisticos, étnicos e religiosos.

Burilar uma cartografia das expressdes do samba como artefato do territério mental
ndo é somente algo metodologico, mas diz respeito ao mapa tracado pelos circuitos de uma
rede de batugues e sonoridades na cidade. Mapear significa acompanhar os movimentos e
as retracOes, 0s processos de invencdo e de captura que se expandem e se desdobram,
desterritorializando-se e “reterritorializando-se” no momento em que o mapa é projetado
pelos os individuos no seu “micro-fabricar” do cotidiano, gerando outros pertencimentos na
cidade.

Experimentar as relagdes do micro urbano e poder efetuar diversos possiveis na
préatica diaria, nesse sentido as invengdes do samba se fizeram pelo seu carater de nao ser
original ontoldgico, mas por ser inventado por diversas maos, bocas, olhos e ouvidos das
multiddes.

Ler a cidade é poder identificar, mapear e compreender os territorios estabelecidos
através de manifestacbes do samba, contemplando suas mais variadas praticas,
compreendendo que a invencdo do que identificamos como samba urbano foi elaborado
dentro de uma rede de significagcGes simbodlicas e culturas, gerando uma espécie de “GEO-
SAMBALIDADES” que se configura em um Territério Mental, onde todas estas multiplas

conexdes fazem parte de um jogo de esquemas.
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Ao pensarmos sobre as “batucalidades” produzidas no espago urbano do Rio de
© Janeiro podemos concluir que se trata de uma heterogeneidade musical carregada de
diferengas, ndo reduzida somente a linguagem, mas também é um jogo a afetos, ritmos e
significacbes. A lingua é uma das linhas do rizoma, mas ndo a Unica. Um batuque de samba
vai além das conexfes puramente linguisticas, sendo atravessado por cadeias mentais,
politicas, materiais, culturais e econdmicas em todas as suas modalidades. N&o existe
superioridade de uma em relacdo a outra, mas somente agenciamentos que conectam coisas
de natureza heterogéneas em um mesmo plano de tradi¢es inventadas.

Olhar, ou melhor, direcionar a escuta para 0 que se esta denominando territério
sonoro, em referéncia ao conceito de territério dialogando com Deleuze e Guattari se faz
necessario. A palavra territorio refere-se a terreno, espaco fisico, localidade, porém, o
contexto em que sera tratado ndo se restringe simplesmente a um local geografico. A
marcacao de um territdrio € o ato que se faz expressivo, “componentes do meio tornados
qualitativos” (DELEUZE & GUATTARI, 1998, v.4, p. 122). A definigcdo de lugar dada por
Lucrécia Ferrara (2003) aproxima-se do conceito de territorio. “O espaco é geografico, mas
o lugar ndo. (...) o lugar é uma instincia do sentido” (FERRARA, 2003, p. 208) Ao
mesmo tempo, o conceito de territorio esta relacionado diretamente com outras duas
terminologias que sdo: desterritorializacdo e ritornelo.

Pensar 0 Samba a partir de um territdrio, na obra de Deleuze e Guattari, possui um
valor existencial, delimita o espaco de dentro e o de fora, marca as distancias entre Eu e o
Outro. Estabelece propriedade, apropriacdo, posse, dominio, identidade. Territorializar €
delimitar o lugar seguro da casa que nos protege do caos. Por outro lado, desterritorializar é
sair de um espaco delimitado, romper as barreiras da identidade, do dominio e da casa.
Existe uma dindmica implicita, onde os conceitos estdo ligados em si. “Um territorio esta
sempre em vias de desterritorializacdo, ao menos potencial, em vias de passar a outros
agenciamentos, mesmo que O outro agenciamento opere uma reterritorializagdo”
(DELEUZE & GUATTARI, 1998, v.4, p.137).

A sintese dessa dindmica é o conceito de ritornelo que Deleuze e Guattari tomam
emprestado da musica para poder pensar melhor tal fendmeno, que ndo pertence ao campo
musical. Em sua origem, conforme o Dicionario Grove de Musica (1994), ritornelo refere-

se a uma breve passagem recorrente de um padréo a ser repetido numa peca musical. Para
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eles um ritornelo ¢ “todo conjunto de matéria de expressdo que traca um territorio”.
) (DELEUZE & GUATTARI, 1998, v.4, p.132).

Francois Zourabichvili (2004) apresenta duas triades distintas presentes na obra de
Deleuze e Guattari, que descrevem um dinamismo particular. A primeira triade, descrita no
texto “Mil Platés”, apresenta a seguinte dinamica: 1) procurar um territério seguro para
conseguir lidar com o caos; 2) habitar o territorio para filtrar o caos; e 3) lancar-se para fora
do territério (desterritorializar) rumo a um cosmo distinto do caos. A segunda triade
encontra-se em “O que ¢ a filosofia”: 1) procurar um territério; 2) partir ou

desterritorializar; e 3) retornar ou reterritorializar.

Territdrio vivo, espacos locais e memdria social.

O que é um Territorio urbano? Como se insere na memdaria da cidade, e vice versa?
Como seus moradores o percebem? Como acontecem as transformacgdes no espago, no
tempo e nas relagdes, em um Territorio? De que forma seus moradores mais antigos
constroem a memoria deste Territorio? Uma primeira concepcao que podemos utilizar para
Territério estd ligada aos critérios para delimitacdo de bairros pela administracao publica,
que define os seus limites compreendendo-o como a menor por¢cdo da unidade
administrativa. Muitas vezes, porém, os limites desenhados pelo poder publico nédo
coincidem com o Territorio “vivido” pela populagdo. Assim, os limites geograficos podem
funcionar como “referéncias secundérias”, tendo as relagdes pessoais € grupais como

principais demarcadores de territdrios e papéis.

O processo de apropriacdo do territorio permite conhecer as condigdes em que 0sS
individuos moram, vivem, trabalham, produzem salde, adoecem e amam a depender do
segmento social em que se situam. A apreensdo do espaco delimitado em territorio, area,
regido, ou localidade é uma construcdo decorrente do processo resultante da acdo de
homens concretos e se encontra em permanente transformacdo. E também um espaco

historico, uma vez que revela as a¢des passadas e presentes.

O territorio nunca estd pronto, mas sim em constante transformacdo, e € resultado
de como, ao longo do tempo, foi se organizando a vida local, definindo, por exemplo, o tipo
de equipamentos sociais e onde eles estdo situados; as caracteristicas das habitacGes e 0
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modo como elas se dispdem e abrigam as pessoas; a circulacdo dos meios de transportes; a
[ utilizagdo dos espacos e equipamentos como pragas, clubes sociais, escolas, igrejas,
delegacias, entre outros.

Nessa Vvisdo, esses espacos locais sdo concebidos como algo concreto, sinteses de
multiplas determinagcdes, campos privilegiados de acdo, que podem permitir a
implementacdo de iniciativas inovadoras, com a inclusdo de diversos sujeitos locais no

estabelecimento de politicas e agdes.

O exercicio permanente de identificacdo e apropriacdo do territorio favorece a
construcdo da memdria social, a partir dos encontros e desencontros entre sujeitos, eventos
e relacBes. Neste processo, as memarias singulares e coletivas ganham especial significado
e complementam-se permanentemente. A essa complementaridade entre o pessoal e 0
coletivo — que ndo se sobrepem e ndo se anulam, mas constituem um complexo
enredamento de saberes e olhares — propdem chamar memdria inclusiva, sendo esta o
resultado da tessitura entre as memorias contadas, as leituras das memorias e as historias
referentes a determinado espaco, em determinado momento, num caleidoscépio de

possibilidades.

Essa proposta se enriquece ainda mais quando, além de pensar a construgdo coletiva
de memoria entre moradores de um mesmo local, considera também a possibilidade de
trabalhar com diferentes geracfes conjuntamente, promovendo a valorizacdo dos lugares
desses grupos na comunidade e, ao mesmo tempo, favorecendo a continuidade dessas

mesmas memorias que fabricaram o samba dentro de uma rede simbolica.
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W A Superacéo da Ontologia Fundamental de Heidegger pela
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Filosofia em Sistema de Alain Badiou

Norman R. Madarasz*

Resumo

A filosofia de Alain Badiou foi criada na forma de um sistema, pelo menos desde a
publicacdo de L Etre et I'événement, em 1988. No contexto da filosofia francesa da
época, a afirmacdo de seu projeto ndo deixou de despertar espanto. Afinal, ndo fazia
parte do terreno da contemporaneidade filosofica quebrar as pretensbes de se fazer
sistema — quebra feita a partir das ferramentas tanto de Sdcrates quanto dos sofistas? O
objetivo deste artigo é apresentar as principais justificativas para se fazer sistema em
Badiou, como parte do projeto geral de superacdo da ontologia fundamental de
Heidegger. Estabelecemos os termos do rompimento com Heidegger e salientamos o
carater e a natureza do sistema que o promove. Argumentamos que 0O sistema €
inovador e isomorfo as suas duas grandes teses, segundo as quais (i) a ontologia é a
matematica, e (ii) a nominacao de um acontecimento € aquilo que pode, na melhor das
circunstancias, despertar novas formas de subjetividade. Mas mostramos que o sistema
demonstra a fraqueza tipica dos sistemas, que jaz na convergéncia do momento de
feedback fundamental, ou seja, a recursividade da “extensdo” da situa¢do, com a
assinatura de seu autor.

Palavras-chave: sistema; ontologia; platonismo; acontecimento; Heidegger.

Abstract

Alain Badiou’s philosophy was created in the form of a system, at least since the
publication of L Etre et I’événement in 1988. In the French philosophical context of the
time, the claim of his his project did not fail to trigger astonishment. After all, was it
not part of the landscape of philosophical contemporaneity to break with the
pretensions to make systems, a break enabled by instruments both Socratic and
Sophistic alike? The aim of this article is to present the main justifications to make a
system in Badiou’s thought as part of a broader project to overcome Heidegger’s
fundamental ontology. The paper establishes the terms of the break with Heidegger and
describes the nature and character of the system that advocated it. We argue that the
system is innovative and isomorphic, as it were, with its two main claims: (i) that
ontology is mathematics, and (ii) that naming an event is what might, in the best of
cases, trigger new forms of subjectivity. We also show that the system demonstrates a
weakness typical of all systems, which lies in the convergence of a fundamental
feedback, that is, the recursivity of the “extension” of a situation, with is its author’s
signature.

Keywords: system; ontology, Platonism; event; Heidegger.
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) A filosofia de Alain Badiou é um dos raros projetos filos6ficos em formacédo hoje
= que se organiza num modo profundo de sistema. Embora seja possivel recuperar o
pensamento de Badiou até os anos 1960, a fim de reconstruir a genealogia de seu sistema,
neste artigo salientamos o carater ja positivo do sistema, tal como se manifesta no fim dos
anos 1980, no momento da publicacdo de L’Etre et ['évévement. O sistema de Badiou
atingiu o &pice com a publicacdo do segundo tomo de L Etre et [’événement, vinte anos
mais tarde, em meados da primeira década de 2000, em Logiques des mondes.

O projeto filoséfico de Alain Badiou constitui, segundo suas proprias palavras, um
“gesto platdnico”, em que a filosofia se afirma em distingdo aos saberes cuja existéncia e
cuja atividade simultanea seriam a condicdo para que a filosofia surgisse como pensamento
peculiar. Dessa forma, a reafirmacdo do conceito formal e organizacional para seu
pensamento de um sistema ndo pretende romper com a tradicdo filoséfica ocidental.
Ademais, seu sistema rejeita 0 motivo do fim, se ndo fosse para avancar a necessidade de se
cometer um ato terminal no lugar desse motivo, emitir, de certa maneira, o fim do fim.?2

Ora, o segundo “fim” no sintagma anterior ¢ um eufemismo para o modelo
ontoldgico heideggeriano. Decerto, a filosofia de Alain Badiou organiza a superacdo da
ontologia de Heidegger em dois momentos nos quais se cristalizou seu projeto: a analitica
existencial do Dasein no ambito do esquecimento da questdo do sentido do Ser e a
historialidade da questdo do Ser em sua reducdo ao conceito de ente. Na medida em que o
projeto de Badiou atinge essa finalidade, argumentamos que se abre, na pesquisa filosofica,

no contexto da filosofia francesa contemporanea, um pensamento para além de Heidegger.

> BADIOU, A. Conditions, p. 64.
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Com a distancia temporal, é possivel argumentar que a percepcao especifica dos
pensadores do pés-estruturalismo, a do proprio Foucault, decorre de Heidegger.® A
recepcdo de Heidegger representa um divisor de &guas na filosofia francesa. O trabalho de
se avaliar o quanto e como Heidegger influenciou essa geracdo de pensadores ainda esta
por fazer. Mas cabe destacar, no primeiro momento deste artigo, qual Heidegger se instalou
na Franca, quais controvérsias acompanharam sua recep¢do e o que significa a superacao
do modelo heideggeriano por um pensamento que ainda estd sendo conhecido
internacionalmente. Pretendem-se isolar as linhas da critica frontal que Badiou elabora
contra Heidegger. Na Franca, ndo sdo poucos aqueles filésofos que argumentam em favor
de uma superacdo.* Num segundo momento, indicamos as dimensdes do sistema que
Badiou organizou num espaco de pelo menos vinte anos. Para concluir, argumentamos que
0 gesto platonico de Badiou visa restabelecer o pensamento de Marx como contrapeso ao
de Platdo, a fim de derrubar as distor¢es protoexistenciais da critica poética nietzscheana
de Platdo. Restabelecer Marx implica, para Badiou, libertar a filosofia de suas ilusdes em
relacdo a liberdade hiperindividualista representada pela leitura heideggeriana de Nietzsche.
Pois foi essa leitura que, em grande parte, viera bloquear a producdo de alternativas

revolucionarias a propria instituicdo filosofica europeia.

3 VEYNE, P. Foucault: Sa pensée, sa personne. Paris: Albin Michel/Bibliothéque Idées, 2008, pp. 10 e 101-116.

* A esse respeito, citamos logo Jean-Michel Salanskis. Heidegger, le mal et la Science. Paris: Klincksieck, 2009.
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W
l. © A critica fundamental da ontologia heideggeriana

E ponto trivial salientar como a questdo do ser e de sua abertura sobre o Ereignis
organiza a anterioridade conceptual de événement.” Entendido como aquilo que assiste &
demonstracdo da constituicdo e da emergéncia da conceptualidade, pois acompanha no
pensamento a formagdo do conceito de identidade, o conceito de Ereignis remete, de
imediato, ao surgimento da nocdo de acontecimento na Franca, no final dos anos 1960,
nogdo ainda em plena evolugdo na filosofia francesa atual. Contudo, visto pelo filtro
desconstrutivista da tradicdo metafisica ocidental, deve-se perguntar como e por que
integrar um conceito que parece ser ainda mais abstrato e, porventura, “dualista” que os
critérios da conceptualidade filosofica vigente. De Deleuze a Derrida, o sentido atribuido ao
conceito de acontecimento tornou-se uma das principais questdes a ser tratada em relacéo
ao conceito de diferenca radical, pesquisa esta que Badiou empreende.

Desde o inicio, a tese de Badiou sobre a ontologia reconhece a importancia de
Heidegger para a filosofia ao estabelecer a necessidade de se articular, com clareza, um
pensamento sobre o ser enquanto ser. Como Badiou assinala na introdugédo de O ser e 0
acontecimento, “como Heidegger, sustentamos que é do angulo da questdo ontologica que

se sustenta a requalificagdo da filosofia como tal”. ® Mais recentemente, Heidegger assumiu

para Badiou a posi¢ao de “maior filosofo do século XX — mesmo que a certa distancia e

> Heidegger faz uma apresentagdo contextualizada de Ereignis no prefacio ao livro Identidade e diferenca.
Traducgdo de Ernildo Stein. Petrépolis: Vozes, 2006. A traducdo de Ereignis por “acontecimento” ndo é
ideal, embora bastante indicadora, no contexto da aplicacdo francesa, dessa nogdo, tal qual entendida
conceitualmente.

® EE, pp. 8-12.
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por meio de fala indireta.” N&o obstante, o sistema de Badiou da inicio a uma das
N alternativas mais realizadas ao paradigma heideggeriano da ontologia e da filosofia tout
court. Em sua histdria da filosofia francesa contemporanea, Dominique Janicaud coloca o
trabalho de Badiou explicitamente em conflito com o de Heidegger: “E a primeira obra
desde Ser e tempo que ousou perguntar ‘o que ¢ o tal do ser enquanto ser?’ e apresentar
uma resposta”.?
Inegavelmente, Badiou retorna a Heidegger. No meio do affaire Heidegger,
contudo, ndo era o0 nazismo de Heidegger que criava um drama pela filosofia, aos olhos de
Badiou, mas 0 que ele argumentou ser o “diagndstico pertinente e legitimo” de como a
poténcia do poema era de “revezar o pensamento”. Assim, a filosofia se entrega ao poema
numa sutura que, de forma nitida, fortaleceu a filosofia novamente, mas, tal como numa
supernova, repentinamente, em superluminescéncia na beira do apagdo. Nesse “recurso
filos6fico ao poema”, a filosofia se viu transformada num “sistema de suas aberracdes”.’
No entanto, o conceito central na reconstrucdo ontoldgica por Badiou é o
acontecimento. Este deriva, por uma parte, de Ereignis, conceito forjado por Heidegger nos
anos 1930, mas que entrou no contexto francés principalmente — e indiretamente — por meio

do trabalho de Derrida e Deleuze na matriz semantica de maio 1968. Contudo, a

transformacédo em escopo referencial deve ser enfatizada. Em Logiques des mondes, Badiou

"HNFP, pp. 27-28.

8 JANICAUD, Dominique. “Rendre a nouveau la raison: Dix ans de philosophie francaise (1979-1989)". In
KLIBANSKY, Raymond e PEARS, David (eds.). La Philosophie en Europe. Paris: Gallimard, 1993.

«Je fais I'hypothése que ce qui fait la puissance d’'une pensée ne peut pas étre le systeme de ses
aberrations. [...] Il y a eu chez lui un diagnostic pertinent et légitime [...] .» BADIOU, A. “L'entretien de
Bruxelles”. In Les Temps modernes, 45 (526), mai 1990, p. 4.



A Superacdo da Ontologia Fundamental de Heidegger pela Filosofia em Sistema de Alain Badiou

considera Ereignis “ser-como-chegando”,*® o que é consideravelmente diferente de — se ndo

radicalmente oposto a — sua prépria definicdo de événement. A compreensao e a definicdo
de “acontecimento” também atravessam uma mudanga importante no sistema, na medida
em que Badiou passa do registro ontoldgico ao do aparecer num mundo. Na ontologia, o
acontecimento é definido de maneira subtrativa como ruptura na situagdo, o mais
verdadeiro conjunto de mudanca; é o sitio de um acontecimento que Ihe d& seu carater. Em
Logiques des mondes, 0 acontecimento é o mais intensivo das quatro figuras de mudanca
que emergem numa filosofia do aparecer de mundos. A origem de um mundo agora se
localiza num ponto de inexisténcia. Nesse sentido, Badiou avanga, e sua definicdo
especifica de “existir” tem fonte em Heidegger, como sempre “relativo a um mundo”.*
Seja como for, a natureza da ontologia de Badiou consiste em romper com 0
diagnéstico dos resultados da ontologia articulada por Heidegger. O motivo de Heidegger
em anunciar o “fim da filosofia” ¢é identificado como uma das razdes que levaram a
condicdo geral de mal-estar em que a filosofia se encontrava na Franca dos anos 1980.*
Numa posi¢éo de combate, Badiou objeta com a conviccdo de Heidegger segundo a
qual “estamos historicamente dirigidos pelo esquecimento do ser, e at¢ mesmo pelo
esquecimento do esquecimento”. A Tese 2 do artigo “Le (Re)tour de la philosophie-méme”
marca claramente o desacordo de Badiou com a escola heideggeriana na Franca. Numa

torcdo dialética intencionada a se desviar da captura hermenéutica do pensamento de

Heidegger, Badiou vira o motivo do esquecimento da questdo do ser contra si mesmo, isto

19 «’&tre comme I'étre-en-venue», LM, p. 403.
1M, p. 220.

2 MF, capitulo 1.



MADARASZ, N. R. Ensaios Filoséficos, Volume IV - outubro/2011

é, um esquecimento do esquecimento, para decidir sobre um novo inicio num antigo
O assunto.

Qualquer que seja o grau de firmeza com o qual ele se mantém com tal
decisionismo, pois seria inconsistente para um marxista-maioista do calibre de Badiou
perdoar o entusiasmo revolucionario de Heidegger para com Hitler, a ruptura de Badiou
com Heidegger converge sobre pelo menos trés questdes: (i) a matematica como ontologia;
(if) o conceito de sujeito e (iii) o lécus do poema como um em que verdades sdo

produzidas.

(1) A matematica como ontologia: Heidegger ativou o uso de operadores 16gicos
previamente associados com o raciocinio sofistico. O circulo hermenéutico — que é
defendido explicitamente em Ser e tempo como circulo virtuoso — €, na verdade, um dos
operadores sofisticos mais prevalentes. Mas, em face da predominéncia da logica
aristotélica num contexto “onto-teo-16gico” da Alemanha nos 1910, Heidegger percebeu a
I6gica cada vez mais como um obstaculo para tratar o esquecimento dos entes e as
reivindicacdes do pensamento ndo objetivo. Ele ndo pode ser responsabilizado por ignorar
o trabalho revolucionério feito na matematica do século XIX, pois seu segundo artigo

I.** Talvez ele ndo conhecesse os nimeros transfinitos de

publicado trata de Frege e Russel
Cantor, mas estes nada fizeram para mudar seu pensamento acerca da natureza unitaria do
infinito. A desobjectificacdo efetuada por Heidegger em relacdo a Deus, como pode ser

vista claramente na publicacdo dos Gesamtausgabe, decorre tanto do conflito religioso no

B¢, pp. 58-59.

“ HEIDEGGER, M. “Neuere Forschungen (iber den Logik”. In Friihe Schriften. Frankfut, 1972, pp. 17-44.
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catolicismo alemao, em que Mel3kirch era um foco na juventude de Heidegger, quanto das
implicagdes de Ereignis como conceito formativo e processual estruturando a categoria de
identidade. Para Heidegger, Deus é sem ser — ou sem ser Deus, como Jean-Luc Marion
argumentou. Se alguém lesse uma reconstrugdo do conceito de divino e sagrado nas
especulacBes de Heidegger sobre Ereignis, é nitido que nem a légica nem a matematica,
tampouco o multiplo, estdo estimados por ele a capturar aquele pensamento.

Isso teria mais a ver com a palavra poética. Porém, Badiou afirma que a antinomia

entre matema e poema que Heidegger organiza é desprovida de fundamento:

Heidegger ‘monta’ a antinomia do matema ¢ do poema de maneira que coincida
com a oposigdo do saber com a verdade, ou do par sujeito/objeto com o Ser. [...]
A relagdo auténtica dos poetas com as matemaéticas é de ordem inteiramente
diversa. Aparece como uma relacdo de rivalidade em tor¢do, de comunidade
heterogénea no mesmo ponto.*

Ao contrario de Heidegger, Badiou enfatiza o insight matematico encontrado nos
poetas de relevancia filosofica (Lautréamont, Rimbaud, Pessoa). Nessa base, ele afirma que
“poesia, de forma mais profunda do que seu servidor fildsofo, teve completa consciéncia de
uma partilha de pensamento com as matematicas [...]”.*°

Heidegger foi o primeiro filésofo a expulsar o sujeito de maneira coerente do
dominio ontol6gico. Ao verificar que Badiou reintroduziu o sujeito na ontologia, temos de

ser cautelosos e falar de um “sujeito”, pois este ¢ tudo, menos um retorno a uma

configuracdo anterior. Badiou afirma que, “para Heidegger, ‘sujeito’ ¢ uma elaboragdo

> MF, p. 40.

' MF, pp. 40-41.
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secundéria do reino da tecnologia™.'” Ele mantém essa ideia de uma elaboragéo secundéria,
mesmo que completamente desconectada da tecnologia, pois o sujeito ¢ ‘secundario” ao
evento/acontecimento. Ndo h& um sujeito independente do acontecimento. Porém, o
acontecimento ndo ¢ atribuido numa escala objetiva: depende de um gesto subjetivo para
adquirir seu nome, isto é, a nominagdo de um acontecimento.

Uma das teses mais controvertidas no trabalho de Badiou se encontra na ideia do
“fim da idade dos poetas”. Essa tese ¢ uma posi¢do inaugural no que diz respeito a sua
transposi¢do do conceito lacaniano de “sutura”. Aplicada a explicar o conceito de fim, a
sutura é um dos principais argumentos que explicam a existéncia descontinua da filosofia
desde o seu nascimento na Grécia antiga. Badiou visa menos refutar a poética de Heidegger
que emitir a necessidade de completar a idade dos poetas, que teve inicio com Holderlin e
terminou com o tormento e o drama do suicidio de Paul Celan. Em reconhecimento ao
mestre de Todtnauberg, Badiou escreve: “Até hoje, 0 pensamento de Heidegger mantém
seu poder de persuasdao por ter sido o Unico a captar 0 que estava em jogo no poema,
nomeadamente a destituicdo do fetichismo do objeto, a oposi¢do da verdade ao saber e,
finalmente, a desorientacao essencial da nossa época”.*® Segundo o pensamento de Badiou,
essas sdo algumas caracteristicas da nova teoria do sujeito.

Em suma, Badiou rejeita o diagnostico de Heidegger sobre o finitude radical do Ser.
O Ser 0 é na situacdo fundamental, mas Dasein também se torna sujeito, um ‘imortal’,
quando reconhece o0 acontecimento. J& que tornar-se sujeito imediatamente leva a questéo

dos limites da finitude, a manutencdo da concepcédo teoldgica do infinito por Heidegger

Y MEF, p. 54.

¥ MF, p. 39.
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torna sua afirmac&o sobre a ciéncia problemaética. De fato, Badiou rejeita sem ambiguidade
a marginalizacdo das ciéncias matematicas em relagdo ao dominio da esséncia da
tecnologia e de sua interpretacdo, que apresenta uma ameaca ao ser enquanto ser.

A critica mais detalhada de Heidegger ocorre no Manifesto pela filosofia, no
Capitulo 4. Badiou aceita varios aspetos da tese heideggeriana da destruktion da
ontoteologia ocidental. Porém, rompe com a reconstrucdo que Heidegger realiza de uma
ontologia fundamental, tal como da analitica existencial do Dasein. Em uma lista do tipo

topico a topico, a dindmica € a seguinte:

1) Badiou aceita a critica do sujeito, mas rejeita a expulsdo das formas
subjetivas do campo ontoldgico.

2) Badiou aceita o diagnoéstico do destino da Terra como sob ameaga constante,
e considera que isso tem mais a ver com a dindmica do capital que com a tecnologia como
tal.™?

3) Quando Badiou reconhece que a palavra poética preserva o Ser do
esquecimento, considera isso resultado de uma imposicdo filoséfica sobre o poema, o que
tem levado a filosofia a uma sutura com certas formas de poesia, ou seja, as formas
essenciais designadas pelo termo ‘poema’.20

4) A filosofia alcangcou uma forma completa. Contudo, essa é a forma como ela

foi suturada ao poema.

¥ ME, p. 26.

*° MF, pp. 37-38.
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5) A hipoétese do retorno dos deuses deve ser eliminada, pois € a ilusdo que
surge do Ser quando detido na equivaléncia do Um e do Infinito. A opcéo de pensar o Ser
segundo o conceito de multiplicidade pura é suficiente para manter a filosofia na dobra

ateia.

A critica de Heidegger continua como o pano de fundo contra o qual Badiou
desenvolve sua ontologia. Em Manifesto, a critica feita por Badiou € local. Alias, ¢ uma
acumulacdo de assuntos locais. No longo termo, Badiou € capaz de emitir a mais notéria
critica de Heidegger contra ele — mesmo que dependa do leitor chegar a essa conclusdo. No
Second Manifeste, Badiou escreve: “O espa¢o imanente entre matematica e ldgica é a
questdo chamada por Heidegger diferenca ontolédgica. Seria possivel argumentar que, para
seguir Heidegger, a metafisica deveria designar todas as orientagdes no pensamento que
confunde matematica e l6gica sob a mesma ideia”.?*

Badiou faz tudo, menos isso. Portanto, em termos de sua producdo filoséfica,
Badiou classifica Heidegger como metafisico — assim, Heidegger fica excluido da
ontologia, ainda que néo da filosofia.

Heidegger também tem o privilégio distinto de estabelecer os limites da guinada
linguistica — o outro representante € Wittgenstein. Conforme Badiou, “um e outro viram
essa identificacdo [da matematica com a ldgica] para o lado do recurso ao poema como

aquilo que, na lingua, insiste em se harmonizar com a denominagdo daquilo que se retira.

Para Heidegger, somente nos resta o canto que chama a Terra”.? Isso resta apds o esforco

> sMm, p. 51.

%2 CT/BT, p. 119.
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exaustivo de se submergir a linguagem num quadro interpretativo. Badiou conclui o Second
Manifeste lembrando como o primeiro Manifesto era focado contra Heidegger e, sobretudo,
os heideggerianos, os que ele chama sem ironia de seus “inimigos”. Assim, o gesto
platénico é identificado como uma méquina de guerra para se eliminarem da filosofia todos
0s motivos, e a ontologia da interpretacdo se baseia na linguagem. A matemaética ndo é nem
linguagem, nem interpretacao — € logos, logos como verdade do real, da mesma forma que
Heidegger especulava sobre linguagem.

N&o se afasta Heidegger da ontologia com facilidade. Portanto, ndo deve
surpreender o fato de, no prefacio que redigiu com Barbara Cassin, destinado a publicacdo
da traducédo francesa da correspondéncia entre Martin e Elfride, e que se tornou no livro,
Heidegger — le nazisme, les femmes, la philosophie, Badiou ter considerado Heidegger,
“sem davida alguma, [a ser] um dos filosofos mais importantes do século XX” — e também,

“um nazista, um nazista ordinario, um nazista de classe média vindo das provincias...”.?*

Os ramos do Sistema de Badiou

Qualquer que tivesse sido a ideia de sistema antes da publicacdo de O Ser e o
acontecimento, perde importancia quando confrontada com a realizacdo da proposta desse
livro. Contudo, a defesa do carater sistematico da filosofia comeca realmente com
Manifesto para a filosofia. O livro O Ser e 0 acontecimento ainda salienta o acontecimento

na ordem da matematica, destinando-se a

comunicar que teve lugar, no inicio dos anos 60, uma revolucao intelectual de
que as matematicas foram o vetor, mas que repercute em toda a extensdo do

> HNFP, p. 30.
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pensamento possivel, e propde a filosofia tarefas inteiramente novas [...] se tomei
emprestado, se exportei as palavras ‘genéricos’ e ‘for¢amento’, a ponto de até por
seu desdobramento filos6fico a sua aparicdo matematica, é para que seja, enfim,
discernido e orquestrado esse evento [Paul] Cohen, tdo radicalmente deixado de
fora de toda intervencdo e de todo sentido que praticamente ndo existe versdo sua
puramente técnica, em lingua francesa.?

O foco sobre P. Cohen tornara o livro vulneravel, numa leitura rapida — se isso fosse
possivel —, a acusacao de elaborar uma sutura entre filosofia e matema. Mas justamente foi
0 Manifesto que introduziu a categoria de sutura para descrever a relacdo desejosa e até
mesmo degenerada entre filosofia e suas condi¢cdes. Ao mesmo tempo, foi 0 mesmo livro
que colocou as condi¢bes numa relacdo bem definida com a filosofia, a fim de dar respaldo
a seu carater sistematico da relacdo. Acabara por situar a ontologia, isto €, a matematica,
como independente da condi¢cdo matema.

Portanto, entre as diversas contracorrentes presentes no trabalho de Badiou no fim
dos anos 1980, como, por exemplo, estabelecer a verdade como categoria central da
filosofia, reiniciar uma teoria do sujeito, fazer apelo pelo fim da “idade dos poetas” ou dar
valor ao amor, e ndo ao sexo, talvez o mais surpreendente seja a doutrina de sistema.
Apenas algumas décadas se passaram desde que as assercOes iniciais sobre a filosofia
existencial foram formuladas por Heidegger, numa tentativa de desmoronar a vocacao
sistematica da filosofia, herdada do idealismo alemao. Dito isso, deveria estar claro que,
para sistema, Badiou ndo pretende colocar de volta o que a critica solida e diversa expulsou

dos perimetros da filosofia. Como ele escreve,

se entendemos por ‘sistema’ uma figura enciclopédica, ela propria dotada de uma
chave-mestra ou ordenada por algum significante supremo, acho mesmo que a
dessacralizagdo moderna proibe seu desenvolvimento. A filosofia, a ndo ser
talvez Aristdteles e Hegel, tera ela, de resto, jamais sustentado tal ambicao? Se

** EE/SE, p. 22.
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entendermos por ‘sistematicidade’, como devemos fazé-lo, o requisito de uma
configuracdo completa das quatro condicfes genéricas da filosofia (o que, ainda
uma vez, ndo exige de modo algum que os resultados dessas condicdes sejam
exibidos ou mesmo mencionados), segundo uma exposicdo que exiba também
sua regra de exposicao, entdo é da esséncia da filosofia ser sistematica, e nenhum
fildsofo jamais duvidou disso, de Platdo a Hegel. De resto, é por isso que a recusa
da ‘sistematicidade’ vai hoje em dia de par com o sentimento moroso, de que
falei no comego deste texto, de uma ‘impossibilidade’ da filosofia mesmo. E a
confissdo de que ela ndo é de modo algum impossivel, mas esta entravada pela
rede histérica das suturas.?

No entanto, a nocdo de sistema convocada em 1989, que permanece intacta até
meados dos anos 1990, ainda estd longe da forma que assumira mais adiante. Em 1989-

1995, o sistema consiste basicamente do seguinte:

- Uma ontologia, predicada sobre o argumento segundo o qual a ontologia é
a matematica, tal como expresso pela teoria dos conjuntos;

- Uma descricdo historica interna da filosofia como surgindo de quatro
discursos distintos, em que verdades sdo produzidas (matema, poema, amor
e invencdo politica), cuja coexisténcia compossivel leva ao surgimento da
filosofia;

- A extracdo de uma ontologia como 0 conjunto comum de um sujeito
acontecimental cujos processos implicam produzir verdades locais nas
condicdes;

- Uma teoria ndo ontoldgica de acontecimento: isto é, 0 acontecimento é uma
ruptura por meio da qual se manifesta o ndo ser;

- Uma teoria ontoldgica de ética, cuja tarefa consiste em compreender o que
0 acontecimento acaba significando pelo sujeito que o denominou e o
vivencia, e pela condicdo em que o que se manifesta como transmitindo o
bem se torna aquilo que produz o mal;

- Uma explicacdo, imanente a cada condi¢cdo, das producdes de “verdades”

especificas a diversas condi¢oes;

» MF, pp. 32-33. Ver tambem BADIOU, A. “L'entretien de Bruxelles”. In Les Temps modernes, 45 (526), maio
1990, pp. 25-26.
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- Uma delimitacdo da esfera do ser como a da existéncia, ainda num modo

heideggeriano.

Com essas caracteristicas, o sistema de Badiou ja comeca a adquirir uma
determinacéo especifica que ndo se encontra entre o de seus antecessores, aqueles criadores
de sistemas, especificamente na filosofia idealista alema. Vale a pena lembrar-se de que
Hegel considerava o sistema uma contrapartida organica de sua concepcdo cientifica da
filosofia, como retratada na Enciclopédia.?® O sistema é um processo articulado pela
incluséo de diferentes correntes e ramos de pensamento pelo qual Geist se desenrola no seu
caminho em rumo ao saber absoluto. O sistema de Hegel € autoinclusivo e universal em sua
determinacdo. O mesmo ndo pode ser dito do sistema de Badiou.

Uma das tarefas do Manifesto € corrigir o que Badiou considera a existéncia de
varios erros no entendimento filos6fico em geral. Desse modo, o retorno a elaborar um
sistema acompanha um “gesto platonico” que rejeita a critica de Heidegger contra a técnica,
da valor a Marx num momento de desinvestimento rapido do marxismo na época de
Gorbachev e do colapso do Império Soviético, assim como reintegra a matematica e a
I6gica na corrente filosofica principal da Franca. Portanto, Badiou aceita tacitamente as
diversas criticas feitas, desde a morte de Hegel, a ideia de sistema.

Ademais, em Manifesto, Badiou permanece na defensiva em sua afirmacdo
favoravel a um sistema na época de Nietzsche. A critica de que o sistema é
demasiadamente restritivo como modelo do Universo, Badiou responde com a integracao
da polivaléncia do Axioma da Escolha e a invencao de “forcamento” de uma extensao da

situacdo-U por Paul Cohen. A assercio de que o sistema hegeliano é meramente descritivo

*® HEGEL. Enciclopédia das ciéncias filosdficas. 3 vv. Traduzido por Paulo Meneses e Pe. José Machado. S3o
Paulo: Loyola Edi¢cGes, 2005.
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— e ndo prescritivo — e que postula falsamente um universo determinista antes da surpresa
contingente de nomear aquilo que é realizado pela livre agéncia humana, Badiou rejeita
qualquer conexao entre sua extensdo da situacdo e um fim da historia. Portanto, a historia
ndo é um processo unitario em seu pensamento. Diante da critica de que todos os sistemas
decorrem da criagdo de autores filoséficos individuais, Badiou tem, incansavelmente,
submetido suas teses a demonstracdes e objecdes de setores variados da atividade
cientifica. Finalmente, a questdo da multiplicidade da verdade como algo sem solucdo se
analisada por dentro do sistema, Badiou estabeleceu a existéncia de um conjunto genérico
como extensdo da situacdo, o que inclui a suspensdo da logica bivalente classica, a qual
organiza, ontologicamente, a situagdo, sendo mantido o estado da situagdo. A extenséo da
situacdo, por sua vez, articula a tese de que as multiplicidades simplesmente sdo, mas visa
atualizar como os subconjuntos criados a partir delas manifestam uma ordem que aponta
para uma concepc¢do radicalmente renovada de subjetividade, ordem que precisa do ato
ontoldgico de forcamento fiel ao acontecimento.

O caminho em que a filosofia volta a sua vocacdo sistémica é aquele em que se
reconhece que suas condi¢Bes sdo o local em que se da a producdo de verdades (relativas e
relativistas). A filosofia ndo produz verdades — eis o teorema central de Badiou. Esse
teorema situa a filosofia distante dos outros saberes, sobretudo dos saberes que contam
como condicBes da filosofia. O que a filosofia faz, como parte de sua vocacao sistémica, €
levar a analise o processo de producdo da verdade por meio da inspecdo daquilo que é
comum as quatro condi¢cdes — e como uma verdade tera mudado o estado atual das
condigdes se houvesse sido alcancado um grau de completude. Analisa sua dimenséao
genérica da verdade. Contudo, observa que parte do desejo natural imanente a filosofia é o

impulso de identificar a verdade como producéo filoséfica. Esse desejo conduz a filosofia a
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se suturar em uma ou varias de suas condicOes, se ndo a todas. Nessas circunstancias, é
notorio que a filosofia falha ao se mostrar segundo uma estrutura sistémica.

No periodo apds O Ser e 0 acontecimento, surgem observagdes no que diz respeito a
duas auséncias fundamentais na ontologia: o corpo e a linguagem. A tentativa de Badiou de
manter a linha divisoria entre ontologia e filosofia se mostrava cada vez mais sob presséo.
Por mais que ele entrasse nas condicdes, a fim de instanciar o formalismo ontolégico,
nunca chegava a constituir um mundo enquanto tal. Isso tem uma explicagdo bastante
I6gica: as figuras de subjetividade introduzidas pela ontologia s&o tdo radicais, implicando
tantas mudancas de pensamento e de atos em ruptura com o(s) estado(s) da situacéo, que
poucos casos registram uma realizagdo subjetiva de tal escala, cabendo falar-se numa
transformacéo de corpo, de linguagem e de mundo.

Além da saida da ontologia, que é o tema do préximo capitulo, Badiou confrontou o
conceito de mundo, um conceito com um histérico fenomenolégico proprio cuja
significagdo constitui uma disputa feroz entre Husserl e Heidegger. Husserl estabelecia
“mundo” como o fluxo interior delimitado por planos perspectivistas, cumulados
circularmente, o distinguindo do conceito de horizonte. O horizonte, em sua dimensao
universal, permite a tematizacdo da existéncia em termos de representacdo no mundo
(Weltvorstellung). Como limite do universal, o horizonte também estabelece os termos da
existéncia como totalidade, em que ocorre a sensagéo de vida (Lebensgefuhl), cuja vivéncia
cria a consciéncia de temporalidade.?” Além do horizonte, nada existe que a fenomenologia

conseguisse analisar em termos de existéncia, mas, aquém dele, Husserl postulava uma

*’ Paraa complexidade das analises de Husserl em torno do conceito de mundo: Roberto J. Walton,
“Worldliness in Husserl’s Late Manuscripts on the Constitution of Time”, Veritas. Revista de filosofia:
Bioética, Biotecnologia, Biopolitica, v. 51, n2. 2, junho 2006, org. por Ricardo Timm de Souza e Nythamar
de Oliveira, pp. 141-158
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anterioridade transcendente e transcendental focada no ego primordial (Ur-Ego). Por outro
lado, Heidegger projeta 0 mundo como possibilidade que é o proprio ser do Dasein, cuja
pertinéncia, em conjunto com o Dasein, passa por sua “mundanidade”. De fato, Heidegger
separa os sentidos Onticos e ontoldgicos de mundo para chegar ao conceito “existencial-
ontoldgico”, que representa o aspecto “a priori da mundanidade em geral|,?® mundanidade
essa que “significa a estrutura de um momento constitutivo do ser-no-mundo”.?

Para Badiou, o conceito de mundo é também ontol6gico, porém se representa como
conjunto fechado, e se presta, em principio, a mensurabilidade. Porém, seu cardinal fica
“inacessivel”, no sentido de que € infinito, mas ndo admite que seus elementos sejam
“disseminados”, isto €, pela unido com um cardinal menor, tampouco admite que todas as
suas partes sejam totalizadas. Conforme Badiou, 0 mundo € o espaco no qual os objetos
aparecem. O que distingue um mundo de uma situacdo sdo as indexacOes de todos os
maltiplos num Unico transcendental integrado como sua gama de possibilidades. Por isso,
um mundo sempre sera determinado pela l6gica de aparecer, mesmo que sem
transcendental, um mundo ¢ dito “atono”. Portanto, o que distingue um estado da situagao
de um mundo é a existéncia de ser-mdltiplos aparecendo como objetos, entre 0s quais
figuram os processos de subjetivacdo desencadeados por atos paralelos de denominacdo de
acontecimentos.*

Essa concep¢do de mundo permite a Badiou apresentar a no¢do de corpo como

justamente um ser-multiplo que porta um processo de subjetivacdo desencadeado por um

%M. Heidegger, Ser e tempo. Tradugdo de Marcia de Sa Cavalcanti. Petrépolis: Editora Vozes, 1988, Parte 1,
p. 105.

» Idem, p. 104.

LM, pp. 612 e 604.
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acontecimento. O corpo consiste de “todos os elementos de um sitio (um acontecimento)
que se incorporam a um presente acontecimental”.®* O sujeito como uma categoria
ontoldgica materializou-se nas condi¢es como traco ou figura. Por outro lado, a exaustao e
a dor de um corpo na tergiversacdo da existéncia foram elucidadas apenas de maneira
indireta. Formalmente e em termos de seu destino, 0 sujeito pertence a matematica. A
massa critica inteira dos “animais humanos”, como Badiou coloca na Etica, torna-se o
repositério para uma erupcdo subjetiva inovadora, mesmo que a materializacdo de sua
verdade in situ nunca seja completa — a ndo ser por um for¢camento violento igual a um ato
de terror. Em 2006, nas Logicas dos mundos, um corpo serd definido como o suporte
existencial pela aparéncia subjetiva de uma verdade, 0 que se manifesta, por conseguinte,
como o sujeito fiel, reativo ou obscuro. O corpo vivenciara trés operagdes, pois evolui da
aparéncia inicial como corpo individualizado até a coaparéncia como pertencente a um
mundo até a sintese infinita de seu destino como sujeito. Mas antes o sistema tem de se
abrir ao espago corporal do sujeito. No ambito geral da superficialidade das reflexdes
culturais sobre o corpo na Franga dos anos 1980, a questdo era saber se tal abertura seria
necessaria para a filosofia.

Um momento decisivo na definicdo do sistema ocorre em 1990, com a critica
formulada por Jean-Toussaint Desanti contra a teoria dos conjuntos como modelo da

ontologia “intrinseca”, ou seja, da ontologia fundamental.®’ Autor de Les Idéalités

*1 LM, 606.

> J. T. Desanti. “Quelques remarques a prop6s de l'ontologie intrinséeque d’Alain Badiou”, Les Temps
Modernes, n2. 526, Mai 1990, pp. 61-71. Ver pp. 142 e adiante. Badiou respondeu a questdo sobre
Desanti na entrevista concedida a M. Constantinou e N. Madarasz, “Ser e espacializagdo: uma entrevista
com Alain Badiou”, Ethica. Cadernos académicos, v. 15, n. 2, pp. 33-34.
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mathématiques,® Dessanti, orientado por uma visdo sobre a matematica semelhante a de
Badiou, observa que, na matemaética efetiva, existem duas pretensdes a fornecer sua
fundamentacdo. Por um lado, a orientacdo extrinseca mais contemporanea como orientacao
de pensar na ontologia, em que nada é constituido fora da rede de relacdes que é exterior
aos objetos ali constituidos. Por outro, existe o que Desanti caracteriza na ontologia de
Badiou, ou seja, uma orientagdo “intrinseca”, encarnada pela teoria dos conjuntos. Porém,
Desanti interpela a limitacdo ao desenvolvimento de tal orientacéo precisamente no vinculo
com a teoria dos conjuntos, que, desde os anos 1960, ndo deu passos importantes. Mesmo
que a proposta de Badiou, no entender de Desanti, ndo “aplique o0s conceitos
‘conjuntisticos’, nem mesmo [...] ‘deduzindo’ algo de ZF”,** a questéo pode ser feita sobre
0 que se perde na filosofia pela identificacdo entre multiplo e conjunto. Por que a teoria dos
conjuntos se demonstra como um mundo possivel, um “t0pos”, na rede das
possibilidades.*® Mas Desanti observa também que uma ontologia ndo é suficiente em
Badiou: “Quem quer que se dedique a filosofia, por mais que seja mortal (o que é sempre o

caso), ¢ um ser ‘de duas cabegas’: sempre o acompanha a margem do pensamento

* Jean-Toussaint Desanti, Les Idéalités mathématiques, recherches épistémologiques sur le développement
de la théorie des fonctions de variables réelles. Paris: Seuil, 1968. No capitulo “Ldgica, Filosofia, Guinada
linguistica” no Breve tratado, Badiou relata como “é Jean-Toussaint Desanti, que, primeiro, me fez ver
gue uma Ontologia exclusivamente fundamentada na teoria dos conjuntos — aquilo que ele chamava uma
‘Ontologia intrinseca’ conhecia mal o contributo, a seu ver capital, de uma concepgao metafisica firmada
apenas no dado dos morfismos ou correlagdes reguladas entre estruturas”. CT/BT, p. 120.

3 Idem, p. 66.

% A versatilidade da teoria das categorias, a reorganizagdo e, por conseguinte, o fortalecimento da teoria dos
conjuntos é o assunto do artigo de C. Mclarty, “Uses and Abuses of the History of Topos Theory”, British
Journal for the Philosophy of Science, 41 (1990): 351-75.
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exigido”.®® Ora, essa margem jé estava visivel no sistema de Badiou em sua proposta sobre
a ontologia.

Quando Desanti denomina a ontologia de Badiou intrinseca, hd uma dimensdo que
decorre da propriedade de pertinéncia a um conjunto, mas ndo somente isso. Uma ontologia
¢ intrinseca quando remete a determinacdo “no seu conceito para nada mais do que lhe
convém propriamente ¢ exclusivamente”.®” Assim, um “objeto” ¢ definido na orientagio
conjuntistica dependendo de seu “contetido” enquanto conjunto, ou seja, pelo principio
elementar da pertinéncia; dois conjuntos serdo considerados idénticos ou diferentes a partir
do axioma da extensionalidade. Contudo, Desanti exprime uma davida sobre se Badiou
pode inscrever a dimensdo intrinseca numa ontologia ndo conjuntistica. Pois as
“matematicas de hoje”, como ele chama a teoria das categorias, transformam a nogéo de
“objeto” e de pertinéncia, a ponto de que um objeto se define somente a partir das relagdes
que o constituem. Mesmo assim, Desanti mantém a credibilidade de uma ontologia
intrinseca em funcdo da centralidade da metodologia do forcamento e da circulacdo da
independéncia da hipétese do continuo e do axioma da escolha. Ao reiterar a conclusdo de
P. Cohen, Desanti ressalta que o continuo é infinitamente mais rico do que a teoria dos
conjuntos pode formular. A margem, ou Dikranos, torna-se, entdo, um lugar de excesso e
de escritura referente a teoria dos conjuntos. E o lugar do multiplo “inconsistente” de
Cantor, ou, para outros, do caos. E o lugar da relagio da ontologia com seu modo de

apresentacao.

3 Desanti, op. cit, p. 64.

7 Idem, p. 61.
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Essa pergunta sobre as aparentes limitacfes da equacdo entre multiplo e conjunto se
tornara, para Badiou, a partir do inicio dos anos 1990, um desafio cada vez mais urgente a
resolver.

Sua resposta ndo veio de uma vez sé. Serdo defendidas véarias opg¢bes sobre um tema
continuo, variagdes que argumentam a favor de um espago do pensar que sera uma abertura
para um pensamento estrutural do possivel. Na tentativa de resolver o problema, Badiou
nos convida a deixar o universo S conjuntistico da necessidade para contemplar a
possibilidade de mundos multiplos e irredutiveis entre si. No inicio da pesquisa, em torno
dos anos 1990-92, Badiou operou sua reflexdo sobre a teoria das categorias de primeira
ordem, oferecendo uma apresentacdo para filosofos dessa orientacdo possivel para extrair o
estatuto estrutural da légica no sistema.®® Nas delimitacdes dos campos respectivos da
teoria dos conjuntos e da teoria das categorias, Badiou trata ndo somente do lado da
constituicdo intrinseca/extrinseca de uma ontologia de objetos, mas também entra numa
série de dicotomias: Platdo/Aristoteles, universo Unico necessario, mas abertos/universos
plurais com  possibilidades légicas diversas, ser/existéncia, imanéncia as
condicGes/transcendéncia as condigdes, e finalmente, e, sobretudo, Badiou/Deleuze,
respectivamente. Isso dito, o relato publico dado da elaboragéo do trabalho até 1998, ano da
publicacdo do Breve tratado de ontologia transitoria, era consideravelmente diferente

daquele que chegou a sua realizacdo final, em 2005.

% Esse programa foi apresentado a seus alunos num fasciculo ndo publicado: « Teoria das categorias para
fildsofos ». No prefacio a nova edicdo de Théorie de modéles, Badiou lembra a respeito de seu pai,
professor de matematica: “De todo meu trabalho filoséfico, o que ele considerava com ironia, preferia
(...) o fasciculo de apresentacdo da teoria das categorias que eu redigi no fim dos anos 1980 para o uso
dos meus alunos, quando eu lhes comuniquei os trabalhos preliminares que conduziram a Logiques des
mondes”. A. Badiou, Le Concept de modéle, Introduction a une épistémologie matérialiste des
mathématiques. Paris : Fayard, 2007, p. 18.
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O livro de 1998 faz parte de uma trilogia em que Badiou se consagrou a duas
condicBes — arte e politica — e suas reformulagdes a partir da ontoldgica e da ética das
verdades. Quanto ao Breve tratado, é o livro em que se desenha o futuro do sistema
filosofico de Badiou. O livro oferece um aprofundamento das teses materialistas embutidas
em O Ser e 0 acontecimento, tragando vinculos entre a ontologia do multiplo e a filosofia
materialista de Lucrécio, como pensar o ser do nimero — 0 que Badiou j& separou de uma
reducdo a técnica do célculo ou da computacdo, em 1990, em seu Le Nombre et les
nombres — e distinguir sua ideia de platonismo matematico das versdes vigentes na filosofia
analitica. A analise de Kant incluida tenta circunscrever o espago que limitou seu avango na
questdo do ser enquanto ser, espaco de ligacdes que finalmente preparava a abertura de uma
ontologia em que o ser nunca permanece unitario, mas é relativizado pelos mundos que sdo
vivenciados. De fato, é na discussdo sobre Aristoteles que o projeto comeca a virar. Nessa
medida, sua obra Metafisica é central. Por um lado, Metafisica introduz as regras
definitivas da deducdo, ou seja, a lei da ndo contradicdo e o principio do terceiro excluido,
para estabelecer uma ciéncia do ser enquanto ser. A associacdo é fundamentada por uma
citagdo explicita: “E quem faz uma teoria de primeira esséncia que igualmente se incumbira
do exame dos axiomas”.*® Nessa base, Badiou se permite sustentar que ‘“Aristoteles
disponha a Logica como mediagdo obrigatéria da Ontologia”.40 Em outras palavras, a
I6gica se torna um meio de investigar os axiomas da ontologia, mas também a pressupde.

As regras da deducdo pertencem a ontologia.

9 Aristoteles, Metafisica, Gama, 1003228, in CT/BT, 179.

9 CT/BT, Ibid.
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O projeto foi elaborado apenas 15 anos depois em Logiques des mondes e
demandou uma cosmovisdo politica renovada. As reflexdes de Desanti contribuem para a
abertura de mais um espaco no sistema. Uma segunda via da verdade, dessa vez concebida
ndo no lécus ontoldgico do sujeito, isto é, numa das condi¢gdes, mas numa situacdo de
mundo, vem contestando a ordem filoséfica de nossa época. Segundo os termos da
epistemologia dominante geral, nossa época mundana estd formada por linguagens e de
corpos. Porém, o que pensar da verdade? A posi¢do decorrente da critica de Desanti é que a
verdade vinculada a teoria dos conjuntos se manifesta de outra maneira de acordo com
outra teoria da fundamentagdo da matematica, como, por exemplo, a teoria das categorias.
Badiou ird um passo adiante. Se, de fato, a teoria das categorias é uma teoria fundamental
da criacdo dos mundos, e a verdade € um conceito inerente a qualquer mundo, teremos de
reorientar nossa doutrina filoséfica, pois a representacéo filosofia do mundo sem a verdade
como estruturante € uma representacdo degenerada. Em vez de fornecer uma criteriologia
descritiva do materialismo democratico, a filosofia, por meio de seu engajamento
sistematico, que se manifesta numa ontologia fundamental e numa l6gica fundamental,
aponta para uma filosofia em que se manifesta o radicalmente novo na ordem do amor, da
politica, da ciéncia e da arte. O desafio de manter o conjunto sujeito-fidelidade-verdade no
contexto dos mundos esta predicado sobre o reconhecimento da existéncia da verdade junto
com as linguagens e os corpos em todo e qualquer mundo. E uma tese que equivale também
a ideia segundo a qual n&o existe mundo sem acontecimento. Desse modo, a epistemologia
dominante “democratica” deixa enxergar uma alternativa filosofica com implica¢des para
todas as condicdes. Essa alternativa é organizada por uma fenomenologia das verdades

encarnadas, a que Badiou designa como dialética materialista.
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Portanto, a primeira etapa para se abrir o sistema a fim de captar o desafio de
Desanti passou pela redacdo de um manuscrito ndo publicado para seus alunos, com o
objetivo de apresentar a teoria das categorias em relacdo & teoria dos conjuntos.** E
imperioso que o crescimento do sistema decorra parcialmente em resposta a certos criticos
— fato que deveria refutar as objecOes levadas contra certo dogmatismo presente no
pensamento de Badiou, manifestado especialmente no ambito da politica por seus
detratores.*?

Em toda causa, em 1987-90, isto é, no momento de escrever Ser e acontecimento, e
em suas apresentacdes publicas sobre a questdo das matematicas, ndo parece haver uma
Unica indicacdo de que Badiou tenha enxergado a possibilidade, ou a necessidade, de
formalizar a esfera existencial numa tese ontoldgica e que caberia a teoria das categorias
formaliza-la como teoria fundamental da légica do ser.

Ademais, Badiou conduziu o sistema a se enfrentar com a “personagem conceitual”
do antifildsofo. O antifildsofo, ao contrario do sofista, € uma figura que busca ocupar o
palco central para promover o acontecimento. O antifilésofo se torna o componente
necessario para um conceito contemporaneo de sistema no periodo poés-Ser e
acontecimento. O antifildsofo, tipicamente, busca criar, ou recriar, 0 acontecimento por si
sO — em vez de deixar se manifestar o conjunto genérico que projeta a verdade do

acontecimento na temporalidade deslocada do futuro perfeito por um sujeito impessoal

A Badiou, Topos ou Logiques de l'onto-logie. Une introduction pour philosophers. Tome 1. Manuscrito
inédito. 1990.

*? Para levar em conta a amplitude da autocritica e a cautela das formulagGes politicas radicais de Badiou, é
necessario ler o confronto com Alain Finkelkraut, “Finkelkraut-Badiou: le face-a-face”, Nouvel
Observateur 19 décember 2009: <<http://bibliobs.nouvelobs.com/essais/20091217.BIB4611/finkielkraut-
badiou-le-face-a-face.html>>, publicado no ano seguinte como L’Explication. Conversation avec Aude
Lancelin, Paris: Lignes, 2010.
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radicalmente novo. Dessa forma, o antifilésofo oferece o ponto de vantagem que poderia
ser separado do sistema. Como encontramos no capitulo anterior, tal era o caso com S&o
Paulo, Nietzsche, Lacan entre outros. E uma posicdo que Badiou insiste em ocupar de

maneira intermitente enquanto reforca as novidades do sistema que criou.

Eis o perfil do sistema em 2011.

O gesto platbnico contra Nietzsche em favor de Marx

No Manifesto pela filosofia, Badiou afirmou a necessidade de se romper com o
diagnéstico nietzschiano da filosofia para ndo se perpetuar o risco de deixar a filosofia se
representar como parceiro ativo dos crimes de ordem politica cometidos em nome de seus
conceitos. Esse Nietzsche aparecerd mais tarde na obra de Badiou como um antifil6sofo,
isto ¢, como pensador em desejo de se tornar o acontecimento, e ndo como aquele que
articula uma nova forma de subjetividade despertada por um acontecimento. Nunca foi facil
abordar a questdo da revolugédo no que diz respeito a Nietzsche. Na leitura deleuzeana, que
prega a favor de um Nietzsche artista, excéntrico, levemente louco e criador de um quase-
sistema metafisico, estamos diante de um pacifista apolitizado. Porém, Badiou traz a tona
afirmagdes do tipo “quebrar o mundo em dois”, para mostrar o compromisso arriscado e
potencialmente violento desse pensador enigméatico com a mudanca no plano da
civilizagéo.

A critica que Badiou desenvolve contra Nietzsche se organiza favoravelmente a
uma defesa de Platdo — e apud Platdo, de Marx, ou de Mao. Observe que, entre as
dendncias feitas contra Platdo por varios marxistas, Mao néo € citado por Badiou entre eles.
Essa defesa faz parte de um ato de fundacéo da filosofia como a possibilidade de que a

filosofia se organize na forma de um sistema. Mas a reversdo do platonismo também
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envolve a dessuturacdo entre filosofia e arte, especificamente entre filosofia e poema. A
crescente importancia da estética e do poema na filosofia, especialmente no momento do
fim da sequéncia politica aberta por maio-junho de 1968, apresenta as bases de um
enfraquecimento da forca de pensamento sobre o acontecimento e a subjetividade na
politica, conviccdo avancada que foi ocupada na filosofia por Platdo, com varias
interrupgdes desde entdo. A afirmagdo em favor do “fim da idade dos poetas”, portanto, nao
significa tanto uma reaplicagédo da expulsdo de certas poetas, e de certas formas do poema,
de certos artistas, e de certas formas de artes, tal como Platdo advoga por meio de Socrates
em Republica, Livros Il e X. Até Platdo indicou as condi¢es de readmissdo em X. 627,
sugerindo a espécie de musica que deveria ser ouvida. O fim da idade dos poetas, ao
contrério, representa a condi¢do para que a dimensdo autdbnoma da filosofia, para com suas
condic@es, seja mais transparente e propicia a se expor e ser avaliada.

A questdo que permanece, todavia, consiste em saber se uma ontologia da
multiplicidade que se reflete numa concepcao politica de um comunismo do multiplo pode
ou ndo lancar mao de Nietzsche em sua critica da categoria da verdade. A proposta de
Badiou é que a ontologia matematica execute a garantia da multiplicidade sem um, mas
isso no tempo diferido do futuro do pretérito. O problema é manter esse conceito do
multiplo na passagem para um mundo da “extensdo” da situagdo que queira transforma-la
de fond en comble. O perspectivismo ja estd na base da orientacdo dispensada a
fenomenologia das verdades, segundo o painel de Ser e acontecimento, nas Logiques des
mondes. O que deixa de ser coerente, porquanto, € como a subjetividade radical da hipotese
do comunismo no sistema pode repetir-se de mundos profundamente distintos, como

Badiou se prop6s a expor em sua diferencial l6gica fundamental. O perspectivismo
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tipicamente nietzschiano ofereceria, a nosso ver, o propedéutico para ver, a partir da

D) heterotopia, que isso seria, numa disposicao estética, l0gica, ou simples ética.
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Conex0es entre ética e estética: escritos sobre arte, cultura e

sociedade

Lucyane De Moraes'

Devemos examinar nosso modo de vida, nossa estrutura social,
nossos metodos de producéo e distribuicdo, o acimulo de capital
e a incidéncia da tributacdo para decidir se ndo sdo nesses
fatores que deveriamos procurar uma explicacdo para nossa
impoténcia estética.

[Herbert Read — Arte e alienacdo: o papel do artista na sociedade]

Resumo

Por corresponder a uma visdo de mundo abstrata, a arte em seu sentido subjetivo se
apresenta como elemento em potencial de tensdo com a sociedade, considerando
que o homem moderno, capaz de construgdes cientificas cada vez mais complexas,
tem se mostrado incapaz de lidar com os aspectos da subjetividade, contradicéo
esta que remete a propria condi¢do social da comunica¢do humana. Este trabalho
aborda questbes de ordem filoséfica e sociologica, vinculando formulagdes
estéticas com preocupacgdo ética, ndo sendo alheio a temas marxistas. Em seu
fascinio, a afinidade entre ética e estética é manifestada pela referéncia tedrica e
metodologica de Theodor Adorno.

Palavras-chave: Arte, Sociedade, Etica, Estética

Abstract

In correspondence to a world image abstract, art in its subjective sense presents
itself as a potential element of tension with society, considering that modern man,
being capable of scientific constructs increasingly complex, however is unable to
cope with aspects of subjectivity, that refers to a contradiction of own social
condition of human communication. This paper addresses issues of a philosophical,
sociological and aesthetic formulations linked with ethical concerns not alien to
Marxist focus. In its fascinating content, the affinity between ethics and aesthetics
is shown by theoretical and methodological reference of Theodor Adorno.
Key-words: Art, Society, Ethics, Aesthetics

! A autora ¢ mestranda em Filosofia (UGF). Graduada em Filosofia, possui especializa¢cdes em Ensino da
Arte e Diregdo Cinematografica. Desenvolve pesquisas nas areas de Estética e Filosofia Social.
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Introducéo

A discussdo aqui proposta tem nos conceitos de cultura, arte, tradicdo e
modernidade um campo privilegiado voltado para o entendimento das questBes éticas
subjacentes a tendéncia da perda do significado da obra de arte no mundo
contemporaneo, na medida em que o individuo impossibilitado de compreender os
processos de producdo e recepcdo da arte hoje, sequer desconfia do enredo das
contradicGes estabelecidas nas relacdes de dominio que o reprimem e dos modos de
“regressao” a que € submetido, tendo em vista que as formas de transmissdo da cultura
através dos media modernos e das tecnologias da informacdo se ddo em uma
perspectiva notadamente pragmaética. Sob uma perspectiva critica, tem-se como
referéncia fildsofos e cientistas sociais que se dedicaram a refletir sobre cultura nas
sociedades modernas, tendo estes, influenciado de forma direta uma nova geracdo de
pensadores que foram responsaveis pela criacdo de um corpo teérico voltado para uma
teoria critica da sociedade. Essa nova geracdo de pensadores dedicou-se a publicacdo de
estudos sobre historia, filosofia, sociologia, economia e também estética, realizando
uma critica abrangente sobre as estruturas epistemologicas contemporaneas e as novas

formas de organizacdo da sociedade.

Tendo em vista os diversos aspectos contraditorios implicitos nas relacdes
sociais do mundo contemporaneo, estabelecidos como entraves para o entendimento do
significado da arte enquanto contetido de conhecimento subjetivo, uma analise critica
referente a0 pensamento estético, visto como um processo continuo de imbricacdo do
pensamento filoséfico com diversas areas das ciéncias que abarcam o conhecimento
humano delimita-se a pertinéncia da relacdo entre ética e experiéncia estética no mundo
atual, baseado na discussdo sobre a dimensdo da arte e dos processos artisticos no
ambito das relagdes sociais mais amplas, entendendo que arte, independente de um
sentido de funcionalidade que a ela se tem atribuido, significa a tentativa de criacdo no
plano simbdlico, considerada em diferentes contextos sociais, de novas formas de

articulacdo da realidade.
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Escrito Um

Apontamentos sobre historia, cultura e sociedade

O em torno do século XV se apresenta como marco generalizado do surgimento
das instituicGes universitarias na Europa, tendo sidas criadas e mantidas por elites que
sob determinados aspectos se encontravam ligadas a algum tipo de tradigéo cultural ou
cientifica, culminando no estabelecimento de valores relacionados a uma idéia de alta
cultura, representada por um corpo de conhecimentos hierarquizados de carater por
assim dizer erudito. Opondo-se ao saber pratico do homem comum, ja no século XVI
este conjunto de conhecimentos estratificados, representado em termos de classe, vai
tomar corpo e se desenvolver sob uma perspectiva moralizante, tendo sempre em vista o
combate a ignordncia das praticas socio-culturais daquele outro segmento,
caracterizadas como manifestaces primitivas e incultas mantidas por processos
tradicionais determinados no &mbito da irracionalidade. Aquele conjunto de valores
relacionados como alta cultura, tornado hegemoénico em seus proprios termos, 0 outro
inverso, tido como residual, passa a conotar sentido negativo considerando,
ideologicamente, 0 meio social no qual foi produzido. Mas € a partir do século XVIII
que esta divisdo, em termos estruturais, vai se delimitar de forma mais explicita, tendo
em vista uma série de fatores condicionantes determinados, considerando novas fei¢cdes
de organizacdo da sociedade caracterizada entdo como independente do Estado. E é no
bojo do surgimento e constituicdo dos estados nacionais que uma idéia de cultura oficial
vai se fazer presente, forjada em valores de abrangéncia universal no sentido ideoldgico,
validada em termos absolutos, considerando suas formas de expressdo em relagdo ao
seu meio social originario. Assim é que o ideal de uma cultura de carater universal ira
fundamentar a invencdo da categoria de homem ilustrado do periodo das luzes,
iluminado por sua propria significacdo de classe, tornado esclarecido em sua sanha
contra a suposta ignorancia das préaticas culturais do homem comum das camadas
baixas, entendendo todo o conhecimento gestado de forma ndo hierarquizada como de
tradicdo inculta, expressdo de irracionalidade e obscurantismo, opondo saberes
diferenciados de classes sociais em termos politicos. Ocorre que, tendo em vista
diferentes contextos sociais de expressdo, o0 reconhecimento de uma cultura do homem
comum, manifesta pelos proprios protagonistas responsaveis por sua propria
sensibilidade, encontrou resisténcia nas camadas médias urbanas a época na medida em

que, motivadas por um préprio sentido contrario de esclarecimento, ndo identificaram
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como validas variadas expressdes de outros tipos de saber manifestos fora de sua esfera

de classe.

Escrito Dois

Carater historico-social das relacdes entre arte e cultura, tradi¢cdo e modernidade

Em termos histéricos a tradicdo, como modalidade, representa aspectos ciclicos
muito antigos da experiéncia vivida, mantidos atraves de uma diversidade de processos
de difusdo nunca idénticos. Na prética, esta modalidade da experiéncia entende a cultura
como producédo singular, constituindo formas de representacdo Unicas, forjada em um
alto grau de mobilidade, resultando invariavelmente processos outros, diferenciados, de
apreensdo da realidade, que se pode mesmo atribuir significado de constante invencao,
sendo esta, em seu sentido original, um dos cinco canones constitutivos do que se
entendia na antiguidade como retdrica: “inventio”, “dispositio”, “elocutio”, memoria e
“pronuntiatio”. Do latim invenire, o termo resumia o sistema que fundamentava a
argumentacdo, significando invencdo, achado, descoberta. Padre Raphael Bluteau, em

seu Vocabulario Portugués e Latino?, registra as seguintes acepces para o termo:

INVENC, AM. O excogitar algum artificio, & coufa nova. Pintafe a Invencéo
com azaz, & veftida de branco (...). Nas azaz fo fignifica o elevado da
potencia intelectiva, que a produz; a brancura do veftido denota a clareza, &
verdade com que ha de obrar, & nas letras Fe ve, que hé de fer propria, & ndo
de empreftimo (...).

Invencgdo, Coufa inventada com arte.

Invencgdo, A accdo de achar alguma coufa defviada, occulta, ou perdida.
Invenc&o. Modo de obrar, ou de falar com ceremonias intempeftivas (...)°.

Assim é que também na modernidade o termo invenc¢do engloba varios sentidos,
sendo o significado de uma idéia, uma acdo do intelecto, a capacidade de criar, 0 que
resulta de atos Unicos, a intencdo de conceber uma nova idéia, um pensamento original,
0 que é inventado, em si, etc., determinando novas formas de solucdo para um antigo
problema. Por sua vez, o vocabulo tradicdo, originario do latim traditio ou tradere,

apresenta os significados de transmisséo, entrega e doagéo, circunscritos a valores ou

2 A referéncia ao dicionario do PE. Raphael Bluteau aqui se encontra em formato de CD-ROM, elaborado

pela UERJ. Com projeto grafico de DECULT/Felipe Chalfun, sob dire¢cdo do departamento cultural, a

presidente da comissdo UERJ: Brasil 500 anos: Cléia Schiavo Weyrauch e diretor de informética: Gerson

Pech.

¥ NE: As citagdes foram mantidas com as regras ortograficas e gramaticais vigentes a época em que foram
escritas.
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praticas que determinam o estabelecimento de tracos de identificacdo entre as geracoes
NY) como forma de torna-los perenes, mas de forma sempre viva, por meio de um
Un permanente processo de recriagdo. Também de acordo com Padre Raphael Bluteau,

tradicdo significa:

Doutrina, ou outra coufa, que fe fabe de pays em filhos, & foy communicada
de viva voz, ou por efcrito, como fao alg~uas leys, hiftorias, & outras notifias
fuccefivas que pafdo de Era em Era (...) que pouco a pouco tera forca de ley,
ou de coftume voluntario (...)*.

Delimitam-se, hoje, quatro campos principais de abrangéncia das préticas
tradicionais, a saber, interacdo, retencdo, assimilacdo e simplificacdo, resumindo,
respectivamente, diferentes formas simbolicas forjadas em processos de troca entre um
mesmo grupo; a assimilacdo dessas diferentes formas; a selecéo e relativizacdo de dados
implicitos nos mesmos processos de interacdo e a adaptacdo daquelas simbologias de
acordo com as necessidades do grupo, dando a tradicdo um sentido bastante especifico
de prética social. Considerando, entdo, os elevados niveis de mobilidade sécios culturais
inerentes aos processos que envolvem tudo o que respeita a tradicdo, entende-se, pois,
gque a mesma apresenta, como um seu trago caracteristico e condicional, determinagdo
de impropriedade a tudo o0 que remeta a processos seriais de reproducdo idéntica da
realidade, sendo isso 0 que mais tem caracterizado a sua propria esséncia,
demonstrando, em um sentido amplo de significado para o que é contemporaneo, a
capacidade de invencdo e recriacdo que tem a tradicdo. Considera-se, portanto, que
invengdo e tradicdo resumem processos que somente se estabelecem em contextos
propicios, ndo seriais e ndo condicionados a qualquer ambiente restritivo de natureza da
administracdo. A criacdo € a sua esséncia e a sua esséncia é a recriacdo. Diferentemente,
em termos ideoldgicos, uma certa idéia de contemporaneidade, definida em si e por si,
se opde ao conceito de tradicional visto como uma heranca do passado a ser
ultrapassada em nome de um ideal novo absoluto. Ocorre que a contemporaneidade,
definida em si e por si, como ideal novo absoluto, resulta na sua prépria negacdo na
medida em que se opondo a algo estabelecido, em sendo aceita como padréo, se torna,
sem qualquer rastro de referéncia, outro algo estabelecido, determinando uma série de
contradi¢Bes internas que acaba por afirmar sua propria condi¢do obsolescente de

subproduto mercantilizado. E é como ideal autbnomo oposto a tradicdo que esse

4 .
Idem a nota anterior.
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conceito de contemporaneidade se torna objeto de valor inestimavel para a industria
[N cultural, constituido, por seu estado de amneésia inerente, como objeto puro,
) implicitamente ndo histérico, um subproduto de consumo atemporal e sem
transcendéncia, eivado de ideal estéril de novidade. E neste sentido que o conceito
encontra a sua mais eficiente forma de aplicacdo instrumental, a servico de um sem fim

de desdobramentos mercadolégicos consequientes:

A historicidade interna do pensamento confunde-se com o seu conteldo, e,
assim, com a tradicdo. Em contrapartida, o sujeito puro, completamente
sublimado, seria o sujeito absolutamente desprovido de tradicdo. Um
conhecimento que satisfizesse inteiramente ao idolo daquela pureza, a
atemporalidade total, coincidiria com a logica formal, e se tornaria tautologia;
ndo concederia mais espago nem mesmo para uma légica transcendental. A
atemporalidade & qual a consciéncia burguesa aspira, talvez para compensar a
sua propria mortalidade, é o &pice de sua ofuscagdo.”

A contemporaneidade ndo é um ideal autbnomo de futuro, nem tampouco uma
etapa histérica destinada a superacdo do legado da tradicdo e de tudo aquilo que a
delimita historicamente. Ao contrario, sdo conceitos reciprocos que se complementam.
E mais conseqilente, entdo, sob outra Gtica e perspectiva, pensar em uma idéia de
contemporaneo que se completa na experiéncia da tradi¢do, construida como o reflexo
de uma memoria vivida contra o esquecimento. A esse respeito, vale salientar as
contribuicbes ao pensamento contemporaneo formuladas pelo literato e critico das

sociedades modernas Andreas Huyssen:

Um dos fendmenos culturais e politicos mais surpreendentes dos anos
recentes € a emergéncia da memaoria como uma das preocupacdes culturais e
politicas centrais das sociedades ocidentais. Esse fendmeno caracteriza uma
volta ao passado que contrasta totalmente com o privilégio dado ao futuro,
que tanto caracterizou as primeiras décadas da modernidade do século XX°.

Considerar, portanto, a oposicdo entre tradicdo e modernidade é por si s6 uma
heranca da propria racionalidade instrumental reminiscente das formas de dominag&o do
mundo administrado. Consequéncia de transformacBes sociais mais amplas, a
contemporaneidade se apresenta como uma diversidade de vertentes, sempre ligadas aos

diferentes contextos em que se operam as variadas formas de culturas, tendo na

® Adorno, Dialética negativa, p. 54.

6 Huyssen, Seduzidos pela memdria: arquitetura, monumentos, midia, p. 09
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tradicdo, como memodria vivida, o elemento privilegiado de recriacdo de um novo dado

de realidade a ser estabelecido.

Escrito Trés

Critica da cultura como atividade filosofica

Tendo como base a heranca critica do pensamento marxista, autores da
modernidade como Max Weber, Emile Durkheim, Georg Simmel, Ernst Bloch, Karl
Mannheim, Paul Valéry, Georg Lukacs, Arnold Hauser, Herbert Marcuse, Walter
Benjamin, Theodor Adorno, Max Horkheimer, Erich Fromm, Pierre Francastel, Herbert
Read, Roger Bastide, Nobert Elias e Joffre Dumazedier desenvolveram conceitos
fundamentais referentes a arte, cultura e sociedade, tendo em vista 0 novo contexto
surgido com o desenvolvimento da sociedade capitalista do inicio do século XX. Sob
uma perspectiva de emancipacdo da sociedade, valendo-se de contribuicOes
interdisciplinares, tais pensadores intentaram em suas obras uma nova interpretacao
para a questdo da dominacdo ideoldgica abordando criticamente o estudo da cultura,
contribuindo para a compreensdo das relacBes sociais a luz de uma perspectiva
histérica. Para tanto, empreenderam uma anélise critica sobre o avango da sociedade
industrial, entendida hoje como um dos maiores legados para a compreensdo das
origens da alienacdo na sociedade moderna, antevendo o atual estado de absolutizacdo

do poder econdmico e dos medias, base de todos os sistemas totalizantes.

O homem moderno é basicamente muito incapaz em rela¢do ao seu mundo.
Ele somente aparece como poderoso porque domina a natureza num grau
extraordinario, mas esta dominacdo é quase sempre alienada; ndo é o
resultado de seus poderes humanos reais, mas da “mega-maquina” que o
capacita a atingir muito sem ser ou fazer muito’.

Como decorréncia, as condi¢fes das sociedades mecanizadas de hoje,
responsaveis pelo estabelecimento de relagbes sistémicas, induzem ao
comprometimento com a manutengdo de um estado de coisas gerado pelo sistema
econbmico, sobretudo através do consumo massificado de bens culturais engendrado no

ambito das relagdes de troca, determinando inversdes de valores ocasionados por uma

” Erich Fromm, Do ter ao ser, p. 136.
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tensdo ética. Assim € que as idéias oriundas da acdo da industria da cultura vém
[N determinando também as concepcdes da arte contemporanea, incorporando amplas
camadas da sociedade e refletindo-se, consequentemente, nos ambientes cultural e

artistico.

A relagdo estreita dos media com o espago publico merece uma atencao
especial por parte da ética, incidindo tanto na vertente politico-institucional
dos media como na sua vertente discursiva. Atendendo as audiéncias
praticamente ilimitadas que alcancam, os medias sdo responsaveis hoje em
dia pela disseminacdo generalizada de tensGes éticas: as redes mediaticas
promovem tanto a participacdo e a intervencdo civica como a gestdo e 0
controle, polarizando assim inimeros conflitos morais que opdem agentes
sociais uns contra outros. Como a comunicacdo mediatica ndo existe de
forma isolada, mas esta inter-relacionada com os outros processos simboélicos
da vida quotidiana, os seus efeitos véem-se disseminados no tecido social e
nos diferentes contextos da vida coletiva®.

Dadas como uma condicdo estrutural, se fazem claras as bases éticas em que se
apoiam as relagdes de produgdo e difusdo culturais que “pertencem completamente ao

mundo do mercado, se fabricam para o mercado e se atém a ele”®

(traducao
modificada). Neste sentido, quer-se referir a importancia que Adorno atribui a estética
como elemento potencial no processo de mudanca das relagdes estabelecidas entre arte e
sociedade, mudanca esta resumida no entendimento de uma “funda¢do” da obra de arte
capaz de expor a falsa relagdo desta com o mundo contemporaneo através da andlise de
todos os fatores relacionados. Concorre para isto o entendimento de que a arte
primeiramente se caracteriza por ser incompreensivel na medida em que ndo sendo um
veiculo de comunicacdo direta ndo afirma, em sua subjetividade, qualquer coisa
definivel conceitualmente. Ainda assim, um sentido objetivo em seu processo
construtivo se faz presente no que respeita a organizacdo de seus elementos internos,
resumindo aquilo que se determina como plena experiéncia artistica mediada ndo por
uma teoria estética de sentido tradicional, mas sim por outra que responda as questes

da arte enguanto categoria historica.

A obra artistica tem uma relacdo mediata com a realidade histérico-social em
que foi produzida. Como forma particular imprimida a uma matéria
especifica, essa relacdo ndo é mera extensdo ou expressdo imediata das
condic¢Bes sociais que permitem engendréa-las. Como momento particular e,
portanto, qualitativamente diferenciado do todo, ela ndo fica reduzida a

8 Jodo Pissarra Esteves, In: A ética da comunicagdo e os media modernos, pp. 34 e 35.

% A versdo em portugués da autora, foi feita a partir da traducdo espanhola, do livro de Adorno,
Introduccon a la sociologia de la musica, p. 25, editora AKAL.
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reafirma-lo no que tem de mais geral, mas é a sua negacdo. Mas ndo ¢é a
negacao formal, externa, e sim negacéo plena de contetido social.*®

Nesse sentido também Marcuse postula a necessidade de um outro sentido ético
para a cultura, baseado na emancipagdo do sujeito enquanto ser social, liberto das
pressdes impostas por uma industria das conciéncias para 0 consumo, tendo como ponto
chave uma espécie de educacdo dos sentidos que possibilite o exercicio do potencial

estético dos individuos.

A cultura estética pressupde “uma revolugdo total no modo de percepgdo e
sentimento”, e tal revolugdo s6 se torna possivel se a civilizagdo tiver
atingido a mais alta maturidade fisica e intelectual. S6 quando “a coagdo da
necessidade” ¢ substituida pela “coagdo da superfluidade” (abundancia), a
existéncia humana € impelida para um “movimento que é em si proprio, um
meio ¢ uma finalidade”. Liberado da pressdo dos propoésitos ¢ desempenhos
penosos, a que a caréncia necessariamente obriga, o0 homem recuperara a
“liberdade de ser o que deve ser”. Mas, o que “deve” ser, serd a propria
liberdade — a liberdade de jogar. A faculdade mental que exerce essa
liberdade é a da imaginacao. O livre jogo da imaginacdo traga e projeta as
potencialidades do ser total; liberta-o de sua escraviddo a matéria dominante

e coerciva — e essas potencialidades revelam-se como “formas puras”.**

Considerando que a cultura de massa cria forcosamente uma idéia de realidade
camuflando os efeitos do mundo mercadoldgico, entende-se que a mesma monopoliza
também a esfera social, através dos meios tecnoldgicos da comunicacdo, meios esses
responsaveis pela legitimacdo de uma ética da sociedade moderna que atua no ambito
de um tipo de formacdo social que desconsidera as praticas autbnomas e a alteridade dos
individuos. Em outras palavras, tal racionalidade esta sob a égide da construcdo de um
universo simbdlico-ideoldgico que se coloca como centro de formacdo entre a
subjetividade e a sociabilidade, impedindo ao sujeito qualquer tipo de experiéncia
estética no mundo contemporaneo. De forma correlata, é esclarecedora a argumentacéo
de Adorno sobre as formas de difusdo em massa, em sua conferéncia Prélogo sobre a

televisdo, referindo-se a condicdo da cultura em uma sociedade administrada:

Os aspectos sociais, técnicos e artisticos da televisdo ndo podem ser tratados
isoladamente. Em grande medida, estdo dependentes uns dos outros: a
condicdo artistica, por exemplo, depende da inibidora atencdo as massas do
publico, que s6 uma impotente ingenuidade presumira que pode ignorar; 0s
seus efeitos sociais, da estrutura técnica, e inclusive da prdpria novidade da

10 Adorno, Teoria da cultura de massa, p. 20.

! Herbert Marcuse, Eros e civilizagio — uma interpretagio filosofica do pensamento de Freud, p. 168
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mesma técnica, que na América foi seguramente decisiva na fase de
langcamento, mas também das imagens manifestas e ocultas que as producdes
de televisdo transmitem ao espectador. O medium propriamente dito, no
entanto, insere-se no esquema abrangente da indistria da cultura e, como
associacdo que é entre o cinema e o radio, leva mais longe a tendéncia
daquele a sitiar e capturar a consciéncia do publico. Com a televiséo, o antigo
objetivo de conseguir uma imagem de conjunto do mundo sensivel que atinja
todos os érgaos, o sonho sem sonhos, torna-se mais proximo, permitindo ao
mesmo tempo infiltrar sub-repticiamente no duplicado do mundo aquilo que
sempre nos propiciou como real. As margens de manobra de que a vida
privada ainda dispunha em face da industria da cultura, na medida em que
esta ndo dominava ubiquamente todas as dimensdes do visivel, sdo
eliminadas. Tal como praticamente j& ndo se pode dar um passo fora do
tempo de trabalho sem tropecar nas manifestacfes da indUstria da cultura,
assim também os seus media se adaptaram tdo bem uns aos outros que nado
deixam espago onde uma consciéncia possa respirar e perceber que 0 mundo
deles ndo é o mundo [..] E por isso que os soci6logos sentem tantas
dificuldades em dizer “what television does do people”. De fato, as técnicas
mais avangadas da investigacdo social exigem que se isolem os “fatores” que
sd8o proximos da televisdo; ora, estes fatores recebem a sua forca
exclusivamente do sistema no seu todo. Os seres humanos preferem ficar
fixados no inevitavel a modificarem-se. E de supor que a televisao os faz ser,
0 que de qualquer maneira sdo ainda mais do que o seriam sem ela. Tal
corresponderia a uma tendéncia geral de raiz econdémica que se faz sentir na
sociedade atual: nas suas formas de consciéncia, ja ndo se superar a si
préprio, indo para além do status quo, antes o confirmar constantemente e,
quando alguma ameaca 0 espreita, reconstitui-lo. A pressdo que os seres
humanos vivem tornou-se tdo forte que ndo a aguentariam sem
constantemente enfrentarem e repetirem interiormente os precarios esforgos
de adaptacdo que j& despenderam. Freud ensinou que o recalcamento das
pulsbes nunca é totalmente bem sucedido nem dura tanto tempo, pelo que as
energias psiquicas inconscientes do individuo s3o incansavelmente
despendidas para manter no inconsciente aquilo que ndo pode aceder a
consciéncia. Este trabalho de Sisifo da economia pulsional individual parece
hoje “socializado”, tomado a cargo pelas institui¢des da industria da cultura,
que o gere para seu beneficio, e dos poderosos interesses que estdo por tras
delas. A televisdo, tal como é hoje, contribui para isso com a sua parte.
Quanto mais perfeitamente 0 mundo é aparéncia, mas impenetravel é a
aparéncia como ideologia.*

Fundamentado na mesma forma em que se organiza a sociedade o modelo
econdmico que determina as acdes da midia hegeménica opera de forma a inverter
padrdes éticos basicos de relacdo, transformando o consumo de necessidades em
necessidades de consumo. Para tanto, ao visar a producdo em série através de avancadas
técnicas de reproducdo os media, praticamente anulando o caréater distinto entre a obra
de arte e o proprio sistema social, exerce poder incomensuravel sobre a sociedade,
sendo as circunstancias privilegiadas que favorecem tal situacdo determinadas pelo
poder hegemonico do mercado sobre a propria sociedade. E neste contexto que a

racionalidade da técnica se identifica com a propria racionalidade da dominacao:

12 Adorno, Prolog zum Fernsehen (GS 10-2, 507-517), 1953. A conferéncia foi transcrita e traduzida para
o portugués. In: Sobre a industria da cultura, pp. 162 e 163, com tradu¢do de Manuel Resende.
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O preco da dominagdo ndo é meramente a alienagdo dos homens com relagdo
aos objetos dominados; com a coisificagdo do espirito, as proprias relag6es
dos homens foram enfeiticadas , inclusive as relages de cada individuo
consigo mesmo. Ele se reduz a um ponto nodal das reacdes e fungoes
convencionais que se esperam dele como algo objetivo. O animismo havia
dotado a coisa de uma alma, o industrialismo coisifica as almas. O aparelho
econdmico, antes mesmo do planejamento total, ja prové espontaneamente as
mercadorias dos valores que decidem sobre o comportamento dos homens. A
partir do momento em que as mercadorias, com o fim do livre intercambio,
perderam todas suas qualidades econdmicas salvo seu carater de feitiche, este
se espalhou como um parasita sobre a vida da sociedade em todos o0s seus
aspectos. As inimeras agéncias de produgdo em massa e da cultura por ela
criada servem para inculcar no individuo os comportamentos normatizados
como 0s (nicos naturais, decentes, racionais.*®

E em tal ambiente de alienacio da sociedade, visto como uma nova ética, que as
bases para o desenvolvimento da industria da cultura se constituem, tendo como pano
de fundo relacGes mercadoldgicas que tendem a estabelecer processos de diluicdo da

arte em sua funcao estética, conforme explica Horkheimer:

A indGstria cultural desenvolveu-se com o predominio que o efeito, a
performance tangivel e o detalhe técnico alcancaram sobre a obra, que era
outrora o veiculo da ldéia e com essa foi liquidada. Emancipando-se, o
detalhe tornara-se rebelde e, do romantismo ao expressionismo, afirmara-se
como expressdo inddémita, como veiculo do protesto contra a organizagdo. O
efeito harménico isolado havia obliterado, na musica, a consciéncia do todo
formal; a cor particular na pintura, a composi¢do pictorica; a penetragdo
psicoldgica no romance, a arquitetura. A tudo isso deu fim a inddstria cultural
mediante a totalidade. Embora nada mais reconhega além dos efeitos, ela
vence sua insubordinagdo e os submete & férmula que substitui a obra. Ela
atinge igualmente o todo e a parte. O todo se antepGe inexoravelmente aos
detalhes como algo sem relacdo com eles; assim como na carreira de um
homem de sucesso, tudo deve servir de ilustracdo e prova, ao passo que ela
propria nada mais é do que a soma desses acontecimentos idiotas. A chamada
Idéia abrangente é um classificador que serve para estabelecer ordem, mas
ndo conexdo. O todo e o detalhe exibem 0s mesmos tracos, ha medida em que
entre eles ndo existe nem oposi¢do nem ligacdo. Sua harmonia garantida de
antemdo é um escarnio da garantia conquistada pela grande obra da arte
burguesa.™

O ritmo vertiginoso com que sdo operadas as mudancas tecnoldgicas tem
dificultado uma compreensdo mais profunda das relagdes sociais na contemporaneidade,
tendo em vista que as conquistas técnicas vém sendo determinadas para além da
reflexdo acerca da relacdo entre estas conquistas e uma ética, acarretando um outro

modo de percepcdo estética. Entendendo que as tendéncias de ponta adotadas pelo

13 Adorno; Horkheimer, Dialética do esclarecimento, p. 40.

1% Adorno; Horkheimer, Dialética do esclarecimento, p. 118.
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mercado da cultura inviabilizam as questdes atinentes ao potencial da arte, necessario se
faz estabelecer um novo olhar sobre as formas de mercéncia da arte através dos recursos
de producdo e difusdo de produtos culturais, procurando com isto, compreender 0s
aspectos dialéticos da experiéncia estética no mundo contemporaneo, buscando o
entendimento de como esta se representa enquanto propriedades subjetivas autbnomas
em seu sentido social. Neste sentido a discussdo sobre a arte hoje implica na
necessidade de uma reflexdo mais acurada acerca do que resulta de uma relagdo acritica
entre esta e a tecnologia, ou seja, da absoluta preponderancia dos meios sobre os fins,
considerados como formas tradicionais de dimensdo humana, uma vez que a tecnologia
vista como em si e isolada do contexto humano, ndo da conta de elaborar contetdos de
verdade e novas formas de apreensibilidade. Considerando que o conteudo de verdade
das obras de arte significa a sua verdade social, tem-se como imperativo uma
experiéncia estética que va aléem da mera aparéncia da arte e que corresponda ao mundo
das vivéncias e das expressdes singulares, diversa daquelas voltadas as necessidades
ilusérias do mundo da objetividade.

A verdade das obras de arte depende de se elas conseguem absorver na sua
necessidade imanente o ndo-idéntico ao conceito, o contingente que lhe é
proporcional. A sua finalidade precisa do que ndo tem finalidade. Deste
modo, algo de ilusério penetra no seu proprio rigor 16gico; a aparéncia é
ainda a sua logica. A sua finalidade, para subsistir, deve suspender-se no seu
outro. Nietzsche aflorou este aspecto com a formula certamente problemética
de que, na obra de arte, tudo poderia ser outra coisa; formula que s6 vale no
interior de idioma estabelecido, de um «estilo», que garante a margem de
variagdo. Mas, embora o fechamento imanente das obras néo se deva tomar
estritamente, a aparéncia apossa-se delas mesmo quando imaginam estar mais
protegidas a seu respeito. Reprovam-na como mentira, ao desmentirem a
objetividade que elaboram. Elas préprias, e ndo apenas a ilusdo que
despertam, sdo aparéncia estética. O elemento ilusério das obras de arte
concentrou-se na pretensdo a serem um todo. O nominalismo estético
desembocou na crise da aparéncia, tanto quanto a obra de arte quer ser
«essencial» no sentido enfatico. A alergia a aparéncia tem seu lugar na coisa
[Sache]. Todo o momento de aparéncia estética traz hoje consigo uma
incoeréncia estética, contradi¢des entre 0 «como que» aparece a obra de arte
e «o que» ela 6.°

Atribui-se assim a arte a sua dimensdo humana e de autonomia, dimensao esta
que atua como forma potencial de suplantar um todo que a racionalidade instrumental

procura legitimar como objetiva, significando dizer que “a arte ndo tem finalidade em si

15 Adorno, Teoria estética, p. 159.
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mesma, ndo procura apenas agradar — se assim fosse ndo reteria a atencdo do

sociélogo — ela é uma categoria encarregada de unificar os desejos dos homens™*.

Escrito Quatro

A necessidade de uma estética critica

Embora em seu sentido filoséfico a estética tenha perdido a sua relevancia, no
entanto, para a arte contemporanea a sua necessidade adquire forca de significado nédo
normativo e convencional, para além de seu sentido tradicional, sob a forma de uma
teoria da arte forjada pela filosofia da historia. Ainda, aquilo que caracteriza a estética
hoje é o que faculta a arte a capacidade de incorporar a si mesma o carater reflexivo
levado a tal extremo que ndo reste qualquer possibilidade a esta de sobrepor-se a si
mesma como um elemento extrinseco distanciado dela mesma. Equivale dizer que na
arte a experiéncia estética pressupde o exercicio de singularidades, ou seja, a
supremacia do individual sobre o coletivo, determinando, pois, que s6 sdo arte aqueles
objetos culturais que suscitam uma experiéncia estética de natureza Unica, de
individuacdo. Todo o mais, que intenciona vivéncias de ordem coletiva, de massa, tende
a reduzir o significado imanente da arte a minimos mdultiplos comuns, induzindo e
nivelando padrdes de gosto, transformando a experiéncia estética em experiéncia
comportamental. Enfim, em sua condicdo de indiferenca determinada, a arte que
importa deve valer-se unicamente de uma estética que, caracterizada em sua forca de
reflexdo e superando-se a0 mesmo tempo, se insira no mesmo nivel as tendéncias mais
avancadas daquela arte'’. Uma estética que renuncie ao conceito abstrato e superado de
gosto que compromete o potencial da arte como verdade. Deve-se a estética, em seu
significado anterior, a responsabilidade de a arte ainda estar privada de sua pretensao de
verdade, considerando que seu entendimento parte do juizo subjetivo de gosto. Ao
reconhecer que Hegel contribuiu ao se insurgir contra o juizo de gosto e ao considerar
esta pretensdo da arte em distincdo contraria aquela tomada como Util e agradavel,
Adorno pondera, entretanto, que aquele pensador ndo conseguiu romper com a
contingéncia do gosto em relagdo as partes consagradas a uma estética do material

artistico. Da mesma forma, reconhece a também iniciativa de Kant no sentido da

16 Roger Bastide, Arte e sociedade, p. 8.

7 Sobre isso, Cf. Herbert Marcuse, “A dimensdo estética”, 2007, passim.
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tomada de consciéncia em relacdo a aporia que se estabelece entre objetividade estética
(LY e juizo de gosto, ao analisar uma estética do juizo de gosto, ainda que concebida em
B referéncia a seu proprio momento histérico, como subentendida e ndo conceitual. Ainda
assim, considera que Kant conseguiu deste modo caracterizar a iminéncia daquilo que
ndo sendo real sé existe nominalmente e que aflige a toda teoria expressa enfaticamente,
discernindo sobre os momentos em que esta ultrapassa os seus proprios limites. Alega
ainda que Kant, em seu objetivo intelectual, contribuiu para o entendimento de uma arte
que, antevista um século e meio antes, investe abertamente na busca de sua

objetividade.

No que respeita a experiéncia estética, entende-se que esta se da por
estratificacdo, sendo um primeiro momento aquele relacionado a sua mensagem direta,
considerando, apesar disto, que aquele que entende o que acontece especificamente nas
obras de arte nem por isso as compreende em sua esséncia. A um segundo estrato
relaciona-se o sentido de compreensdo da obra naquilo que resume a sua intencao
traduzida pelo que esta em sua imanéncia quer dizer. Entende-se, pois, que em seu
sentido processual a compreensdo do todo na experiéncia estética se da também pela
apreensao de seu contetdo imaterial, ou seja, aquilo que tem de espirito nele. Concerne
tanto ao que esta relacionado com o seu material, aparéncia e intengdo, quanto, em
conformidade com sua l6gica propria, o que se apreende nela de verdadeiro ou falso nas
obras de arte, na medida em que estas somente sdo entendidas quando sua experiéncia
se da em um plano de distincdo entre verdade e ndo verdade. Se o seu elemento de
verdade é essencial enquanto conhecimento, isto define e legitima a relagdo entre arte e

experiéncia estética.

Entendendo, portanto, que o elemento critico intrinseco das obras de arte ndo
pode se dar em sentido extrinseco a experiéncia estética, pois, a compreensdo das obras
se da no processo dialético entre verdade e ndo verdade, tendo em vista que as obras de
arte que ndo compartilham ao mesmo tempo do aspecto de néo verdade que existe nelas
préprias ndo se mostram efetivas. Se assim for, o conhecimento que emana da obra de
arte decorre somente de sua propria estrutura interna, constituida como conhecimento
subjetivo que em tudo se difere ao conhecimento objetivo. No mesmo sentido, é o que
parece decorrer da experiéncia artistica, que tem na mediagdo do objeto o fator de sua

incompreensibilidade. Ocorre que a producdo artistica é fundamental a questdo da
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apreensibilidade na medida em que, enquanto categoria, ela demanda algo
objetivamente compreensivel. Em contrério, se a obra de arte se inviabiliza quando
toma para si e em seu nome um sentido enigmatico, termina por ocasionar a crise do
préprio sentido tradicional daquilo que é apreensivel®. Ainda, conforme Adorno a
verdade da arte tanto mais se faz como verdade histérica quanto mais nela se faz
conseqliente o seu sentido subjetivo, sendo isto um estado de coisa que se estabelece
como estado da consciéncia. Se assim ndo for, a arte ndo serd nada mais do que um
simples objeto condicionado e direcionado para 0 senso comum, isenta de qualquer
sentido que va além da existéncia regulada®®. Esse “estado das coisas como elas sd0”
tem determinado, para além da mera indiferenca, uma espécie de ndo reconhecimento
do direito de existir da arte autbnoma, porquanto diferente e irreconhecivel em sua nao
objetividade funcional. Tal racionalidade extrema, empregada como forma de direito a
forca, resulta em submiss@o do que é subjetivo a um estado de objeto condicionado, em
detrimento das formas da expressividade humana. E é justo nas formas da
expressividade humana que se procura a questdo do ‘para que’ da arte, a sua razéo
subjetiva: o que resulta da forma humana de se expressar para além do sentido objetivo
da realidade. Como se refere Adorno, a isto Goethe denominava “o sedimento do
absurdo”, como sendo aquele algo que seria sem ser em potencial que s6 remete a toda
obra de arte e que é imanente a ela propria”®. Admite-se que, paradoxalmente, o sentido
verdadeiro de ser ndo sendo da arte ndo poderia existir fora do contexto daquilo - da
sociedade administrada - que a quer estabelecida como objeto, daquilo que como fetiche
quer determinar mais e mais sentido de funcionalidade a ela, transformando-a em sua
propria falsidade?. O fato de que ainda hoje uma arte que importa seja algo indiferente
e apenas tolerado no interior da sociedade, apesar do seu carater determinado, afeta a
prépria arte no sentido de algo que poderia ser diferente e até mesmo sequer existir.
Nesses termos, 0 que se tem como critério de valor técnico diz respeito sem excecéo a
superada categoria do gosto que impede qualquer possibilidade de reflexdo sobre a

consisténcia artistica das obras, entendendo por consisténcia aquilo que se estabelece

8 Segundo Adorno, o carater de incompreensio da arte se torna compreensio na forma de um
consentimento intencional de senso comum que induz a idéia de que compreensao, sentido e conteudo ¢ a
mesma coisa.

19 Cf., nesse sentido, “A arte e a vida social”, George Plekhanov, 1969, passim.

20 Adorno, Teoria estética, p. 516.

2! Significa dizer que a arte em seu carater falseador, no contexto da realidade da qual faz parte, pode
transcender o principio de falsidade nela em contragdo a sua propria realidade.
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como qualidade. A esse respeito, por exemplo, afere Adorno que ninguém deveria se
submeter a uma idéia de arte contemporanea pré-concebida por meios puramente
tecnoldgicos, pois 0 que disso decorre como conseqiiéncia € a supremacia dos meios

que a produziram, em detrimento das finalidades daquela arte.

Tal concepgéo reflete tendéncias globais da sociedade que priorizam 0s meios de
producdo e tudo o que dai advém em detrimento daquilo que tem de racional na
existéncia humana, ou seja, as finalidades?. Neste sentido, varias sdo as obras de arte
que, instadas a responderem para 0 que servem, apresentam-se em semelhante condigédo
ndo por seu conteudo ou por seu modo de realizagdo, mas somente pelo fato de
contrastarem de forma superficial com a industria da cultura. Necessério, portanto, se
faz assinalar a distincéo entre 0 que sdo as obras de arte em seu contelddo de verdade e 0
que nelas tem apenas de especulacdo, na medida em que “arte e verdade ha muito se
distingue”. Em resumo, o contetdo da obra de arte enquanto sua verdade ndo prescinde
do pensamento filosofico, pois é em tal conteddo que a filosofia converge com a arte,
determinado por aquilo que esta refletido da obra de arte em sua imanéncia. Ainda, no
que respeita ao contelldo de verdade das obras de arte, a estética, mesmo no que tem de
importante, deixa de lado a ambicéo filosofica de afirméa-lo, pois nesta perspectiva de

entender-se como algo que sucede a arte a estética se revela necessaria.

Se a obra de arte, caracterizada como objeto estético e como forma de
conhecimento, atua como elemento de tensdo entre ela prépria e a teoria estética em seu
sentido tradicional, isto se explica em vista do cardter emancipado e do progressivo
coeficiente de abstracdo da obra em detrimento daquilo que a teoria estética poderia
prescrever. Ao que parece, esta questdo ndo se da de forma extrinseca a obra de arte,
sendo talvez uma tarefa de a teoria estética incorporar este nivel de compreensdo.
Ainda, se a estética em seu sentido teodrico tradicional suprime o conceito de
compreensdo naquele de empatia, isto pde em questdo o sentido emancipado do objeto
estético enquanto forma de conhecimento assentado em sua objetividade,
potencializando tal elemento de tensdo. Se for admitido que o conhecimento na obra de
arte se apreende somente no enquanto de sua propria realizacéo, admite-se também que

este conhecimento se da igualmente de forma processual e ndo na forma imediata da

22 Cf. Janet Wolff, A produgdo social da arte, 1982, passim.
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experiéncia, efetivando-se somente de forma sistematica. Por outro lado, considerando a
experiéncia imediata do enunciado que toda obra de arte inevitavelmente expressa, tal
experiéncia artistica, isenta do sentido de imediatidade, pode se tornar indtil. Sem
duvida essa é também uma discussdo ética e destaca os avangos dos procedimentos
tecno-cientificista na modernidade, com énfase no processo de virtualizacdo do mundo

contemporaneo.

Ainda que sem se aprofundar na discussdo da ruptura entre arte contemporanea e
as grandes artes do passado, isto é, na questdo do chamado o problema da heranca,
necessario se faz o entendimento das relacdes que se estabelecem entre ética e estética,
bem como a necessidade de uma andlise critica sobre cultura e arte contemporanea, que
leve em conta a questdo das formas da “superioridade da tecnologia racional” no mundo

atual.
Bibliografia

ADORNO, Theodor. Introduccion a la Sociologia de la Musica. Madri: AKAL, 2009.

. Dialética Negativa. Rio de Janeiro: Zahar, 20009.

. Resumo sobre a industria cultural. In: Sobre a industria da cultura.
Org. Anténio Souza Ribeiro. Coimbra: Angelus Novus, 2003.

. Prélogo sobre a televisdo. In: Sobre a industria da cultura. Trad.
Manuel Resende. Org. Anténio Souza Ribeiro. Coimbra: Angelus Novus, 2003.

. Teoria Estética. Lisboa: Edi¢des 70, 2008.

. Teoria da cultura de massa. RJ: Paz e Terra, 1986.

. | Horkheimer M. Dialética do esclarecimento. Rio de Janeiro, Zahar,
1985.
BASTIDE, Roger. Arte e sociedade. So Paulo: Ed. Nacional, 1979.
BENJAMIN, Walter. A obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica. In:
Sociologia da arte, vol. IV. Rio de Janeiro: Zahar, 1966. Org. de Gilberto Velho.
BLUTEAU, Raphael. Vocabulario portuguez e latino. Rio de Janeiro: UERJ. CD-
ROM. Diretora do departamento cultural, presidente da comissdo UERJ: Brasil 500
anos: Cléia Schiavo Weyrauch. Projeto gréfico: Felipe Chalfun. Diretor de informatica:

Gerson Pech.



Conex0es entre ética e estética: escritos sobre arte, cultura e sociedade

DUMAZEDIER, Joffre. Lazer cinematografico e cultura popular. In: Sociologia da
arte I1. Rio de Janeiro, Zahar, 1967.

ESTEVES, Jodo Pissara. A ética da comunicacdo e os media modernos, legitimidade
e poder nas sociedades complexas. Lisboa: Fundacdo Calouste Gulbenkian, 2007.

FROMM, Erich. Do ter ao ser. Sdo Paulo: Manole, 1992.

HALL, Stuart. A identidade cultural na pés-modernidade. RJ: DP&A, 2006.

HUYSSEN, Andreas. Seduzidos pela memoria: arquitetura, monumentos, midia.
Rio de Janeiro: Aeroplano, 2000.

MARCUSE, Herbert. A dimenséo estética. Lisboa: Edi¢des 70, 2007.

. Eros e civilizagdo - uma interpretacao filoséfica do pensamento de
Freud. Rio de Janeiro: Zahar, 1968.

MOLES, Abraham A. Sdciodinamica da cultura. Sdo Paulo: Perspectiva, 1975.

PLEKHANOV, George. A Arte e a Vida Social. S&o Paulo: Brasiliense, 19609.

READ, Herbert. Arte e alienacédo - o papel do artista na sociedade. Rio de Janeiro:
Zahar, 1968.

SPENGLER, Oswald. O Homem e a técnica. Lisboa: Guimaraes, 1993.

WOLFF, Janet. A producéo social da arte. Rio de Janeiro: Zahar, 1982,



BET

RODRIGUES, T. V. Ensaios Filoséficos, Volume IV - outubro/2011

Constituicdo da interioridade como estrutura para um sujeito
ético: uma analise a partir de Totalidade e Infinito, de E.

Levinas

Tiegiie Vieira Rodrigues*

Resumo

O presente texto tem por objetivo fazer uma analise da estrutura do sujeito pensada
por Levinas. Serd mostrado tanto o modo pelo qual ele se constitui e se relaciona
com o mundo, ainda que num psiquismo inicial, como a sua constitui¢cdo enquanto
Interioridade, ou seja, enquanto ser separado, com 0 objetivo de sustentar a sua
possibilidade de abertura frente ao surgimento da Exterioridade. Descri¢fes de
nogdes como as de gozo, economia, casa, posse, trabalho e até a propria nocéo de
feminino serdo abordadas com o objetivo de dar suporte a relagdo ‘Eu — Tu’ e,
também, como preparacdo para relacdo com a Alteridade do absolutamente Outro
(a edificagdo da subjetividade na interioridade e economia).

Palavras-Chave: Interioridade, Alteridade, Totalidade.

Abstract

The aim of this paper is to analyze the subject’s structure thought by Levinas. First,
it will be showed the way how the subject constitutes itself and how is its relation
with the world, even like an initial ‘psyquism’. Second, it will be investigated its
constitution as Interiority, i.e., while a separate being, with intention to support its
opening’s possibility concerning the Exteriority. Descriptions of notions like
enjoyment, economy, home, ownership, work and even the notion of feminism are
employed with the purpose to prepare the subject for a relation with the other.
Key-Words: Interiority, Alterity, Totality.

Introducao

A obra Totalidade e Infinito, de Emmanuel Levinas, pode ser entendida na
perspectiva da constru¢do do sujeito levinasiano, como um constante aproximar e
desaproximar, ou ainda, como a afirmacgédo de duas dimensdes, a saber, interioridade e
exterioridade. A construcdo do sujeito levinasiano, de certo modo, é dependente da
exclamacgéo da vida interior como condi¢do do acolhimento do Outro. Neste texto,
abordaremos a dimensdo da interioridade, tentando esclarecer alguns, sendo os

principais aspectos que demarcam a sua constituicdo e suas relacdes que, de um modo

! pés-Doutorando em Filosofia pela PUCRS.
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geral, sdo necessarios para, mais adiante, a sua relacdo com a exterioridade, com a
alteridade absoluta.

A interioridade, na construgdo do sujeito levinasiano, € um ponto de extrema
relevancia tanto para a sua compreensdo quanto para a prépria possibilidade da
alteridade. E somente a partir de um individuo interiormente bem estruturado em suas
relacOes, isto é, bem constituido nas suas relagGes subjetivas e, isto inclui, as suas
relacbes com o mundo exterior, que se torna possivel o questionamento sobre o porqué
de ndo podermos objetivar o Outro, bem como a indagacédo sobre a (im)possibilidade de
pensarmos a ‘alteridade absoluta’.

Levinas busca um constante distanciamento do ser por meio de uma dura critica
a totalidade, trazida pela Ontologia, a qual expressa o formalismo do ser que reduz o
ente a um mero participante de um género. Ele pretende romper com esta totalidade,
pois desta ruptura depende a constituicdo da subjetividade do individuo. Assim, pode-se
perceber a recusa levinasiana em pensar a subjetividade subordinada ao ser?, que se
reflete também como uma dura critica ao Dasein heideggeriano®. Levinas procura,
portanto, em ‘Totalidade e Infinito’, abandonar qualquer discurso sobre o ser que deva
sua estrutura as custas da alteridade do outro, tentando explicar a realidade a partir ‘de
outro modo que ser’?.

Tendo em vista 0 cumprimento do nosso objetivo, a saber, analisar a construgéo
do sujeito levinasiano descrevendo as principais noc¢des que possibilitam sua
constituicdo enquanto interioridade o texto serd dividido em trés partes. Na primeira
parte, sera analisada a categoria da separacdo, que é pode ser entendida como ponto de
partida e atraves da qual se desenvolverd o entendimento do sujeito mediante anélise
das nogOes referentes ao Eu, ao Mesmo e ao Outro. Na segunda parte, serdo tratadas
algumas nocdes compreendidas dentro da categoria de gozo, como por exemplo, as
nocbes de fruicdo, sensibilidade, necessidade e felicidade. Estas, por sua vez,
constituem a relacédo inicial empreendida pelo sujeito levinasiano no seu contato com o
mundo. Na terceira e Ultima parte serdo analisados alguns conceito referentes a

economia do ser, a saber, o trabalho, a posse, a morada e o feminino. Estas nogoes

2
3

Num sentido heideggeriano.

Nao nos cabe neste momento analisar a legitimidade, ou ndo, da critica de Levinas a Heidegger.
Contudo, ela pode ser entendida como impropria, isto é, Levinas pode ser acusado de ndo ter
compreendido devidamente a posicdo heideggeriana (pelo menos alguns heideggerianos, os quais ndo
citarei, tendem a ter esta visdo).

4 Fago uma analogia ao titulo da obra levinasiana ‘Autrement qu'étre ou au-dela de l'essence’
somente como recurso literario, ndo ha nenhuma referéncia especifica neste texto a tal obra.



RODRIGUES, T. V. Ensaios Filoséficos, Volume IV - outubro/2011

representam um novo nivel na construgdo do sujeito, pois demarcam a passagem de um
J& sujeito extasiado pelo gozo para a relacdo de um sujeito que percebe a incerteza do
= futuro e recorda ao gozo que sua independéncia implica dependéncia, forgando ao Eu

estabelecer e construir novas atitudes frente o mundo.
1. Separacédo: o Eu, o Mesmo e o Outro.

O processo de separacdo no ser levinasiano é um movimento do Eu e também do
Outro. Movimento que, contudo, ndo impede a relacdo entre o Eu e o Outro, visto que 0
Outro é o fato primeiro, sempre ja dado. A separacdo se op0e a totalidade. Em primeiro
lugar, a totalidade significa a relacdo de representacdo, da objetivacdo do Outro pelo
Mesmo, o0 que é a desconsideracdo da alteridade A totalidade €, no fundo, uma relagdo
entre o0 Mesmo e o Outro que destréi° a identidade do Eu e a alteridade do Outro. Neste
sentido, ela é sempre violenta em relagdo aos entes absolutos. O conceito da totalidade

fixa a face do ser que se mostra na guerra. Para Levinas

A separacdo deve delinear-se fora do formalismo, como acontecimento que
ndo equivale, a partir do momento que se produz, ao seu contrario. Separar-se
ndo é permanecer solidario a uma totalidade, é positivamente estar algures,
na casa, estar economicamente. O ‘algures’ ¢ a casa explicam o egoismo,
maneira de ser original onde se produz a separacdo. O egoismo é um
acontecimento ontoldgico, uma dilaceracdo efetiva e ndo um sonho que
decorre a superficie do ser e que se poderia negligenciar como uma sombra.
O desmembramento de uma totalidade s6 pode produzir-se pelo
estremecimento do egoismo, nem ilusdério e nem subordinado no que quer

que seja na totalidade que ele rasga. O egoismo é vida, vida de..., ou fruigéoe.

Como escapar ao formalismo do ser? Para Levinas, a possibilidade de viver a
margem do ser, ou seja, fora deste formalismo e impessoalidade que uma categoria
implica, significa, num primeiro momento, viver em si, ser Eu Mesmo, ser um ‘ser’
separado. A primeira abordagem da subjetividade enquanto ipseidade, elaborada na
segunda se¢do de ‘Totalidade e Infinito’, parte da interioridade e persegue a
possibilidade de um rompimento com o ser na hipostase do ente mediante as suas
relacbes egoistas. Levinas retoma a concep¢do de ego para concebé-lo de maneira

diferente, ndo apenas como uma consciéncia constituinte dos objetos do mundo, mas

A Totalidade garante a identidade do Eu as custas da Alteridade do Outro.
6
TI. P.157
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antes se apresentando como uma abertura ao Outro. O intuito dessa perspectiva € o de
J& perguntar-se sobre a possibilidade de uma interioridade do eu que seja imune a um
D) solipsismo e que torne possivel uma relacdo com Outrem, relacédo ética.

O primeiro passo que o ente levinasiano empreende em dire¢ao a “alteridade”
caracteriza-se pelo processo de identificagdo ¢ constitui¢ao do Eu, pois a “alteridade s6
é possivel se o Outro é realmente outro em relagdo a um termo cuja esséncia é
permanecer no ponto de partida, (servir de entrada na relacdo) ser o Mesmo néo relativa,

mas absolutamente.”’

Um termo sé pode se manter absolutamente no ponto de partida
da relacdo, para servir de entrada, como Eu. Este Eu, como explica Levinas, ndo se
refere apenas a toda individualizacdo possivel frente a um sistema de referéncias, mas
ao proprio fato de possuir a identidade como contetido. Desta maneira “o eu nao ¢ um
ser gue se mantém sempre 0 mesmo, mas 0 Ser cujo existir consiste em identificar-se,
em reencontrar sua identidade a partir de tudo o que lhe acontece.” O Eu e 0 Mesmo
podem ser definidos essencialmente pela obra da identificacéo.

Possuir identidade, ou seja, ser o idéntico ou 0 Mesmo a partir de tudo o que
acontece pode ter pelo menos dois sentidos: por um lado, significa que o0 Mesmo é um
pensamento universal, isto €, que representa para si tudo 0 que Se apresenta como
heterogéneo, que 0 mesmo € necessariamente um sujeito, em primeira pessoa, dai
“pensamento universal é um ‘eu penso’” ® Por outro lado, esta identidade universal do
Eu pode significar a auséncia da diferenca radical na sua interioridade, quer dizer, o Eu
é sempre o si-mesmo, frente a qualquer alteridade se confunde consigo mesmo, sendo
incapaz de se separar de si. Porém, esta identidade ndo é formal como uma tautologia e
a ela se pode escapar, uma vez que se deve partir da relacdo concreta do Eu com o
mundo e ndo da representacdo abstrata de si mesmo ou da distingdo em relagcdo aos
outros. Desta forma, a relacdo no mundo é poder e possuir, pelo gozo, pelo trabalho,
pelo conhecimento, que sdo os modos de o Eu ser o Mesmo, 0s momentos do processo

da identificacdo; o modo de ser do Eu € egoismo. Diz Levinas:

A possibilidade de possuir, isto é, de suspender a prépria alteridade daquilo
que sO é outro a primeira vista e outro em relacdo a mim — é a maneira do
Mesmo. No mundo estou em minha casa, porque ele se oferece ou se recusa a
posse. [...] E preciso tomar a sério o reviramento da alteridade do mundo na
identificacdo de si. Os ‘momentos’ dessa identificagdo — 0 corpo, a casa, 0

7 TL P.24.
8 TL P.24
° TL P.24.
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trabalho, a posse, a economia — ndo devem figurar como dados empiricos e
contingentes, chapeados sobre uma ossatura formal do Mesmo; sdo as
articulacGes dessa estrutura. A identificagdo do Mesmo néo é o vazio de uma
tautologia, nem uma oposicdo dialética ao Outro, mas o concreto do

10
egoismo™ .

A identificacdo do Eu a partir da sua interioridade é a identificacdo do Eu a
partir dele mesmo e ndo a partir de fora, ou seja, ndo se da a partir de um termo exterior
e nem por meio de um pensamento formal. As descri¢des do modo pelo qual o Eu se
identifica como o Mesmo sdo uma espécie de des-formalizacdo do processo da
identificacdo que se da a partir elementos concretos e empiricos deste processo, séo eles
que articulam o seu sentido. O concreto, nesta perspectiva, se caracteriza como
sensibilidade. Portanto, a concretizacdo nao se apresenta apenas como uma questdo
sobre um método, ela € o proprio modo do Eu ser ele mesmo, a partir de si - mesmo.

Segundo Levinas, a significacdo do Eu a partir de si mesmo, a partir do seu
modo concreto de ser, € 0 que caracteriza um Eu separado. O Eu, que ndo entra na
totalidade, é absoluto e pode ser o Mesmo também perante alguém que é absolutamente
Outro, pode relacionar-se com o Outro, é capaz da transcendéncia. Por este motivo,
Levinas dedica uma secdo inteira da obra Totalidade e Infinito as relacBes no interior do
Mesmo, “relagdes econdmicas”, que sdo relagdes com o mundo cuja alteridade o Eu é
capaz de suspender pela posse, identificando-se nele.

O Mesmo esta separado em relacdo ao Outro. Isto significa dizer que, para além
da alteridade do mundo, que pode reduzir-se a uma alteridade apenas formal e, assim,
transformar-se no Mesmo, hd uma alteridade mais radical, absoluta ou metafisica.

Conforme explica Levinas,

O Outro metafisico é outro de uma alteridade que néo é formal, nem de uma
alteridade feita de resisténcia ao Mesmo, mas de uma alteridade anterior a
toda a iniciativa, a todo o imperialismo do Mesmo; outro de uma alteridade
que constitui o proprio contetido do Outro; outro de uma alteridade que nao
limita 0 Mesmo, porque nesse caso 0 Outro ndo seria rigorosamente o Outro:

. . . . . 11
pela comunidade da fronteira, seria, dentro do sistema, ainda 0 Mesmo™".

Desta maneira, assim como o Mesmo, também o Outro deveria ser definido a

partir dele mesmo, ndo por alguma outra referéncia ao Mesmo e nem atraves de alguma

10 TL P.25-26.
1 TL P.26.
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instancia diversa. Com base nisto, Levinas persiste na afirmacdo de que ndo se trata
/& simplesmente de uma alteridade formal em conjuntura necessaria com o Mesmo no
pensamento, mas sim de uma alteridade como contetdo. Assumir, desta maneira, a
alteridade do Outro apenas formalmente, ou seja, 0 modo como ela se revela no
pensamento abstrato, significa estabelecer simetria e reversibilidade entre os termos,
assim, falar de um seria 0 mesmo que falar do outro.

Em contraposigdo a tradicdo filosdfica ocidental, Levinas afirma uma diferenca
originaria, a saber, uma assimetria e irreversibilidade (transcendéncia) entre o0 Mesmo e
o Outro. O QOutro e transcendéncia. Entretanto, esta alteridade ou transcendéncia so é
possivel a partir do Eu separado. Levinas coloca a separacdo entre Eu e o Outro como
idéia contraria ao ser enquanto totalidade, fazendo com que ela seja, primeiramente, a
possibilidade de poder se definir o Eu a partir de si e ndo a partir do todo. Desta forma,

Levinas entende que 0 processo da separacao

E o proprio acto da individuagéo, a possibilidade, de uma maneira geral, para
uma entidade que se pbe no ser, de nele se pbér ndo definindo-se pelas
referéncias a um todo, pelo seu lugar num sistema, mas a partir de si. O facto
de partir de si equivale & separacdo. Mas o facto de partir de si e a prdpria
separacdo sO podem produzir-se no ser, abrindo a dimensdo da
interioridade™.

E mediante a possibilidade de uma relagido com o mundo que se abre no ser a
dimensdo da interioridade, 0 Eu como psiquismo, o que permite a sua identificacéo, por
meio dos momentos concretos do corpo, casa, trabalho. A separacdo, entretanto, ndo é
primeiramente uma negacao ou oposicdo a totalidade, mas € um movimento positivo.
Embora o Eu seja assinalado, também pela negatividade, como uma recusa da condicao
em que esta instalado, esta recusa pressupde esta mesma instalacdo. Este enfatizar da
negatividade no Mesmo, que no fundo ¢ a dialética da identificacdo, apenas tem sentido
enquanto Levinas quer opor-lhe o movimento da transcendéncia do Outro, que se
apresenta ndo como uma negacao ou recusa do que é dado, mas a diferenca absoluta. A
alteridade esta para além de um carater de negatividade dialética.

Com relagdo a alteridade do Outro, ela também se oferece como uma recusa
frente a relacdo com a totalidade e, quando esta é efetiva, apresenta-se como a ruptura
da totalidade. Define-se o Outro, destarte, como aquele que néo se deixa ser englobado

numa conjuncdo fechada, Unica. Ao mesmo passo que a totalidade é entendida sempre

12 TL. 279-280.
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como finita, ou seja, imanente, o Outro é infinitamente outro, transcendente, é o
Infinito. Desta maneira, afirma Levinas, a transcendéncia, isto é, a revelagdo da
transcendéncia s6 € possivel, por intermédio de um Eu que permanece como ponto de
partida da relagdo com o Outro. A totalidade e a ruptura da totalidade sdo produzidas na
relacdo do Eu com o Outro. Enquanto para o Eu existe a possibilidade de se definir a si
mesmo a partir da relagdo com o mundo, o “a partir de si* do Outro sé se revela na sua
relagdo com o Eu, quando a transcendéncia se produz no ser. Portanto, o Outro
enguanto outro ndo esta, pois, no ser e na relacdo com o ser, a ndo ser pela sua revelagédo
ao Eu.

Para Levinas, tanto 0 Mesmo quanto o Outro séo caracterizados como entes
absolutos, ou seja, entes que ndo se podem reduzir um ao outro. Embora, o Eu em si
seja definido a partir dele mesmo, a relacdo mantida por eles €, também, irredutivel. O
Outro é o fato primeiro, originario, que nao precisa de justificacdo e do qual é preciso
partir para compreender o ser. Assim, o processo de identificagdo do Eu a partir da
relacdo com o mundo é uma suspensdo do Outro, ndo podendo ser caracterizada como
uma ignorancia espontanea a respeito do Outro. Levinas a entende como uma suspensao
ou epoché, analisada enquanto método, que, por sua vez, permite colher o sentido
primeiro ou a intencionalidade do movimento espontaneo do ser do Eu, como uma forga
que se movimenta em direcdo ao outro para se manter em si ou para voltar a si mesmo,
suspendendo a sua alteridade, fruindo dela, possuindo-a, exercendo o poder de ser o
Mesmao.

O Mesmo pode ser caracterizado como poder e posse, egoismo. Em relacdo ao
mundo, este € um movimento positivo da separacdo e que possibilita 0 nascimento da
interioridade no ser. Contudo, este movimento do ser muda de sentido perante o Outro e
isto pode ser percebido em dois momentos distintos: num primeiro momento, se 0
poder, a posse e a suspensao da alteridade do Outro se tornam um modo de relagdo com
o Outro, esta relacdo sugere a sua aniquilacdo, violéncia, porém, num segundo
momento, se a alteridade do Outro que é diferente da alteridade do mundo, é respeitada,
e acolhida, o movimento espontaneo do ser deve modificar seu sentido, se orientando,
desse modo, diferentemente, e, assim, suspendendo a volta para si mesmo.

Neste sentido, se pode perceber que o termo ou categoria da ‘“separagdao” ¢
exigido pela transcendéncia correspondente a idéia do Infinito para demarcar a
separagdo radical do Mesmo em relagdo ao Outro. Mas esta separacdo, segundo
Levinas, ndo pode dar-se por uma simples oposi¢cdo do Mesmo ao Outro, nem por uma
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simples réplica Idgica, pois, se assim o fosse, a transcendéncia pretendida pela idéia do
Infinito seria integrada na totalidade e “uma transcendéncia absoluta deve produzir-se
como inintegravel” ',

A separacdo do Mesmo em relacdo ao Outro se produz sob a forma de uma vida
interior, de um psiquismo. A dimensdo aberta pelo psiquismo, conseqiéncia da
separacdo radical, se revela como abertura “sob o impulso da resisténcia que o ser opde
a sua totalizacio”.** Segundo Levinas, o psiquismo, que se caracteriza como o inicio da
vida subjetiva do sujeito, ndo consiste em refletir apenas o ser, mas é ja uma maneira de

ser, de resisténcia a totalidade.

A separacgdo indica a possibilidade para um ente de se instalar e de ter o seu
préprio destino, ou seja, de nascer e de morrer sem que o lugar desse
nascimento e dessa morte no tempo da histéria universal contabilize a sua
realidade. A interioridade € a propria possibilidade de um nascimento e de
uma morte que de modo nenhum véo buscar seu significado na histéria. A
interioridade instaura uma ordem diferente do tempo histérico em que a
totalidade se constitui, uma ordem em que tudo é durante, em que se mantém
sempre possivel aquilo que historicamente ja ndo é possivel. O nascimento de
um ser separado que deve provir do nada, o come¢o absoluto, é um

. L 15
acontecimento historicamente absurdo™".

A temporalidade que é instaurada pela vida psiquica inicial do sujeito separado é
de uma ordem diversa do tempo da histdria. A temporalidade triunfa como ruptura e
descontinuidade mediante a morte. A morte instaura o paradoxo que permite o
estabelecimento da temporalidade: para a historia universal a morte do Outro representa
um fim, ou seja, um momento onde ele se integra novamente na totalidade, enquanto
que para o ser separado a morte do Outro representa uma perturbagao, “a angustia da
morte esta precisamente na impossibilidade de cessar, na ambigiidade de um tempo que
falta e de um tempo misterioso que resta ainda”.*® Como condigao emergente, inevitavel
e imprevisivel do sujeito, a morte perturba e questiona a virilidade e o poder do eu. Esta
situacdo torna possivel a saida do Eu de sua solidao para entrar em relagdo com o Outro.

A existéncia de uma temporalidade e interioridade do sujeito se desenrola numa
dimensdo totalmente diversa a do tempo comum da historia, pois essa temporalidade

interior ndo se da nem paralelamente e nem se situa em relacdo a este tempo absoluto.

13 TL PA41.
14 TL P.42.
15 TL P.43.

16 TL P.44.
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Como diz Levinas: “ndo haveria ser separado se o tempo do Uno pudesse cair no tempo
/& do Outro.” 7 Dizer isto significa dizer que, o fendmeno da separacio s6 é radical e s6
X ocorre se realmente cada ser tiver o seu tempo, a sua interioridade e essas ndo forem
dissolvidas pelo tempo universal.

A subjetividade enquanto ipseidade parte, portanto, da interioridade e persegue a
possibilidade de rompimento com o ser na hipdstase do ente mediante suas relacdes
egoistas. A separacgdo radical que é ipseidade pode ser caracterizada, como faz Levinas,
de ateismo, ou seja, uma separacao tdo completa e egoista que o ser separado se mantém
sozinho na existéncia sem participar no Ser que esta separado, € uma independéncia
absoluta. Tal ipseidade se mostra sozinha na sua existéncia, sem participa¢éo do ser e
sem estar também fechada em si. ** A idéia de infinito — relagdo entre 0 Mesmo e o
Outro — exige um ser separado, ndo por uma simples oposicdo, mas esta se atesta na
transcendéncia.

O processo de individuacdo além do isolamento do ego, aquém da presenca em
si e do interesse em si, e que a0 mesmo tempo é capaz de acolher Outrem na
experiéncia heterdbnoma, que é também experiéncia moral, implica na constituicdo
original ndo alérgica do psiquismo, em que a porta para 0 exterior estaria a0 mesmo
tempo aberta e fechada'®. Levinas pretende assegurar, portanto, que a individualidade
seja apta originalmente a abertura ao absolutamente Outro, numa espécie de
ambiglidade que permite, através da constituicdo do eu, a possibilidade de receber de
fora o imprevisivel. O psiquismo, deste modo, serd pensado como sensibilidade,
elemento de fruicdo, como egoismo, erguendo-se no préprio gozo da vida®. O que
langa também para a pluralidade, ja que ndo h& aqui como estabelecer sincronia e
simetria, cada um é um na sua forma de fruir. A sensacéo derruba todo sistema?".

Distanciando-se mais claramente de Heidegger a pretensdo Levinasiana € indicar
a possibilidade original da vida interior, ou o psiquismo, como que alheio ao pastoreio

do ser. No inicio ndo se estaria jogado no ser, mas mergulhado no mundo, imerso e

v TI. P.44.
18 “... separacdo que ¢ ipseidade — no fendmeno fundamental da fruigdo. Pode-se chamar ateismo a
esta

separacdo tdo complicada que o ser separado se mantém sozinho na existéncia sem participar no

Ser de

que esta separado — capaz eventualmente de a ele aderir pela crenga”. TI, p.52.
19 TI, p.159.
20 Cf. TL p. 52.

2 TL p. 53.
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fruindo dos contetidos do proprio mundo, aberto a uma relacdo que se dispensa do
anteparo do ser.

A abordagem feita por Levinas acerca da interioridade e do ser separado pode
ser compreendida de uma melhor forma mediante a analise de algumas categorias que
marcam 0s momentos de sua constituicdo e identificacdo, nos quais o Eu se estabelece
se relacionando com a alteridade do mundo. Tais categorias como 0 gozo, a felicidade, a
necessidade, o corpo, a casa, o trabalho, a posse, a economia, 0 feminino séo as

articulacGes que constituem a estrutura do Mesmo, do ser separado.

2. Gozo: a fruicéo, a sensibilidade, a necessidade e a felicidade

A primeira relacdo que o eu levinasiano tem com o mundo é uma relagdo de
gozo (jouissement) e alegria de viver, de felicidade e esta relagdo ¢ ao mesmo tempo
separacao e interioridade. A fruicdo se da no atrito ao mundo. Para Levinas, é atraves do
gozo, da fruicdo na relacdo com o mundo que se d& o surgimento do eu, enquanto
psiquismo. O mundo representa a primeira dimensdo de positividade, uma primeira

possibilidade de afirmacdo. “Vive-se o si mesmo sem superestruturas” 2

A suficiéncia do fruir marca o egoismo ou a ipseidade do Ego e do Mesmo. A
fruicdo é uma retirada para si, uma involugdo. Aquilo que se chama o estado
afectivo ndo tem a morna monotonia de um estado, mas é uma exaltacdo
vibrante em que o si-mesmo se levanta. O eu ndo é, de facto, o suporte da
fruigo. A estrutura ‘intencional’ é aqui inteiramente diferente. O eu € a
propria contragio do sentimento [...]. E precisamente como ‘enrolamento’,

. . . 23
como movimento para si, que tem lugar a fruigdo™.

Esta articulacdo entre a afirmacdo do si - existente e sua aparente dependéncia
frente aos contedos oferecidos pelo mundo se da na forma de gozo, assim, viver é
“gozar de...”, fruir, “viver de...”, a transcendéncia primeira se da neste ambito, se da
como “viver de...” € ndo como ‘“consciéncia de...”. Portanto nesta primeira relacdo com
o mundo que se da sob a forma de fruigdo se produz numa esfera diferente, isto é, ndo é
um “dado” como objeto, sendo um “dado” enquanto alimento. Neste nivel de relagdo
com o mundo ndo ha ainda processos de conhecimento, enguanto objeto do

conhecimento.

2 (O homem messianico, 35).

23 TL P. 104



RODRIGUES, T. V. Ensaios Filoséficos, Volume IV - outubro/2011

A fruicdo se da através de relagdes intencionais de afetividade e sensibilidade,
/B pensadas ndo ao modo husserliano. A sensibilidade € expressédo da irreflexibilidade do
© g0zo; € inocente e sem perguntas, puro sentimento e afeccdo: “Sentir é precisamente
contentar-se sinceramente com o que € sentido, fruir, recusar-se aos prolongamentos
inconscientes, ser sem pensamento, quer dizer, sem segundas intengdes, sem equivoco,
romper com todas as implicagdes (...)” * Segundo a anélise levinasiana, a modalidade
do gozo no si - existente é a sensibilidade. A sensibilidade se articula como o estar no
interior de algo. Sentir é estar dentro de, onde o si - existente vive das qualidades
(sensiveis) das coisas elementares que o circundam, como o perfume das rosas, o verde
dos campos, o frescor dos ventos.

A modalidade da sensibilidade do eu é o corpo. O corpo concretiza o ser
sensivel. Separado de seu fim, vai a ele sem precisdo de mediacdo ou instrumentos. O
corpo é elevacdo e peso no mundo. Realiza a posicdo do si - existente no mundo. Pelo
corpo, a intencionalidade do gozo difere da intencionalidade da representagédo
precisamente porque esta, por sua acdo pensante, ndo consegue converter em

transcendentalidade representativa a concretude do gozo®.

O corpo € uma permanente contestacdo do privilégio que se atribui a
consciéncia de ‘emprestar o sentido’ a todas as coisas. Vive enquanto tal
contestacdo. O mundo em que vivo ndo é apenas o frente a frente ou o
contemporaneo do pensamento e da sua liberdade constituinte, mas
condicionamento e anterioridade. O mundo que constituo alimenta-me e
embebe-me, ¢ alimento e ‘meio’ .

Gozar, viver de algo € estancar a sede e a fome de algo, pois "O consumo dos
alimentos ¢ a alimentacdo da vida” ?’. A felicidade se inscreve nesta relagdo de
dependéncia na afirmacéo do eu. E a satisfacdo de todas as necessidades. O eu goza 0
mundo e é feliz, vida e mundo se confundem. Ao mesmo passo em que O eu, egoista,
frui do mundo ele se separa, se diferencia do mundo, sabe que ndo € o mundo, embora
esteja, em parte, nele. Vive a reflexividade do verbo viver, vive-se. O mundo, contudo,
se apresenta numa dimenséo de distancia, num intervalo entre 0 eu e 0 si mesmo e é
devido a este intervalo que o eu consegue ir e fazer uma volta pelo mundo néo

retornando imediatamente a si mesmo, mas antes se relacionando com o mundo.

24 TL P. 112
2 Cf. TL P. 146
2 TI, P. 102

2t TL P. 86
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i Aquilo de que vivemos, 0 ar que respiramos, a comida que nos alimentamos, o
Un sol que nos aquecemos sdao mais do que simples fatores de dependéncia do mundo, na
S verdade ndo o sdo, pois aquilo de que vivemos ndo nos escraviza, mas Ssao,
primeiramente, objetos de fruicdo, se ddo primeiramente ao prazer. Em toda relacéo de
prazer existe, de algum modo, um principio de alimentacdo, desta maneira, 0 Eu
reconhece nas coisas um outro, uma energia diversa e, em se alimentando delas,
transmuta-as em Mesmo. O gozo é esta maravilha da vida e nisto consiste a felicidade
do eu, a saber, na satisfacdo gratuita e imediata de suas necessidades. “O ser humano
compraz-se nas suas necessidades, ¢ feliz com as suas necessidades” 2 A fruicdo se
caracteriza “sem utilidade, em pura perda, gratuitamente, sem remeter para mais nada,
em puro dispéndio - eis o humano” #. A fruicdo é a origem da subjetividade, o gesto
primeiro, a condi¢do, porque € gesto de separacdo e soberania em relacdo ao ser. Para

Levinas:

A felicidade é a condi¢do da actividade, se actividade significa comego na
duragdo continua. O acto supde, sem duvida, o ser, mas marca, num ser
andnimo — onde fim e comeco ndo tém sentido — um comego e um fim. Ora, a
fruicdo realiza a independéncia em relagcdo & continuidade, dentro dessa
continuidade: cada felicidade chega pela primeira vez. A subjectividade tem

. . A . . x 30
a sua origem na independéncia e na soberania da fruicdo™ .

O aparente paradoxo existente entre certa dependéncia e independéncia frente ao
outro do mundo se d& pelo fato da necessidade estar ligado a falta de..., porém, a
“independéncia reside numa complacéncia de que a vida depende. Ndo dominio de uma
parte e dependéncia da outra, mas dominio desta dependéncia. Viver de... é a
dependéncia que se transmuta em soberania, em felicidade essencialmente egoista” 0
gozo se refere como alegria ou sofrimento de respirar, alimentar-se, olhar, tocar. As
coisas, das quais o0 eu depende sdo a graca da vida. Com elas se ocupa e se entretém. Os
contetdos do mundo tornam-se contetido da vida, seu alimento. S&o mais queridos que
0 proprio eu. Formam o egoismo do si - existente. “A vida ¢ amor da vida, relagdo com
contetdos que ndo sdo o meu ser [...] Distintos da minha substancia, mas constituindo-a,

, . . . 2
esses conteudos constituem o pre¢o da minha vida” 32,

28 TL P.100
2 TL P.118
30 TL P. 99
3 TL P.100

8 TL P. 84
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A pretensa falta imposta pelas necessidades é fonte de plenitude e de satisfacéo,
(Un) atestam uma dependéncia feliz. A fruicdo, na relagdo com o alimento que € o outro da
= vida, caracteriza uma independéncia sui generis, a independéncia da felicidade. A vida é
afetividade e sentimento. Viver € fruir da vida. Portanto, o Eu depende do mundo que o
completa e o satisfaz (intencionalidade), mas por outro lado, retorna para si reafirmando
sua alteridade em relacéo aos seus contetidos e ¢é capaz inclusive de se abster do mesmo,
através da sua interioridade.

A necessidade (Besoin), consequentemente, ndo pode ser reduzida a uma mera
falta, como faz a fisiologia e a biologia, nem tdo pouco se d& como causa para um
efeito. A necessidade se apresenta como um primeiro movimento do Mesmo. O gozo,
como satisfacdo das necessidades, é ja& um primeiro momento de transcendéncia: “De
fora, a fisiologia ensina-nos que a necessidade é uma falta”, porém, “o fato de 0 homem
poder ser feliz com as suas necessidades indica que o plano fisioldgico € transcendido
pela necessidade humana, que, a partir da necessidade, estamos fora das categorias do
ser” *. Para Levinas, a distancia existente entre 0 homem e 0 mundo é a esséncia da
necessidade, 0 homem pode desligar-se do mundo, apesar de se alimentar dele.

As necessidades se apresentam, portando, como necessidades materiais, isto €,
sdo capazes de serem satisfeitas. O corpo é responsavel por esta mediacdo entre
interioridade e mundo, ele realiza esta articulacdo. Enquanto a necessidade marca, por
um lado, uma independéncia que se coloca como distancia e separa¢do do mundo e
afirmacdo do Mesmo, por outro, demonstra a dependéncia e incerteza, desta forma, a

necessidade se configura também como tempo de trabalho. Ou seja:

Ter frio, fome, sede, estar nu, procurar abrigo — todas estas dependéncias em
relagdo ao mundo, tornadas necessidades, arrancam o ser instintivo as
andnimas ameacas para constituir um ser independente do mundo, verdadeiro
sujeito capaz de assegurar a satisfagdo de suas necessidades, reconhecidas
como materiais, isto é, susceptiveis de satisfacdo. As necessidades estdo em
meu poder, constituem-me enquanto Mesmo e ndo enquanto dependente do
Outro. O meu corpo ndo €, para 0 sujeito, apenas uma maneira de se reduzir a
escravidao, de depender daquilo que ndo é ele; mas uma maneira de possuir e
de trabalhar, de ter tempo, de superar a propria alteridade daquilo de que eu

.34
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O processo do gozo, da fruicdo representa um momento de suma importancia
@Bﬁ para a constituicdo do sujeito, pois s6 um ser egoista € capaz de viver separado e de
D) possuir uma identidade. Para Levinas o principio de individuacdo dos sujeitos é

atribuido a fruicdo, pois “a personalidade da pessoa, a ipseidade do eu, mais do que a
particularidade do eu e do individuo, ¢ a particularidade da felicidade da frui¢ao”. 3
Desta maneira, 0 processo do gozo, da fruicdo, que, de certo modo, revela o psiquismo
inicial também o indica como responsavel pelo principio de individuacgdo, ao invés da
materia.

Segundo a critica feita por Levinas, a intencionalidade do gozo e a
intencionalidade da representacdo se distinguem, pois:

A tese husserliana sobre o primado do ato objetivante [...] leva a filosofia
transcendental a afirmagdo — tdo surpreendente ap6s os temas realistas que a
idéia de intencionalidade parecia abordar — de que o objeto da consciéncia,
distinto da consciéncia, ¢ quase um produto da consciéncia, como ‘sentido’

emprestado por ela, como resultado da Sinngebung36.

Podemos entender que na representacdo, o objeto perde a sua caracteristica de
resisténcia frente o sujeito, pois o outro é identificado pelo Mesmo, tendo sido reduzido
pela consciéncia a um noema. Diferentemente da representacdo intencional, ou seja, no
processo ou intencionalidade da fruicdo o sujeito feliz e os objetos com que se satisfaz
ndo se confundem uns aos outros, eles continuam sendo alteridades (do mundo). O fato
da imprecisdo causada pela dependéncia/independéncia, que é inerente ao processo ou
movimento da fruicdo afirma a exterioridade como ndo constituida pelo Eu. Deste
modo, ainda que o outro seja determinado pelo gozo, existe um extravasamento, um
transbordamento naquilo de que se alimenta, portanto, ao invés de uma ‘consciéncia
de... > temos um viver de...".

A fruicgdo, o gozo ¢ justamente a intencionalidade do ‘viver de...”. O ‘viver de...’
como fruicdo expde a individualidade a um universo que estd para além da mera
plasticidade possivel de ser objetivada, sendo, portanto, um universo onde a
sensibilidade se mostra antes que a razo, antes que a “consciéncia de” e ainda antes que
0 compreender. O empenho feito por Levinas ao descrever o movimento da fruigédo
como modo pelo qual a individualidade rompe o siléncio seminal em que se encontram

0s demais entes do mundo, diz respeito a abertura e possibilidade de novos horizontes

% TL P. 101
% TL P.108



RODRIGUES, T. V. Ensaios Filoséficos, Volume IV - outubro/2011

do existir; de um novo explorar da existéncia sem a complexidade prépria da ontologia.
Un Isto €, o movimento da fruigdo pode ser entendido como possibilidade de re-conceber a
S existéncia.

A fruicdo, descrita por Levinas, procura o existir simples e imediato, a
sensibilidade capaz de fundar seu proprio tempo através do seu lidar com o mundo. Um
mundo que, ao mesmo tempo, é alimento em meio a egoidade que frui, uma fruicdo que
se refere & prépria busca e ao proprio emprego das forgas do Eu para satisfazer suas
necessidades. Por sua vez, Levinas, ao descrever a intencionalidade da fruicdo em
contraposicdo & intencionalidade da representacdo ' tenta retornar & exterioridade, ou
seja, ao universo distinto do eu, para, assim, retomar o sentido proprio do mundo em sua
completa estranheza e em sua alteridade. Entretanto, toma cuidado de, com isto, ndo s6
afirmar o mundo, mas perceber sua exterioridade e sua oposicdo em relacéo ao eu.

Embora, para Levinas, a relacdo original do homem com o mundo se dé pela
fruicdo e pelo prazer da vida a retomada do sentido préprio do mundo em sua completa
estranheza serve como estopim para que nasca no ente uma inseguranca que perturba e
ameagca a plenitude da fruicéo, isto é, tal inseguranga se coloca como a “preocupagdo do
amanha” ®. Deste modo, 0 mundo, cujo homem mantém relago de satisfacdo e que ndo
pode ser ultrapassada na sua interioridade, pode se apresentar como hostil. Abre-se, a
partir deste fato, uma fissura por onde se instaurara um novo contexto de sentido em
que a relacdo com o ser ndo mais sera tratada como um evento elementar, mas como um
outro momento do ‘viver de’, ou seja, um segundo momento que ¢ resultado do proprio
viver decorrente da fruicdo em que a ipseidade elementar, que se desprende da inércia
seminal do mundo, comega a viver em si e para si. Ou seja, “a interioridade da fruicao ¢
a separacdo em si, 0 modo segundo o qual um acontecimento como a separacao se pode

verificar na economia do ser” .

37 . . . C o~ C o~ <. . .
“A intencionalidade da fruic¢do pode descrever-se em oposi¢do a intencionalidade da

representacdo. Consiste em ater-se a exterioridade, que o método transcendental incluido na representagdo
suspende.”
TI. P.133.
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3. Na economia do ser: o trabalho, a posse, a morada e o feminino.

A incerteza do futuro recorda ao gozo que sua independéncia implica
dependéncia, e, embora 0 mundo possa aparecer hostil, passando a ser negado e
conquistado, a relacdo € de felicidade com a vida. O gozo continua sendo sorte e
encontro feliz, pois ndo se garante frente o desconhecido do elemento. O gozo e a
felicidade, satisfacdo das necessidades do eu, ndo se empenham pela preocupacédo do
amanha. Porém, quando o risco de um futuro incerto ameaca a condi¢cdo paradisiaca
vivida pelo ente na fruicdo se vislumbra a necessidade de um novo movimento, 0
trabalho.

A “preocupacdao pelo amanha” empurra o Eu para o trabalho, deste modo,
dominando a incerteza e a inseguranca do futuro, significando-o como adiamento e
demora. O trabalho se apresenta como novo e distinto movimento do ser separado,
enraizando novas condigBes de separagdo, pois opera a apreensio sobre o elemental. E
através do trabalho que o elemento perde sua independéncia e a suspensdo de sua
imprevisibilidade. O trabalho, que vence a inseguranca do Eu frente um amanha incerto,
instaura a posse e exige do sujeito a possibilidade de se recolher num espaco préprio em
que ele possa abordar a extraterritorialidade. Este recolhimento se efetiva em sua casa,
isto €, “o homem se mantém no mundo como vindo para ele a partir de um dominio
privado, de um ‘em sua casa’, para onde se pode retirar em qualquer altura” ©0
movimento para si do eu concretiza-se por um apanhar as coisas e trazé-las para o seu
interior, guarda-las na casa. O trabalho, por sua vez, enfrenta igualmente a resisténcia da
matéria sem nome e sem rosto, a resisténcia do nada, inaugurando uma nova relacdo do
eu com o mundo, a vida econdmica*’.

De acordo com Levinas, o trabalho “domina o futuro e apazigua o murmdrio
anoénimo do ha, a barafunda (confuséo) incontrolavel do elemental, inquietante até ao

» 42 ou seja, o trabalho elimina a incerteza do porvir do

amago da propria fruicdo
elemental, reduz o tempo diacrdnico de um ente sensivel ao tempo sincrénico das coisas
num mundo, embora ndo haja necessidade advinda desta relacdo com o elemental. A
matéria apreendida pelo trabalho ndo é determinada, pois, caso fosse, poderia ser

relacionada ao infinito representativo. Assim, ela é indefinivel e incompreensivel. O

“0 TIL P135

4 Etimologicamente a palavra economia vem do grego e remete em seu sentido original:
i i (oikos = casa, nomos = medida).

42 TL P. 133
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trabalho ndo é sensibilidade, como fruicdo, ou seja, € ja acdo e dominio. Porque o ser
Un) suspenso do elemento pode ser guardado na casa para a fruigao futura, a coisa ganha a
Ul permanéncia estavel, durdvel, torna-se substdncia. O trabalho domina o porvir
indeterminado do elemento tratando-o como movel transportavel para casa. Dispde,

assim, do imprevisivel e afirma seu poder sobre o que ndo tem dono. Surge a possessao.

Ao captar para possuir, o trabalho suspende no elemento que exalta, mas
arrebata o eu que frui, a independéncia do elemento: o seu ser. [...] A posse
neutraliza esse ser: a coisa, enquanto ter, € um ente que perdeu o seu ser. Mas
assim, por meio dessa suspensao, a posse com-preende o ser do ente e desse
modo apenas faz surgir a coisa. A ontologia que capta o ser do ente — a

ontologia, relagdo com as coisas e que manifesta as coisas — & uma tarefa
3

espontanea e préteorética de todo o habitante da terra™®,

A posse é baseada em um novo modo de ser, a saber, a morada. Atraves do
movimento fruitivo, o homem é, por um lado, capaz de se manter no mundo, por outro,
0 mundo ndo é originalmente hostil para o eu, pois se 0 mundo pode ter também sentido
hostil e negativo é porque originalmente ele se oferece a fruicdo. Mas, por sua vez, a
familiaridade no mundo se solidifica a partir de um dominio privado, ou seja, da
interioridade, que se configura como a morada ou a casa. E a partir da morada que o ser

pode se perceber mais concretamente num ambito em que existe um fora e um dentro.

A posse capta no objecto o ser, mas apanha-o, quer dizer, contesta-o de
imediato. Situando-o na minha casa como haver, confere-lhe um ser de pura
aparéncia, um ser fenomenal. A coisa minha ou de outro ndo é em si. [...] A
substancialidade da coisa, correlativa da posse, ndo consiste, para a coisa, em
apresentar-se absolutamente. Na sua apresentacdo as coisas adquirem-se,

dao-se™*

No recolhimento da casa o eu, pelo trabalho e pela propriedade, arranca as coisas
aos elementos e descobre o mundo. Suscita as coisas e transforma a natureza em
mundo. O nascimento do mundo, latentemente, se produz a partir da habitacdo. O
homem estd no mundo como em sua casa (chez soi), a partir da morada na qual se
abriga frente o que é exterior e na qual o mundo lhe é familiar. A morada € uma nova
relacdo com o ser, ou seja, € um recolhimento na intimidade, uma saida do elemento e
da inseguranca da fruicdo, para superd-la com o trabalho e a posse. “A casa que

fundamenta a posse ndo é posse no mesmo sentido que as coisas moveis, que ela pode

3 TL P.141
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recolher ¢ guardar. E possuida porque ¢ desde logo hospitaleira para seu proprietario”
Un *> A morada pode ser compreendida como uma concretizacdo e uma realizacdo da
) separagdo. A morada é uma distancia também em relacdo a fruicdo, uma nova liberdade
do eu, uma suspensao do mergulho no elemento.

O mundo objetivo se situa em relacdo a morada do eu. E o centro do mundo. E o
ponto de referéncia que ndo deixa o eu perder-se no andnimo elemental. A condigédo do
trabalho é a habitacdo na morada. A casa rompe com “a plenitude do elemento, abrindo
ai a utopia em que o Eu se recolhe, permanecendo em sua casa” . Do mesmo modo
que o corpo é a modalidade da sensibilidade na relacdo ao elemental, o corpo é também
a modulagéo que demarca a interagdo entre a interioridade da casa e a sua exterioridade
no elemental. O corpo se caracteriza enquanto o “modo material de ser da interioridade

» 47 possibilitando a aquisicdo ao elemental as coisas para dentro do

no mundo
domicilio. O corpo ndo € apenas um objeto dentre objetos, mas existéncia corporal
efetiva do estar em casa, diferente de si, vivendo a partir de uma coisa igualmente
distinta de si (e da casa).

A dindmica da separacdo se efetiva na morada, pois o0 eu separado se recolhe em
sua casa e assim se distancia do outro. Mas, este € também um movimento do corpo, em
que a sua posicdo no mundo e o seu vir ao mundo se da pela mao que tateia, que apanha
e guarda. A mdo ndo é a extremidade que apenas desempenha forca a matéria, ela
atravessa a indeterminacdo do anbnimo e suspende as inevitaveis surpresas de
aquisicdo. A mdo, instrumento privilegiado de captura do elemental incerto para
constitui-lo como coisa, deposita esta numa morada. O corpo é, a0 mesmo tempo,
dependéncia e independéncia, quer dizer, € 0 modo pelo qual o eu frui do elemento,
dependendo dele. No entanto, a sua soberania pode o trair, 0 corpo pode sofrer, obstruir
o eu: “a vida atesta, no seu medo profundo, a inversdo sempre possivel do corpo-senhor

em corpo-escravo, da saude em doenga” 8,

A morada, ultrapassando a inseguranga da vida, é um perpetuo adiamento do
prazo em que a vida corre o risco de sogobrar. A consciéncia da morte é a
consciéncia do adiamento perpétuo da morte, na ignorancia essencial da data.
A fruicdo como corpo que trabalha mantém-se nesse adiamento primeiro, o

que abre a propria dimensao do tempo49.

4 TL P. 140
46 TL P. 130
4 Susin, 1984, p. 61.
48 TL P.146

49 TL P.147
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Como conseqiiéncia, 0 sentimento de inseguranca causado pelo medo da morte,
que esta fundado na propria fruicdo e na sua felicidade denota a ambigiidade presente
no corpo. Ambiglidade no tocante a pertenca e a liberdade em relacdo ao ser, ao
mundo, da felicidade e sofrimento, do perigo e adiamento do perigo. Segundo Levinas,

a ambigiidade do corpo é a consciéncia *°

, & saber, a consciéncia da morte e do
adiamento da morte. Tal consciéncia e este adiamento, pelo corpo, da propria
corporeidade do corpo, da sua mortalidade. Ter consciéncia €, portanto, ter tempo para
se antepor ao perigo, se precaver.

A morada, o trabalho, a posse transformam a indeterminacdo dos elementos em
temporalidade. E no presente do perigo iminente e na possibilidade do futuro da morte
que surge uma distancia, o tempo. Ele é produzido pelo trabalho e se funda na morada.
Entretanto esta temporalidade ndo é a ainda a verdadeira abertura para o futuro, ndo é
ainda vestigio do infinito, a qual é fundada somente a partir da revelacdo do Outro, da
relacdo com o Rosto. A consciéncia da qual goza o corpo é o querer. Este ainda ndo
enquanto liberdade plena, nem liberdade finita, mas como liberdade a servico da

construcdo de um mundo onde se possa ser livre. Desta maneira, diz Levinas :

Toda a liberdade da habitacdo tem a ver com o tempo que ainda resta ao
habitante. O incomensuravel, isto é, o incompreensivel formato do meio, da
tempo. A distancia em relacdo ao elemento ao qual o eu esta entregue s6 o
ameaga na sua morada no futuro. O presente é para ja apenas a consciéncia
do perigo, o medo, sentimento por exceléncia. A indeterminagdo do
elemento, o seu futuro, torna-se consciéncia, possibilidade de utilizar o

tempo™".

Para Levinas, “o sujeito que contempla o mundo supde, pois, o acontecimento da
morada, a retirada a partir dos elementos (isto €, a partir da fruicdo imediata, mas ja
inquieta do amanhad), o recolhimento na intimidade da casa” 520 recolhimento indica,
deste modo, a suspensdo das reacOes imediatas que o mundo pede, visando a maior
atencdo para consigo mesmo. A habitacdo se caracteriza, portanto, como uma

concretizagdo do movimento de recolhimento do Eu, pois ela possibilita tal

50 Ibidem.
5 TL P.148
52 TL P.136
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recolhimento é uma distancia também em relacéo a fruicdo, uma nova liberdade do Eu,
suspensdo do mergulho no elemento.

A interioridade do Eu no surge exclusivamente pelo fato de existir uma casa. E
necessario a existéncia de algo mais, algo que possibilite a casa de tornar-se lar,
aconchego, intimidade, possibilidade de recolhimento, e isto se da através da presenca
do feminino. E a mulher é este Outro concreto que se expressa como feminino de
recebimento hospitaleiro: "A mulher é a condi¢do do recolhimento, da interioridade da
casa e da habitacao". 3

A ‘familiaridade intima’, isto ¢, a relagdo com o feminino, também so6 ¢é possivel
mediante a o0 evento da morada, a possibilidade do eu estar em sua casa. Mais do que
seu proprio recolhimento a morada permite o acolhimento hospitaleiro de Outrem. A
familiaridade e a intimidade sdo produzidas como uma docura que se dissemina sobre as
coisas, ndo somente como conformidade por parte das necessidades do Eu com a
natureza, mas sim como uma dogura originaria de uma amizade em relacdo a este Eu.
Enquanto a frui¢do implica a afeccdo do eu que goza (e se basta a si mesmo), a dogura
supde a familiaridade, intimidade com alguém. A intimidade que a familiaridade supde
é uma intimidade com alguém. Este Outrem se revela neste momento como o feminino.

Segundo Levinas:

O acolhimento do rosto, de imediato pacifico porque correspondente ao
Desejo inextinguivel do Infinito [...] ocorre de uma maneira original na
dogura do rosto feminino, onde o ser separado pode recolher-se e gracas a
qual ele habita, e na sua morada leva a cabo a separacdo. A habitacdo e a

intimidade da morada que torna possivel a separagdo do ser humano supde

. . x 54
assim uma primeira revelagdo de Outrem™".

O Outro aqui ndo se revela na sua transcendéncia absoluta, mas como uma
retirada do ser, que espalha dogura sobre o ser, um desfalecimento no ser; o que é

“presente” no ser no modo de retirar-se para acolher é a mulher.

Para que a intimidade do recolhimento possa produzir-se na ecumenia do ser
é preciso que a presenca de Outrem ndo se revele apenas no rosto que
desvenda a sua prdpria imagem plastica, mas que se revele, simultaneamente
com esta presenca, na sua retirada e na sua auséncia. Esta simultaneidade néo
é uma construcdo abstrata da dialética, mas a prépria esséncia da discri¢do. E
o Outro, cuja presenca € discretamente uma auséncia e a partir da qual se

5 TL P. 128
5 TL P.134
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realiza o acolhimento hospitaleiro por exceléncia que descreve o campo da
intimidade, ¢ a Mulher. A mulher é a condicdo do recolhimento, da

interioridade da Casa e da habitagéoss.

Deste modo, a habitacdo e a intimidade da morada tornam possivel a separagdo
do ser humano, supondo com isso j& uma primeira manifestacdo de Outrem, ndo ainda
na sua alteridade absoluta. Para Levinas a idéia do infinito, que se revela no rosto, nao
exige apenas um ser separado, ela é necessaria a separacdo. Mas, ao fundamentar a
intimidade da casa, a idéia do infinito ndo provoca a separagdo por nenhuma forca que
seja de oposicdo ou negacdo, mas sim pela graca feminina de sua irradiagdo. A
dimensdo feminina da morada, por outro lado, ndo se esvai diante da auséncia do género
feminino fisico, isto é, ndo se refere a uma presenca significada por uma significacdo
psicofisica de um sistema social. Esta presenca do Outro feminino ndo aponta ainda

para 0 movimento da transcendéncia mesma.

Se ndo posso abandonar o espaco em que estou mergulhado, posso, a partir
de uma morada, abordar apenas esses elementos, possuir coisas. Posso, sem
duvida, recolher-me no seio da minha vida que é vida de... S6 que 0 momento
negativo do morar que determina a posse, o recolhimento que tira da imerséo,
ndo é um simples eco da posse. Ndo pode ver-se nisso a réplica da presenca
junto das coisas, como se a pose das coisas, enquanto presenca junto delas,
contivesse dialeticamente o recuo em relacdo a elas. Tal recuo implica um
acontecimento novo. E preciso que eu tenha estado em relagio com alguma
coisa de que ndo vivo. Esse acontecimento € a relagdo com Outrem que me

. .. 56
acolhe na Casa, a presenca discreta do Feminino™".

Deste modo, o Eu, através da presenca feminina, ultrapassa o gozar do elemental
ao morar numa extraterritorialidade no seio do mundo e ao tatear o0 mundo através do
trabalho. O orgdo privilegiado de sua sensibilidade corporal migra da boca que tudo
assimila em gozo de satisfacdo a mdo que toca e arrisca-se. Ao mundo toca penetrando
a insondabilidade do elemental, produzindo-o como coisas distintas entre si e
transportaveis para a seguranca da extraterritorialidade, vindo a adiar o porvir incerto e
demorar-se na felicidade da quietude.

Na casa, em relagdo ao feminino da intimidade toca enquanto caricia sensivel
que procura aquilo do Outro que ndo sacia suas necessidades. Tomado por relagdes, o

Eu se pde no mundo como advérbio (corpo), em que seu verbo original (gozar), pelo

% TL P.138
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“surplus” da presenca da alteridade feminina, se recria em dois novos verbos (morar e
trabalhar), iniciar novo momento em sua interioridade separada.

Contudo, a isolamento e a soliddo deste mundo, que ja pode ser considerado
humano, ¢ soliddo a dois, ou seja, neste espaco de intimidade, a ternura e caricia erética
cessam toda atividade. Esta intimidade se apresenta como uma forma de linguagem do
siléncio, entendimento sem palavras. E, como sugere Levinas, linguagem sem
ensinamento, isto €, linguagem com um tu e ndo, portanto, a um VO0s que ensina,
préprio do Outro absolutamente outro. Entretanto, ndo se refere por oposicdo a
linguagem travada do elemental sem face. N&o é abertura ética ja em sentido estrito,
uma vez que ndo se abre para a sociedade com o absolutamente Outro. Porém, este
egoismo a dois se apresenta como movimento indispensavel e positivo ao ser, pois nele
se concretiza o evento da fecundidade no lar. Abre-se entdo a fissura no ser que
possibilita a sociabilidade: a vinda do filho. Este terceiro é que inaugura o momento de
transcendéncia no seio da economia do ser. Mediante o evento da paternidade e da
filiacdo, ocorre a ruptura da bondade na economia do ser, na medida em que o pai
cumpre a responsabilidade para com os filhos e estes a executam entre si, desse modo,
se 0 Desejo e o Infinito se produzem como rosto (visage) a fecundidade seria 0 modo
pelo qual agueles engendrariam nos seres separados o0 ser bom.

A “condi¢do econdmica” do ser compreende, portando, a relagdo do Eu que
desde uma casa, que serve como protecao para a separacdo deste Eu, se recolhe na sua
interioridade e intimidade do lar em que também acolhe hospitaleiramente Outrem, a
mulher, até uma nova relacdo com o exterior elementar, que se torna menos imediata.
Do mesmo modo que a sensibilidade representa uma exposi¢ao passiva, um “deixar-se
afetar” pelo que € externo, a casa deve ter as janelas e portas abertas para o mundo
exterior. A relacdo econbmica é constituida pela mesma ambiglidade de uma separagdo
numa relacdo de dependéncia, isto €, a partir dela o Eu vai ao mundo para adquiri-lo,
“domestica-lo” e “importa-lo”. A casa também ¢ deposito onde o Eu guarda os
elementos adquiridos no mundo através do trabalho e da posse, pois se antepde frente

um amanha incerto, como seguranca e independéncia econémica.

O homem continua, no nivel da economia, o paradoxo da relagcdo de separacéo,
pois por um lado retira sua independéncia econdmica da dependéncia frente ao mundo,
através da submissdo pelo trabalho, mas por outro lado também no dominio e na

importagdo destes elementos do mundo. Assim, a habitacdo, a posse o constitui
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novamente como soberano. A economia € a possibilidade de continuidade da condicao
paradisiaca que o Eu desfrutava no gozo.

O tempo econdmico do Eu se caracteriza pela exigéncia de um tempo futuro,
porém, segundo Levinas, o tempo adequado é o0 agora, ou seja, 0 presente &€ o tempo que
se constitui pela substituicdo do gozo, que é adiado tendo em vista um futuro, enquanto
no agora o Eu se pde a agir. O tempo da acdo econdmica é o tempo do trabalho e de
segurar, assegurar algo, é o proprio presente. A economia também é luta, pela vida e
contra a morte, pois afasta o desvanecimento pelo adiamento, freando-o.

No tempo econdmico ocorre que a subjetividade se ergue da imediatez a
consciéncia, se colocando como uma nova forma de liberdade e vontade, isto é, na
caracteristica de imediatez do gozo nao ¢ possivel ainda falar em “consciéncia”, pois a
forma da sensibilidade se caracterizava ainda muito simples, a intencionalidade do gozo
ndo se estende a consciéncia. Do mesmo modo que ainda ndo se pode falar em vontade
enquanto determinacdo, sendo apenas como um movimento, uma forga de “pulsio”.

A consciéncia se caracteriza, no ambito da economia, justamente como
consciéncia de poder ter um tempo, de ter condi¢do de no agora, no tempo presente, se
distanciar e de colocar-se frente a um futuro, para o qual desde agora se age. A
liberdade e a vontade, por sua vez, também assumem nova forma. Como diz levinas, A

> ou seja, a liberdade néo é

liberdade ¢ “construir um mundo onde se possa ser livre
mais entendida como simples felicidade do gozo, mas como a liberdade de trabalhar
para ser livre, como um produto do trabalho, condicionada pelo trabalho. A vontade se
caracteriza por poder querer com distanciamento, antever com tempo, agindo para

amanh e garantindo a continuidade. E preocupac&o, precaucio.

4. Representagdo e Pensamento

Podemos perceber até este momento que a nocéo de hipdstase do eu como ser
separado cumpre-se como existéncia que goza, frui e existéncia econémica. O Eu, goza
submerso no elemental que, por sua vez, traz incerteza, mas garante-se de seguranca
através da posse pelo trabalho, recolhendo-se na doce intimidade da habitacdo, tendo o

corpo a partir da morada como ligamento que prende tais movimentos.

5 TL P.140
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Segundo Levinas, 0 movimento de separacdo demanda o fechamento do Eu
sobre si construido a partir da dependéncia ao mundo. Mas este Eu ainda se apresenta
como Mesmo, na medida em que no processo de representacdo perde sua oposicdo a seu
objeto de pensamento, desta maneira, observando o carater inflexivel de si como um eu
idéntico *®. A partir disso, “a representacdo ocupa, na obra da intencionalidade, o lugar
do um acontecimento privilegiado. [...] Nela 0 Mesmo est4 em rela¢cdo com o Outro de
tal maneira que o Outro ndo determina a0 Mesmo, mas, ao invés, sempre 0 Mesmo
determinando ao Outro”. *°

O pensamento representativo, conforme pensa Levinas, vem ao ser separado de
modo que a consciéncia da hipo6stase possa se afirmar como ponto de origem sem
relacdo com seu ‘aqui e agora’, referentes consecutivamente ao corpo € ao instante
presente, da hipdstase. Entretanto, podemos perceber por onde segue Levinas ao
analisar uma colocacdo de Derrida, em que a representacdo, enquanto entendida como
categoria mais geral utilizada para apreensdo de qualquer coisa, que diga respeito ou
interesse em uma relacdo qualquer, é a saida mais utilizada, pela filosofia, para assinalar
as modificacbes de um sujeito na sua relacdo com um objeto.

Contrariamente aos pensadores que, de maneira geral, postulam a
primordialidade do transcendental, da representacdo, enquanto determinacdo do Outro
pelo Mesmo, sem que 0 Mesmo se determine pelo Outro, se produz depois, uma vez
que “a sua pretensdo transcendental é constantemente desmentida pela vida ja
implantada no ser, que a representacdo pretende constituir” o

Porém, se a representacdo nao se configura como criadora, mas se apresenta
essencialmente sob a forma de recordacdo, ou seja, se apresenta como um movimento
posterior, entdo ela ndo expressa que a esséncia critica desta representacdo se confunda
com as atividades do gozo e do trabalho ou venha restituir a eternidade abstrata o

privilégio de medir todas as coisas. E saber critico que remonta a propria origem do eu,

pois:
A teoria onde surge a verdade é a atitude de um ser que desconfia de si
préprio. O saber s se torna saber de um fato se, a0 mesmo tempo, for critico,
se puser em questdo, se remontar além da sua origem (movimento contra a

%8 TL P. 145

> TL P. 143

60 TL P. 143
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natureza, que consiste em procurar muito antes da sua origem e que atesta ou
. . 61
descreve uma liberdade criada) .

Assim, para Levinas, a producdo da separacdo esta diretamente ligada a
temporalidade e sua articulagdo € produzida em si mesma, ndo posteriormente. A
separagdo é produzida antes e conhecida depois. Como conseqiiéncia, a representacdo
constituinte assinala o carater radical do desenraizamento de quem ¢é recolhido numa
casa em que o Eu mergulhado, se coloca perante uma Natureza

Desde a possibilidade de o Eu permanecer fechado sobre si mesmo, mantendo
seu desconhecimento em relacdo ao Outro enquanto alteridade, parte da suspeita da
deficiéncia dos atos do trabalho do eu. Dessa forma, a representacao se basearia sobre a
experiéncia do fracasso em assegurar a quietude no porvir. Essa quietude do porvir se
da como “um salto em busca de garantia, de objetividade, de certeza, evidéncia e

9 62

iluminagdo do ato” ™, visando a afirmagdo de si, permanecendo entdo como “‘um

prolongamento da asseguracdo econémica, um desdobramento em funcédo das proprias
necessidades” ®.

Desta maneira, Levinas pode propor um momento critico na prépria constitui¢do
da hipdstase no ser, pois “a consciéncia do fracasso € ja teorética” % Assim, tendo em
vista que a ontologia, em suas diversas facetas na historia do pensamento ocidental, ndo
considera devidamente as fissuras presentes neste mesmo pensamento e, portanto, ndo
sinaliza para a possibilidade de um saber excedente a ela mesma, torna-se ela mesma o
objeto principal da critica de Levinas em sua obra filoséfica. Neste ponto ja se mostra o
sentido imanente da criticidade do eu, que possibilita, indiscutivelmente, a determinacéo
do Outro pelo Mesmo, sem que este o seja. A liberdade em sua espontaneidade néo se

questiona. Deste modo, 0

Mesmo quando reflete sobre si, reflete desde um eu ‘desdobrado’ em dois, e
o ‘eu critico’ fica livre e espontaneo fora da critica, recolhido numa
interioridade intocavel, como um absoluto inquestionavel. Torna-se um eu

. , L. . . 65
transcendental’ e puro, um maximo de interioridade e de soberania .

6t TL P. 54
62 Susin. 1984. P. 74
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6 Susin. 1984, p. 72
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Portanto, o eu se justifica através da argumentacdo da necessidade da adesédo
@) huma totalidade, diante da rejeicdo dele. Desta forma, o carater de determinagdo
B representativa referente ao Outro é sua tematizacdo. O condicional da representacdo na
experiéncia do fracasso, que busca a evidéncia da certeza, é a luz. Assim, o ato teorético
implica a visdo, “uma relacdo com um ‘qualquer coisa’ que se estabelece no ambito de
uma relagio com o que ndo é um ‘qualquer coisa’ %. A luz elimina a noite escura
criando um espaco, um vazio no qual faz aparecer o objeto. Do lado do Eu, o olho passa
a ser um instrumento privilegiado. Se, por um lado, a boca exige, para 0 gozo, 0
movimento de toda estrutura corpOrea, que se faz necessaria para inclinar-se ao
elemental, por outro, a m&o precisa da locomocdo até que alcance a coisa, 0 olho apenas
requer a palpebra aberta. Em se partindo de um ponto fixo, pela condi¢do da luz, o Eu,
por intermédio do olho, consome indiscretamente todas as distancias de seu ser,
tornando presente a si todos os fendmenos: aborda sem ser abordado.

No entanto, se € o caso de que a luz é a exterioridade para a visdo, mas que ela
mesma enquanto objeto ndo se difere dos demais, pois enquanto fonte da luz é
compreendida como mais um objeto a partir das estrelas que surgem no céu noturno,
entdo a luz necessita de uma luz para si®’. Refere-se, portanto, ao horizonte que, por sua
vez, assinala o limite da abordagem da vista. E o “fim da finitude”, o limite Gltimo da
claridade da luz. O mundo a partir de entdo estar4 sempre circunscrito no interior do
horizonte.

Entretanto, a tematizacdo da representacdo se exercita como temporalizacéo.
Deste modo, as referéncias espaciais s&o mediadas pela visao no horizonte, o antes e 0
depois, sincronizados no presente, se integram ao som de um sujeito escutando seu
pensamento ou surpreendendo-se com sua espontaneidade frente a palavra do Outro:
“essa genialidade ¢ a propria estrutura da representagdo; regresso no pensamento
presente ao passado do pensamento, assuncdo do passado no presente; ultrapassagem do
passado e do presente, como na recordacdo platdnica em que o sujeito se eleva ao
eterno” %, Assim, pela tematizacdo, o eu idéntico da representacdo é um passo natural
para o universal e 0 pensamento universal é pensamento em primeira pessoa.

A representacdo, em Levinas, sob 0 aspecto de pensamento teorético, enquanto

momento critico do ser separado € colocado como uma forca nova que se oferece como

66 TL P. 163
o7 TL P.166
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instante rememorativo critico e, portanto, ndo criador do ser do Eu engquanto gozo e
©n trabalho. Estabelecendo, desse modo, ligages causais entre a felicidade do gozo, a
Un incerteza do porvir, 0 sucesso ou o fracasso do que fazer no trabalho, a seguranca da
extraterritorialidade e o adiamento da inseguranca pela posse. Desde a condicao da luz

do horizonte, harmonizando e unificando todas as realidades de sua economia.

Considerac0es Finais

A ética pensada por Levinas se revela, enquanto inspiracdo, acolhimento, como
escuta de outra palavra, que é externa, anterior ao logos e que dara sentido a todas as
relacBes sociais, a cultura e a vida mesma do homem. Para que este acolher o outro
aconteca é necessario que se entenda a ética como responsabilidade. O pensamento
levinasiano, mais do que uma critica a tradicdo filoséfica e a ontologia heideggeriana
consiste numa inversdo radical da inteligibilidade do sujeito frente o real, assim,
possibilitando a fundamentacdo ética, a metafisica anterior a ontologia.

A alteridade, relacdo entre o Mesmo e o Outro, proposta por Levinas ndo € uma
categoria ontoldgica, mas sim um mandamento e um fundamento ético, uma ordem
irrecusavel, um questionamento da consciéncia tomado, pela raiz do termo, que é
revelada através da epifania do rosto, através da abertura a este infinito, pelo qual o eu
é, de antemao, responsavel. No entanto, isso, sO se faz possivel mediante a construcédo
de um sujeito, de uma interioridade capaz de se abrir a exterioridade e a alteridade.
Acredito que as nogdes analisadas anteriormente mostrarm como este sujeito interior é
constituido e como ele possibilitara tal abertura.

Esta nova possibilidade de pensar, aberta por Levinas, é a possibilidade de fazer
com que 0 pensamento se aventure para além de si mesmo e de Seus processos
totalizadores, reconhecendo este outro modo de ser, que alem de néo ser irresistente ao
si mesmo ndo esta ai para lhe servir, mas para isso é necessario que se entenda

eticamente esta condicao.
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A Filosofia da Natureza de Erwin Schrddinger

LT

Vinicius Carvalho da Silva®

Resumo

Erwin Schrodinger foi um dos mais importantes fisicos do século XX. Pioneiro da
mecéanica ondulatoria, um dos fundadores da mecénica quantica. Entretanto, sua
importancia ndo se limita a fisica propriamente dita. Schrédinger produziu
reflexdes filosoficas valiosas, em areas como Filosofia da Ciéncia, Filosofia da
Natureza, Ontologia, Epistemologia e Etica. Neste artigo, investigamos 0s
fundamentos da Filosofia da Natureza deste autor, e concluimos fazendo uma
analise da obra Meine Weltansicht, “Minha visdo do Mundo”, praticamente
desconhecida do meio académico nacional.

Palavras chave: Filosofia da Natureza, Filosofia da Ciéncia, Mecénica Quantica,
Vedas, Upanishads

Abstract

Erwin Schrédinger was one of the most important physicists of the twentieth
century. A pioneer of wave mechanics, one of the founders of quantum mechanics.
However, its importance is not limited to physics itself. Schrodinger philosophical
reflections produced valuable in areas such as Philosophy of Science, Philosophy
of Nature, Ontology, Epistemology and Ethics. In this article, we investigate the
foundations of philosophy of nature by this author, and conclude with an analysis
of the work Weltansicht Meine, "My vision of the World", almost unknown to the
national academy.

Key words: Philosophy of Nature, Philosophy of Science, Quantum Mechanics,
Vedas, Upanishads

1. Schrédinger e a Filosofia

Erwin Schrodinger, fisico tedrico austriaco, de Viena, foi o formulador da
mecanica ondulatéria, matematicamente equivalente a mecénica matricial desenvolvida
por Werner Heisenberg, e junto desta, uma das bases fundamentais da mecénica
guantica. A mecanica ondulatoria de Schrodinger descreve, de um modo geral, as
estruturas materiais subatdbmicas como eventos ondulatérios no espago-tempo, ou mais
especificamente, descreve de modo ondulatorio a evolugdo temporal de sistemas
subatébmicos em um espaco de Hilbert. Seguramente, Schrodinger foi influenciado pelos

trabalhos de Louis de Broglie, que anos antes, havia formulado uma teoria ondulatéria

! Mestrando em Filosofia da Ciéncia pela Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Bolsista CAPES.
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para a matéria, descrevendo o estado dos elétrons nos &tomos como ondas estacionarias.
Schrodinger foi laureado com o prémio Nobel de Fisica em 1933.

Entretanto, assim como muitos cientistas, (Einstein, Heisenberg, Bohr, entre
outros), Schrodinger foi responsavel também por uma boa producdo filosofica, na qual
discorreu acerca de problemas centrais da filosofia, em metafisica, epistemologia,
ontologia et caetera. Na verdade, Schrodinger ndo compreendia as atividades da ciéncia
e da filosofia como distinguiveis, ou melhor, podemos dizer que para Schrodinger,
embora haja filosofia que ndo seja ciéncia, dada a amplitude e o elevado grau de
abstracdo do empreendimento filoséfico, ndo pode haver ciéncia que néo seja filosofica.
Schrodinger defendia que a ciéncia faz parte da filosofia, e é exatamente nisto, no fato
de também ser uma busca filosofica, que reside seu valor. A relacdo intima e
inseparavel entre ciéncia e filosofia, se da, no pensamento de Schrddinger, em duas
instancias: (i) na genealogia da ciéncia — como a ciéncia veio a ser — e (ii) no “sentido

de ser” da ciéncia — Porque a ciéncia vem a ser.

1.1 O nascimento da Ciéncia na Grécia Antiga

Mais do que uma questdo histérica: “Em que momento nasceu a ciéncia?”’, a
questdo que Schrodinger parece levantar ¢ “Por que, por conta de quais disposi¢cdes do
espirito, nasceu isto, a ciéncia?”. Talvez o modo mais convencional, e menos refletido
de resolver tal problema seja dizendo que a ciéncia nasceu da atitude galilaica moderna,
da disposicdo intelectual, encarnada por Galileu, de promover a sintese entre a
fundamentacéo tedrica consistente, metodoldgica e sistematica, e a pratica experimental
criteriosa. Todavia, Schrodinger ndo coadunou com tal posicdo e propds que a ciéncia,
mesmo seus desdobramentos mais atuais, como a mecanica quantica, nasceu na Grécia
Antiga como produto das investigacdes dos filésofos pré-socraticos. Schrodinger
apresenta de modo original, portanto, uma Histéria da Ciéncia que se distancia da
interpretacdo pratica convencional que quer nos convencer de que (i) o pensamento dos
filésofos antigos é puramente especulativo, e ndo pode ser considerado ciéncia e que (ii)
a ciéncia nasceu realmente na modernidade, com Galileu.

De acordo com o fisico austriaco, o nascimento da filosofia é também o
nascimento da ciéncia. Em “A natureza e os Gregos”, o fisico-filosofo de Viena
considera Tales como “0 primeiro cientista do mundo” (SCHRODINGER, 1996: 58).

Qual a caracteristica fundamental se pergunta Schrddinger, que fez dos filésofos pré-
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socraticos, 0s primeiros representantes daquilo que chamamos de ciéncia? Schrodinger
© defende que “a ideia grandiosa que estes homens transmitiram foi que o mundo a sua
© volta podia ser compreendido” (SCHRODINGER, 1996: 58). A conviccdo de que o
mundo pode ser compreendido, carrega em si a crenca subjacente tanto de que a
natureza possui uma ordem — uma questdo de ontologia —, quanto de que somos capazes
de entender tal ordem, uma questdo de epistemologia. Schrodinger destaca que esta
atitude — compreender o0 mundo como uma ordem complexa e buscar a compreensao de
tal ordem — é a atitude fundamental da ciéncia até a atualidade (SCHRODINGER, 1996:
58). Neste sentido, sua proposta é forte, e merece ser destacada: O que Schrddinger esta
enfatizando, é que a atitude fundamental da ciéncia, é em si, e desde sempre, uma
atitude filosofica.

Tal atitude é 0 que Okada® chama de “espirito de busca”, buscar o “saber das
coisas”. Para Schrodinger, esta ¢ a primeira condi¢do, de trés, para o estabelecimento do
que chamamos de ciéncia. As outras duas condi¢cbes também nasceram com 0s pré-
socraticos. As duas primeiras se devem a Tales, uma vez que a segunda condicdo, de
acordo com Schrodinger, “é 0 reconhecimento de que toda a matéria que compde 0
mundo tem, em toda a sua infinita variedade e apesar de tudo, tanto em comum que
deve ser intrinsecamente, 0 mesmo elemento” (SCHRODINGER, 1996: 59). Werner
Heisenberg também enfatizou este aspecto. A partir da traducdo que fizemos do
primeiro capitulo de seu livro Nuclear Physics, podemos constatar que, para o autor,
“Tales disse que a agua € a fonte de todas as coisas. Como Friedrich Nietzsche exp0s,
esta sentenca expressa trés das mais essenciais e fundamentais ideias da filosofia”.
Quais seriam tais ideias? De acordo com Heisenberg:

Primeiro, a questdo acerca da origem de todas as coisas, segundo, a
necessidade de solucionar tal questdo de modo racional, sem a necessidade de
explicagBes misticas e mitoldgicas, e terceiro, o postulado de que € possivel
reduzir toda a variedade de fendmenos observados, a um Unico principio
organizador. (HEISENBERG. 1953, p 1-2)

E a terceira condigdo, nascida entre os filosofos pré-socréticos, fundamental

para a constituicdo do empreendimento cientifico? Para Schrddinger, trata-se de um

? Mokiti Okada (1882- 1955), pensador japonés em “O Saber das Coisas™: “Creio que, em japonés, nio ha
expressdo de sentido mais profundo e sutil do que “mono o shiru” [o saber das coisas] (...) Analisando
essa expressdo, vemos que ela significa experimentar ilimitadamente tudo que existe no mundo,
penetrar, captar a esséncia das coisas e exprimi-la de alguma forma. Ou melhor, descobrir o segredo
de medir a acdo e as conseqiiéncias de determinado problema” (OKADA, 1987: 219).
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passo dado por Anaximenes. De acordo com o autor, Anaximenes foi o responsavel pela
atitude cientifica de querer verificar a concordancia entre as previsdes de um sistema
tedrico e os fatos do mundo: “Anaximenes ndo incorreu em fantasias abstratas e
mostrou-se antes impaciente por aplicar a sua teoria a fatos concretos”
(SCHRODINGER, 1996: 61).

Segundo Schrédinger, ndo somente a atitude cientifica nasceu na antiguidade
grega, como também certos ramos especificos da ciéncia natural contemporanea. Para o
autor, os atomistas Leucipo e Demdcrito, foram de fato os primeiros fisicos da teoria

quantica. E o que defende p.ex. em “Ciéncia e Humanismo”:

(...) a teoria quéntica remonta ha 24 séculos, a Leucipo e Demdcrito. Eles
inventaram a primeira descontinuidade — 4tomos isolados implantados no
espaco vazio. A nossa nocao de particula elementar descende historicamente
da nocéo que eles tinham do atomo, e conceitualmente deriva também da sua
nog¢do do 4tomo. Nds limitamo-nos simplesmente a segui-la. Os atomistas e
suas idéias ndo surgiram subitamente do nada (...) o atomismo dos fil6sofos
gregos certamente que ndo é uma conjectura sem fundamento, mas sim o
resultado de uma observagéo cuidadosa. (SCHRODINGER, 1996, p. 134)

Em suma, em relacdo a questao “Por que, por conta de quais disposi¢coes do
espirito, nasceu isto, a ciéncia?”, parece, portanto, que Schrodinger identifica a resposta
ao espirito investigativo dos pré-socraticos, para 0s quais, p.ex. uma observacao
cuidadosa da Physis era parte constituinte do filosofar, e enfatiza as trés atitudes pré-
socraticas fundamentais para o nascimento da ciéncia: (i) a consideragdo do mundo
como algo que pode ser compreendido, posto que seja um sistema governado por leis
naturais (ii) a consideracdo da diversidade de fendmenos fisicos complexos como
efeitos de causas simples comuns e (iii) a atitude de “verificacdo de concordancia” entre

as previsdes das teorias e os fatos do mundo.

1.2 O valor da Ciéncia

Além de ser filoséfica quanto sua origem histérica, a ciéncia, para Schrodinger,
seria inescapavelmente filos6fica em um nivel mais profundo: o valor da ciéncia nédo
esta no desenvolvimento de saberes técnicos e praticos, embora estes sejam
conseqliéncias valiosas do saber cientifico. O real valor da ciéncia reside no fato dela
participar da busca humana por resolver as questBes filosoficas fundamentais.

Schrodinger nos lembra do comando da divindade délfica — “conhece a ti mesmo” — e
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da questéo posta por Plotino — “E n6s, quem somos nos afinal?” e defende que nenhuma
=[] ciéncia isolada possui valor epistémico, que transcende a dimensao da praticidade,
= apenas a reunido de todos os saberes, movidos pela busca filoséfica acerca das questdes

fundamentais:

(...) pretendia dizer que considero a ciéncia como uma parte integrante do
nosso esforco para responder a grande questdo filosofica que abarca todas as
outras, a questdo que Plotino expressou de forma breve: quem somos nés? E
mais do que isso, considero que esta é ndo s6 uma das tarefas da ciéncia, mas
a tarefa da ciéncia, a Unica que efetivamente tem importancia.
(SCRODINGER, 1996, p. 132).

Ainda neste sentido, Einstein, em “Sobre a Teoria Geral da Gravitacdo” defende
que sem “paixao por compreensao”, que ¢ uma “atitude” e ndo um método — a velha e
sempre renovavel atitude filoséfica de busca pela compreensdo da Natureza — “nédo
haveria matematica nem ciéncias naturais” (EINSTEIN. 2010: 12).

A ideia filosofica pré-socratica de que a natureza pode ser compreendida, de
acordo com Karl Popper, teria sido deslocada do ndcleo tedrico da ciéncia, dando lugar
a outra concepcdo filoséfica, esta, desenvolvida por Berkeley. De acordo com Popper,
na filosofia de Berkeley, “a ciéncia ndo podia ser mais que uma “hipotese matematica”,
isto ¢, um “instrumento” conveniente para 0 calculo e a predicdo dos fendmenos ou
aparéncias” de modo que ndo poderiamos considera-la como “uma descri¢ao verdadeira
de alguma coisa real” (POPPER. 1980: 129).

Popper prossegue afirmando que “alguns pragmatistas” aboliram a ideia de
“conhecimentos puros”, encarando a ciéncia apenas de um ponto de vista instrumental,
e concebendo a “verdade” em termos de “utilidade”. Tal visdo, segundo o filo6sofo, teria
se tornado o “dogma aceito” pela comunidade cientifica, com exce¢do de Einstein e
Schrodinger. Para Popper, até mesmo Bohr e Heisenberg seriam instrumentalistas
(POPPER. 1980: 144).

Embora Popper esteja certo quanto aos fatos de que (i) a filosofia da ciéncia
instrumentalista tornou-se, a partir da modernidade, parte do “espirito cientifico” e (ii)
Einstein e Schrddinger ndo coadunaram com tal abordagem, parece que o filésofo
equivoca-se a0 menos em dois pontos: Primeiro, porque Einstein e Schrddinger ndo
eram excegOes. Podemos dizer seguramente, que se entre 0s anglo-saxoes,
principalmente entre os norte-americanos, as questdes filosoficas mais profundas

permaneceram distantes da vida intelectual de boa parte dos cientistas, 0 mesmo néo
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ocorreu, de um modo geral, entre 0os homens de ciéncia do velho mundo, p.ex. entre as
escolas de Franca e Alemanha. Einstein e Schrodinger ndo sdo os Unicos fisicos
filosofos da primeira metade do século XX, mas apenas dois entre muitos outros. O
segundo equivoco de Popper parece ser o de ignorar que, tanto para Bohr, quanto para
Heisenberg, a ciéncia era mais do que um mero instrumento por meio do qual obtemos
saber técnico, revelando-se como um dos mais fecundos desdobramentos da tradi¢éo
filosofica®. Popper opde ao instrumentalismo, a filosofia da ciéncia de Galileu, de
acordo com a qual, “as teorias ndo somente sdo instrumentos, mas também - e
principalmente — descricdes do mundo, ou de alguns aspectos do mundo” (POPPER.
1980: 128).
O que pretendemos endossar quanto este ponto, é que embora Heisenberg e
Bohr compreendessem bem a limitacdo do discurso cientifico, a ponto de afirmar que a
ciéncia ja ndo € um discurso acerca da natureza, mas do modo como a compreendemos,
os dois, em contrapartida, ndo radicalizaram tal posicdo, e confiaram que a mecénica
quantica era mais do que um mero modelo, que, em alguns aspectos, mesmo que
limitados, o que a teoria descrevia, tocava, de alguma forma, as tessituras fundamentais
do real. Tal concepcdo me parece mais proxima da filosofia da ciéncia de Galileu, e ndo
de Berkeley, de modo que ndo parece ser verossimil situar Heisenberg e Bohr entre os
instrumentalistas.
Entretanto, se voltarmos a atencdo para o que aqui nos € fundamental — Qual o
valor da ciéncia para Schrodinger? — veremos que, neste sentido, Popper foi preciso: O
valor da ciéncia ndo estd na producado de utilidades praticas. Schrodinger em “Ciéncia e
Humanismo” cita a critica do filésofo espanhol José Ortega y Gasset ao “especialismo”
para enriquecer sua proposta: Ndo é o conhecimento técnico, especializado, que deve
ser almejado pelo cientista, mas, isto sim, a busca pelo saber em um nivel mais
profundo. Na medida em que a ciéncia participa da busca filos6fica pelas questdes

fundamentais, ndo deixando escravizar-se por objetivos meramente “politicos” ou

® Para Heisenberg a filosofia ndo somente ¢ o fundamento teérico da prxis cientifica, como também a
defini¢do de ciéncia remete necessariamente ao conceito de investigagdo filosofica. Isto porque
qualquer investigagdo cientifica traz em si a busca filosofica pelo saber — toda ciéncia por mais
especializada que seja, diriamos, ¢ uma investigagdo acerca do Ser. Heisenberg defende que
reconhecer a importancia da filosofia para a ciéncia ndo ¢ uma necessidade da filosofia, uma
reivindicagdo da tradigdo filosofica pelos louros do pensamento cientifico, mas uma necessidade da
ciéncia — € a ciéncia que sai perdendo caso ignorante deste ponto crucial, pois reduz sua capacidade de
compreensdo dos proprios problemas herdados e levantados por seu labor.
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“mercantis”, consequentemente a compreensao humana vai tornando-se cada vez maior,
e 0s bens de utilidade pratica vao sendo amplamente desenvolvidos, ndo por que sejam
0 objetivo da ciéncia, mas por que sdo sua conseqiiéncia pratica. O valor da ciéncia,
enfim, é seu espirito filosofico. Retire dela este espirito, e serda como um corpo sem

vida.

1.3 A superacdo do materialismo na fisica contemporanea

Até agora estdvamos a buscar familiaridade com a filosofia da ciéncia de
Schrodinger, ou seja, com 0 modo como ele responde a questdo “O que ¢ a Ciéncia?”.
Mas havera também uma filosofia da natureza deste autor? Qual sera sua resposta para a
grande questdo posta j& pelos pré-socraticos “O que ¢ a Natureza™? Apesar de sua
imensa admiracdo pelos atomistas, Leucipo e Demacrito, a filosofia da natureza de
Schrodinger, parece-nos, contém como topicos fundamentais (i) a superacao da filosofia
materialista e a assun¢do de uma “ontologia do formal” e (ii) a defesa do pensamento
vedico como discurso verossimil acerca do real.

Schrédinger considera inevitavel abandonar as perspectivas do materialismo,
dado os avangos nas ciéncias naturais de sua época. A fisica havia se desenvolvido a tal
ponto, que o conceito de matéria acabou por tornar-se algo obscuro e incerto, e como
tal, a proposi¢cdo materialista “O mundo fisico (fx), quanto & substancia, se reduz a
particulas de matéria (m)”, [Vfx (m)], carecia de sentido. A realidade material
permanente que experimentamos, ndo passa de mero efeito dos processos guanticos

fundamentais:

O que séo de fato essas particulas, esses atomos, essas moléculas? (...) Eles
podem talvez no maximo ser pensados como cria¢gdes mais ou menos
temporérias dentro do campo de ondas, cuja estrutura e variedade estrutural,
no sentido mais amplo do termo, séo agudamente determinados por meio das
leis de onda na medida em que reaparecem sempre do mesmo modo, que
devem ocorrer como se fossem uma realidade material permanente.
(SCHRODINGER. 2000, p. 66)

Tudo se passa como se pudéssemos aplicar as estruturas fundamentais do real,
aquilo que Frege declarou acerca dos nimeros em “Os Fundamentos da Aritmética”: “O
numero néo é algo fisico, mas tampouco algo subjetivo, uma representacdo” (FREGE.
1989: 128). Para Schrodinger, o abandono da perspectiva materialista ndo se confunde,
portanto, com a assuncao de um idealismo radical. O pensador permanece considerando

que ha uma realidade objetiva, que pode ser compreendida por meio do
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empreendimento cientifico, todavia, nega que a resposta Ultima acerca do cerne do real
possa se dar por meio do conceito de matéria. Portanto, & moda de Frege, poderiamos
dizer que na perspectiva de Schrodinger, “o nivel fundamental da realidade ndo é algo
fisico, mas tampouco algo subjetivo, uma representacdo”.

Se a matéria ndo é ontologicamente fundamental, entdo o que é? Outros
pensadores antes de Schrddinger tentaram resolver o enigma. Ostwald, em
Naturphilosophie propos o conceito de “energia”: “Tudo 0 que sabemos acerca do
mundo externo podemos representa-lo sob a forma de proposicdes sobre a energia
existente, e 0 conceito de energia revela-se como sendo, sob todos os aspectos, 0 mais
geral que a ciéncia produziu até agora” (OSTWALD, 1902). Entretanto, Schrodinger
estava ciente das implicac0es relativisticas, e compreendia a relacdo (e=mc?) entre
massa e energia. O conceito de energia deveria também ele, derivar de um campo mais
profundo. Diante da questao “Qual a natureza dos tecidos fundamentais do real?”
Schrédinger, como vimos, abandonou os conceitos relativos a substancia, foi buscar a
resposta na ideia de “forma”. A ideia de forma, neste sentido, parece dizer respeito ao
conjunto de relacdes fundamentais que estabelecem a configuracéo daquilo que é, e ndo

ao mero “formato”.

Mas quando se trata das particulas elementares constituintes da matéria,
parece que ndo faz sentido pensar nelas novamente como consistindo de algo
material. Elas sdo, por assim dizer, forma pura, nada mais sendo forma. O
que surge uma e outra vez em observagdes sucessivas é esta forma, ndo uma
quantidade infima e individual do material. (SCHRODINGER. 1996, p 110)

Recentemente, em correspondéncia com o Prof. Gilfranco Lucena dos Santos,
da Universidade Federal do Reconcavo da Bahia, acerca de um artigo de minha autoria
publicado em revista desta institui¢do, este me lembrou que o formalismo de
Schrondiger se afina com a interpretacdo da mecanica quantica de Carl Friedrich von
Weitzsacker, apresentada na conferéncia Die Philosophie eines Phisikers (A Filosofia
de um Fisico) exibida no programa Tele-Akademie da TV alema. De acordo com o
Professor Gilfranco, Weitzsécker defende que a matéria é o produto de determinadas
estruturas matematicas simples, sendo, portanto, “informagoes puras”
(GILFRANCO.2011). Impossivel ndo lembrar das palavras do fildsofo francés Jean
Guiton acerca da nova visdo de mundo advinda da mecénica quéantica: “Primeiro

matéria, depois energia, enfim...informacao” (GUITON. 1992: 153).
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A interpretacdo da mecanica quantica de Carl Friedrich von Weitzsacker
parece-me a mesma interpretacdo que muitas vezes pude ouvir da Dr. Elena Morais
Garcia, da Universidade do Estado do Rio de Janeiro, de acordo com a qual, na nova
fisica, a compreensdo acerca do real tornou-se cada vez mais formal, posto que o
préprio real passasse a ser visto, progressivamente, como algo abstrato, para além,
muitas vezes, das possibilidades experimentais, retomando-se assim 0 movimento de
“geometrizagdo da fisica”, iniciado com o pitagorismo, ou mais especificamente, com o
Timeu de Platdo. Como frisamos, a superacdo da filosofia materialista € um dos topicos
fundamentais da filosofia da Natureza de Schrodinger. Passemos entdo ao outro: As

investigacBes do pensador acerca da metafisica védica.

2. Acerca da obra “Minha visdo do Mundo”

“Minha visdo do Mundo” é obra capital no pensamento de Erwin Schrodinger.
Representa a elaboracdo Ultima de sua filosofia da natureza, e ainda assim, ao que me
parece, ndo possui nenhuma edicdo em lingua portuguesa. Consultei muitas das
principais bibliotecas nacionais, e também ndo encontrei um exemplar sequer, em
qualquer lingua, da referida obra. As citacdes a este trabalho sdo igualmente escassas.
Hé& alguma coisa no livro “Schrédinger e Heisenberg, a Fisica além do senso comum”
de Antdnio F.R. de Toledo Piza, doutor em Fisica Nuclear pelo Massachusetts Institute
of Technology, professor de Fisica da USP.

No “Dicionédrio de Biografias Cientificas”, publicado no Brasil pela
Contraponto, ha também uma breve citacdo a obra em questdo. No verbete sobre
Schrddinger, Armin Hermann, professor de Histdria das Ciéncias Naturais e Tecnologia
da Universidade de Stuttgart, escreve que “Em seu Ultimo periodo criativo Schrédinger
dedicou-se ao estudo aprofundado dos fundamentos da fisica e suas implicacdes
filosoficas, bem como ao desenvolvimento de uma visdo do mundo”. E prossegue: “De
seu “Meine Weltansicht” (Minha visdo do mundo), publicado postumamente, torna-se
manifesto e evidente que Schrédinger estava muito envolvido com a antiga filosofia
indiana da vida (Vedanta)” (HERMANN. 2008).

No livro do Dr. Piza, citado acima, fica clara esta aproximacdo entre
Schradinger e os Upanishads, por meio das palavras do proprio Schrodinger:
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(...) eu pretendia dar aulas de Fisica Tedrica €, na vida particular, me dedicar
mais a Filosofia (eu estava justamente naquela época me familiarizando, com
grande entusiasmo, com Schopenhauer [1788-1860] e, através dele, com a
doutrina de unidade ensinada pelos Upanishads). (PIZA. 2007, p. 62)

Mas o que sdo os Upanishads? Qual seu contetdo filoséfico? O préprio Dr. Piza

esclarecera, na mesma obra, que:

Os Upanishads sao textos filos6ficos escritos por sabios indianos entre os
séculos VIl e IV a.C., que aparecem como a parte final dos textos
conhecidos como Vedas e que formam a base da filosofia Vedanta, que
significa ‘o final dos Vedas’. Segundo a filosofia Vedanta existe uma
realidade Unica, uniforme e fundamental (brahman) que interliga todos os
seres, mas que nao € acessivel a percepcao imediata devido a interposicdo de
um mundo de ‘aparéncias’ (maia). A natureza fundamental presente em cada
pessoa é chamada athman... (PIZA. 2007, p. 62)

Como um pensador, que como vimos fora um profundo estudioso do
pensamento pré-socratico, assumiu também as perspectivas do pensamento védico?
Schrodinger, em nenhum momento pareceu pensar a filosofia pré-socratica e o
pensamento dos indianos antigos como dois discursos excludentes. De fato, sabemos
que, em termos historicos, as interagdes entre 0 pensamento grego e indiano, na
antiguidade, ocorreram muitas vezes e de variadas formas. Em nivel epistémico, tais
interagOes revelam uma profunda intimidade entre os dois discursos. Neste sentido, sao
particularmente interessantes as investigacdes de Thiago S. Santoro, pesquisador da
PUC de S&o Paulo. Santoro publicou em 2007, em revista desta institui¢cdo, o artigo
“Heréaclito e os Upanishads”. Nele hd um trecho por meio do qual podemos notar a
imensa familiaridade entre as ideias de Tales de Mileto e o pensamento dos antigos

sabios da India:

Thales de Mileto, considerado primeira fonte escrita da especulacéo
filosofica grega, utilizou-se da imagem do Deus Okeands para transformar
este contelldo mitico em discurso racional, e assim delimitou a agua (t6
hydor), palavra feminina agora acompanhada do artigo neutro, como sendo
principio e origem de todas as coisas. A imagem da &gua que tudo
compreende, simbolo constante em diversas cosmogonias do oriente médio,
serve também como material de anélise para a filosofia indiana. Assim,
tomando a afirmagdo mitica do Rig Véda, Sanatkumara desenvolve sua tese
no Chandogya Upanishad, dizendo: “é apenas dgua que assume diferentes
formas desta terra, desta atmosfera, deste céu, montanhas, deuses, e homens,

bestas e passaros, grama e arvores, animais, juntamente com vermes, moscas
e formigas. “A agua ¢, de fato, todas estas formas”. (SANTORO. 2007, p 70)

Schrodinger ndo teve dificuldades, ao que nos parece, de conciliar a filosofia da

antiguidade grega e o pensamento dos sabios da india Antiga, e derivar desta sintese, 0s
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fundamentos ontoldgicos de sua filosofia da natureza. Mas, como, de fato, pode ter
conciliado a sabedoria dos Upanishads com o atomismo antigo, e, por conseguinte, com
sua atividade em fisica atbmica? A resposta para tal questdo encontra-se no fato de que,
mesmo antes dos gregos, 0s sabios indianos ja defendiam que a natureza é composta por
diminutos corpuasculos que se movimentam de acordo com leis naturais. Um enunciado
indiano antigo nos remete a proposta de Fichte em a “Doutrina da Ciéncia”: Para Fichte,
0 eu pde a si mesmo. Sendo assim. Posto que haja o Eu, entdo, 0 que esta posto esta
posto No pensamento védico, o Eu € universal, uma estrutura transcendental da qual o
mundo deriva. Isto nos remete novamente, a tracar um paralelo com Fichte. Nas
palavras de Rubens Rodrigues Torres Filho em Os principios constitutivos da
egoidade’, nas notas preliminares aos textos de Ficthe na edi¢cdo do autor da colecao

“Os Pensadores”:

A palavra eu (ou, mais exatamente, eu puro ou egoidade) designa uma
consciéncia transcendental, isto é, uma estrutura universal, independente das
consciéncias individuais e tomada como pura atividade; encerra em si a
estrutura de todo e qualquer conhecimento teérico, a0 mesmo tempo que o
fundamento de toda e qualquer agdo do homem. (TORRES, 1984. p 9)

Schrddinger pode conjugar o pensamento védico com o atomismo e a fisica
contemporanea, pensando o mundo material como efeito do Eu no sentido védico: uma
consciéncia universal, impessoal, uma estrutura transcendental que determina o mundo,

que controla 0 movimento dos corpasculos de acordo com leis naturais:

(...) 0 Eu, no sentido mais amplo do termo, é quem controla 0 movimento dos
atomos de acordo com as leis da Natureza. Essa posicdo é confrontada com a
dos Upanishads (Athman=Brahman, o eu pessoal identificado com o eu
onipresente e eterno) e com a frase dos misticos: Deus Factus sum (Eu me fiz
Deus). (PIZA. 2007, p.177)

O pensamento de Schrodinger €, na verdade, uma interpretacdo peculiar da
mecanica quantica, que resgata o determinismo nesta ciéncia. De acordo com a
Interpretacdo de Copenhagen, a aleatoriedade — o probabilismo — € uma caracteristica
inescapavel, tanto da natureza em si, quanto da interacdo entre 0s processos de
mensuracao e os sistemas quanticos mensurados. Como consequéncia, o determinismo,
um dos pilares filoséficos fundamentais da Fisica Classica, é abandonado pela mecéanica
quantica. Posto que os sistemas quanticos obedecam, todos, as relagdes de incerteza,

logo, os estados anteriores e posteriores de sistemas observados nunca podem ser
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determinados. O mesmo ocorre com seu estado presente, uma vez que ndo podemos
&) determinar simultaneamente os valores relativos a posi¢do e a0 momentum de uma
particula observada. Tal estado de coisas é enunciado formalmente pelo principio de
incerteza de Heisenberg:

Az Ap > ’%

Na década de 1950, David Bohm apresentou uma interpretacdo alternativa da
mecanica quantica, buscando resgatar o determinismo no escopo desta ciéncia. Sua
teoria previa que a indeterminacao quantica € apenas aparente, derivando de um nivel
mais profundo de realidade. O que Bohm fez, foi, grosso modo, postular “variaveis
ocultas”, uma ordem implicada na natureza. Sendo assim, os processos fisicos em nivel
quantico seriam aparentemente aleatorios, porque obedeceriam de modo deterministico,
as “varidveis ocultas” (BOHM. 1998). Embora Bohm seja apontado, por vezes, como o
pioneiro desta interpretacéo, fica claro que a mesma estrutura de pensamento ja esta
presente em Schrodinger. De acordo com este, ao observarmos o nivel quantico sem
termos conhecimento do nivel profundo que o sustenta — O Eu transcendental — nds
somos levados a crer na indeterminacao de suas estruturas e processos. Mas tal
indeterminacdo ¢ pura aparéncia, posto que seja apenas o “ruido”, o efeito aparente de
uma ordem fundamental que permanece oculta: “o Eu, no sentido mais amplo do termo,
é quem controla 0 movimento dos 4&tomos de acordo com as leis da Natureza” (PI1ZA.
2007: 177).

Obviamente, em termos técnicos, as formulag¢bes de ambos sdo diferentes, mas

a ideia geral — o fundo filoso6fico — das duas interpretacdes € muito proxima. Algumas
“afinidades” parecem estabelecer uma relagdo entre Schrodinger e Bohmn: os dois
apresentaram interpretacOes alternativas da mecanica quantica, buscando superar o que
consideravam como inconsisténcias da Interpretacdo de Copenhagen, e buscaram uma
sintese entre a tradicdo cientifica ocidental e o pensamento oriental. Schrédinger,
aproximando-se dos vedas e Bohmn, dos ensinamentos do pensador indiano J.
Krishnamurti.

A obra “Meine Weltansicht” (minha visdo do mundo) €, em suma, um
produto das reflexdes filoséficas de Schrodinger, tanto acerca dos fundamentos da
ciéncia, quanto dos alicerces do real. Quais serdo, em linhas gerais, as principais

investigacOes deste trabalho?
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2.1 O pensamento védico como fundamento ontologico na Filosofia da Natureza de

| Erwin Schrodinger
W

A proposta peculiar dos primeiros capitulos desta obra de Schrédinger € acerca
da importancia da metafisica para o desenvolvimento das ideias. No capitulo inaugural
‘Acerca da metafisica em geral’ 0 autor comenta a critica de Kant a metafisica.
Schrodinger parece coadunar com a tradigdo, e defende que a “metafisica tedrica” ndo
possui uma base solida em que realmente possa sustentar-se. Parece que o grau de
abstracdo e generalizacdo de suas proposicdes é tdo elevado, que facilmente o edificio
da metafisica pode vir abaixo. Entretanto, prossegue Schrddinger, para o
desenvolvimento das ideias, é prejuizo maior tentar extirpar toda a metafisica, do que
aceita-la em sua natureza. Qual a consequiéncia, para a praxis cientifica, para a Historia
e Sociologia da Ciéncia, da supressao total da metafisica em nossa época? Nosso século,
diz Schrodinger, carece do real espirito cientifico que engendrou todas as conquistas de
outrora, carece daquela busca por sabedoria, da paix&o por compreensao, suas
motivacdes sdo meramente praticas, buscando, somente, o desenvolvimento da técnica.
Schrédinger, portanto, parece situar a metafisica no campo daquela atitude filoséfica
fundamental. Tal atitude ndo é, em si mesma, ciéncia, mas é a pré-condicao para que
haja ciéncia: “A metafisica ndo pertence ao edificio do conhecimento, mas sem dlvida,
é 0 andaime, o alicerce, do qual ndo podemos renunciar, e que nos possibilita que
continuemos a construir tal edificio” (SCHRODINGER. 1988:21).

Metafisica é a busca por compreenséo, posto que seu valor seja transcendental,
ndo podendo ser medida meramente por seus resultados praticos, metafisica é a
experiéncia quem tem o espirito cientifico diante do mundo, que se revela para ele como

beleza e mistério:

Para compreender com maior profundidade, recordemos da angustia, do
espanto e do vazio que invade a todos que compreendem, pela primeira vez,
as palavras de Kirchoff-Mach acerca do objeto da fisica e da ciéncia em
geral: “Uma descri¢do cientifica deve ser a mais completa e com maior
economia de pensamento possivel”. (SCHRODINGER. 1988, p. 19)

A convicgdo que a natureza pode ser compreendida, e que se reduz a estruturas
simples, esta na base, portanto, do tipo de “experiéncia” metafisica aventada por
Schrédinger. Neste sentido, todo cientista seria um metafisico. E o que propde Einstein,

em “Sobre a Teoria Geral da Gravitagéo™:
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Acredito que todo tedrico verdadeiro é uma espécie de metafisico
domesticado, ndo importa o qudo puro ele se ache como “positivista”. O
metafisico acredita que o logicamente simples é também o real; ja para o
metafisico domesticado, nem tudo que é logicamente simples esta
incorporado na realidade experimentada, mas toda experiéncia sensorial pode
ser “compreendida” com base em um sistema conceitual criado sobre
premissas de grande simplicidade. (EINSTEIN. 2010, p. 12)

Tanto para Einstein, quanto para Schrédinger, portanto, em certo sentido, a
metafisica é a condigdo de possibilidade da ciéncia. E isto por motivos muito proximos.
Schrodinger ressalta que ndo pode haver ciéncia, (i) sem a convicgdo que a Natureza
pode ser compreendida, e sem que a multiplicidade de fenémenos variados complexos
possa ser reduzida a unidade de uma causa simples e (ii) sem aquele espirito cientifico,
aquela experiéncia metafisica pela qual passa o pensador quando se vé diante de um
mundo cheio de beleza e mistério. Segundo Einstein, ndo pode haver ciéncia, sem
“paixao pela compreensao”, que se desdobra na forte crenga de que podemos descrever
a natureza por meio de um sistema conceitual fundamentado em premissas logicamente
simples. Sem esta compreensao, de acordo com Schrodinger, o desenvolvimento das
ideias fica imensamente comprometido, dando origem a uma era tecnicista, sem a
presenca do real valor da ciéncia: “A supressdo real da metafisica converte a arte e a
ciéncia em pétreos esqueletos sem vida, incapazes do minimo progresso”
(SCHRODINGER. 1988: 20).

Apos a discussdo inicial acerca da metafisica, Schrodinger passa aquela que
considera a grande questéo filos6fica. Em outros escritos verificamos que o autor situou
como questdo filosofica fundamental, aquela posta por Plotino: “Quem somos nds?”.
Em Minha visdo do mundo a questdo posta por Plotino ganha novos contornos®. No
capitulo ‘A questdo védica fundamental’ a questdo “Quem somos nds?” transmuta-se
em “Qual nossa relagdo com a realidade?”, “O que ¢ o eu individual diante da realidade
multipla?”: “A verdadeira dificuldade para a filosofia reside na multiplicidade espacial e
temporal dos individuos que contemplam e pensam” (SCHRODINGER. 1988: 35).

Existe um Eu? Existe um “Mundo”, objetivo, fora, independente de mim, (de minha

*Na edigdo espanhola o titulo da obra ¢ Mi Concepcion del mundo, o que me parece mais apropriado,
uma vez que “conceber” ¢ em certo sentido, algo mais forte do que “ver”. Uma visdo de mundo pode
ser simplesmente algo passivo e nao elaborado, enquanto uma concepcao de mundo parece pressupor
um trabalho conceitual detalhado e ativo.
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consciéncia)? Outros “Eus” fora de meu Eu? Este Eu cessa de existir com a morte do
corpo? Este Eu, ¢ o corpo? O “Mundo” permanece sendo ai, com a morte do corpo?
= Schradinger quer apresentar o pensamento vedico como a solugdo destes

enigmas aparentemente insondaveis:

A filosofia védica busca demonstrar sua concepcao fundamental através de
“imagens” alegoricas, dentre as quais, a mais sedutora ¢ a de um cristal
multifacetado, que produz centenas de pequenas imagens de um objeto, que
na realidade, é um (nico objeto, possuindo existéncia individual e ndo
multipla, ndo importando quantos objetos ele pareca ser. (SCHRODINGER.
1988, p. 35-36)

Os multiplos “individuos”, portanto, ndo passam de ilusdo. Todos 0s Eus séo
“imagens”, reflexos projetados por um unico Eu transcedental. N&o hé partes isoladas,
sO ha o Todo. A identidade historica, social e psicolédgica das partes é efémera. Os
séculos e milénios passardo, e para o0 Todo terd sido um breve instante. Embora as
partes experimentem a ilusdo do devir, 0 Todo permanece. A associacao desta
concepgdo com o pensamento de Parménides parece irrecusavel, todavia, mereceria um
estudo a parte, 0 que ndo nos cabe aqui. A semelhanca, contudo, é aparentemente
inegavel. A formula védica “So6 ha o Todo, s6 o Todo permanece” e a formula
parménidica “O Ser ¢, o ndo ser ndo ¢” se apresentam para ndés como dois discursos
superpostos que se reforcam.

Esta nocdo nos remete ao desenvolvimento da holografia. Cada quantum de
uma imagem holografica compreende todas as informac6es do sistema. Podemos, de
fato, projetar toda a imagem, explorando unicamente as informacdes de um pequeno
fragmento. Também somos remetidos ao conceito de fractal na matemética avancada
contemporanea. Visualizemos um floco de neve ou a imagem de um cristal. Cada
pequena parte que o compde é uma miniatura perfeita do sistema inteiro. A parte e 0
todo, implicados um no outro. Esta ideia de que cada parte € também, novamente, o

Todo, esta expressa nas palavras de Schrodinger:

Por isto, a tua vida, a que tu vives, ndo é um fragmento do devir c6smico,
mas, em certo sentido, ¢ a “totalidade”. Nao podemos contemplar tal
“totalidade”. E isto que os brahamanes expressam com a sagrada formula
mistica: tat twan asi, ou seja, “Tu és”, ou “Tu és 0 que esta posto”. Ou
também com palavras como: “eu estou no leste e no oeste, estou embaixo e
em cima, eu sou a totalidade do mundo”. (SCHRODINGER. 1988, p 38)
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Estes dizeres citados por Schrédinger “eu estou no leste ¢ no oeste, estou
embaixo e em cima, eu sou a totalidade do mundo”, nos remetem a férmula atribuida a
Hermes Trismegisto: “O que estd em cima é igual ao que estd embaixo, e 0 que esta
embaixo € igual ao que estd em cima”. Nos dois casos, parece ser proposta a identidade
entre as partes e 0 Todo, entre a natureza individual que existe em multiplas formas, e o
Eu transcendental que a tudo abarca.

Enfim, qual seriam os principios da filosofia da natureza de Schrédinger, calcada
na filosofia védica antiga? Podemos destacar que a filosofia da natureza de Schrodinger
possui quatro fundamentos: ontoldgico, metafisico, fisico e ético. No plano metafisico,
0 pensador advoga a solugéo para o nebuloso tema da morte. Se ndo somos, no fundo,
somente estes corpos e consciéncias individuais, sistemas isolados no espago-tempo, se
somos 0 Todo e se 0 Todo permanece, tdo ilusorio quanto nosso ego, é a nossa morte.
Embora as formas individuais padecam as transformacdes ininterruptas do devir, somos
0 Eu transcendental que permanece.

No plano fisico, como vimos, apresenta o Eu transcendental como realidade
oculta que determina a natureza quantica. Se a realidade ultima, fundamental, é o Eu
transcendental, entdo o mundo fisico & um efeito deste.

No plano moral, defende que podemos derivar uma Etica desta concepgéo de
mundo. Primeiro porque por meio desta concepg¢do, cada um percebe que esta
comungado com todos 0s demais seres, e um profundo respeito pelo mundo deve advir
desta compreensdo, segundo porque o entendimento desta verdade ndo permite que
levemos a vida perseguindo coisas superficiais. A intencdo de Schrodinger, neste
sentido, € a elaboragio de uma Etica enquanto pratica de uma vida plena. O autor quer
livrar-se do espirito pratico, no que ele tem de mais superficial, pois valora a vida em
termos de resultados praticos e utilidades. E preciso ousar ir além do mundo. A Etica
aqui proposta, parece ter o mesmo sentido atribuido por Wittgenstein em “Conferéncia
sobre Etica™: “Etica é a investigacdo sobre o significado da vida, ou daquilo que faz
com que a vida mereca ser vivida” (WITTGENSTEIN. 2010). Quando percebemos a
natureza de nossa posi¢do no mundo, a vida va da praticidade superficial perde o
sentido e tudo o que fazemos (mesmo as atividades mais praticas possiveis) tem o seu
valor transfigurado, tudo o que fazemos passa a estar preenchido por aquela sabedoria, e
isto faz com que a vida “mereca ser vivida”.

Enfim, no plano ontoldgico, a filosofia da natureza de Schrédinger pretende dar

respostas radicais para duas grandes questdes. A questdo pré-socratica “Qual a origem
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do Mundo?” e a questao posta por Plotino. “Quem somos n6s?”. A origem do mundo
objetivo encontra-se na atividade da estrutura universal oculta, o Eu transcendental. O
S mundo é, porque tem origem neste Eu, porque dele participa. Este Eu, todavia, ndo
possui nada de subjetivo ou mistico, ¢ a totalidade que permanece. “E nds, quem somos
nos afinal?” Como vimos, o que tal filosofia propde é que “N6s somos 0 Todo”. Os

egos particulares sdo apenas aparéncias. S0 a totalidade é real.
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Metafisica, Fisicos, Valores: Um ensaio sobre a crise dos
fundamentos das ciéncias naturais na passagem do seculo XIX

para o século XX*

Antonio Augusto Passos Videira (UERJ, CNPQ)

Resumo

O principal objetivo deste artigo consiste em promover a popularizacdo das mais
importantes — de acordo com o meu ponto de vista — teses epistemoldgicas,
metafisicas e metodoldgicas desenvolvidas por trés distintos cientistas do final do
século XIX: Ludwig Bolztmann, Pierre Duhem e Henri Poincaré. Penso que isso
seja necessario para difundir as suas filosofias, a fim de superar a perspectiva
historiografica — assumida pela maioria nos dias atuais — que toma como certo que
eles eram fortemente contra influéncias metafisicas na ciéncia. Embora seja
possivel ver questfes positivas na relacdo entre ciéncia e metafisica nas ideias de
Bolztmann, Duhem e Poincaré, deve-se estar ciente da presenca de diferengas
significativas entre eles. As semelhancas e diferengas sdo descritas no presente
trabalho.

Palavras-chave: Filosofia da Ciéncia, Fisica, Metafisica, Boltzmann, Duhem,
Poincaré

Abstract

The main goal of this article is to improve the popularization of the most important
— accordingly to my own point of view — epistemological, metaphysical and
methodological theses developed by three distinguished scientists of the end of the
19" century: Ludwig Boltzmann, Pierre Duhem, and Henri Poincaré. | think that is
necessary to spread out their philosophies in order to overcome the
historiographical perspective — mostly assumed nowadays — that takes for granted
that they were strongly opposed to metaphysical influences in science and
metaphysics in Boltzmann’s, Duhem’s, and Poincaré’s ideas, one must be aware of
the presence of significant differences among them. The similarities and
differences are described in the present work.

Key Words: Philosophy of Science, Physics, Metaphysics, Boltzmann, Duhem,
Poincaré
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Preambulo

Ludwig Boltzmann, em uma das muitas prelecdes sobre os fundamentos da
mecanica que deu, afirmou o seguinte por ocasido do inicio do ano letivo de 1900:

“Quando se tem a intencao de introduzir novos convidados na morada que ha
muito habitamos, costumamos adornar de modo solene a porta de entrada. Fui
convocado a esta antiga e veneravel universidade [de Leipzig] para introduzi-los no
complicado e impressionante edificio da fisica tedrica. O portdo de entrada pelo qual
pretendemos entrar nesse edificio é a mecéanica analitica. Dai ndo é de se espantar que
eu queira mostrar-lhes esta Gltima em seus adornos mais belos, com os quais ela foi
embelezada, no decorrer dos séculos, ndo por mim, mas pelas mentes mais seletas.”

A razdo pela qual eu transcrevi a citacdo de Boltzmann é porque pretendo fazer
0 mesmo que ele. Este texto foi escrito para ser lido e assimilado por estudantes de
filosofia ou por aqueles que se interessam por ela. Assim, eu ndo pretendo aqui
apresentar nenhuma novidade radical. Talvez haja uma Unica excegdo: os fisicos —
obviamente que ndo todos eles - na passagem do século XIX para o seguinte
perceberam que a metafisica ndo mais poderia ser deslocada para fora dos limites da
ciéncia. Ainda que com termos muito mais cautelosos, eles afirmaram teses que
questionaram a imagem de ciéncia como algo monolitico, bem fundado e “condenado”
ao sucesso e a verdade.

Se afirmadas por alguém de fora da ciéncia, as conclus@es finais do paragrafo
acima provocariam uma onda de rejeicdo impressionante. Como exemplo, parece-me
suficiente lembrar do célebre livio A Decadéncia do Ocidente de Oswald Spengler,
historiador e fil6sofo alemdo do inicio do século XX, que defendia, na contramdo do
que se considerava — em seu proprio tempo - aceitavel e recomendavel como atitude
filosofica positiva para com a ciéncia, a tese de que na formulacéo das teorias relativas
ao comportamento da natureza — aquelas que procuram explicar os comportamentos dos
fendmenos naturais - encontramos elementos que ndo sao cientificos. Essa tese, apesar
de ter sido muito conhecida entre as duas guerras mundiais do século XX, foi muito
criticada, em especial pelos cientistas, uma vez que ela colocava em Xxeque a
objetividade cientifica, uma das principais herangas do século anterior.

Retomo a exposi¢do da minha pretensédo com este ensaio. Em poucas palavras,
trata-se de descrever algumas teses filosoficas desenvolvidas por trés dos mais

instigantes cientistas de finais dos oitocentos: Boltzmann, Henri Poincaré e Pierre
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Duhem. Essa descricdo ndo se pretende isenta. Ela deve provocar a sensacdo de que
todos eles, mesmo que de modos diferentes entre si, reconheceram e aceitaram a
inevitavel presenca da metafisica em suas praticas. Se ndo tiveram coragem de afirmar
que metafisica e fisica andam juntas, cientistas como eles tornaram possivel a outros de
seus contemporaneos chegarem a essa conclusdo, como foi o caso do filésofo
dinamarqués H. Hoeffding, que, em 1902, afirmou: “Os fisicos, nestes tltimos tempos,
foram (...) metafisicos.”

Antes de prosseguir, preciso prestar mais alguns esclarecimentos. O publico alvo
ndo explica completamente 0 modo que escolhi para mostrar que alguns — poucos -
fisicos de finais do século XIX comecaram a defender, mesmo que timidamente o
retorno de questBes consideradas como metafisicas. Como Boltzmann fez com a
mecanica classica, eu procurei apresentar 0s seus pensamentos atraves das questdes,
teses e davidas mais instigantes e radicais, na maioria das vezes formuladas por eles
mesmos. Talvez por isso sejam elas, quanto a mim, as mais bonitas. Nem sempre a
beleza consegue ser reunida harmoniosamente. Por isso, aviso que neste artigo a
coeréncia nem sempre foi respeitada. O estilo ¢, certamente, pouco académico. Preferi,
em suma, construir uma descricao rica e abundante e ndo um relato organizado e linear.
Se 0s meus eventuais jovens leitores resolverem apds a leitura deste ensaio se debrugar
sobre os escritos de Boltzmann, Poincaré e Duhem eu ficarei satisfeito. Afinal, eles

aceitaram o0 meu convite e ingressaram na casa que habito ha varios anos.

Uma questéo incomoda: qual o valor da ciéncia?

O século XIX tinha consolidado a tese de que os cientistas sdo os grandes
responsaveis por aquilo que acontece na e com a ciéncia. O cientista deveria ser o
senhor de sua propria atividade. Todo cientista teria a liberdade de escolher o seu tema
de pesquisa, bem como o seu método. A rigor, a autonomia cientifica existiria e 0s
cientistas persistem em acreditar na sua necessidade; mas ela seria, cada vez mais, uma
ideia muito combatida. Em nosso proprio tempo, percebemos isso quando se discute,
por exemplo, o tipo de pesquisa que sera financiada. A pesquisa gerara resultados
praticos ou ndo? O que tradicionalmente se afirma é que a ciéncia é independente, sendo
sua independéncia necessaria para a geracédo de resultados tecnolégicos.

A atual historiografia da ciéncia continua a aceitar que os cientistas do seculo
XIX entenderam e conseguiriam responder a pergunta: por que a ciéncia é um

conhecimento diferente? Ndo comungo dessa perspectiva. Ao contrario. Apesar de
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muitas respostas interessantes e instigantes terem sido propostas, esta pergunta
permaneceu em aberto. O surgimento do pluralismo fez com que a ideia de
w© universalidade sofresse abalos. A natureza ontoldgica — ou uUltima - da natureza ndo
seria passivel de ser conhecida. Certos fendmenos fisicos resistiram a receber uma tnica
explicacdo, o que provocou um rompimento interno na propria fisica.

Muitas ambiguidades existentes nesse periodo podem ser resumidas na questdo
relativa ao destino da metafisica. O que fazer com ela? Desde o século XVI havia
discussdo sobre o que fazer com a metafisica, em geral compreendida como aquele
dominio da filosofia que alimentava a esperanca de encontrar respostas para questdes,
como: ‘O que ¢ existéncia?’, ‘Qual o sentido da existéncia?’, ‘De que forma aquilo que
existe pode contribuir para que a minha existéncia ganhe sentido?’.

Ainda que possa parecer estranho a primeira vista, ciéncia moderna, a0 menos
no seu inicio, no ja longinquo século XVI, tenta estudar o mundo sem se preocupar com
a origem daquilo que observa e considera como existente. A ciéncia passa a usar certos
critérios para estudar a existéncia. A existéncia é condicionada pela aplicagdo de um
projeto, que determinaria 0 modo pelo qual aquela se tornaria um elemento da
investigacdo, matematica e experimental, da natureza.

Sem ter como explicar o porqué das existéncias dos objetos e fendGmenos
naturais, outro problema se impunha a ciéncia: em que medida ela alcanca a verdade?
Kant defendeu que a metafisica, para se transformar numa ciéncia, tal como a fisica
matematica de Galileu e Newton, deveria aceitar algumas coisas como dadas. Assim,
procurava-se analisar as condi¢cdes de possibilidade do conhecimento sobre as coisas
para que, no nivel fenoménico, fosse possivel garantir a verdade. Com esse fim, Kant
aproximou a metafisica da teoria do conhecimento. Ele jamais colocou em questdo a
existéncia da ciéncia, o que o levou a escolher como um tipo de conhecimento
merecedor de ser incentivado aquele que se preocupasse em saber de que forma os
fendmenos deveriam nos aparecer para serem investigados criteriosamente. Ele recorreu
a fisica matematica como modelo de ciéncia, uma vez que Galileu e Newton partiram
do pressuposto de que haveria um conhecimento sobre as coisas, ou melhor, existiria
uma ciéncia independente da presenga do ser humano enquanto agente cognoscente. O
conhecimento seria universal. Contudo, como reconhecer essa universalidade? Como
construi-la?

Antes mesmo da filosofia critica de Kant, ja era possivel se deparar com

sugestdes de que a fundamentacdo desse novo tipo de conhecimento deveria ser
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alcancada atraves apenas das faculdades intelectuais dos seres humanos. Em que pese
perseverar no seculo XVII uma preocupagdo com a salvacdo das almas - 0 que ndo pode
ser desprezado, com o passar do tempo, as questbes relativas & natureza do
conhecimento passaram a ser prioritarias em detrimento de preocupaces teologicas.

A ciéncia preocupa-se com o seu valor? Em caso afirmativo, o que significa
valor para ciéncia? Por que os cientistas usam a palavra valor em alguns de seus
trabalhos? O que esta em jogo quando a questdo relativa ao valor da ciéncia é formulada
explicitamente? Estas sdo algumas das muitas questdes, que podemos fazer a respeito
do problema do valor da ciéncia. Como se sabe, em geral, 0s cientistas e - ainda hoje —
alguns filésofos ndo gostam de colocar abertamente essa questdo por acreditarem que,
mais de quatro séculos ap6s o surgimento da chamada ciéncia moderna, esta ultima ja
teria conseguido comprovar que possuia intrinsecamente o seu valor, a sua relevancia e
necessidade de ser apoiada em suas demandas. Em outras palavras, os artigos e livros
escritos por cientistas ndo se referem diretamente a questdo do valor da ciéncia; quando
essa discussdo ocorre, ela é implicita. Mesmo que aceitemos o desconforto dos
cientistas com as questfes acima, isso ndo quer dizer que eles sejam reticentes as
discussbes filosoficas. Via de regra, quando acontecem, as discussdes filosoficas
surgem a partir de problemas, ou questionamentos, provocados pelos proprios cientistas.
Devemos sempre atentar para o fato de que a prdpria préatica dos cientistas, em funcéo
de ela ser independente, ou seja, organizada segundo regras e principios estabelecidos e
acordados pela comunidade cientifica, gera discuss@es filosoficas. Neste artigo, o qual —
¢ bom que se diga desde ja — ndo alimenta a pretensdo de esgotar este assunto,
certamente importante e espinhoso, nds comentaremos as teses epistemolégicas de trés
cientistas, as quais possuem como pano de fundo a questdo do valor da ciéncia.

A linha de frente desses debates era ocupada pela seguinte questdo, ou seja, a
principal pergunta a alimentar todos os debates epistemoldgicos era: 0 que é uma teoria
fisica? Esses debates ocorreram na passagem do século XIX para o seguinte e, em todos
eles, verificamos a presenca de — como ndo poderia deixar de ser - tensdes implicitas e
explicitas. Entre as tensfes implicitas, encontramos precisamente aquelas que envolvem
a questdo do valor da ciéncia. Do lado das tensdes explicitas, situavam-se aquelas
relativas a dificuldade de serem desenvolvidos modelos e teorias, respeitando-se
critérios metodologicos e epistemologicos. No periodo histdrico ora em tela, pensava-se
que tal dificuldade ocorria ndo porque a natureza é complicada, mas, sim, pela

incapacidade do proprio cientista em encontrar as descrigdes mais adequadas para 0s
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fendmenos naturais. Essa incapacidade estaria situada no nivel dos conceitos e
O instrumentos, usados para formular e verificar as teses e as hipdteses formuladas. A
= base ontoldgica da ciéncia deveria permanecer. Por exemplo, a crenca na tese de que a
natureza seria simples era disseminada e encarada como fundamental para o seu
sucesso.

No final do século XIX, a fisica ainda era o mais importante modelo de
cientificidade conhecido pelos cientistas profissionais. Poucos anos depois, no inicio do
século XX, o didlogo conflituoso entre ciéncia natural e filosofia, percebida como a
mais importante representante da cultura, tornou-se mais aspero. Desde meados dos
oitocentos, ciéncia e filosofia encontraram nichos institucionais diferentes que
dificultaram ainda mais esse dialogo. As faculdades de filosofia agregaram outras areas
do saber, mais voltadas para os aspectos da psicologia e da sociedade, o que teve peso,
mesmo que simbdlico, no distanciamento institucional que passou a predominar na
antiga imagem da arvore cartesiana.

A tese de que a ciéncia apenas descreve os fendmenos naturais gerou uma
enorme polémica na Franca, ultrapassando, em muito, as esferas da ciéncia e das suas
instituicbes. O critico literario francés Ferdinand de la Brunetiere, por exemplo,
afirmava que a ciéncia teria falido, pois ndo cumprira o seu papel de gerar explicagdes
verdadeiras dos fendmenos.

A defesa publica, feita por muitos cientistas importantes de que caberia a ciéncia
tdo somente elaborar e propor descricdes econdbmicas dos fatos naturais, aliada a um
segundo fato relativo a possibilidade de essas descri¢des serem diferentes entre si — 0
pluralismo tedrico -, ainda que com o mesmo grau de eficiéncia, contribuiu para
aumentar a tensdo presente no ambiente cientifico. Diante de mais de uma possibilidade
de formulacdo de uma mesma teoria, como escolher a melhor ou mais correta
formulacdo para a lei natural? Como determinar a melhor versdo da teoria?

A ciéncia se transformava e essas transformagdes eram geradas pela propria
ciéncia. A grande preocupacdo do século XX foi entender essa transformacdo. E da
natureza da ciéncia essa transformacio? E possivel formular uma lei? A ciéncia
descreve ou explica? Boltzmann, Duhem e Poincaré reconheceram publicamente que a
ciéncia se transformou desde que ela surgiu seculos antes. Talvez uma caracteristica que
a distinga seja a transformacdo. Essa caracteristica, principalmente em alianca com o
pluralismo tedrico, implicava o reconhecimento de que a ciéncia ndo estaria imune a

arbitrariedade. Seriam as leis “propriedade” da natureza? Tudo isso colocava em
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questdo se a ciéncia emprega sempre o mesmo metodo, gerando a suspeita de que 0s
) conceitos ndo seriam suficientes para formular leis fisicas que descrevem fenémenos
D) naturais de maneira geral e universal. Os fisicos fazem metéforas, analogias, constroem
modelos, mas a partir do momento que o campo semantico ao qual se referem o0s
conceitos € largo demais (forca, matéria, energia, atomo) surgem problemas. As
solucBes se mostraram problematicas porque a forma da lei ndo era Gnica, o que
obrigaria ao estabelecimento de uma hierarquia nas préprias leis naturais, ja& que 0s
fendmenos naturais sdo organizados.

Se a ciéncia se transforma, devemos nos perguntar como avaliar essas
transformac0es e seus efeitos. Se a ciéncia se transforma, como fica a questdo da sua
unidade? Essa transformacdo pode significar o abandono de certas leis validas durante
um periodo de tempo? A unidade das leis pode ser considerada como resultado do
estabelecimento de um dominio de validade no qual elas sdo validas. Ja a universalidade
de uma lei cientifica é garantida através da possibilidade de reproducao, sempre que se
desejar, daquilo que entendemos ser a natureza. Ainda que conceitualmente possam ser
distinguidas, a unidade, em geral, é considerada como necessaria para a afirmacdo da
universalidade. Uma vez que a natureza tem essas caracteristicas, como a ciéncia deve
se comportar? Em geral, a ciéncia que se consolida com o passar dos tempos toma como
base o fato de o ser humano conhecer o processo responséavel pela formulacéo de leis.
No século XIX, foi colocada a questdo em termos epistemologicos e metodoldgicos. Era
corrente a crenga numa associagao estreita entre simplicidade e inteligibilidade.

O cenério cientifico-filosofico se modificou ainda mais a partir do inicio da
segunda metade do século X1X com a entrada em cena da teoria da evolugdo de Darwin,
a qual, entre muitas outras consequéncias, gerou um programa de naturalizacdo da
filosofia que afetou a muitos cientistas, entre os quais Boltzmann e Poincare, gque se
tornaram adeptos do Darwinismo.

De que forma a teoria de Darwin influenciou os filésofos? A compreensdo é
fruto da evolucdo? A razdo é fruto de um processo evolutivo? O Darwinismo abriu a
possibilidade de se pensar tudo como tendo um inicio causal. Os principios explicativos
situados no nivel das teorias fisicas seriam passiveis de explicacdo. Explica-se porque a
espéecie humana tem que sobreviver.

Enquanto projeto, a ciéncia se preocuparia em afirmar o seu valor epistémico,
concretizado em algumas propriedades como a sua universalidade. A lei da gravitagédo

de Newton é universal. Isso significa que ela ndo depende do local e do momento em
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que ela ¢é afirmada ou validada. A questdo de como garantir a universalidade das leis
cientificas se torna ainda premente desde que ndo se esqueca que a razdo humana nao
pode abarcar a totalidade, algo que, para os fil6sofos naturais dos séculos XVII e XVIII
somente poderia ser alcangado por Deus. Contudo, e sem contar com a intermediagédo
do criador, se a “minha” capacidade racional ¢ finita como “eu posso” formular um
conhecimento que “considero” universal?

A questdo permaneceu ao longo dos séculos com a mesma radicalidade presente
ja no momento da sua formulacdo inicial. Os cientistas sabem que ndo se pode
determinar o valor da ciéncia somente porque a ciéncia é capaz de criar produtos
tecnoldgicos. A ciéncia deve possuir um valor intrinseco, muitas vezes associado ao
fato de ser um tipo especifico de conhecimento. Ela ndo se resume aos produtos que
gera. E necessario recorrer & epistemologia. A origem permanece no nivel causal e por
outro lado tudo passa por processos de desenvolvimento. Através da capacidade
infundada de transformacdo discute-se o progresso. Associado a questdo do valor
intrinseco da ciéncia, encontramos algumas outras questdes: ‘Uma das raz0es para a
ciéncia ser universal ¢ que a natureza ¢ uma so6 e unificada?’; ‘Em que medida a
afirmacdo da ortodoxia catdlica relativa a existéncia de uma Unica natureza ¢é
dependente da existéncia de um tnico Deus?’, entre outras. Essas questdes ndo podem
ser respondidas apenas pela préatica cientifica. Isso era claro para a maioria dos cientistas
gue comentarmos neste artigo. O que nao era claro é por que respondé-las.

Neste artigo, nos discutiremos ideias e teses avancadas por Boltzmann, Poincaré
e Duhem. Os seus textos possuem diferentes graus de sistematicidade. Boltzmann é o
mais “desorganizado”. Poincaré, apesar de mais organizado do que o fisico austriaco,
evitava, sempre que se lhe mostrasse razoavel, determinados assuntos discutidos por
filésofos. Com essa atitude, ele tentava ocupar um espacgo que considerava mal ocupado
pelos filosofos, imersos em discussdes infinddveis e aparentemente estéreis. Poincaré
parecia ndo ter paciéncia para responder a essas questfes. Diferentemente dos outros
dois, Duhem encarava toda e qualquer questdo que se lhe apresente, procurando
fornecer respostas claras, organizadas e compreensiveis. De todo o modo, para todos
eles, era evidente que discutir a natureza da ciéncia dizia igualmente respeito a

avaliacdo dos seus limites.

Representacdo como uma entidade epistemoldgica
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Durante muito tempo, nédo foi dificil encontrar afirmac6es que definiam o século
W0 XIX como o periodo em que a ciéncia adquiriu as suas marcas registradas, a saber:
B exatiddo, precisdo, universalidade e verificabilidade empirica. A historiografia da
ciéncia apresenta o século XIX como sendo um século que teria resolvido questdes
epistemoldgicas uma vez que a solucdo kantiana para a origem das leis cientificas
continuaria a ser defensavel, mesmo que ela fosse, & medida que o século se aproximava
do seu final, cada vez mais questionada. Tensdes surgiam no interior da propria
comunidade cientifica. Para muitas delas, ndo sdo ainda hoje conhecidas solucdes;
suspeita-se que elas ndo sdo soluveis. As tensdes passam a ser aceitaveis desde que
encaradas como capazes de contribuir para o progresso da ciéncia. A principal tenséo
diz respeito a algo que desde o inicio da ciéncia moderna afirma-se ser necessario
garantir: a universalidade.

Ainda que tenha se tornado conhecido e admirado principalmente pelas suas
reflexbes sobre a fisica, o filosofo alemdo Ernst Cassirer, adepto do pensamento neo-
kantiano da Escola de Marburgo, nédo tinha interesse somente nessa ciéncia; ele se
dedicou as ciéncias como um todo, fossem elas naturais ou sociais. Como afirmamos
acima, o século XIX foi uma era dominada pela ciéncia natural; Cassirer reconhecia que
o século passado foi, em grande parte, dependente do que se passou no anterior. Era
como se ele sugerisse que 0s nossos problemas filoséficos foram formulados no século
XIX e ndo no século XVII: seriamos herdeiros de Boltzmann e ndo de Descartes. A
ruptura com o periodo inicial da modernidade ficaria ainda mais evidenciada com o
surgimento da especializacdo que se radicalizou no século XI1X. Em suas obras, Cassirer
ndo se restringiu aos debates epistemoldgicos do século XIX, chegando a se ocupar
daqueles que ocorreram na primeira metade do seculo XX.

Cassirer afirmava que a ideia de transformacdo no dominio do conhecimento
cientifico se consolidou na segunda metade do século XIX. Essa transformacéo
comegou antes disso e era um processo coerente; ela seria origindria de um outro
momento. O que faz com que os cientistas permanecam unidos ndo é a especializacéo, é
algo que se situa no campo do espirito. A transformacéo se da com o reconhecimento de
que ela comegou em algum lugar.

Para Cassirer, € fundamental dialogar com os fisicos. Newton seria
incontornavel por causa da formacéo e uso dos conceitos. A filosofia é algo que se situa
fora do espaco em que esta localizada a ciéncia e a organiza, embora ndo seja capaz de

criar conceitos novos e teorias. A filosofia tem meios para resolver conflitos internos a
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ciéncia. Esta tendéncia nasceu com a Critica da Razdo Pura de Kant. A tendéncia
© kantiana se fortaleceu no século XIX. Dois exemplos importantes dessa tendéncia
Un kantiana sdo Helmholtz, que ocupou um lugar importante na histéria do ressurgimento
da epistemologia, Hertz, e seu pupilo mais importante, que refletiu, como o seu mestre,
sobre o carater e a peculiaridade do tipo de conhecimento proprio da natureza. A
necessidade de tais reflexdes era reconhecida como parte natural e legitima da imagem
de universo da fisica classica.

Ainda segundo Cassirer, ndo seria necessario se situar fora da filosofia desde que
esta fosse compreendida como epistemologia ou teoria do conhecimento. Kant percebeu
essa relagdo, colocando, segundo os seus criticos, a filosofia a servico da ciéncia. Kant
afirmava que o modelo de ciéncia é newtoniano, 0 que ndo se confirmou
posteriormente. Cassirer percebeu que o conhecimento € universal, estando em jogo 0s
processos kantianos de construcdo dessa universalidade. Desde A partir de meados do
século XIX, dar-se-ia a proclamacdo do postulado de que as ciéncias refletem
criticamente sobre elas mesmas.

Cassirer colocava a filosofia como ocupando o lugar de organizadora dos
conflitos da ciéncia. No inicio do século XX, surgiram problemas levantados pela
relatividade e pela fisica quantica que jamais haviam se apresentado. Neste mesmo
século, ocorre o retorno da discussdo sobre o que deve ser uma ciéncia da natureza, e
quais as funcbes que realizariam os fins perseguidos. Os fisicos do periodo classico ndo
discutiram o conceito de fisica; longe disso, eles trataram em cria-la e defendé-la contra
a concepcao escolastica. Eles estavam convencidos de que a razao e a experiéncia eram
capazes de compreender verdadeiramente a esséncia das coisas. Jamais colocaram em
jogo o valor ontoldgico das teorias fisicas. A partir do século XVIII, entretanto,
produziu-se uma mudanga de rumo. O “realismo” foi deslocado por um
“fenomenismo”, ou fenomenologia, isto ¢é, preferiu-se 0 respeito estrito aos fatos e
fendmenos. Na metade do século XIX, os conceitos que remetiam ao de substancia
comecaram a ser substituidos pelo conceito de funcdo. Assim, desaparecia a
necessidade de conferir as forgas mecéanicas uma posi¢do especial no quadro das

entidades que comporiam a natureza tal como descrita pela fisica.

A visdo de mundo mecanicista como fundamento metafisico da fisica moderna
Como afirmado anteriormente, o objetivo deste texto consiste em contribuir para

divulgar a existéncia de alguns debates que ocorreram a partir da segunda metade do
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século XIX, alcancando as duas primeiras décadas do século passado. Esses debates
o foram, a sua época, compreendidos como sendo de natureza epistemoldgica e se
) originaram no interior da comunidade dos fisicos, em particular dos fisicos teoricos.
Essa caracterizacdo como apenas epistemologico sera questionada no presente artigo.
S0 questdes, oriundas da pratica cientifica, as responsaveis pelos debates, e nao
somente epistemoldgicos entre os cientistas. Encontramos fendmenos (elétricos,
magnéticos, do calor), que despertaram o interesse dos fisicos que propuseram leis a
serem confrontadas com a experiéncia; esses fendmenos se mostraram resistentes as leis
da mecénica classica. Conceitos como forca a distancia, um conceito chave na mecénica
classica, passa a ser considerado estranho, quando contraposto a visdo de mundo que Ihe
era subjacente — 0 mecanicismo - porque ndo exigiria um meio material para atuar. J& na
sua formulacdo por Newton, verificou-se esse desconforto Na visdo mecanicista, a
matéria — ou massa - é fundamental e, de certo modo, substitui a substancia. Ou ainda:
toda modificagdo de posicdo de um corpo A é devida a um corpo B; essa modificacdo se
da por meio do choque. Na substancia, enquanto conceito aristotélico ou tomista, temos
caracteristicas que ndo estdo presentes na matéria, tal como entendida pelos filésofos
naturais adeptos da ciéncia moderna.

Temos, entdo, uma percepcao a respeito do conceito de forca a distancia como
uma entidade metafisica. Fendmenos, como o calor, ndo foram explicados pelo modelo
mecanicista. O modelo mecanicista comecava a enfrentar problemas, considerados pela
comunidade dos fisicos, tal como observado por uma historiografia conhecida. Cassirer,
por exemplo, afirmava que apds o surgimento da mecéanica quéantica tornou-se
necessario proceder a uma analise das ideias relativas & natureza com o intuito de
determinar a origem dessas discussdes epistemoldgicas.

As leis de Newton passam por algumas transformacfes no século XVIII. O
conceito de forca a distancia incomodava por ser considerado como logicamente
incompativel com a visdo de mundo mecanicista. Muitos filésofos naturais tentavam
substitui-lo ou simplesmente abandona-lo, como foi o caso, por exemplo, de
d’Alembert. Lagrange, no final do século XVIII, propds uma formulagdo das leis de
Newton numa matematica muito sofisticada e que, posteriormente, foi considerada
como uma das etapas iniciais em direcdo desmecanizacdo da visdo de mundo sustentada
pela fisica. Em termos metodologicos, porém, a visdo de mundo, permaneceu a mesma,
respeitando aquilo que, partir de meados do século XVIII, foi chamado de

newtonianismo: os fenbmenos seriam a base para a formulagdo das leis da natureza. As
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leis da fisica sendo universais ndo dependem do observador e de quem as formula. A
regularidade da natureza, a rigor, ndo pode ser percebida, ela é como que intuida. E
como se a solucdo aceita para os problemas epistemoldgicos incorporasse 0s dois
métodos. Essa concepc¢do tornou-se tdo difundida que, apesar das criticas de autores
como Goethe, ela passou a ser vista como o fundamento de toda a ciéncia natural.

Goethe dirigiu criticas a Optica de Newton, propondo mesmo uma teoria éptica
diferente para o lugar da concepgdo corpuscular proposta pelo filésofo natural inglés.
Nessas criticas, ele afirma que a natureza, tal como descrita pelos fisicos, ndo tem lugar
para 0 homem, rompendo com a unidade que se supunha existir no interior da propria
natureza. Ainda que essas criticas tenham sido motivadas pela nogdo de natureza
pressuposta pela Optica de Newton, elas também se tornaram conhecidas pelo fato de
que, ja nas primeiras duas décadas do século XIX, a especializacdo provocava
incémodos generalizados.

Alguns cientistas — como, por exemplo, Helmholtz - responderam a essa critica,
propondo uma imagem de ciéncia que pressupde que certas propriedades sejam gerais
e/ou que a matéria pode ser submetida a manipulacéo por instrumentos, ja que a matéria
é inerte, isto €, ela ndo é capaz de provocar mudancas em si propria. A matéria possuli
certas propriedades para ser inteligivel. A inteligibilidade ndo decorre apenas de
caracteristicas metodoldgicas ou epistemologicas, ela tem que estar localizada na

prépria natureza da matéria.

Convengdes arbitrarias implicam a existéncia da metafisica?: os exemplos —
recalcitrantes - de Boltzmann e Poincaré

Boltzmann era favoravel a filosofia como elemento necessario para uma boa
pratica cientifica. Mais dificil para ele, entretanto, era responder a pergunta: que tipo de
filosofia seria a mais adequada para a pratica cientifica. Quais os métodos da teoria
fisica? Como se passa da observacdo a forma da lei? O método indutivo tem a vantagem
de dizer que, uma vez coletados os dados fornecidos pelo mundo externo, eles podem
ser transformados em experiéncias. A ideia aqui é partir da observagdo para o conceito.
A deducdo torna possivel a previsdo e isso passa a ser um critério usado pelos cientistas
para escolher entre teorias concorrentes.

Em busca de uma resposta para esse problema, que o atormentava, Boltzmann
incorporou a defesa publica da concepgdo dedutivista do método cientifico. A partir do

momento em que se recorre a0 método dedutivo, o ponto de partida sdo afirmacdes
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consideradas como verdadeiras — por exemplo: hipdteses, a necessidade de reflexdo
filosofica parecia ir mais além do que aquela tornada possivel pela epistemologia
porque precisamos justificar essa arbitrariedade do método dedutivo. Como podemos
nos assegurar que as representacbes que construimos sdo as mesmas, isto €, dizem
respeito a0 mesmo conjunto de fenémenos? A possibilidade de descrever mais de uma
representacdo para um mesmo fendmeno diz tanto quanto, ou mesmo mais, sobre quem
o descreve do que sobre o prdprio fenbmeno representado.

Uma das principais qualidades dos trabalhos filoséficos de Boltzmann é
percebermos, sem muitas dificuldades, a presenca de uma tensdo, a qual, a0 menos
parcialmente, permanece por ele ndo resolver os problemas que formula. Boltzmann
tentou, no maximo, acreditamos nds, diminuir o sentimento de incémodo causado pelas
dificuldades filoséficas enfrentadas pela fisica em seu tempo. Por um lado, ele tentou
mostrar que o0s seres humanos sdo capazes de representar o real gracas a presenca da
razdo. Por isso, a razdo passa a ser algo que se organiza e resulta de um processo
evolutivo. O mesmo processo evolutivo que configura a natureza determinaria 0 modo
pelo agiria a razao.

Boltzmann insistiu sempre no carater representacional das teorias cientificas.
Segundo ele, nés precisamos reconhecer que as teorias sdo representacdes e nos
preocupar em saber como elas sdo construidas. Em geral, ele defendeu que os critérios
empregados na construcdo das teorias, cientificas ou ndo, foram desenvolvidos durante
0 processo de evolucdo sofrido pela espécie humana, aqui entendida como sendo uma
estrutura bioldgica.

Ele se interessou pela origem da representacédo; a origem era o problema mais
relevante, pois 0 mecanicista deveria saber descrever 0 mecanismo que estuda e que
comporta entidades que ndo podem ser conhecidas, 0 que ndo impediu Boltzmann de
tentar “abri-lo”. Entender o funcionamento de um mecanismo seria 0 mesmo que saber
desmonta-lo, concertd-lo sem introduzir elementos estranhos a ele.

Boltzmann acreditava que somos criaturas oriundas de processos naturais, o que
nos obriga a uma adaptacao continua. Com que objetivo a representacdo é realizada? Ha
um ‘para que’, que ndo pode significar que a natureza exista devido a nossa existéncia.
Na medida em que somos ‘frutos’ da natureza, o ‘para que’ poderia ser introduzido de
modo naturalizado. Também ele seria ‘fruto’ da natureza. O processo, uma vez

naturalizado, diminuiria a tensdo porque diminuiria a expectativa ao mostrar que
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estamos imersos em relagdes com as “coisas”. O darwinismo significava, desse modo, a
© Iimpossibilidade de conhecer uma definicao definitiva de verdade.

© O caréter de representacdo ndo impede que outras perspectivas sejam incorporadas. Ha
peculiaridades na representacdo. A mecanica classica se mostrou capaz de contribuir
com leis que se aplicam a corpos como ondas, por exemplo. Se a representacao significa
ndo conhecer as coisas tal como elas sdo realmente, isso permite movimentagdo nas
representacfes. Se a natureza é variada, temos que variar também as nossas
representacdes. Boltzmann anseia por uma variedade epistemologica.

Reconhecer a impossibilidade de abarcar todo o real foi usado para o
fortalecimento compulsério da construcdo das representacdes. Boltzmann, de uma
forma pouco filosofica, respondeu a essa exigéncia. Diante do desconhecido, nds temos
que ser ousados e capazes de propor explicacdes, avaliar, discutir, etc.; é impossivel
fugir a isso. SO conseguimos saber se a nossa representacdo abarca o real se
conseguirmos testar e atuar. E como se promovéssemos a suspensio da nossa existéncia
para tentar pensar como ela pode se da; suspender o juizo é algo que ndo existe para
Boltzmann. Ele tenta, ao que parece, alcancar um lugar onde a dicotomia sujeito-objeto
ndo existe.

Em comparagdo com 0s seus contemporaneos, que também participaram das
discussoes filosoficas aqui mencionadas, Poincaré adotou um estilo peculiar. Ele é, via
de regra, muito afirmativo, como se procurasse nao dar margem a questionamentos
radicais capazes de colocar em xeque a viabilidade e validade da ciéncia.

Em O valor da ciéncia, o seu segundo livro propriamente filos6fico e que veio a
publico em 1908, Poincaré incorporou muitas das principais questfes debatidas em seu
tempo. As tensdes relativas aos fundamentos da fisica ja tinham se tornado conhecidas
do grande publico. Os cientistas ndo mais sabiam responder, sem equivocidades, a
pergunta ‘qual ¢ a natureza da ciéncia?’, o que provocou a acusagdo ja mencionada de
La Brunetiere. Um outro problema foi o de fixar o papel que a experiéncia desempenha
na construcdo dos conceitos cientificos. Ndo se tinha ainda certeza de se o atomo
realmente existia e ainda menos qual seria a sua constituicdo. Em 1908, finalmente,
houve a comprovacdo empirica da existéncia do atomo.

A metafisica sempre foi pensada como um discurso arbitrario. O mesmo poderia
ser pensado da ciéncia, mas o cientista deveria tentar justificar a arbitrariedade, pois a

sua teoria € submetida aos testes empiricos. O fato de que a base do conhecimento é
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arbitraria leva algumas pessoas a duvidarem da solidez dessa base, na medida em que
confundiram arbitrariedade com liberdade de escolha a ser desfrutada pelos cientistas.

Uma vez que o emprego de hipoteses passou a ser inevitavel, de acordo com o
diagnostico de Poincaré, ficou cada vez mais complicado aceitar a recusa, pura e
simplesmente, da metafisica como detentora de alguma positividade. A ciéncia
moderna, portanto, se veria diante de um grave problema, a saber: a metafisica passaria
a ser uma condicdo de possibilidade da ciéncia. A resolugéo desse problema néo deveria
acontecer caso a presenca da metafisica enfraquecesse a capacidade da ciéncia conhecer
o real. Por exemplo: Galileu assumiu a existéncia de Deus para explicar a regularidade
da natureza e sem a regularidade ndo ha leis cientificas. Outra tese propagada: a
natureza é uma, além de una. Diferentemente de Descartes, Galileu ndo quis
desenvolver uma metafisica explicita para sustentar esta tese, preferindo explanar sobre
ela quando convidado ou instigado a tanto.

Ja Descartes conscientemente construiu sua fisica sobre uma metafisica.
Newton estava, ao que parece, mais proximo de Galileu. Contudo, e como este Ultimo,
Newton também era ambiguo com relacdo ao papel da metafisica na constituicdo e
justificacdo do conhecimento cientifico. De inicio, ele afirma que os modernos —
diferentemente dos antigos — ndo recorreram as formas ocultas para explicar. Ele
rejeitava uma base para a ciéncia - entdo chamada de filosofia natural - que se
localizaria numa metafisica essencialista.

Galileu partiu de duas vias diferentes. Newton, em contraste, partiu de uma
Unica, mas foi obrigado a retroceder, pois ndo conseguiu justificar suas leis. As relaces
entre modernos e antigos, ja conflituosas, se intensificaram. Sabia-se, ou acreditava-se
saber, que a ciéncia é constituida por verdades, mas ndo se conhecia a razdo para isso. A
exigéncia de Descartes no século XVII retornou séculos depois. No século XIX, €
possivel encontrar uma preocupacdo em manter a verdade da ciéncia, mas como isso
seria possivel diante do uso cada vez mais explicito de hipéteses, as quais, entre outras
coisas, se referiam a existéncia de entidades diretamente ndo observaveis?

Poincaré almejava evitar, o mais possivel, discussdes metafisicas profundas.
Uma das razdes pelas quais Galileu ¢ “Galileu” para uma certa historiografia de matiz
positivista, ou empirista, explica-se pela sua incessante repeticdo de quais sdo 0s
verdadeiros e auténticos objetivos e propdésitos da ciéncia. Poincaré ndo fez diferente.
Ele comegou o seu livro anunciando o objetivo e explicitando as caracteristicas

intrinsecas da ciéncia que a tornaram digna de apoio. Poincaré sabia que existem pelo
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menos dois modos para justificar a validade da ciéncia: 1°) a validade do conhecimento
puro: conhecer por conhecer; 2°) temos produtos oriundos da ciéncia, que podem
melhorar a qualidade de vida. Ao manter a crenca no 1° tipo de justificativa — no nosso
interesse — e ndo na ciéncia aplicada, Poincaré afirmava que a verdade deve ser o fim
maior perseguido pelos seus colegas.

A pergunta ‘para que?’, todavia, nunca desapareceu do cenario; a filosofia
moderna teria uma tentativa ndo muito bem sucedida de controlar essa pergunta.
Afirmar o ‘para que?’ corresponderia a afirmar que o ser humano e a ciéncia moderna
possuem caracteristicas que tornaram esta Gltima uma estrutura universal, 0 que para ser
alcancado pressupfe a saida de cena do homem. De certo modo, a filosofia moderna
seria uma tentativa de controlar a presenga do ser humano, uma vez que explicava como
ele deveria se comportar para que as suas observacdes e elucubracdes fossem validas
para a formulacdo de conhecimento.

Boltzmann percebia a presenca da metafisica, mas o problema seria onde ela
entraria. Na base da ciéncia? Se sim, de que modo? Tal como Boltzmann, Poincaré
reconhecia a presenca da metafisica, mas vai posicionou a metafisica muito mais a
frente, posto que ndo aceitava que esta fosse tomada como base para a ciéncia. A
ciéncia ndo deveria ser justificada externamente. A verdade existiria e ndés — seres
humanos - nunca poderemos abarca-la, a0 menos na sua totalidade. Haveria uma
distancia insuperavel entre conceito e realidade. Na filosofia medieval, h4 uma unido
entre 0 bem, o bom e o belo, unido que foi rompida pela filosofia moderna. Por que,
entdo, tal como na situacdo existente antes do surgimento da liberdade de
questionamento, continuar a perseguir algo inalcangavel?

Poincaré recorreu a ideia da existéncia de uma verdade moral e ndo permitia que
essa moralidade se confundisse com a justi¢a: “Nao pode haver ciéncia sem moral como
também ndo pode haver moral sem ciéncia.” No caso da justica, podemos errar.

A introducédo de O Valor da Ciéncia esta organizada de modo a que o Unico fim
da atividade cientifica seja a busca da verdade. Uma busca, diga-se de passagem, sem
fim. A defesa da busca da verdade constitui o mais importante objetivo que Poincaré se
atribuiu nessa parte do seu livro. A verdade seria mais relevante do que qualquer outra
eventual contribuicdo dada pela ciéncia. Por exemplo: aliviar o sofrimento humano é o
mesmo que libertar o homem das preocupacdes materiais? Poincaré procurou mostrar
que a mera preocupacdo material ndo seria suficiente. Ele percebia que a ciéncia

contribui de alguma forma para a diminuicdo do sofrimento humano, mas ndo faz isso
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diretamente. Esse procedimento parece ser devido a sua pouca vontade em resolver
(© questdes do tipo: ‘Poderia a ciéncia contribuir para a elaboragdo de uma resposta a
D) pergunta ‘por que eu existo?’.

Mesmo demonstrando pouca disponibilidade para responder perguntas
“filosoficas’, Poincaré permitiu que as suas perguntas se multiplicassem: ‘E possivel ser
nominalista e realista ao mesmo tempo?’ Ou: ‘Como proceder, entdo, para que a
coragem de agir ndo esmorega?’. A verdade existe, mas ndo pode ser alcangada. Assim,
Poincaré necessitava buscar uma finalidade nessa corrida sem fim. Todas as
caracteristicas que Galileu atribuiu a inteligéncia humana permanecem em Poincaré,
que as explicita. Ele tentou incorporar a ambiguidade sem comprometer a ciéncia. Ele
sabia que a verdade usada apenas como um critério epistemolégico ndo funcionaria para
0S Seus propositos.

Durante o processo de investigacdo cientifica, os cientistas podem se perguntar o
que ¢ ser “inteiramente independente?”. Ou seja, eles podem questionar o caminho
percorrido em busca da verdade: “Se nds queremos agir, teremos que nos unir”’. Essa
ideia - “a unido faz a for¢a” — reunida aquela outra — “a unido permite a a¢do” - sinaliza
que Poincaré reconhecia que individualmente os seres humanos podem fraquejar. N&o
obstante tal fraqueza, ele pensava que os seres humanos tém mecanismos suficientes
para superar obsticulos; esses mecanismos seriam reconhecidos no momento da
afirmacdo da relevancia da unido entre os cientistas.

Poincaré estabeleceu uma sutil rede conceitual com as expressdes: verdade
cientifica, verdade moral e justica. As diferentes modalidades de verdade sdo distintas
entre si: uma é demonstrada e a outra é sentida. Aquele que se preocupa com a verdade
cientifica tem obrigacdo de se comportar eticamente de forma diferente, j& que
estabelece uma hierarquia entre valores (ciéncia pura e ciéncia aplicada). Para que o
projeto que ele se propde a realizar se sustente é necessario estabelecer valores
hierarquicamente. Quando Poincaré se referia ao amor, isso se dava ao indagar se a
verdade, que a natureza nos apresenta, corresponderia aos nossos esforgos. Os frutos
colhidos poderiam ser decepcionantes. Ele queria mostrar que aquilo que faz com que as
duas esferas (interna ou externa, publica ou privada) se movam do mesmo modo
condiciona o ser humano. As esferas necessitam ser descobertas ¢ “brilham com o
mesmo esplendor”. Essas duas verdades sdo equivalentes. “Ambas nos atraem e nos

escapam.”: hd uma mobilidade intrinseca aos dois planos.
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Poincaré tentou extrair alguma positividade daquilo que seria estritamente
(©) negativo a existéncia humana, como, por exemplo, o pecado. De que natureza é a
S atitude que devemos ter para reconhecer nossos erros? O erro no plano material e
cientifico ja foi incorporado e ndo é algo tdo somente negativo para a ciéncia. O erro no
caso da ciéncia passa a ser pensado como um desafio porque mostra 0 qudo distantes
estamos da verdade. O problema com a moral é porque ela é necessaria para que ndo
desistamos na nossa empreitada em busca da verdade. Em ultima instancia, é a moral
que nos da forgas para superarmos 0s nossos erros. A ciéncia nao nos da felicidade: “A
ciéncia nada pode nos ensinar sobre a verdade, s6 pode servir como regra de acdo.” Mas
como conviver com a existéncia do pecado sem aceita-la? Entdo, a partir do momento
em que nds pecamos, passamos a ter um outro tipo de existéncia. NOs pecamos porque
nos queremos conhecer. Poincaré reconhecia que a felicidade ndo pode ser atingida por
meio do conhecimento; mas, saber menos causaria mais desconforto, facilitando a unido
entre o destino do ser humano e o da ciéncia.

N&o sendo excepcional, a crise na ciéncia pode ser sentida sempre desde que se
tenha em vista a assimilacdo completa de que a verdade é inalcancavel. Poincaré via a
crise de forma positiva, pois a pluralidade € inerente a pratica cientifica. Concep¢oes de
mundo diferentes seriam autenticamente possiveis. Como, entdo, garantir que se explica
ou descreve 0 mesmo objeto? Somente com a troca de informagdes, por isso a nogao de
coletividade. E um fato inegavel que a verdade pode aparecer de diversas maneiras e a
ciéncia é resultado de uma obra coletiva, o que torna compreensivel a énfase dada por
Poincaré a discussdo, a critica e aos dialogos entre os cientistas.

Uma das mais importantes teses filosoficas de Poincaré afirmava que: “Néo ¢ a
natureza que se impde a nds, mas somos nds que nos impomos a natureza.” A ciéncia
seria constituida de convencBes. Ou seja, nds é que impomos a natureza 0s quadros
conceituais; Poincaré foi mais além, na medida em que afirmava ser factivel o recurso a
comodidade para a justificacdo da nossa escolha; nesse ponto ele foi criticado
ferozmente por E. Le Roy, um filésofo contemporaneo, que viu em Poincaré um
defensor de teses utilitaristas. E necessario formular com exatiddo as convencdes. O
ponto entdo é que, no caso da ciéncia, sabemos quais sdo as convengdes que devem ser
utilizadas. Isso gera uma consciéncia somente possivel pelo aprendizado do uso das
convencdes. Elas configuram os nossos sentidos. O que € comodidade? Em principio,
podem ser pensados critérios tipicamente humanos para decidir essa questdo. Contudo,

isso é dificil porque o homem tem que ser retirado de cena para garantir o0 carater
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objetivo da ciéncia. Nunca se pode saber com certeza se 0s sentidos ordinarios dos seres
humanos funcionam exatamente da mesma forma.

Seria um fato que a verdade pode aparecer de diversas maneiras e que a ciéncia
resultaria de esforgos coletivos, o que torna compreensivel a énfase dada por Poincaré a
discussao, a critica e aos dialogos entre os cientistas e mesmo entre estes Ultimos e 0s
filésofos: “Nds devemos comparar a marcha da ciéncia com a constru¢do de uma
cidade”.

Poincaré se referia a analogias internas, mas como compreender essas analogias?
N&o sera o conteudo que nos permitird reconhecer a presenca da harmonia interna a
natureza, dessa analogia intima. Sem a linguagem ndo podemos nos aproximar dessa
harmonia, ela ndo é capaz de capturar a esséncia da realidade. Entdo como pode a
linguagem ajudar a perceber a harmonia interna? Aquilo que podemos apreender pelos
nossos sentidos ndo é suficiente para que possamos pensar na existéncia dessa harmonia
interna.

Para 0 matemaético francés, uma das mais significativas conquistas ja alcancadas
pelo espirito humano foi a lei. Ironicamente, ele, quase que ao mesmo tempo em que
comentava a relevancia da lei cientifica, mencionava os milagres: “A maravilha ¢ que
ndo existem milagres a cada instante.” No fundo, ele procurava provar a existéncia da
harmonia através da regularidade; procurava impedir que discutamos a natureza de
Deus para que pudéssemos fundamentar a nossa crenca na existéncia de regularidades
na natureza. Ele reconhecia explicitamente que, dado que a metafisica ndo pode ser
introduzida por completo, como e por que recorrer a ela?

Poincaré seguiu Boltzmann ao dizer que foi natural a mecénica ter se tornado o
modelo da fisica matematica. Poincaré reconheceu a presenca de uma crise na fisica ao
dizer que os principios estavam sendo alvo de davidas com relacdo a sua necessidade.

Como podemos justificar o valor da ciéncia se ela coloca em xeque seus proprios
principios? O aperfeicoamento permite a correcdo, ja que ndo podemos trabalhar com
ideais de perfeicdo. O erro passa a ser pensado positivamente. Uma saida efetivamente
considerada foi recorrer a ideias de Darwin, posto que este Ultimo teria naturalizado
naturaliza o erro, sempre presente no NOSSoO processo evolutivo.

A harmonia interna pode ser objeto da inteligéncia dos seres humanos: “As leis
cientificas ndo sdo artificiais.” A rigor, a realidade nao é completamente independente.
A postura realista € uma postura comum aos filésofos. Para fazer ciéncia é preciso

acreditar numa realidade externa. Acima vimos que, entre 0s séculos XVI e XVIII, a
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existéncia do real s6 poderia ser admitida caso fosse possivel provar a existéncia de
Deus e para tanto tinhamos que recorrer a Ele.

Para Poincaré, depois de Newton, ndo mais podemos duvidar da nossa
capacidade de conhecer. Quando a necessidade de Deus com fundamento para a ciéncia
passou a ser questionada, isso produziu como consequéncia, como se passasse a ser algo
da ordem do sobrenatural, que o mundo era regular. ‘Por que o mundo ¢ regular?’, essa
é uma pergunta impossivel de ser respondida pela ciéncia. Kant procura no proprio ser
humano os elementos que provam essa regularidade e, para que isso fosse possivel, ele
associou razdo a geometria euclidiana e a fisica newtoniana. Ou seja, as caracteristicas
do real estdo ligadas ao modo de apreensédo de um determinado objeto. A estrutura da
razdo humana esté relacionada ao real. SO que essa relagdo, em Kant, é univoca e ndo se
sustenta “aos olhos” do pluralismo. O mundo ¢ euclidiano por que a razao ¢ euclidiana,
diria Kant, o que apds a cria¢do das geometrias ndo-euclidianas, ndo mais podera ser
mantido. Poincaré afirmava que ndo mais podemos recorrer a Deus e a estrutura univoca
da razdo para garantir que a ciéncia tenha valor. O que fazer para que a ciéncia ndo seja
vista como uma quimera? O real ndo é mais algo percebido de forma imediata. Uma vez
mais: ha uma harmonia interna, que nos € oculta. Como chegar a ela? Por meio de
estruturas conceituais? Essa harmonia é a Unica verdade que podemos admitir. Darwin
nos permitiu pensar que ha uma continuidade. Primeiramente, é preciso conhecer para
depois reconhecer os elementos de continuidade. No caso da ciéncia, a arbitrariedade
ndo operaria porgque por que a ciéncia estaria comprometida com a existéncia de uma
harmonia interna a natureza. Que nos seja permitido repetir: o individuo ndo garante a
existéncia da ciéncia. A harmonia interna pressupfe um conjunto de cientistas que
devem necessariamente discutir os fundamentos da sua ciéncia.

Nesse didlogo da ciéncia com a natureza apenas as respostas nao séo suficientes
para alcancarmos a verdade. Mas o que além desses dados empiricos deve ser conhecido
para que possamos formular leis? Aparentemente a resposta ¢ a “beleza”. Mas, beleza ¢
um critério complicado e, a primeira vista, complica ao invés de simplificar a situacéo.

Em 1950, num artigo publicado na revista Scientific American, Einstein
defendeu a tese de que a origem do processo tedrico era a paixao, e que era possivel
compreender 0 mundo objetivamente através da razdo. Vimos que Poincaré discutiu
como a razdo pode realizar isso. Einstein e Poincaré concordavam com a tese de que

temos que reconhecer a presenca de um elemento irracional na base. O problema néo
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seria afirmar a existéncia da realidade; mas, sim, qualifica-la aprioristicamente.
Devemos conseguir chegar a existéncia, prescindindo da sua qualificacéo.

Einstein, no mesmo trabalho, proferiu uma afirmacgéo, que nos soa estranha num
primeiro momento: “Todo tedérico verdadeiro ¢ uma espécie de metafisico
domesticado”. Einstein defende que ndo ha fundamentos sélidos. A imagem que um
cientista constroi quando faz ciéncia nem sempre coincide com aquilo que é ciéncia. A
domesticacdo do cientista ocorreria atraves do recurso aos dados empiricos, 0s quais
serviriam para corrigir excessos e equivocos. “Por que elaboramos teorias?” perguntou
Einstein. Porque nos da prazer em compreender, respondeu. Einstein reconheceu, entdo,
que algo € interno a ciéncia. Para Poincaré, o uso da nossa inteligéncia é facultativo; a
escolha em usé-la ndo nos leva a provar racionalmente esta escolha. Poincaré falava
sobre isso nos seguintes termos: “a inteligéncia percorre tudo o que toca”.

Em Boltzmann, a linguagem ndo pode ser pensada como copia da realidade. O
problema é saber como uma configuracéo é capaz de dizer algo sobre a realidade. Esse
problema sempre volta ao longo da histéria. Por que nos sentimos incomodados com a
constatacdo de que a linguagem nao é uma cépia da realidade?

Poincaré ndo queria ser confundido com um cético, ainda que ndo tenha
questionado diretamente o ceticismo, talvez por que ndo desejasse se enredar em
discussbes cansativas e infrutiferas. De certo modo, Poincaré jogou com as
consequéncias desta sua decisdo. E isso pode ser complicado porque as consequéncias
ndo sdo compreensiveis muitas vezes. Poincaré ndo questiona somente a capacidade da
ciéncia em estabelecer esses critérios. Como, entdo, analisa-las? Uma vez que n6s nao
podemos fugir da representacdo, que critérios decidem a sua veracidade?

Poincaré mencionava a transmissdo como algo importante para a ciéncia. Quem
filosofa — aqui, quem analisa a ciéncia - o faz por meio do uso de uma linguagem.
Assim, deveriamos prestar atencdo aquilo que é responsavel pela transmissdo. A ciéncia
desde sempre se preocupou em possuir elementos de transmissdo adequados, 0s quais
possuiriam determinadas caracteristicas. Donde a relevancia da questdo relativa a
formagéo de conceitos.

Se a filosofia quer permanecer fiel a si mesma, como é isso realizado? Se
estivermos comprometidos com a ideia de progresso, ndo podemos conhecer
antecipadamente o conhecimento futuro. At¢ 0 momento nos comportamos de certa
maneira, mas nao sabemos se o real serd do mesmo modo amanhd. A ciéncia do século

XIX se mostrou capaz de sofrer modificagdes profundas sem que sofresse danos
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irreparaveis na sua estrutura. A possibilidade de manter eletromagnetismo e mecanica
no mesmo edificio foi feita reconhecendo a possibilidade de modificar os conceitos. De
que modo se deu essa reorganiza¢do? Resposta: a luz de modificagbes impostas no tipo
de unidade existente, aceitando-se, em seguida, a presenca de dominios relativamente
auténomos entre si. Essa solucdo foi defendida por Poincaré, que dizia que toda e
qualquer espécie de conhecimento possuia um dominio, inclusive a filosofia. A
inteligéncia nos permite reconhecer aquilo que de fato existe? Poincaré nos indica que
precisamos ter uma base que nos permita conhecer o real. NOs podemos ser
responsaveis por aquilo que estd na base. A base, onde estariam 0s conceitos e as
hipoteses, seria construida livremente pelos cientistas.

Como julgamos as escolhas de conceitos e hipoteses feitas pelos nossos
antepassados? Pelos frutos colhidos, tais como remédios e alimentos. A ciéncia
modificou de forma profunda a existéncia humana, mas isso ndo € suficiente para
manté-la. E através do fundamento que nds vamos chegar ao existente. Em certa
medida, estamos retornando a Descartes. Precisamos saber que algo existe e ndo
podemos ter dividas a esse respeito. A questdo, ja discutida por Galileu, Descartes,
entre outros, pode ser formulada do seguinte modo: ainda que o ser humano ndo seja
capaz de provar a existéncia de certas coisas, ele constréi um conhecimento como a
ciéncia, a qual transforma a nossa existéncia. Como?

Para o matematico francés, a resposta estaria no reconhecimento, como afirmado
acima, de que a base da ciéncia também é constituida por elementos arbitrarios ou
convencionais. Como ele gostava de dizer: “As regras do jogo sdo convengoes
arbitrarias.” Poincaré tentou mostrar que nem toda regra ¢ igual a outra regra. De que
forma seria possivel reduzir o nivel de arbitrariedade inerente as acdes humanas? As
regras funcionam em geral, as leis cientificas ttm um valor de validade, elas ndo sao
validas indeterminadamente e isso gera um problema porque a ciéncia se propde a
formular leis universais.

Poincaré consegue perceber quais sdo 0s pontos que estdo sendo discutidos e o
resultado dessas discussdes a respeito da ciéncia. Ele ndo parece ter a pretensdo de uma
resposta filosofica que resolva todos os problemas. Poincaré procura mostrar que as
respostas filosoficas ndo podem alimentar a pretensdo de universalidade. A
interpretacdo filosofica se mostra incapaz de aplicar todos os problemas.

Poincaré parece reconhecer a necessidade de elementos ndo epistemol6gicos

para conferir confianca do cientista. Os cientistas podem tomar decisdes equivocadas.
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Como atrair pessoas para a ciéncia? Como manté-las na pratica cientifica? NOs nédo
(©) podemos recorrer mais de forma ingénua a verdade. E mais: as praticas bem sucedidas
ndo garantem que continuardo assim. A verdade, por outro lado, pode ndo ser universal.
A nocdo de verdade tem que ser rediscutida.

Qual o papel que os fatos possuem na atividade cientifica? O fato bruto é
cognoscivel? Poincaré parece responder positivamente a essa pergunta. O problema é
que ndo podemos separar o fato bruto da estrutura linguistica e por isso ele é
parcialmente cognoscivel.

As sensacfes sdo intransmissiveis. Tudo o que nelas é qualidade pura é
intransmissivel: “Sem discurso ndo ha objetividade.” Mas o mesmo ndo ocorre entre
essas sensacOes. S&o produzidos de modo a organizar a ciéncia sob o0 aspecto da
verdade? Os fatos para terem um valor epistémico ndo podem sofrer nenhum tipo de
intervencdo humana para que eles ndo sejam contaminados. Eles ndo podem ser
modificados. O mundo se encontra dado de forma imediata? Poincaré entdo trabalha
num problema bem conhecido: como acreditar que os fatos possuem valor epistémico?
Esse é um problema antigo e podemos nos perguntar por que ele retoma essa questao.
Para ser respondida? N&o. A natureza da intervencdo foi modificada.

Entre as muitas afirmacdes de Poincaré relativas aos fatos na ciéncia, duas

(13

merecem ser mencionadas: “... temos o direito de dizer que o cientista cria o fato
cientifico?” e “Os cientistas criam os fatos.” Esse ponto foi muito discutido por
Poincaré, apesar de a ideia de criacdo ser muito complicada. Criar em geral é
compreendido como um ato completamente livre; a ciéncia se pretende como capaz de
descrever uma realidade que ndo foi criada pelo ser humano, ainda que ele néo
admitisse que o cientista crie livremente os fatos cientificos. H4 uma dificuldade
intrinseca: a ciéncia para ser clara deve se portar de modo tal que o problema é: quais
sdo as regras para que a capacidade criativa ndo contamine aquilo que sera criado? A
ciéncia se constitui quando o ser humano reconhece que para compreender a natureza
deveria agir de modo especifico e isso pressupunha uma limitacdo, uma anulacdo dos
processos criativos. O conhecimento ja na sua origem permite modelos que ndo sao
mais copias daquilo que é observado. O racionalismo tem uma capacidade de produzir
que ndo pode ser desprezada.

Qual seria a diferenca entre um fato bruto e um fato cientifico?, perguntava-se
Poincaré. Como reconhecer que o fato bruto se impde ao ser humano? “O fato bruto é

individual.” Como visto, Poincaré dizia que n6s temos que usar convencdes. O mesmo
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fato pode ser apresentado em varias linguas diferentes: “Esta classificagdo ¢ uma
(©) convengdo.” Como podemos escapar a arbitrariedade das convengdes? “A possibilidade
© da traducdo implica a existéncia de um invariante.” Traduzir ¢ destacar o invariante,
separando-o daquilo que é contingente.

O interessante € que a liberdade de criacdo € vista de forma positiva. Podemos
ter certeza de que sempre usaremos estruturas conceituais construidas por nos: “Os fatos
sdo classificados em categorias.” A rigor nunca ndo deparamos com uma estrutura
inteligente diferente da nossa. H&4 uma situacao em que a comunicacgdo é impossivel?

Tudo é uma convencdo e quando reconhecemos uma podemos Nnos perguntar
quais os limites dessa convencdo. O comum ndo é construido pela estrutura conceitual.
A posse do comum é melhor quando ela é organizada a partir do conhecimento e este é
melhor se for organizado a partir da verdade. E na finitude que encontramos a
possibilidade do conhecimento.

Poincaré dizia que a realidade exerce um papel que faz com que o cientista tenha
que respeita-la: “Tudo o que o cientista cria num fato ¢ a linguagem na qual ele o
enuncia.” Além disso, o cientista intervém ativamente escolhendo os fatos que merecem
ser observados e ndo nos esquecamos que o fato cientifico é a traducdo de um fato bruto
numa certa linguagem. Assim, se algo aconteceu conforme uma predi¢do, ndo é por
efeito de nossa livre atividade, ou seja, ndo ha uma fronteira entre o fato bruto e o fato

cientifico: “O enunciado de um fato ¢ sempre verificado.”

Duhem ou a ciéncia ndo pode desconsiderar a presenca da metafisica

No caso do fisico, filésofo e historiador da ciéncia, o francés Pierre Duhem,
vamos nos concentrar principalmente em dois dos seus artigos: Algumas reflexdes sobre
as teorias fisicas, publicado em 1894 e O valor da teoria fisica de 1908, o qual é, na
verdade, uma resenha critica do livro La théorie de la physique chez les physiciens
contemporains do filésofo, igualmente francés, Abel Rey.

Comecemos com as teses que Duhem defendeu a respeito da experiéncia e que
iam na direcdo contréria ao que era afirmado pelo empirismo e pelo positivismo. Nao
obstante, ele foi tomado por positivista. Uma das suas afirmacgdes mais interessantes é a
seguinte: “A ciéncia fisica € um organismo que se deve tomar por inteiro.” Esta tese ¢
uma consequéncia de uma outra, que se tornou muito conhecida gragas a Duhem: “As
observagdes estdo impregnadas de teorias.” Uma experiéncia fisica é interpretacdo.

Temos que reconhecer que a fisica nem sempre utiliza a mesma linguagem. Duhem
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sugere que as linguagens dos fisicos estdo impregnadas de elementos metafisicos. No
caso da avaliacdo de experiéncias passadas, € necessario conhecer historia e filosofia.

A base sobre a qual a fisica se assenta ndo decorre apenas do método
experimental. Ndo existe experimento crucial, isto é, ndo existe uma experiéncia, que
sempre incide sobre uma parte especifica da teoria, capaz de determinar o seu destino.
Além disso, sempre havia a possibilidade de recorrer a hipéteses ad hoc para reparar 0s
“estragos” causados pelo veredicto negativo. A avaliacdo serd sempre posterior. Duhem
sugeria, assim, que o todo s6 pode ser conhecido por aqueles que sabem qual foi o
processo de transformacéo nas afirmacdes feitas no passado e aqueles que hoje estamos
fazendo. Duhem defendia que sdo apenas 0s experimentadores que possuem
habilidades, mas que as diferencas ndo podem ser explicadas.

O resultado de uma experiéncia cientifica ndo determina o valor de verdade de
uma teoria fisica. A medida que se quer mais min(cia, perde-se em certeza. O
testemunho ordinério se preocupa tdo somente pela constatacdo dos fendmenos comuns:
“O testemunho vulgar tem tanto mais certeza quanto menos preciso for.” Mesmo
sabendo que a reproducdo foi realizada em condicGes diferentes, como avaliar 0s
resultados? Na ciéncia ndo ha possibilidade de se confiar apenas nos resultados. O grau
de aproximacédo — o erro — também tem que ser considerado. Mas, onde residiria o erro
de uma previsédo? Tomar isoladamente uma proposic¢éo ndo resolve o nosso problema. A
conclusdo é se o fenbmeno previsto ndo se reproduz toda a armacao teorica é colocada
em xeque. Por isso, é importante conhecer todas as etapas presentes no experimento.

Uma das questdes centrais de Duhem era: “O que € uma lei fisica?” As leis sdo
fundadas sobre o resultado da experiéncia. Precisdo ndo é 0 mesmo que constatacao.
Podemos afirmar com certeza alguns pontos com uma linguagem comum, mas se
qgueremos saber mais, precisamos de uma linguagem mais sofisticada. A distancia entre
o vulgo e a realidade é imensa, segundo Duhem.

Uma pergunta central para Duhem ¢é: ‘O que ¢ uma teoria da fisica?’; talvez
fosse este 0 seu problema mais importante. Para ele, as teorias seriam um vocabulario, o
que significa que elas ndo conseguem atingir as esséncias dos fendmenos naturais,
permanecendo a presenca de uma diferenca de natureza entre o signo e o seu referente.
Desse modo, Duhem definia uma teoria com uma estrutura configurada pela
matematica: a matematizagdo das descri¢cdes dos fendmenos naturais era necessaria. No
inicio do século XIX, tinhamos a mecéanica analitica e a mecanica racional, nas quais a

matematica desempenhava um papel essencial, além de tornar inlteis as tentativas de
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elaboracdo de modelos, que eram compreendidos por Duhem como desnecessarios e
= mesmo perigosos. Os modelos, para ele, seriam tentativas de penetrar no amago dos
= fensmenos naturais, o que era impossivel através do método cientifico. Em outros
termos, a boa ciéncia ndo daria lugar para modelos, como aqueles, por exemplo,
produzidos em grande nimero pelos fisicos britanicos de seu tempo.

A medida que a ciéncia evolui, ela introduz conceitos abstratos e matematicos. O
processo constante e aparentemente sem fim de introducdo de estruturas com estas
caracteristicas gera um progressivo e insuperavel afastamento do mundo observado pelo
senso comum, que é qualitativo. A experiéncia ndo incide somente sobre uma parte da
teoria fisica. Duhem defende que a ciéncia natural é constituida de teorias diferentes
entre si, mas vinculadas e esse vinculo mostra que a experiéncia ndo pode refutar
somente um elemento dessa estrutura. Ele defende um holismo, ou seja, a teoria seria
mais do que a soma dos elementos que a constituem, exatamente por ser uma hierarquia.
Podemos nos perguntar: seria possivel ordenar sem hierarquizar?

Para se ver aquilo que o fisico v&é em um laboratorio, é preciso saber fisica. Para
que possa observar tal como um fisico, € preciso saber a fisica que ele conhece.
Observagdes puras ndo sdo possiveis; as observagdes que ndo sdo “contaminadas” pela
linguagem n&o procedem.

Duhem ndo defendeu que haveria uma necessidade de uma teoria pronta e
acabada para que observacdes fossem realizadas. A realidade possuiria uma estrutura
interna que o fisico, com a ajuda das suas leis, é capaz de compreender a sua
inteligibilidade. No inicio da ciéncia temos 0 senso comum atento, desperto. O senso
comum serd o ponto de partida para que uma observacdo possa ser feita. NOs
desenvolvemos uma linguagem e para Duhem ha correlacdo entre linguagem e mundo.
A observacdo pode mostrar que ha necessidade de uma modificacdo tedrica. Ele
defende a tese de que a ciéncia evolui. Podemos perceber que as etapas posteriores
contém melhorias; conhecemos mais.

Os fatos se produzem. A observacdo em si é possivel gracas a linguagem.
Relatar ndo é interpretar. Duhem chama a atencdo para 0s conhecimentos necessarios
para que uma abstracdo possa ser feita. Ndo sabemos responder qual é a estrutura de
uma teoria fisica; sabemos que existe uma e que € complexa. Fendmeno corresponde
aquilo que é interpretado para Duhem. Ele logo, de inicio, afirmou sua tese sobre o que
é uma experiéncia. Ele conhecia as consequéncias de sua concluséo. A medida que nos

incorporamos um conhecimento cientifico, vemos coisas diferentes. A partir de um
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certo momento, ndo podemos mais dissociar aquilo que observamos daquilo que
interpretamos.

Duhem procurava extrair suas conclusdes filosoficas a partir da prépria prética
cientifica. Existiriam ciéncias em que os cientistas podem observar diretamente os fatos.
A evolucdo ¢ diferente de repeticdo. O surgimento das diferencas no processo evolutivo
aconteceria com velocidades diferentes.

Dentre as teorias fisicas existe uma hierarquia e a fisica estd na base dessa
hierarquia. Temos uma relacdo interna nas ciéncias naturais. Uma ciéncia se torna cada
vez mais racional na medida em que se torna cada vez mais abstrata.

Duhem afirmava que era possivel observar um fato concreto. Boltzmann néo
aceitaria essa conclusao porque a linguagem ¢é diferente da realidade. Duhem afirmava
algo bem diferente.

Duhem chama a nossa atencdo para o fato de que ndo é facil extrair uma
conclusdo e uma experiéncia. A analise exige tempo para acontecer. A determinacao do
valor de verdade ndo é automatica ou imediata. As experiéncias sdo sultis.

O que seria uma representacdo? No século XIX foi associada a nocdo de
modelo. Duhem tem muita méa vontade com relacdo ao modelo. Os agentes econémicos
sdo tomados como racionais. Nessa época, ‘modelo’ ¢, por exemplo, ‘maquete’. Duhem
chama a atencdo do mecanicismo (associa-se o real ao funcionamento de um rel6gio).
Os mecanismos de funcionamento de um relégio sdo internos e independentes de que
observa o mostrador do reldgio. Quando falamos de modelo fisico, recuperamos a ideia
classica de que o modelo representa o real. Duhem afirma que as leis ndo podem ser
confundidas com o real por serem simbolicas. Os conhecimentos abstratos e simbdlicos
sdo o0s responsaveis pelos elos que tornam a ciéncia uma estrutura organizada. Duhem
quer enfatizar as diferencas entre a teoria e o real. As propriedades atribuidas aos
atomos ndo necessariamente correspondem ao real.

Um dos dilemas que mais interessou a Duhem dizia a respeito a oposicdo
explicar X descrever. Duhem afirmava que a postura que afirma que as teorias explicam
era equivocada. Explicar é fazer mencgdo a causas e 0s homens ndo conseguem por meio
de observacdo determinar as causas dos fendmenos. A rigor para muitos cientistas se
ndo houver a crenga que a natureza € inteligivel ndo € possivel se interessar pela
natureza.

As teorias fisicas devem ou ndo ser reduzidas a mecanica? Duhem se op6s a

mecanica, ou seja, recorrera a modelos para tentar visualizar os fendmenos da natureza.
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Visualizacdo ndo pode ser entendida como inteligibilidade. Os mecanicistas ingénuos
= confundem os modelos com o real. Boltzmann ndo era ingénuo, ele reconhecia a
S distancia insuperavel entre a descricdo e aquilo que é descrito. Ele sabia que os
conceitos ndo sdo ligados a poucas entidades. Nesse momento, € inegavel que a maioria
dos cientistas reconhece que as teorias nao sao copias do real e fidelidade ndo pode ser
usada para qualificar as teorias cientificas. Para superar a distancia precisamos lancar
mao de conceitos e modelos.

Uma descricdo é uma constatacdo, uma explicacdo € mais do que uma
constatacdo. Explicar significa mostrar os constituintes do fendmeno e as relacdes dos
elementos, € isso que um mecanicista deve fazer. O ponto, porém, é: as teorias sao
representacdes (existe uma distancia entre teoria e real), a pergunta é: podemos colocar
algo para minimizar esta distancia? Discutir a natureza da representacdo cientifica
significa perguntar ‘o que ¢ uma teoria fisica?’ e essa pergunta, por sua vez, nos leva a
uma outra questdo: ‘para que uma teoria fisica?’ E preciso, entdo, reconhecer a distancia
e estabelecer pontos que podem ser superados. O problema é: a natureza do que € a
teoria nos aponta como superar a distancia? A liberdade que se supde presente traz
problemas: como evitar recursos a entidades consideradas nao cientificas? Ainda que
ndo saibamos a origem dos fendmenos, devemos saber a origem dos conceitos. A
origem dos conceitos nos explica a natureza tomada “como se fosse”. A distancia ndo
tem como ser medida, ela em si é arbitraria, mas o processo de medi-la ndo pode ser
arbitrério.

A existéncia, reconhecida pelos proprios atores — 0s cientistas, da
impossibilidade de discutir certos problemas (como os aqui colocados) somente por via
epistemoldgica se torna clara. Em suma, o valor da teoria fisica é que ela mostra a
existéncia da metafisica, a qual esta localizada para além daquela numa distancia segura
para as duas. Essa distancia permitiria que se reconhecesse as atribui¢fes naturais da
ciéncia — descrever os fenbmenos naturais — e da metafisica, a saber: explicar por que

eles sdo como séo.
Concluséo
Boltzmann, Poincaré e Duhem podem ser aproximados sob alguns aspectos. A

maior diferenca entre eles é que o ultimo defendia a possibilidade de estabelecermos um

limite claro entre a ciéncia e a ndo ciéncia, 0 que seria possivel gracas a descricdo de
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todas as etapas percorridas durante o processo de uma conclusdo cientifica. De certo
= modo, Duhem almejou mostrar que seria compreensivel a presenca dessas etapas no
= processo de constituicdo e organizagdo do conhecimento cientifico. Se os cientistas se
contentassem com a descri¢do, renunciando a explicacdo, ele pensava que poder-se-ia
inclusive controla-las. O fazer ciéncia é importante porque sugere a possibilidade de um
controle durante o processo, gerando naturalmente a separacdo entre ciéncia e
metafisica. Os dois primeiros suspeitavam da eficiéncia das propostas favoraveis a
separacao, mesmo que provisoria, entre elas. A bem da verdade, eles a recusavam, ainda
que forma ambigua porque implicita. Talvez porque ndo se considerassem em condicdes
de afirmar publicamente a inviabilidade desses esforgos. Explicar a presenca inevitavel
da metafisica na ciéncia natural seria uma tarefa para o futuro. Nisso eles estavam

certos. Ela é nossa.
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Entrevista

Edson Peixoto de Resende Filho possui graduacdo em Histéria pela UFRJ (1986),
mestrado em filosofia pela UFRJ (1993) e doutorado em filosofia Antiga pela PUC-
RIO (2000). Atualmente é professor adjunto do departamento de filosofia da
UFRRJ. Tem experiéncia na area de filosofia antiga, com énfase em Aristoteles e
éticas antigas.

Ensaios Filosoficos: Professor Edson, sua formacao inicial foi em histéria e depois
mergulhou intensamente na filosofia. Como foi fazer essa transicdo da historia

para a filosofia? Conte-nos um pouco sobre sua carreira académica.

E. P. Resende Filho: ‘Muitas vezes atribuimos uma data ao comeco das nossas vidas;
“a partir daquele momento, comecei a existir verdadeiramente.” Assim nascemos em
qualquer idade, com 17, 20 anos e as vezes até mais tarde ainda. Parece que antes disso
a vida ndo era nada, antes dessa decisao, dessa virada. Isto é desprezar a aprendizagem e
as inclinagdes, determinagdes bem arraigadas, preferéncias e até uma firme disposicao,
ordenada para nossas experiéncias. Esquecemos que ja Somos 0 que somos. Ja 0 éramos
antes de enuncia-lo. O aparelho esta montado. Ainda nao foi testado, mas esta 14 como

um motor imovel.” (Anne Cauquelin: Aristoteles)

Iniciei em crise minha vida académica na faculdade de Psicologia da UFRRJ
aos 17 anos, em 1979. Tudo era novidade, a comecar pelo campus da praia vermelha,
muito acolhedor, cheio de espacos e verde. O choque viria, € claro, do contato com 0s
mestres. Ja no primeiro periodo fomos muito exigidos, com uma carga horéria puxada,
ndo entendiamos aquilo, nos diziam que era o significante, mais tarde viria o
significado. Eu e os demais colegas tinhamos pouca noc¢do do que era de fato a
psicologia, cheguei quando a psicologia estava no olho da critica as ciéncias humanas,
pois viviamos o momento da antipsiquiatria. Aprendi com meus mestres a critica
responsavel e o trabalho rigoroso com os conceitos e 0s argumentos. A desconstrucao

teria que ser interna, nos ensinava uma operacdo de desparafusamento, ndo uma
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ultrapassagem ligeira, mas por excesso de aproximacdo. Tinhamos que dominar muito
= bem o alvo da nossa critica, principalmente as teorias comportamentalistas. Aos poucos
) ia me sentindo cada vez mais envolvido com as disciplinas periféricas do curso, como
filosofia da ciéncia, l6gica, antropologia, historia social.

Uma nova crise havia se instalado. O ultimo periodo do terceiro ano foi um
tormento, sabia que tinha que mudar de curso, mas ndo sabia ainda para qual. A
filosofia teria sido uma opcéo legitima, entretanto minha inclinag&o (na época havia lido
o livro de F. Ariés Histdria social da familia e da crianca) e a vontade de completar
minha formacdo em humanas, pendiam para o curso de histdria do IFCS. La estavam,
como ainda hoje, a filosofia, a sociologia/antropologia e a historia. Transferi-me para o
curso de historia, onde a adaptacdo nédo foi tdo facil como pensava, voltei para o ponto
de partida. A historia das mentalidades era a novidade dos cursos de historia, depois da
revolucdo da histéria econdmica e social que tinham substituido a historiografia
patridtica, a énfase estava nos novos objetos, novos problemas e novas abordagens.
Inseri-me no setor de historia antiga, onde fui bolsista de iniciacdo do CNPq e conclui
um trabalho de historiografia sobre a utilizacdo de fontes nos Anais da Historia
Augusta, uma comparac¢do com os procedimentos da atual metodologia da historia. O
debate metodoldgico novamente conduzia-me para a filosofia, neste momento, ainda
durante o curso de historia, comecei a frequentar as aulas dos professores de filosofia
com os quais tive a oportunidade de aprender e dialogar mais aprofundadamente sobre o
estatuto das ciéncias humanas. Os colegas e professores de historia entdo comecaram
com as ironias quando de minhas intervengdes, diziam “fala filosofo”. Na verdade, tinha
de novo procedido a uma mudanca, invisivel para mim, mas muito nitida para os outros.

Ao término do curso de histéria, decidi mover-me novamente e fui prestar
exame para a especializacdo em filosofia, incentivado por professores de filosofia. O
curso funcionaria como um preparatério para 0 mestrado. Na grade havia quatro
disciplinas com duracdo de um ano, Platdo, Aristoteles, Descartes e Kant. Escolhi
Aristoteles para estudos no mestrado, novos ciimes por parte de professores que
esperavam de mim um trabalho em Michel Foucault. Aristoteles foi uma escolha ditada
por uma preferéncia confessa, que, como toda preferéncia, é inexplicavel.

“Podem-se enumerar as razdes; as do coracdo fincam suas raizes em nao se
sabe que emocdes. E melhor dizer simplesmente: gosto de Aristoteles.” (Anne

Cauquelin)
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Na verdade s6 mais tarde percebi a importancia da histéria naquela escolha
= pessoal. As leituras dominantes de Aristoteles na época em que comecei a estuda-lo no
~J IFCS eram “‘sistematizantes, onto-teologicas”, como se o pensamento do Estagirita ndo
tivesse uma historia e a0 mesmo tempo ndo estivesse em um determinado contexto
historico. Hoje se tornou muito problematico ler os textos da obra de Aristoteles como
se eles tivessem sido escritos todos de uma sé vez. E do ponto de vista mais geral, 1&-los
fora do contexto epistétmico em que a obra foi produzida também se tornou
problematico. Isto, entretanto, ndo invalida a busca de uma ordem das razdes internas
para a obra, mas faz com que esta ordem interna ganhe em profundidade e fecundidade
filosoficas. Aqui estamos ja em aguas mais profundas, deixemos para navega-las em

outro momento.

Ensaios Filosoficos: O que acha da separacdo entre filosofia e histéria? Em que

medida pode haver uma composic¢ao entre essas duas disciplinas?

E. P. Resende Filho: No final da graduacdo em historia, li um artigo, uma resenha
critica, de um historiador, que se ndo me falhe a memoria, chamava-se Jacques Leonard,
era sobre o livro Vigiar e Punir, o titulo era “O historiador e o filosofo”. Neste artigo, o
autor cobrava uma base mais empirica das andlises de Foucault, bem como a referéncia
a Revolugdo Francesa etc. Foucault respondeu, em um artigo, “A nuvem e o p6”, onde
ironizava conceitualmente as cobrancas do Sr. Leonard e a sua imagem implicita que
tinha do historiador e do fil6sofo, pois segundo este, o historiador deve apenas trabalhar
na poeira dos arquivos e o filosofo um ser nas nuvens. Em primeiro lugar, Foucault
dizia que ndo fazia historia de periodos, mas de problemas e que metodologicamente, o
critico ndo havia entendido a tese do livro, “as transformag¢des da razdo punitiva no sec.
XVIII”, momento onde a forma prisdo se impds em uma aparente obviedade. Foucault
queria compreender por que as razdes que se davam para punir mudaram tdo
radicalmente, e ele entdo encontra a resposta no que hoje entendemos como a
instauracdo das sociedades disciplinares. Este longo exemplo ficou marcado na minha
memoria como devem cooperar histéria e filosofia, longe do tipo de relacéo casal fatal,
aumentar a forca de um, significa diminuir a do outro. Mas pelo contrario, uma mutua
parceria € possivel, desejavel até, e somos nds enquanto comunidade académica que

devemos construi-la.
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Ensaios Filosoficos: Atualmente o senhor compde o quadro de professores do curso
= de filosofia da UFRRJ, que € um curso novo, ministrando aulas de filosofia antiga,
e, de certa forma, acaba recebendo os alunos logo nos primeiros anos do curso. O
que tem observado de comum nos alunos que buscam pelo curso de filosofia? O

gue tem a nos dizer do curso de filosofia na Rural?

E. P. Resende Filho: Vou comecar pela ultima pergunta. Ingressei em margo de 2010
na filosofia da Rural, durante os anos anteriores trabalhei como coordenador da filosofia
na UGF, experiéncia interessante e dificil que posso em outra oportunidade relatar. Na
Rural a reestruturagdo da parte administrativa esta em curso e muitas mudangas
interessantes estdo acontecendo. O REUNI €, juntamente com o empenho de setores dos
funcionarios, o motor desta transformacdo. O departamento de filosofia foi
recentemente criado, temos varias modalidades de bolsistas no curso e também um
curso de licenciatura em filosofia no capus avangado de Nova Iguagu. Este ultimo,
denominado “Segunda Licenciatura”, estad direcionado para os professores de segundo
grau, que queiram ter uma segunda licenciatura. E um curso mais curto, em dois anos,
pois os candidatos ja fizeram as disciplinas de licenciatura. Estamos em parceria com a
UERJ e outras institui¢des publicas apoiando o projeto do MEC que pretende para 2012
oferecer cursos de especializacdo na modalidade EAD. No caso da filosofia da Rural, a
especializacdo ¢ sobre o “Ensino da Filosofia”. Estamos diante de um desafio e tanto.
Assim como que sentados em cima de um vulcdo, pois 0s questionamentos sobre o
ensino na modalidade EAD, o ciberespaco, o virtual, sdo questdes filosoficas
desafiadoras e ainda indefinidas.

Quanto a primeira pergunta, é verdade que minha experiéncia docente esta
focada nos dois primeiros periodos, mas ofereco também disciplinas, como Topicos
especiais, nas quais podem se inscrever alunos de todos os periodos. Os primeiros
periodos sdo fundamentais para os alunos, de modo geral eles ndo sabem o que vao
encontrar e estdo em um estado de perplexidade e questionamento abismal. Assim, cabe
ao corpo docente ter cuidados especiais e um empenho redobrado na qualidade das
aulas, da orientacdo académica e do contato pessoal. NOs sabemos que para a
experiéncia pedagogica se realizar € necessaria basicamente quatro coisas: competéncia
do professor; acordo em relacdo ao programa, dedicacdo dos alunos e afetos reciprocos.
Estamos buscando aperfeicoar este quadrilatero. E importante também para nos da

UFRRJ que a demanda pelo curso tem crescido, gragas aos novos procedimentos de
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ingresso na universidade publica e os esforgos de professores que conseguem aquele
= plus de dedicacdo e acreditam na expansdo da filosofia, aqueles que sdo capazes de
© consertar a aeronave em pleno vbo. Hoje, podemos contar em nosso corpo discente
também com alunos de varias regides do pais, 0 que muito nos alegra. Mas sinto que
falta a integracdo com os alunos dos cursos de filosofia do Rio de Janeiro. Fica aqui um
convite e uma provocacgao, vamos interagir mais. Eu senti este clima na proposta da
entrevista e por isso aceitei-a com prazer, da qual sou muito grato e espero contribuir

para essa aproximagcao.

Ensaios Filosoficos: Atualmente quais sdo seus projetos de pesquisa? O que vem

pesquisando?

E. P. Resende Filho: Meu projeto de pesquisa na UFRRJ esta focado em Aristételes,
particularmente na sua Metafisica, com o qual obtive uma bolsa de iniciacdo cientifica
para um dos meus orientandos. Venho estudando também Teofrasto, o discipulo “fiel”
de Aristételes, como a tradicdo o denomina. Recentemente fiz um Projeto para a
FAPERJ sobre a relacdo entre o livro XII da Met. de Aristoteles e o opusculo de
Teofrasto, também chamado Metafisica, com o intuito de, a partir de uma hipétese da
proximidade cronoldgica entre estes textos, apreender melhor a afinidade conceitual e
problematica deles. Este projeto foi elaborado com o intuito de conseguir uma bolsa de
iniciacdo cientifica para um 6timo aluno da UFRRJ, bem como produzir artigos e uma
traducdo da Metafisica de Teofrasto, pouco conhecida. Penso que uma questdo
interessante sobre Teofrasto seria a de que muitas vezes se fala que a historia da
filosofia antiga abortou os marginais, sofistas cinicos etc. e isto é verdade, mas ja tem
muita gente estudando estes caras, acontece que com os discipulos dos grandes, Platdo e
Aristoteles, ndo se estuda. Espeusipo e Teofrasto estdo no limbo eterno e parece que
continuaram assim apesar do resgate dos outros excluidos ja referidos. Seria interessante
analisar os grandes, a partir deste esquecimento interno, que a tradi¢do produziu, com

os seus pupilos e suas respectivas originalidades.



