ensalos
fillogsoficos

‘Q‘“l.‘n‘" & -

0

e

. L]

'-‘{'.-\uud\. Oy

; ,{ e 1
llln,,”..,, 2 .

CHA



Expediente, Ensaios Filos6ficos, Volume VII - Abril/2013

Editora Chefe :
Elena Moraes Garcia

Conselho Editorial Docente :
Dirce Eleonora Solis

James Bastos Aréas

Luiz Eduardo Bicca

Marcelo de Mello Rangel
Marly Bulcéo L. Britto
Rafael Haddock-Lobo

Rosa Maria Dias

Veronica Damasceno

Conselho Editorial Discente :
Ana Flavia Costa Eccard

Luiz Eduardo Nascimento
Marcelo José D. Moraes
Rafael Medina Lopes

Roberta Ribeiro Cassiano
Victor Dias Maia Soares

Capa Ensaios Filosoficos, Volume 7 — Abril/2013
O mapa da Autossuficiéncia
Naiara Yumiko (naiarayumiko@gmail.com)

Endereco :

Ensaios Filosoficos — Revista de Filosofia
Campus Francisco Negrédo de Lima

Pavildo Jodo Lyra Filho

R. S&o Francisco Xavier, 524, 9° andar, Sala 9007
Maracand — Rio de Janeiro — Rj — Cep 20550-900
www.ensaiosfilosoficos.com.br
efrevista@gmail.com

ISSN 2177-4994



indice, Ensaios Filoséficos, Volume VII — Abril/2013

m——=Indice

n

EAITOMTAL ... pag.04

“O Valor Cultural da Formacao Moderna do Espirito Cientifico” por Teresa Casteldo-
LAWIESS ...ttt e te e e rs pag. 07

“Por uma filosofia da vida plena ou 0 homem total e sua sociedade fragmentada” por
e [T o AN - U] o SO SUSSS pag. 19

“Existe uma politica pds-moderna?” por Andre Berten ..........c.ccocevveneneinnnnen, pag. 35

“O modelo de recognicao kantiano e a critica de Deleuze” por Daniel Borgoni.. pag. 59

“Meu encontro com Gaston Bachelard” por Marly BUIC80 ............cccoeveviiinnnnne. pag. 69

“A Fenomenalidade do Nada: a importancia do método fenomenoldgico para a
descricdo da origem da negacdo em O Ser e o Nada” por Rebeca

“O poder espiritual e o poder temporal no discurso filoséfico da ldade Média” por
Pedro Henrique Corréa GUIMAIAES .........ccueieeveiureieeiieereseesreeseeseesreeseesseesreene e pag. 98

“O conteudo significativo ideal das vivéncias intencionais em Husserl” por Marcelo
LT o TN SRS pag. 107

“Justica como equidade para a sociedade dos povos em John Rawls” por Isabel Martins
.............................................................................................................................. pag. 116

“A critica de Derrida ao etnocentrismo ndo declarado de Lévi-Strauss” por Marcelo
0] 1SS USSP pag. 137

Entrevista COm Vera POIOCAITEIO .......cc.oiiiiiiiiiiesie ettt pag. 156



Editorial, Ensaios Filosoficos, Volume VII — Abril/2013

Editorial

O corpo editorial da Revista Ensaios Filoséficos apresenta ao publico seu sétimo
volume, fruto do trabalho conjunto de alunos e professores do Rio de Janeiro, visando a
se consolidar como importante publicacdo académica na area de filosofia. O ideal que
norteia o trabalho editorial e que pode ainda servir como uma forma de definir a
presente publicacdo € o esforco continuo para que ela seja um espaco democratico e
abrangente, funcionando como veiculo de reflexdes oriundas de estudantes e
professores de filosofia de diferentes universidades, formagdes, acerca de temas
diversos e que procuram dar voz as mais dispares possibilidades que o exercicio

filoséfico traz consigo.

Do ponto de vista estrutural, adotamos a mesma forma de organizacdo dos
numeros anteriores da Revista, uma vez que este nosso sétimo numero contém dez
artigos, um artigo internacional e uma entrevista com a professora Vera Portocarrero,
titular do departamento de filosofia da Universidade do Estado do Rio de Janeiro,
autora, tradutora e organizadora de diversas publicacdes na area de filosofia
contemporanea, sobretudo nas linhas de filosofia da ciéncia, epistemologia, historia da
ciéncia, ética e filosofia politica, realizadora de um notéavel trabalho de pesquisa do
pensamento de Michel Foucault.

O referido artigo internacional, por sua vez, é de autoria da professora Teresa
Casteldo-Lawless, professora de filosofia da Grand Valley State University, Estados
Unidos. Em seu texto, intitulado O valor cultural da formacdo moderna do espirito
cientifico, a professora nos oferece uma privilegiada visdo sobre as peculiares reflexdes
de Gaston Bachelard sobre a ciéncia e sobre as caracteristicas e os limites do espirito
cientifico. Além disto, os interessados e estudiosos do pensamento do filésofo francés
poderdo conferir também, nesta edi¢do, o artigo da professora Marly Bulcdo e
acompanhar os momentos e as particularidades do que ela chama de seu encontro com o
referido pensador. Os detalhes desta confluéncia humana revelam também um pouco do
caminho trilhado pela recepcao brasileira do pensamento bachelardiano, o que pode ser

de enorme importancia a todos os leitores de sua obra.

Destacam-se numericamente nesta edigéo os artigos que procuram reconstruir e

revisitar a obra de autores contemporaneos, demonstrando um esforco latente por parte
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da comunidade filosofica de se dedicar as questfes ainda pungentes que muitos deles
trazem em seus escritos. Publicamos na presente edicdo, por exemplo, um artigo sobre a
critica deleuziana ao modelo de recognicdo de Immanuel Kant, escrito por Daniel
Borgoni, mestrando em filosofia pela Universidade Federal de Sdo Paulo; um artigo
sobre a importante teoria da justica de John Rawls em sua relagdo com a defesa de uma
equidade para a sociedade dos povos, de autoria de Isabel Martins, mestre em filosofia
pela Universidade Federal de Pernambuco; um texto sobre a critica derridiana ao
etnocentrismo ndo declarado de Lévi-Strauss no qual o autor, Marcelo José Derzi
Moraes, além de apresentar alguns dos elementos centrais da critica desconstrucionista a
metafisica da presenca, ao logocentrismo, procura evidenciar a posicdo de Jacques
Derrida quanto ao estruturalismo e sua pretensao de pensar o outro da cultura europeia e
sua Mitologia Branca; um artigo sobre as descricdes fenomenoldgicas da consciéncia
efetuadas por Edmund Husserl, sobretudo no que diz respeito as mudancas
paradigmaticas que resultam da demonstragdo do carater ideal dos contetdos
significativos das vivéncias intencionais, de autoria de Marcelo Inague, mestrando da
Universidade do Estado do Rio de Janeiro; doutoranda na mesma universidade, Rebeca
Furtado integra nossa publicacdo com um artigo sobre a fenomenalidade do nada, onde
procura revisitar os elementos fenomenoldgicos presentes, sobretudo, em O Ser e o
Nada e, por fim, contamos com o artigo do Professor Doutor André Berten, professor
emérito da Université Catholique de Louvain e atualmente professor visitante na
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, intitulado Existe uma politica pds-moderna?
Em seu artigo, o professor Berten apresenta uma analise amplamente diversa dos
debates centrais da filosofia politica p6s-moderna e as implicacGes impostas a mesma
pelos diversos projetos desconstrucionistas da linguagem e conceptualidade filoséficas
classicas, desde as tradicdes que podemos aproximar, de algum modo, aos esforcos
filosoficos de Nietzsche e Heidegger, até outras mais marcadamente influenciadas pelo
pragmatismo de Dewey e James. Impressiona a acuidade do texto em articular autores
de tradicGes aparentemente inconcilidveis, esforco este que, cremos, podera ser de
enorme valor aos leitores de nossa publicacdo, movidos pelos mais dissemelhantes

interesses e pontos de vista filoséficos.

Além destas inimeras reflexdes acerca de pensadores e questdes
contemporaneas, apresentamos aos leitores o artigo de Felipe Araujo, graduando em

filosofia. Em seu texto o autor levanta algumas importantes discussdes acerca do ensino
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de filosofia ou da relacdo entre a filosofia e 0 ensino, dito de maneira mais ampla. Por
fim, o leitor encontrara o trabalho intitulado O poder espiritual e o poder temporal no
discurso filosofico da Idade Média, texto no qual o autor, Pedro Henrique Guimaraes,
procura apresentar uma relacdo muito marcada por certas concepc¢des politicas e
ideologicas entre historia e eternidade no referido periodo.

Fazendo estas breves apresentacOes, queremos apenas dar ao leitor uma vaga
ideia do que encontrara nesta sétima edi¢do da Revista Ensaios Filoséficos. Esperamos
que nosso trabalho editorial possa, além de corresponder as expectativas daqueles que
acompanham o percurso da publicacdo nestes trés anos e meio de existéncia, instigar a
curiosidade destes que entram em contato com a Revista pela primeira vez. Gostariamos
de agradecer a acolhida da comunidade académica, aos autores dos presentes artigos e

de todos aqueles que confiam seus trabalhos a nos.
Boas leituras a todos!

Corpo Editorial da Revista Ensaios Filosoficos

I
e
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O Valor Cultural da Formacdo Moderna do Espirito Cientifico

Teresa Casteldo-Lawless?

Resumo

Gaston Bachelard (1884-1962) sugeriu que as formas de pensamento em
ciéncia representam e implicam rupturas epistemoldgicas sucessivas tanto com
0 senso comum como com o passado do conhecimento cientifico. Mas o seu
énfase no progresso do conhecimento aproximado transcende uma reflexao
sobre as metafisicas e as praticas tipicas da comunidade cientifica. Isto porque,
para Bachelard, a critica racional, a vigilancia epistemoldgica, e o acordo
intersubjetivo s6 podem ser ativados com a ajuda de ferramentas ndo-empiricas
tais como os valores epistémicos, o0s juizos de valor, e as emogdes. Estas
ferramentas, que sdo tdo fundamentais para a formacdo do espirito cientifico,
podem e devem ser transferidas da comunidade cientifica para a comunidade
mais vasta, através da educacdo cientifica nas escolas secundarias. Alias,
alguns destes valores ja se encontram na sociedade, e, portanto, apenas
precisam ser aperfeicoados nas escolas e na comunidade cientifica antes de
serem reaplicados no dominio social. O meu trabalho detalha algumas das
ligacBes que Bachelard encontrou entre os obstaculos, os valores ndo-empiricos
em ciéncia, e a educagdo cientifica e o progresso social.

Palavras-chave: obstaculos epistemoldgicos; rupturas; dicotomia fato/valor;

valores ndo-empiricos; educacdo cientifica; educacdo moral; formacdo do
espirito cientifico.

Abstract

Gaston Bachelard (1884-1962) has suggested that styles of thinking in science
represented and implied successive epistemological ruptures with common
sense knowledge, and also with past scientific knowledge. But his emphasis in
the progress of approximate knowledge goes well beyond a reflection on the
metaphysics and on the practices typical of the scientific community. This is
because, to Bachelard, rational criticism, epistemological vigilance, and
intersubjective agreement can be activated only with the help from non-
empirical tools such as epistemic values, judgements of value, and emotions.
These tools, which to him are fundamental for the formation of the scientific
spirit, can and should be transfered from the scientific community into the
larger community, via scientific education in secondary schools. Incidentally,
some of these values can be found in society already, and therefore they only
need to be perfected in the schools, as well as in the scientific community

1 Teresa Casteldo-Lawless é professora de filosofia da Grand Valley State University — USA.
E-mail: castelat@qgvsu.edu
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before they are replicated in the social sphere. My work details some of the
connections that Bachelard found between obstacles, non-empirical values in
science, scientific education, and social progress.

Keywords: epistemological obstacles; ruptures; fact/value dichotomy; non-
empirical values; scientific education; moral education; formation of the
scientific spirit.

Introducéo

A atencdo prestada pelo filésofo francés Gaston Bachelard a epistemologia
historica da ciéncia e as suas implicagdes para a metafisica cientifica sdo sobejamente
conhecidas pelos bachelardianos. Bachelard afirmou que o crescimento do “espirito
cientifico”, e, portanto, das condig¢des do progresso do pensamento cientifico, dependem
de rupturas epistemoldgicas constantes entre a ciéncia e 0 senso comum, assim como
entre a ciéncia e os sistemas e 0s erros cientificos do passado. Estas rupturas coincidem
com um rompimento com os obstaculos epistemoldgicos que, de acordo com este
filosofo, também persistem em todos os sistemas de pensamento. O “primeiro
obstaculo” que se deve superar para produzir qualquer conhecimento sélido é a
“experiéncia primeira”, ou seja, a experiéncia sensivel, fragil, e vazia de juizo critico.
Mas ‘libertar’ a mente dos obstaculos, quer eles venham do conhecimento comum ou de
visdes cientificas inadequadas ndo é facil, pois, como Bachelard assinala (1937), nés
temos que “aprender a pensar contra a intuicdo, e nessa medida, ‘contra’ o que se
considera como natural” (p. 23). Como ele também especifica na La psychanalyse du
feu, n6s devemos ser capazes de mudar de um estado mental que ja foi persuadido a
aceitar certas teorias como verdadeiras, para um “espirito cientifico” que exige de si
mesmo um grande esforco e até um grande sacrificio intelectual (Bachelard, 1938) para
as conseguir rejeitar. Bachelard declara também que metafisicas tais como o realismo, 0
racionalismo, 0 empirismo, 0 pragmatismo, o convencionalismo, etc., que tinham sido
usadas pelos filésofos da tradi¢do analitica para dela deduzirem os principios heuristicos
da ciéncia moderna, sdo incompletas. Mais, elas ndo explicam a natureza dinamica,
dialética, aberta, construtiva, e incerta das praticas cientificas. Uma das coisas que
normalmente ndo sdo explicitadas pelos bachelardianos é a relacdo que Bachelard
estabeleceu entre os obstaculos epistemologicos, o desenvolvimento da ciéncia, a
educacdo cientifica e a aplicagdo dos valores cientificos a sociedade. A clarificacdo de

algumas destas relacBes é o propdsito das paginas que se seguem.
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Os obstéaculos epistemoldgicos

Para Bachelard, € dificil ultrapassar o conhecimento do senso comum, pois este
é constituido por habitos de pensamento enraizados e persistentes, nos quais toma corpo
um conhecimento incorreto ou incompleto do mundo. Este conhecimento apresenta-se
misturado e entrecruzado com o0 pensamento magico, assim como com nogdes
incompletas de inferéncia logica, de causalidade, de matéria, etc. Mais importante ainda,
esta forma de conhecimento articula-se fortemente com as nossas paixdes, 0S N0Ss0S
desejos, e as nossas insegurancas. Por outras palavras, o conhecimento do real a partir
do senso comum baseia-se no que desejamos que o mundo seja, mais do que naquilo
que o mundo é. Mesmo se as intuicbes do senso comum sdo neutras, ou elas até sdo
Uteis para a vida do dia a dia, elas podem tornar-se nocivas assim que se tenta alcangar o
conhecimento objetivo que é acedivel pela unido instrumental entre a razdo e a
experiéncia abertas (o “realismo técnico”), como ¢ necessario na ciéncia
contemporanea. Ndo obstante, para Bachelard, o conhecimento comum é sempre o
ponto de partida que antecede qualquer compreensdo ontoldgica do real. Para além
disso, todos os sistemas de pensamento produzem obstaculos epistemoldgicos, e
portanto, como Kuhn mais tarde lhes chamou, “mecanismos de resisténcia a mudanca.”
Dado que cada tipo de conhecimento gera os seus proprios obstaculos, eles convertem-
se ao longo do tempo nas construgbes culturais que precisam ser constantemente

desafiadas. Sem este desafio, ndo ha progresso nem em ciéncia nem em sociedade.

Se quisermos criar ciéncia, em vez de nos mantermos satisfeitos com os dogmas
da tradi¢ao cientifica, entdo temos que afastar do “espirito cientifico” as primeiras
impressbes, as quais contaminam as observagdes com pensamentos subjetivos ou
antiquados. Pelo menos, temos que reconhecer que eles existem. O problema, como
notou Bachelard (1937), é que os obstéaculos estdo presentes no préprio ato de conhecer,
como uma espécie de “necessidade funcional”, tanto no conhecimento sensivel como no
conhecimento cientifico passado, presente, e futuro. Por outras palavras, ndo € possivel
conhecer sendo a partir, e através, dos obstaculos ao préprio conhecimento. O que isto
significa € que os obstaculos existem perenemente no espirito, e que eles se impdem do
interior do nosso espirito em cada etapa da observagéo e da construcdo teorica, quer ela
seja cientifica, quer ndo. Sendo assim, qualquer “ato de conhecimento” implica
necessariamente uma ruptura com as crencas que foram, entretanto, sendo incorporadas

inconscientemente na mente ao longo do tempo. A mente encontra-se ‘infectada’ por
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estas crengas porque elas estdo pré-determinadas pela cultura geral. Ndo é demais

reiterar aqui que o problema radica em ndo podermos conhecer de todo o que quer que ﬁ

seja sem uma mente infectada de obstaculos. Nao é, portanto, de admirar que Bachelard

seja considerado uma espécie de construtivista social avant la lettre.

Dada a natureza e a onipresenca dos obstaculos, estes se tornam dificeis de
erradicar, pois, para além do mais, sdo parte importante (e o mais das vezes invisivel) de
todas as leis e de todas as teorias, incluindo as da tradic¢do cientifica. Também tomam a
forma de metafisicas e de valores ndo-empiricos, ambos 0s quais sdo cruciais na altura
da escolha das melhores teorias disponiveis na comunidade dos cientistas a uma dada
altura da sua existéncia histérica. Bachelard nomeia como exemplos de obstaculos
epistemoldgicos o substancialismo, o0 animismo, a crenga de que os corpos fisicos ‘sdo’
solidos, e que o a&tomo ndo tem partes. Estas nogdes (ou, para usar o termo de Georges
Canguilhem, estas “ideologias cientificas”) foram crencas Uteis quando a ciéncia estava
a dar os primeiros passos na sua demarcagdo do senso comum, mas depois do século

XVII tornaram-se obstaculos ao desenvolvimento do “espirito cientifico”.

No caso da producdo do conhecimento objetivo no contexto da comunidade
cientifica, Bachelard pensa que o trabalho dos filésofos da ciéncia, com a ajuda dos
historiadores da ciéncia, consiste em psicanalisar esse conhecimento, para que a mente
confronte os seus proprios obstaculos, e os resolva pela instanciacdo de uma abertura
permanente a concepg¢des racionais radicalmente diferentes tanto da realidade ‘natural’,
como das explicacBes anteriores. No caso das ciéncias “sem historia”, como foi o caso
da teoria da relatividade ou da mecénica quantica, os filésofos e os cientistas deverao
utilizar as ferramentas da fenomenologia para conseguirem atingir o mesmo objetivo de
identificacdo de obstaculos. Para Bachelard, a historia da fisica demonstra que as
mudancas radicais na ciéncia sdo também revolugfes nas maneiras de pensar as
ontologias e as possibilidades de explicagdo do mundo, incluindo o que se entende por
espaco, tempo, bem como 0 que conta como experiéncia, teoria, observagao,

justificacdo e, a la limite, racionalidade.

As revolugdes cientificas e conceituais também implicam para Bachelard
correspondentes revolugdes metafisicas, ja que o0s cientistas usam premissas nao-
empiricas sobre as coisas € a ordem do mundo, que, entretanto, também precisam de

mudar quando a ciéncia muda. O realismo, a inteligibilidade da natureza, e o
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—racionalismo, sdo disso demonstracao, pois na ciéncia moderna foram substituidas pela
— metafisica do surracionalismo. Dado que em ciéncia o conhecimento € meramente
aproximado e nunca ‘absoluto’, os conceitos com os quais esses conhecimentos se
referenciam sdo igualmente aproximados, e inteiramente dependentes das mudancas que
acontecem nos campos cientificos onde sdo criados e utilizados. Exemplos disto sdo as
redefini¢Oes sofridas pelos conceitos como os de velocidade, movimento, e substancia.
De igual modo, as relacbes que os termos mantém entre si numa teoria mudam
radicalmente depois de revolucdes entre visdes do mundo incompativeis entre si. Por
exemplo, o significado do termo ‘terra’ em astronomia depende da sua relagcdo de

b

localidade relativamente ao ‘sol’, cuja posicdo se “alterou” na passagem do sistema

ptolemaico para o sistema copernicano.

Se mudancgas como as indicadas anteriormente ndo sdo reconhecidas, ou se elas
ndo sdo aceites igualmente por todos os cientistas em determinada especialidade, entdo
0s conceitos transformam-se automaticamente em obstdculos ao avanco do
conhecimento. Os valores episttmicos e normativos em ciéncia, como a adequacgéo
empirica, a verdade, a simetria, a economia, a precisdo, o poder explicativo, a
simplicidade, e as possibilidades heuristicas das proprias teorias, também mudam de
acordo com as mudangas historicas nas varias disciplinas em que sdo usados. Também

eles se podem transformar em obstaculos epistemolégicos.

Para resumir o que dissemos até agora, 0s obstaculos epistemoldgicos sdo
endémicos a cada ato de observagéo, e a cada ato de conhecimento. Eles encontram-se
em todo o lado: na producdo do conhecimento, no consumo do conhecimento, na
aceitacdo do conhecimento, na sua rejeicdo, na sua aprendizagem, e no seu ensino. Por
outras palavras, 0s obstaculos estdo presentes em todas as situacdes em que um sujeito
confronta um objeto, seja esse objeto concreto, abstrato, interno, ou externo ao ‘sujeito
do conhecimento’, e quer o sujeito trabalhe isoladamente, ou em equipa com outros
sujeitos pensantes. Como Bachelard (1937) afirma, “a nogdo de obstaculo
epistemoldgico pode estudar-se no desenvolvimento histérico do pensamento cientifico
e na pratica da educacao” (p.17). Por isso, quer estejamos a referir aos cientistas, aos
filosofos da ciéncia, aos estudantes e aos professores, todos se agarram
espontaneamente a formas de conhecimento que tiveram éxito num momento
determinado da cultura cientifica, e que com o tempo se tornaram no contetdo

normativo das suas varias disciplinas, e nos obstaculos ao progresso da ciéncia.
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Se o que ‘conta’ como fatos, valores, e juizos cientificos ¢ determinado pela
cultura da comunidade cientifica; se eles mudam segundo as etapas do desenvolvimento
de uma ciéncia particular; se eles mudam de acordo com o estado da tecnologia
cientifica; se mudam de acordo com as relagbes internas entre conceitos, coisas, e
metafisicas; se os fatos observados (e mesmo a escolha do que deve ser observado)
estdo sempre infectados com teorias; se as teorias sdo sempre determinadas por uma
cultura cientifica, entdo a dicotomia tradicional entre fato e valor tem que ser dissolvida
a favor de uma posicdo que pde em relevo as ambiguidades na definicdo de ambos, e,

portanto, que todas as divisdes dependem da construcédo social da ciéncia.

Para Bachelard, que apesar de tudo é realista em relacéo as teorias cientificas,
mas antirrealista em relacdo as entidades cientificas, a dissolucdo da dicotomia
fato/valor ndo implica o relativismo da ciéncia. A ciéncia para ele consiste sempre em
corrigir erros passados, ou em “retificar” erros, assim como em encontrar a explicacao
mais objetiva a luz das provas relevantes. Mas tudo isto gera problemas pedagogicos e
sociais especiais. Se a ciéncia s6 pode progredir quando a razdo se abre ao caracter
aproximado e dialético do conhecimento; se 0 que 0s cientistas consideram como sendo
verdadeiro vai seguramente mudar no futuro, algumas vezes de forma fundamental; se o
espirito deve sempre multiplicar as possibilidades matematicas de explicacdo empirica,
entdo uma educacao cientifica radicalmente moderna é absolutamente essencial ndo s6

para a pratica cientifica futura como para a pratica social presente.

Obstéaculos e valores ndo-empiricos na educacao cientifica e na sociedade

Né&o se pode s6 comecar a pensar cientificamente de acordo com estas condi¢fes
epistemoldgicas e cognitivas quando ja se é uma cientista profissional. Obviamente, isso
seria tarde demais, pois habitos de pensamento estariam ja nessa altura demasiado
arreigados para poderem ser identificados e resolvidos. Antes de se comecar a produzir
ciéncia, 0s mitos positivistas e analiticos sobre a pratica cientifica tém que ser
derrubados a favor de uma visdo mais humilde e ao mesmo tempo mais realista das
conquistas, dos valores, das incertezas, e da falibilidade em ciéncia. Trata-se, portanto,
de uma reforma do que no Rationalisme appliqué Bachelard chama de “cultura
cientifica”. Ele foi bem claro no que diz respeito a forma como os jovens devem ser

ensinados nas escolas, 0s metodos que devem ser usados pelas professoras nas aulas de
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ciéncia, assim como 0s comportamentos que o0s professores tém que expressar e
fomentar, para otimizarem a formagdo do espirito cientifico dos alunos. Como ele
apontou na La Formation de [’esprit scientifique (1937), “toda a cultura cientifica se
deve iniciar (...) com uma catarse intelectual e emocional. O que se segue ¢ ainda mais
dificil: pér a cultura cientifica em estado de mobilidade permanente, substituir o
pensamento fechado e estatico por um conhecimento aberto e dindmico, fazer dialéticas
[de] todas as varidveis experimentais, a0 menos dar a razdo motivos para evoluir” (p.
18-19). O pensamento critico necessario ao exercicio da abertura do espirito s6 pode
aprender-se na comunidade social, ou seja, nas escolas e nas aulas de ciéncia, para que
ndo seja tarde demais para formar o espirito nas sutilezas caracteristicas do pensamento
cientifico moderno. Sendo assim, a professora de ciéncia também terd que ser

professora de filosofia e de historia das ciéncias.

Outros métodos mencionados por Bachelard para inculcar no espirito cientifico
as normas abertas do pensamento objetivo incluem: a habilidade no uso efetivo da
retérica; a habilidade para selecionar critérios relevantes na decisdo teorica; a
capacidade de ajuizar teorias com objetividade; abertura a incerteza, etc. No Le
Rationalisme appliqué (1949), Bachelard mostra os contextos em que os cientistas sao
obrigados a utilizar estas ferramentas ndo-empiricas. De fato, e contrariamente ao que se
poderia pensar, elas ndo sdo apenas Uteis em situacdes de resolucdo de conflito em
decisOes teoricas, mas também sdo fundamentais em todos os contextos teodricos e
praticos. Na realidade, sdo ferramentas que os cientistas tém que aprender a usar
constantemente. Bachelard (1949) chama a estas ferramentas ‘“valores de
conhecimento” e “valores de instrucdo” (p.65), e acrescenta que elas devem ser
utilizadas em “todas as dialéticas que requerem censuras especiais (...)” (p. 79). E na
variedade dos métodos que se podem esgotar todas as possibilidades de um pensamento
racional, e o lugar onde se pode lutar contra os maus habitos que foram produzidos pelo

que ele chama de “metodologias de rotina” (p. 25).

A “vigilancia epistemolégica” e a “severidade justa” sS40 dois termos que
Bachelard utiliza para por em relevo a importancia fundamental das ferramentas néo-
empiricas, € também para as demarcar da “censura” e do “dominio arbitrario”. A
vigilancia e a severidade estdo presentes a trés niveis: a nivel do estudante e do
professor das ciéncias; a nivel do cientista enquanto sujeito de conhecimento

especializado; e a nivel do acordo intersubjetivo entre cientistas. No que diz respeito a
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pratica cientifica propriamente dita, os valores de conhecimento fazem parte da™

a

infraestrutura epistémica sem a qual ndo seria possivel reconhecer e aceitar novos

¥

pensamentos numa cultura cientifica. Bachelard (1949) pensa que a utilizagdo em
ciéncia da vigilancia e da severidade justa tem a ver com uma “responsabilidade de
objetivagdo” (“responsabilité d’objectivation™) por parte dos cientistas (p.73). Por outras
palavras, sdo a maneira do cientista exercer a sua consciéncia moral na préatica cientifica
quotidiana. A responsabilidade perante os critérios objetivos em ciéncia é também,
portanto, um valor de conhecimento que é requerido na dialética constante entre o

pensamento e a experiéncia, e entre 0 medo e a curiosidade (Bachelard, 1949, p. 75).

Com excecdo de fragmentos na La Formation de [’esprit scientifique e no Essali
sur la connaissance approchée, é apenas no Rationalisme appliqué que Bachelard
ensaia uma explicacdo mais aprofundada sobre os “valores do conhecimento” em
ciéncia, o seu papel na identificacdo dos obstaculos epistemoldgicos, e um delineamento
da ligacdo entre a cultura cientifica e a cultura moral. E claro que para Bachelard estes
valores sdo intrinsecos a todos os processos do pensamento. Eles ndo sdo, estritamente
falando, apenas caracteristicos de um pensamento subjetivo por oposicdo a um
pensamento objetivo, ja que, como vimos anteriormente, ele afirma que ndo se pode
abandonar o espirito quer se esteja a fazer ciéncia abstrata, quer se esteja a fazer outra
coisa qualquer. Valores como “organizacdo” e “reorganizacao” das ideias, por exemplo,
sdo epistémicos porque tém que ver com a ldgica da descoberta cientifica, e porque se
constituem em razfes que 0s cientistas usam para acreditarem que certas teorias sdo
melhores do que outras. Sdo os valores que fazem umas teorias mais objetivamente

certas do que outras.

Ndo é, portanto, dificil considerar que os valores de conhecimento sao
igualmente importantes em contextos mais ‘puramente’ axiologicos, tais como 0s
contextos morais e 0s contextos sociais. Muitas das vezes, os bachelardianos assumem
que, para Bachelard, a ciéncia é a forma superior de conhecimento. Esta conclusdo néo
é de todo infundada, ja que Bachelard compara os estados de imaginacdo poética com
os estados de pensamento racional em ciéncia, para demonstrar que, para a ciéncia
poder progredir de todo, ela tem que o fazer a partir de um distanciamento ou de uma
ruptura relativamente a tentacdo natural do nosso espirito pela réverie. Do mesmo
modo, 0 nosso autor também acredita que a réverie permanece fixa no que Jung chamou

de “arquétipos do inconsciente coletivo”. Mas, tal como ele assinalou no Rationalisme
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appliqué, os valores em ciéncia nao sdo os valores superiores. Isto porque, por um lado,
ndo podemos viver sem réverie, e por outro lado, os valores de conhecimento (em
ciéncia, por exemplo) sdo menos “elevados” do que os valores morais (Bachelard, 1949,
p. 65). Nao obstante, a exigéncia de objetividade enquanto “valor de controle” mantém-
se tanto em ciéncia como em moralidade, dado que para Bachelard ambas procuram a
verdade, e a “verdade” também ¢ um “valor” (p.68). Quando Bachelard se refere aos
mecanismos de controle, sejam eles intelectuais, cientificos, ou quaisquer outros, ele
também chama a aten¢do sobre o fato de que “as divisdes sdo particularmente claras
quando as funcbes de controle estdo a ser exercidas (...) de maneira mais precisa (...).
Com efeito, [0] duo controlador/controlado [é ativado] a todos os niveis da cultura
intelectual e moral” (Bachelard, 1949, p. 67).

Embora Bachelard ndo denomine estes valores especificamente como “valores
de conhecimento”, ou valores cognitivos, isso ¢ exatamente o que eles sdo. O carater
dinamico, aberto, e “suprarracionalista” da ciéncia em evolugdo, implica a utilizacao de
valores nao-epistémicos nos juizos que os cientistas fazem sobre a validade das suas
teorias. Ainda que Bachelard ndo identifigue muitos destes valores, ele acredita que
todas as revolugbes cientificas implicam, epistemologicamente falando, uma
aproximacdo a melhor explicacdo, e, metafisicamente falando, uma compreensao mais
fina das ontologias da realidade cientifica que € fenomenicamente construida. As teorias
matematicas sdo mais robustas e de maior alcance, mais férteis em possibilidades
explicativas, e por isso mais verdadeiras do que outras teorias. A robustez, a fertilidade,
etc., sdo valores ndo-cognitivos, e sdo algumas das ferramentas utilizadas pelos
cientistas para ajuizar qual € o grau de verdade das suas teorias. Nao é dificil de ver que
estes juizos se articulam fortemente entre si no “ato de conhecer”, e que eles se juntam
nesse mesmo ato com outros valores tais como as emogdes subjetivas, a ambicdo, a fé, o
desejo, a obsessdo, 0 medo, e a paixdo. Assim sendo, a educacdo cientifica para
Bachelard implica ajudar os estudantes e os cientistas a redirecionarem todos estes
valores tdo fundamentais ndo s6 para o conhecimento objetivo, mas também para a

moral social que também se quer em evolugédo continua.

Mas podem estes valores e emocgdes redirigidas ser ‘devolvidos’ & comunidade
social mais vasta? Bachelard argumentaria que os valores que foram melhorados e
aperfeicoados pela préatica cientifica podem ser transferidos para o contexto social. A

“socializacdo” da verdade nao deve permanecer dentro de uma cultura tdo restrita como
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é a cultura cientifica. Tem que passar, através da escola, para a cultura em geral. Se 0s

professores educarem o0s seus alunos nos valores epistémicos necessarios para uma ﬁ
ciéncia aberta e em construcdo, ndo ha razdo para que estes valores ndo sejam Uteis para
os alunos a todos os niveis da sua vida, quer eles tencionem ou ndo se tornarem
cientistas profissionais no futuro. Mas, a alfabetizacdo cientifica e 0 progresso na
filosofia das ciéncias s6 podem levar a juizos sociais € morais mais “objetivos”. Por
isso, quando Bachelard afirma que todo o conhecimento € aproximado, e que a
ontologia do real depende do nivel de verificagdo fenomenotécnica dos cientistas, que
precisam instituir na sua pratica quotidiana mecanismos de vigilancia intelectual, ele
estd ndo somente a redefinir os pardmetros da objetividade cientifica, mas também a

transformar os parametros da objetividade moral.

Se bem que Bachelard se abstenha no geral de construir sistemas éticos, ou de
ligar a formacdo do espirito cientifico a aprendizagem moral, encontramos indicios
disso mesmo no seu trabalho de epistemologo. A vigilancia que os cientistas utilizam na
discussdo e na escolha de teorias € um mecanismo autocorretor que eles devem usar em
si mesmos e nos outros, e que deve ser usada em todos 0s contextos, incluindo aqueles
que dizem respeito a escolha de posicdes morais em controvérsias de cariz mais
obviamente social. Isto €, como Bachelard demonstra na La Formation de [’esprit
scientifique, os mecanismos que sdo benéficos para a ciéncia também o sdo na relagédo
entre alunos e professores no contexto da aprendizagem, ja que cada um se deve
converter num pensador mais agudo em todas as formas de acdo que envolvam
“consenso intersubjetivo” sobre a interpretacdo de uma realidade ‘“construida”. Do
mesmo modo, cada um torna-se mais consciente dos obstaculos epistemoldgicos que o
impedem de aceitar mundividéncias distintas, mas que sdo mais verdadeiras do que as

suas favoritas. A esta hipervigilancia Bachelard chama de “vigilancia da vigilancia”.

Outra ligacdo que Bachelard encontrou entre os valores cientificos e os valores

morais encontra-se presente num texto que ele preparou para 0 Congresso internacional

para a educacdo moral, levado a cabo na Cracdvia, Polonia, em 1934, e a que deu o

titulo La valeur moral de I’éducation scientifiqgue. Se bem que seja 6bvio que Bachelard
ndo se sentia a vontade no universo da filosofia moral, a sua tese era a de que o afd do
cientista em procurar explicar a realidade fisica em termos objetivos, deveria ser
seguido como exemplo por aqueles individuos que estdo preocupados em explicar a

moral objetiva. A objetividade, para Bachelard, ¢ um “dever moral”, e para ele, “o
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problema essencial da vida moral consiste em determinar, no ser humano tomado como

um sujeito individual, uma atividade objetiva e social” (Bachelard, 1993, p.7).

Bachelard tinha reconhecido que a objetividade em ciéncia é meramente um
acordo intersubjetivo temporario. Por isso, ele ja tinha admitido que o mesmo tipo de
objetividade intersubjetiva requerida em ciéncia é também fundamental na moralidade,
pois ambas sdo exemplos de culturas em desenvolvimento. A maneira dos valores da
ciéncia, os valores morais j& ndo podem ser considerados absolutos e imutaveis, e
também j& ndo sdo o produto de pensadores solitarios que querem uma moral a seu
gosto. Mas, se valores como a clareza, o poder explicativo, e a fertilidade, etc., sdo os
mesmos para a moralidade que para a ciéncia aberta, a moralidade ja ndo pode ser
definida do mesmo modo que anteriormente. Assim, 0 progresso ético s6 é alcancado
quando se aceitar a incerteza e a probabilidade das teorias morais, bem como a
falibilidade da moralidade na pratica social. Tal como a ciéncia Newtoniana, a moral
Kantiana estd repleta de restricdes as situacdes particulares a favor de uma
universalidade moral absoluta, quando agora ja nao se trata de encontrar uma lei moral
estatica, mas uma moral aberta e mais neo-aristotélica, que oriente 0 comportamento
social em contextos morais especificos. No Le Rationalisme appliqué (1949), Bachelard
estabelece que “no trabalho cientifico, todos os valores dados sdo valores
transformados” (p.24). De igual modo, num universo moral Kantiano modificado, todos
os valores dados sdo valores transformados, especialmente quando se tem em linha de
conta a transferéncia, para a sociedade, das ferramentas intelectuais e praticas que foram

aperfeicoadas pelo trabalho cientifico.

Concluséao

Bachelard ndo especificou os obstaculos a uma moral melhorada, mas eles sao
de fato semelhantes aqueles que ele acreditava serem 0s obstaculos ao conhecimento
cientifico aproximado: o preconceito, a opinido mal fundada, o dogmatismo, a
parcialidade, experiéncia imediata e irrefletida, a tirania das ideais, a falta de
informacdo, ou a falta de vigilancia intelectual e pratica, em esséncia tudo aquilo que é
produto de um espirito cientifico fechado. Se a sociedade, por intermédio da formacao
mais correta do espirito cientifico, se torna consciente destes obstaculos, e se ela tenta

supera-los na escola com a ajuda de ferramentas parecidas com as ferramentas criticas
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do pensamento cientifico, como a clareza, a robustez, a adequacdo empirica, e a

fertilidade, entdo o que se segue s6 pode ser uma moral progressiva. Como Bachelard ﬁ

aponta (1993) no La valeur moral de [’éducation scientifique, a chave do progresso
moral €, tal como em ciéncia, “a aprendizagem discursiva de uma conduta racional” (p.
9), ou seja, a habilidade de o espirito se ligar, ndo a um sistema qualquer, mas a um
“sistema de pensamento objetivo” (p. 7). E por isso que no final da La Formation de
I’esprit scientifique, Bachelard (1937) afirma que o desenvolvimento do pensamento
objetivo em ciéncia requer nuances culturais: “ndo ha ciéncia sendo por uma Escola
permanente. E esta a escola que a ciéncia deve encontrar”. Por isso, “os interesses
sociais inverteram-se de maneira definitiva: a Sociedade estara feita para a escola” e ndo

de maneira inversa (p. 252).
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Por uma filosofia da vida plena ou 0 homem total e sua sociedade

fragmentada

Felipe Aratjo*

Resumo

O objetivo do presente artigo é estimular a discussao sobre a possibilidade de
se usar o Ensino de Filosofia como um movimento que confronte a visdo
unilateral de atividade humana. Queremos propor um entendimento do Homem
como ser que ndo deve ter uma atuacdo limitada no mundo, mas sim, que sua
atuacdo seja plena, que coloque em acgéo toda a diversidade das manifestacdes
humanas. Estimularemos, entéo, a discussdo de como o conceito de educagéo
estd sujeito as normas do sistema econémico vigente, e como a nocdo de
especializacdo limita a poténcia criadora do homem, muitas vezes tornando-o
um mero especialista. Para tanto, usaremos o0s recursos literarios a nosso favor,
principalmente através do uso da obra Fausto, de Johann Wolfgang Von
Goethe, e tendo como referéncias bibliograficas as contribuicdes do
Materialismo Historico, para discutirmos dois conceitos que nos seréo valiosos,
a saber, o conceito de Filosofia da Préxis e o conceito de Omnilateralidade.
Palavras-chave: Préxis. Omnilateralidade. Filosofia. Materialismo Historico.
Educacao.

Abstract

The goal of the present article is to further discussion about the possibility of
using Philosophy teaching as a movement which confronts a one-sided vision
of human activity. We want to suggest an understanding of Man as a being
which should not have a limited acting on the world but a full one, which sets
in motion the diversity of human manifestations. We will encourage then the
discussion of the ways in which the concept of education is subject to the rules
of the current economic system, and how the notion of specialization
undermines the creative power of man, often transforming him into a mere
specialist. For this we will use literary resources in our favour, mainly through
the use of Goethe’s Faust and Morte e Vida Severina by Jodo Cabral de Melo
Neto, and having as bibliographic references Historical Materialism, in order to
discuss two concepts which will be valuable to us, that is, the concept of Praxis
Philosophy and the concept of Omnilaterality.

Key-words: Praxis. Omnilaterality. Philosophy. Historical Materialism.
Teaching.
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Introducéo

Este artigo sera dividido em trés partes principais:

A primeira parte se destinaré a discutir principalmente a no¢do de unidade entre
teoria e prética, entendendo-as como conceitos indissociaveis onde, através do uso de
um conto, iniciaremos o debate sobre como teoria e pratica foram cindidas; e como a
divisdo social do trabalho interfere negativamente na consciéncia do homem. Com isso
introduziremos o conceito de Filosofia da Préxis.

A segunda parte se preocupard em discutir como se da a construcdo da
personalidade humana em nossa sociedade unilateral, especializada. Para isso usaremos
a obra Fausto, de Goethe, e também Morte e Vida Severina, de Jodo Cabral de Melo
Neto, como ambientacOes para questdes existenciais humanas e, como nessas obras se
faz presente a problemética da vida plena, a vida em toda sua amplitude. Com isso
introduziremos o conceito de omnilateralidade.

A terceira parte do texto entrara no debate do ensino de Filosofia propriamente,
onde situaremos de forma breve a condicdo do educador, em especial o de Filosofia, e
das suas possibilidades na tarefa (ardua) de pensar a sociedade, de discutir sua condi¢do
e de refletir caminhos para que ela se desenvolva da forma mais justa possivel.

Para fundamentarmos nossas reflexdes usaremos uma maneira especifica de se
ler a sociedade, a lente do Materialismo Historico. A bibliografia principal sera as obras
de Karl Marx e Friedrich Engels e como comentador utilizaremos Adolfo Sanchez
Vasquez.

Decidimos ainda usar o0 maximo possivel os estilos literarios que temos a nossa
disposicdo, para quebrar a “frieza” caracteristica dos artigos académicos e para que
tornemos o artigo coerente com sua proposta, a qual é mostrar que 0 homem carrega em
si uma poténcia criativa transbordante e que suas manifestagdes emocionais e espirituais

devem se fazer cada vez mais presentes.

A sociedade primitiva no tempo em que o trabalho néo era dividido socialmente

A proposta é que facamos um trabalho “arqueologico” para descobrirmos como
ocorriam as primeiras aulas de Filosofia, mas como néo dispomos de dados cientificos
gue nos comprovem com a fidedignidade que merece essa empreitada, criaremos nds
mesmos a nossa versdo da historia tendo plena consciéncia de que se trata de uma

especulacéo.

L\l
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Usaremos entdo uma espécie de conto, ou seja, uma narracao histérica que se

S

. trata de uma criacdo ficcional, mas totalmente verossimil e, portanto, este recurso
literario nos servird como descricdo de uma situacdo sobre a qual ndo temos dados
historicos para provar que tenha ocorrido exatamente da forma com serd narrada, o0 que
também ndo afasta sua validade, uma vez que teremos como alicerce todo o arcabouco
tedrico de que dispomos até o presente momento sobre o0 tema.

Essa nossa narrativa se passa no tempo do homem primitivo, no Paleolitico
Superior, também conhecida como Era da Pedra Lascada, periodo que abrange de 30
mil A.C. a 8 mil A.C. Pertencem a esta época 0s relatos mais antigos que possuimos
sobre as manifestacGes artisticas, onde eram desenhadas no interior das cavernas
diversas formas, que diziam respeitos a vida dos homens que viveram a este tempo e

como expressavam seus desejos, medos, sentimentos e saberes.

O homem paleolitico e suas aulas de filosofia ou dos primordios do pensamento

abstrato e as formas de apropria¢do material do mundo

Contarei a historia de meus antepassados primitivos, a qual por acidente
chegou até mim e a qual em muitas ocasides me vejo tendo necessidade de recorrer
para entender o homem presente e também para reviver esses tempos de uma sociedade
diferente da qual me encontro hoje.

Muito antes dos estudos argqueoldgicos. Antes mesmo do que se decidiu chamar
de Historia. Ja tinhamos nossos modos de contar nossas historias. As historias das
primicias humanas.

As histérias de como enfrentdvamos todo tipo de dificuldades para
permanecermos presentes no mundo, nesse era longinqua, onde tudo era mais
selvagem, mais “instinto” Onde as atividades tinham, na maior parte do tempo, uma
preocupacao imediata, uma preocupacdo de sobrevivéncia. E onde nossos gestos eram
baseados numa perspectiva, a saber, de que maneira conseguiriamos perpetuar a
nossa existéncia. Claro que essas indagacdes so se fazem mais claras a mim agora, no
mundo moderno. Naquele tempo, o0 que prevalecia era o instinto de sobrevivéncia, em
sua forma mais simples e dura.

E, para tanto, desenvolvemos muitas técnicas de sobrevivéncia. Criamos
utensilios, onde cada um tinha sua utilidade especifica: quebrar, cortar, alcancar

coisas distantes, e assim por diante. Criamos formas de linguagem, estabelecemos
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lagos sociais e criamos, inclusive, maneiras de transferirmos esses conhecimentos para™ J
N
as gerac0es futuras. Q]

Cada um de nds tinha suas func¢Bes dentro da nossa comuna e todos deviamos
cumpri-las para que nossa sobrevivéncia e a dos outros fosse possivel.

Dessa maneira, ndo havia os “mais afortunados”, ou seja, aqueles que podiam
se aproveitar do trabalho dos outros e simplesmente usufruir os beneficios da vida.
Vale dizer, havia nesses tempos, inclusive, momentos bons, nem tudo era sofrimento. Na
verdade, a simplicidade e a pouca cobranca nos faziam ter muitos momentos alegres.

Esses que decidi chamar de “mais afortunados” foram surgir um bom tempo
depois, quando alguns homens se deram conta de que era mais proveitoso escravizar
do que matar os guerreiros derrotados e, em nossa SOciedade atual, os “mais
afortunados” se estabelecem de outra maneira que ndo a escraviddo, mais ainda assim
semelhante, explorando sua forca laboriosa.

Como dizia, cada um de nds era responsavel por uma fracdo do todo que
constituia as nossas fungdes, ndo havia até entdo a divisdo social do trabalho, as
tarefas eram divididas pelo género sexual. Nés do sexo masculino homens, sobretudo
cacavamos e as mulheres, sobretudo cuidavam dos pequenos.

Viviamos de acordo com a oferta de alimentos, em geral essa era a principal
demanda de nossos tempos: conseguirmos comida suficiente para aquele dia. Em
algumas épocas, de fartura de alimentos, essa tarefa se fazia mais facil, entdo tinhamos
tempo de nos dedicarmos as outras atividades, como brincar, inventar, amar, nos
expressarmos.

Com o passar do tempo iamos desenvolvendo-nos, aperfeicoAvamos nossas
técnicas, aprimoravamos nossas pericias, cridvamos utensilios mais sofisticados e com
eles nos defendiamos e conseguiamos alimento. Assim era nosso trabalho. Criando,
apropriando-nos da natureza e transbordando nossa agdo no mundo. Nesse tempo 0s
objetos n&o tinham donos, eles simplesmente eram utilizados. Eramos todos donos de
tudo, assim éramos cada um de nds responsaveis por tudo e por todos.

Em alguns momentos, dispunhamos de “écio”. Quando isto ocorria cada um
fazia o que lhe dava mais prazer. Todos nés, cada um a seu modo, e com sua
freqiiéncia, tinhamos necessidade de nos manifestarmos “artisticamente”.

Havia em cada um de no6s medos, desejos, duvidas, sentimentos. E, muitas vezes,
sentiamos vontade de externar esses sentimentos, sobre o0s quais nds pouco

entendiamos. Assim, alguns iam para o fundo das cavernas e desenhavam as feras, as
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quais Ihe causavam medo, sendo mortas. Essa € uma forma que encontramos de fazer o

N

medo ser menos latente. Outras vezes desenhdvamos 0s animais que cagavamos sendo
capturados, outras vezes ainda ornamentavamos nossos machados.

Nenhuma dessas atitudes tinha uma finalidade pratica. Ornamentar a lanca,
ndo a tornava mais afiada de verdade, desenhar a besta sendo ferida néo fazia de fato
com que ela deixasse de nos perseguir nas noites que precisavamos sair das cavernas.

Porém, essas atitudes nos tornavam mais ‘“‘fortes”, havia um cardter “magico”
nessas acdes, pois de uma maneira ndo pratico-utilitaria, mas sim espiritual, elas
faziam diferenca. E, assim como atravées do trabalho interferiamos no mundo, atraves
da nossa “arte primitiva” estavamos de outra maneira plasmando nossa humanidade
na natureza e, com isso, nossa relagdo com o mundo e com nds mesmo ia se
estreitando.

Nesse tempo, de quando a humanidade vivia sua juventude, trabalhador e
artista tinham sua mesma importancia, até mesmo porque o artista era um trabalhador.
Né&o faziamos nesse tempo uma distin¢ao entre trabalho intelectual e trabalho manual.
Havia sim diferenca entre os trabalhos com fins materiais e com fins espirituais mas,
em ultima analise, os dois compartilhavam da mesma “esséncia’, pois o trabalho
material também respondia as nossas questdes emotivas e o trabalho artistico também
possuia um fim pratico, que era o de potencializar as nossas ‘‘forgas essenciais”.

Era, entdo, muito mais facil ser artista e fildsofo nessa época, no sentido de que
ndo havia uma cobranca dessas atividades sobre individuos particulares. Todos, nos
momentos de “Ocio”, podiam exercer essas fungoes, assim como todos se dedicavam as
pericias técnicas.

Imaginem essa comunidade, onde um individuo pode enquanto todos se
alimentam decidir desenhar como foi a cacada daquele dia, desenhar como foi que
conseguiu derrubar o bisdo, ou como o grupo capturou o javali que serve neste
momento de janta.

Essas ilustracdes mantinham-se nas paredes das cavernas e foram usadas como
forma de contar nossas histérias, individuais e coletivas. Ou seja, havia um carater
artistico, porque expressava nossas pulsGes e sentimento;, havia um carater
pedagogico, pois servia aos mais jovens como especies de enciclopédias; havia um
carater simbolico, porque operavamos através do uso da representacdo do real; havia
um cardter “mdagico”, pois muito acreditavam que esses desenhos modificavam o

mundo |4 fora.
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E havia um carater filosofico, uma vez que faziamos uso da abstracdo, que é
pensar de forma universal o particular, pensar o homem em sua totalidade. Nesse gesto
estava presente a consciéncia de que o homem produzia intervencfes na natureza, mais
que isso, que ele era capaz de plasmar sua humanidade (deixar suas marcas) na
natureza e, com isso, se identificar nela e, ao se reconhecer nela, ampliar sua
consciéncia enquanto homem pleno.

Esse homem nédo era visto como a sociedade moderna vé os artistas e os
filésofos. Nao éramos acusados pelos outros de “estarmos perdendo nosso tempo” ou
“de estarmos fazendo algo inutil”, ndo havia a cobranca de utilizarmos 0 nosso tempo
para as necessidades préaticas. Cada um tinha consciéncia de suas obrigagdes, era isso
que nos garantia nos mantermos vivos ou ndo, e essa vontade de permanecer era
soberana.

Todos carregavam em si essa poténcia de prolongar nossa atua¢do no mundo, e
cada um dava vazao a isso da sua maneira e sempre que possivel, sem determinacdes
vindas de outros individuos.

Observo que “estilo de vida” do homem se modificou muito desde essa época
dos meus pais distantes. Aprendemos a manipular o fogo, aperfeicoamos muito nossas
técnicas e utensilios, fundamos a divisdo social do trabalho (e do trabalho artistico) e
criamos uma sociedade onde teoria e pratica sdo coisas quase que antagbnicas, onde
ou se é trabalhador ou se é artista. E onde o trabalho intelectual é muito mais
valorizado, e o corporal fica, em muitos casos, em segundo plano.

Muitas vezes sinto saudades da Era da Terra dos Pais Distantes, na qual vivi
muitos dias, e na qual a vida era vivida em uma estancia néo unilateral, mas repleta de
completude de vida na qual a alma humana foi forjada?.

Fim.

O conto apresentado busca nos fazer pensar as sociedades primitivas: em como
se davam a sua organizacdo, como estas comunidades se estruturavam socialmente,
como se davam as condicBes necessarias para a permanéncia da vida humana na Terra.
Oferece ainda indicagdes possiveis sobre de que forma esses nossos antepassados

distantes se relacionavam com a natureza.

2 Este conto é inspirado, teoricamente e estilisticamente, nos seguintes livros: Antes de Ad&o, de Jack
London, O papel do trabalho na transformagéo do macaco em homem, de Engels e As idéias estéticas de
Marx, de Vazquez.
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Entre esses modos de interferir no mundo gostariamos de destacar o trabalho e a

IF .

ﬂ arte, que sdo as formas principais de 0 homem se relacionar com 0 mundo. Ambos séo
esforgos humanos de criagdo, sendo o trabalho mais voltado a solucionar as
necessidades materiais e a arte as necessidades espirituais (emocionais).

Lembramos que a arte sO se faz possivel quando as forgcas produtivas estdo em
um nivel de desenvolvimento no qual o homem possua tempo “livre”, uma vez que a
manifestacdo artistica ndo tem como fim uma atuacdo pragmatica, a0 menos ndo de
forma especifica.

O que vale ser realcado € que o conto narra condi¢fes de uma sociedade na qual
néo existiam ainda duas classes sociais antagonicas, onde ndo existia a divisdo social do
trabalho, o que havia era uma sociedade cindida pelo género, ou seja, a distingéo entre
as funcgdes de cada individuo era determinada pelo seu género sexual, e ndo pela camada
social (financeira), ndo pela classe econdmica na qual o individuo estava inserido.

Isso quer dizer que havia outra relacdo entre o homem e o fruto de seu trabalho.
O homem se reconhecia naquele objeto que ele criou, ele conseguia identificar sua
humanidade, sua marca, naqueles objetos gque ele inventava e manipulava. Ndo s6 no
objeto, mas também em cada etapa deste processo de humanizacdo da natureza, ou de
objetivagdo do homem.

Isso tem um poder muito forte para a condicdo humana, que o Materialismo
Dialético explicara atraves do conceito de alienacédo. A alienacdo é quando o individuo
ndo tem mais condicdes de se enxergar no fruto de seu trabalho, pois o seu trabalho foi
totalmente fragmentado. Ele se externa, mas ndo se reconhece, ou seja, 0 Seu processo
de consciéncia é prejudicado, pois quando os bens deixam de ser coletivos e passam a
ser privados, ele so se sente “realizado” quando ele possui esse objeto, entdo ndo € mais
se identificar como agente alterador da natureza e sim como acumulador dos bens
produzidos por ele. Com isso hd uma coisificagio do homem, uma vez que suas
atribuigdes subjetivas séo postas de lado e séo privilegiadas as objetivas.

E 0 aciimulo que gera no homem a sensacéo de realizacdo, a humanidade dele se
concretiza quando ele possui 0 bem de consumo e ndo mais no processo de
humanizacao deste bem.

Dizemos ‘humanizacao’ porque o homem possui essa caracteristica, a de deixar
seu rastro de humanidade no mundo. Quando um artista desenha um biséo nas paredes
da caverna, ndo é mais a natureza bioldgica, que esta ali, pois ha ali a natureza humana

materializada.
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Daremos um exemplo bem “simplista” para mostrar como ¢ importante o

homem se identificar eu suas ac0es criativas: 0 caso de uma cozinheira que prepara com
todo o carinho a refeicdo para seu filho. Neste fruto de seu trabalho esta presente a
“esséncia” da cozinheira. Ela se reconhece naquele prato: dizer que a comida ficou ruim
¢ falar mal dela, elogiar a comida é elogiar a propria cozinheira. Quando ela se
reconhece na sua criagdo, a consciéncia dela se eleva, e o proximo prato dela serd
melhor, pois ela evoluiu, na sua consciéncia de si. O texto também cita a relagcdo do
artista primitivo com a sua producdo. E bem interessante lembrar que nio podemos
definir apenas um motivo para a criagdo artistica desta época, pois muitos motivos
levavam estes homens a sentirem necessidade de deixar suas marcas nas cavernas. Mas
o relevante é colocarmos em questdo o debate da atuacgdo teorica e da atuagdo pratica.
Uma vez que nessa época ndo havia o divorcio mal resolvido e cheio de questbes
pendentes entre teoria-pratica.

Com isso trazemos uma discussao valiosa para a tematica a que se destina este
artigo: a diversidade da atuagdo humana. E valiosa tendo em vista a atual condigcdo em
que esta posta a filosofia (e também a arte), numa condi¢do de distanciamento em
relacdo as tarefas manuais, ou seja, qualquer atividade que ndo tenha a producao
intelectual como instrumento principal é tida quase como contraditéria as atividades
praticas. Caracteristica esta que encontra sua raiz na divisdo social do trabalho. Desse
modo, 0 homem comum ndo é capaz de se identificar como alguém capaz de fazer
filosofia ou de fazer arte ou de fazer politica. Essas atividades devem ser destinadas a
seus respectivos detentores por exceléncia: o filésofo, o artista e o politico.

Observamos ai uma contradicdo que é oriunda do divorcio entre teoria-pratica.
Pensa-se que nossa sociedade fosse dividida entre as atividades “praticas” e atividades
“tedricas” quando, na realidade, toda pratica € teorica, pois precisa ser formulada pra ser
colocada em pratica e em seguida sera novamente pensada; e da mesma forma toda
teoria é prética, pois pensar ja € uma acdo, e sO se pode chamar teoria se esta tem em
vista uma acao pratica.

Essa nocdo sera defendida através do conceito de Filosofia da Praxis, usado por
muitos autores, mas que aqui usaremos de forma mais ampla, tomando o Materialismo
Histdrico como lente. O conceito de Filosofia da Praxis nos sugere a nogdo de “pratica
revolucionaria”, ou seja, uma agao que tenha como fim uma modificagdo da realidade.

A dificuldade esta no fato de a palavra “pratica” ter sido associada unicamente as tarefas
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de fim pragmatico quando, na realidade, a nogdo de “teoria” também esta presente neste

/] termo. Na verdade, esses dois conceitos sdo indissociaveis.

Portanto, decidiu-se usar o termo “praxis” entendendo que este conceito permite
outra apropriacdo do conceito de atuacao pratico-tedrica. Essa separacdo se desdobra em
uma discussdo muito importante que é a da plenitude da manifestacdo humana. Usemos
0 exemplo dos artistas ou dos politicos. Em nossa sociedade é muito comum ouvirmos
as pessoas dizendo que ndo fazem arte, pois néo séo artistas, ou que devemos cobrar dos
politicos que estes cumpram com suas obrigacdes. Essas afirmacdes, em geral, servem
como indicios de como acreditamos que cada individuo deve atuar em sua “area”, cada
um tem o seu “dom”, sua especialidade.

Essa é uma apreensdo corriqueira em nossa sociedade: a valorizagdo dos
especialistas. E de fato a especializacdo representa um avanco na sociedade, o0 que nédo
podemos negar; o problema esta quando limitamos a acdo humana a uma Unica atuacao
especializada. E como se o homem devesse escolher de uma vez por todas se sera um
artista ou apenas politico ou apenas padeiro ou apenas pai, etc. Isso € um equivoco. O
homem carrega em sua “esséncia” a condicao de ser pleno, de se manifestar em toda sua
poténcia humana criadora. Limitar a atuacdo humana em uma atuacdo unilateral é
mutilar a propria humanidade do homem, que tem como atributo imanente ser um

homem total.

O pacto de Fausto e 0 homem total

Vejamos um trecho da obra Fausto, de Goethe:

Ao cabo de escrutar co’o mais ansioso estudo
filosofia, e foro, e medicina, e tudo
até a teologia... encontro-me qual dantes;
em nada me risquei do rol dos ignorantes.
Mestre em artes me chamo; inculco-me Doutor;
e em dez anos vai j& que, intrépido impostor,
ai trago em roda viva um bando de crendeiros,
meus alunos... de nada, e ignaros verdadeiros.®

Vemos nesse trecho da grande obra de Goethe um desabafo de Fausto. Onde o
personagem se sente ignorante apesar de seu grande acUmulo de diplomas. Todo o

conhecimento que foi adquirido ndo foi o suficiente para que este homem se sentisse

® Goethe, 1952, p. 27
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completo, na realidade, ele se mergulhou tanto no mundo dos pensamentos que entra

numa crise, onde se questiona a validade de todo esse conhecimento. Ele se sente como
que um “impostor”, pois se trancou N0 mundo dos livros e a vida real foi posta de lado a
ponto de desacreditar na possibilidade de usar esse conhecimento todo de maneira que
possa ajudar alguém.

O que Fausto precisa é da Vida mesma, em toda sua nudez, na sua pureza mais
crua e dura. Ele ndo agiienta mais a prisdo da mera teoria, recorre entdo & magia, invoca
0 Espirito da Natureza, crendo ser este seu semelhante.

Mas, o Espirito da Natureza afirma ndo ter parte com Fausto. Vejamos o
dialogo:

FAUSTO
Génio ativo e infatigavel,
bem que abarques todo o mundo,
eu, Espirito incansavel,
posso crer-me a ti segundo.

ESPIRITO
Segundo a um ser, tua invencéo,
mas a mim ndo.*

Fausto, entdo, recorre a outra entidade, Mefistofeles. E com este faz o famoso

pacto. Vejamos a fala de Mefistdfeles:

Obrigo-me a servi-lo em tudo e a risca
enquanto vivo for, e obedecer-lhe

ao0s acenos até, sem cansar nunca.

Depois, quando 14 em baixo nos toparmos
trocamos os papéis.”

Fausto “vende” sua alma e expde suas exigéncias como preco do acordo:

Entendamo-nos bem. N&o ponho eu mira

na posse do que o mundo alcunha gozos.

O que preciso e quero, € atordoar-me.

Quero a embriaguez de incomportaveis dores,
a volUpia do 6dio, o arroubamento

das sumas aflices. Estou curado

das sedes do saber; de ora em diante

as dores todas escancaro est’alma.

As sensacOes da espécie humana em peso,
quero-as eu dentro em mim; seus bens, seus males
mais atrozes, mais intimos, se entranhem
aqui onde a vontade a mente minha

os abrace, os tateie; assim me torno

* Ibdem, p. 36
® Ibdem, p. 100
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eu prdprio a humanidade; e se ela ao cabo
perdida for, me perderei com ela.’

Fausto almeja a vida em toda sua riqueza de possibilidades, ndo deseja mais
conhecimento, nem deseja somente os prazeres, ele deseja toda a poténcia que o viver
proporciona. Ele quer ser o homem “pratico”, o que sente dor, fome, paixao, gozo.

Para usarmos as palavras de Nietzsche; Fausto diz um “sim a vida”.

Amor fati: seja este, doravante, 0 meu amor! Nao quero fazer guerra ao que é
feio. N&o quero acusar, ndo quero nem mesmo acusar os acusadores. Que a
minha Unica negagdo seja desviar o olhar! E, tudo somado e em suma: quero
ser, algum dia, apenas alguém que diz Sim!’

Essa forma de enxergar o mundo poderia ser associada como conceito de
omnilateralidade, o qual Karl Marx usa em seu livio Manuscritos Econdmicos-
filosoficos (1844) e o qual poderiamos explicar como a atuacdo humana de forma nédo
unilateral, ou seja, um homem que ndo atua em uma unica frente, mas que entende que
ser homem, por em pratica sua humanidade, € atuar de forma omnilateral, em todas suas
“lateralidades” possiveis, em todas as instincias da vida. Portanto, o homem omnilateral
pode ser artista, politico, trabalhador, amante, filosofo, estudante, professor, tudo isso

Ihe € possivel. Na verdade, estas Ihe sdo atribuicdes imanentes, elas o tornam homem.

O homem se apropria de sua esséncia omnilateral de uma maneira
omnilateral, portanto como um homem total. Cada uma das suas relag¢fes
humanas com o mundo, ver, ouvir, cheirar, degustar, sentir, pensar, intuir,
perceber, querer, ser ativo, amar, enfim todos os O¢rgdos da sua
individualidade, assim como os 6rgdos que sdo imediatamente em sua forma
como 6rgdos comunitarios, sdo no seu comportamento objetivo ou no seu
comportamento para o0 objeto a apropriacdo do mesmo, a apropriacdo da
efetividade humana (...).2

O que ocorre é que, na sociedade na qual estamos inseridos, essa poténcia
humana é negada e nos é permitido apenas sermos unilaterais: ou serei operario ou serei
artista e se eu decidir ser artista terei de escolher uma manifestagdo artistica: literatura e,
dentro da literatura, para ser bem sucedido terei de escolher uma modalidade, como 0s
contos, e assim por diante.

Observamos que existe a divisdo social também no trabalho artistico. Ha entéo, a

arte popular e arte erudita, arte amadora e arte profissional, etc. Na sociedade em que

® Ibdem, p. 105
" Nietzsche, 2001, p. 277
® Marx, 2010, p.108
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vivemos ndo € possivel por em préatica a totalidade humana, ai entra a Filosofia. A
Filosofia carrega um “espirito critico” que deve ser usado para identificar essas mazelas
que o mundo voltado ao mercado nos impde e, principalmente, nos deve oferecer
formas de enfrentamentos para essa légica. O Filésofo-Educador, o professor de
Filosofia, deve usar o “incomodo” que a reflexdo filosofica carrega como elemento que
estimule uma nova relagdo com o mundo.
Marx afirma:
O homem rico é simultaneamente o homem carente de uma totalidade da
manifestagdo humana de vida. O homem, no qual a sua efetivacdo propria
existe como necessidade interior, como falta. Ndo s6 a riqueza, também a
pobreza do homem consegue na mesma medida — sob o pressuposto do
socialismo — uma significacdo humana e, portanto, social. Ela é o elo passivo

que deixa sentir a0 homem a maior riqueza, o outro homem como
necessidade.’

Essa afirma¢ao da outro sentido a palavra “rico”. Ser rico, nesse sentido, € ter
explicitada toda sua poténcia humana, é atuar em cada uma das faculdades que Ihe
forem possiveis: profissional, sexual, sentimental, artistica, politica, intelectual, etc. N&o
dar vazdo a universalidade da personalidade humana é a pobreza e, ainda que este
homem tenha bens materiais, permanece “pobre”, pois teve mutilada sua liberdade. Sua
humanidade foi despotencializada, reprimida, roubada.

Nesse sentido, a atuacdo do filésofo (seja aluno ou professor), é uma atuacdo
revolucionaria, uma vez que vai contra o sistema pré-estabelecido, para que este seja
rediscutido e melhorado.

Quando Fausto decide pela vida, pela totalidade da atuacdo humana, ele adere a
Filosofia da Préaxis ndo porque saiu do campo teérico e foi para o pratico, mas sim
porque subverte a norma a qual estava acomodado e decide se tornar pleno, decide
enfrentar-aceitar a vida.

Ele podia ser o homem pratico que toma partido pela reflexdo filoséfica para
repensar sua existéncia, como no caso de Severino, em Morte e Vida Severina, de Jodo
Cabral de Melo Neto. Severino é um retirante, que parte em uma peregrinacdo em busca
de um local menos assolador que o Sertdo, onde a vida severina é cruel. Ele nos conta
um pouco sobre ela:

E se somos Severinos
iguais em tudo na vida,

% Ibdem, p. 112-113
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morremos de morte igual,
mesma morte severina:

que é a morte de que se morre
de velhice antes dos trinta,

de emboscada antes dos vinte
de fome um pouco por dia
(de fraqueza e de doenga

€ que a morte severina

ataca em qualquer idade,

e até gente n&o nascida).™

Chegando a Recife, percebe que a morte também tem la muitos pretendentes e,
assim como Fausto, coloca em pauta a reflexdo do sentido da existéncia, e tal como
Fausto pensa em dar cabo da vida, se jogando em um rio. Pensando ser talvez a morte a

solucdo para a dureza que é esta vida:

Seu Jose, mestre carpina,
para cobrir corpo de homem
ndo é preciso muito agua:
basta que chega o abdome,
basta que tenha fundura
igual a de sua fome.

()

Seu Jose, mestre carpina,

e quando é fundo o perau?
quando a forca que morreu
nem tem onde se enterrar,
por que ao puxdo das aguas
ndo é melhor se entregar?™

Seu José tem a conversa com Severino interrompida ao receber a noticia de que
seu filho nasceu. Quando seu José volta, sabendo ser pai, a questdo da vida emerge em

uma reposta as indagacoes de Severino:

Severino, retirante,

deixe agora que lhe diga:
eu nado sei bem a resposta
da pergunta que fazia,

se ndo vale mais saltar
fora da ponte e da vida
nem conhego essa resposta,
se quer mesmo que lhe diga
é dificil defender,

s6 com palavras, a vida,
ainda mais quando ela é
esta que V&, severina

mas se responder ndo pude
a pergunta que fazia,

19 Neto, 1884, p. 71
1 Ihdem, p. 100
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ela, a vida, a respondeu
€Oom sua presenca viva.

E ndo h& melhor resposta
que o espetaculo da vida:
vé-la desfiar seu fio,

gue também se chama vida,
ver a fabrica que ela mesma,
teimosamente, se fabrica,
vé-la brotar como ha pouco
em nova vida explodida
mesmo quando é assim pequena
a explosdo, como a ocorrida
como a de ha pouco, franzina
mesmo quando é a explosao
de uma vida severina.*

O ensino de filosofia e sua atuacéo revolucionaria

A escola é uma instituicdo que esta inserida na légica social da fragmentacao, da
divisdo social e, portanto, esta sujeita a essas caracteristicas. Podemos observar diversos
aspectos, mas citaremos apenas um: o método de avaliacg&o.

As avaliacdes estdo quase que exclusivamente direcionadas a medir a quantidade
de conhecimento que o aluno foi capaz de adquirir. Muito raramente outros aspectos
humanos sdo levados em conta, quando muito hd uma proposta que enxergue 0 campo
cognitivo de forma mais ampla, ou seja, além da prova, faz-se uso também de trabalhos
para casa, exercicios, pesquisas, mas todos ainda preocupados quase que
exclusivamente em aferir se 0 aluno foi ou ndo capaz de se apropriar do contetdo
esperado.

Dessa maneira, limitamos as mdultiplas faculdades humanas e a sujeitamos ao
mero discurso linguistico, sobretudo a linguagem formal escrita. Deixamos de lado
entdo as tantas outras forma de linguagem: poética, corporal, plastica, musical. E
deixamos também de lado as expressfes emocionais, sentimentais, sociais, corporais,
reflexivas, criativas, artisticas, manuais, entre tantas outras. Como se cada linguagem
devesse estar sujeita a linguagem escrita formal e todas as faculdades devessem
igualmente estar sujeitas a cogni¢do cumulativa, ao acimulo de informacdes.

E contra esta corrente de estreitamento humano que devemos nadar. E podemos
fazer isso inclusive em nossas praticas como educadores, por exemplo, ampliando as

formas de avaliacdo dos alunos, ndo as limitando unicamente a linguagem escrita légica,

2 |hdem, p. 112
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mas aceitando outras formas de manifestacdo, sejam corporais, emocionais, plasticas,

(UL

) ludicas, etc.

Consideracoes finais

Quando dizemos que o mundo atual, legitimado pelo acimulo do capital, ndo
nos da espaco para nossas mais genuinas expressdes emotivas e espirituais isso nédo
implica dizer que ndo ha solucdo e que devemos aceitar essa situacdo, mas pelo
contrério, devemos com esse elemento de insatisfacdo fazer um movimento de
“subversao” ao que nos ¢ oferecido.

As contribui¢cdes de Marx nos apontam que a mudanca € possivel, mas exige que
a estrutura social seja modificada, sé assim sera possivel que 0 homem possa atuar em
sua plenitude, pois a sociedade fragmentada na qual vivemos, nos torna também homens
fragmentados. A modificacdo social se da quando o homem recusa a condi¢do de coisa
na qual foi inserido, e toma de volta seu lugar de Homem.

Isso ndo fard com que o mundo se torne comunista, tdo logo os alunos passem de
série, claro que ndo. Mas se os professores se identificarem como agentes ndo s no
campo da Teoria, mas também no campo da funcdo transformadora que a praxis tem
quando unida com uma visao de sociedade que comeca pela visdo do homem ndo como
ser submetido a uma estrutura social, que deve seguir suas normas para sobreviver, mas
enxergando 0 homem como um ser pleno, que esta apenas inserido nessa sociedade que
valoriza a fragmentacdo das faculdades humanas e, portanto, despotencializa a riqueza
humana. Assim, é possivel a atuacdo do professor ser repensada e se transbordar em
outro tipo de pratica mais transformadora, mais revolucionaria. E, com isso, havera as
condi¢Bes humanas necessarias para que a sociedade se transforme, em outra sociedade,

melhor que esta que nos esta posta.

Referéncias bibliogréaficas

BERMAN, Marshall. Tudo que é solido desmancha no ar — A aventura da modernidade.
Tradugdo de Carlos Felipe Moisés e Ana Maria L. loriatti. S80 Paulo. Editora
Schwarcz Ltda. 1986

ENGELS, Friedrich. O papel do trabalho na transformagdo do macaco em homem. 2.
ed. S&o Paulo: Global Editora, 1984.



Por uma filosofia da vida plena ou 0 homem total e sua sociedade fragmentada

I

—>o
Sl

GOETHE, Johann Wolfgang Von. Fausto. Traducao de Antonio Feliciano de Castilho. -
Sao Paulo. Gréfica Editora Brasileira. Volume 15. 1952

LONDON, Jack — Antes de Adao — L.PM Editores — P. Alegre — 1985

MARX, Karl. Manuscritos econdmicos-filoséficos. Traducdo Jesus Ranieri. Sdo Paulo.
Boitempo editorial. Edigdo 4. 2010

NETO, Jodo Cabral de Melo. Morte e Vida Severina e Outros Poemas em VVoz Alta; Rio

de Janeiro, José Olympio, Edicdo 20a. 1984.

NIETZSCHE, Friedrich. A gaia ciéncia. Traducdo, notas e posfacio de Paulo César de
Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001.

VAZQUEZ, Adolfo Sanchez. As ideias estéticas de Marx. Traducédo de Carlos Nelson
Coutinho. S&o Paulo. Editora Expressdo Popular. Edi¢do 3. 2011.

. Filosofia da praxis. Rio de Janeiro. Paz e Terra. 1977.



BERTEN, A. Ensaios Filosoficos, Volume VII — Abril/2013

Existe uma politica pds-moderna?

Andre Berten*

Resumo

Proponho uma analise das pretensbes do pensamento pds-moderno a
oferecer uma orientagdo politica alternativa a partir de uma critica do
nietzscheanismo politico. O artigo, partindo do diagndstico pessimista de
Lyotard sobre a Modernidade, analisa a significagdo do heideggerianismo
de esquerda em Lefort e, em seguida, discutindo o alcance do pragmatismo
contemporaneo, interpreta o debate entre Foucault e Rorty a respeito da
diferenca entre estética e politica.

Palavras chaves: P6s-modernidade, pragmatica, Lefort, Foucault, Rorty.

Abstract

From a critique of political Nietzscheism, | propose an analysis of the
claims of postmodern thought to offer a alternative political orientation. The
paper, based on the pessimistic diagnosis of Lyotard on Modernity, analyzes
the significance of left Heideggerianism in Lefort and then, discussing the
scope of contemporary pragmatism, interprets the debate between Foucault
and Rorty about the difference between aesthetics and politics.

Keywords: Postmodernity, pragmatics, Lefort, Foucault, Rorty.

Introducéo

Preocupagdes tedricas acerca do lugar do politico nas sociedades
contemporaneas fazem sentido apenas se consideramos que todas ou a maioria das
perspectivas classicas — o liberalismo, a social-democracia, os socialismos, o ideéario
revolucionario ou reformista — fracassaram de uma maneira ou outra2 ou, pelo menos,
ndo responderam as nossas expectativas. Podemos aqui evocar tantos diagndsticos
criticos, pessimistas, sobre a Modernidade, a Razdo ocidental (Nietzsche, para

comegar), a desolacdo planétaria contemporanera (Heidegger), a gaiola de aco a que

! Professor emérito da Université Catholique de Louvain e professor visitante na Universidade do Estado
do Rio de Janeiro. E-mail: andre.berten@gmail.com

2 Fracassar em que é outra questdo : pode ser fracassar a respeito dos ideias proclamados : liberdade, igualdade, bem-
estar generalizado, sociedade sem classe, etc. Ou fracassar a respeito de ideiais que os criticos pds-estruturalistas ou
p6s-modernos defendem ? e nesse Gltimo caso sera que sdo muito diferentes ? por exemplo, defender a pluralidade
ndo é defender a liberdade de cada um definir sua prépria maneira de viver ?
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levou o capitalismo (Weber), etc. Lembremo-nos somente de um dos motivos que o

inventor do termo de p6s-modernidade aventou:

(...) podemos observar e estabelecer uma sorte de declinio na confianca que
os Ocidentais dos dois altimos séculos colocavam no progresso geral da
humanidade. Essa ideia de progresso possivel, provavel ou necessario,
enraizava-se na certeza que o desenvolvimento das artes, das tecnologias, do
conhecimento e das liberdades seria proveitoso para a humanidade no seu
conjunto. (Lyotard 1986, 122)

Jean-Frangois Lyotard mostra que, ap6s os dois ultimos séculos, ha signos que
indicam um movimento contrério: nem os diversos liberalismos, nem os socialismos,
marxistas ou outros provaram serem capazes de garantir uma verdadeira emancipacgéo
da humanidade. A matéria da historia ocidental recente parece inconsistente no que diz
respeito ao projeto ‘moderno’ de emancipa¢do da humanidade. Depois de Adorno

(1993), Lyotard escreve

Qual é o tipo de pensamento capaz de ‘superar’, no sentido de aufheben,
‘Auschwitz’, colocando-0 num processo geral, empirico e mesmo
especulativo, orientado para a emancipagdo universal? Hé uma sorte de pesar
no Zeitgeist. Pode-se exprimir por atitudes reativas, inclusive reacionérias, ou
por utopias, mas ndo por uma orientacdo que abriria positivamente uma nova
perspectiva. (Lyotard 1986, 123)

O que Auschwitz significa pode ser extendido aos massacres stalinianos, aos
genocidios perpetrados pelas poténcias coloniais, ao que aconteceu no Cambodge de
Polpot ou no Rwanda. Esse diagndstico poderia acarretar um desespero, um apolitismo,
a rendncia a todo compromisso ou engajamento. Ou, mais simplesmente, um
recolhimento sobre a vida privada, o “uso dos prazeres ¢ o “cuidado de si”3. A Unica
maneira de resistir a um desencantamento radical € mostrar que é possivel elaborar
perspectivas alternativas. Procurar a inspiracdo na genealogia foucauldiana, no
desconstrucionismo de Derrida, em varias versdes do pds-marxismo, do feminismo,
numa forma ou outra de pluralismo radical ou de multiculturalismo, pode ser
interpretado entdo como reacender a chama critica, a recusa de todas as formas

instituidas de dominacéo, etc. Pode ser também, mudando o olhar ou o ponto de vista —

® Como poderia ser interpretados os dois Gltims livros de Michel Foucault (1984 a e b)

I
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—Tseré que pode ? — oferecer um deslocamento do politico de suas areas classicas para
ﬂ ambitos tradicionalmente marginalizados ndo somente pelas ciéncias humanas e as
teorias politicas dominantes, mas negligenciados nas politicas concretas, na
redistribuicdo do capital econdmico, cultural, simbolico. Talvez, precisemos procurar
lugares onde seria possivel pensar outra politica: deslocar a ciéncia do contexto
socioldgico de sua producdo e de sua difusdo, encarar a filosofia como literatura ou
redescrigdo inventiva da democracia4, as relagdes sexuais como foco de criatividade, a
variedade irredutivel das culturas na suas positividades, a auto-organizacdo das

resisténcias populares.

Resta pensar qual inscri¢do institucional tornaria essas preocupacoes efetivas.
N&o podemos agir sem uma interpretacdo do funcionamento das instituicdes, isto é, sem
uma hipétese a respeito das leis de constituicdo do espaco no qual pretendemos intervir.
Porém, vérias versfes do pensamentoo poOs-moderno invitam-nos a mudar nossa
concepcao das instituicdes, a ficar sensiveis a sua transitoriedade, a sua plasticidade, a
suas falhas constitutivas, a violéncia inerente a sua particularidade. Em segundo lugar, é
preciso responder ao vazio da critica radical: do ponto de vista politico, ndo podemos
prescindir de um horizonte de sentido que, sem precisar ser preenchido concretamente,
deve permitir, simultaneamente, excluir as formas de poder ou de rela¢bes sociais que
julgaremos inaceitaveis, e esbocar o tipo de coisas ou de situacGes que julgamos

desejaveis: uma sociedade mais justa, um vida melhor, etc.

Em que medida o pensamento pos-estruturalista ou pds-moderno pode cumprir
essa tarefa, assumir simultaneamente a critica radical da tradicdo metafisica e de suas
concepcdes do poder soberano e a exploracdo positiva ou hipotética de pistas
alternativas? No meu modo de ver, a constelacdo pds-estruturalista carrega um legado
ambivalente. Numa primeira aproximacao, deriva do pensamento dito p6s-metafisico
inspirado principalmente por Nietzsche e Heidegger, primeira constelacdo de teses
realmente desconstrucionistas, das quais se inspiraram pensadores tdo diferentes como
Derrida, Foucault, Deleuze, ou Lefort ou Castoriadis. Por outro lado — o que muitas
vezes fica desconhecido ou esquecido — de filésofos, como Dewey, Sellars, Davidson,
que, com outro vocabulario, outra intencdo, outra tradicdo filosofica, chegaram a

conclusBes tdo descontrucionistas da metafisica como a tradicdo continental. E no

4 «“Rorty escreve que o seu argumento ¢ “que se nos libertarmos de nogdes tradicionais de ‘objetividade’ e ‘método
cientifico’, estaremos cpazes de ver as ciéncias sociais como em continidade com a literatura — como interpretando as
outras pessoas para nds, e portanto ampliando e aprofundando nosso senso da comunidade.” (Rorty 1982, 203)
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cruzamento de todas essas orientacdes, ndo se pode deixar de mencionar a ironia liberal

e a preocupacao politica de Richard Rorty.

Falei de uma heranca ambivalente. Ndo quero entrar numa analise detalhada
das filosofias nietzschianas ou heideggerianas e do fato que devemos cuidar
radicalmente do uso de suas teses ao nivel politico. Sem duvida, essas obras tém e
continuam tendo um efeito terapéutico, proibindo a identificacdo do politico a qualquer
esséncia, a qualquer positividade dada. Mas ndo podemos esquecer 0 avesso dessa
desconstrucdo: a critica totalizante da democracia, dos direitos humanos, do socialismo,
como da ciéncia, da técnica e da racionalidade em geral. E por isso que pode parecer
paradoxal que filésofos cuja divida heideggeriana € evidente, embora implicita, como
Claude Lefort ou Cornelius Castoriadis, defendam a democracia moderna, mesmo que a
sua concepcdo de democracia se afaste dos modelos institucionais estabelecidos.

Um heideggeriansmo de esquerda

Gostaria de apresentar, a titulo de ilustracao da ambivaléncia do legado
heideggeriano, a abordagem das questdes politicas por Claude Lefort>, que aparece
como um defensor da Modernidade e da democracia mas que, paradoxalmente, concebe
a democracia como um regime marcado pela auséncia — auséncia de esséncia e de
positividade — marcado por uma negatividade essencial. O politico, como o Ser
heideggeriano, se revela num jogo de aparigdo e ocultacdo que torna impossivel a sua
determinacdo positiva — salvo se fosse pela ciéncia politica, isto € num reducionismo

radical da esséncia do politico.

Ao inverso de qualquer forma de totalitarismo ou tentativa de totalizagdo,
Lefort mostra que as democracias modernas, como Tocqueville o tinha pressentido, sao
atravessadas por contradic¢des : afirmacdo do singular e reino do anonimato, afirmacéo
da diferenca e reino da uniformidade, espirito de inovacdo e gozo consumerista passivo,

etc. Nenhuma dialética vem superando essas contradicaoes.

% Claude Lefort () é um dos filésofos politicos franceses mais importantes Sua obra, iniciada por o magistral
[Maquiavel], e depois... inspirou, entre outros, Marilena Chaui.
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Bem antes, devemos reconhecer que, enquanto a aventura democratica
continuar e que os termos da contradicdo se deslocarem, o sentido do que
advém fica suspenso. A democracia se revela assim como a sociedade
histérica por exceléncia, sociedade que, na sua forma, acolhe e preserva a
indeterminacdo, em contraste notavel com o totalitarismo que, ao edificar-se
sob o signo da criacdo do homem novo, agencia-se em realidade contra essa
indeterminacdo, pretende deter a lei de sua organizagdo e de seu
desenvolvimento, e desenha secretamente no mundo modern como sociedade
sem historia. (Lefort 1986, 25)

A contradigdo aparece assim como uma caracteristica central da democracia,
seu motor, mas ndo numa perspectiva hegeliana ou marxista, uma dialética que pode ser
superada numa Aufhebung final, mas como uma caracteristica que a democracia nao
pode perder: ela s6 pode deslocar, variar essas contradicdes. E disso que pode se
deduzir a indeterminacéo desse tipo de regime politico : “A democracia se institui ¢ se
mantém na dissolucdo dos marcos da certeza” (Lefort 1986, 29) Lefort se aproxima

assim da ideia de democracia deliberativa porque

(...) a democracia moderna nos convida a substituir a no¢cdo de um regime
regulado por leis, de um poder legitimo, pela no¢do de um regime fundado
sobre a legitimidade de um debate sobre o legitimo e o ilegitimo — debate
necessariamente sem garantia e sem termo. (Lefort 1986, 53)

Vamos admitir que uma intengao clara do pensamento “p06s” € desconstruir as
evidéncias que deram figura as certezas democraticas, ao parlementarismo, ao
pluralismo dos partidos, a separacdo dos poderes, que levaram a maioria das sociedades
ou dos regimes politicos — sendo todos — a instalar-se muito longe dos debates continuos
a respeito exatamente da legitimidade dessas figuras. Neste sentido, as posi¢cdes de um
Lefort sdo saudaveis e devemos reconhecer que a descricdo de um debate infinito
corresponde bem a procura de uma ideia politica nova. E devemos reconhecer também
que, para ser justo, Lefort ndo fica no negativismo ao que levaria uma critica
heideggeriana da metafisica. Ele articula pelo menos uma das caracteristicas que todo
organismo pds-democratico deveria respeitar: a distingdo entre o poder, o saber e a lei.
O desaparecimento de toda figura religiosa ou monarquica do palco politico implica o
que Lefort chama de “desincorpora¢do” do poder, do saber, da lei. Ninguém pode
identificar-se ao poder, ninguém pode arglir de um saber privilegiado, a lei ndo pode
ser produzida por um individuo qualquer... O que ¢ uma formulacdo original da regra

da separacdo dos poderes. Pois ajuda a compreender que o legislativo, produtor das leis,
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classica da rule of law, do Estado de direito— a lei ndo é soberana porque engajada no
debate sem fim das interpretagoes.

No entanto, o aspecto descontrutor fica determinante e a descri¢do de Lefort se
aproxima a critica derridiana da “presenca” a si. A auséncia de fundamento, de
legitimidade, impede toda identificacdo de uma forma dada de democracia como sendo
‘ela mesma’, proibe finalmente que qualquer politico afirme sua legitimidade como

democratica:

Numa sociedade onde os fundamentos da ordem politica e da ordem social se
esquivam, onde o adquirido nunca fica marcado pelo selo da plena
legitimidade, onde a diferenga dos estatutos deixa de ser irrecusavel, onde o
direito se assevera suspenso ao discurso que 0 enuncia, onde o poder se
exerce na dependéncia do conflito, a possibilidade de uma desregulagdo da
I6gica democratica fica aberta. (Lefort 1986, 29)

O que Lefort mostra é a fragilidade essencial das democracias modernas, o que
corresponde muito bem a realidade: as tentativas de captacdo do poder, de apropriacéo
do direito, de monopolizagdo do saber conseguem muitas vezes silenciar as
reivindicagdes das minorias ou das maiorias minorizadas. O “heideggerianismo” de um
pensamento se revela na ideia que toda institucionalizacdo s6 pode manifestar a traicdo
“Ontica” de uma verdade inalcangavel, s6 pode ocultar o que seria a verdadeira esséncia

indizivel da democracia.

Linguagem e politica

As criticas contemporaneas das formas institucionalizadas da democracia, do
liberalismo, do socialismo manifestam a insatisfacdo profunda diante das alegadas
proclamacgdes de boa consciéncia politica. Embora muitas delas ndo se preocupem
muito com as questdes de linguagem, ou pelo menos ndo teorizem essas questdes (a
Escola de Frankfurt, Arendt, Castoriadis, entre outros), ¢ o uso do termo ‘democracia’
que aqui esta transformado. Essa transformacdo, uma vez pensada e refletida, revela
uma das aquisicdes mais claras da guinada linguistica: as palavras de nossa linguagem

ndo tém uma definicdo fixa e imutavel, mas sdo redefinidas em cada jogo de linguagem,
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——em cada uso contextual. O debate infinito sem garantia e sem termo revela claramente

OBy

— ndo somente a dificuldade insuperavel de alcangar um “consenso sobreposto” (Rawls
2000) ou mesmo compromissos minimalmente justos, mas também a indeterminacéao

semantica do termo mesmo “democracia”.

De maneira geral, € evidente que as abordagens recentes da linguagem
convergem com as empreitadas de desconstrucdo do ideario politico. O que € menos
evidente é saber se ajudam a propor alternativas concretas as concepgdes cléssicas e
estabelecidas do politico, ou se estdo confinadas no desfazer das certezas tradicionais.
Da mesma maneira que devemos ficar atentos as consequéncias ambivalentes do
heideggerianismo, precisamos avaliar o alcance das inovagdes linguisticas na

determinacédo possivel de um novo espago politico.

Notemos logo que a concepcdo da linguagem como revelacdo poética do Ser
tal como é definida em Heidegger ndo ajudard qualquer pensador politico, pois essa
concepgdo da linguagem determina uma ‘passividade’ fundamental do homem, uma
receptividade ao sentido profundo e oculto da palavra. Ndo quero dizer que essa atitude
ndo é importante: a escuta € também um aspecto necessario da comunicacdo. No
entanto, resulta antes numa distancia da esfera publica politica. Rorty diria que o texto
de Heidegger é edificante para a vida privada, mas inutilizavel na vida publica.

N&o obstante, ha invengdes linguisticas que tem um alcance politico. Quando
Lefort propde uma redefinicdo da democracia, ou que Foucault usa o conceito de poder
num sentido novo, ou Derrida reinventa um conceito de différance, ou Rorty analisa as
novas metaforas como ‘redescrigdes’ ou novos jogos de linguagem etc., é claro que se
opera um trabalho de reflexdo, de questionamento que ndo é somente um jogo de
linguagem, mas a possibilidade de analisar diferentemente uma situacdo, algumas
relacBes sociais ou politicas — pelo menos mudar as nossas atitudes diante das

instituigdes e das relagdes com os outros.

Mas, no meu modo de ver, a questdo ndo € principalmente semantica e nem
hermenéutica. A indeterminacdo dos significados e a multiplicidade das interpretacdes
possiveis ndo nos diz se essas invenc¢Oes semanticas sao mais de um lado ou do outro
lado do espectro politico. A questdo tampouco é a de se as teorias linguisticas, as teorias
sobre a linguagem, tém uma afinidade particular com a acdo politica. E em particular se

as novas teorias tém mais afinidades com uma orientacdo politica determinada que as
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teorias classicas. Na verdade, a indeterminacdo semantica abre um espaco de manobra
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e, uma vez tornada consciente, revela as potencialidades estratégicas do uso da -

linguagem.

Assim, 0 aspecto da linguagem que parece, a primeira vista, ter conexdes
imediatas com o politico, é o aspecto analisado pela pragmatica contemporanea.
llustrarei essa questdo da linguagem discutindo alguns elementos da pragmatica
linguistica inspirada em Wittgenstein, no caso de Jean-Francois Lyotard® que foi
provavelmente o primeiro a ligar a ideia de pds-modernidade a uma concep¢do
agonistica da linguagem. Pensar a argumentacdo numa perspectiva pragmatica é
analisar as estratégias argumentativas dentro da diversidade dos jogos de linguagem.
Todo enunciado, nos diz Lyotard « deve ser considerado como um ‘lance’ feito num
jogo. (...) Falar ¢ lutar, no sentido de jogar, ¢ os atos de linguagem dizem respeito de
uma agonistica geral.” (Lyotard 1979, 23) Esta ideia privilegia o conflito ante o
consenso — consenso atribuido a Teoria do agir comunicativo de Habermas? — e impede
uma interpretagdo da linguagem como simples meio de comunicagdo. Como se sabe,
Lyotard se inspirou em Wittgenstein e no conceito de “jogos de linguagem”, um dos
conceitos que estd na base de numerosos trabalhos contemporaneos de pragmatica. Nos
jogos de linguagem, cada categoria de enunciados é determinada por regras que

especificam as suas propriedades.

Essa concepcdo da linguagem implica que o uso da linguagem &
essencialmente social (e talvez politico) e, inversamente, o vinculo social observavel
pode ser conceptualizado como os “lances da linguagem”, isto €, de maneira agonistica.
Contudo, quando Lyotard mostra que, na “rede” da linguagem, o individuo se situa
sempre em algum “nd”, podendo assim agir e exercer um certo poder, utilizando a
comparacao com o jogo de xadrez, devemos reconhecer que para poder jogar xadrez é
preciso que se saiba as regras — para participar de um determinado jogo de linguagem
devemos conhecer as suas regras — mas para jogar bem temos que controlar as
estratégias e esse exercicio do poder ndo é distribuido igualmente entre todos os
jogadores. E neste sentido que podemos falar de estratégias argumentativas que, em

principio, seriam acessiveis a todo o mundo, mas que na realidade pressupbem

® (referéncias)

" A imputacio de uma filosofia do consenso a Habermas é uma interpretacio errada muito difundida. Na verdade, ha
em Habermas uma pragmatica da linguagem que mostra que a agcdo comunicativa comega exatamente quando ha
desacordo, conflito de interpretacdo, etc.
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aprendizados ligados a heranga social e ao capital cultural (Bourdieu 1979, 1982).

Dizendo tudo isso quero chamar a atencdo para uma certa ingenuidade pos-

moderna.

Reconhecer as tendéncias contemporaneas a uma dispersdo, a um
espalhamento ou até um estouro das certezas tradicionais, implica uma sensibilidade a
diversidade dos individuos, das comunidades, das culturas. E um resultado essencial das
‘filosofias da diferenca”. Porém, esse desmoronamento das ilusdes metafisicas,
inclusive das certezas racionalistas modernas, ndo implica necessariamente o desuso

dos conceitos tradicionais.
E aqui devemos distinguir dois tipos de obsoléncia.

Dizer por exemplo que o0s conceitos marxistas de classe correspondiam a
antiga polarizacdo entre mundo operario (o proletariado) e mundo dos capitalistas, mas
ndo sdo mais adequados a pluralidade das minorias marginalizadas, excluidas,
exploradas, leva a produzir uma outra andlise das relacBes sociais contemporaneas.
Nesse sentido, devemos notar o peso dogmatico das categorias sociais essencializadas e
o efeito ideoldgico e excludente do uso de um certo vocabulario que levava, por
exemplo, a afirmar que desistir do conceito de ‘luta de classe’ equivalia
necessariamente a defesa das teses da direita ou do liberalismo econdémico. Podemos
mudar de vocabulario sem abandonar uma das ideias diretrizes do marxismo: a critica
do capitalismo. A mudanca semantica pode abrir para uma outra estratégia, outras
analises socioldgicas mais finas, mais adequadas a realidade social. Nessa perspectiva,

uma mudanca de vocabulario pode ser salutar.

Mas ha um outro tipo de obsoléncia. A critica heideggeriana da metafisica, a
critica nietzschiana da razdo ocidental, e outros tipos de criticas filosoficas sdo criticas
de certas representacfes conceituais inadequadas, mas que correspondem grosso modo
as representacdes comuns, ordindrias. Uma questdo central das estratégias pos-
modernistas € saber em que medida as desconstrucdes conceituais desse vocabulario
corriqueiro sdo necessarias para pensar uma outra politica, e qual seria esta outra
politica. A psicologia cognitiva contempordnea mostra como, necessariamente,
analisamos o mundo formando categorias, isto €, ndo somente simplificacbes — sdo

categorias padrdo — mas maneiras de tratar os problemas, de lidar com situagdes
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0s conceitos, pelo menos as palavras e 0s conteldos pragmaéticos de termos com ﬁ}

concretas. Sera que uma acdo politica além dos rumos classicos deve abandonar senédo

‘homem’, ‘individuo’, ‘sujeito’, ou também de ‘verdade’, ‘objetividade’ ? Serd que
ainda poderemos usar o termo ‘homem’ sem cair nas armadilhas de uma linguagem
marcada pela metafisica ou as ideologias ? Na minha opinido, uma fraqueza das
empreitadas de descontrucdo da metafisica e de sua linguagem — e a confusdo a que
levam — é a ignorancia da pragmaética da linguagem, isto é, do fato que nenhum conceito
em si ¢ ‘metafisico’ ou transgressivo: s6 o uso contextual da linguagem determina seu

valor, seu impacto, seu aspecto politico.

Estou pensando, por exemplo, na critica do humanismo. Devemos considerar a
concepedo de “homem”, e seus conceitos associados de pessoa, sujeito, individuo, como
intrinsecamente ligados a uma metafisica que hoje em dia ndo pode mais ser defendida?

Lembremo-nos desses aforismos célebres :

Aceitamos portanto o qualificativo de esteta, desde que acreditamos que o
alvo dltimo das ciéncias humanas ndo é de constituir o homem mas de

dissolvé-lo. (Lévi-Strauss 1962, 326.)8

Em todo caso, uma coisa é certa: é que o homem ndo é o mais velho
problema nem o mais constante que se colocou ao saber humano. (...) O
homem é uma invengdo cuja a arqueologia de nosso pensamento mostra
facilmente a data recente. E talvez o fim préximo. (Foucault 1966, 398)

Uma interpretacdo pragmatica desses enunciados deveria mostrar que ndo sdo
enunciados metafisicos pretendendo dizer uma verdade sobre a inexisténcia do homem
nem uma desqualificacdo do uso ordindrio da palavra ‘homem’. O seu significado
depende primeiro de uma perspectiva metodolédgica ou epistemoldgica hum contexto
intelectual determinado. Em segundo lugar, o contexto intelectual € também
‘ideoldgico’ e pode constituir, como no “anti-humanismo teorico” de Althusser (1965),
uma critica contra 0s usos conservadores do conceito de “homem” no humanismo,

cristdo ou liberal. As proclamacdes dos seguidores e discipulos estruturalistas

8 Lévi-Strauss acrescenta : “O valor eminente da etnologia é de corresponder & primeira etapa de um passo que
comporta outras : além da diversidade empirica das sociedades humanas, a analise etnogréfica pretende alcangar
invariantes. Porém ndo seria suficiente ter reduzido humanidades particulares numa humanidade geral ; essa primeira
empreitada anuncia outras (...) que incumbem as ciéncias exatas e naturais : reintegrar a cultura na natureza, e
finalmente, a vida no conjunto de suas condicdes fisico-quimicas.” (Lévi-Strauss 1962, 326-327). Essa citagdo mostra
que o estruturalismo em geral ficava profundamente racionalista, esperando acordar as ciéncias humanas um estatuto
“cientifico”.
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—confundem essas diferenciacfes numa tese de porte universal e assim contradizem suas
(N

ﬁﬁ posi¢des ditas pos-metafisicas.

Contudo, a andlise pragmatica comporta também seus proprios problemas.
Seguir Lyotard, e sua concep¢do agonistica dos jogos de linguagem mostra, em
primeiro lugar, que 0s conceitos, 0s termos, as palavras, sao polivalentes porque entram
em constelacdes estratégicas diferentes. Mas isso significa que eles podem ser
utilizados tanto num sentido de resisténcia como de aumento do poder existente. E essa

questdo que colocaremos a respeito de Foucault.

Outra questdo importante é a seguinte: a teoria dos jogos de linguagem é uma
teoria geral ou somente uma teoria que se aplica ao funcionamento da linguagem nas
sociedades pos-modernas? Questdo essencial. Com efeito, se a teoria dos jogos de
linguagem fosse uma teoria geral sobre o funcionamento da linguagem, e se as relacbes
entre a pratica da linguagem e o politico fosse o objeto de uma teoria geral,
atribuiriamos a linguagem um poder causal que sem ddvida excede — como seria toda
teoria geral das causas — o seu papel real. Alids nessa primeira perspectiva, ndo existiria
uma diferenca importante entre as sociedades classicas e as sociedades po6s-modernas.
Se, pelo contrério, a teoria se aplica somente as sociedades pds-modernas — se 0 pds-
estruturalismo ndo somente € uma nova maneira de ver a linguagem, mas é uma analise
sociologica da especifidade das sociedades contemporaneas e do funcionamento da
linguagem nelas — a pragmatica mesma € uma teoria empirica sobre um certo
funcionamento da linguagem em condi¢Ges determinadas. N&o pretendo resolver essas
questBes. Considero como evidente que a pragmatica linguistica ndo é uma teoria sobre
a esséncia da linguagem, mas uma interpretacdo de uma aspecto do funcionamento da
comunicacdo linguistica. A questdo da extensdo desse tipo de funcionamento remete a
uma analise socio-histérica das condicBes de circulacdo da palavra, da forca das

autoridades normativas, do grau de pluralismo, etc.

Foucault e Nietzsche

A concepcdo agonistica da pragmatica da linguagem prepara para uma reflexdo
mais especificamente politica. Ha& uma analogia evidente entre essa concepgao
pragmatica e a descontrugdo das figuras cléassicas do poder. No meu modo de ver, a

sombra que paira sobre essa dissolucdo das teorias politicas classicas € a de Nietzsche,
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seu conceito de vontade de poder (ou vontade de poténcia) e sua genealogia. Pois 0

filésofo da Genealogia da moral inaugura de fato, em razdo de sua critica radical da ﬁ}
racionalidade greco-judaico-cristd, a aventura que através de Heidegger, Derrida,
Deleuze, Bataille e Foucault poderéa ser definida como pos-moderna e pds-estruturalista.
Pelo menos no pensamento francés, Nietzsche fica como um ponto de referéncia
incontornavel. E, qualquer que seja a referéncia explicita de Lyotard a Nietzsche?, néo
se pode deixar de aproximar a concep¢do agonistica da pratica da linguagem com a
ideia de vontade de poder nietzschiana. Da mesma maneira, os ‘micropoderes’ descritos
por Foucault na perspectiva genealdgica que se impde através de Vigiar e punir e 0
primeiro volume da Historia da sexualidade, refere diretamente a Nietzsche. A
desconstrucdo das teorias politicas classicas e da concepg¢do do poder nelas onipresente
corresponde a desconstrucdo do estruturalismo linguistico e a defesa de uma

compreensdo pragmatica da comunicacao.

As proposicdes que terminam As palavras e as coisas e que evocam um fim
possivel do homem pertencem ainda ao ambiente estruturalista dos anos 60. Ainda, na
Arqueologia do saber, Foucault, embora recusasse ser classificado “no debate da
estrutura”, confessava que era no “campo onde se manifestam, se cruzam, se misturam e
se especifiam as questdes do ser humano, da consciéncia, da origem e do sujeito (...)
que se colocava também o problema da estrutura” (Foucault 1969, 26) O conceito de
episteme, central em As palavras e as coisas, evocava as estruturas imdveis que
determinam as formas discursivas de uma época determinadal®. Porém, no fim da obra
ja estamos numa outra paisagem. Foucault escreve que o desenraizamento da

antropologia encontrou o seu primeiro passo na experiéncia de Nietzsche que

(...) reencontrou o ponto onde o homem e Deus se pertencem um ao outro,
onde a morte do segundo é sinénimo do desaparecimento do primeiro, e onde
a promessa do super-homem significa primeiro e antes de tudo a iminéncia
da morte do homem. Propondo-nos esse futuro ao mesmo tempo como
destino e como tarefa, Nietzsche marca o limiar a partir do qual o filosofia
contemporanea pode recomecar a pensar; e ele continuara provavelmente por
muito tempo orientando seus caminhos. (Foucault 1966, 353)

% Embora nunca tratado explicitamente, o nietzchianismo de Lyotard é manifesto nas suas releituras de Marx e Freud.
(veja Lyotard 1973)

19 Numa entrevista de 1977, falando dos dispositivos de poder-saber, Foucault confessa : “Em As palavras e as
coisas, querendo fazer uma historia da episteme, eu ficava num impasse.” (Foucault 2001b, 300)
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| estruturalistas” que Foucault adotara desde A ordem do discurso (Foucault 1971). E

e
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Essa referéncia central a Nietzsche deixa pressentir os rumos “poOs-

nesse momento que se opera a passagem da arqueologia ainda confinada na analise
discursiva, a genealogia que articula sistematicamente saber e poder, e indiretamente
linguagem, saber e poder. A genealogia propGe uma desconstrugdo da concepcao
classica do poder e desemboca, como se sabe, sobre um conceito de “micro-poderes”.
Me interessa aqui a analogia entre essa concep¢do dos “micro-poderes” e a pragmatica
linguistica. Duas passagens bem conhecidas nos lembrardo as teses provocativas de
Foucault. A primeira exp6e claramente a ideia de uma disperséo irredutivel dos jogos de

poder:

A analise em termos de poder ndo deve postular, como dados iniciais, a
soberania do Estado, a forma da lei ou a unidade global de uma dominacéo;
estas sdo apenas e, antes de mais nada, suas formas terminais. Parece-me que
se deve compreender o poder, primeiro, como a multiplicidade de
correlagBes de forgas imanentes ao dominio onde se exercem e constitutivas
de sua organizagdo; o jogo que, através de lutas e afrontamentos incessantes,
as transforma, reforca, inverte; os apoios que tais correlacbes de forca
encontram umas nas outras, formando cadeias ou sistemas ou, ao contrario,
as defasagens e contradi¢fes que as isolam entre si; enfim, as estratégias em
que se originam e cujo eshoco geral ou cristaliza¢do institucional toma corpo
nos aparelhos estatais, na formulag¢do da lei, nas hegemonias sociais. (. ) A
condicdo de possibilidade do poder ( . ) ndo deve ser procurada na existéncia
primeira de um ponto central, num foco Unico de soberania de onde partiriam
formas derivadas e descendentes. ( ... ) O poder estd em toda parte; ndo
porque englobe tudo e sim porque provém de todos os lugares (...). O poder
ndo é uma instituicdo e nem uma estrutura, ndo é uma certa poténcia de que
alguns sejam dotados: é o nome dado a uma situagdo estratégica complexa
numa sociedade determinada. ("Historia da sexualidade”, vol. I, A vontade de
saber, pp. 88-89)

A segunda introduz a ideia de relagdes reciprocas entre poder e saber. Foucault
nunca produziu uma analise estritamente pragmatica da linguageml, No entanto, a
relacdo entre saber e poder fica subjacente a uma analise pragmatica. O funcionamento
da linguagem ndo é uma coisa autbnoma — como sao, até certo ponto, a estrutura
fonética ou sintatica. A pragmatica da linguagem pressuple relagdes reais entre
individuos, mesmo admitindo que estes sdo inscritos numa lingua existente carregada

de todos os conteidos sociais, culturais ou politicos concretos. E nesse sentido que

™ Numa mesa redonda de 1974 (na PUC-Rio), Foucault fala de um de seus projetos que seria “uma sorte de analise
do discurso como estratégia, um pouco a maneira daquilo que os Anglo-saxdes fazem, em particular Wittgenstein,
Auwustin, Strawson e Searle, etc.”. Mas Foucault estima esse tipo de analise “um pouco limitado”, que “sdo mlss da
estratégia de discurso que se faz ao redor de uma xicara de cha, num saldo de Oxford...” (Foucault 2001a, 1499). Na
verdade, Foucault ndo se interessou nunca pela pragmatica linguistica.
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podemos avaliar e contextualizar a analise genealogica das relagdes entre saber e poder.

(...) existe, e tentei fazé-la aparecer, uma perpétua articulacdo do poder com
0 saber e do saber com o poder. Ndo nos podemos contentar em dizer que o
poder tem necessidade de tal ou tal descoberta, desta ou daquela forma de
saber, mas que exercer o poder cria objetos de saber, os faz emergir, acumula
informagdes ¢ as utiliza. (...) O exercicio do poder cria perpetuamente saber
e, inversamente, o saber acarreta efeito de poder. ( ... ) O humanismo
moderno se engana, assim, ao estabelecer a separacdo entre saber e poder.
Eles estdo integrados, e ndo se trata de sonhar com um momento em que o
saber ndo dependeria mais de poder, o que seria uma maneira de reproduzir,
sob a forma ut6pica, 0 mesmo humanismo. N&do é possivel que o poder se
exerca sem saber, ndo é possivel que o saber ndo engendre poder. (Foucault
1979, 141-142)

Existe uma homologia entre os varios niveis dos modelos agonisticos das relacdes
sociais, sejam eles linguisticos, sociolégicos ou politicos. Pois uma consequéncia
fundamental comum desses modelos é a auséncia de um critério de legitimidade — ideia
que lembra a maneira de Lefort definir a democracia como auséncia de legitimidade, ou
mais precisamente como o lugar de um debate infinito e sem garantia sobre o legitimo e
o ilegitimo. A desconstrucdo da metafisica implica uma crise de fundamentacdo das

normas morais e politicas.

Como avaliar politicamente 0 modelo agonistico da linguagem e seu correspondente
nos jogos de poder? Podemos utilizar Nietzsche para orientar a reflexdo politica
contemporanea ? N&o quero entrar no debate sobre as vérias utilizacdo de Nietzsche e
as diferencas, globalmente, entre as leituras alemas e francesas, e o fato que geralmente,
as leituras francesas enfatizam mais o aspecto estético ou “pods-metafisicco” de
Nietzsche que os aspectos politicos. Quero antes colocar diretamente a questdo da
utilizacdo possivel da heranca nietzschiana nas concepgdes agonisticas da linguagem e
do poder.

Rorty ou Foucault?

Para fazer isto, gostaria de discutir, no final desse artigo, alguns elementos das
criticas de Richard Rorty a Foucault. Podemos considerar que ambos, o filésofo
americano e o filésofo historiador francés, sdo p6s-modernos, pds-estruturalistas e pos-

metafisicos. Richard Rorty pode ser classificado claramente como neo-pragmatista. E

I
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mais dificil classificar Michel Foucault, pois ele ndo pertence a nenhuma escola

O
(0, determinada e evoluiu bastante na suas posi¢Ges. No entanto, sua critica de todas as
formas cléssicas de pensamento o coloca claramente na constelacdo dos pensadores

p6s”. Uma das fontes, as vezes explicita, as vezes escondida, desse tipo de

pensamento, é Heidegger, e atras dele, Nietzsche.

Foucault reconheceu claramente sua divida a Nietzsche, mas também a
influéncia de Heidegger e, em 1982, num didlogo com R. Martin, professor na
universidade do Vermont, confessou: « fiquei assustado quando dois de meus amigos
[Dreyfus e Rabinow, 1982] de Berkeley escreveram, no seu livro, que fui influenciado
por Heidegger. Era verdade, claro, mas ninguém na Franga nunca o tinha sublinhado.”

(Foucault 2001b, 1599)

E uma influéncia que Foucault aparentemente recusou depois. Pelo menos
parece ser um dos motivos que o fez suprimir o prefacio a primeira edicdo da Historia
da loucural?2. Mas de qualquer maneira, a prioridade notadvel do trabalho de
desconstrucdo se opde a um pensamento preferencialmente construtivo, analisando as
linhas de forca existentes, utilizando as ciéncias sociais como ferramentas criticas e
prospectivas. Numa perspectiva heideggeriana, ha uma desconfianca radical e um
desprezo profundo da racionalidade cientifica — e sobretudo das ciéncias humanas ou
sociais. Foucault pretende mostrar que as ciéncias sociais serviram antes de tudo como
instrumentos de poder e de dominacgdo, que todo saber, inclusive e talvez principalmente
0 saber das ciéncias sociais — saber com pretensdo racional — é ligado intrinsecamente

ao exercicio do poder.

Essas teses de Foucault suscitaram numerosas criticas. Em primeiro lugar, ha
criticas de pensadores de tradi¢do kantiana (renovada), como Habermas (2000), que
consideram que as posi¢oes de Foucault ou sdo incoerentes ou repousam sobre alguma
premissa ndo explicitada. Incoerentes se admitirmos sua tese quase nietzschiana das
relacfes de poder, porque nessa perspectiva, analitica e descritiva, ndo existe um critério
permitindo a critica da dominagdo, da sujei¢do, da alienagdo. Nao se tem ai nenhum

critério permitindo justificar uma forma de uso do poder-saber antes de uma outra,

12 - - —_— . . o A . :

O prefacio da primeira edigdo de Folie et déraison. Histoire de la folie a [’dge classique publicada pela Plon em
1961, deixava entender que a loucora possuia uma verdade escura, verdade que a divisdo moderna entre razdo e
desrazdo escondeu ou repremiu.
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portanto nenhuma justificacdo da conotagdo positiva de um poder de resisténcia ou de™

um saber mais local que um outro. Habermas estima que o uso cotidiano da linguagem @
comunicativa implica necessariamente pretensfes de varios tipos, inclusive pretensdes
morais, que ndo podem ser reduzidas a simples jogos de poder ao passo que Foucault
considera, de maneira quase nietzschiana, que todas pretenses de conhecimento ou de
verdade sdo somente movimentos dentre de jogos de poder. “Somos sujeitos a producao

da verdade através do poder, e podemos exercer o poder somente através da produgdo

da verdade.” (Foucault 1980, p. 93)

A outra critica se origina mais na tradicdo hermenéutica. Charles Taylor mostra
que a critica detalhada elaborada por Foucault implica escolhas éticas em favor da
liberdade, da criagdo de si. Essa afirmacdo, por sua vez, repousa sobre o tipo de
hermenéutica de Taylor que, desde o grande livro sobre as fontes do sujeito moderno
(Taylor, 1989) mostra que, para dar sentido a suas afirmacdes, Foucault deve apoiar-se
sobre a sua proépria identidade e que esta ndo surge de nada além do contexto cultural de
onde ele profere suas teses. E na dialética desse contexto social, politico e cultural que
Foucault pode desenvoler suas analises da reclusdo dos loucos, da disciplina das prisdes,
da producéo e do controle da sexualidade. E, na verdade, em varias entrevistas, Foucault

admitiu ou até proclamou defender a liberdade. Por exemplo:

Sabemos muito bem que, mesmo imspirados pelas melhores intencdes, esses
programas [das ciéncias sociais] se tornam sempre uma ferramenta, um
instrumento da opressdo. (...) meu papel (...) é mostrar as pessoas que elas
sd0 muito mais livres do que elas o pensam (...). Mudar algo na mente das
pessoas, € esse 0 papel do intelectual. (Foucault 2001b, 1597, 1982)

Todas as minhas analises vao contra a ideia de necessidades universais na
existéncia humana. Elas enfatizam o carater arbitrario das instituicbes e nos
mostram de qual espaco de liberdade ainda dispomos, quais sdo as mudancgas
que ainda podem ser feitas. (Foucault 2001b, 1598)

Acredito na liberdade dos individuos. A uma mesma situagdo, as pessoas
reagem de maneiras muito diferentes.(Foucault 2001b, 1601)

A verdade é que ndo podemos deduzir dos escritos de Foucault uma concepgao
determinada de liberdade nem uma justificacdo explicita do valor positivo de uma forma
de poder ante a outra — embora as suas posi¢des concretas mostram claramente de qual

lado politico ele esta. E essa dificuldade de conectar o teérico e o pratico que levou
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~_ Rorty a propor dissociar o que ele chama de procura idiossincratica de realizacao
h pessoal e as propostas de tipo politico.

Nunca houve um debate real entre Rorty e Foucault. Este ficou interessado
pelo livro A filosofia e o0 espelho da natureza (Rorty 1979) e recomendou a traducéo a
editora do Seuil, porque achava que isso iria felizmente diminuir o interesse (na
verdade, bem fraco no Continente) para a filosofia analitica. Mas ndo gostou da maneira
de Rorty utilizar os seus préprios conceitos. E, de fato, a interpretacdo de Foucault em
varios momentos por Rorty ndo deixa de colocar questdes.

Em resposta a uma observacéo feita por Joshua Knobe numa entrevista na qual
perguntava por que Rorty criticava Foucault e outros pensadores pds-estruturalistas, o

filésofo americano respondeu:

O que objeto a respeito deles é que nunca falam em termos de uma possivel
legislacdo, de uma possivel politica econdmica nacional, coisas que podem
realmente ser debatidas entre candidatos politicos (...). Isso me parece ser
uma continuacdo da atitude dos anos 60, a de que o sistema é tdo
desesperadamente corrupto que vocé ndo participa realmente do politica do
dia a dia. (Rorty 1995c)

Esta critica responde a definicdo de duas atitudes politicas:

Podemos insistir, como o fez Dewey, sobre a importancia moral das ciéncias
sociais — seu papel na ampliacdo e o aprofundamento de nosso sentimento da
comunidade e as possibilidades abertas para essa comunidade. Ou podemos
insistir, como o fez Michel Foucault, sobre a maneira das ciéncias sociais
terem servido como instrumentos da ‘sociedade disciplinaria’, a conexao
entre saber e poder antes que entre conhecimento e solidariedade humana.
(Rorty 1982, 203-204)

Essas duas atitudes correspondem a diagndsticos diferentes sobre ndo somente
paises diferentes, como poderia ser entre os Estados Unidos e a Franca, mas sobre a
avaliacdo da Modernidade em geral. E nessa avaliacdo dos processos de racionalizagdo
moderna que pode-se sentir a diferenca entre uma tradicdo marcada pelo pragmatismo
de Dewey e James!3, de um lado, e por Nietzsche e Heidegger, do outro lado. A
primeira familia pertencem Rawls, Habermas, Dworkin, e os “liberais” americanos; a

segunda, Arendt, Lefort, Castoriadis, Foucault, Derrida e aqueles que se consideram

1% E também Habermas, Rawls e uma boa parte da revisdo pragmatica do kantismo..
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como pos-metaf|5|cos. Como o notel, Rorty € quase 0 unico que nhavega a toa entre essas

duas tradicdes. %)

A questdo ndo é a de saber se o diagndstico de Dewey ou de Foucault é correto,
se corresponde a realidade empirica, mas diz antes respeito ao estilo de criticas. A
posicdo pragmatica de Dewey ou de Rorty ndo pretende totalizar o julgamento sobre a
sociedade moderna, mas considerar alguns pontos de vista — mais ou menos liberdade,
mais ou menos violéncia, mais ou menos desigualdade — e avaliar as instituicdes em
funcdo desses critérios. O pragmatismo significa que ndo ha um sé critério — de verdade,
por exemplo — e que tampouco ha defini¢bes univocas e fundamentais dos conceitos de
liberdade, violéncia, igualdade. A avaliacdo fica contextual mas pressupde gque nas
nossas sociedades modernas e liberais as reinvidicagOes de liberdade, paz e justica tém
um conteudo de common knowledge hipotético e parcial, mas suficiente para por
avaliacbes. A andlise foucaldiana parece pressupor, ao contrario, que uma certa
totalizacdo é possivel, que a Modernidade no seu conjunto acarreta uma extensao
irreversivel da disciplina, do controle, etc. E uma perspectiva dramatica ou romantica,

na verdade uma filosofia da historia negativa e pessimista.

Ora, o pragmatismo de Rorty fica completamene alérgico a qualquer tipo de
pensamento religioso, mistico, oracular, e pensa que os fildésofos antimetafisicos,
anticartesianos, oferecem muitas vezes um pathos espiritual quase-religioso, pathos
aceitavel e mesmo admiravel na vida singular e privada de um individuo se o leva a
auto-criagdo, mas essas orientagdes nao devem ser “tomadas como guias para a

deliberagdo politica” (Rorty 1999d, 133):

A nog¢do de ‘responsabilidade infinita’ formulada por Emmamuel Levinas e
algumas vezes desenvolvida por Derrida — como também as freqlientes
descobertas do préprio Derrida sobre a impossibilidade, a inalcancabilidade,
e a ndo-representabilidade — podem ser Uteis para alguns de nds em nossas
buscas individuais de perfei¢do privada. Quando nds nos ocupamos de nossas
responsabilidades publicas, entretanto, o infinito e o nao-representavel sdo
meros aborrecimentos. (Rorty 1999d, 133)

Penso que uma diferenca fundamental é a seguinte: Rorty, de maneira
coerente, recusando todo universal, reconhece que essa recusa mesma € somente uma

tese historica, cultural, e portanto, particular. E reconhecer 0 necessario
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etnocentrismo” de todo pensamento. O uso de conceitos como “pds-moderno” ou
“pos-estruturalista” faz parte de um jogo de linguagem particular e ndo ¢ a entrada no
reino de uma nova verdade. O ponto que nos permite fazer avaliacbes é o presente
histérico, politico e cultural. Ndo podemos escapar a nossas tradi¢des. E nisso que
Rorty se afasta de todo pathos, de todo romantismo politico. Na sua pequena
autobiografia inteletual “Trotzky e as orquideas selvagens” (Rorty 2005), ele mostra
como finalmente ndo conseguiu uma sintese — uma Aufhebung — permitindo conciliar
num discurso Unico o sentimento de solidariedade herdado do engajamento socialista de
seus pais e seus desejos idiossincraticos de beleza e de aperfeicoamento pessoal. O
etnocentrismo diz respeito principalmente as formas de solidariedade ou de lealdade as
comunidades concretas as quais as pessoas pertecem. E nesse sentido que Rorty
constréi um conceito de “justica” como lealdade pouco a pouco extendida a pessoas,
grupos, minorias ou maiorias cada vez maiores na medida em que se encontram em

situacGes com que podemos interagir ou comunicarl4,

Desde que o tipo de pensamento de um Foucault fica dramaticamente negativo
e ndo desemboca sobre essa avaliacdo pragmatica, Rorty pensa que ndo presta do ponto
de vista politico. Podemos reconhecer o seu valor critico e a relevancia de muitas de
suas andlises. “Argumentei em varios livros que os filésofos mais freqiientemente
citados pelos esquerdistas culturais — Nietzsche, Heidegger, Foucault, e Derrida — estdo
em grande medida corretos em suas criticas ao racionalismo iluminista.” (Rorty, 1999d,
132). Mas ele acrescenta uma tese complementar: “Argumentei ainda que o liberalismo

tradicional e o humanismo tradicional s3o inteiramente compativeis com tais criticas.”

(ib.)

Sem duavida, é essa ultima tese de Rorty que deve parecer problematica a
maioria dos “pOs- estruturalistas”, na medida em que o liberalismo tradicional e o
humanismo tradicional, geralmente, sdo considerados como elementos da ideologia
liberal (politicamente) ou do ideario metafisico (teoricamente). Pois, ndo podemos
esquecer que o liberalismo e o humanismo tém muitas interpretacbes e muitas
recuperacdes politicas em todos os movimentos conservadores ou de direita. Portanto, a
tese de Rorty — que ndo pode ser considerado como conservador nem de direita — da

compatibilidade do liberalismo e do humanismo com o pensamento esquerdista do

4 (rf. Lealdade e justica)
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desconstrutores, deve ser interpretada de maneira diferente. Minha interpretacéo é que a™

|

)

critica p6s-moderna do humanismo e do liberalismo visa as formas dessas ideologias nha |

=/

medida que ficam ligadas ao racionalismo iluminista. Em outra palavras, devemos
evitar o uso dos termos humanismo ou liberalismo como sendo entidades identificaveis,

como correspondendo a esséncias de tipo metafisico. Como o disse Jurandir Freire :

Nenhuma de nossas crencas vem de uma fonte de sentido prévia a acédo
humana. A histéria mostrou que inimeros candidatos ao papel fundacional
ndo resistiram ao teste do tempo. Ou perderam completamente a
plausibilidade intelectual ou retrairam-se e converteram-se em crengas
opcionais, de grupos ou pessoas, como no caso das convicgOes religiosas.
Podemos tratar certas imagens do mundo e do sujeito como universais. Mas
isto quer dizer, simplesmente, que certas formas de vida nos séo de tal modo
familiares que ndo conseguimos pensar em descri¢des alternativas do que
consideramos natural e universal. (Freire 1995, 125)

Rorty insistiu sobre a ideia — nominalista — da impossibilidade de uma
definicdo da esséncia do homem, na medida que toda definicdo determinada implica
formas de exclusao e de segregacdo, mas isso ndo impede que possamos perceber o que
fere ou disrespeita a humanidade, que possamos defender a liberdade de expresséo, por
exemplo, ou a liberdade religiosa. O pensamento classico pretende descobrir pela razéo
— e, muitas vezes desde Kant, por uma razdo considerada como o atributo essencial do
homem — quais sdo as regras morais, as leis do viver bem que devem ser impostas. Ha
um liberalismo — de Rawls ou Dworkin por exemplo — que defende o pluralismo radical
das maneiras de viver e portanto uma liberdade extensa de consciéncia, de expressao, de
religifo, etc., mas pensa que os principios de justica devem ser universalizados. E o que
nem Foucault, nem Rorty, nem a maioria dos p6s-modernos aceitam. Essa recusa pode
ser interpretada como um abandono de toda filosofia da histdria de tipo iluminista, na
medida em que as pretensdes a universalidade pressupde a possibilidade de um
progresso historico cuja medida é uma forma de racionalidade ou razobilidade. Porém,
0 preco a pagar as vezes € o de cair numa filosofia da historia invertida de tipo

nietzschiano: histéria da decadéncia e do niilismo.

Sera que é possivel escapar radicalmente a forma de totalizacdo implicada em
toda interpretacdo do sentido/direcdo da histéria? Escapar totalmente a filosofia da
historia pode ser feito, no meu modo de ver, de duas maneiras diferentes: uma dessas

maneiras é desistir de toda filosofia politica e focar numa estética da existéncia. A outra
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¢ dissociar “Trotsky e as orquideas selvagens”. A primeira corresponde a opcao de
Foucault nos dois Ultimos volumes da sua histéria da sexualidade. A segunda
corresponde a divisdo das aguas entre ironia liberal e solidariedae tal como é defendida

por Rorty.

Foucault defende, nas suas ultimas obras, a idéia de uma estética da existéncia
voltada para o que Rorty chama de auto-perfeicdo e auto-realizacdo do sujeito. Rorty
concorda com essa ideia, e ele mesmo considera que o que ele chamou de ironia liberal
consiste exatamente em permitir e valorizar essa forma de auto-criagdo. Em acordo com
Foucault, Rorty mostra que essa escolha idiossincratica torna os conceitos de
universalidade dispensaveis. Mas, ao contrario de Foucault, ndo vé uma contradicéo
entre esse abandono dos principios morais universais e 0 apoio que ele acorda a (certos)
valores das democracias liberais. Pois, segundo Rorty, trata-se de dois jogos de
linguagem diferentes que ndo devem se misturar. E Rorty lanca nossa atencéo sobre o
perigo de atravessar essa fronteira num sentido ou no outro: impor os critérios que
regem o uso publico da razdo como normas da conduta individual, ou exportar os ideais

religiosos, éticos ou estéticos com padrdes de comportamento generalizados.

O perigo de uma extensao de critérios estéticos a politica ja foi varias vezes
denunciado. Por exemplo, Walter Benjamin, analisando as relacGes entre o fascismo e a
arte, denuncia a estetizacdo da guerra no futurismo, recusando toda tentativa de estetizar
0 politico!s. O promotor da pos-modernidade manifestava também a desconfianca a
respeito da pluralidade dos géneros articulados juntos no politico hoje, e considerava

que

uma tarefa filoséfica essencial seria a de recusar a estética o privilégio que
ela tem de uma tradi¢do praticamente bi-milenaria e cuja, num certo sentido e
mutatis mutandis, uma expressdo ‘final’ particularmente terrivel foi dada
pelo nazismo. Ndo é nada de outra, talvez, que a completa ‘estetizagdo’ do
politico. Precisaria-se repensar o politico antes a partir de uma preocupacao
dizendo respeito, diria eu, ao apelo, a requisi¢do a ‘fazer o bem’, isto ¢, a
partir de algo que pertenceria antes ao Kant da segunda Critica ou ao
pensamento de Lévinas. (Lyotard 1988, 89).

15 A resposta do comunismo (tal qual pensado por Benjamin), em vez de estetizar o politico, era de
politizar a arte — no sentido de sua democratizacdo. (Benjamin 1971, 181)
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Era uma maneira de reconhecer que na esfera publica a inspiracdo ética de tipo™
(D

kantiano ou habermassiana, despojada de pretensdes universalistas fortes, fica [/
provavelemente um complemento de um pensamento pos-estruturalista principalmente
desconstrutor. Este, no entanto, pode e deve ficar como vigia, como intérprete e como
limite. A maneira de cumprir essa tarefa deve ser objeto das pesquisas que, analisando a
paisagem inaudita da contemporaneidade, procura evitar as armadilhas do

conservatismo liberal ou comunitarista tanto quanto das tentagfes anarquistas e niilistas.
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O modelo de recognicéo kantiano e a critica de Deleuze
Daniel Borgoni*

Resumo

O objetivo deste artigo é analisar o modelo de recognicao kantiano
desenvolvido em sua Critica da Razdo Pura por meio da analise de
Deleuze. Inicialmente, apresentaremos a critica de Hume quanto a
possibilidade do conhecimento a priori. Entdo, reconstruiremos o
percurso tedrico que Kant faz na Critica da Razdo Pura para
defender o conhecimento a priori propondo a razdo transcendental.
Por fim, exporemos a critica de Deleuze ao transcendental kantiano
que afirma que Kant ndo demonstra o acordo entre as faculdades e
decalca as estruturas transcendentais sobre o empirico,
evidenciando que Kant ndo escapa do psicologismo.
Palavras-chave: Deleuze, Kant, conhecimento, transcendental,
empirico.

Abstract

The aim of this paper is to analyze the Kantian model of
recognition in his Critique of Pure Reason through Deleuze’s
analysis. Initially, we present the Hume’s criticism about the
possibility of knowledge a priori. Then, we will reconstruct the
theoretical route that Kant takes in Critique of Pure Reason to
defend an a priori knowledge proposing the transcendental reason.
Finally, we will expose the criticism raised by Deleuze of Kantian
transcendental that affirms that Kant does not demonstrate the
agreement among the faculties and trace the transcendental
structures upon the empirical, evidencing that Kant does not escape
of psychologism.

Keywords: Deleuze, Kant, knowledge, transcendental, empirical.

I — O empirismo de Hume

O empirista britanico David Hume desferiu um golpe contra a metafisica em sua
obra InvestigacOes sobre o Entendimento Humano? quando argumentou que ndo é
legitimo defender a existéncia de relacGes necessarias no ambito das questdes de fato,
isto é, aquelas que envolvem relagdes de tempo e espaco, identidade e causalidade.

Assim, ao contrario do que ocorreria com as relacdes de ideias®, por exemplo, a

! Mestrando em Filosofia pela Universidade Federal de Sdo Paulo (UNIFESP). Bolsista da Coordenago
de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES). E-mail: dborgoni@hotmail.com

2 Também em seu Tratado da Natureza Humana.

¥ Segundo Hume (2003, p.53) os objetos da investigagio humana se dividiam em ‘questdes de fato’ e
‘relagBes de ideias’. Estas tltimas seriam as ciéncias da geometria, algebra e aritmética.
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necessidade contida num teorema de geometria, ndo poderiamos afirmar com certeza™

que, por exemplo, o fogo é a causa do calor ou que sempre quando existir fogo, existira
calor. Em outras palavras, sob o ponto de vista do mero raciocinio, ou seja, a priori, ndo

podemos ter conhecimento.

Para fazer tais afirmacbes, Hume defendeu que ndo podemos afirmar nada
aquém nem além do que nos é dado na experiéncia, ou seja, 0 conhecimento deve
comecar pela experiéncia e ndo deve ir além dela. Ainda segundo o principio da
diferenca®, “nenhum objeto jamais revela, pelas qualidades que aparecem aos sentidos,
nem as causas que o produziram, nem os efeitos que dele provirdo (HUME, 2003,
p.56).”

Desse modo, aquilo que aparece a mente humana deve ser considerado como
objeto da percepcdo® e ndo como coisa em si. Devemos entdo considerar o calor e 0
fogo como duas percepgdes distintas e independentes uma da outra, e como cada
percepcdo ndo remete a nada distinto dela, ndo podemos atribuir uma relagéo essencial

entre ambas.

Assim, a nossa experiéncia com o calor e o fogo, que nos parece objetiva e
necessaria, ndo passa de uma relacdo subjetiva, que segundo Hume, seria fundada nos
principios de associacdo de ideias (semelhanca, contiguidade e causalidade) e no habito,
principio da natureza humana que nao pode revelar a esséncia de uma inferéncia causal.
Em outras palavras, podemos atribuir certa regularidade as percep¢Ges, mas ndo
podemos estabelecer relacbes de necessidade provenientes de nossa experiéncia

sensivel, pois estas sdo fluxos de percepcdes descontinuas.

Il - O transcendental kantiano

Para o professor de metafisica de Konigsberg Immanuel Kant, se colocassemos
o fundamento do conhecimento na experiéncia, no sujeito empirico humiano, nédo
sairiamos de um psicologismo, na medida em que ndo poderiamos produzir enunciados

necessarios e universais quanto a fatos e eventos. Em outras palavras, Hume mostrara

* Segundo esse principio humiano, tudo o que é diferente é distinguivel e tudo o que é distinguivel é
separavel.

® Hume (2003, p.34) dividia as percepcdes em impressées e ideias, sendo que as primeiras precederiam e
eram as causas das ultimas.
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que se pensassemos as relacdes de causa e efeito a partir da existéncia dos objetos, ndo

N
(@)

Ei poderiamos ter um conhecimento anterior ao aparecimento do objeto que ndo passasse

de ilusdo. Em resumo, sem um conhecimento a priori ndo teriamos ciéncia, pois nao

poderiamos pensar o objeto como fator fundamental do conhecimento.

Mediante tal argumentacdo, Kant defendeu que era necessario rever a anélise do
conhecimento do sensivel proveniente do empirismo humiano, e demonstrar que a
necessidade e universalidade de certas relacdes eram legitimadas por uma razdo
transcendental, ou seja, que os dados da experiéncia, de alguma forma, estariam
submetidos as representacOes a priori do sujeito. Nesse sentido, teria que mostrar que o
conceito de causalidade ndo vinha da experiéncia, mas tinha respaldo em uma razéo
transcendental. Para tanto, era preciso investigar como 0 sujeito conhece, ou seja,

investigar as faculdades e 0 modo como se relacionam.

Desse modo, em sua Critica da Razdo Pura, Kant comecou defendendo uma
alteracdo de método que inverteu a relacdo de conhecimento até entdo estabelecida entre
0 objeto e o sujeito. Dai Kant afirmar a semelhanca de seu empreendimento filoséfico
com a revolugdo copernicana’, pois ndo se tratava mais de conhecer os objetos eles
mesmos, mas de estabelecer um “conhecimento a priori destes objetos, que estabeleca

algo sobre eles antes de nos serem dados (KANT, 2008, p.20).”

Nesse sentido, as nossas representacdes nao se regulariam pelas coisas, mas sim
seriam as nossas representacdes que regulariam os objetos enquanto fenémenos. Kant
restringiu 0 ambito do conhecimento, na medida em que o conhecer ndo era mais
sinbnimo de pensar, mas estava restrito aos limites do que chamou de experiéncia
possivel, de modo que esta estaria submetida as estruturas transcendentais do sujeito
racional. Em outras palavras, eu poderia pensar algo fora da experiéncia possivel, como,
por exemplo, a existéncia da alma humana, mas agora ndo poderia mais afirmar que se
tratava de conhecimento, na medida em que conhecimento ndo era algo derivado do

objeto, mas constituiria o objeto enquanto fenémeno.

Kant chamou de estética transcendental a ciéncia de todos os principios da
sensibilidade a priori, ou seja, como era estruturada a apreensdo do mundo pelo sujeito
racional que se referia a sensibilidade. Vejamos a diferenciacao entre intuicdo empirica

e intuicdo a priori que Kant faz:

® Sobre a revolugdo copernicana afirma Kant: “ndo podendo prosseguir na explicagdo dos movimentos
celestes enquanto admitia que toda multidao de estrelas moviam-se em torno do espectador, tentou se ndo
daria melhor resultado fazer antes girar o espectador e deixar 0s astros imoéveis (KANT, 2008, p.20).”
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O efeito de um objeto sobre a capacidade representativa, na medida em que__

por ele somos afetados, é a sensacdo. A intuicdo que se relaciona com o ()

objeto, por meio de sensagdo, chama-se empirica. O objeto indeterminado de (L(0)
uma intuicdo empirica chama-se fendmeno. Dou 0 nome de matéria ao que
no fendbmeno corresponde a sensacdo; ao que, porém, possibilita que o
diverso do fendmeno possa ser ordenado segundo determinadas relacdes, dou

o nome de forma do fenémeno. (KANT, 2008, p.61-62)

Nesse sentido, a matéria de todos os fendmenos nos € dada a posteriori
enquanto sua forma é dada a priori pelo sujeito racional. Desse modo, Kant argumentou
que o tempo e o0 espaco eram as condigdes de possibilidade das sensagdes como formas
a priori e delimitam suas proprias fronteiras, na medida em que trabalham com
fendmenos, e ndo com coisas em si, sendo condicBes de possibilidade do conhecimento
por experiéncia. Para Kant:

O tempo é a condicdo formal a priori de todos os fenbmenos em geral. O
espaco enquanto forma pura de toda a intuicdo externa, limita-se, como

condicdo a priori, simplesmente aos fendmenos externos. (KANT, 2008,
p.73)

Se 0 tempo e 0 espaco sdo estruturas estéticas transcendentais de apreensdo de
mundo que sdo comuns ao sujeito racional, que se antecipa a percepcao de todo objeto,
eles sdo condicdes subjetivas de todos os fendmenos. Assim, “o tempo e o espaco sdo,
portanto, duas fontes de conhecimento das quais se podem extrair a priori diversos
conhecimentos sintéticos (KANT, 2008, p.76).”

Além das estruturas estéticas, era necessaria uma ciéncia das regras do
entendimento que Kant chamou de légica transcendental, na medida em que a
experiéncia possivel, ou o conhecimento a priori, provinha destas duas fontes do
espirito. Para tanto, os conceitos puros do entendimento, sob a forma de categorias,
determinavam o0s objetos pela sua prépria natureza, ou seja, as representacdes teriam

que ser a priori.

A ldgica agora ndo poderia ser pensada isoladamente como logica geral, pois
essa ndo visava o0 vinculo com a estética, visto que ndo pensava na origem do objeto.
Assim, era preciso que o entendimento a priori visasse este vinculo com o tempo e o
espaco enquanto formas a priori para evitar que enganos que extrapolassem a
experiéncia possivel fossem tomados como ‘conhecimento’. Nas palavras de Kant, “a
I6gica transcendental defronta-se com um diverso da sensibilidade a priori, que a
estética transcendental lhe fornece, para dar uma matéria aos conceitos puros do
entendimento (KANT, 2008, p.108).”
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Desse modo, quando as representacfes sensiveis passam para 0 conceito, temos,
. de fato, conhecimento, ou seja, 0 tempo e 0 espago, enquanto receptividade, sdo a
possibilidade de intuir o diverso, e 0 entendimento, enquanto espontaneidade, precisa se
referir a estes elementos aprioristicos do fendmeno. Assim, “a espontaneidade do nosso
pensamento exige que este diverso seja percorrido, recebido e ligado de determinado

modo para que se converta em conhecimento (KANT, 2008, p.108).”

A esta atividade do espirito, Kant vai dar o nome de ‘sintese’. Ele vai
argumentar que, embora a intuicdo e o entendimento sejam duas faculdades
heterogéneas, a responsavel pela sintese em geral é a imaginacdo. Em outras palavras, a
Imaginacéo vai fazer a ponte entre entendimento e intuigéo, tendo em vista que ela teria
a parte intelectual e a parte sensivel. Desse modo, a ‘verdade’, até entdo aceita COMo a
correspondéncia entre o intelecto e as coisas, sera interpretada por Kant como sendo a
correspondéncia de dois tipos de representacdo, isto é, a representacdo sensivel e a

representacdo logica.

Assim, para que haja conhecimento, Kant afirma:

O que primeiro nos tem que ser dado para efeito do conhecimento de todos o0s
objetos a priori € o diverso da intuicdo pura; a sintese desse diverso pela
imaginacdo € o segundo passo, que ndo proporciona ainda conhecimento. Os
conceitos, que conferem unidade a esta sintese pura e consistem unicamente
na representagdo desta unidade sintética necesséria, sdo o terceiro passo para
0 conhecimento de um dado objeto e assentam no entendimento. (KANT,
2008, p.109/110)

A sintese pura pressupde a intuicdo a priori, a imaginagdo que percorre, recebe e
liga o diverso, e 0 entendimento que remete a sintese da imaginacdo a conceitos a
priori, isto é, aos conceitos puros do entendimento ou categorias. Representada de uma
maneira universal, esta sintese deve se assentar sobre uma unidade sintética universal do

entendimento, ou seja, a um ‘eu’.

Na deducdo transcendental, Kant demonstrard qual o elemento ultimo que
fundamenta a experiéncia. Teremos um ‘eu penso’ que acompanha o diverso, mas o que
trard necessidade é o eu transcendental como uma autoconsciéncia ou uma apercepgao
originaria que acrescenta o ‘eu penso’ a cada uma das partes do diverso, e quando
acrescenta, ela sintetiza. A identidade do sujeito transcendental é o que dara identidade

ao objeto pela atividade analitica ‘eu = eu’ que pressupde uma sintese. Desse modo, o
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entendido como objeto de toda experiéncia possivel, e ao eu empirico. Wo)

eu transcendental, que é o fundamento do eu empirico, também da unidade ao objeto,

11 - A critica de Deleuze a Kant

Deleuze afirma que, do mesmo modo que Descartes, Kant partilhava uma
mesma imagem dogmatica do pensamento que pressupunha a boa imagem deste, ou
seja, 0 pensamento tendo uma natureza reta e buscando naturalmente o verdadeiro.

Nesse sentido, 0 pensamento seria o exercicio natural de uma faculdade.

Estes pressupostos filosoficos eram retirados do elemento puro do senso comum,
na medida em que eram pressupostos subjetivos de um ‘todo mundo sabe’ o que

significa ‘eu’, ‘ser’ e ‘pensar’. Nesse sentido, afirma Deleuze:

Com efeito, existe um modelo: o da recognicéo. A recognicéo se define pelo
exercicio concordante de todas as faculdades sobre um objeto suposto como
sendo 0 mesmo: € o mesmo objeto que pode ser visto, tocado, lembrado,
imaginado, concebido (...) e a unidade do sujeito pensante do qual todas as
outras faculdades devem ser modos. (DELEUZE, 2006, p.131)

Assim, o modelo de recognicdo é compreendido na imagem dogmatica do
pensamento e pode ser definido: (1) por um exercicio concordante das faculdades, ou
seja, as faculdades irdo se reportar a experiéncia conforme a maneira particular de cada
uma lidar com o objeto da experiéncia e chegardo a um resultado idéntico, isto é, ao
reconhecimento do objeto; (2) pela unidade de um sujeito pensante como, por exemplo,
0 cogito cartesiano, que se reflete na identidade do objeto e que “exprime a unidade de
todas as faculdades no sujeito (DELEUZE, 2006, p.132).”

Na Critica da Razdo Pura verificamos que o entendimento é a faculdade
legisladora em relagdo a qual as outras faculdades tém que colaborar, ou seja,
pressupondo a concordancia das faculdades é o entendimento que submete os dados da

experiéncia as suas proprias regras. Nas palavras de Deleuze:

Em Kant, o problema da relagdo do sujeito e do objeto tende, pois, a
interiorizar-se: converte-se no problema de uma relacdo entre faculdades
subjetivas que diferem em natureza. (DELEUZE, 1963, p.22)

Desse modo, Kant tenta promover um acordo entre faculdades heterogéneas na

medida em que, como vimos, a imaginacdo faz a conciliacdo entre a intuicdo e 0s
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conceitos, ou seja, ela seria um termo homogéneo a estas faculdades, harmonizando a
sensibilidade com o entendimento a priori. Nas palavras de Deleuze: “Kant invoca a
sintese e 0 esquematismo da imaginacdo que se aplica a priori as formas da
sensibilidade em conformidade com os conceitos (DELEUZE, 1963, p.29).”

Deleuze critica a solucdo kantiana, pois o acordo que Kant propde com o
esquema transcendental, que € produto da imaginagdo, ndo acaba com o problema,
apenas desloca-o, na medida em que a imaginacdo e o entendimento também diferem
em natureza e continua um mistério como ocorre o acordo entre essas duas faculdades.
Em outras palavras, a nogéo deste esquema que Kant prop6e funcionaria desde que este
pudesse demonstrar a existéncia de uma harmonia entre 0 esquema e o entendimento,
mas este esquema € exterior, ndo demonstrando como a imaginacdo entra em acordo
com o entendimento. Em resumo, na Critica da Razdo Pura, Kant propde um acordo

entre as faculdades, mas ndo demonstra sua génese.

A critica de Deleuze ao modelo de recognicdo kantiano também incide sobre as
trés sinteses que Kant afirma como sendo necessérias para todo o conhecimento, a
saber, a sintese da apreensdo na intuicdo, a sintese da reproducdo na imaginacdo e a
sintese da recogni¢do no conceito, de modo que as duas primeiras culminam na terceira.
Deleuze vai acusar Kant de decalcar a subjetividade transcendental do empirico, isto &,
“as estruturas ditas transcendentais sobre os atos empiricos de uma consciéncia
psicolégica (DELEUZE, 2006, p.133).” Para tanto, Deleuze vai abordar a primeira
edicdo da Critica da Razdo Pura, onde este decalque esta explicito. Baseados nesta e

em Deleuze, é 0 que demonstraremos a segulir.

Como vimos, Kant comeca por expor a sintese empirica da apreensdo na
intuicdo afirmando que as nossas representacdes, como modificacfes do espirito e, em
ultima analise, todos 0s nossos conhecimentos representados, estdo submetidos a
“condicdo formal do sentido interno, ao tempo, no qual devem ser conjuntamente

ordenados, ligados e postos em relagcao (KANT, 2008, p.136).”

Na medida em que toda intuicdo contém um diverso e que o espirito distingue o
tempo na série de impressdes sucessivas, 0 diverso é representado como unidade. Kant
afirma que é necessaria uma sintese da apreensdo para que a intuicdo compreenda 0s
elementos diversos percorridos num todo. Também esta sintese deve ser praticada a

priori, sob a pena de ndo termos as representacées a priori do espago e do tempo.
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Deleuze afirma que a sintese transcendental da apreensao € decalcada da sintese
empirica da apreensdo na intuicdo, na medida em que estas representacdes a priori sO
podem “ser produzidas pela sintese do diverso que a sensibilidade fornece na sua

receptividade originaria (KANT, 2008, p.137).”

Kant constrdi sua sintese transcendental em funcdo de uma analogia com a
sintese empirica, isto é, a sintese pura s existe porque existe uma sintese empirica
subjacente. Nas palavras de Deleuze ‘“a sintese transcendental da apreensdo ¢

diretamente induzida de uma apreensao empirica (DELEUZE, 2006, p.133).”

Trataremos agora da critica deleuziana que incide sobre a sintese da reproducéo
na imaginacdo. Antes, poréem, lembremos o que Kant afirmou sobre esta sintese. De
acordo com ele, a lei empirica de reproducdo das representacfes na imaginacéo permite-
nos que, segundo uma regra constante, o espirito possa passar de uma representacdo a
outra, de modo que esta lei pressupde que os préprios fendmenos estejam submetidos a
esta regra. Pois, se esta lei ndo existisse, a imaginacdo empirica nao teria nunca o que

fazer, mantendo-se uma faculdade morta.

Exemplificando, Kant afirma que se o cinabrio fosse ora de uma cor, ora de
outra cor, a imaginacdo nunca receberia no pensamento a representacao da cor vermelha
do cindbrio. “Deve, portanto, haver qualquer coisa que torne possivel esta reprodugao
dos fenbmenos, servindo de principio a priori a uma unidade sintética e necessaria dos
fendmenos (KANT, 2008, p.139).”

Kant afirma que chegamos a isto quando refletimos sobre o que s&o os
fendmenos, isto €, ndo como coisas em si, mas jogos das nossas representacdes, e que
resultam, em ultimo caso, das “determinag¢des do sentido interno (KANT, 2008,
p.139).” Em outras palavras, os fendmenos obedecem a principios a priori e a sintese
pura da reproducdo na imaginacdo esta assentada sobre estes principios. Esta sintese
transcendental pura da imaginacao fundamenta “a possibilidade de toda a experiéncia,
enquanto esta pressupde, necessariamente, a reprodutibilidade dos fendmenos (KANT,
2008, p.139).”

Deleuze afirma que existe uma circularidade no argumento kantiano, na medida
em que a sintese da reproducdo na imaginacao também é diretamente induzida de uma
lei empirica, que é a reprodutibilidade dos fenébmenos. Em outras palavras, 0s

fendmenos sdo submetidos pela sintese da imaginacdo a principios que possibilitam
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toda a experiéncia possivel, mas para que esta ocorra, os fenbmenos precisam se

u submeter as regras de uma imaginacdo empirica, pois, como afirmou o proprio Kant,

caso contrario, a imaginacdo seria uma faculdade morta.

Na Critica da Razdo Pura, Kant afirma que para termos o conceito e, portanto,
conhecimento, as faculdades devem concordar com vistas a uma unidade. Assim, é
preciso uma terceira sintese que Kant nomeia de sintese da recogni¢do no conceito.
Desse modo, precisa ser reunido na unidade do conceito o diverso intuido pela sintese

da apreensdo na sensibilidade e reproduzido pela sintese da imaginacao.

Lembremos que esta unidade s6 pode ser alcancada pela consciéncia enquanto
apercepcao transcendental que precede todos os dados da intuicdo e a representacdo
destes, sendo a priori e, precedendo, assim, toda experiéncia. Kant afirma que “esta
consciéncia una é que reline numa representacdo o diverso, sucessivamente intuido e
depois também reproduzido (KANT, 2008, p.142).”

Assim, 0 que se conhece por meio do conceito é um objeto intuido na
sensibilidade, reproduzido na imaginacdo, e reunido sinteticamente pela unidade da
consciéncia que constitui a unidade do objeto enquanto conceito. A consciéncia sabe da
funcdo que ela exerce e é a condicdo transcendental da realidade objetiva dos objetos de
uma experiéncia possivel, na medida em que identifica o conceito com um objeto em

geral.

Deleuze defende que a sintese da recogni¢do no conceito também é um decalque
de uma sintese empirica, na medida em que em seu interior, como vimos, estdo
pressupostas as sinteses da apreensdo na intuicdo e a sintese da reproducdo na
imaginacdo. Mediante o exposto, Deleuze defende que Kant decalcou as estruturas

transcendentais de procedimentos empiricos de uma consciéncia psicologica.

IV - Conclusao

Em sua Critica da Razdo Pura, Kant contestou a impossibilidade do
conhecimento a priori decorrente do empirismo humiano. Ao deslocar o a priori do
objeto em si para o0 sujeito, propondo uma razdo transcendental, Kant respondeu a
Hume e legitimou a possibilidade de fazermos enunciados necessarios e universais
quanto a fatos e eventos. Como vimos, o0 modelo de recogni¢do kantiano tentou

estabelecer o acordo entre faculdades heterogéneas por meio de seu esquema
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transcendental, produto da imaginagdo. Contudo, a partir da critica Deleuze,” "~

demonstramos que Kant pressupés que tal esquema acordava com o entendimento,
permanecendo um mistério com tal acordo acontece. Analisamos as trés sinteses
kantianas necessarias para todo o conhecimento e, baseados em Deleuze, demonstramos
que elas foram decalcadas do empirico, o0 que nos leva a afirmar que Kant ndo escapou

do psicologismo.
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Meu encontro com Gaston Bachelard

Marly Bulcao*

Resumo

O objetivo do trabalho a ser apresentado é repensar o meu encontro filosofico
com Gaston Bachelard, um encontro que efetivamente ndo aconteceu, mas que,
num sentido simbolico pode ser compreendido como a troca dindmica e viva
que se deu entre o pensador francés e eu mesma, como sua admiradora,
discipula e pesquisadora assidua de sua obra que me seduziu de imediato,
levando-me a mergulhar nas diversas tematicas que habitam as duas vertentes
do filésofo e chegar a conclusdes importantes. Minha intencdo é analisar o
encontro entre mim e Bachelard a partir de duas perspectivas diferentes. De
um lado, ressaltando o que fiz por Gaston Bachelard, ou seja, qual foi minha
contribuicdo para a divulgacdo da obra impactante desse pensador original que,
com sua linguagem pouco académica e, num certo sentido, anticonvencional
me atraiu e me impulsionou a ser uma das principais divulgadoras de seu
pensamento no Brasil. De outro lado, invertendo a perspectiva, pretendo voltar
meu olhar para o conteido da obra bachelardiana a fim de mostrar o que meu
encontro com Bachelard me ofereceu, ou seja, qual foi sua contribuigdo para
minha formacdo como pesquisadora, como professora e como filésofa, mas
principalmente como pessoa humana. Meu objetivo, nesta segunda etapa do
trabalho é, portanto, mostrar em que sentido a obra de Bachelard me deu
instrumentos, ndo sO pedagdgicos, mas, até mesmo Vvitais, para meu
crescimento espiritual. Para isso, vou penetrar nos meandros da reflexdo
epistemoldgica bachelardiana, na dinamologia de suas imagens, a fim de
resgatar de sua obra, 0 que considero como seu ideal de cultura e de educacéo.
Espero, assim, atraveés da andlise do meu encontro filos6fico com Gaston
Bachelard apontar a grande importancia do pensador francés, ndo sé para a
minha formag&o pessoal, mas também para a formacédo do estudante brasileiro
e, num sentido mais amplo, para a formacdo do homem contemporaneo em
geral, cuja insercdo num contexto dominado pelo pragmatismo acaba por
afastd-lo dos valores mais essenciais da vida humana.

Palavras Chaves: Bachelard. Encontro. Formagé&o. Cultura.

Abstract

Le but du travail est de repenser ma rencontre philosophique avec Gaston
Bachelard, une rencontre qui ne s’est pas produite effectivement , mais qui,
dans un sens symbolique peut étre comprise comme un échange dynamique et
vivant qui a eu lieu entre le penseur francais et moi-méme, en tant que son
admiratrice, sa disciple et chercheuse persistante de son oeuvre qui m’a

1 Marly Bulcdo é professora emérita de filosofia da Universidade do Estado do Rio de Janeiro.
E-mail: marlybu@uol.com.br
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immédiatement séduit et m’a fait se plonger dans les différents themes qui~

habitent les différentes voies du philosophe em m’amenant a des conclusions '~
importantes. Mon intention est d analyser cette rencontre entre moi méme et le
philosophe a partir de deux perspectives différentes. D une part, en soulignant
ce que j  ai fait pour Bachelard, c’est-a-dire, quelle a été ma contribution pour
la diffusion de I"oeuvre frappante de ce penseur original qui, avec son langage
peu académique et méme anticonventionnel, m’a immédiatement seduit et m’a
pousser a étre une des principales divulgatrices principales de son oeuvre au
Brésil. D autre part, j'inverserai la perspective, en tournant mon regard vers
I"oeuvre bachelardienne pour démontrer ce que ma rencontre philosophique
avec Bachelard m"a offert, soit quelle a été son importante contribution a ma
formation en tant que chercheuse, enseignante et philosophe, mais surtout en
tant qu“étre humain. Mon but, dans cette deuxiéme partie du travail, est donc
de démontrer dans quel sens I"oeuvre bachelardienne m”a fourni des outils non
seulement pédagogiques, mais surtout vitaux pour mon épanouissement
spirituel. Pour cela je plongerai dans les sinuosités de la réflexion
épistémologique bachelardienne, dans la dynamologie de ses images, afin de
récupérer de son oeuvre, ce que je considere son idéal de culture et
d’éducation. J’espere ainsi, par le biais de 1’analyse d’'une rencontre
philosophique avec Bachelard, souligner la grande importance de ce penseur
francais, non seulement pour ma formation personnelle, mais aussi pour la
formation de I"éléve brésilien et, plus largement, pour la formation de
I"homme contemporain en général, dont [’insertion dans un environnement
maitrisé par le pragmatisme, finit par I"éloigner des valeurs les plus essentielles
de la vie humaine.

Mots Clées: Bachelard — rencontre — formation — culture

O ponto de partida desse trabalho tem origem em duas frases que me marcaram
profundamente. A primeira é de Roberto Machado, professor e pesquisador brasileiro,
que se dedica a pesquisa de filosofos franceses. No lancamento de seu livro sobre
Foucault, a filosofia e a literatura, Roberto me ofereceu um exemplar com a seguinte
dedicatoria: “A Marly que é sempre fiel a suas paixoes”. Compreendi que estava se
referindo aos longos anos de pesquisa que dediquei a obra de Gaston Bachelard. A outra
frase que me causou profunda emocéo foi pronunciada por Suzanne Bachelard, fil6sofa
e filha do grande pensador francés quando, durante minha estada em Paris em junho de
2004, me disse ao telefone: “Marly, gostaria muito de Ihe conhecer pessoalmente a fim
de agradecer tudo o que vocé tem feito por meu pai”. Surpresa, perguntei o que fizera
eu por seu pai e ela me respondeu que reconhecia ser eu a principal responsavel pela

divulgacdo do pensamento bachelardiano nos meios intelectuais brasileiros.
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O objetivo do trabalho €, portanto, repensar o meu encontro filoséfico com Gaston

" Bachelard, um encontro que efetivamente ndo aconteceu, mas que, num sentido

simbolico e metaférico, pode ser compreendido como a troca dindmica e viva que se
deu entre o pensador francés e eu, como sua admiradora e pesquisadora assidua de sua
obra que, mergulhando com profundo interesse nas diversas tematicas que habitam as
duas vertentes do filésofo, chegou a conclusGes importantes que muito contribuiram
para o estabelecimento de um intercambio de idéias filosoficas entre o Brasil e alguns

centros de pesquisa internacionais.

Pretendo analisar este encontro a partir de duas perspectivas diferentes. De um
lado, quero ressaltar o que fiz por Bachelard, ou seja, qual foi minha contribuicéo para a
divulgacdo da obra impactante desse pensador original que, com sua linguagem pouco
académica e, num certo sentido, anticonvencional, conseguiu me seduzir de imediato e
tem atraido leitores do mundo inteiro. Meu primeiro objetivo €, entdo, o de mostrar
como se deu a recepcao da obra bachelardiana em meu pais e como se estabeleceu, a
partir de meu encontro filoséfico com Bachelard, um intercdmbio cultural frutifero que
gerou resultados importantes nos meios académicos brasileiros e franceses, levando a
realizacdo de diversos eventos, conferéncias e publicacdes de livros e artigos,

consolidando, assim, um didlogo vivo e permanente entre o Brasil e a Franca.

Num segundo momento, pretendo inverter a perspectiva, voltando meu olhar para
a obra bachelardiana a fim de mostrar o que meu encontro filoséfico com Bachelard me
ofereceu, ou seja, qual foi sua importante contribuicdo para a minha formagéo, como
pesquisadora, como professora, como filésofa, mas principalmente, como pessoa
humana. Meu objetivo, nesta segunda etapa do trabalho é, portanto, mostrar em que
sentido a obra bachelardiana me deu instrumentos ndo s6 pedagdgicos, mas, até mesmo
vitais, para meu crescimento espiritual. Para isso, vou penetrar nos meandros da
reflexdo epistemoldgica bachelardiana, na dinamologia de suas imagens, a fim de
resgatar de sua obra, o que considero como seu ideal de cultura e de educacéo. Espero,
assim, através da analise de um encontro filosofico com Bachelard apontar a grande
importancia desse pensador francés, ndo s0 para a minha formacgdo pessoal, mas
tambem para a formagdo do estudante brasileiro e, num sentido mais amplo, para a
formacdo do homem contemporéneo em geral, cuja inser¢do num contexto dominado

pelo pragmatismo acaba por afasta-lo dos valores mais essenciais da vida humana.
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Meu encontro filosofico com Bachelard aconteceu em 1973 e foi fruto do acaso.
Nessa ocasido morava em Brasilia e lecionava filosofia no Centro Universitario de |
Brasilia. Embora estivesse morando na cidade com minha familia, marido e filhos, a
saudade do Rio de Janeiro era muito grande, pois, além de ser minha cidade natal, o Rio
é um lugar de vida cultural intensa e de belezas naturais inigualaveis, que, fustigando
minha memoria, faziam com que o desejo de retornar fosse cada vez maior. Para
amenizar a saudade, me dedicava com afinco a leitura e a pesquisa de textos filosoficos.
Passei a ser, entdo, uma frequentadora assidua das livrarias, aonde ia a fim de tentar
descobrir novidades para ler. Foi assim que me deparei com o livro de Gaston
Bachelard: O novo espirito cientifico, publicado pela primeira vez em 1927, mas cuja

atualidade em 1973 era incontestavel.

Embora Gaston Bachelard fosse, para mim, um nome familiar, jamais me detivera
no estudo de sua obra. Fui sendo, de imediato, seduzida por suas ideias que, a meu ver,
expressavam uma perspectiva bastante original da ciéncia contemporanea. A linguagem
utilizada pelo fildsofo para falar das revolugdes que marcavam a ciéncia contemporanea
era pouco usual, pois entremeada de metaforas e de frases simbdlicas parecia ndo ser a
forma comumente utilizada pelos epistemologos. O mais surpreendente, entretanto, €
que Bachelard ndo abandonava a precisdo e o rigor, exigéncia indispensavel para um

filésofo das ciéncias.

Decidi, entdo, dedicar-me a leitura das demais obras do autor, mergulhando a
partir dai num estudo mais aprofundado de sua vertente epistemolégica e, fazendo a
mesma trajetoria que fizera o filésofo francés, voltei-me, em seguida, para a vertente
poética, na qual Bachelard nos revela os segredos dos devaneios, ressaltando a
importancia da imagética inerente a criacdo poética. Uma convicgao me perseguiu desde
0s primeiros momentos do estudo dos textos bachelardianos. As duas vertentes,
epistemoldgica e poética, que bifurcam a obra do autor em dois caminhos diferentes,
completavam-se e até mesmo se conjugavam numa unidade que podia ser delineada a
partir de teméaticas comuns, como a da materialidade e a do tempo como instante.
Conforme afirmava Bachelard, razdo e imaginagdo eram caminhos indispensaveis para

a completude do humano, para o que ele denominava de homem das 24 horas.

De Brasilia viajei para os Estados Unidos, onde permaneci por dois anos, mas sem

abandonar os estudos do pensamento bachelardiano que prosseguiram com 0 mesmo
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entusiasmo. De volta ao Rio de Janeiro, fiz 0 mestrado e logo em seguida o doutorado

deste pensador admiravel, o que resultou na publicacdo de meu primeiro livro sobre
Bachelard, intitulado: O racionalismo da ciéncia contemporanea, livro este que ja esta
em sua 32 edicdo, pois a venda foi bem promissora, tendo em vista que cada nova edi¢do
era sempre atualizada e aumentada com novos capitulos sobre teméticas importantes

presentes nas obras bachelardianas.

Depois de me submeter a um dificil concurso, ingressei como professora do
Departamento de Filosofia da Universidade Federal do Rio de Janeiro. Seguiram-se
inimeros artigos e capitulos de livro sobre o pensamento de Bachelard, que agora
comecava a se expandir no Brasil, tornando-se conhecido em diversas areas além da
filosofia, tais como a psicologia, a literatura, a quimica, a fisica e a pedagogia. Nas salas
de aula e em minhas publicacdes, contribuia para a divulgacdo cada vez maior do
pensamento de Gaston Bachelard aqui no Brasil. Em 1993 fui a Paris para conhecer
Francois Dagognet, que fora discipulo de Bachelard, e com este pensador admiravel
mantive um contato proficuo que se prolongou até os dias de hoje, sendo enriquecido
por um didlogo bastante promissor que mais tarde em 2010 culminou na publicacdo do
livro O Gozo do Conhecimento e da Imaginacéo: Francois Dagognet diante da ciéncia
e da arte contemporénea, no qual exponho o pensamento dagogniano, mostrando, néo
sO sua filiagdo ao mestre, como também o caminho original que empreendeu na
epistemologia e na estética. Considero esta publicacdo como mais uma conquista, tendo
em vista que Francois Dagognet é apontado por muitos comentadores como um

continuador de seu mestre Gaston Bachelard.

Os estudos da obra bachelardiana permitiram, como ja foi dito, que eu
estabelecesse um intercambio proficuo com centros de pesquisa internacionais,
principalmente com o Centre de Recherche Gaston Bachelard da Université de
Bourgogne e a Association des Amis de Gaston Bachelard, situados respectivamente em

Bar-sur-Aube e em Dijon.

Embora gostasse imensamente de meu trabalho na Universidade Federal do Rio de
Janeiro, mudangas na legislacdo brasileira me obrigaram a deixar a referida
universidade e aceitar o convite da Universidade do Estado do Rio de Janeiro para

integrar o Departamento de filosofia da mesma, onde trabalho até hoje.
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pesquisa internacionais. Os resultados dessa troca de idéias se concretizaram atraves da ||

A mudanga de universidade ndo interferiu no intercambio com os centros de

organizacdo de varios coloquios, realizados na Franca e no Brasil e de publicacGes que
vieram corroborar a eficacia e positividade desse dialogo vivo entre os pesquisadores
dos dois paises que se dedicavam ao estudo da obra epistemoldgica e poética de
Bachelard.

Acredito que seja importante relatar aqui o fato que serviu de estopim para o inicio
desse dialogo cultural entre Brasil e Franga.

No ano de 1999, fui procurada pelo Prof. Jean-Jacques Wunenburger, que era na
ocasido o presidente do Centre de Recherche Gaston Bachelard. O convite feito por ele
era para que eu elaborasse um dossié Bachelard que pudesse mostrar como era a
recepcdo do pensador francés no Brasil. A primeira ideia era elaborar um dossié que
fosse fundamentalmente um levantamento de todas as obras, livros e artigos sobre
Bachelard publicados no Brasil até aquela data. Compreendi de inicio o quanto seria
ousado aceitar tal incumbéncia, tendo em vista que o Brasil € um pais imenso dividido
em estados que, sendo, de certa forma, independentes, desenvolvem suas pesquisas sem
que haja uma integracdo entre os diferentes centros intelectuais do pais, 0 que tornaria
muito dificil a execucdo dessa tarefa. Mesmo assim, aceitei a proposta e me dediquei
com afinco a elaboracdo de uma lista exaustiva de tudo aquilo que tinha sido publicado
no Brasil sobre Gaston Bachelard. Surpresa pelo interesse que a obra bachelardiana
vinha suscitando no Brasil e movida pelo desejo de mostrar que a acolhida do pensador
francés em nosso pais se fazia sentir nas areas mais diversas do saber, decidi ir além do
que me fora proposto, incluindo no dossié, além do levantamento bibliogréafico, alguns
artigos escritos por pesquisadores brasileiros, provenientes de areas e campos 0s mais
diversos. A meu ver, isso viria demonstrar, ndo s, a recep¢do que tivera o pensamento
de Bachelard no Brasil, mas, também, tornaria evidente que o interesse pela obra deste
pensador original ndo era restrito aos meios filosoficos, mas, ao contrario, 0s conceitos e
categorias bachelardianas vinham sendo discutidos e aplicados no Brasil em outros
dominios do saber, tais como, o das ciéncias fisico-quimicas, o das ciéncias sociais, 0 da

pedagogia, o da psicologia, o da literatura e o das artes em geral.

A publicacdo do dossié intitulado: Bachelard au Brésil se deu em 2001, na

Franca, no Cahiers Gaston Bachelard, editado pelo Centre de Recherche Gaston
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U brasileira e francesa se intensificaram cada vez mais. Com o intuito de aprofundar o

Bachelard da Université de Bourgogne. A partir dai, as relagGes entre as universidades,

estudo da obra bachelardiana, passei algum tempo em Dijon a fim de desenvolver
pesquisas pds-doutorais sob a orientacdo do professor Wunenburger, recebendo para
isso uma bolsa de estudos da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel
Superior (CAPES).

Em 2003, ap6s participar de alguns coloquios sobre Bachelard, realizados na
Franca, achei que chegara o momento de organizar aqui no Brasil um encontro
internacional que teria por objetivo acolher no pais pesquisadores dos grandes centros
internacionais que pudessem mostrar a partir de perspectivas diversas a importancia do
pensador francés. O Coldquio Internacional Bachelard: Razdo e Imaginagdo foi
realizado em setembro de 2003 na Universidade do Estado do Rio de Janeiro e contou
com a participacdo de 24 conferencistas, entre os quais seis franceses, um italiano, uma
professora portuguesa que leciona nos Estados Unidos e 16 pesquisadores brasileiros,
provenientes de diferentes estados do pais. A presenca de um publico de
aproximadamente 500 pessoas, nos quais estavam, alunos, professores e pesquisadores

de areas diversas do saber, serviu para corroborar a repercussao e o sucesso do evento.

A intensificacdo das relacbes entre pesquisadores brasileiros e franceses deu
ensejo a que outros paises interessados nos estudos da obra bachelardiana passassem a
participar dessa troca cultural. Em 2004, convidada para participar e presidir a mesa de
encerramento do Col6quio Autour de la Psychanalyse du feu, realizado na Université de
Bourgogne, tive a satisfacdo de conhecer Valeria Chiori que, além de fundar um Centro
de estudos Bachelardianos em Napoles, € responsavel por uma periddico tematico,
intitulado Bachelardiana, cuja importancia como meio de divulgacéo do pensamento de
Bachelard ¢é inegéavel. Convidada a publicar neste periddico ao lado de outros grandes
nomes de pesquisadores do pensamento de Bachelard, aceitei, ampliando assim o
intercambio com a Italia. Foram publicados em Bachelardiana, dois trabalhos meus, o
primeiro intitulado: Bachelard, Lautréamont e Caillois dinanzi alle linee di forza
dell’Imaginazione, que saiu em 2007, e o segundo, que recebeu o titulo de Il Binomio
Natura-Cultura - La Prospetiva Di Gaston Bachelard, publicado em 2009. Em 2012,
Bachelardiana preparou um nudmero especial em homenagem ao cinquentenario da

morte do fildsofo, intitulado Bachelard- Héritages, para o qual escrevi um texto em
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francés um pouco mais extenso que este, no qual também mostro o que resultou de meu

Acredito que ndo caberia me estender demasiadamente sobre o intercambio
cultural crescente que tive com 0s centros internacionais de pesquisa que se dedicam a
divulgacdo da obra bachelardiana. Mas ndo poderia deixar de registrar aqui alguns
nomes de pesquisadores com os quais a troca de idéias foi intensa, ndo sé através da
vinda destes ao Brasil, como também através de viagens que fiz a Franca. Gostaria de
destacar o nome do poeta Jean-Luc Pouliquen, com quem dividi diversas publicacdes e
a realizacdo de um DVD sobre Gaston Bachelard, cujo realizador foi André Meyer,
professor de coreografia da Universidade Federal do Rio de Janeiro. Tem sido muito
importante também o didlogo que venho estabelecendo com a professora Tereza
Casteldo Lawless, da Grand Valey State University dos Estados Unidos, e que tem
vindo diversas vezes ao Brasil para palestras e participacGes em bancas de teses e que,
para satisfacdo nossa aceitou 0 convite para participar da mesa-redonda do evento que
organizei com a professora Dirce Solis em marco de 2013 e que agora estamos
disponibilizando para publicacéo na revista eletronica dos estudantes de P6s-Graduagdo
da UERJ. Ndo posso deixar de fazer citar o nome da Prof® Maryvonne Perrot que foi
presidente do Centre de Recherche Gaston Bachelard e que me convidou varias vezes
para coléquios, realizados na Université de Bourgogne, além de ter vindo ao Brasil a
meu convite para palestras na UERJ. Com a Prof® Maryvonne Perrot dividi a orientagdo
de co-tutela do aluno Fabio Ferreira de Almeida. Outro nome importante é o do filésofo
Jean Libis, que foi presidente da Association des Amis de Gaston Bachelard durante
muitos anos e com gquem mantenho contato assiduo. Sdo muitos os estudiosos de
Bachelard com os quais venho mantendo uma troca de ideias rica e eficaz, mas
infelizmente ndo ha espaco para lembra-los neste trabalho, apesar de reconhecer que

foram importantes para o aprofundamento da obra bachelardiana.

Antes de entrar na segunda parte, gostaria de dizer que a escrita deste texto me
trouxe imensa satisfacdo, pois permitiu que, de um lado, eu pudesse tornar publico o
meu empenho em fazer com que a obra magnifica deste pensador contemporaneo se
tornasse conhecida em meu pais e que, de outro, desse ensejo a que um publico maior
viesse saber o quanto as ideias bachelardianas foram importantes para a minha formacéo

filosofica e para a formacdo do homem brasileiro em geral que, por ter sofrido por
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| educagdo obsoleto que impedia o crescimento individual do estudante brasileiro.

varios anos, através da influéncia do positivismo, viu-se atrelado a um modelo de

*k*k

Vou agora, num segundo momento, procurar deslocar o angulo de meu olhar, a
fim de me voltar para o interior mesmo da obra de Bachelard, com o intuito de destacar
ai os aspectos principais que foram de importancia incontestavel para minha formacéo
filoséfica e que, a meu ver, podem de forma mais geral contribuir para a criacdo de um

novo ideal de cultura nos meios intelectuais brasileiros.

Rica, complexa e desconcertante, a obra de Bachelard foi, a meu ver, de grande
importancia para minha formagdo filosofica. Ao mergulhar no fluxo inconstante e
dindmico de seu pensamento, pude perceber a proliferacdo de ideias que levavam a
caminhos diversos, provocando reflexdes profundas sobre temas importantes da

atualidade.

Alguns aspectos importantes que perpassam a obra do pensador francés foram
importantes para que eu chegasse a conclusdes me conduziriam por caminhos novos e

fundamentais na minha profissao.

O primeiro desses aspectos € a presenca de nova forma de racionalismo e de
racionalidade que perpassa a obra do filésofo. Opondo-se ao racionalismo classico de
indole cartesiana, Bachelard desenvolve em sua epistemologia a ideia de razdo
dialogada, uma razdo que caminha e progride pela recusa de pressupostos anteriormente
admitidos.

Contemporaneo das revolucdes cientificas instauradas pela teoria da relatividade,
pela mecanica quantica e pelas geometrias ndo euclidianas, Bachelard afirma que
estamos vivendo um novo espirito cientifico. Parte do principio de que as
transformacgfes que ocorreram no interior das teorias cientificas sdo um fato inegavel

que atesta a dinamicidade e a fecundidade da razéo.

Ha em Bachelard um projeto primordial: o de elaborar um racionalismo aberto que
descreve a inconstancia da razdo, exaltando seu aspecto inventivo e inovador.
Consegue, assim, ultrapasar, através de seu racionalismo, os aspectos de inércia e de

ociosidade gque ainda persistem no idealismo cartesiano.
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Para Bachelard, a razdo “imprudente” e “agressiva”, na luta consigo mesma se

retifica e se refaz de maneira inesgotavel. Recusando a seguranca da evidencia e da L

certeza, assim como a ineficacia do dogmatismo, a razdo bachelardiana se lanca com

avidez no jogo dinamico e fecundo da constituicdo do conhecimento.

Ao longo de sua obra o filosofo vai mostrar que a razdo é descontinua e que seu
desenvolvimento é marcado por rupturas, o que nos leva a concluir que a doutrina
tradicional de uma razdo absoluta e imutavel ndo é, apenas, uma filosofia. E uma
filosofia perimida (Bachelard, 2002, p.145).

Reforcando essa idéia, Bachelard acrescenta em L ‘engagement rationaliste:

A razdo felizmente incompleta ndo pode mais adormecer sobre a tradicdo;
ndo pode mais se apoiar sobre a memdria para recitar suas tautologias. Sem
cessar, é preciso provar e se provar. Estd em luta com os outros, mas acima
de tudo, com ela mesma. Desta vez, ela tem a garantia de ser incisiva e joven
(Bachelard, 1972, p.12).

A nova concepcao de razdo e de racionalismo inerente a obra bachelardiana me
levou a repensar o que vem a ser conhecimento. Compreendi, lendo o texto de
Bachelard Le surrationalisme, que o ato de conhecer ndo se reduz a repeticdo monétona
e constante de verdades absolutas e imutéveis que, uma vez alcangadas, se solidificam,
ancorando-se no porto seguro da memoria. Se a razdo ndo é, de forma alguma, tradicao,
0 conhecimento tera que ser uma aventura em direcdo ao novo e ao abrupto, conhecer é,
pois, estabelecer idéias novas a partir da negacao do saber anterior e da retificacdo dos
conceitos que antes pareciam solidos e verdadeiros. Tomando como pressuposto as
ideias bachelardianas, introduzi em meus cursos o debate de ideias como algo

fundamental para se chegar a construgdo de um novo saber.

Pude detectar, também, por detrds do racionalismo bachelardiano, uma
pedagogia latente que exerceu sobre mim grande influéncia, principalmente em minha
atuacdo como professora, e que me levou a privilegiar o didlogo, as discussdes e 0
debate como instrumentos de aprendizagem. O proprio Bachelard ja afirmava que o
racionalismo contemporéaneo se impde como um racionalismo docente/discente, ou seja,
um racionalismo que néo € solidario do imperialismo do sujeito, mas que precisa para se

desenvolver do intercAmbio de ideias tal como acontece na cidade cientifica.
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Verifiquei que a pedagogia bachelardiana, pelo fato de ndo ser explicita,

razdo dialogada e numa pedagogia da imaginacao que, estimulando a criatividade, leva
ao progresso do saber. Nesse sentido, passei também a adotar como recurso de ensino o
que denomino de pedagogia da imaginacdo criadora. Procurei, assim, tornar a sala de
aula um espaco para o desenvolvimento da funcdo imagética. Resolvi fazer o casamento
da filosofia com o cinema, trazendo Bachelard e suas categorias filosoficas para
repensar a imageética filmica, mostrando que a dindmica de imagens que move a estética
do cinema provoca no espectador profundas repercussdes e ressonancias e leva ao
aprofundamento de si, fazendo com que aquele que assiste ao filme se torne também

criador.

Apesar do tema da educacdo ndo aparecer de forma explicita na obra
bachelardiana, pude, com Bachelard, compreender o sentido complexo de formacéo do
sujeito e o verdadeiro significado de escola, de uma escola que visa ao dinamismo
espiritual do ser humano e que tem, portanto, como fundamento a fungéo turbulenta da
razdo e a dinamologia inovadora e criativa da imaginacéo. Isso foi de grande valia para
minha atuacdo como professora e pesquisadora, na medida em que procurei fazer da
universidade um espaco para o debate e a troca de ideias, um debate que levasse ao

desenvolvimento individual de cada aluno.

Creio ser interessante retomar a nocdo bachelardiana de formacdo do sujeito,
nocdo esta imprescindivel para se pensar o sentido de educacdo. H& na obra
bachelardiana uma preocupacdo constante: a de mostrar em que consiste a formacao do
sujeito no seu empenho de producdo de conceitos e no seu esforco de criacdo de
imagens. Lendo Bachelard cheguei a conclusdo de que o aprofundamento da ideia de
formacdo do sujeito poderia ser de grande contribuicdo para a educagdo, ndo s6 do

homem brasileiro em especial, como também, do ser humano em geral.

Para que se possa compreender o verdadeiro significado do termo “formacao” na
obra bachelardiana, € preciso compreender a critica que este faz ao cogito cartesiano.
Contestando Descartes, Bachelard mostra que é impossivel nos apreendermos como
sujeito puro e distinto. O sujeito sO se apreende como sujeito a partir de um trabalho, de
um trabalho complexo que consiste, de um lado, em uma retificacdo do saber

previamente adquirido, isto é, pela negacdo das ideias que antes pareciam sélidas; e, de
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outro, pela recusa das intui¢es primeiras que se impunham de imediato ao sujeito e que

constituiam o que Bachelard denomina de obstaculos epistemologicos.

Pode-se retirar da obra bachelardiana algo de relevante a respeito do processo de
formacéo e de aprendizagem. Conforme mostra Bachelard, a atividade mais essencial
do sujeito é a de se enganar. Nesse sentido, nds nos educamos pelo mecanismo de nos
afastar dos obstaculos que se interpdem em nosso caminho durante o ato de conhecer,
nés nos educamos pela perda de nossas ilusdes, nds nos educamos pelo ato consciente

de afastar os erros.

Assim, para Bachelard, a consciéncia de eliminagdo dos erros subjetivos
constitui um processo de formacdo e de educacdo permanente. Quanto mais dificil o

erro, mais dificil sera a tarefa de o afastar e mais rica serd a experiéncia do sujeito.

Dessa forma, a formacdo do sujeito implica primordialmente em sua
desconstrucdo e na construcdo de um novo eu, desta vez mais claro e mais distinto

porque foi desenganado.

Nesse sentido, pode-se dizer que, segundo Bachelard, formacdo é, em Ultima
instancia, reforma do sujeito. Impde-se, pois, para o filésofo, que se exprima a dimensao
dindmica do espirito que se renova e se refaz, caminhando em direcdo ao novo e ao

futuro.

Compreendi, pois, com Bachelard que o processo de formacdo do sujeito ndo é
de forma alguma passivo, mas, ao contrario, é resultado de um esforco continuo e
permanente. O ato de conhecer implica em retificacdo de idéias e em construcdo de
fendmenos, o que faz com que a ciéncia seja uma phénoménotechnique. Por outro lado,
no que diz respeito ao sujeito, implica no refazer-se constante e ininterrupto, na medida
em que o eu se reconstroi, afastando as ilusfes primeiras. Retomando o que diz Michel
Fabre: «o0 pensamento bachelardiano representa o esforco mais empenhado de
reintegrar o trabalho no lazer e ressaltar, assim, a nogdo grega de « scholé » na ideia de
formagdo permanente » (FABRE, 1995, p.4).

Pode-se, entdo, concluir que a educagdo e a formacdo implicam, acima de tudo,

na desconstrucdo e na reforma do sujeito que, retificando os conceitos aprendidos e
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refazendo as ideias aprendidas, faz de seu dinamismo e de sua inconstancia a exigéncia

F pedagoglca mais importante e mais fundamental.

Gostaria de ressaltar mais uma ideia importante que me marcou na leitura dos
textos bachelardianos. Trata-se da nogdo de tempo como instante. Opondo-se a nocao de
duracdo de Bergson, Bachelard afirma que o verdadeiro tempo € o instante, renegando,
assim, o historicismo e a psicanalise, que servem de base para a sociedade
contemporanea do Ocidente.

Com Bachelard fui convidada a desconstruir o tempo linear, continuo e horizontal
da vida cotidiana, fui levada a ver na ciéncia um progresso por rupturas, fui conduzida a
vivenciar, no campo da imaginacdo e do devaneio, o0 instante fecundo de criacéo.
Compreendi que s6 assim o homem experimenta novas possibilidades de ascensao
espiritual, afastando-se da rotina mondétona e repetitiva do dia a dia, conseguindo se
elevar num voo ascensional de liberdade plena que somente o tempo do instante pode

proporcionar.

Bachelard me ensinou, pois, a necessidade de viver a “contratempo” e a
“contrassenso”, fazendo-me acreditar que a escola ndo deve ser um simples
prolongamento da vida e do senso comum social. A escola deve ser regida pelo instinto
criador e pela busca permanente de um ultrapassamento de si mesmo. Mas 0 mais
importante de tudo foi compreender que a escola proposta por Bachelard é imanente ao
espirito mesmo do homem. Assim sendo, precisamos nos conscientizar de que esse
modelo de escola ja € inerente a cada um de nds e resgata-lo significa nos tornarmos

capazes de nos formar, ou melhor, de nos transformar ininterruptamente.

Considerando a grande influéncia que o Brasil recebeu ao longo de muitos anos
dos paises desenvolvidos, que levou nosso pais a absorver os valores pds-modernos de
ordem pragmatica que regem as sociedades capitalistas, e que comprometem o
verdadeiro sentido de educacdo, s6 temos a acrescentar que divulgar as ideias

bachelardianas foi de importéncia inestimavel para o estudante brasileiro.

Por outro lado, a acolhida de Bachelard por parte de alguns intelectuais brasileiros
contribuiu para a transformacdo dos quadros positivistas que, através da politica,
dominaram por muito tempo o ideal de cultura em nosso pais, impondo nos meios

académicos novo ideal de educacdo contrario ao do positivismo. Consciente de que o0
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traco marcante do pensamento de Bachelard é sua fecundidade heuristica que faz com

que seus conceitos e categorias provoquem em seus leitores a criacdo abundante de
novas ideias e a renovacdo constante de conhecimentos e de valores que permanecem
enraizados em nosso eu mais profundo, tenho, pois, procurado divulgar cada vez mais
nos meios universitarios brasileiros a obra admiravel deste pensador francés, obra
instigante, de seducdo inigualdvel, cujo ideal utépico de educagdo nos adverte contra a
ociosidade, trago marcante das sociedades contemporaneas, regidas pelo ideal de

consumagcao passiva.

Gostaria de concluir com a retomada das palavras sabias e instigantes do mestre
francés que nos leva a repensar conceitos e pré-conceitos que, arraigados em nosso eu
mais profundo nos impedem de caminhar para o futuro. Em L’idéalisme discursif

Bachelard nos adverte:

Assim, o conhecimento do ser espiritual se duplica de uma consciéncia de um
devir espiritual. O espirito se revela como um ser a se instruir, ou seja, como
um ser a se criar. O conhecimento se dinamiza pelo fato mesmo de sua
historicidade. Por ter uma histéria ele tem um destino. E esta histéria é
pedagogica (Bachelard,1970, p.90).
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A Fenomenalidade do Nada: a importancia do método fenomenolégico

para a descricdo da origem da negacdo em O Ser e 0 Nada

Rebeca Furtado®

Resumo

O presente trabalho pretende discutir o tipo de apropriagdo do metodo e
tradicdo fenomenoldgicos realizados por Sartre em sua obra O Ser e o Nada. O
artigo parte do pressuposto, assumido pelo referido autor, de que a obra
consiste em um “ensaio de ontologia fenomenologica” e, portanto, pretende
acompanhar qual ¢ a importdncia desta “escolha filosofica” para a
concretizagdo do projeto da obra. Em especial, privilegiar-se-a o0
acompanhamento da exposicdo sobre o nada, que ocupa um papel central na
primeira parte da obra, na medida em que apenas uma descrigdo
fenomenoldgica do nada seria capaz de trazer a tona a efetividade deste
fendmeno, tal como é o objetivo sartriano, e sua centralidade para 0s
posteriores desdobramentos da obra.

Palavras-chave: Fenomenologia — Sartre- Nada — Consciéncia —
Intencionalidade

Abstract

This paper discusses the type of use of the method and phenomenological
tradition performed by Sartre in his work Being and Nothingness. The article
assumes, as stated by author, that work consists of "an essay on
phenomenological ontology" and thus intend to follow what is the importance
of this "philosophical choice™ for the achievement of his construction project.
In particular, it will be following the explanation of the phenomenon of
nothingness, which occupies a central role in the first part of the work to the
extent that only a phenomenological description of nothingness would be able
to bring out the effectiveness of this phenomenon, such as is the Sartre’s goal,
and its centrality to the later developments of his work.

Keywords: Phenomenology — Sartre — Nothingness — Consciousness -
Intentionality

Esse trabalho é resultado de uma leitura de orientacdo fenomenoldgica da
primeira parte da obra O Ser e 0 Nada de Sartre. Desejo aqui, sobretudo, sob a forma de

questionamentos e esforco em iniciar um didlogo com a obra sartriana, destacar a
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mostra como fendmeno a partir de sua nadificacdo®. Tal concepgdo fenomenolégica do |

importancia do método fenomenoldgico para a descricdo do nada, como algo que se

nada, como denominada por Sartre, assume sua importancia frente a uma oposta e
tradicional maneira de ver o nada como uma mera “instrumentaliza¢do judicativa do
ser”. Para tanto, o trabalho de detera, sobretudo, em acompanhar a escolha sartriana da
conduta humana de interrogar, como um recurso paradigmatico para a descri¢do
fenomenoldgica, na medida em que apenas a descricdo de um comportamento humano
(por exemplo, o comportamento questionador), podera revelar tal concepcdo do nada.
Para que isso seja possivel, contudo, é necessario dar alguns passos atras para que
possamos ter em vista 0 como e 0 porqué Sartre chega até a questdo sobre o nada e qual
é a sua importancia.

Comecemos do inicio. Que O ser e o Nada seja uma espécie de tratado
fenomenoldgico, ndo ha davida. O préprio subtitulo anuncia e reivindica esse espaco,
quando se proclama como um ensaio de ontologia fenomenol6gica. Porém, ja nas
primeiras linhas do livro, Sartre assume a grande contribuicdo do pensamento
fenomenoldgico, para em seguida, questionar sua suficiéncia, ele diz:

O pensamento moderno realizou progresso consideravel ao reduzir o
existente a série de apari¢bes que o manifestam. Visava-se com isso suprimir

certo nimero de dualismos que embaragavam a filosofia e substitui-los pelo
monismo do fendémeno. Isso foi alcancado? (SARTRE, 2005, p. 15).

Por mais que reconheca, em grande parte, tal progresso a partir da superacdo de
muitas das dicotomias tradicionais do pensamento ocidental, Sartre apontara a
dificuldade de superacdo de uma Gltima dicotomia. O autor assume que 0 pensamento
fenomenolo6gico de Husserl eliminou, com a descoberta do carater intencional da
consciéncia, ndo apenas o dualismo entre interior e exterior, mas ainda, o dualismo entre
ser e aparecer. E isso porque com a reducdo do existente a sua série de aparicGes, cai
por terra a diferenciacdo kantiana entre fendbmeno e coisa em si, na medida em que ja
ndo se considera que haja algo por detras do fenémeno que pudesse funcionar como seu
fundamento e causa. Desta maneira, ndo ha mais uma “verdadeira natureza do objeto”

para além do fenbmeno, que seja acessivel ou inacessivel. Ndo ha mais qualquer

2 Usei como base a traducdo brasileira para facilitar a identificacio das citacdes e as escolhas
terminoldgicas. Contudo, por ter lido o texto inicialmente na traducdo ao espanhol, algumas vezes me
beneficio de formula¢fes ou termos que me parecem melhores para expressar 0 que esta em jogo no texto
sartriano.
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realidade oculta, j& ndo se postula nenhum &mbito numénico que funcionasse como
fundo de uma aparéncia fenoménica. Ao contrario, a ideia de fendmeno, tal como
expressa pela fenomenologia husserliana, garante que: “O que o fendmeno ¢é, ¢
absolutamente, pois se revela como é. Pode ser estudado e descrito como tal, porque é
absolutamente indicativo de si mesmo. (Idem, p. 16). Da mesma maneira, Sartre mostra
como tal postura suprimiria ainda a dualidade entre ato e poténcia, ja que ndo podemos
mais pressupor uma poténcia como mais originaria do que a sua atualizacdo. O que por
fim, nos levaria a rejeicdo da dicotomia entre aparéncia ¢ esséncia, uma vez que: “A
aparéncia ndo esconde a esséncia, mas a revela: ela ¢ a esséncia” (Ibidem). Desta
maneira, o ser fenoménico se manifesta plenamente sua esséncia e existéncia ndo sendo
nada para além da “série conexa de suas manifestagoes”.

Porém, para Sartre, ao reduzirmos o existente as suas manifestacdes o que se
alcanca ndo € a supressao de todos os dualismos, mas, ao contrério, é a criacdo de um
novo: o do finito e do infinito. Quando se troca a realidade da coisa pela objetividade do
fendmeno, reduzindo-o as suas manifestacdes, teriamos que fundar a objetividade do
mesmo sobre uma regressdo ao infinito. E isso porgue, ainda que assumamos que a
objetividade do fendmeno se deve a sua apari¢do, independe de minha vontade ou
desejo, ao reduzirmos a fenomenalidade a uma uUnica mostracdo (um perfil do
fendmeno) sem recorrer a sua série, nao teriamos mais que uma “plenitude intuitiva e
subjetiva”, como diz Sartre. No entanto, Para garantir a objetividade da apari¢do, o
fendmeno precisaria se revelar transcendente e, para isso, 0 sujeito necessitaria ter a
possibilidade de transcender a apari¢do a série total que garantiria, em Gltima instancia,
que isso que aparece € 0 que aparece e nao uma mera impressdo subjetiva. Cada
aparicao finita, desta maneira, precisaria transcender a uma série infinita de aparicdes.

O problema que Sartre deseja trazer a tona, como chama a atencdo Catalano é a
relacdo entre o pensamento e a realidade, ou como ele mesmo recoloca em termos
sartrianos: a relagdo entre consciéncia e o ser (CATALANO, 1974, p. 19). Ao defender
que a reducdo fenomenoldgica do ser do fendmeno as suas aparicGes reinsere uma
dualidade entre infinito e finito, Sartre pretende demonstrar que ndo podemos
fundamentar o ser do fenémeno em uma capacidade cognitiva da consciéncia, pois com

ISSO recairiamos novamente em um idealismo e teriamos que abrir m&o da propria
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descoberta fenomenoldgica da estrutura intencional da consciéncia®. Nesse sentido,

Sartre pretende radicalizar a descoberta husserliana, reforcando o carater de
transcender em direcd@o a da consciéncia, a fim de, efetivamente, suprimir as dicotomias
provenientes das diferentes teorias do conhecimento entre pensamento e realidade ou
entre consciéncia e ser.

Tal questdo pode ser colocada da seguinte maneira: se a aparigdo nao remite a
nenhum ser, tal como remetia o fendmeno kantiano ao nUmeno, uma vez que se assumiu
que ela ndo possui nenhum fundamento por detrés e ¢é indicativa apenas de si mesmo,
“eis aqui um verdadeiro problema: o do ser desse aparecer.” (SARTRE, 2005, p. 18). A
tarefa, portanto, sera primordialmente buscar “a relacdo exata que une o fendémeno de
ser ao ser do fenomeno.” (Idem, p. 20). E isso porque se faz necessario assegurar
primeiramente o ser do conhecimento para que algo possa ser conhecido. Desta
maneira, 0 problema passa a ser expresso da seguinte maneira: como podemos garantir
0 ser de cada aparecer ou o ser do fenébmeno?

A solucdo husserliana* para tal problema consiste em assumir que o ser da
aparicdo é seu aparecer e, a partir da reducdo fenomenologica, considerar 0 noema
como um irreal, assim como, o seu “ser como um percebido (percipi)”, correlato da
noesis que, por sua vez, se da a conhecer reflexivamente (Idem, p. 21 - 23). Remeter o
ser do conhecimento a estrutura da consciéncia como consciéncia reflexiva, para Sartre
é um recurso que fundamenta a objetividade fenoménica erroneamente a partir da

“primazia do conhecimento”. Ao contrario, para fundar satisfatoriamente o

* De acordo com Simone de Beauvoir o encontro de Sartre com o pensamento fenomenolégico veio ao
encontro de muitos de seus questionamentos filoséficos, na medida em que o autor buscava a
possibilidade de superar as aporias resultantes do realismo e do idealismo, de tal maneira que fosse
possivel a elaboracdo de uma filosofia a partir da unidade concreta da consciéncia e do mundo: “Foi
assim, afirma Simone de Beauvoir (1984), que Sartre encontrou o que vinha procurando: “ultrapassar a
oposicdo do idealismo e do realismo, afirmar a um tempo a soberania da consciéncia e a presenca do
mundo, tal como se da a nds” (p.138). O significado disso era crucial para as demandas filoséficas de
Sartre e a fenomenologia permitia acabar com a apologia do subjetivismo, na qual a consciéncia seria
constituinte do objeto e deste modo o mundo resultaria em um produto de nossas proprias ideias.”
(GARCIA, F. et al, 2008, p.416).

* Aqui me limitarei a reconstruir a interpretagdo de Sartre sobre Husserl que, apesar de ser muito bem
feita, desconsidera alguns elementos importantes da filosofia husserliana, que esvaziariam a necessidade
da transfenomenalidade dos fendmenos. Para entender como Husserl resolve esse problema, é
fundamental considerar a nocdo de sintese passiva mais detidamente. Para tal, ver, entre outros textos:
HUSSERL, Edmund. Medita¢fes Cartesianas — introdugcdo a fenomenologia. Tradugdo de Frank de
Oliveira. Sdo Paulo: Mandras Editora Itda, 2001.
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conhecimento, seria necessario abandonar a perspectiva que assegura a realidade do

: | conhecimento a partir de uma relagdo da consciéncia consigo que ja é, ela mesma,
cognitiva, na medida em que tal posicéo nos levaria a uma regresséo ao infinito.
Vejamos o porqué. Tal como tinha mostrado Husserl ¢ assume Sartre, “toda
consciéncia ¢ consciéncia de algo”, ou em outras palavras, a consciéncia nao tem
contetido®, mas, ao contrario, consiste nesse movimento de posicionamento de algo
transcendente a propria consciéncia. Nesse sentido, a consciéncia ndo pode ser pensada
como um lugar, como uma espécie de sede do sujeito, nem a partir de qualquer nogédo
espacial, como uma caixa onde se d&o as representacdes e, portanto, tampouco como um
objeto®. Ao contrario, a consciéncia consiste, justamente, nesse movimento em direcdo
ao mundo e, portanto, sua propria estrutura € a de transcender-se para. Contudo, a
condicdo necessaria e suficiente para que uma consciéncia cognoscente seja
conhecimento de seu objeto é que ela seja consciéncia de si enquanto conhecimento de
seu objeto (Idem, p.23). Essa condicdo é necesséria, pois do contrario falariamos de
uma consciéncia inconsciente de seu objeto, o que é um contrassenso. Ao mesmo
tempo, € uma condicdo suficiente, na medida em que é suficiente que eu tenha
consciéncia de algo para que tenha consciéncia disso, ainda que tal suficiéncia apenas
garanta minha consciéncia de algo (a existéncia de algo para mim) e ndo a existéncia de
algo em si. O problema aqui €, entretanto, o que significa justamente ter consciéncia de
consciéncia. E claro que a “consciéncia de ter consciéncia” pode se dar como uma
consciéncia reflexiva, quando transformamos a consciéncia em um objeto de sua propria
reflexdo. Contudo, pensa-la assim, a partir da primazia do conhecimento, isso €, dizer
que a relacdo de ser consciéncia de consciéncia consiste numa relagéo reflexiva, na qual
hd o conhecimento de ter consciéncia, significaria assumir uma dualidade na

consciéncia, que se dirige a si mesma como objeto de sua reflexdo. Mas para

® “Uma mesa ndo estd na consciéncia, sequer a titulo de representagdo. Uma mesa estd no espago, junto a
janela, etc.” (SARTRE, 2005, p. 22).
6 “A consciéncia ¢ um movimento, um fluxo continuo em dire¢do ao mundo e este se da por uma

sucessdo de consciéncias (isto &, intencBes), como indica Moutinho (1995, p. 45). Se fosse possivel entrar
“dentro” da consciéncia, diz Sartre (2005b), “seriamos tomados por um turbilhdo e repelidos para fora
(...), pois a consciéncia ndo tem “interior”; ela ndo é nada sendo o exterior em si mesma, e é essa fuga
absoluta, essa recusa de ser substancia, que a constitui como uma consciéncia” (p.56). Ndo devemos,
portanto, tentar entendé-la através de nogBes espaciais, como se em tal sucessdo de consciéncias
ocorressem intervalos vazios, tampouco aplicar a ela leis causais, como aos objetos, ela é espontaneidade
pura, o que significa dizer que encontra sua fonte em si mesma.” (GARCIA, F. et al, 2008, p. 420)
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fundamentar tal relacdo cognitiva precisariamos ainda de um “terceiro termo” fora do

par cognoscente-conhecido (sujeito — objeto) para que o0 cognoscente se assegure de si e
de seu conhecimento. Desta maneira, de acordo com Sartre, para evitarmos uma
regressdo ao infinito precisamos assumir que a relacdo da consciéncia consigo nao
pressupde uma dualidade, ao contrério, é uma relacédo imediata e ndo-cognitiva de si a
si (Idem, p.24). Isto &, existe uma relacdo da consciéncia de si pré-reflexiva que garante

qualquer reflexdo sobre a consciéncia:

... toda consciéncia posicional do objeto € ao mesmo tempo consciéncia nao-
posicional de si. Se conto os cigarros desta cigarreira, sinto a revelacdo de
uma propriedade objetiva do grupo de cigarros: sdo doze. Esta propriedade
aparece a minha consciéncia como propriedade existente no mundo. Posso
perfeitamente ndo ter consciéncia posicional de contar os cigarros. Ndo me
“conheco enquanto contador” (...) Com efeito, se me perguntam “o que vocé
esta fazendo?”, responderei logo: “contando”; e esta resposta ndo remete
somente a consciéncia instantdnea que posso alcancar pela reflexdo, mas
aquelas que passaram sem ter sido objeto de reflexdo, aquelas que sdo para
sempre irrefletidas (irrefléchies) no meu passado imediato. Assim, ndo ha
primazia da reflex&o sobre a consciéncia refletida: esta néo é revelada a si por
aquela. Ao contrario, a consciéncia ndo-reflexiva torna possivel a reflexao:
existe um cogito prerreflexivo que é condigdo do cogito cartesiano. (Idem,
p.24).

Sartre denomina consciéncia posicional a consciéncia de consciéncia, em um
sentido reflexivo, na medida em que se volta sobre si postulando-se como objeto de tal
consciéncia. Entretanto, a cada consciéncia posicional de algo, existe uma consciéncia
imediata e ndo-posicional de si que, como diz Sartre, ndo deve ser entendida como uma
nova consciéncia de algo, sendo como: “0 Unico modo de existéncia possivel para uma
consciéncia de alguma coisa” (Idem, p. 25). Para ressaltar tal peculiaridade, Sartre
propBe que usemos a formula consciéncia (de) si, cuja colocacdo do paréntesis destaca e
lembra o fato de que ndo é uma nova consciéncia que esta em jogo, mas a estrutura
mesma de dagdo de uma consciéncia de algo. Desta maneira, Sartre aponta para um
cogito prerreflexivo que é a possibilidade de qualquer reflexdo, na medida em que é a
maneira como toda consciéncia existe, isto €, como consciéncia de existir.

Com tal deslocamento do paradigma reflexivo, da “consciéncia de si” como
conhecimento de si, para a 0 paradigma da existéncia consciente (de) si, como cogito
prerreflexivo, imediato e ndo posicional, Sartre pretende ter evitado o problema da

regressao ao infinito e descoberto o ser do cognoscente, que é um absoluto de existéncia
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e ndo de conhecimento, dado que é necesséria tal anterioridade para que seja possivel
todo o conhecimento.

A pergunta que se coloca em seguida, portanto, é: tendo descoberto o ser do
cognoscente como consciéncia (de) si podera a consciéncia restituir ser aos fenémenos?
(p.29) A resposta sartriana é categorica: o ser dos fenébmeno ndo pode ser reduzido ao
fendmeno de ser na medida em que a transfenomenalidade do ser da consciéncia exige a
transfenomenalidade do ser do fendmeno. A essa necessidade ele denominara a prova
ontoldgica. A prova langa mao, mais uma vez, da nocdo da intencionalidade e, portanto,
da caracterizacdo da consciéncia como esse movimento em direcdo ao externo, esse
lancar-se, conduzir-se, direcionar-se a algo que ndo é ela mesma, expresso na formula
“toda consciéncia é consciéncia de alguma coisa”. E consiste exatamente em mostrar
que a propria estrutura da intencionalidade, que descreve a consciéncia como
transcendéncia a algo, pressupde que haja algo a que dirigir-se, lancar-se, conduzir-se.
Sartre afirma: “Dizer que consciéncia € consciéncia de alguma coisa, € dizer que deve
se produzir como revelacdo-revelada de um ser que ela ndo é e que se dd como ja
existente quando ela o revela” (Idem, p. 35). A prova ontologica mostra, portanto, como
o préprio ser da consciéncia implica o ser transfenoménico dos fenémenos’, na medida
em que exige que o “ser do que aparece ndo exista somente enquanto que aparece. O ser
transfenomenal do que existe para a consciéncia €, em si mesmo, em si”. (Idem).

Com isso, apesar de ter conquistado a transfenomenalidade da consciéncia e do
fendmeno de ser, Sartre segue com o problema classico de ter duas regibes do ser
absolutamente distintas: o para-si e 0 em-si e, desta maneira, com a dificuldade de

explicar sua comunicabilidade, isto é, como se da o vinculo entre essas duas regides. E

7 “Sartre sustenta entdo a transfenomenalidade tanto da consciéncia como do fendémeno de ser, o que
garante a independéncia da realidade dos objetos em relacdo ao sujeito e da conta de explicar a
possibilidade da consciéncia de conhecer os seres do mundo. (...) A consciéncia como intencionalidade
implica que ela sempre remete aquilo que ela ndo é. Ou seja, é constitutivo da consciéncia existir como
ser transcendente de si rumo aos objetos. ‘A consciéncia é consciéncia de alguma coisa: significa que a
transcendéncia é estrutura constitutiva da consciéncia, quer dizer, a consciéncia nasce tendo por objeto
um ser que ela ndo é. Chamamos isso de prova ontoldgica’. Ora, se a consciéncia sempre tem algo
transcendente ao qual se direciona intencionalmente; entdo, segundo Sartre, a consciéncia se definira
como um nada ou vazio total, enquanto ndo podera coincidir com o em-si dos objetos, justamente porque
a consciéncia ao ir até o em-si nega-se a si mesma como ndo sendo estes tais em-si. Esta é a dimensdo do
Para-si que caracteriza a consciéncia.” (MORAIS, 2011, p. 74).
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€, heste momento, que comeca a parte que mals nos Interessa neste trabalho, a saber, o

momento da descri¢do da fenomenalidade do nada.

No inicio do capitulo intitulado: A origem da negacéo, Sartre realiza um resumo
de sua empreitada até o momento, admitindo que a dificuldade de estabelecer a
vinculagdo entre essas duas regides do ser: 0 para-si e 0 em-si devia-se ao fato de
“termos escolhido uma ma perspectiva para conduzir nossa indagacao” (Idem, p. 43).

Que perspectiva seria essa e por que seria um mau caminho, ele esclarece em seguida:

(...) podemos aproveitar o critério que desaconselha apartar previamente dois
termos de uma relacdo para tentar reuni-los em seguida: essa relacdo é
sintese. Dali, os resultados da analise ndo podem coincidir com os momentos
dessa sintese. (...) Neste ponto de vista, a consciéncia € abstrata, pois
esconde uma origem ontoldgica no Em-si, e, reciprocamente, o fendbmeno é
também abstrato, ja que precisa “aparecer” a consciéncia. O concreto s6 pode
ser a totalidade sintética da qual tanto a consciéncia como o fenémeno sdo
apenas momentos. [O concreto] E o homem no mundo, com essa uni&o
especifica do homem com o mundo...” (Idem)

Esse me parece ser um importante momento do texto. Sartre assume aqui que a
maneira com que conduziu a investigacao sobre a consciéncia (para-si) e sobre o ser do
fendmeno (em-si) foi insuficiente, na medida em que separar tais termos e analisa-los é
abstrai-los de sua totalidade, de maneira que, seu resultado ndo podera alcancar a
unidade existente na sintese. Como chama a atencdo Catalano, Sartre, como
fenomendlogo, precisa se debrucar sobre o fendmeno, ao invés de construir teorias para
além dele (1974, p. 51) e isso porque, se nos afastamos da totalidade sintética original
ndo poderemos mais compreender tal unidade posteriormente®. Desta maneira, as duas
regides do ser descobertas, tanto o ser do fendmeno quanto o ser da consciéncia, devem
ser descritos a partir dessa unidade relacional entre elas que € intrinseca a sua propria
estrutura. Faz-se necessario buscar uma conduta humana que, enquanto comportamento
no mundo, revele o0 homem e o mundo, nessa unidade originaria da relacdo entre a
consciéncia e o fenébmeno. A conduta humana que vem a tona como paradigmatica e
performatica, j& que é ela que expressa a propria investigacdo travada até aqui, é a

conduta de interrogar.

8 «(...) we must keep in mind that phenomenon and consciousness form, with the object known, a

“synthetic” unity (one that is more than the sum total of this parts). Also, the being of phenomenon and
the beign of consciousness constitute a totality, which Heidegger calls “being -in-the-world.” This totality
has a real priority over its conceptually distinct parts (or moments) “man” and “world”, which, like the
shape and clay of statue, can be considered separately, althought they cannot exist apart from each other.”
(CATALANO, 1974, p. 53 e 54).
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Antes de seguir acompanhando o desenvolvimento do texto, eu gostaria de tentar

\

h esbocar alguns questionamentos acerca desse passo atrds e de tal recondugdo da
investigacdo realizada por nosso autor. Primeiramente, o0 que sera que poderia significar,
em relacdo aos resultados ja obtidos, o reconhecimento de que eles sdo provenientes de
uma ma perspectiva? Tal perspectiva equivocada colocaria sua validade em jogo? Ou
apenas traria 0 inconveniente de ndo conseguir esclarecer a relacdo entre eles? E, em
segundo lugar, qual é a relacdo que Sartre pode, nessa altura da obra, travar com a
fenomenologia? Se por um lado é evidente que ele apresenta diferencas e criticas,
muitas delas ja apresentadas até essa parte de seu texto, por outro, parece que, em esse
momento, ele precisa se fiar em um método que ainda ndo pode fundamentar. Explico-
me: uma, talvez a mais importante, critica sartriana a Husserl poderia ser resumida
assim: Husserl se equivoca ao estabelecer o noema como um irreal na medida em que,
sendo correlato da noesis, e dada a estrutura da intencionalidade, a consciéncia precisa
transcender em direcdo a algo que nédo € ela, como Sartre pretendeu ter mostrado na
prova ontol6gica. Da mesma maneira, Sartre assume que assumir a realidade da noesis
baseada no conhecimento reflexivo da consciéncia nao seria adequado para fundamentar
o conhecimento, dado que essa fundamentagdo precisa ser feita para além do paradigma
epistemoldgico, isso €, garantindo a existéncia, e ndo o conhecimento, do ser
cognoscente (de maneira que se possa garantir assim o ser do conhecer a partir do ser
cognoscente, como acompanhamos anteriormente). A questdo que me parece ser
pertinente, portanto, é: tal investigacdo foi suficiente para fundamentar o conhecimento,
ainda que tenha sido orientada por uma méa perspectiva? Ou, em outras palavras: se for o
método fenomenoldgico, que Sartre empregara daqui em diante, que revelara de
maneira satisfatdria o ser do ser cognoscente, assim como, o ser do fenbmeno e a
relacdo entre eles, como ele pode ter legitimado previamente o conhecimento acerca
dessas duas regibes do ser a partir de uma perspectiva equivocada? Os resultados
provisorios e insatisfatorios de uma investigacdo, levada a cabo por uma ma
perspectiva, € suficiente para tal? Fato € que Sartre procedera agora como um
fenomenodlogo: voltar-se-4 sobre comportamentos humanos para descrevé-los, de tal
maneira que, a descri¢cdo dessa unidade intencional revele tanto os atos de consciéncia

em jogo, quanto seus objetos correlatos.
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Para além desses questionamentos, que apenas poderiam ser respondidos™
QY

satisfatoriamente ao longo de uma detida analise do desenvolvimento da investigagcdo

sartriana, nos interessa agora, acompanhar sua descricdo da conduta humana de
interrogar, que nos conduzira até a pergunta sobre o nada. A primeira caracteristica que
vem a tona, revelada pela atitude de interrogar, é que essa atitude € uma variedade da
espera (SARTRE, 2005, p.45). Interrogar sobre algo consiste em colocar-se diante de
algo, para que isso a que se interroga, responda. Nesse sentido, colocar-se diante de algo
interrogativamente significa esperar uma resposta. Tal resposta pode ser um sim ou um
ndo, ou melhor, pode ser afirmativa ou negativa, como mostra Sartre, a partir das
variagOes do “ndo” como: nada, ninguém, nenhum. O que caracteriza a interrogacao ¢é
justamente a possibilidade da reposta de se mostrar efetiva (objetiva) e
contraditoriamente tanto como um ‘“sim”, quanto como um “ndo”. Quer dizer, a
interrogacdo abre 0 espaco para que algo se determine ou se mostre e a abertura desse

espaco consiste na espera que uma realidade se mostre como afirmativa ou negativa.

E ai é que surge o estranhamento: a negacdo possui, por si mesma, uma
realidade que possa se mostrar como tal? Ou ela apenas funciona subjetivamente como
uma abstracdo de uma realidade positiva. Ha uma realidade do ndo-ser? A resposta de
Sartre ¢ provocativa: “destruir a realidade da negacdo ¢ o mesmo que desvanecer a
realidade da resposta. Esta, com efeito, € dada pelo proprio ser; logo, é ele que me
revela a negagdo” (Idem, p. 45). A interrogagdo, portanto, pressupde uma possibilidade
permanente e objetiva de uma resposta negativa. E tal possibilidade, ao mesmo tempo,
abre outra experiéncia de negatividade. Na medida em que se espera uma resposta,
guem interroga ndo sabe, e, portanto, ha um ndo-ser do saber do homem que justifica a
expectativa de uma resposta negativa, um possivel ndo-ser do ser transcendente ao qual
interroga. Esperar uma resposta significa ndo saber qual ela sera. Assim como, ndo se

sabe qual ela sera porque algo pode, igualmente, ser ou ndo-ser.

Sartre questiona, em seguida, qual seria a natureza desse ndo-ser, dado que
defender a realidade do ndo-ser parece, a principio, bastante forte. Ao contrario dessa
hipdtese, a negacdo poderia ser apenas uma qualidade do juizo, e neste caso, a espera
pela resposta da interrogacdo estaria restrita a espera do juizo-resposta. Tal concepgéo
consiste em considerar a negacdo como resultado de operacfes psiquicas concretas, nas

quais ndo haveria nenhuma diferenca de natureza em relagdo ao ato judicativo
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afirmativo. Como em Kant, ndo haveria qualquer razdo para distinguir os atos

) judicativos afirmativos e negativos em “sua textura interna”. A questdo, portanto,

resume-se a saber: “se a negacdo, como estrutura da proposi¢ao judicativa, acha-se na
origem do nada, ou, ao contrario, se é este nada, como estrutura do real, que origina e

fundamenta a negacao”. (Idem, p. 47).

Para responder essa questdo é necessario voltar-se, mais uma vez, sobre o ato de
interrogar. Interrogar € uma conduta humana e, como tal, ndo se resume a formulagao
de um juizo interrogativo, ao contrario, é uma relagdo do homem com o mundo preé-
judicativa, que podemos estabelecer mesmo quando ndo ha a formulacdo estrita de um
juizo. Nas palavras sartrianas, interrogar € uma maneira de nos relacionar com o ser, da
qual o juizo interrogativo é apenas uma das suas formas de expressdo, assim como pode
ser um olhar ou um gesto. Como Sartre mostra, com os exemplos das situa¢des do carro
enguicado, ou do relégio parado, também podemos interrogar as coisas, estabelecendo
uma relacdo com elas, na qual esperamos uma resposta que ndo é judicativa, mas que
pode se desvelar como um ser ou como um ndo-ser. Ainda que tal espera se estabeleca
nos limites de condutas humanas, é 0 mundo que responde tanto afirmativamente, como
negativamente. Nesse sentido, a negacao revelada pelo mundo nédo pode ser considerada
como um pensamento, mas, ao contrario, consiste em um fato objetivo observavel
(Idem, p.48).

Para deixar mais claro tal ponto, gostaria de aludir a uma das descricbes
satrianas que evidenciam as afirmacfes anteriores, a saber, a cena da auséncia de Pierre
(Pedro) no café. A situacdo é narrada da seguinte maneira por Sartre: marco um
encontro com Pierre em uma determinada hora. Apesar de saber que Pierre é pontual,
me atraso quinze minutos € me pergunto: “sera que ele estd me esperando?”. Tal
interrogacdo, contudo, ndo se dirige a mim, mas, ao contrario, aponta para o café como
local que pode me revelar a resposta esperada. Como vimos, essa conduta apresenta,
desde o inicio, duas experiéncias de negatividade: primeiramente, eu ndo sei se Pierre

estd no cafe e, em seguida, pode ser que efetivamente ele ndo esteja.

Ao entrar no café, portanto, eu procuro Pierre. Como Sartre ressalta, o café
aparece como unidade de tudo que esta ai: cada pessoa, objeto, cor, cheiro, etc., é
plenitude de ser. Contudo, toda percepcdo de algo se constitui a partir de focos de

atencdo, que recortam formas sobre fundos. Isso quer dizer que, é o direcionamento de
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determinada forma sobre um fundo. N&o ha determinagdo previa, mas, ao contrario, €0 (-

minha atencdo fenomenoldgica que organizara os objetos fenoménicos como uma

ato intencional de perceber algo, que organiza, destacando esse algo, sob a forma de
algo, que é objeto de minha atencdo, de um fundo indiferenciado. Nesse caso, Pierre é 0
objeto de minha atencédo e, portanto, todo o café se retrai como fundo indiferenciado
para que Pierre possa ser destacado e aparecer a minha percepcao. Aqui Sartre aponta a
primeira nadificacdo (ou niilizacdo): a retracdo do café como fundo indiferenciado € a
nadificacdo de todos 0s objetos e rostos que aparecem e em seguida “desaparecem”
como fundo, pois tais rostos ndo sdo o rosto de Pierre, a quem se busca. Essa
nadificacdo aparece para mim em minha busca por Pierre, ela se mostra e sou
testemunha dela. Tal nadificacdo do fundo é necesséria, na medida em que, é ela que
permitiria o aparecimento do rosto de Pierre como forma. Contudo, Pierre ndo esta e sua
auséncia também aparece em todo o café, como forma sobre esse fundo que insiste em
desvanecer. Desta maneira, 0 que sustenta e permite a formulagdo do juizo “Pierre ndo

estd” ¢ “a captagdo intuitiva de dupla nadifica¢@o” a do fundo e da forma (Idem, p. 51).

O que Sartre mostra, em seguida, ¢ que tais niiliza¢des, “apari¢des, percepcoes
do nada” ou da auséncia de Pierre apenas sdo possiveis porque se tem uma relacédo
prévia com o café: a espera da resposta em saber se Pierre estava no café como sua
auséncia mostrou efetiva e objetivamente que ndo. A simples formulagéo abstrata sobre
a auséncia ou presenca de qualquer outro no café ndo seria suficiente para experimentar
as nadificacdes anteriores, consistiriam, ao contrario, em simples juizos abstratos sem
fundamento real. Mas, no caso de Pierre existe uma relacéo real entre o café e Pierre
em sua auséncia. Tal relacdo real permite que Sartre afirme: “(Isto) Basta para mostrar
que 0 nao-ser ndo vem as coisas pelo juizo de negacdo: ao contrério, € o juizo de

negacao que estd condicionado e sustentado pelo ndo-ser” (Idem, p. 51).

A concepcdo do ndo-ser como parte da realidade efetiva se diferencia do nada
como simplesmente nocdo abstrata e contraria ao ser, como no caso de Hegel®. Mas
também se diferencia da concepgdo heideggeriana, na qual o nada aparece como

fundamento infundado do ser, ou na formula¢do sartriana, como “meio infinito onde o

% «“Cuando Hegel escribe (EI ser y la nada) son abstracciones vacias y una es tan vacia como la otra”,
olvida que el vacio es vacio de algo. Y el ser es vacio de toda determinacién otra que la identidad consigo
mismo; pero el no-ser es vacio de ser. En una palabra, lo que aqui ha de recordarse, contra Hegel, es que
el ser es y la nada no es.” (SARTRE, 1966, p. 55)



FURTADO, R. Ensaios Filoséficos, Volume VII — Abril/2013

- I . 29 Lo ~
—ser estivesse em suspenso” (Idem, p.64). Para Sartre, ao contrario, o nada ndo pode se

qj nadificar de outra maneira sendo como fundo de ser, e, portanto, precisa se apoiar e

surgir no “miolo” mesmo do ser. O nada necessita ser sustentado sobre o ser e estar

disperso nele. Moutinho nos ajuda a entender melhor essa questao:

Ja ndo ¢ o “nada que nadifica”, mas a consciéncia, uma vez que ndo se trata
mais de um nada ultra-mundano, “expulso do ser” (Sartre 10, p. 54). Trata-se
antes de um nada de ser, que se coloca por relagdo a totalidade do real; trata-
se de um nada que, ao contrario do que ocorre em Heidegger, é alteridade que
se poe como alteridade; (...). Dai por que ele ja ndo exerce “fun¢do
transcendental” (Prado Jr. 6, p. 37), como o fazia em Heidegger, ja ndo ¢
mais “possibilitagdo de revelagdo do ente enquanto tal para o ser-ai humano”
(Heidegger 5, p. 239); nem poderia exercer esta funcdo, pois se trata de um
nada cuja posterioridade é bem definida: nada do mundo. (...) A nadificagdo
torna-se assim ndo o indicador de uma espécie de subsisténcia do Nada, mas
0 modo mesmo pelo qual a consciéncia apreende o real constituindo-o como
mundo. E a consciéncia, nio o nada, que nadifica. (MOUTINHO, 1994, p.
131).

Isso significa dizer que, a consciéncia deve ser de tal modo que ela possa
enxertar o nada no meio do ser. Por isso, a nadificacdo ou niilizacdo apenas vem a tona
através de condutas humanas, relacGes entre o ser humano e o mundo, ou entre a
consciéncia dirigida ao ser. E dai se derivam as caracteristicas do para-si, que ao
introduzir o nada no mundo, precisara, ele mesmo, ser seu proprio nada. A estrutura
ontoldgica mesma do para-si precisara se realizar como nada, para que assim, ele possa
introduzir a negatividade no mundo (SARTRE, 2005, p.65). Contudo, nosso objetivo
aqui ndo serd descrever tal estrutura ontoldgica, mas, sublinhar, ainda uma vez, o

procedimento que Sartre utilizou para alcancar a realidade efetiva do nada no mundo.

Como dissemos anteriormente, o fato de buscar descrever condutas humanas
para, a partir delas, revelar a relacdo do para-si com o em-si, aponta sem duvida para um
procedimento fenomenoldgico. Neste sentido, o aparecimento da auséncia de Pierre no
café é um fendbmeno que se revela por si mesmo a nossa percep¢édo e, desta maneira, se
mostra como passivel de descri¢do. O importante desse “procedimento” € que com ele,
Sartre pode reivindicar que a dagdo do nada como auséncia sobre fundo niilizado néo ¢
fruto de uma abstragdo ou uma teoria sua, mas sim, resultante do acompanhamento

descritivo da nossa propria relacdo com o mundo e, assim, é exatamente a partir de uma
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conduta humana que vem & tona a fenomenalidade do nada como realidade no mundo,

afastando de tal concepcdo o carater de uma especulagdo filoséfica vazia.

Nesse sentido, é indiscutivel que Sartre seja um fenomendlogo, pois pretende
basear suas afirmacdes em descricdes de fenémenos privilegiados, como €, por
exemplo, o caso da afirmacdo da realidade do ndo-ser. Ndo obstante, precisamos admitir
que tal filésofo procede a partir de uma transformacdo da fenomenologia tanto
husserliana, quanto heideggeriana. Uma vez que, para seus objetivos, Sartre precisa
“construir uma fenomenologia” que pudesse, ela mesma, revelar a transfenomenalidade
do ser dos fenémenos e do ser da consciéncia, ainda que, ao mesmo tempo, ela precise
fundamentar sua validade, enquanto conhecimento, em tal dupla transfenomenalidade®®.
Ele nos prepara para essa empreitada de reformulagdo radical quando denomina sua
obra de: uma ontologia fenomenoldgica. Por isso, Moutinho tem razdo quando diz:

“Ora, o que vai ocorrer mais tarde, (...), € que em L’Etre et le Néanté
precisamente toda a fenomenologia que estd em questdo, é toda ela que é
reescrita. Sartre se coloca de vez no plano da fenomenologia pura,
desenvolvendo ele mesmo aquela “ciéncia da consciéncia pura
transcendental”! “(MOUTINHO, 1994, p.111)

A conclusao que podemos chegamos desta maneira € que, em O Ser e 0 Nada o
que estd em questdo ndo é apenas uma utilizacdo das bases fenomenoldgicas do
pensamento husserliano para a descrigdo de determinados fenémenos, mas, ao contrario,
é uma revisdo radical do préprio projeto fenomenoldgico que permite, destarte, que

Sartre chegue aos resultados apresentados em sua obra.

10 «Cabe ressaltar que a conexdo entre ontologia ¢ fenomenologia em Sartre ndo é assumida assim de
forma tdo simples. Sartre mostra que a partir da reducdo operada pelos modernos do ser ou do existente
ao numero de suas manifestagdes fenoménicas ndo era mais possivel falar de “um ser em si” sem resolver
0 problema de como podemos ultrapassar o fenémeno para chegar ao ser. Mas Sartre vé isso possivel,
pois pela sua fenomenologia (que é a fenomenologia dos modos de ser ou das estruturas da consciéncia)
se estabelece a dimensdo “transfenomenal” tanto do objeto quanto da consciéncia cognoscente que
intenciona este objeto.” (MORAIS, 2011, p. 71).
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O poder espiritual e o poder temporal no discurso filoséfico da Idade
Media

Pedro Henrique Corréa Guimaraes*

Resumo

O debate entre os poderes espiritual e temporal foi constante em todo o
periodo medieval. O clero e os laicos disputavam o controle da cristandade.
Mas além de motivacdes politicas e ideologicas, o conflito pode ser descrito
com um embate entre diferentes concepcbes de poder. Este artigo propde
uma releitura deste momento historico a partir de vertente filosofica.
Palavras-chave: espiritual, temporal, poder, politica, Idade Média.

Résumé

Le débat entre les pouvoirs spirituel et temporel a été constante tout au long
de la période médiévale. Le clergé et les laics se disputaient le contréle de la
chrétienté. Mais au-dela des motivations politiques et ideologiques, le
conflit peut étre décrit comme un affrontement entre les différentes
conceptions du pouvoir. Cet article propose une nouvelle lecture de ce
moment historique du point de vue philosophique.

Mots-clés: spirituel, temporel, le pouvoir, la politique, Moyen-Age.

Se tivéssemos que escolher apenas um tema para caracterizar o discurso filosofico
medieval, ndo seria nenhum sacrilégio escolher a relacdo entre os poderes espirituais e
temporais. A razdo desta selecdo é que o referido tema, como talvez nenhum outro, se

repetiu com tamanha abrangéncia e profundidade nas obras dos filésofos medievais.

As raizes desse embate se localizam até mesmo antes do periodo medieval, isto €,
durante a Antiguidade. Na Republica de Platdo ja encontramos uma divisdo entre duas
categorias de cidaddos. Os governantes serdo os filésofos, que se emancipando,
conseguiram a autoridade para governar. Os governados sdo 0s que vivem nas trevas da
caverna. A cisdo politica reflete a divisdo cosmoldgica entre mundo das formas e mundo

sentidos, que sdo respectivamente, 0 mundo perfeito e 0 mundo imperfeito.

Com o aparecimento do cristianismo essa divisdo filoséfica ganhou também

contornos religiosos além dos politicos. A relacdo entre religido cristd e o “Estado”

! Mestrando em Histéria pela Universidade Federal de Goias.
E-mail: pedrocorreaguimaraes@yahoo.com
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sempre foi problematica. Antes mesmo do nascimento de Cristo, 0 governante da

provincia romana da Judéia, Herodes, mandou matar os recém-nascidos com o temor de
que a profecia judaica da vinda do Messias se realizasse, e que nascesse ali um novo
Rei. Essa histdria narrada no Evangelho de Matheus revela como as condi¢des politicas
daquele momento levaram a fuga de Maria e José para Belém, onde numa manjedoura

nasceria o futuro Cristo.

Na passagem da Antiguidade e o Medieval, encontramos os contornos precisos do
problema na Cidade de Deus de Agostinho de Hipona. Opondo a Cidade dos Homens a
Cidade Divina, Agostinho aplica a logica dual ao sentido da Historia Cristd. Sendo a
Cidade dos Homens a cidade do pecado, e a Cidade de Deus, a da salvacdo, o pensador
de Hipona aprofunda a separagéo entre o humano e do divino. A mensagem agostiniana
é clara, como transcricdo do livro XIV da Cidade de Deus:

Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a saber: o amor proprio, levado ao
desprezo a Deus, a terrena; o amor a Deus, levado ao desprezo de si proprio,
a celestial. Gloria-se a primeira em si mesma e a segunda em Deus, porque
aquela busca a gléria dos homens e tem esta por maxima gléria de Deus,
testemunha de sua consciéncia®

As leituras da logica dialdgica de Santo Agostinho se expandiram na Alta Idade
Média, levando a um tipo de pensamento politico denominado de ‘agostianismo
politico’. Uma figura marcante ¢ ilustrativa de tal mentalidade ¢ o papa Gelasio I. Em
seu papado (492-496) pregou a superioridade do poder espiritual sobre o poder
temporal. Na epistola Duo Sunt diz o papa que ha dois poderes, o de Augusto Imperador
através dos quais governa o mundo: a autoridade Sagrada dos Pontifices e o poder real,

e deste dois, o poder sacerdotal é o de maior peso.

Por durante longo tempo este pensamento gelasiano predominou. Por volta do ano
1000, o crescimento de poder dos reinos medievais da Europa acirrou a disputa, que

estava latente.

Em Bernado de Claraval (1090-1153) ja notamos apologia do poder espiritual e a
primazia deste sobre o temporal. Como se infere da Da Consideracdo ao Papa Eugénio,
Claraval prega a superioridade do poder do pontifice sobre os governantes Como nota
De Boni:

2 Agostinho, Cidade de Deus, Livro X1V, p.458
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A plenitude do poder percebia ele, transformava o papa em imperador, em
sucessor de Augusto, ndo de Cristo; de Carlos Magno, ndo de Pedro, e com (
iss0, como ja observara sdo Bernardo, o sumo pontifice abandonava o cajado
de pastor para empunhar o cetro real®

Alguns séculos mais tarde, Tomas de Aquino prega um equilibrio entre o poder
espiritual e temporal. O Estado (poder temporal) é concebido como instituicdo natural,
cuja finalidade consistiria em promover e assegurar o bem comum. Diz o escolastico no
tratado “De regno” que: “Por onde o homem cristdo tem precisdo daquele cuidado
espiritual, pelo qual seja dirigido ao porto da salvacdo eterna, cuidado esse

proporcionado aos fiéis pelos ministros da Igreja de Cristo™.

Postura bem menos comedida foi adotada por um discipulo de Tomés de Aquino,
Egidio Romano (1243- 1316). Diz o autor em Sobre o poder eclesiastico que: “o poder
sacerdotal, ndo s6 quanto a dignidade, mas também quanto ao tempo, é superior e
anterior ao poder régio” (ROMANO, 1989, p.50), pregando, além disso, que o poder
régio seja conferido pelo poder da igreja: “Embora ndo haja poder que ndo venha de
Deus, contudo ninguém é digno de qualquer poder se ndo se tornar digno sob a Igreja e
através dela” (ROMANO, 1989, p.116).

Outros dois grandes escritores sobre o tema sdo Guilherme de Ockham (1285-
1347) e Marsilio de Padua (1275-1342).

Guilherme de Ockham diz em “Oito questdes que o poder do papa” que o
pontifice “ndo deve regularmente se ocupar com assuntos seculares™. Para 0 pensador
0s poderes espiritual e temporal sdo distintos, mas isso ndo e impeditivo para que em

situacOes excepcionais eles possam estar nas médos de uma mesma pessoa. Diz Ockham:

Em suma, embora o supremo poder laico ndo se coadune com aquele que
exerce 0 supremo poder espiritual, nem em razdo da ordem sacerdotal e,
tampouco, devido a atividade administrativa, todavia, na verdade, ndo se lhe
coaduna por causa da condicdo papal, ao qual ndo é compativel com muitos
atos judiciais da competéncia daquele que exerce o supremo poder laico,
conquanto possa ser compativel com 0os mesmos atos no que se refere a sua

* DE BONI, Luis de O nao-poder do papa em Guilherme de Ockham VERITAS Porto Alegre v. 51 n. 3
Setembro 2006 p. 113-128, P. 126

* TOMAS DE AQUINO, De Regno (trad. port. Francisco Benjamin de Souza Neto), Editora Vozes,
Petrépolis, 1997, P. 27

> OCKHAM, Guilherme de. Obras Politicas. Trad. José Antonio de C. R. de Souza. Porto Alegre:
Edipucrs, 1999, P. 95
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substancia, do mesmo modo que ela ndo é compativel com o manter relagdes
sexuais, embora, quanto a substancia desse ato, no se Ihe oponha®.

J& Marsilio de Padua, em uma linha anti-hierocrata, em O defensor da paz
defende a soberania popular e prega que este é o Unico poder legitimo. Diz o italiano
que a alegacdo de que o papa tem jurisdicdo sobre os principes e falsa e que os reinos

gozam de autonomia e soberania frente ao papado.

Mas ndo devemos nos esgotar por aqui, numa leitura descritiva do problema.
Devemos tentar compreender porque a querela entre poderes espiritual e temporal foi
um constante na Idade Média, e por que assim se permaneceu até a modernidade, e
quais os reflexos dessa disputa teoria sobre a politica e a sociedade medieval. Ha
primeiramente os fatores nao especificamente filosoficos, mas que influem na tipologia
do pensamento medieval. Eles podem ser divididos em duas esferas: politica e
teologica.

Em primeiro nivel had uma disputa politica, da primazia sobre a cristandade.
Quem € a cabeca da cristandade, o rei (ou imperador) ou o papa? O espiritual e o
temporal sdo aqui substitutos poder da igreja e poder do reino. Este conflito torna-se
cada vez mais intenso quanto maior o poder dos reinos. Se pegarmos a literatura
medieval, como feito acima, vimos que 0s escritores sobre esse tema concentram-se por
volta do século XIII, periodo em que 0s reinos europeus expandiam-se em riqueza e
poder, logo apds a consolidacdo dos mesmos (p. ex. independéncia portuguesa com D.
Afonso Henrigues no século XIlI, expansdo do Reino de Castela e a incorporacdo de

Ledo).

Esse embate politico reflete-se no plano simbdlico. Se analisarmos, por exemplo,
0s rituais de sagracao, percebemos que quanto maior é a proximidade entre o reino e o
papado mais complexo é o ritual. Em S&o Luis Jacques Le Goff narra o complexo ato de
sagracdo do monarca francés Luis IX’. A cerimdnia é dividida em trés fases: na
primeira o reino € armado com as insignias reais, e depois recebe a uncdo. Na segunda,
0 rei recebe a tunica jacinto, com a cor das vestes do sacerdote israelita. Na terceira

fase, o0 monarca é coroado. Cenario bem diferente é apontado por Adeline Rucquoi em

® Idem, p. 97
" LE GOFF, Jacques. Sao Luis: biografia. Trad. Marcos de Castro. Rio de Janeiro: Record, 2010.
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De los reyes que no son taumaturgos: 16s fundamentos de la realeza em Espafia®. A™ J
N

historiadora francesa diz que os reis de Espanha ndo séo sagrados nem coroados, e quea ()

g ~ . - N . f—r
legitimacdo dos mesmos era conferida pelas batalhas, principalmente as da Reconquista. 1

A diferenca entre os reis da Franca e da Espanha ndo era ontoldgica, mas geografica. A
maior proximidade da Franca do papado fazia com que naquela regido, a influéncia do
pontifice fosse maior, o que refletia nos rituais reais. E essa simbdlica era parte da
querela entre o espiritual e temporal, pois quanto menor a influéncia papal maior as

disputas entre os poderes, 0 que se V& nos reinos da Espanha e Portugal.’

Em um segundo nivel ha o plano teoldgico, que deriva da estrutura da religido
cristd. As religides monoteistas trabalham com a ideia de universalidade, 0 que vem a
chocar com a ideia de governo do povo (que em outras palavras, e a propria politica).
Governo e religido monoteistas estdo em permanente rota de colisdo, e assim podemos

enxergar no judaismo, no islamismo e no cristianismo™.

Sendo assim, os conflitos entre a religido cristd e o governo derivam dessa ideia
de universalidade trazida pelo monoteismo. Paul Veyne em Quando o mundo se tornou
cristdo diz que “A originalidade do cristianismo ndo ¢ seu pretenso monoteismo, mas o
gigantismo de seu Deus criador do céu e da terra™ A religifio cristd ndo tolera a
existéncia e o culto a outros deuses, fazendo-se assim, pretensamente universal. A
liturgia crista veda, dessa maneira, o sincretismo, nascendo assim, o embate entre forcas

religiosas e néo a justaposicao.

Certa determinacao teoldgica cristd ndo se coaduna com a divisdo de poderes. S6
h& um Deus Unico e supremo, e neste reside todo o poder. Por esta razdo, qualquer outra

estrutura ou instituicdo que ameace o supremo poder cristdo é alvo de criticas e ataques

# RUCQUOI, Adeline. De 16s reyes que no son taumaturgos: 16s fundamentos de La realeza em Espafia.
México: Relaines, 51, 1992, v. xiii, p. 55-100.

% Dentro dessa simbolica real a coroacéo é o mais claro gesto de subordinacdo. O fato de papa poder
coroar o rei indica que o primeiro é superior ao segundo, pois este confere o poder. Ndo é em vao que
tantos conflitos surgiram do ato de coroacédo, desde Carlos Magno no século 1X até Napoledo Bonaparte
no século XIX

YPETER, E Os monoteistas. Judeus, mugulmanos e cristdos em conflito e competicdo.V 2. Sao Paulo:
Contexto, 2008.

1VEYNE. P. Quando o mundo se tornou cristdo. Edicées Loyola,2010, p. 39
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por parte dos seguidores de cristo. Sendo assim, a disputa entre espiritual e temporal

i & )

tém raizes, também, na estrutura teoldgica do pensamento cristao.

Esses trés planos interferem decisivamente sob o discurso filosofico (aqui
entendido como producdo abstrata de maximas do pensamento), ainda porque, no
pensamento da Idade Média ndo havia a especificacdo moderna. Luiz Alberto de Boni,
na Introducdo de O Reino e o Sacerddcio, assim expbe sobre o problema filoséfico da
querela entre o poder temporal e o poder espiritual:

Em primeiro lugar, observe-se, o arcabouco tedrico pagdo, transformado,
continuou determinando o pensamento cristdo. A nogdo de unidade do poder
estava latente nas grandes disputas entre o papa e a autoridade leiga, € mesmo
nas querelas entre o sumo pontifice e os patriarcas orientais: as nocoes
juridicas herdadas do império, somavam-se as convicgdes teoldgicas,
afirmando ser vontade divina que houvesse uma s6 e tdo somente uma
autoridade suprema sobre a terra. Para os clérigos, tal autoridade deveria ter
um cunho primeiramente religioso. Parecia légico, entdo, que, ao colocar-se 0
problema a nivel interno, houvesse a pergunta a respeito de quem dispunha
da autoridade suprema dentro da Igreja. No Oriente, defendeu-se mais urna
federacdo de igrejas, atribuindo-se igual dignidade a todos os patriarcados. Ja
no Ocidente h4, desde o inicio uma supremacia da sé romana e aos poucos, €
nem sempre sem dissondncias, 0 papa tornou-se o lider eclesiastico
inconteste.'

O filésofo gaucho expbe nessa passagem aquilo que analisamos como problema
politico, juridico e teoldgico. Mas resta ainda tratamos algo que escapa a estes planos,
que é a questdo do poder, esta nocdo implicita da unidade do poder. Devemos atentar

entdo para os condicionantes do discurso filos6fico medieval a despeito do poder.

No imaginario medieval ha dois mundos que coexistem: o reino dos homens e o
reino de Deus. Essa divisdo proposta pelo evangelho de Jesus Cristo foi difundida e
aprimorada pelos padres de igreja primitiva, como Basilio de Cesaréia, Jodo
Criséstomo, Agostinho de Hipona e outros. O ideério que se coaduna com o platonismo
e neoplatonismo concebe a realidade além de cindida, hierarquizada. O reino de Deus se
sobrepde ao reino dos homens, e o sentido da histéria € direcionado a espera do advento
de reino de Deus na Terra. Esse é o discurso teologico nascido na antiguidade e que se

estende pelo mundo medieval.

12 DE BONI, Luis de O nao-poder do papa em Guilherme de Ockham VERITAS Porto Alegre v. 51 n. 3
Setembro 2006 p. 113-128, p. 117
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A divisdo do mundo ¢ refletida sobre os poderes. Como ha dois mundos h& dois
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poderes, que se chamam espiritual e temporal, como exposto na epistola de Gel&sio |.

Mas o discurso do papa do final do século V sera debate e discutido, ndo se constituindo -

uma verdade a priori. Desta disputa nascem as correntes hierocratas e anti-hierocratas.

Filosoficamente o ponto importante desta querela diz respeito ao discurso de
legitimagdo do poder. O que legitima o poder'®? Esta é a pergunta norte dos textos
filosoficos da Idade Média. Mesmo admitindo que o imaginario medieval fosse marcado
por uma divisdo entre dois mundos, h4 uma correspondéncia direta entre cada poder e

cada mundo?

Tomando a base um plano maior, ou talvez mais concreto, do sumo poder
espiritual e do sumo poder temporal, havia duas correntes Os hierocratas sdo aqueles
que defendem a primazia do papado sobre o império. Os anti-hierocratas sdo aqueles
que defendem a separacdo absoluta entre os dois poderes. O discurso hierocrata se
articula a partir de uma vinculacéo direta entre o reino de Deus e o poder espiritual. Para
estes, o poder espiritual advém do reino de Deus, e em razdo disto, somente aquele que
¢ guardido do reino do Pai na terra pode desfrutar deste poder. A igreja como
representante de Deus na Terra e 0o Papa como vigario de Cristo sdo 0s representantes

desse poder que é naturalmente superior, o poder espiritual.

No “Sobre o Poder da Igreja” de Alvaro de Pais (1275-1352) percebemos
claramente esse tipo de raciocinio. Diz o bispo:

(...) que o governo da sociedade cristd se constitui numa unidade absoluta. O

segundo é que seu dirigente é simplesmente um sé governante supremo. O

terceiro é que este governante supremo é o Sumo Pontifice, 0 monarca da
hierarquia eclesiastica'

Mais adiante ele continua:

'3 Lembremos aqui que o poder ndo se faz pelo uso da forga, mas se expressa através da legitimidade.
Algo que era j& exposto desde a antiguidade, como exemplo, na Politica de Aristételes. Agostinho reduz
ao problema as seguintes palavras: "Sem a justica, o que seriam de fato os reinos sendo bandos de
ladrdes? E o que sdo os bandos de ladrdes sendo pequenos reinos?" rei por qual motivo infestava o mar, o
pirata respondeu com audaciosa liberdade: 'Pelo mesmo motivo pelo qual infestas a terra;(Cidade de
Deus, Livro 1V, capitulo 1V)

Y PpAIS, Alvaro. Sobre o poder da Igreja. In: SOUZA, J. A. de C. R. [org.]. LEOPOLDIANUM — Revista
de estudos e comunicagBes — Temas de Filosofia Medieval. Vol. XVII, n° 48. Santos: Leopoldianum
Editora, 1990, p. 224.
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Todos os integrantes da cristandade estéo ordenados a um fim comum e sob o
mesmo comando, quais sejam, a caridade e a graca durante a vida terrena, e a
beatitude perene na patria celestial. Ora a qualquer fim uno corresponde um
que conduz na direcdo do mesmo. [...] Logo, na Cristandade deve haver um
governante supremo que dirija e lidere todos os que dela fazem parte com
vista a alcancar o seu fim* .

Alvaro Pais articula assim o defende da supremacia do poder sacerdotal pelo
argumento da busca por uma patria celestial, esta que tem como fundamento a unidade
da Cristandade. Por haver uma pétria celestial, meta da vida do cristdo, € l6gico e bom
que este se subordine aquele que tem vinculacdo direta com Cristo, isto €, o Papa. O
discurso hierocrata toma, portanto, com fundamento de poder a hierarquia cosmologica

do Reino de Deus.

Ja a postura anti-hierocrata concebe o poder de maneira diferente. Para estes ndo
ha ligacdo direta entre a cosmologia e a politica. Para estes, ndo é pelo fato de que O
Reino de Deus é superior ao mundo dos homens que o poder espiritual é superior ao
temporal. Vemos isso no discurso de Marsilio de Padua quando este diz Pilatos julgou
Cristo ent&o logo o rei pode julgar o papa’®. Para estes os dois poderes sdo realidades

distintas.

Desta maneira, podemos afirmar que os discursos hierocrata e anti-hierocrata
ndo tem como distinto somente a ordem de preferéncia, mas ha distin¢cdo quanto a
concepcao do poder. Para os primeiros o poder é uma delegacdo superior, enquanto para
os segundo, o poder é uma construcdo humana’. Filosoficamente, o que est4 na raiz do

embate entre espiritual e temporal é a natureza do poder.

Sendo assim, o espiritual e o temporal trazem o debate filoséfico sobre o
conceito de poder e sobre o conceito de poder legitimo. Essa questdo era problematica e
polémica e por isso teve longa duracdo na Idade Média. Apesar da Idade Média ndo ter
um Ciéncia Politica propriamente dita, o discurso sobre o poder espiritual e temporal

acaba por revelar a esséncia de uma filosofia politica medieval.

5 Idem, p. 226

* PADUA, Marsilio, O Defensor da Paz,1999, p. 25

Y Ver por exemplo a seguinte afirmagio de Guilherme de Ockham: a “ndo possui poder, possui
autoridade — auctoritas — aquele poder moral que dispensa a for¢a das armas” (OCKHAM apud DE
BONI, 2006, p. 127)
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O conteudo significativo ideal das vivéncias intencionais em Husserl

Marcelo Inague Jr.!

Resumo

O presente trabalho tem como principal objetivo desenvolver — em termos da
fenomenologia de Edmund Husserl — o seguinte tema: o contetdo significativo
ideal das vivéncias intencionais. Para tanto, faremos uma breve retomada de
nogOes importantes na fenomenologia husserliana — como intencionalidade e
consciéncia — e de como elas apresentam novas formas de pensar as relagfes
entre homem e mundo, constituindo-se como critica ao modelo tedrico
tradicional de consciéncia, ou seja, aquele onde a consciéncia € munida de
propriedades que traduziriam um mundo exterior dado, mas que s6 o alcancaria
por meio de reconstrucdes discursivas — sendo tomada de forma substancial e
apartada de seu horizonte de realizacdo préprio. Deteremo-nos, assim, nos
primeiros paragrafos da Quinta Investigacdo Logica, intitulada “Sobre
Vivéncias Intencionais e seus ‘Conteudos’”.

Palavras-chave: Fenomenologia. Consciéncia. Intencionalidade. Vivéncia.
Idealidade.

Abstract

This work has as main goal to develop - in terms of Edmund Husserl’s
phenomenology - the following theme: the ideal meaningful content of
intentional experiences. To do so, we will do a brief resume of important
notions in Husserlian phenomenology - like intentionality and consciousness -
and how they present new ways of thinking about the relationship between man
and world, constituting themselves as critics to the consciousness’ traditional
theoretical model, in other words, the consciousness provided of properties
which would translate a given external world, but would only do so through
discursive reconstructions - being taken in a substantial way and separated
from its proper horizon of achievement. We will detain ourselves, this way, on
the first paragraphs of Fifth Logical Investigation, entitled “About intentional
experiences and its ‘Contents’”.

Keywords: Phenomenology. Consciousness. Intentionality. Experience.

Ideality.
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A fenomenologia de Edmund Husserl visa a romper com a postura natural,
marcada por uma pretensao de apreender o ser e o sentido de maneira frontal, unilateral:
essa tentativa se traduz numa incessante critica aos pressupostos das filosofias
tradicionais, onde encontramos no realismo e no idealismo expressfes notaveis. A
consciéncia — nos ambitos realista e idealista — € tributaria dessa postura natural
hipostasiada, que busca reconstruir de forma teorica a experiéncia humana, postulando
uma realidade, ora em si mesma (realismo), ora interna a uma consciéncia
representativa (idealismo): partem, assim, da cisdo entre universal e particular,
pressupondo entidades absolutas antes de uma descri¢do cuidadosa do campo relacional.
Dessa forma, realismo e idealismo perdem a acuidade solicitada pelo campo
fenoménico para a compreensdo dos proprios fendémenos, caindo nos problemas
classicos da contaminacédo e da ilusdo, uma vez que — postulada uma realidade em si —
buscamos fundamentar uma via para acessa-la, mas que ndo se isenta de uma
contaminagédo daquele que a acessa e — transferindo-a ao interior de uma subjetividade —
caimos na possibilidade de que tudo pode ndo passar de um mero sonho dogmatico.
Enquanto a tradicdo confere a realidade um forte carater ontico, a fenomenologia, em
contrapartida, busca pensar o horizonte dos préprios fenémenos, permitindo que eles
aparecam em sua idealidade.

A critica da fenomenologia aos prejuizos tradicionais traduz-se num “retorno as
coisas mesmas” — a0 mundo — uma vez que realismo e idealismo ndo podem se
sustentar diante de um objeto que se mostra em seu campo de mostracdo: ela é,
portanto, uma doutrina das esséncias. Entretanto — e assevera Merleau-Ponty — “buscar
a esséncia do mundo ndo é buscar aquilo que ele é em ideia, uma vez que o tenhamos
reduzido a tema de discurso, é buscar aquilo que de fato ele € para nos antes de qualquer

tematizagdo™ °. Essa busca significa, sobretudo, uma nova postura filoséfica, pois,

Se eu dissesse, com o sensualismo, que ali s6 existem “estados de
consciéncia”, e se eu procurasse, através de “critérios”, distinguir minhas
percepc¢des de meus sonhos, eu deixaria escapar o fenémeno do mundo. Pois
se posso falar de “sonhos” e de “realidade”, se posso interrogar-me sobre a
distingdo entre o imaginario e o real, e por em duvida o “real”, é porque essa
distincdo ja esta feita por mim antes da andlise, ¢ porque tenho uma
experiéncia do real assim como do imaginario, e o problema é agora ndo o de

> MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia da Percepg¢do. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999. p. 13.
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investigar como 0 pensamento critico pode se dar equivalentes secundarios
dessa disting@o, mas o de explicitar nosso saber primordial do “real”, o de
descrever a percepcdo do mundo como aquilo que funda para sempre a nossa
ideia de verdade (MERLEAU-PONTY, 1999, p.13).

Deter-nos-emos, assim, em delimitar o sentido que a nogdo de consciéncia
assume na fenomenologia husserliana — e a critica enderecada ao cogito cartesiano — e
de como que a descoberta de seu carater intencional nos abre para a possibilidade de
pensa-la como uma multiplicidade de atos, bem como para a possibilidade de pensar a
realidade como uma multiplicidade de campos, pois “o mundo ¢ ndo aquilo que eu
penso, mas aquilo que eu vivo;, eu estou aberto ao mundo, comunico-me
indubitavelmente com ele, mas ndo o possuo, ele ¢ inesgotavel” *. Para perfazer a
teméatica do presente texto, precisaremos, também, abordar nog¢des tais como

intencionalidade e vivéncia.

A noc¢do de consciéncia, em Husserl, representa uma ruptura radical com o
modelo de consciéncia cartesiano — que influenciou, por sua vez, grande parte das
teorias modernas acerca da subjetividade humana. René Descartes, tal como exposto nas
MeditacBes Concernentes a Primeira Filosofia, suspende o mundo, para depois
recupera-lo: o fundamento de seu sistema é um ponto egoldgico, do qual ndo podemos
duvidar. O cogito, assim, é a primeira conquista cartesiana das Medita¢des, afirmando-

se frente a um Deus (ainda) enganador:

Né&o ha, pois, divida alguma de que sou, se ele me engana; e, por mais que
me engane, ndo podera jamais fazer com que eu nada seja, enquanto eu
pensar ser alguma coisa. De sorte que, apds ter pensado bastante nisto e de ter
examinado cuidadosamente todas as coisas, cumpre enfim concluir e ter por
constante que esta proposi¢cdo, eu Sou, eu existo, € necessariamente
verdadeira todas as vezes que a anuncio ou a concebo em meu espirito
(DESCARTES, 1979, Il, §4).

Descartes, entretanto, reifica 0 ego cogito a partir do momento em que deduz a

existéncia de uma substancia pensante como o fundamento do ato de pensar:

* Ibid. p. 14.
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pressupondo o0 pensamento como a natureza da propria consciéncia, Descartes a toma de
forma monolitica, empreendendo — ao colocar, mais adiante, a questdo “o que sou, eu
que estou certo de que sou?” — um caminho tedrico onde deduzira atributos referentes a
uma consciéncia substancial garantida por um Deus, ja ndo mais enganador, e que
garante a correspondéncia entre o0s juizos verdadeiros e o mundo exterior. Essa
discursividade ldgica, matematica e cientifica apresentou-se, até entdo, como a forma
mais viavel para a saida do particular rumo ao universal: a objetividade do mundo
exterior, assim, seria construida cognitivamente por um sujeito simples, claro, distinto,
positivo e instituidor de fendmenos — sujeito esse, porém, tomado como um pressuposto
do préprio conhecimento objetivo enquanto tal; isso — e aqui entramos na questdo
husserliana — constitui um preconceito que necessita, sobretudo, de nosso assentimento

para que seja tomado como um dos pilares de um grande sistema filoséfico.

Consciéncia, para Husserl, € marcada por intencionalidade. Qual o sentido de tal
afirmacdo? Para além de qualquer definicdo simploria, devemos saber que é a
intencionalidade que permite que a consciéncia acompanhe a mobilidade interna dos
fendmenos, ndo sendo tomada, porém, como propriedade de uma subjetividade nuclear:
a intencionalidade (do latim, intendere) designa o “tender ou orientar-se para o interior
de”, o que comumente se traduziu por “toda consciéncia é consciéncia de algo”,
maxima que — se tomada a partir do paradigma da representacdao — cai em equivoco. A
consciéncia intencional designa, portanto, o orientar-se para o interior dos campos de
fendmenos que oferecem significacdo. Assim, ndo € a consciéncia que constitui 0s
fendmenos, mas sim sdo eles e seus campos que a orientam — ela apenas abre a
possibilidade para que os fenémenos aparecam (por meio de atos intencionais), 0s quais
se mostram em campos que lhes sdo proprios: “ndo ha percebido sem o perceber”, “ndo
ha lembrado sem o lembrar” tal como “nao ha imaginado sem o imaginar”, entretanto,
0 perceber, o lembrar e o imaginar ndo determinam os fenémenos, pois ndo instituem
0s seus campos de mostracdo. Cabe frisar, aqui, que é a propria nocdo de fendbmeno
(Erscheinung) que também se altera de forma radical: ele é o aparecer (Erscheinen) do
préprio objeto, a propria vivéncia intencional em que o objeto aparece, onde o ato de
visar é vivido de forma ndo tematica®. Dessa maneira, a consciéncia ndo se constitui

como substancialidade, mas sim como tendéncia a um horizonte significativo que nédo

* Cf. PAISANA, J. Fenomenologia e hermenéutica: as relagGes entre as filosofias de Husserl e
Heidegger. Editorial Presenca: Lisboa, 1992. 83 p. 42.
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_ carece de construgdo tedrica, e o qual ela ndo precisa acessar, porque ja imersa nele. O
' equivoco da tradigdo é que ela esqueceu a dinamica da consciéncia e hipostasiou um
<

" fundamento externo a ela, voltando-se para 0 ja mencionado problema da subjetividade

nuclear.

No primeiro capitulo da Quinta Investigagdo Logica (Sobre Vivéncias
Intencionais e seus “Conteudos”), intitulado Consciéncia como consisténcia
fenomenoldgica do eu e consciéncia como percepcdo interna, Husserl apresenta (81)
trés conceitos de consciéncia: 1. Consciéncia como consisténcia fenomenoldgica real
total do eu empirico, enquanto entrelacamento das vivéncias psiquicas na unidade da
corrente das vivéncias; 2. Consciéncia como o interno dar-se conta® das vivéncias
psiquicas proprias; e 3. Consciéncia como designacao global para todo e qualquer tipo
de “atos psiquicos” ou “vivéncias intencionais”. A primeira das trés definigdes — cabe
ressaltar, que ndo se isolam — apresenta-nos (82) uma articulagdo do empirico com o
fenomenoldgico, pois o eu empirico seria um conglomerado, uma sintese, de atos
intencionais vivenciados: a consisténcia real conjunta do eu empirico é colocada como
sendo ndo-empirica, nos remetendo, assim, para 0 conceito fenomenoldgico de
vivéncia; nocdo essa que cabera distinguir de sua acep¢ao popular, uma vez “que este
conceito de vivéncia pode ser tomado de um modo puramente fenomenoldgico, isto é,

de tal modo que seja excluida toda e qualquer referéncia a existéncia empirico-real” °.

Isso consiste em afirmar que a vivéncia fenomenoldgica é real, sendo
independente da presenca a vista do objeto (no sentido de uma efetividade ou existéncia
empirico-real), ou seja, os conteldos da vivéncia psicoldgico-descritiva de ato e
correlato sdo vividos realmente de forma imanente pela consciéncia intencional antes
de qualquer justificacdo ou retomada tedrica, onde, por exemplo, em termos da filosofia
da consciéncia tradicional, falseariamos a ilusdo em detrimento de uma percepc¢édo
correspondente a um real éntico. O que a fenomenologia afirma é que ndo ha diferenca
entre ilusdo e percepcdo em termos de contetdos vividos, mas sim no carater co-

originario dos atos intencionais. “Nesse sentido”, nos diz Husserl que,

> Tal ““dar-se’ conta de” nos remete a um “aperceber-se”.

® HUSSERL, E. Investigagdes logicas, segundo volume, parte I, investigacdes para a fenomenologia e a
teoria do conhecimento. Lisboa: Centro de filosofia, Universitas Olisiponensis, 2008. V, primeiro
capitulo, 82, p.379. *As citacBes serdo adaptadas para o portugués brasileiro.
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(..) séo vivéncias ou conteudos de consciéncia as percepgbes, as
representacdes da fantasia e as representacdes de imagem, os atos do (]
pensamento conceitual, as suposi¢cdes e dlvidas, as alegrias e as dores, as
esperancas e 0s temores, os desejos e as volicdes, e coisas semelhantes, tal
como tém lugar na nossa consciéncia. E, com essas vivéncias na sua
totalidade e plenitude concreta, as partes e momentos abstratos que as
compdem sdo também vividos, as partes e os momentos abstratos séo
contelidos de consciéncia reais. Naturalmente, de pouco importa se as partes
em questdo sdo, por si mesmas, articuladas de algum modo, se elas séo
delimitadas por atos que lhes estejam referidos, e, especialmente, se elas séo,
por si mesmas, objetos de percep¢des “internas”, que as captem na sua
existéncia de consciéncia, e se, de um modo geral, elas o podem ser ou ndo
(HUSSERL, 2008, V, §2, p.379).

L

As vivéncias intencionais, dessa maneira, ndo se limitam & existéncia efetiva de
objeto e campo visados, pois todas as vivéncias se constituem como reais, como
imanentes aos atos de consciéncia — e localizamos, aqui, a segunda definicdo
apresentada por Husserl (§5), uma vez que consciéncia ¢ o “aperceber-se” dessas
vivéncias imanentes a ela mesma, ou seja, a apercepc¢do desses proprios acontecimentos.
Se h& uma distingdo a ser feita, por exemplo, entre o0 perceber e 0 imaginar, essa
distingdo devera ser feita no nivel dos atos, pois os contetdos do percebido (aberto pelo
ato perceptivo) e do imaginado (aberto pelo ato imaginativo), ambos, sdo reais e
marcados por uma significatividade ideal: aparecem na estruturagdo do “algo como

algo”.

Atesta Paisana que,

Enquanto os dois primeiros conceitos de consciéncia, referindo-se aos
contelidos reais da vivéncia, nos permitem delimitar o0 dominio psicoldgico
da psicologia empirica, apenas o terceiro conceito, referindo-se a atos
psiquicos ou vivéncias intencionais, nos permite determinar o carater
intencional, ideal, da vivéncia, que escapard por principio ao campo da
psicologia empirica (PAISANA, 1992, §9, p.53).

Assim, a terceira definicdo apresentada por Husserl (3.Consciéncia como
designacdo global para todo e qualquer tipo de “atos psiquicos” ou ‘“vivéncias
intencionais”) afirma, veementemente, o carater da vivéncia, tal como compreendido

por sua fenomenologia. A vivéncia intencional, que é sintese de ato (intengdo
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~_ significativa) e correlato (preenchedor de significado), segue as referéncias de um
E campo dotado de uma significatividade ideal, que é total no seu proprio aparecer: ndo
O deduzimos o todo a partir das partes, mas antes, s6 vemos as partes porque ja intuimos o
todo. Husserl, tomando distancia da tradicdo que fez o particular perder voz diante do
universal, afirma a consciéncia como abertura de significado, carater esse
imediatamente categorializante, onde algo aparece categorialmente — e, também,
idealmente, o que nao significa que esse algo seja efetivo, num sentido empirico. Tal
idealidade ndo € hipostasiavel, pois ndo € admitida uma idealidade para além do ato
significativo; ou seja, aquele ato que abre 0 espaco para que algo se mostre. A espécie
(esse algo particular que aparece categorialmente) é dotada de significacdo ideal, pois a
sua aparicdo independe da consciéncia — sendo que a consciéncia, ela mesma, encontra-
se diante da impossibilidade da cisdo entre ser e significado, sem se distinguir dessa
propria abertura vivida. O fendmeno tomado em seu proprio campo, por isso, ndo é
posicionado e, embora particular, mostra-se em sua idealidade, fazendo com que as
dicotomias estabelecidas tradicionalmente entre particular-universal, ser-aparéncia e
objetividade-subjetividade, percam seu carater de apoditicidade. Cabe a descrigdo
fenomenoldgica a reconciliagdo entre essas dimensbes, que se encontram

tradicionalmente separadas.

Se a consciéncia intencional ndo é posicionadora e segue a referencialidade dos
campos significativos de fendmenos — estes apenas abertos por ela — encontramo-nos
diante da possibilidade da reconciliacdo entre particular e universal, pois o fenémeno
(particular), ndo sendo determinado pela consciéncia, como ja ressaltado, da-se em sua
propria idealidade: assim, a significatividade do objeto é a significatividade de sua
espécie, uma vez que ele se mostra em seu campo de mostracdo — a consciéncia, por sua
vez, jamais prescindindo de atos significadores. Entretanto, embora ndo haja
significados anteriores a consciéncia, ndo € a consciéncia que determina os significados:
os significados ndo sdo construcbes subjetivas, mas, também, ndo estdo para além de
seus campos de manifestagdo; campos para o interior dos quais a consciéncia se dirige —
jamais se diferenciando dessa orientacdo para o interior de — e com 0s quais mantém
estreita relacdo. As coisas mesmas nascem na unidade de ato-campo, ndo sendo
apartadas da universalidade, uma vez que s@o autdnomas e ndo instituidas por um eu

empirico. Ndo sendo instituidas por uma subjetividade nuclear, as coisas nascem junto a
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consciéncia, ou seja, fendmeno e consciéncia sdo co-origindrios e 0 que a

—

P

fenomenologia busca € uma descricdo desses campos abertos que se manifestam

114

autonomamente: “‘vivemos as apari¢des Como pertencentes a tessitura da consciéncia; as -
coisas aparecem-nos como pertencentes ao mundo fenoménico. As proprias apari¢oes
ndo aparecem, sdo vividas” 7. Tais apari¢des vividas ndo sdo relativas ou subjetivas, mas

sim ideais — e € por isso que podem ser descritas ao nivel da consciéncia que as vive.

O que as defini¢des de consciéncia apresentadas pela fenomenologia husserliana
nos trazem de novo em relacdo aos pressupostos tradicionais € o fato de colocarem o eu
empirico (a subjetividade moderna) como posterior a vivéncia intencional — posterior,
assim, a abertura do campo fenomenal que nos da referéncia, suprimindo o empirico
como detentor de qualquer critério de evidéncia ultima: de modo que podemos afirmar
que o0 empirico se constitui como um obscurecimento do fenomenoldgico — sendo tardio
em relacdo aos fenbmenos — e que ele s6 é possivel porque toda experiéncia humana é
fenomenoldgica; e, por isso, uma experiéncia particular e ideal, ao mesmo tempo. Os
contextos tedricos-construtivos partem desse “pano de fundo”, dessa unidade natural e
antepredicativa do mundo e de nossa vida, dessa paisagem, da qual pretendem ser a
traducdo®, mas que s6 o fazem porque assumem uma postura hipostasiante, construindo
um abismo entre particular e universal, ou, em outras palavras, obscurecendo a
experiéncia fenomenoldgica do proprio mundo: “todos os conhecimentos apoiam-se em
um ‘solo’ de postulados e, finalmente, em nossa comunicacdo com o mundo como

primeiro estabelecimento da racionalidade” ®

— incluimos ai as proprias teorias acerca da
subjetividade, que postularam faculdades e atributos; e que instituiram uma natureza
para a prépria consciéncia humana, colocando-a como o centro das relagdes homem-
realidade. A fenomenologia de Edmund Husserl optou por um caminho radicalmente
oposto: o0 obscurecimento da experiéncia fenomenoldgica, entretanto, € um elemento
crucial para a filosofia tradicional, pois ela postula entidades apartadas de suas relagdes,
buscando acessar ou fundamentar aquilo que, uma vez, ja foi vivenciado por uma

consciéncia que jamais se distinguiu do seu proprio vivenciar.

7 .

Ibid. p.381.
SMERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia da Percepg¢éo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999. p. 16.
9 .

Ibid. p.20.
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Justica como equidade para a sociedade dos povos em John Rawls

Isabel Martins®

Resumo

A discussdo que permeia 0 tema da justica em escala mundial é um debate
filos6fico por exceléncia. Assim, no presente artigo Justica como Equidade
para a Sociedade dos Povos, evidencio a possibilidade de ampliacéo da justica
equitativa em nivel internacional como procurou fazer Rawls em O Direito dos
Povos (1999). Trata-se de uma andlise qualitativa de carater exploratorio,
desenvolvida na modalidade de avaliacéo, cujo escopo sera a demonstracdo das
viabilidades da teoria rawlsiana em ambito global.

Palavras-chave: Direito dos povos. Justica como equidade. Filosofia politica.
Relacgdes internacionais. Direitos humanos.

Abstract

The philosophical discussion has been present throughout of justice in world-
wide scale is a philosophical debate par excellence. Thus, in the present thesis
Justice as Fairness for the Society of the Peoples, we have for objective to
approach the possibility of magnifying of the equitable justice in international
level, as it looked for to make Rawls in The Law of Peoples (1999). One is
about a qualitative analysis of exploratory character, developed in the
evaluation modality, whose target will be the demonstration of the structure of
justice equitable in internal scope and the verification of the viabilities from
Rawlsian theory in global level.

Key-words: Law of peoples. Justice as fairness. Political philosophy.
International relations. Human rights.

Introducgéo

Das inumeras producdes filoséficas que trabalham o tema da “justica”, muitas
demarcaram seu territorio e sdo, das mais antigas as mais recentes, bases tedricas que
norteiam o pensamento politico, social e cientifico da humanidade. Assim, poderiamos
buscar fundamentos para nosso trabalho em varios autores do mapa histérico da
filosofia, como nos jusnaturalistas (Hobbes, Locke), nos contratualistas (Rousseau) e
nos modernos (Kant, Hegel). Ocorre que, sendo 0 nosso escopo tratar sobre a “Justica
como Equidade para a Sociedade dos Povos”, optamos por estudar o pensamento de

um filésofo contemporaneo que discute o assunto de forma profunda, no caso John

! Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de Pernambuco (2009).
E-Mail: belmartins10@hotmail.com
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Rawls, fundamentado em teorias passadas e extremamente capaz de dialogar com a

' realidade presente.

]

A busca pela compreensdo do homem na sociedade, em suas diversas
manifestacdes, seu papel como individuo e como cidaddo tem suscitado na filosofia
politica a analise e o debate de temas como felicidade, bem-comum, direito e justica.
John Rawls comega por construir a sua teoria estabelecendo a prioridade absoluta da
justica, defende a igualdade entre os homens e a possibilidade de vida em uma estrutura
social que seja capaz de minimizar as diferencas entre seus membros. Rawls concebe a
sociedade como um todo e as instituicbes como corpos, afastando-se do utilitarismo
tradicional para se aproximar ao deontologismo de Kant, do qual, alias, se considera
seguidor, partindo das sociedades modernas democratico-liberais para construir a sua
concepgdo de justica. Traz em seu contetdo novas contribuicdes para a discussao do
presente tema, que apesar de ser tdo antigo quanto a filosofia, até hoje ndo conseguiu

obter um conceito unanime.

Ao estruturar a justica no plano internacional a partir da obra O Direito dos
Povos (1999), Rawls elabora os principios de justica que sdo agora aplicados a chamada
“Sociedade dos Povos”, 0 filésofo arremata sua proposta na medida em que transpde do
plano interno de organizacdo de cada sociedade considerada particularmente, para o
plano superior da Sociedade dos Povos. Diante da atual realidade mundial, as regras de
convivéncia harmoniosa entre 0s povos se estabelecem pela associacdo de normas de
cooperacao politica, econdbmica e social, reguladas por organizagdes tais como as
Nagoes Unidas “idealmente concebidas”. A proposta de Rawls, em promover uma
justica como equidade a ser aplicada em ambito internacional, como forma de garantir a
liberdade e igualdade a todos os povos, indiscriminadamente, tem suscitado infindaveis
debates e tem sido alvo de tantas criticas quanto sdo inumeras as suas recep¢oes, 0 que
torna o tema valioso para a filosofia politica como um todo, visto que, os ideais de
justica, liberdade e igualdade s&o agora traduzidos pelos novos discursos de uma
inclusdo cada vez maior na democracia participativa. Podemos afirmar que a teoria
construida por Rawls em O Direito dos Povos, aparece como alternativa dentro do

sistema capitalista, idealizando alcancar uma sociedade internacional equanime.
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A proposta de Rawls como realidade politica e social para a sociedade

internacional

Ao propor a justica como equidade para a sociedade internacional, John Rawls
cria uma nova proposta de justica como realidade politica e social para 0s povos.
Idealiza o contrato social no plano internacional, valendo-se das idéias e conceitos
fundamentais, desenvolvidos em torno da justica equitativa e do liberalismo politico
para construir uma sociedade global razoavelmente justa. Em tal cenério, a énfase estara
na Sociedade dos Povos, enquanto novo espaco publico de efetivacdo da pluralidade
democratica. Rawls vai aplicar a “justica como equidade” em ambito globalizado,
buscando estruturar o caminho pelo qual sua proposta de reformulacédo para a sociedade
internacional possa ser viabilizada, apresentando-a como novo ideal aplicavel numa

Sociedade dos Povos.

O intuito de universalizar o conceito de justica como equidade é destinado a
estender sua aplicabilidade a todos os povos que contemplem a possibilidade de uma
paz mundial. Hoje mais do que nunca, ap6s os atentados do 11 de setembro de 2001 e
da escalada mundial do terrorismo, a teoria da justica global, tal como Rawls a
concebeu, se faz necessaria em todos os niveis das relacdes internacionais como meio
de evitar as intervencdes unilaterais da politica externa, o avanco neoliberal de uma
globalizacdo movida por interesses meramente econdmicos e os conflitos interminaveis
entre grupos que promovem o0 genocidio e o terrorismo em detrimento dos direitos
humanos. Na atual realidade mundial, observa-se o dominio quase absoluto da
violéncia, da miséria, da discriminacdo e do preconceito que assolam o planeta. Durante
0 século XX, constatou-se a proliferacdo de declaracdes internacionais e de legislacdes
nacionais asseguradoras dos direitos humanos, a0 mesmo tempo em que se observava o
insucesso dos diferentes sistemas politicos em estabelecer garantias reais para a
observancia desses dispositivos legais. O conflito entre os valores e a pratica politica
provocaram um processo de reducionismo epistemologico do tema “direitos dos

592

homens™*, que ficou restrito a sua dimens&o positiva, tal como encontrada no campo da

2 Para Bobbio, 0 reconhecimento e a protegdo dos direitos do homem estdo na base das Constituicdes
Democraticas Modernas. No debate atual cada vez mais difuso sobre os direitos do homem, a ponto de ser
colocado na orden do dia das mais respeitadas assembléias internacionais, poderia ser interpretado como
um “sinal premonitorio”, talvez o inico, de uma tendencia da humanidade na volorizagdo desses direitos.
(BOBBIO, Norberto. A Era dos Direitos. Trad. Regina Lyra. Rio de Janeiro: Editora Campus/Elsevier, 4
ed., 2004, p. 22).

MINIRS
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s legislagdo. A preocupacdo com os fundamentos dos direitos pertencentes a todos 0s

— homens, como participantes de uma sociedade internacional, somente tornou-se

relevante e inseriu-se no plano de uma reflexdo ética e politica quando as violacdes
desses direitos, na pratica quotidiana, trouxeram consigo um alto grau de relativismo na
sua interpretacdo e provocaram uma consequente inseguranga nas relacdes entre os

Estados e povos.

Um ndmero crescente de filosofos tais como Bobbio, Walzer, Pogge, entre
outros ndo menos importantes, vém enfatizando a necessidade da recuperacdo da
tematica da fundamentacdo dos direitos dos homens (cidaddos), tendo em vista,
precisamente, a pratica historica que evidenciou a fragilidade dessa categoria de direitos
diante de governos autoritarios. A necessidade de uma fundamentacdo ndo se esgota na
necessidade de dar-se uma resposta ao argumento autoritario, mas encontra-se, também,
nas proprias sociedades democraticas contemporaneas, onde a aplicacdo do direito
positivo ressente-se, muitas vezes, de uma subordinacdo racional a um conjunto de
principios e expressdo de valores relacionados com a dignidade humana, que se
explicitaram através da intermediacéo dos direitos dos homens.

Essa leitura, teoricamente desenraizada, dos direitos dos povos, fez com que 0s
aspectos éticos e politicos da questdo preponderassem no pensamento filoséfico do
século XX, exercendo um papel hegemonico na teoria da justica internacional. O
problema dos fundamentos dos direitos humanos (o aspecto filosofico da questdo) foi
considerado como resolvido, desde o0 momento em que se chegou a um acordo entre 0s
diversos paises signatarios da Declaracdo Universal dos Direitos do Homem de 1948, a
respeito de quais seriam esses direitos e quais as suas garantias minimas. Com efeito,
observa Rawls, o problema existente ndo é apenas filosofico, mas social e, também,
politico. N@o se trata de saber quais e quantos sdo esses direitos (direitos dos povos),
qual € sua natureza e seu fundamento, se séo direitos naturais ou histéricos, absolutos ou
relativos, mas sim, qual o0 modo mais seguro para garanti-los, para impedir que a pesar
das declaracfes solenes, sejam continuamente violados. A teoria ideal contida em O
Direito dos Povos pretende um debate politico entre seus participantes, no que diz
respeito as suas relacbes mutuas expressas em funcdo do conteudo e dos principios

desse direito.
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Em DP® Rawls esclarece quais sdo os principios de justica politica para a
estrutura basica de uma sociedade democrética liberal internacional. Caso se tornasse
razoavelmente completo, DP incluiria principios politicos razoaveis para todos os temas
politicamente relevantes: para os cidaddos libres, iguais e 0S seus governos e, para
povos livres e iguais como partes integrantes de uma sociedade globalizada. Dessa
forma, DP regulamenta um tema politico abrangente, a sociedade politica internacional.
Isso porque, esse mesmo direito que soluciona questbes politicas fundamentais que
surgem na sociedade internacional, deve estar baseado numa concepc¢éo politica pablica
de justica. Rawls descreve o contetido de tal concepcdo politica e tenta explicar como

poderia ser endossada pelas Sociedades dos Povos.

Nesse contexto, o liberalismo politico rawlsiano comega com os termos do
politicamente razodvel e constréi a sua argumentacdo a partir dai, para Rawls ndo se
encontra a paz declarando que a guerra é irracional ou dispendiosa, embora na verdade
possa ser, mas preparando o caminho para que 0s povos desenvolvam uma estrutura
basica que sustente um regime razoavelmente justo ou decente e torne possivel o Direito
dos Povos na realidade politica e social da sociedade internacional. Os direitos dos
homens, democracia e paz seriam trés momentos necessarios do movimento social e
politico da sociedade em questdo, pois sem tais direitos reconhecidos e protegidos ndo
existiriam as condi¢fes minimas para a solucdo pacifica de conflitos, sendo nessa
perspectiva que Rawls vai tracar a interligacdo dos trés temas, tecendo,
conceitualmente, a interacdo entre “interno” dos Estados e 0 “externo” da vida
internacional. Essa tessitura articula continuidades e contiguidades, demosntrando como
a democracia, a justica como equidade e os Direitos dos Povos criam condigdes para
posibilitar a paz no plano mundial como realidade social e politica na sociedade global.
Subjacente a esta interligacdo estd o pressuposto, recorrentemente reiterado, de que
Direito e Poder sdo duas faces de uma mesma moeda, pois a comum exigéncia de
eficacia se complementa com o evidente paralelismo existente entre 0s pressupostos

contratuais, a saber, da norma, da justica e validade, da equidade, e do poder.

Rawls ojetiva formular uma teoria geral politica baseada no contratualismo,
portanto, no seu percurso em DP, foram multidisciplinarmente desvendandos 0s nexos

entre Direitos dos Povos (cidaddos da sociedade dos povos), democracia, razéo, justica

¥ Usarei a sigla DP para identificar a obra O Direito dos Povos (1999) de John Rawls.
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~_ equitativa e paz mundial. O projeto da justica equitativa para a sociedade internacional
) pode ser definido como um conjunto de principios e acordos que permitem a
= instauracao e o desenvolvimento de uma convivéncia pacifica global. Nesse momento, o
papel da razdo atribuido aos povos, como partes deste acordo, é tanto o de apontar, no
labirinto da convivéncia coletiva®, quais sdo os caminhos bloqueados que n&o levam a
nada, quanto o de indicar quais sdo as saidas possiveis, partindo da convic¢do dos povos

como realizadores do contrato social rawlsiano.

Na construgdo deste caminho estdo presentes na reflexdo de Rawls o valor da
igualdade como dimensdo do seu pacifismo social e, a liberdade que permeia sua
concepcao de justica equanime. Dai, segundo Rawls, um dos problemas para a paz e
justica equitativa num sistema internacional heterogénio, seria a existéncia de estados
ndo democréticos, constituindo assim, um obstaculo externo a democracia na sociedade
dos povos. E por esse motivo que, como filésofo militante, no uso pablico da razdo em
prol do Direito dos Povos, dialoga criticamente com as experiéncias politicas e
intelectuais da atualidade, almejando a mediagéo cultural. Rawls busca explicitar que 0s
direitos dos homens ndo sdo um dado da natureza ao modo do jusnaturalismo, mas uma
construcdo historicamente voltada para o aprimoramento politico da convivéncia
coletiva, pois enguanto quimera, buscar um Unico e absoluto fundamento para tais

direitos: a justica como equidade na Sociedade dos Povos.

Urgéncia do Direito dos Povos hoje

Propomos aqui, 0 exercicio de pensar o que sdo as relacdes internacionais e
propomos fazé-lo do ponto de vista do Direito Internacional, do Direito dos Povos como
objeto da filosofia politica rawlsiana. Reconhecemos que problema sobre o referido
tema ainda ndo foi resolvido, mas ndo pretendemos soluciona-lo nesta ocasido, sendo
problematizar acerca dele. A questdo maior diz respeito aos Direitos dos Povos como
uma derivagdo dos direitos inerentes a prépria humanidade e dos direitos humanos

elaborados em contextos sociais espago-temporalmente definidos. O debate sobre o

* Lembra Rawls, também & maneira de Kant, que o progresso da convivéncia coletiva mediante os nexos
anteriores ja mencionados ndo é necessario. E apenas possivel, pois sdo ambiguas as ligdes da historia
humana entre a alternativa: salvacdo ou perdi¢do. (RAWLS, 2004, p. 106 e seguintes).
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universal e o particular concernente aos Direitos dos Povos, é assim, o centro de nossa

atencdo e nele, a discusséo dessas categorias como construcdo do real e do ideal.

O debate sobre os Direitos dos Povos nas relagdes internacionais e, de modo
especial, a sua universalizacdo encontra no cosmopolitismo versus comunitarismo sua
expressao maior de problematizacdo e tentativa de respostas. Esse debate, porém,
eventualmente, conduz a discusséo sobre tais direitos a uma situagdo inconclusiva, em
funcdo do nivel de auto-exclusdo que as duas correntes imp8em-se mutuamente, ao
invés de uma de proposta sélida, que favoreca a viabilizagdo dos mesmos como um bem
material concretizavel universalmente. A Teoria Normativa de Relagdes Internacionais
prople-se, exatamente, em fornecer possibilidades teoricas sobre o respectivo debate,

mesmo sem alcancar uma resposta definitiva para essa problematica.

Nas relagdes internacionais, a discussdo sobre universalismo se desdobra na
probabilidade daquilo que esta ligado ao Estado Nacional. Ora o Estado é concebido
como a comunidade politica por exceléncia da sociedade internacional e, portanto, uma
esfera comunitaria e hermética como exercicio proprio da exclusdo do outro pela
compreensdo que se tem de si mesmo; ora o Estado é compreendido como o promotor e
catalisador de uma realidade, que extrapola as acgdes restritas a sua fronteira nacional
para transbordar na sociedade internacional, talvez mundial. Toda a discusséo a respeito
das relacbes internacionais tem por base o confronto da compreensdo do mundo como
representacdo de particularismos que convivem, mas se excluem, e de universalismos
que se engajam como processos e representacdes de fato globais. A criacdo do sistema
de Estados em 1648, ao final da Guerra dos Trinta Anos, produz uma esquizofrenia nas
relacbes internacionais, pois ao efetivar o0s seus principios classicos de
autodeterminagcdo dos povos e ndo-intervencdo, promove 0 surgimento de espacos
contraditérios de acdo e de interacdo social. Por um lado, a autodeterminagdo dos povos
propBe a garantia da independéncia de um Estado em rela¢do ao outro, no que concerne
as suas escolhas individuais, sendo um direito de Estado. Por outro lado, o principio de
ndo-intervencdo garante que nenhum Estado interfira em assuntos internos do outro. A
ndo-intervencdo € um direito de todos os Estados em conjunto, s6 podendo existir nas as

relacOes entre eles.

Em decorréncia disso, as relagbes internacionais testemunham essa

esquizofrenia: exclusdo/inclusdo; particular/universal. H4 um direito do Estado e ha um

QY
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direito dos Estados. Aqui, comecamos a compreender a coexisténcia de espacos
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paralelos, ou melhor, espacos superpostos numa percepcdo de relagdes internacionais

multidimensionais contraditorias, quando ndo antagbnicas. Alids, parece que a
contradicdo € a caracteristica mais marcante das sociedades politicamente organizadas.
A propria constituigdo do Estado, como comunidade politica, implica uma incoeréncia
referenciada pela ldgica contratualista, uma parte detentora do poder legitimo
coercitivo, outra sujeita a ele. E no funcionamento do sistema capitalista mundial néo é
diferente: a contradicdo é representada por aqueles Estados que detém os meios de
producdo e aqueles que submetem a sua forca de trabalho a eles. Esse processo de
exclusdo e inclusdo, de formacdo de um direito do Estado e daquele dos Estados,
portanto, da sociedade internacional, permanece ao longo do tempo. Encontramos na
ONU? exemplo disso. A Organizacdo das Nacdes Unidas tentam promover um Direito
Internacional, quica universal, com a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos em
1948, exatamente trezentos anos apods a criacdo do Sistema Moderno de Estados em

1648. Todo esse tempo passou, mas a contradicdes permanecem.

A complexidade contemporénea reflete mais ainda essa incongruéncia. A
autodeterminacdo dos povos € defendida especialmente na década de 1960, com o
processo de descolonizacao afro-asiatica. As coletividades humanas demandavam a sua
prépria comunidade politica, que com todas as suas peculiaridades encaixavam-se na
formula representativa de Estado Nacional. Trinta anos depois, as relacfes
internacionais testemunharam o fim da guerra fria, o desmantelamento da Unido
Soviética e a desagregacdo da lugoslavia. Novamente, a demanda social por uma
organizacao politica das coletividades humanas era voltada para a criacdo de Estados
Nacionais. Por outro lado, no mesmo periodo, se verificava movimentos e relagdes nao
somente internacionais, mas transnacionais e globais. As crises do petroleo de 1973 e
1979 sdo prova de que ndo ha limites entre os Estados Nacionais, na determinacédo dos
efeitos de acontecimentos locais no mundo. A globalizacdo na década de 1990, como
derivacdo da interdependéncia da década de 1970 desenha relagdes internacionais, com

> Com efeito, pode-se dizer que o problema do fundamento dos direitos do homem teve sua solucéo atual
na Declaracdo Universal dos Direitos dos Homens aprovada pela Assembléia Geral das Nagdes Unidas
em 10 de dezembro de 1948, representando a Unica prova através da qual um sistema de valores pode ser
considerado humanamente fundado e, portanto, reconhecido, e essa prova €, segundo Rawls, 0 consenso
geral da sua validade.
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a defesa de valores e ordenamentos em torno do bindmio liberal capitalismo-

democracia. Conferéncias sdo realizadas para o debate de temas universais. HA uma

concepcao de mundo interligado comum, que vive e enfrenta situaces comuns que
exigem, por sua vez, solugbes comuns pensadas em conjunto. A logica estatal ndo
consegue prover uma agdo desse tipo. A esquizofrenia evidencia-se na recusa
estadunidense em assinar o Protocolo de Kyoto. Tem-se, ao que parece, um problema
gerado pelo Estado, mas que o proprio Estado ndo consegue resolver do ponto de vista
da acdo estatal, porque se trata de uma acdo de direito do Estado, de agir em funcédo da
sua autodeterminagdo, provocando, consequentemente, um problema universal. A
interdependéncia explicita a porosidade dos Estados Nacionais e 0s impossibilita de
resolverem, cada um, independentemente do outro, crises e problemas que extrapolam a
capacidade de uma solucdo estatal, ou mesmo interestatal. A globalizacdo tem
favorecido um processo de cosmopolitiniza¢do, ou seja, um processo de globalizagédo
interna as sociedades nacionais, que transforma a natureza do social e do politico, além
da consciéncia e da identidade dentro dessas sociedades, a partir de um processo
dialdgico. Alguns problemas, somente, serdo resolvidos por uma acdo coletiva, dotada
de uma organicidade mais complexa, que apenas as relacfes internacionais (entre
nacgOes/Estados) podem oferecer. Isso porque, os efeitos das crises e dos problemas sdo
globais, logo, a solucdo dos mesmos devera acompanhar essa realidade. A participacao
de atores outros, que ndo o Estado, passa a ser fundamental nesse sentido, pois
compreender o conjunto de direitos com universais justifica e legitima uma acdo
universal. Nao é atoa que a vertente da Teoria Normativa de RelacGes Internacionais é
revitalizada no inicio dos anos de 1990. E é nesse momento que o debate entre
cosmopolitas e comunitaristas ganha folego nas relacBes internacionais, exigindo dos

intelectuais o esforco de repensar a natureza dessas relacées.

O liberalismo de John Rawls é capaz de criar uma nova alternativa para a
realidade global e 0 mérito do Direito dos Povos, como tema em discussao, depende do
fato de estar estreimamente ligado aos problemas fundamentais da atualidade: justica,
democracia, e paz. O reconhecimento e a protecdo desses direitos sdo a base das
constituicGes democraticas, na filosofia politica de Rawls, onde a paz é o pressuposto
necessario para a protecao efetiva dos direitos dos homens em cada Estado e no sistema

internacional. Para Rawls, a sociedade de hoje, prejudicada com os problemas da
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globalizacdo, esta cada vez mais convencida de que o ideal da paz perpétua sé pode ser
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perseguido através de uma democratizagdo progressiva do sistema internacional e que

essa democratizacdo ndo pode estar separada da gradual e, cada vez mais efetiva,
protecdo dos direitos dos homens (povos) acima de cada um dos Estados. Direitos dos
homens (direito dos povos), democracia e paz sdo trés momentos necessarios do mesmo
movimento historico, sem tais direitos reconhecidos e efetivamente protegidos néo
existe democracia, e sem democracia nao existem as condi¢cbes minimas para a solugédo
pacifica dos conflitos que surgem entre os individuos (povos), entre grupos e entre as
grandes coletividades, tradicionalmente inddceis e tendencialmente autocréticas, que

sdo os Estados.

Rawls comenta a importancia em lembrar que a Declaragdo Universal dos
Direitos do Homem comega com “O reconhecimento da dignidade inerente a todos os
membros da familia humana e dos seus direitos iguais e inaliendveis constitui o
fundamento da liberdade, da justica e da paz no mundo”, a essas palavras se associa
diretamente a Carta da ONU, na qual a declaracdo de que é necessario “/...J salvar as
geracdes futuras do flagelo da guerra [...]” segue, logo apos, a reafirmagdo da fé nos

direitos fundamentais da pessoa humana®.

A idéia da universabilidade da esséncia humana é antiga, tendo surgido na
historia do Ocidente com o cristianismo. Mas, a transformacdo dessa idéia em
instituicOes politicas, ou seja, em um modo diferente e, de certa maneira revolucionario,
de regular as relagcbes entre governantes e governados, encontra a sua primeira
expressao politicamente relevante nas declaracfes de direitos do fim do século XVIII.
Afirmar que o homem possui direitos preexistentes a instituicdo do Estado, significa
virar de cabeca para baixo a concepcao tradicional da politica, amparada em pelo menos
dois pontos de vista diferentes: em primeiro lugar, contrapondo o homem, os homens,

os individuos considerados singularmente a sociedade, a cidade, em especial aquela

® Na era contemporanea, entre os varios sinais dos tempos, ndo pode passar para o segundo plano a
crescente atencdo que em todas as partes do mundo se d& aos direitos do homem, seja devido a
consciéncia cada vez mais sensivel e profunda que se forma nos individuos e na comunidade em torno a
tais direitos ou a continua e dolorosa multiplicacdo das violacfes desses direitos”. A frase citada é
assinada pelo Cardeal Maurice Roy, presidente da Pontificia Comissdo “Justitia et Pax™ na carta a Paulo
VI e Documento por Ocasido do Décimo Aniversério da Pacem in Terris, L’ Osservatore Romano, 11 de
Abril de 1973, p. 3-6.
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cidade plenamente organizada que é a “res publica”, que por uma antiga tradicdo foi
considerada superior as suas partes; em segundo lugar, considerando o direito e ndo o

dever, como antecedente na relagdo moral e na relagéo juridica.

Por mais que se julgue necessario ter cautela ao analisar as reviravoltas, saltos
qualitativos, revolucGes epocais a cada estacdo, € possivel asseverar que a proclamacéo
dos direitos dos homens dividiu, em dois, o curso historico da humanidade, no que diz
respeito & concepcéo da relagdo politica. E um sinal dos tempos, retomando a expressio
inicial, o fato de que, para torna-se evidente e irreversivel tal reviravolta, convirjam até
se encontrarem, sem se contradizerem, as trés grandes correntes do pensamento politico
moderno: o liberalismo, o socialismo e o cristianismo social. Elas convergem, apesar de
cada uma delas conservar a propria identidade, na preferéncia, atribuida a certos direitos
mais que a outros, originando assim, um sistema cada vez complexo de direitos
fundamentais. A integracdo pratica, nesse caso, é dificultada pela sua fonte de
inspiracdo doutrinaria diversa e pelas diferentes finalidades que cada uma delas se
propOe a atingir, mas que ainda assim, representa uma meta a ser conquistada na

ambicionada unidade do género humano.

E direcionado aos direitos dos homens, ampliados a realidade da sociedade
internacional, Rawls apresenta um projeto de reforma marcadamente liberal. Fala em
uma educacdo moral dos cidaddos por meio de instituicdes justas, onde 0s povos dessas
sociedades tenderiam a defender as concepgfes nas quais foram formados, na medida
em que, estas lhes forneceriam condic¢des iniciais minimamente favoraveis. De forma
geral, Rawls considera que as instituicdes liberais sdo as mais adequadas para a
sociedade internacional ou Sociedade dos Povos como um todo. Ele quer seguir o
exemplo kantiano da Paz Perpétua (1795) e a idéia de “foedus pacificum”, a saber, que
objetivava estender a todos, na forma de uma federacdo de povos, 0s principios
fundamentais de um republicanismo. Rawls pretende oferecer a todas as pessoas
(povos) membros da sociedade internacional, por meio de sua proposta de reforma, os

principios de um regime constitucional democratico.

Em decorréncia de seus trabalhos seminais em teoria politica nos anos setenta,
oitenta e noventa, Rawls contribuiu de maneira decisiva para corroborar uma teoria da
democracia capaz de responder aos desafios da sociedade internacional atual, tornando a

globalizagdo aceitavel e, até mesmo defensavel, na medida em que coincide com 0s

]
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principios democraticos. Rawls parte de pressupostos pragmaticos, quanto a
solidificacdo da democracia e processos de democratizagdo nas sociedades ocidentais,
de modo que, apoOs varios séculos de conflitos e lutas pelo poder, através de
imperialismos e colonialismos, 0 mundo pés-guerra pudessa, finalmente, contemplar a
possibilidade de uma coexisténcia pacifica, na propor¢cdo em que um numero cada vez
maior de nagdes aceitem as regras do jogo democratico. Embora Rawls acredite que
estamos longe de realizar o sonho iluminista de uma paz perpétua, é possivel
experimentar, ainda no século passado, a tentativa de salvaguardar e estender a
Declaracdo Universal dos Direitos Humanos a todos os povos. A idéia de paz
democratica é compreendida na sua concepcdo politica de justica no plano

internacional.

DP surge como um modelo fundamentado no enfoque liberal da politica
internacional, pressupondo como atores primarios do sistema internacional, a sociedade
civil (povos). E uma resposta ao realismo e ao ceticismo, no que diz respeito ao direito e
as relacBes internacionais, valorizando as relacbes dos direitos dos homens e a
pacificacdo entre os povos. Rawls questiona qual seria o modelo de democracia
favoravel, concluindo que apenas um regime democratico, que combine e ordene 0s
dois valores béasicos da liberdade e da igualdade, poderia conduzir a uma sociedade
razoavelmente justa, e consequentemente, satisfazer as necessidades mais urgentes dos
Direitos dos Povos hoje. Nessa perspectiva, apenas o0s cidaddos que crescem e
participam desse tipo de sociedade desenvolvem o senso de justica e de defesa de tais
valores, promovendo a estabilidade e a confianca reciproca entre povos fundamentados
nas mesmas aspirac6es. Sendo assim, mesmo partindo de uma concepcdo de democracia
idonea, € importante perceber que as ordens juridicas e as politicas globais sao

imprescindiveis ao alcance destes ideais.

O texto em questdo tem por objetivo fundamental, apresentar urgéncia da
proposta de John Rawls sobre o Direito dos Povos, que amplia o conceito de justica
como equidade do nivel interno (sociedades liberais nacionais) para o nivel externo,
denominado por Sociedade dos Povos. O filésofo, tendo presente o contexto social da
globalizacdo mundial, procura destacar na contemporaneidade, as novas formas plurais
e alternativas de legitimacao da justica equitativa em ambito global. Tal intento, proprio

de uma filosofia politica atual, implica em construir um pensamento critico
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emancipador, produzido a partir da “prdxis” de sociedades democraticas’, capaz de

viabilizar novos conceitos, categorias, representacdes e instituicdes sociais. Trata-se da (|

1,

construcdo de um projeto politico capaz de reordenar as relacdes tradicionais entre as -
formas convencionais de legalidade e viabilizacdo da justica como equidade para a
sociedade internacional, refletindo a necessidade dos Direitos dos Povos nas relagoes
internacionais hoje. Diante do surgimento de novas formas de dominagéo e exclusao
produzidas pela globalizacdo e pelo crescente desenvolvimento da sociedade
internacional que afetaram, substancialmente, praticas sociais, formas de representacéao
e de legitimacdo, tornam-se imprescindivel repensar o poder comunitario, o retorno dos
sujeitos (povos) e a producéo alternativa de juridicidade, a partir do viés da pluralidade
de fontes. Nesse sentido, os ideais da paz perpétua sdo resgatados por Rawls, no que ele
denomina de uma "utopia realista”, enquanto alternativa concreta na realidade
existente. Seu projeto consiste em compreender as relagfes internacionais entre
sociedades ¢ povos, promovendo a extensdo da teoria da justica, “justica como
equidade” ao plano internacional, além de analisar a situacdo dos povos diante das
novas condi¢des politicas, sociais e econémicas favoraveis a edificacdo e aceitacdo dos

principios da teoria da justiga.

Rawls enfatiza que a extensdo da concepcdo de justica ao Direito dos Povos,
implica num grau maior de generalidade, pois que, depara-se com a realidade da
diversidade cultural, politica, social e econdmica entre as varias sociedades existentes.
Trabalhar na perspectiva dos Direitos dos Povos significa respeitar a legitimacédo desses
direitos, sugerindo uma forma justa de usufruto igualitario por todos os homens,
cidaddos de uma realidade globalizada, pois a necessidade de adaptacdo de uma teoria
politica ao mecanismo de evolucdo social é evidenciada quando, numa sociedade
internacional, os problemas e dificuldades superam as possiveis solugdes, deixando a

desejar aquilo que seria a salvacdo para os povos. A proposta rawlsiana da justica como

’ Segundo Bobbio, a liberdade e a igualdade dos homens ndo sio um dado de fato, mas um ideal a
perseguir; ndo sdo uma existéncia, mas um valor; ndo sdo um ser, mas um dever ser. Enquanto teorias
filosoficas, as primiera afirmacGes dos direitos do homem sdo pura e simplismente a expressao de um
pensamento individual, sdo universais em relacdo ao conteldo, na medida em que se dirigem a um
homem racional fora do espaco e do tempo, mas sdo extremamente limitadas em relacéo & sua eficécia, na
medida em que sdo (na melhor das hip6teses) propostas para um futuro legislador (BOBBIO. A Era dos
Direitos. 2004, p. 49).
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equidade para a comunidade internacional tem suscitado infindaveis debates, polémicas

/) e tem sido alvo de tantas criticas quanto sdo inimeras as suas recepcdes, o que torna o

tema valioso para a filosofia politica como um todo, onde os ideais de liberdade,
igualdade e justica sdo, agora, traduzidos pelos novos discursos de uma inclusdo cada

vez maior na democracia participativa.

Rawls ratifica que o Direito dos Povos, decorrente da viabilizagdo da justica em
ambito internacional, é sustentado pelos interesses fundamentais das democracias
constitucionais e, também, de outras estruturas sociais estabelecidas (povos decentes),
evidenciando que no nivel globalizado atual, o pluralismo é perfeitamente cabivel®
dadas as possibilidades socialmente factiveis e capaz de originar uma sociedade de
maior justica politica. O Direito dos Povos orienta as sociedades democraticas no
confronto com outros regimes, ao especificar os objetivos que elas devem ter, indicando
0s meios que podem ser usados ou aqueles que devem ser evitados na estrutura
internacional. PropGe novas diretrizes para o desenvolvimento da cooperacao
comunitaria e a especificacdo dos vérios deveres e obrigacbes mutuas. Percebe-se a
existéncia da consciéncia universal em favor do individuo concreto, no qual o direito
das gentes ja procura apanhar as questdes ditas sociais. Mais algum tempo, e o direito
de subsisténcia adentrard aos principios do Direito Internacional como dever
fundamental dos Estados. Logo, numa sociedade internacional razoavelmente justa, as
desigualdades de poder e riqueza deverao ser decididas por todos 0s povos no exercicio
de suas relac@es reciprocas e, para que esse ideal seja possivel ndo apenas logicamente,
mas também, em decorréncia das inclinagbes mais profundas do mundo social
atual, a teoria rawlsiana pode vir a fornecer a ideologia da nova ordem mundial. A
despeito das diversas criticas que afirmam ndo ser cabivel tal empreitada e, que os
elementos utdpicos podem vir a ser um grave defeito na cultura politica de uma
sociedade, Rawls continua defendendo a possibilidade de alcancar tal objetivo, fazendo
dela, o caminho pelo qual consolidara sua proposta de reformulagdo da justica como

equidade para a sociedade internacional. Finalmente, para concluir aqui, de maneira

® O que Rawls pretende em sua obra O Direito dos Povos é construir um caminho pelo qual seja possivel
ampliar o nivel de atuacdo da justica como equidade, deixando claro que o seu objetivo maior é criar uma
nova possibilidade de reformulacéo da justica equitativa em uma realidade globalizada (RAWLS, 2004,
p. 111).
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abrupta sobre a urgéncia dos Direitos dos Povos, Rawls admite a existéncia de fortes
criticas a sua pretensdo de criar uma nova ordem politica mundial, que permita aos
organismos internacionais defender e promover os direitos humanos, através de uma
politica de centralizacdo e de interveng¢do ‘“humanitéria”, que passe por cima da

soberania dos Estados e possa intervir, até de forma armada, quando necessario.

Segundo Rawls, o Ocidente estd utilizando a “retdrica dos direitos humanos,
paz, justica e democracia” para encobrir os seus verdadeiros interesses € impor ao resto
do mundo a sua politica. A problematica acerca da satisfacdo das necessidades da
sociedade internacional vai além do imaginado por Rawls, pois toca em barreiras ha
muito estabelecidas e, em interesses institucionais intocaveis, enquanto realidade social
e politica. Trata-se de um argumento que ndo depende mais do interesse dos povos, e
sim do conjunto mundial ao qual pertence, da realidade a que se encontra agregrado e
que, por varios motivos, poderd sufocar o anseio por mudanca. Destarte, a sociedade
internacional € um organismo vivo em todas as suas possibilidades, lidar com uma
concentracdo de poder e dever tdo grandiosa é dificil em todos os aspectos, pois a
propria historia da humanidade mostra que ao lado da evolucdo dos direitos dos

homens, sempre estiveram presentes 0s interesses institucionais.

Atento a essa realidade Rawls determina sua via de atuacdo e, comedidamente,
vai construindo o caminho que o levara a propor uma alternativa mais que justa, seria
uma saida capaz de satisfazer os anseios da sociedade globalizada. E, segundo o mestre
americano, arriscar nunca é demais quando se tem um grande objetivo em mente, um
Direito dos Povos como realidade politica e social®, que deixa de ser uma “quimera” e
passa a constituir uma realidade forte e determinante diante da globalizacdo crescente,
onde a era dos direitos ndo pode mais ser negada. Nesta ocasido, posso dizer que a luta
de Rawls em criar uma nova perspectiva para a sociedade internacional pode ser

considerada uma utopia, porém, devemos lembrar que todas as grandes reformas e

% “Enfatizo aqui que o Direito dos Povos ndo questiona a legitimidade da autoridade do governo para
impor o principio da legalidade democrética. A suposta alternativa ao chamado monopolio de poder do
governo seria a violéncia privada para quem tenha a vontade e meios de exercé-la”. Assim, ao formular
o Direito dos Povos, um governo, como organizacgao politica do seu povo, ndo &, por assim dizer, o autor
de todos os seus poderes. (RAWLS, 2004, p. 34)
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_ revolugdes historicas, filosoficas entre outras, partiram de um sonho, de um projeto
(U perseguido com muito sacrificio. Condenar ao fracasso uma teoria pelo fato de ser
= utopica seria, no minimo, negar a nossa propria evolucdo no mundo. Aceitar como
perfeita tal teoria, sem observar sua base de sustentacédo e estebelecer um debate critico
acerca de suas imperfeicdes, é irresponsabilidade. Contudo, uma vez analisados 0s pros
e contras podemos nos posicionar conscienetemente e, no presente caso, frente ao
Direito dos Povos de John Rawls. Sem davida, a obra de Rawls que encarna a justica
como equidade para sociedade internacional parece ser um exemplar de legitimidade
dos direitos fundamentais e resulta compativel com a democracia constitucional, pois
abrange a possibilidade de consolidagé&o dos direitos e liberdades que outras teorias néo

conseguem atingir.

Ofereco meu respeito e ostento a esperanca de vivenciar a tdo sonhada
Sociedade dos Povos rawlsiana. Concluo o tema asseverando, entdo, que para além de
qualquer preferéncia tedrica que mova o leitor na dire¢do apontada por este artigo, ou na
direcdo contréria, Rawls nos convida a pensar a Lei Fundamental (a filosofia politica)
como um compromisso democratico de justica. Se isso ndo for suficiente, fica pelo

menos aberto o debate.

Concluséao

Uma filosofia da justica politica que discute, desde o principio da liberdade, a
legitimacdo e a limitacdo de uma ordem do direito e do Estado, se vincula com o projeto
politico da modernidade, a saber, o Liberalismo. Isso ndo quer significar que este
projeto foi expressamente formulado e finalmente, resolvido. Entenda-se como “projeto
politico da modernidade” aquela teoria critica do direito e do Estado que se empenha
por uma mediacdo das suas tendéncias opostas no discurso politico. Rawls, 0 mais
influente critico atual do utilitarismo na ética politica, serve-se de um instrumento
metodoldgico, com o qual a fundamentagdo exigida é possivel. No essencial, Rawls
busca uma teoria empirica da justica e deixa em aberto a questdo da justificacdo da

perspectiva da justica.
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Naturalmente, o objeto da teoria de Rawls, a justica como equidade para a J
NN

Sociedade dos Povos é um fendmeno normativo e, em fendmenos normativos, uma

i}

teoria empririca tem um aspecto diferente dos objetos da natureza. Ela ndo pode assumir -

a tarefa fundamentalmente normativa: a justificacdo das perspectivas normativas
contidas nos juizos da justica. A teoria de rawlsiana, ainda que imprecisa (et pour
cause) quando se estende ao plano da sociedade internacional, fornece importantes
subsidios para a busca do entendimento e da tolerancia entre os homens. Sendo
necessariamente imprecisa, pois uma precisdo maior poderia prejudicar o designio de se
alcancar um overlapping consensus (consenso por justaposi¢do), objetivo ultimo,
prético e politico a que se propde. Rawls reconhece seus limites, enquanto fil6sofo, ndo
ignorando que sua teoria sobre a Sociedade dos Povos pode ndo se concretizar, dai a

denominacdo de realismo utopico que atribui a sua propria concepcao.

Em suma, 0 mestre concebe a justica como equidade como nova proposta para a
sociedade internacional contemporanea, a partir da estrutura compreendida como
Sociedade dos Povos. Seu projeto € invador, contudo, ainda que trabalhado nos limites
da utopia realista, € capaz de perceber a urgéncia de tais medidas e de idealizar algo
maior que a realidade. Ele vai além e constrdi uma teoria da justica para a humanidade.
No plano internacional do Direito dos Povos, Rawls efetuara as devidas adequac@es que
uma realidade universal requer, uma Sociedade dos Povos que se desenvolva
naturalmente, a partir da escolha livre e igualitaria entre seus membros e que

proporcione consequentemente, uma nova estrutura global.

Proponho aqui, um exercicio para se pensar as relaces internacionais e sugiro
fazé-lo do ponto de vista do Direito dos Povos, ao examinar a teoria da justica rawlsiana
e explicitar sua estruturagdo, enfatizando os pontos de maior relevancia dentro do
pensamento liberal e politico. Sabemos, no entanto, que considerando-se uma
perspectiva futura ha muito trabalho interessante a ser feito acerca da problematica
exposta. N&o prentendo adotar uma posicdo pessimista, prefiro destacar o elemento
utopico contido nos ensinamentos de John Rawls que, seguindo o ideal kantiano da paz
perpétua, apostou no Direito dos Povos como referéncia de justica, paz, democracia e
respeitos aos direitos fundamentais estabelecidos. Que esse sistema de idéias seja, por

sua vez, um novo ponto de partida, esperando por futuros e mais fecundos trabalhos.
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s A critica de Derrida ao etnocentrismo ndo declarado de Lévi-Strauss

Marcelo Moraes®

Resumo

Esse artigo pretende apresentar a critica do filosofo Jacques Derrida ao
antropélogo Claude Lévi-Strauss. Para apresentarmos essa critica, tomaremos
como ponto de partida a principal obra de Derrida: Gramatologia. No entanto,
essa critica vai se ater somente a discusséo referente ao movimento de critica
de Lévi-Strauss a escritura e que acabara por reproduzir toda uma antiga forma
de se pensar do homem branco europeu: o logocentrismo.

Palavras-chave: Logocentrismo. Escritura. Metafisica. Etnocentrismo.

Résumé

Cet article présente une critique du philosophe Jacques Derrida a I’
anthropologue Claude Lévi-Strauss. Pour présenter cette critique, nous
prendrons comme point de départ le travail principal de Derrida: De la
Grammatologie. Cependant, cette critique ira juste s’en tenir a la discussion
liee au mouvement de critique de Lévi-Strauss a et que finira par jouer une
toute vieille fagcon de penser de I'nomme blanc européen: le logocentrisme.
Mots-clés: Logocentrisme; Ecriture; Métaphisique; Etnocentrisme.

A forma fascina quando ja néo se tem a forca.
Jacques Derrida

Neste artigo iremos abordar a critica de Jacques Derrida a respeito da questdo do
rebaixamento da escritura em Claude Lévi-Strauss. Mesmo sendo reconhecido como o
pensador que abriu a porta para se pensar o outro, o diferente e as culturas nao
ocidentais, Lévi-Strauss, no entender de Derrida, acaba por refletir ainda o

etnocentrismo que ele mesmo prop6s combater.

Na década de sessenta do século passado, Derrida comenta sobre certa atitude,
uma moda e certo modo de pensar predominante nos campos de pesquisas e

investigagcOes. Esse movimento era o pensamento estruturalista. Pensamento que se

! Mestre pela Universidade Federal do Rio de Janeiro e integrante do corpo editorial da Revista Ensaios
Filoséficos. E-mail: marcelojdmoraes@hotmail.com
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alargava em espacos diversos para exercer seu predominio e que implicaria numa

repeticdo e numa manutencdo da metafisica. Pois, ocupando a forma, o método, a ()

—

técnica, o padrdo estabelecido dentro das ciéncias humanas e sociais, produzia, apesar -
de sua possibilidade fecunda, uma destruicdo e uma catastrofe dentro e fora de seu meio
(DERRIDA, 2008, p.124).

Essa cena foi tdo marcante em sua época, que esta presente em todas as
primeiras obras de Derrida. E que Derrida procura pensar com muita cautela e prudéncia

pois, segundo ele:

(...) como vivemos da fecundidade estruturalista, é demasiado cedo para
chicotear nosso sonho. Nele é preciso pensar no que poderia significar.
Talvez amanhai interpretar como um relaxamento, para ndo dizer um lapso” e
observa que, “a atitude estruturalista e a nossa postura hoje perante a
linguagem ou na linguagem n&o sdo unicamente momentos da histdria. Antes
espanto pela linguagem como origem da histéria. Pela prépria histdria.
(DERRIDA, 2009, p.14).

Nesse sentido, podemos compreender porque Derrida, ao questionar o
centramento das ciéncias humanas contemporaneas nas bases do estruturalismo, resgata
uma critica a partir das bases do pensamento filosofico e da metafisica indo a Platéo e
Aristoteles. Pois, de um modo ou de outro, tanto na linglistica saussuriana como na
antropologia de C.L., pode-se perceber uma esquematizacdo que se repete desde 0s

gregos: a manutencao do fonologocentrismo.

Na metafisica é predominante o pensamento euro-falo-logocéntrico. Esse
carater da metafisica, ou seja, da filosofia, Derrida, além de denominar como metafisica
da presenca ou logocentrismo, chama também de Mitologia Branca, devido as
circunstancias em que o homem branco europeu acreditou, creditou e arquivou seu
saber num tipo de Raz#o, reunindo e refletindo a cultura do Ocidente. E essa crenca na
razdo o seu proprio mito. O que ndo é de modo algum pacifico. (DERRIDA, 1991.
p.271).

O império da mitologia branca é o imperio da Razdo. Raz&o enquanto produtora
de um logos que traz consigo as prerrogativas do conhecimento e da verdade, do sentido

e do significado. Esse logos produziu e criou seu proprio mito ou sua prépria metafora.

Segundo Derrida, esta postura logocéntrica deu todo um sentido a filosofia e ao

pensamento ocidental de forma que, em todas as areas do conhecimento, o logos
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enquanto razéo predominou, sendo o centro fundador e de partida, referéncia para todas
as andlises, investigacOes, teorias, sistemas e ideologias presentes até os dias de hoje,

servindo como um porto seguro e originario na historia do pensamento.

Entretanto, cabe ressaltar que logocentrismo ndo é apenas o que Derrida vai
chamar de metafisica da escritura fonética, no inicio da Gramatologia. Logocentrismo,
para Derrida, corresponde a uma cadeia de significag0es que, sempre atribuiu ao Logos
0 sentido originario da verdade. Dirce Solis esclarece bem a questdo sobre o que é o

logocentrismo em entrevista a Revista Ensaios Filosoficos:

Logocentrismo, termo cunhado para apontar o predominio do logos nas
sociedades (razdo, palavra falada e sua conseqliente apreensdo pela escrita,
lei da racionalidade de um modo geral). (...) Somos logocéntricos, na medida
em que nossas produgdes sdo logocéntricas e possuem sentido apenas por
serem logocéntricas. (SOLIS, 2010. p.76)

O pensamento logocéntrico, isto €, um pensamento preso ao rigor da légica, do
sentido, da razdo e da verdade, estruturou o “pensamento” e possibilitou uma
configuracdo ajeitando posicdes e lugares que de um modo ou de outro acabaram por
determinar as regras do jogo. Dessa forma, as ciéncias, enquanto, ciéncias humanas,
ciéncias da natureza e do conhecimento, a partir dessa configuracdo, criaram um modelo
de ver e pensar singular nas disciplinas do conhecimento, ou seja, determinando seus
objetos de investigacdo sempre a partir desses critérios, privilegiando a razdo como

unico modo de pensar. Assim, exclui e rejeita outras formas de se fazer filosofia.

No entanto, o que preocupa Derrida é o centrismo e a autoridade atribuida ao
logos enquanto voz. O que esta em jogo nesse esquema € que, a voz, ou seja, o logos
reproduziria a verdade e que, por consequéncia, garantiria a presencialidade do Ser.
Dada essa esquematizacgdo, a escritura, escritura fonética, seria um representante da voz.

Assim se construiu o edificio metafisico, dando a escrita ou a escritura, um papel
rebaixado, uma posi¢do secundéria nessa forma hierarquica de se pensar. Pois, devemos
lembrar que a estrutura do pensamento metafisico, se constréi de forma hierarquica,

excluindo e rebaixando alguns elementos e valorizando e destacando outros.

A configuragdo montada pelo movimento da forga logocéntrica dispds uma

paisagem que podemos observar de duas maneiras especificas. Uma enquanto um eixo
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vertical onde o ser, o ndo-ser o bem, o mal, o certo, o errado, a presenca, a auséncia, o
homem, a mulher, o homem, o animal, o civilizado, a natureza, esséncia, a aparéncia,
estariam dispostos de modo que um elemento se sobreporia a outro. Deste modo, funda-
se uma hierarquia estabelecendo valores a cada um dos elementos dispostos nessa
estrutura. Assim, o elemento que estiver subordinado, colocado numa posigéo inferior,
possuiria um valor menor em consideracdo ao elemento que estivesse numa posi¢cao

superior.

A metafisica ocidental, portanto, como atesta a metafisica da presenca, ndo se
limitou a estabelecer as diferengas entre os fendbmenos, mas criou oposicoes
entre eles. Nesta oposi¢do hierarquizou-os estabelecendo o privilégio de um
(primeiro, principio, derivante) sobre o outro (segundo, derivado). (SOLIS,
2009. p.40).

Poderiamos entender esta configuragdo também de outro modo. O elemento
secundario, mantido recalcado, a partir dessa postura cuja disposicdo apresenta uma
paisagem de centro e periferia: enquanto um elemento ocuparia um lugar central nesta
configuracdo, o outro, que estaria mantido a distancia, a margem, ocuparia um lugar

periférico e de excluséo, determinando desse modo seu lugar marginal nessa estrutura.

A disposicdo apresentada é sempre ocupada por elementos formados por um
binarismo. Nesse sentido, essa esquematizacdo classica binaria pode ser vista com
diversos exemplos tais como: presenca/auséncia; verdadeiro/falso; dentro/fora;
logos/mythos; unidade/multiplicidade e tantos outros que tem uma grande importancia
na formacéo do pensamento ocidental.

Essa esquematizacdo, por outro lado, além de atribuir a escritura o papel de
representante da voz, rebaixou outro tipo ou outros tipos de escritura, ou seja, s6 seria

escritura aquela forma gréfica que representasse a voz.

Esse esquema apontado por Derrida se repetiu ao longo da histéria do ocidente e
no “estruturalismo lingiiistico” de Ferdinand Saussure, por exemplo, podemos constatar

a repeticdo do modo estrutural metafisico:

Deste modo, Saussure acaba por transigir, diz Derrida, “com a exigéncia
cléssica daquilo que propus chamar um significado ‘transcendental’, que ndo
remeteria em si mesmo, na sua esséncia, para nenhum significante, que




MORAES, M. Ensaios Filoséficos, Volume VII — Abril/2013

excederia a cadeia de signos, e que ja ndo funcionaria como significantes”
Saussure permanece, portanto, solidario ao tradicional sistema metafisico de
oposicdes binarias; o significado reproduzindo o plano inteligivel e o
significante o plano sensivel. (DUQUE-ESTRADA, 2004. p.22).

O que ira se repetir no estruturalismo de C.L. Strauss, pois,

embora reconheca que ndo haja superioridade ldgica entre 0s assim
denominados “selvagens” e a mente dita “civilizada”, [Lévi-Strauss] trabalha
com a légica das oposicdes que a desconstrucdo critica. Assim, a légica das
oposi¢des € a mesma tanto para o “selvagem” como para o “civilizado”,
embora configurada de formas distintas para cada um deles: por exemplo,
espaco/tempo; sujeito/objeto; mente/corpo etc. O estruturalismo, portanto,
trabalha com oposicdes tais como selvagem/civilizado, natureza/cultura,
sujeito/objeto. (SOLIS, 2009. p.37).

O cenério francés contemporaneo, segundo Derrida, foi muito importante para o
desenvolvimento das ciéncias humanas e também para possibilitar seu préprio
esgotamento. Neste enredo, Ferdinand Saussure foi de extrema importancia na formacéo
do pensamento estruturalista, ndo sendo possivel mapear o ambiente logocéntrico
contemporaneo sem passar por este pensador. Ja que, em um momento extraordinario de
seu sistema de pensamento, Saussure aponta para uma libertacdo da metafisica, mas, por
outro lado, mantém toda a estrutura da metafisica colaborando também para o

enclausuramento da escritura.

Para Derrida, Saussure em muito contribuiu com uma critica decisiva contra a
tradicdo. Mas, por outro lado, Saussure, manteve uma postura tradicional ou como diz
Derrida, um extrato logocéntrico. Essa observacdo sera de extrema importancia, pois

sera adotada, ou melhor, herdada pelos pensadores posteriores do estruturalismo.

Apesar de sabermos que o pensamento de Lévi-Strauss em muito rompeu,
ultrapassou e negou 0s seus antecessores, 0 que nos interessa aqui é apontar o extrato
logocéntrico presente em sua obra. Sendo, porém, completamente inegavel a
contribuicdo de Lévi-Strauss para a filosofia, a historia, as ciéncias sociais e a
linguistica. No entanto, esse trabalho ndo tem a pretensdo de focar nesses
extraordinarios avangos. Para sermos ainda mais objetivos, focaremos no carater
logocéntrico da obra de Lévi-Strauss, ponto em que esse desprestigia a escritura e

atribui a fala um caréater superior.
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De acordo com Derrida, pensar o estruturalismo como discurso dominante €
reconhecer que este perpassou, em determinado momento, por todos 0s niveis e campos
do pensamento ocidental contemporaneo. O que pode ser percebido, portanto, quando
nos deparamos com os discursos da critica literaria, antropoldgicos, linguisticos,
psicanaliticos e filos6ficos (DERRIDA, 2008. p. 124).

A influéncia de Saussure marca no estruturalismo exatamente a presenca do
fonolinguismo nas ciéncias humanas e promovendo, sem ddvida, no interior tanto da
linguistica como da metafisica, a manutencdo do rebaixamento e da exclusédo da
escritura, sendo também a autoridade atribuida a uma ciéncia que se deseja considerar
como o modelo de todas as ciéncias ditas humanas. Nestes dois sentidos o

estruturalismo de Lévi-Strauss € um fonolinguismo (DERRIDA, 2008. p. 127).

N&o devemos esquecer, todavia, que Lévi-Strauus denuncia que o problema do
filésofo € ter meditado demais e ter deixado de lado o Curso de Linguistica Geral. Ndo
é sem motivo que em Antropologia Estrutural 2 Lévi-Strauss ira fazer uma apologia a
linguistica e ao fonolinguismo considerando-os como elementares para 0
desenvolvimento das ciéncias humanas, lembrando que a linguistica ocupa um lugar
excepcional e ndo é uma ciéncia social como as outras, mas a que, de ha muito, realizou
0S maiores progressos: a Unica, sem ddvida, que pode reivindicar o nome de ciéncia.
(LEVI-STRAUSS, 1975. p. 45)

Lévi-Strauss reconhece na fonologia um lugar revolucionario e subversivo
renovando, entretanto, ndo somente as perspectivas linguisticas como também, as
ciéncias sociais. E € por isso que Jacques Derrida, atento a essa postura, adverte sobre a
necessidade de se reler e retornar aos textos de Claude Lévi-Strauss. Porque a questdo
do rebaixamento da escritura, questdo essa intrinseca a metafisica, reaparece na adogédo
do fonolinguismo como pensamento de partida para pensar as questdes acerca das
ciéncias humanas e também, por conseguinte, no modo de apreender e usar todo sistema
de diferengas classicas tais como natureza e cultura, esséncia e aparéncia, fala e
escritura, bom e mal, originério e repeticdo, origem e cdpia, povos com escrituras e
povos sem escritura. Sendo assim, conforme adverte Derrida, é de extrema importancia
estar atento a um autor que, por um lado, preserva essas dicotomias e, por outro, nos

conduz ao seu ponto de neutralizagéo.
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Outra razéo para se reler Lévi-Strauss: se ja o experimentamos nédo é possivel
pensar a escritura sem cessar de se fiar, como numa evidéncia 6bvia, em todo
o sistema de diferencas entre physis e seu outro (a série de seus “outros”: a
arte, a técnica, a lei, a instituicdo, a sociedade, a imotivacdo, o arbitrario etc.)
e em toda conceitualidade que se lhe ordena, deve-se seguir com a maxima
atencdo o procedimento inquieto de um cientista que ora, em tal etapa de sua
reflexdo,apoia-se nesta diferenca, e ora, nos conduz ao seu apagamento.
(DERRIDA, 2008. p. 128)

De acordo com Derrida, C. Lévi-Strauss caminha o tempo todo no limite, no
apagamento, mas também no rastro, pois conserva, por um lado, 0s conceitos classicos
e, por outro, anula-os. Entéo, ora ele fortalece a clausura, ora ele trabalha no limite da
desconstrucdo. Como, por exemplo, no momento em que Lévi-Strauss reconhece a
deficiéncia da dicotomia natureza e cultura, mas a usa como ferramenta, isto é, dando a
ela um valor metodoldgico afim de usé-la para abordar algumas questdes pertinentes aos
estudos e a producdo de um pensamento diferencial acerca da cultura indigena.
(DERRIDA, 2008. p. 130)°.

Cabe ressaltar que, em outra obra, Derrida volta a Lévi-Strauss percorrendo
outro trajeto, desta vez exaltando o grande trabalho e o diferencial por parte deste autor

no que diz respeito & forma em que o antropélogo conduz sua nogéo de estrutura®.

Derrida aponta o quanto Lévi-Strauss € marcado por aspectos logocéntricos e
por uma metafisica da presenca implacdvel em seu pensamento. Esta surge em
momentos cruciais da obra do antropdlogo e ira, portanto, comprometer Lévi-Strauss
com o enclausuramento metafisico. Ao acreditar romper com o etnocentrismo, estara,
segundo Derrida, tdo tomado por ele que, ndo se daré conta, devido profundidade da sua
relacdo ou dependéncia a filosofia. Nao esquegamos a clara definicdo de etnocentrismo

em Raca e Historia, elemento principal da atitude ocidental combatida por ele:

A atitude mais antiga e que repousa, sem duavida, sobre fundamento
psicoldgicos sélidos, pois que tende a reaparecer em cada um de nés quando
somos colocados numa situagdo inesperada, consiste em repudiar pura e
simplesmente as formas culturais, morais, religiosas, sociais e estéticas mais

afastadas daquelas com que nos identificamos. “Costumes selvagens”, “isso
nao € nosso”, “ndo deveriamos permitir isso”, etc. ,um sem numero de

2 As Estruturas Elementares do parentesco (1949). O Pensamento Selvagem (1966).
Em A Estrutura, o signo e o jogo no discurso das ciéncias humanas, texto presente no livro A escritura e
a diferenga (1967).
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reacOes grosseiras que traduzem este mesmo calafrio, esta mesma repulsa, em
presenca de maneiras de viver, de crer ou de pensar que nos sdo estranhas.
(LEVI-STRAUSS, 1976. p.59)

O que marca a postura logocéntrica de Lévi-Strauss acerca da escritura caminha
ao lado do seu proprio etnocentrismo. Lévi-Strauss produz uma critica & escritura que a
desprestigia a0 mesmo tempo em que a acusa de ser uma violéncia. A denincia
promovida por ele em vistas da violéncia da escritura se d& no momento em que,

repetindo o gesto dos seus antecessores, atravessa o atlantico rumo ao “novo mundo”.

Um novo mundo que j& ndo era tdo novo, mas que ainda tinha algo de novo a
oferecer. Herdeiro direto de Rousseau pelo lado tedrico, e de Bougainville pelo lado
pratico, Claude Lévi-Strauss, num gesto que poderia ser considerado como um gesto de
alivio, devido ao peso da culpa ou do remorso burgués, cristdo, europeu, resolveu, por
fim, para acabar de vez com a velha dicotomia natureza/cultura, primitivo/selvagem, por
exemplo, se dedicar, portanto, a produzir centenas de paginas dirigidas ao outro, a
memoria do outro. Aquele outro que ao longo de quinhentos anos, se nos limitarmos ao
continente sul americano, sofreu com a investida do homem branco europeu. O mesmo

que trazia consigo sua mitologia branca.

Preocupado com o lugar do etndlogo, Lévi-Strauss, além de atribuir a Rousseau
a consideracdo de ter sido o primeiro a se preocupar com 0 outro, dird que a Unica
funcdo do etndlogo € se preocupar em estudar e deixar que esse outro tenha seus
costumes e valores preservados. Nao esquecamos as palavras de Lévi-Strauss em Um
Célice de Rum: se o Ocidente produziu etndgrafos, € que um remorso bem poderoso
devia atormenta-lo. (LEVI-STRAUSS, 1979. p. 370). Assim, a observacio e a
desconfianca de Derrida fazem sentido, pois, segundo ele, os Tristes Trépicos que séo
ao mesmo tempo Confessions e uma espécie de Supplément au voyage de Bougainville,
a “Licdo da escritura” marca um episddio do que se poderia denominar a guerra
etnoldgica, a confrontagdo essencial que abre a comunicagdo entre 0s povos e as
culturas, mesmo quando esta comunica¢do ndo se pratica sob o signo da opresséo
colonial ou missionéria. (DERRIDA, 2008. p. 132)

A critica de Derrida a esse modelo eurocéntrico tem, nas palavras de Gayatri C.
Spivak, muita forga, pois essa reconhece no projeto gramatologico de Derrida uma forte
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ferramenta para a producdo de um pensamento dos grupos subalternos, ou seja, dos

<
/=, povos reprimidos, colonizados e pds-colonizados. Segundo ela,
Un

Derrida considera o etnocentrismo da ciéncia européia da escrita do final do
século 17 e do comego 18 um sintoma da crise geral da consciéncia européia.
Faz parte, evidentemente, de um sintoma maior, ou talvez da propria crise, a
lenta virada do feudalismo ao capitalismo através das primeiras ondas do
imperialismo capitalista. (SPIVAK, 2010. p. 83)

Portanto, se levarmos em conta as Ultimas referéncias, a preocupacdo com o
outro pode talvez trazer consigo o mais claro exemplo de etnocentrismo, pois, 0 projeto
europeu mais remotamente orquestrado, vasto e heterogéneo de se constituir o sujeito
colonial ou indigena como outro, pode abrigar um enorme esforgo de consolidar o eu-
branco-europeu’. Assim, um projeto de uma teoria da linguagem ou de uma teoria da

escritura corre o risco de ser mais um exemplo disponivel de uma violéncia epistémica’.

Essas observagbes sdo extremamente necessarias para que posSsamos
compreender a postura de Derrida a respeito do grande salto e conforto das ciéncias

humanas na contemporaneidade.

Lévi-Strauss ndo escreveu uma teoria da linguagem, muito menos uma teoria da
escritura. Suas digressdes sobre a escritura podem ser encontradas nas belissimas
paginas de os Tristes Tropicos ou em sua entrevista a George Charbonnier, publicada no
livro Arte, Linguagem, Etnologia (1989). Além de belissimos, Derrida reconhece
também que os textos de Lévi-Strauss sao riquissimos e que muito contribuiram para a

formagé&o e o desenvolvimento do pensamento ocidental contemporaneo.

Porém, repetindo um gesto classico, apesar de todos os avancos, transformacées
e atravessamentos, Lévi-Strauss ndo deixou de reproduzir a seguinte axiomatica antiga
ao discurso filoséfico ocidental: os povos indigenas, os povos barbaros ou primitivos —
seja qual for a forma como o outro € classificado, diferente da forma homem branco
europeu portador da escrita fonética alfabética-, sdo povos sem histéria e povos sem
escritura, formam, portanto, sociedades sem escritura. Tal como os pensadores classicos

ocidentais que seguem a tradicdo logocéntrica e que s6 consideram como escritura a

*SPIVAK, 2010. p. 47
® DERRIDA, 2006. p. 99
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escritura fonética, para Lévi-Strauss esses povos ndo tém escritura alguma. Primeira

violéncia, lembra Derrida:

A expressio de “sociedades sem escritura” ndo corresponderia, pois,
nenhuma realidade nem nenhum conceito. Esta expressdo provém do
onirismo etnocéntrico, abusando do conceito vulgar, isto é, etnocéntrico, da
escritura. O desprezo pela escritura, notemos de passagem, acomoda-se muito
bem com esse etnocentrismo. (...) Num dnico e mesmo gesto, despreza-se a
escritura (alfabética), instrumento servil de uma fala plena que sonha com sua
plenitude e com sua presenca a si, e recusa-se a dignidade de escritura aos
signos ndo-alfabéticos. (DERRIDA, 2008. p. 136)

H& uma pretensdo, um sonho, uma nostalgia de uma fala que se pretende plena e
gue tem na escritura seu instrumento servil. A escritura, instrumento técnico e pratico,
continua sendo tratada como um instrumento auxiliar que, de dentro da estrutura do
pensamento logocéntrico, que tem o logos como seu maior e melhor representante,

ocupa um papel secundario e maléfico.

A parte dedicada a Lévi-Strauss por Derrida na Gramatologia teve o intuito de
mostrar 0 quanto o antropdlogo considera a escritura uma violéncia e produz uma

violéncia as culturas indigenas, negando-lhes a escritura.

Um dos belissimos trabalhos produzidos por Claude Lévi-Strauss diz respeito a
tribo Nhambiquara, presente no livro os Tristes Tropicos. E nesse encontro com o0s
Nhambiquaras que encontramos uma determinada cena que mostra o extrato
logocéntrico de um dos discursos produzidos por Leévi-Strauss, seguido de um

etnocentrismo associado ao rebaixamento da escritura.

Derrida procurou mostrar na Gramatologia o quanto Lévi-Strauss, por algumas
vezes, no seu combate ao etnocentrismo, reproduziu e repetiu 0 gesto de Platdo e de
Rousseau entre outros, como também acabou talvez, sem perceber, mantendo a
imposicdo de sua cultura contra as culturas ndo-européias. Movimento, portanto,

inverso do que ele pretendia.

E impossivel negar a contribuicio de C. Lévi-Strauss para o pensamento
ocidental e para as questdes que dizem respeito ao conhecimento das culturas néo-
europeias ou ndo-ocidentais. E possivel mesmo crer que Lévi-Strauss elaborou um dos

mais belos relatos e trabalhos de antropologia produzidos por um homem branco
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ocidental acerca do outro.

Apesar de muitas criticas de Lévi-Strauss a filosofia, ao filésofo e também ao
antropologo de gabinete, cuja tarefa € apenas pensar, muitas vezes ele recorreu a
filosofia e aos conceitos e as ideias classicas da metafisica articulando-os, portanto,
diretamente com o real, o préatico e a experiéncia. Lévi-Strauss correu, dessa forma, um
sério risco de cair naquilo que ele estava combatendo e defendendo. E é exatamente
nesse momento que o filésofo Jacques Derrida percebe 0 momento exato para colocar

algumas questdes ao etnélogo, formulando uma critica muito severa a Lévi-Strauss.

Tristes Tropicos pode ser considerado um dos mais importantes trabalhos
produzidos acerca das culturas indigenas. Claude Lévi-Strauss supera em muito 0s
antropologos sociais no que tange ao trabalho tedrico e académico (antropologia
estrutural ou estruturalismo antropoldgico) por um lado e por outro, no que diz respeito
ao trabalho préatico de campo. A contribuicdo, portanto, foi tdo grande que acabou por

fazer uma revolucdo na etnologia e na antropologia.

No capitulo intitulado Licdo de Escrita no livro Tristes Tropicos, C. Lévi-
Strauss nos oferece uma verdadeira licdo de escritura e também uma nitida imagem da

historia da filosofia e do pensamento ocidental, que se revela como uma forte ideologia.

E possivel aprender com Lévi-Strauss, a partir do trabalho desenvolvido com os indios
Nhambiquaras no Brasil, a seguinte ligdo: “E de imaginar que os Nhambiquara n&o
sabem escrever; mas tampouco desenham, com excecdo de alguns pontilhados ou

’

ziguezagues nas suas cuias”. Essa suposi¢do vem seguida de outra proposi¢do: “0S
indios por ndo saberem escrever, por ndo possuirem uma escritura, ainda

permaneceriam mais puros e inocentes” (DERRIDA, 2008. p. 280).

Derrida entende que Claude Lévi-Strauss anuncia seu desprezo pela escritura e a
reconhece como objeto das culturas mais civilizadas ou mais corrompidas. A escritura
seria um mal atuando com violéncia nas culturas em que chega. Sendo assim, a escritura

seria aquilo quem vem de fora para acabar com a paz e a ordem.

Para Lévi-Strauss, 0s povos indigenas ndo possuem uma escrita, pois Sao
oriundos de uma cultura da oralidade, ndo usufruindo, deste modo, da técnica grafica.

Eles sdo, segundo a tradicdo, povos agrafos. Esse discurso € possivel ser reconhecido
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em Rousseau e em toda a historia da filosofia, até Lévi-Strauss, a ideia de que s6 as

sociedades mais evoluidas sdo possuidoras da escrita, lembremos, da escrita fonética ﬁf

alfabética, enquanto as outras sociedades, ditas primitivas, ndo possuiriam escrita.

Uma cena surge: a apari¢do da escritura como origem ou apenas imitacdo da
escritura, segundo Lévi-Strauss. E que surpreende o antrop6logo como um
extraordinario incidente. Neste extraordindrio incidente o chefe da tribo Nhambiquara
encontra-se com a escritura. Esse encontro é percebido por Lévi-Strauss como uma cena
de imitacdo. O antropdlogo, percebendo que o chefe da tribo estava imitando os seus
gestos com o lapis e a caderneta entende tal gesto, por parte do chefe, como um gesto de
imitacdo, pois 0s gestos pareciam ser os mesmos que os dele, porém o que o chefe
produzia eram apenas rabiscos ou tragos. Além do mais, ele ndo tinha, segundo o

antropologo, consciéncia do que estava realmente fazendo.

Porém, da mesma maneira como agi com os Cadiueu, distribui folhas de
papel e lapis com os quais, de inicio, nada fizeram; depois, certo dia vi-0s
muito atarefados em tracar no papel linhas horizontais onduladas. Que
queriam fazer, afinal? Tive de me render a evidencia: escreviam, ou, mais
exatamente, procuravam dar a seu lapis 0 mesmo uso do que eu, o Unico que
entdo podiam conceber, pois eu ainda ndo tentara distrai-los com meus
desenhos. Para a maioria, o esfor¢co parava por ai; mas o chefe do bando
enxergava mais longe. Era provavel que sO ele tivesse compreendido a
funcéo da escrita. Licdo de escrita. (LEVI-STRAUSS, 1979. p. 280)

Essa cena a luz dos olhos do etn6logo, portanto, é considerada como uma li¢éo
de escritura, € uma licdo, porém de um modelo especifico de escritura, ou seja, uma
licdo de como se desconsidera tudo aquilo que € grafo e ndo é da ordem fonética. A
escrita fizera, pois, sua aparicdo entre os Nhambiquara; mas nédo, como se poderia
imaginar, ao termo de um trabalhoso aprendizado. Seu simbolo fora imitado, ao passo
que sua realidade continuava a ser desconhecida (LEVI-STRAUSS, 1979. p. 281).

De acordo com Christopher Johnson, a teoria da escritura de Lévi-Staruss
comete, portanto, o que se poderia chamar de erro de pontuacdo, isto €, seu
enquadramento do contexto da escritura é excessivamente restritivo, resultando de uma

conceituagdo do que a escritura em geral poderia ser. (JOHNSON, 2001. p.27).

A licdo de Derrida a respeito da licdo de Lévi-Strauss é mostrar 0 quanto o

pensamento desse autor pode ser levado aos limites e aos transbordamentos. Derrida
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ndo deixa nada escapar e, quando o antropdlogo afirma que os povos indigenas, néo-
europeus, ndo possuem uma escrita, se apoiando na argumentacao de que esse outro néo
pode traduzir para a sua lingua os equivalentes da sua lingua, Derrida vé nessa atitude

com uma cena doméstica, onde Lévi-Strauss ndo abandonaria seu olhar etnocéntrico.

Ao trazer esse incidente ao debate, Derrida mostra que Lévi-strauss, ao traduzir
a expressao iekariukedjutu por “‘fazer riscos”, estaria mais uma vez se deixando tomar
pelo etnocentrismo linguistico, abandonando deste modo toda a possibilidade de
significacdo da expressdo indigena e desconsiderando o proprio ato de escrever.

Essa postura é uma postura clssica para a manutencdo do distanciamento e da
hierarquizacdo entre uma cultura e outra. Como lembra Derrida: o etnocentrismo néo é
sempre traido pela precipitacdo com que se satisfaz com certas traducbes ou certos
equivalentes domésticos?(DERRIDA, 2008. p.152).

A escritura, elemento que vem de fora, chegaria, portanto, para acabar com a
inocéncia de um povo, de uma comunidade, de uma sociedade que carregaria em si, a
qualidade da pureza e da inocéncia. Deste modo, a escritura corromperia aquele que
Rousseau chamou de bom selvagem. Segundo Christopher Johnson, a reducédo seletiva
de Lévi-Strauss da escritura a sua variante ocidental, alfabética é uma funcéo de seu
desejo de que exista, por um lado, uma comunidade inocente e ideal intocada pela
escritura e, por outro, uma civilizagdo dominante e corrosiva cujo poder — cuja ciéncia —
é dependente dela. (JOHNSON, 2001, p. 27)

Ha dois gestos a principio nesta cena que nos interessam. Um primeiro seria a
negacdo de que haveria uma escritura nos povos indigenas, enquanto 0 outro seria
considerar a escritura como um mal. Esses dois gestos marcariam, deste modo, 0

etnocentrismo e também o logocentrismo do antrop6logo moderno.

Quando se nega a escritura aos povos indigenas, se reproduzem dois gestos de
violéncia, um a escritura e outro a esses povos denominando-os agrafos. Nega-se 0s
signos ndo-alfabéticos da escritura e, aos povos indigenas, a propria escritura,
possibilitando dessa forma o seguinte raciocinio: 0s povos indigenas por ndo possuirem
uma escritura fonética, alfabética, ndo possuem, portanto, uma escritura desconsidera-se

aqui, qualquer tipo de inscricdo, sentido, expressédo etc., enquanto escritura.
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Assim, toda a producdo grafo que podemos ver por parte das comunidades
indigenas marcadas ou grafadas em seus corpos, em cabagas, ndo passariam apenas de

rabiscos, na perspectiva de Lévi-Strauss.

Essa perspectiva por parte do etnélogo € o mais alto nivel de um logocentrismo
declarado, pois negar aos povos que ndo possuem uma escritura fonética a capacidade
de producdo de uma escrita ndo é somente uma violéncia, mas é desconsiderar também,
milénios de producéo cultural por partes desses povos, forgando, portanto, a plenitude

do modelo de escrita fonética.

Esse etnocentrismo é levado a um ponto mais geral, visto que o etnocentrismo
da escritura s se considera valido o modelo da escrita fonética, modelo que torna mais
facil e mais legitima a exclusdo da grafia. (DERRIDA, 2008. p.136)

O voyeur, aquele que observa, em nosso caso, 0 proprio Lévi-Strauss, sera
também aquele que escreve, aquele que traz consigo a discordia, ou seja, a escritura.
Com isso, promove a confusdo a partir de um olhar e de uma presenca estranha que
promovera a violacdo e abalara a paz do grupo indigena. Porém, como adverte Derrida,
a simples presenca do vedor (voyeur) é uma violacdo. Violacdo pura, de inicio: um
estranho silencioso (DERRIDA, 2008. p. 140).

Promovendo, nesse sentido, a manutencdo de uma légica dicotdbmica, pensando a
partir de uma ética pautada nos valores de bem e mal, Claude Lévi-Strauss ndo tem
davida de ter encontrado na terra o exemplo do bom selvagem, do homem puro e
bondoso, idealizado por seu antigo mestre, Jean Jacques Rousseau. Sendo assim, a
critica do etnocentrismo, na maior parte dos casos tem por Unica funcdo constituir o
outro como modelo de bondade original e natural. (DERRIDA, 2008. p. 141)

Os Nhambiquaras, portanto, seriam o exemplo desse bom selvagem, exatamente
por estarem mais distantes das sociedades ditas civilizadas e por estarem mais proximos
da natureza e da natureza humana, assim a gentileza, a ingenuidade, a veridica
expressdo da ternura humana (DERRIDA, 2008. p. 151) representariam a inocéncia
originaria agora ameagada com o mal do homem civilizado, que chega de fora e ronda o
clima puro da comunidade indigena. E por este motivo que Derrida segue atentamente a
descricdo de Leévi-Strauss sobre a inocéncia da tribo Nhambiquara pois,
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Apenas uma comunidade inocente, apenas uma comunidade de dimensdes
reduzidas (tema rousseauista que logo se precisard), apenas uma micro-
sociedade de ndo-violéncia e de franqueza cujos membros podem manter-se
todos realmente ao alcance da alocugdo imediata e transparente, “cristalina”,
plenamente presente a si na sua fala viva, uma agresséo vindo do fora, a
insinuagdo da escritura, a infiltragdo de sua “astucia” e¢ de sua “perfidia”.
(DERRIDA, 2008. p. 147)

Atribuir esses aspectos as comunidades indigenas corresponde a manutencao do
logocentrismo e da metafisica da presenca. Acredita-se que haveria uma natureza
humana, uma origem, um centro e uma presenca plena que seria o ponto de partida para
toda a formacdo do homem e da sociedade. Neste sentido, a nostalgia pela origem, uma
escatologia, uma teologia por detrds da producdo arqueoldgica promovida pelo

etndlogo, o comprometeria com o pensamento que ele estava combatendo.

Os povos ndo-europeus nao sdo apenas estudados como indice de uma boa
natureza refugiada, de um solo nativo recoberto, de um “grau zero” com
relacdo ao qual se poderiam desenhar a estrutura, o devir e principalmente a
degradacdo de nossa sociedade e de nossa cultura. Como sempre, essa
arqueologia é também uma teologia e uma escatologia; sonho de uma
presenca plena e imediata fechando a historia, transparéncia e indivisdo de
uma parusia, supressdo da contradicdo e da diferenca. (DERRIDA, 2008.
p.142)

A escritura, segundo Lévi-Strauss, ameaca a fala viva, plena e presente, o logos
das comunidades indigenas que além de serem puros e inocentes, ndo sdo violentos.
Nesse sentido, a escritura enquanto um mal, uma violéncia que viria de fora para
ameacar o império do logos vem ameacar, portanto, a ordem, a paz e a bondade do povo

Nhambiquara. A escritura: aquela que traz a discordia.

Elisabeth Roudinesco entende a critica de Lévi-Strauss a escritura como um
protesto a aquele elemento que traz consigo o mal e que, portanto, corromperia as
sociedades atuais, apagando, levando ao esquecimento as sociedades chamadas sem
escrita. (ROUDINESCO. 2004. p. 20).

Segundo Derrida, Lévi-Strauss, levado muitas vezes pela aparéncia, se engana
ao creditar ou acreditar que ali naquela comunidade indigena haveria tracos da infancia
da humanidade ou da estrutura originaria da lingua. Lévi-Strauss, observa Derrida,
descreve o tipo bioldgico e cultural desta populagdo cujas técnicas, economia,

instituicOes e estruturas de parentesco, por mais primarias que sejam, lhes garantem,
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bem entendido, um lugar de crédito no género humano, na sociedade dita humana e no
“estado de cultura”. (DERRIDA, 2008. p. 133)

Deste modo, associar a escritura a violéncia é uma estratégia classica, podendo
ser constatada, no Fedro de Platdo e nos Ensaio sobre a origem das linguas de Jean-
Jacques Rousseau. Em Claude Leévi-Strauss, essa acdo violenta se da novamente em
Tristes Trdpicos, repetindo e promovendo assim, a manutencdo da estrutura metafisica,
pois os elementos cléssicos, as formas tradicionais de manuseio e de manutencdo da

hierarquia binéria seguem funcionando, mantendo a escritura rebaixada e excluida.

A questdo toda neste enredo esta, segundo Derrida, em se adotar um Unico
modelo de escritura. No caso do pensamento europeu logocéntrico, a escritura de
modelo fonético. Um modelo que, de acordo com Derrida, se reproduz em forma de

ideologia ao longo da histéria e que acaba por excluir a grafia de um modo geral.

A producdo de hierarquizagdo, de excluséo, de submissdo, de rebaixamento e de
afastamento se da, entretanto, o tempo todo no trabalho de Claude Lévi-Strauss. O
antropdlogo ao negar a escritura dos povos indigenas, ao considera-los um povo ou uma
sociedade sem escrita, deixando a eles somente o exercicio da fala, promove por
consequéncia o trabalho feito anteriormente por Saussure de separar a lingua da
escritura. Acreditando, portanto, que esses povos originarios, possibilitam o
entendimento e o reconhecimento de uma fala do tipo plena e originaria, e que, devido a
sua pureza, ndo necessitaria do instrumento da escritura. O logos basta. A lingua
humana, portanto, se bastaria por si s6, ndo estando, por fim, dependente de um
instrumento como observa Roudinesco que, para Lévi-Strauss, a escrita seria um
instrumento de uma colonizacdo, de uma exploracdo que pde fim a um estado de
natureza fundado na primazia da fala plena (ROUDINESCO, 2004. p. 19). Assim,
conforme mostra Derrida, Lévi-Strauss separa a golpe de machado a lingua plenamente

oral da escritura.

Separando radicalmente a lingua da escritura, ponto esta em baixo e de fora,
pelo menos acreditando poder fazé-lo, dando-se a ilusdo de libertar a
linglistica de toda passagem pelo testemunho escrito, pensa-se conceder com
efeito 0 seu estatuto de lingua autentica, de linguagem humana e plenamente
significante, a todas as linguas praticadas pelos povos que, contudo,
continuam a ser denominados “povos sem escritura”. (DERRIDA, 2008.
p.148)
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A crenca num combate violento ao etnocentrismo tradicional por parte de Lévi-
Strauss ndo o deixa perceber que seu antietnocentrismo é carregado com a ideologia
fonocéntrica da cultura ocidental. Dessa forma, opera-se, segundo Derrida, a0 mesmo
tempo um combate ao etnocentrismo e a sua manutencdo. Pois, segundo Derrida, 0
antietnocentrismo de Lévi-Strauss € um etnocentrismo. E um combate que se da entre
um jogo de espelhos, ou seja, € uma reproducdo do mesmo, etnocentrismo pensando-se
ao contrario como antietnocentrismo, etnocentrismo na consciéncia do progressismo
libertador (DERRIDA, 2008. p. 148).

Ao prestigiar o modelo de linguistica europeu e invocar os conceitos classicos da

metafisica, Lévi-Strauss assume sua postura de um pensador da metafisica da presenca.

O etnocentrismo tradicional e fundamental que, inspirando-se no modelo da
escritura fonética, separa a machado a escritura da fala, é pois manipulado e
pensado como antietnocentrismo. Ele sustenta uma acusagdo ético-politica: a
exploracdo do homem pelo homem é o feito das culturas escreventes de tipo
ocidental. Desta acusacdo sdo salvas as comunidades da fala inocente e ndo-
opressora. (DERRIDA, 2008. p. 150)

Em outro momento Lévi-Strauss parece associar seu pensamento em direcdo a
uma teoria marxista da escritura cuja estrutura argumentativa se baseia numa
perspectiva histérica e dialética de luta de classes acusando, portanto, a escritura de

instigar a exploracdo dos homens pelos homens (DERRIDA, 2008. p. 146).

Segundo Lévi-Strauss, a escritura parece estar relacionada as sociedades que
seriam fundadas pela exploracdo do homem pelo homem. Essa postura, portanto, é
compreendida por Lévi-Strauss, segundo Derrida, como uma tentativa do antrop6logo

produzir uma teoria marxista da escritura.

Lévi-Strauss em sua suposta teoria da escritura promove também uma longa
histéria da escritura dentro das sociedades humanas articulando, deste modo, um

pensamento em vistas da sua construcéo e do seu papel da na mudanca social e cultural.

A escritura enquanto acessorio e objeto de escravizagdo tem nas culturas néo-

indigenas, ou seja, nas culturas ocidentais, um papel de perversidade. Lévi-Strauss,
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porém, ndo nega, por outro lado, os avangos do ocidente devido a escritura. No entanto,,
ressalta toda a exploracdo, a escravizacao por parte do poder promovido pelo império da

escritura (escritura fonética).

De acordo com Christopher Johnson, Claude Lévi-Strauss considera os efeitos
da globalizacé@o da cultura letrada ocidental essencialmente irreversiveis. Contudo, no
caso de seus objetos Nhambiquaras, ha um alivio provisério da alienagdo da palavra
escrita. (JOHNSON, 2001. p.13).

Derrida parecer ser muito severo e por vezes muito cruel com Leévi-Strauss,
apesar de reconhecer todos os aspectos positivos e transformadores promovidos pelo
antropologo. No entanto, ele procura explorar o texto de Lévi-Strauss ao maximo,
levando a escritura do antrop6logo ao extremo, a sua quase implosdo, fazendo os
conceitos e as estruturas produzidas por ele estremecerem. Cristopher Johnson, por
exemplo, considera a atitude de Derrida como uma tentativa de mostrar como a propria
teoria de Lévi-Strauss levanta mais perguntas do que responde. (JOHNSON, 2001.

p.24). Assim, Derrida desestabiliza e neutralizar qualquer possibilidade de fechamento
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Entrevista

Vera Maria Portocarrero é professora Titular de Filosofia na Universidade do
Estado do Rio de Janeiro e pesquisadora do Prociéncia / Faperj. Uma das mais
influentes estudiosas do pensamento de Michel Foucault e Georges Canguilhem no
Brasil, dedica-se a investigacdo de temas como epistemologia, psiquiatria, sujeito,
verdade, loucura, cuidado de si, entre outros. Autora dos livros As ciéncias da vida: de
Canguilhem a Foucault (FIOCRUZ, 2009) e de Arquivos da loucura: Juliano Moreira e
a descontinuidade histérica da psiquiatria (FIOCRUZ, 2002), é ainda organizadora de
diversas publica¢des, como Retratos de Foucault (NAU, 2000) e Filosofia, Historia e
Sociologia das Ciéncias 1: Abordagens Contemporéaneas (FIOCRUZ, 1994).

Ensaios Filoséficos: Professora Vera, € possivel perceber certo deslocamento de
interesse em seu pensamento ao longo do percurso académico que a senhora vem
tracando. No inicio, seus estudos se direcionavam mais explicitamente para as questdes
referentes a Filosofia das Ciéncias e para a Epistemologia. Hoje notamos que suas
pesquisas estdo mais voltadas para questdes ético-politicas. A senhora poderia contar-

nos como se deu esse “deslocamento” e como isso influenciou sua trajetéria académica?

Vera Portocarrero: Nos anos de 1970, a investigacdo no campo da Filosofia das
Ciéncias e da Epistemologia me interessou — e, até hoje, me interessa - devido a seu
profundo potencial de reflexdo sobre questdes que ainda rondam nossa sociedade no
quadro politico e da satde mental no Brasil. Diante dos complexos sistemas metafisicos,
éticos e politicos aqui estudados, as propostas inovadoras da arqueologia e da
genealogia de Foucault me pareceram uma alternativa filoséfica fundamental, apesar — e
por isso mesmo - de tantas controveérsias que as cercavam. Ja com Historia da Loucura
e O Nascimento da Clinica foi possivel perceber que sua perspectiva de histéria do
pensamento, aliada a sua erudigdo, formaria um excelente caminho para aprender a
pensar criticamente. Sua relacdo com a genealogia de Nietzsche, a psicanélise de Freud,
a economia politica de Marx e com a epistemologia francesa, particularmente com o0s
trabalhos rigorosos de Canguilhem sobre as ciéncias biomédicas, foram dando corpo a

minha inclinagdo para investigar o problema da loucura em nosso pais.
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O problema a que me refiro funda-se na busca de continuidades e
descontinuidades na psiquiatria brasileira. Acredito que podemos apontar, com base em
analises de documentos, importantes inflexdes na historicidade da psiquiatria
correspondentes a reorganizacdes dos saberes e das praticas, que terminam por operar
transformacdes de conjunto. Como, por exemplo, aquelas que aconteceram dando forma
a uma importante metamorfose, no final do século XIX e inicio do século XX, com
Juliano Moreira no Rio de Janeiro, e com Franco da Rocha em S&o Paulo e outros,
quando se estabelecem rupturas com a psiquiatria vigente no Brasil. Até entdo, a
psiquiatria brasileira se baseava nas teorias de Esquirol, como mostram Roberto
Machado, Katia Muricy e outros em Danac¢do da Norma. Outro exemplo é o caso da
psiquiatria brasileira da década de 60 do seculo passado, quando o projeto de
medicalizacdo da sociedade passa a ser sistematicamente problematizado no interior

mesmo do discurso psiquiatrico brasileiro.

E quando a psiquiatria comeca a ser percebida como um risco de reproduzir, em
novos moldes, os esquemas de sujeicdo dos individuos, com um corpo conceitual mais
cientifico e com praticas assistenciais menos restritas ao internamento. O que vemos é o
surgimento de criticas contundentes a ineficacia do sistema psiquitrico, cuja base ainda
é o isolamento intra ou extramuros, apesar de sua intencdo declarada de constituir um
novo modelo tedrico e assistencial. Vemos, ainda, o0 aparecimento de uma
multiplicidade de novos saberes e de novas praticas, que foram produzidos, na Franca,
Itdlia, Inglaterra, nos EUA e aqui, na tentativa de solucionar problemas como a
iatrogenia e a cronificacdo proprias do internamento e das estratégias institucionais
comprometidas em funcdo da ma gestdo da vida da populacdo estigmatizada como

doente ou virtualmente doente do ponto de vista mental.

As contribuicdes de Foucault para a analise critica destas modificacdes sdo
muito importantes e permitem ver que se trata de modificacdes de conjunto que se
passam no ambito das politicas publicas, das estratégias do Estado, da esfera legislativa,
dos mecanismos de seguranca, mas também no a&mbito das ciéncias e de outros saberes
envolvidos. Alias, é somente com base nestas consideraces que podemos dizer que as
contribuicbes de Foucault se deveram a influéncia que A Histdria da Loucura exerceu,
ndo s6 no Brasil como em alguns paises da Europa. Este livro, acrescido de suas

hipdteses sobre as formas como o poder — o disciplinar e o biopoder — se exerce em
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nossa sociedade, sobre a relacdo de imanéncia entre estas formas e os saberes, hipdteses
desenvolvidas em Vigiar e Punir, em A Histdria da Sexualidade I: A vontade de saber,
em suas conferéncias sobre a medicina social, proferidas no Instituto de Medicina
Social da UERJ, e naquelas reunidas em A Verdade e as Formas Juridicas proferidas
na PUC-Rio. Tudo isso impressionou muito um grupo de estudiosos - que era
evidentemente um grupo muito pequeno - que introduziu estas e outras de suas ideias
num novo debate a respeito da psiquiatria que havia se iniciado aqui nos anos de 1960.
Era um debate que comecava a ser aprofundado ndo apenas por médicos, psiquiatras e 0
Estado, mas por fildsofos, psicologos, psicanalistas, cientistas sociais, técnicos,
trabalhadores da saude mental em geral, bem como por pacientes psiquiatricos que nele
tiveram uma parcela de participacdo, como foi 0 caso, por exemplo, das propostas de

reforma da Coldnia Juliano Moreira nos anos de 1980.

Em seguida, foi inspirada em trabalhos filoséficos que reuniam estudos
epistemoldgicos, arqueoldgicos, genealdgicos para lidar com o nivel tedrico em sua
relacdo com o nivel das praticas politicas, sociais e econémicas, foi neste quadro de
inteligibilidade que me dirigi as pesquisas sobre as ciéncias da vida, a partir de uma
preocupacdo com uma historia filoséfica das ciéncias biomédicas, cujo objetivo néo era
nem definir uma verdade ontoldgica essencial da vida, nem a verdadeira logica
cientifica, mas a historicidade das ciéncias da vida. Tratava-se, entdo, de analisar

diferentes formas de problematiza-las em nossa sociedade.

Isto porque hd um leque de compreensdes possiveis — desde a de sistema tedrico
e neutro, comprovado por experimentacdo, até a de préatica politica. Este leque diz
respeito as varias formas de analisar a biologia, a fisiologia, a anatomia patoldgica,
integrantes do quadro geral das ciéncias da vida. Neste sentido, achei importante estudar
as concepcdes historicas da epistemologia de Canguilnem e seu vitalismo
(incontorndvel no momento de formacdo de uma ciéncia irredutivel a fisica e a
quimica), da arqueologia e da genealogia de Foucault que as concebe como saberes
constituidos numa relacdo de imanéncia com o0s poderes, correlacionando-as com 0s
conceitos de vida, morte, norma, relagdes de forgas, governo e biopolitica. Também as
de Bruno Latour, como a da microbiologia como relacbes de forgas multiplas,
simétricas, humanas e ndo-humanas (exemplo: Pasteur e 0s micrébios). Nestas

perspectivas, as ciéncias sdo concebidas como processo de producdo de conhecimento
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sempre inacabado, ndo como verdade universal nem como adequacdo a objetos

U] “naturais”. A epistemologia e a arqueologia as compreendem como ciéncias empiricas

=2 que sO se constituiram com o surgimento do conceito de vida, no inicio do século XIX,
ao se formar a nocdo de objeto concreto, com existéncia propria e externa ao
conhecimento. A arqueologia as define — no nivel de sua positividade que é o das
condigdes de possibilidade de sua existéncia — como saber co-extensivo a filosofia, as
outras ciéncias empiricas (economia e filologia) e as ciéncias humanas, s6 constituidas
na modernidade; dentre estas condi¢des de possibilidade, situam-se condicdes politicas,
0 que permite a Foucault considera-las como producéo a ser investigada em termos dos

efeitos operados sobre os individuos e as populacdes.

Foi preciso me demorar nestas analises para perceber que, restringindo a questéo
do surgimento das ciéncias da vida ao contexto epistemoldgico para relaciona-lo com o
politico, podemos dizer, com Foucault, que se trata de um contexto de ruptura nos
niveis do saber e do poder. Ruptura entre o poder soberano e 0 da modernidade; entre o
saber da época classica (historia natural, estudo dos seres vivos, e medicina das espécies
ideais) e o da modernidade (biologia, estudo da vida, e medicina clinica). E no contexto
do surgimento das ciéncias empiricas, possivel somente no inicio do século XIX, a
partir de uma mudanca radical no modo de conhecer o vivo; a partir do afastamento do
cartesianismo, fundamento da filosofia e das ciéncias classicas, inclusive a historia
natural, destes conhecimentos analiticos que se passam no nivel da representacdo, cujos
objetos sdo representacBes a serem ordenadas, nomeadas, classificadas. A historia
natural ndo pode se constituir, progressivamente, como biologia. Pois, até o final do
século XVIII, ndo existem nem a nocdo de vida como objeto empirico, nem a propria
nocdo de objeto empirico. Existem apenas as representacfes: 0S seres Vivos Sao
representacdes, espécies ideais. Na modernidade, seu primado é contornado; com Kant,
a uniformidade do saber classico é fraturada em dois niveis: o empirico, das ciéncias
empiricas, e o transcendental, da filosofia. E no contexto desta fratura que surge o
objeto das ciéncias da vida que é empirico, pesquisado como mecanismo e como fungéo
dos organismos, com leis proprias e um espaco interno proprio que é exterior a
representacdo. A fungdo é invisivel e serd definida a partir do efeito produzido pelos
Orgdos. Esta mudanca é coetdnea de uma mudanca no olhar médico e cientifico: do

olhar voltado para diferencas justapostas as identidades visiveis dos seres vivos, passa-
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se para o olhar moderno dirigido a elementos sem identidade visivel, ligados por uma™ "
unidade funcional que sustenta o organismo em segredo — a vida. Segundo Foucault, as ‘
ciéncias da vida ligam-se cada vez mais ao contexto politico do capitalismo, da
normalizacdo e da medicalizacdo da sociedade, situando-se como pecas de relacGes de
poder, de agenciamentos concretos, de dispositivos de seguranca, cujo alvo é a gestdo
da vida dos individuos e da populacdo tomados como entidades bioldgicas, por meio da
inser¢do controlada dos corpos no aparelho de producdo e de um ajustamento dos

fendmenos de populacédo ao exercicio do poder.

Justamente tal quadro de pensamento envolvendo questdes da formacdo e do
aparecimento de novas formas de saber e de mecanismos politicos no campo da saude
em nossa sociedade é atravessado por formas éticas de constituicdo de sujeitos e de

modos de vida individuais e coletivos.

A pesquisa foucaultiana voltada para uma ‘“genealogia da ética”, como ele
mesmo denomina o trabalho dos udltimos anos de sua vida, e que remonta ao
pensamento greco-romano, modificando inteiramente o eixo cronoldgico de suas
investigagBes, foi uma grata surpresa. Além do evidente comprometimento ético-
politico dos estudos que eu vinha realizando, fui puxada para este campo de pensamento
devido ao meu interesse pela obra de Foucault, intensificado pela maneira como ele
pensou conceitos como sujeito, vida, morte, liberdade, prazer e discurso de verdade que
Ihes conferiam um carater inusitado e uma atualidade impressionante. Foi necessario,
entdo, o esforco para aprofundar o tema do cuidado de si e da Parrhesia (dizer-
verdadeiro), em sua obra, com sua abordagem dirigida para a relacdo entre aquele que
fala a verdade e o outro necessario ao dizer-verdadeiro (confessor, médico, psiquiatra,
psicanalista, juiz, educador, pai), que € o problema do governo de si e dos outros e da
coragem da verdade. E o problema, que me interessa agora, o da filosofia como
terapéutica, como modo de vida e como virtualidade de um espaco matricial de

contrapoderes possiveis.

Ensaios Filosoficos: Qual a importancia dos estudos foucaultianos sobre biopolitica no

cenario contemporaneo?
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s Vera Portocarrero: A definicdo de biopolitica na investigacdo foucaultiana que so6
(=) adquiriu as proporcOes hoje conhecidas a partir de seus cursos Em defesa da Sociedade,
= Seguranca, Territorio e Populacdo e Nascimento da Biopolitica é bastante complexa.
Mas, simplificando muito, podemos dizer que a partir do seculo XVIII, cada vez mais,
0s mecanismos de poder se dirigem ao corpo, a vida, para reforcar a espécie, a salde e a
vitalidade do corpo social, do homem espécie; 0s novos procedimentos de poder atuam
sobre a vida dos individuos e das populacdes através da norma e das regulamentacdes,
de uma série de intervenc@es e controles reguladores, cuja principal funcdo é garantir,
reforcar, multiplicar e ordenar a vida. E quando os governos percebem que ndo tém que
lidar apenas com sujeitos ou povos, mas com um conjunto de variaveis especificas —
natalidade, alimentacdo, etc. Trata-se da gestdo calculista da vida, por meio de préaticas
politicas e observacdes econdmicas, cujas tecnologias giram em torno dos processos
vitais que incidem sobre a multiplicidade dos homens — massa global afetada por
processos de conjunto proprios da vida. Sdo tecnologias de governo cuja intervencao
visa a majoracao da vida, ao controle dos acidentes, do aleatdrio, das deficiéncias que,
em seu conjunto, surgem no marco da racionalidade politica do liberalismo,

indispensavel para o desenvolvimento do capitalismo.

Nos ultimos anos, a questdo da biopolitica se amplia, como, alids se ampliam os
estudos sobre toda a sua obra, tomando diferentes rumos que conduzem a investigagoes
que véo desde a nogéo de normalizagéo, passando pelas no¢bes de governamentalidade,
democracia, liberalismo, dispositivos de seguranca, racismos e terrorismo.
Encontramos, hoje, importantes debates em torno da nocéo de biopoder ou biopolitica.
Filésofos como Giorgio Agamben e Antonio Negri, por exemplo, desenvolvem de
forma propria o campo aberto por Foucault.

Negri aponta uma diferenca ndo estabelecida por Foucault entre biopolitica,
poder da propria vida, da “vida mesma”, poténcia da vida face aos poderes como
politica da resisténcia e biopoder entendido como um conjunto de poderes locais que se
aplicam a vida. Para ele, ja em Vigiar e Punir, encontrava-se a intuicdo fundamental
deste duplo valor da nogéo de biopolitica: por um lado, novas tipologias ou préticas de
poder vinculadas ao capitalismo e ao liberalismo; por outro, a poténcia da vida como
resisténcia. Dai, a hipoOtese bastante atual apresentada por pensadores contemporaneos

de que é precisamente esta concepcdo de biopolitica como politica da poténcia da vida



PORTOCARRERO, V. Ensaios Filoséficos, Volume VII — Abril/2013

0 elemento essencial de uma redefini¢do do militantismo, ou daquilo que Michael Hardt
chama de uma politica das multid6es (multitudes).

Na trajetoria das minhas pesquisas, um dos aspectos mais importantes da
concepcao foucaultiana de biopolitica diz respeito a relacdo, por ele estabelecida, do
campo biomédico com o politico, a partir da qual questiona a medicalizacdo e a
normalizacdo efetuadas em nossa sociedade por intermédio de préaticas divisoras
permanentes e de constituicdo sutil de identidades homogéneas; sdo as préaticas que
estendem indefinidamente os limites de intervengdo das préticas e dos saberes médicos,
a partir do surgimento do problema da saude e da prevencao em diferentes pontos da

sociedade.

As andlises da biopolitica fornecem uma fundamentacdo (arqueoldgica e
genealdgica) para uma critica tanto do pensamento da modernidade, centrado no
conceito moderno de homem, quanto do agenciamento biomédico-juridico das formas
contemporaneas de governamentalidade. Esta relacdo é estabelecida, principalmente, a
partir de algumas hipdteses: que as ciéncias do homem sdo um prolongamento das
ciéncias da vida, porque se fundam biologicamente; que os conceitos biolégicos ndo séo
pensados apenas por meio da estrutura interna do ser vivo organizado, mas se articulam
com dispositivos de poder diretamente ligados a processos fisioldgicos; que o nivel
bioldgico e o historico se ligam, de acordo com uma complexidade crescente, a medida
que se desenvolveram tecnologias modernas de poder, cujo alvo é a gestdo da vida dos
individuos e da populacdo, e que se ampliaram, paradoxalmente, em praticas

patoldgicas de poder de morte (holocaustos, racismos).

Considero esta questdo importante e atual para a realizacdo de um diagnostico
do presente e de uma critica da atualidade cuja meta é constituir pontos de resisténcia

possivel para praticas politicas inovadoras.

Ensaios Filosoficos: Como pensar na atualidade as praticas do cuidado de si como

resisténcia a sujeicdo da subjetividade?
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Entrevista

Vera Portocarrero: Talvez uma boa maneira de fazé-lo, apesar de bastante
abstratamente, é através de uma analise critica e conceitual da nogdo ética de cuidado de
si —nome por mim utilizado para designar um conjunto nocional, que liga a concepgéo
de sujeito ético ativo ao problema subjetivacdo/liberdade/verdade — em sua relacdo com
a nocdo de parrhesia ou dizer verdadeiro, por meio de um estudo das obras de Michel
Foucault e de Martha Nussbaum. Ou melhor, através do estabelecimento de relages
entre diversas nogdes como: tecnologias de si, praticas de si, filosofia como modo de
vida (Foucault), artes de vida, filosofia como arte de vida essencialmente fundada nas
praticas da argumentagdo com vistas ao uso da verdade numa terapéutica da vida e do
desejo (Nussbaum). Talvez seja interessante investigar, na dispersdo das préaticas
discursivas refletidas que o termo cuidado de si comporta, a configuracdo da forma
historico-filoséfica de problematizacdo da vida do individuo e em grupo, que envolve,
por um lado, o conceito politico de contra-poder como resisténcia e governo de si e dos
outros e, por outro, 0 conceito analitico de argumento terapéutico. Acredito que vale a
pena partir da hipotese foucaultiana do enraizamento de duas tradi¢cGes da filosofia
ocidental na problematizacdo da verdade na Antiguidade grega. Aquela da grande
tradi¢do, a “analitica da verdade” — na qual se insere o trabalho de Nussbaum. E o
estudo da questdo de como assegurar que 0 processo do raciocinio esteja correto, ao
determinar se uma proposicao é verdadeira, concernente a nossa habilidade intelectual,
da consciéncia, de ter acesso a verdade. A outra tradicdo, na qual Foucault se insere, € a
da ‘critica’. Sua questdo é a importancia de dizer a verdade, de saber quem é
considerado capaz, e por que se deve dizer a verdade como uma atividade especifica,
como um papel a desempenhar, e ndo como proposic¢ao verdadeira ou falsa, objeto da
analise do critério interno ou externo para reconhecimento de seu carater de verdade,
nem como um papel social a ser tratado através de uma descricdo socioldgica de suas
diferencas nas diferentes sociedades. A minha hipétese é que, na medida em que estas
duas formas de pensamento se opdem em termos de método e metas, e, a0 mesmo
tempo, se tangenciam, em fungdo da questdo ética da auto-formagdo e da permanente
auto-transformac&o do individuo, permitem tracar um importante problema filoséfico de
nossa atualidade. Pois, ao examina-los pode-se estabelecer um eixo tematico que o

delimita.
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Atualmente, o cuidado de si como valor etico fundamental encontra-se™
disseminado e concebido por um lado, positivamente, como constitutivo de sujeitos ()

éticos ativos, por outro lado, negativamente, como causa da subordinacdo dos atores a S
um sistema de poder que quebra as estruturas sociais para deixar o individuo flexivel ou
submeté-lo a uma ideologia. As referéncias a grandes valores éticos e morais
desapareceram e foram substituidas por um individualismo da autenticidade ou da
abertura para os outros — responsabilidade pessoal ou coletiva. Isto comeca nas condutas

mais proximas como o cuidado do corpo e a estética de si.

Foucault investiga as formas historicas de problematizacdo segundo as quais as
estruturas de subjetivacdo ligam-se a discursos de verdade, como a parrhesia. Sua
relevancia deve-se a possibilidade de desenvolver uma analise critica da investigacdo
foucaultiana que rejeita a busca do ser de um sujeito originario, previamente dado, de
modo a estabelecer um conhecimento verdadeiro, para descrever historicamente 0s
procedimentos através dos quais, na historia, discursos de verdade transformam,
alienam e informam os sujeitos e através dos quais as subjetividades se constroem e

fazem um trabalho de modificacéo de si.

O tema foucaultiano da relacéo do individuo consigo mesmo, da conversao a i,
sempre numa relacdo com o outro, no meu entender, € um importante debate em aberto.
Este debate tem se aprofundado cada vez mais, sobretudo, a partir da publicacdo, em
2008 e 2009, dos dois ultimos cursos de Foucault proferidos no College de France,
gerando grande quantidade de artigos e livros sobre sua obra. Com razdo, varios dentre
eles, ressaltam o papel, atribuido por Foucault, a liberdade dos individuos nas praticas
das lutas politicas e que conduz Foucault a andlise das estratégias que sustentam a
I6gica destas praticas bem como a maneira pela qual os individuos se constituem,
livremente, em seus afrontamentos, como sujeitos de suas proprias praticas ou recusam
as praticas que lhes sdo propostas. Dai a importancia de saber até que ponto € possivel
que a relacdo dos individuos consigo mesmos, que, é claro, envolve a relacdo com os
outros, seja efetivamente um espaco de resisténcia na constituicdo de nossas

subjetividades como identidades normalizadas e medicalizadas.

Cada vez mais, a preocupacdo com o cuidado de si e com o dizer verdadeiro
perpassa 0 pensamento filosofico ético e politico, exigindo novas elaboragfes sobre os

conceitos de liberdade, moral, subjetividade, individualismo, verdade, prazer, desejo,



Entrevista

poder, ‘agonismo’, governo, conferindo-lhes relevancia renovada para a constitui¢do de

(o) estratégias de critica a sociedade contemporanea.
Unl

Minha atual preocupacdo € estudar formas contemporéneas de pensamento
filoséfico ético-politico que problematizam a nocdo de cuidado de si ligando a
concepcao ética de sujeito individual ou coletivo ao conceito de verdade, enfocando o
problema da permanente auto-transformacdo do individuo de acordo com um principio
de liberdade segundo o qual a liberdade é definida ndo como um direito de ser, mas
como uma capacidade de fazer.

Ensaios Filosoficos: Que diagndstico é possivel fazer sobre o presente cenério do

pensamento filoséfico brasileiro?

Vera Portocarrero: N&o tenho elementos suficientes que possibilitem este diagndstico.
Mas se for verdade que ndo ha relacdes de forcas sem resisténcias e que as resisténcias
S80 necessariamente criativas, justamente por se tratar de forcas, talvez possamos ser

otimistas e apostar num cenario positivo.



