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Editorial

O Corpo Editorial da Revista Ensaios Filosoficos torna publico seu oitavo
volume, composto por dez artigos e uma entrevista com a professora do departamento
de filosofia da Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Maria Helena Lisboa da
Cunha. Além dela, outros dois professores do departamento de Filosofia da UERJ
colaboram com suas producdes para a composi¢cdo de nossa publicacdo. Séo eles Luiz
Bicca, autor de obras como Marxismo e liberdade (Loyola, 1987), Racionalidade
moderna e subjetividade (Loyola, 1997) e O mesmo e os outros (7 Letras, 1999), aqui
responsavel pelo artigo intitulado A questdo do alcance e da radicalidade do ceticismo
antigo e Dirce Solis, coordenadora do Laboratério de Licenciatura e Pesquisa sobre o
Ensino de Filosofia- LLPEFIL e atualmente Diretora do Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas-IFCH da referida universidade. Autora do texto intitulado Glasserias, um
didlogo com o texto Glas, de Jacques Derrida, a professora Dirce foi desde o inicio a
maior incentivadora de nosso trabalho editorial, nunca hesitando em nos apoiar ao longo
destes quatro anos de existéncia da Revista, razdo pela qual se faz necessario que

aproveitemos a ocasido para manifestar publicamente nossa gratidao e carinho.

Constam ainda na presente publicagdo outros dois artigos acerca do pensamento
do filésofo da desconstrugdo: Derrida e o problema de uma "nova Internacional”: A
heranca marxista da desconstrucdo e a ética da hospitalidade, escrito por Daniel Arbaiza
Rodrigues e Nos jardins secretos da escritura: Platdo e(m) Derrida, de autoria de Diego

Reis.

Ainda em didlogo com a filosofia contemporanea de expressdo francesa,
publicamos no presente volume os artigos de dois doutorandos da Universidade do
Estado do Rio de Janeiro que dialogam com o pensamento de Michael Foucault,
sobretudo em sua relevancia para reflexdes filosoficas sobre a politica, a saber,
Homossexualidade e Preconceito: a maldi¢cdo do mito de uma natureza humana, artigo
de Marco Antonio Gamboa e Transformar o poder: um estudo sobre a questdo da
biopolitica em Foucault e Negri, de autoria de Pedro Grabois, texto em que, como

sugere o titulo, considera ainda as contribuigdes do filosofo marxista italiano.
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Além destes, somam-se a este oitavo numero da Revista Ensaios Filosoficos trés
artigos que buscam reafirmar nosso interesse em abrir espaco para a discussdo das
relagdes interdisciplinares possiveis ao exercicio filosofico, sendo eles Atravessando o
mar com Paulinho da Viola: ProvocacGes acerca do problema da individuacdo em
Aristdteles-Simondon, escrito a quatro maos por Pedro Menezes e Wallace Lopes;
Aspectos da vontade e da memoria na individuacdo bioldgica, de Ricardo Cézar
Cardoso e o artigo internacional de autoria de dois pesquisadores da Universidad
Autonoma del Estado de México, Laura Maria Morales Navarro e Antonio Arellano
Hernandez, intitulado Etnografias de laboratdrio e o programa da antropologia, texto
no qual os autores questionam o desenvolvimento da antropologia frente as questdes

impostas pela ciéncia e pela tecnologia ao conhecimento humano.

Por fim, este oitavo volume da Revista Ensaios Filosoficos traz ao publico o
artigo do professor de Filosofia do Departamento de Educacdo e Sociedade (DES), do
Programa de Pés-Graduacdo em Filosofia da Universidade Federal Rural do Rio de
Janeiro (UFRRJ), pesquisador do Laboratério de Estudos Afro-Brasileiros e Indigenas
(Leafro) e do Laboratorio Préxis Filosofica de Andlise e Producdo de Recursos
Didaticos e Paradidaticos para o Ensino de Filosofia (Praxis Filosofica) da UFRRJ,
Renato Noguera. Com seu texto nomeado A ética da serenidade: O caminho da barca e
a medida da balanca na filosofia de Amen-em-ope, o professor oferece sua contribuicéo
para 0 pensamento de uma filosofia pluriversal, capaz de seguir sua tendéncia de
questionar verdades supostamente absolutas e, assim, pdr em xeque O seu carater
estritamente europeu. O corpo editorial da Revista Ensaios Filosoficos reafirma seu
compromisso em dar voz a reflexdes de grande importancia como estas, também objetos
de estudo no artigo do professor Mogobe Ramose publicado em nosso quarto volume,
Sobre a legitimidade e o estudo da filosofia africana, texto este ao qual alude o
professor Noguera no trabalho aqui publicado. Ficamos felizes em publicar artigos que
dialogam entre si, uma vez que reconhecemos a importancia da constituicdo de espacos

plurais de dialogo para a qualidade do trabalho académico.
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Desejamos a todos boas leituras e agradecemos de antemao a acolhida que temos™
L

tido ao longo destes quatro anos de trabalho por parte da comunidade académica e de
amantes da filosofia em geral. Esperamos retribuir esta receptividade com um trabalho
editorial cada vez melhor e nos colocamos a disposicdo de nossos leitores para receber

sugestdes e comentarios através de nosso endereco eletronico.

Corpo Editorial da Revista Ensaios Filoséficos
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Etnografias de laboratorio e 0 programa da antropologia

Laura Maria Morales Navarro e Antonio Arellano Hernandez*

Traducao
Maria Helena Silva Soares

Revisdo Técnica

Antonio Augusto Passos Videira

Resumo

A antropologia se constituiu quando, no século XVII, o tema do homem se
tornou objeto de estudo. Em seguida, evoluiu como as outras disciplinas
cientificas e humanas em um processo de crescente especializacdo. O tema do
conhecimento e da tecnologia foi de grande relevancia em sua fundacdo e em
seu desenvolvimento; assim, a capacidade de conhecer e de elaborar
instrumentos serviu para distinguir o homo sapiens do resto das espécies da
natureza. Posteriormente, as técnicas contidas nas obras das culturas antigas
serviram para compreender 0os modos de vida dos homens daguela época.
Ainda que o conhecimento e as técnicas tenham sido temas fundadores da
antropologia, as investigacdes sobre ciéncia e tecnologia contemporaneas sao
objetos de estudos recentes. No final da década de 70 do século passado, trés
etnografias realizadas quase simultaneamente em diferentes laboratérios de
pesquisa, marcaram o surgimento dos estudos de laboratério. Neste trabalho
abordaremos algumas caracteristicas da antropologia classica; em seguida,
analisaremos o0 movimento etnografico centrado no estudo das ciéncias e
tecnologias das ciéncias modernas, os laboratérios como objetos de estudo das
ciéncias sociais, a epistemologia comprometida com as etnografias de
laboratério e o dilema de assumir a antropologia como sinénimo de método
etnogréfico ou como estudo etnografico do homem. Assim, poderemos
esquematizar uma proposta de Antropologia nos tempos da tecnociéncia.
Palavras-chave: Antropologia. Etnografias. Laboratério.

Abstract

The beginnings of the anthropological discipline can be traced back to the
seventeenth century, when the issue of humankind turned into an object of
study as such. Afterwards, similarly to the rest of sciences and humanities, it
evolved in a process of increasing specialization. The issue of knowledge and
technicity has been of great importance in the establishment and development
of Anthropology. This is so, since the capacity to know and to produce tools
has distinguished the Homo sapiens from the rest of the species of nature. In

! Profesores-Investigadores, ~ Universidad Auténoma del Estado de Meéxico, México.

Immoralesn@uaemex.mx.
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the same way, the techniques contained in the material productions of ancient
cultures have helped to comprehend their modes of living. Although,
knowledges and techniques have been Anthropology’s founding cornerstones,
research about contemporary scientific and technological production is
relatively recent. At the end of the seventies of the past century, three
ethnographies were conducted, almost simultaneously, in different research
labs; together, they marked the emergence of what would later become known
as ‘laboratory studies’. In this paper, we begin by exploring some of the main
characteristics of classical anthropology. Then, we analyse the ethnographic
approach to the study of sciences and technologies of modern society, as well
as the implications of the ‘laboratory’ as an object of study for social sciences.
After that, we look at the epistemology that is mobilised by ethnographies of
laboratories and the dilemma of assuming the anthropological discipline as
either a synonym of the ethnographic method or as the ethnographic study of
humans and humankind. Finally, we outline a proposal of anthropology in an
era of technoscience.

Key-words: Anthropology. Ethnographies. Laboratory.

Antropologia classica, sociedades tradicionais e etnografia

Os estudos antropoldgicos classicos tiveram como objeto de estudo o processo
de hominizagdo e humanizagéo?, se dedicaram ao estudo das sociedades tradicionais e

privilegiaram a etnografia como método.

A elaboracgdo do dominio antropoldgico é um processo que se pode refazer desde
0 momento em que o tema do homem se converteu em um objeto de estudo liberado das
herancas teoldgicas da idade média, e foi submetido a um processo de separacdo e
racionalizacdo das imagens do mundo que se evidenciou na fundamentacdo da histéria
natural de metade do século XVIII. Ao longo de cem anos (1750-1850), autores tdo
dissemelhantes como Buffon, Kant, Comte, Broca, Edwards, Blumenbach, Topinard, de
Gérando (Arellano, s/f), entre outros, fundamentaram a ciéncia do homem e

desenvolveram a etnografia como método privilegiado.

Depois deste século fundamental para a antropologia, o estatuto das diferentes
subdisciplinas da antropologia ndo pode fundamentar-se legitimamente sem as

contribui¢bes académicas, resultado de seus estudos sobre as técnicas e as ciéncias das

2 Convencionalmente hominizago se entende como o processo que conduz dos primatas aos hominideos
e a humanizacdo como o processo do fendbmeno propriamente humano. A antropologia separou ambos
estudos como subdisciplinas; para nds, parece que a re-reunido de ambas oferece a possibilidade de
encontrar elementos que envolveram o surgimento dos hominideos e que encontram ao largo da
civilizacdo, por este motivo, quando empregamos hominizacéo, fazemos como homi e humanizacéo.
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culturas que elas estudam. Assim, a identificacdo dos processos da evolucdo cultural
~ ndo poderia avancar sem a analise dos objetos coletados nas escavacgdes arqueoldgicas.
Os sistemas de classificagdo da natureza e do progresso técnico das sociedades
tradicionais e dos grupos étnicos ndo ocidentais ndo poderiam ser compreendidos sem o
conjunto de estudos etnocientificos da New Ethnography dos anos 50. O estudo dos atos
técnicos e do saber-fazer também proporcionou a base empirica dos estudos
etnotécnicos das atividades agricolas, pecuérias e artesanais de mdltiplos grupos
humanos. A cognicdo e a tecnicidade sdo estudos de caso que nutrem a argumentacao

sobre a hominizacéao.

A tecnocognicdo humana foi objeto de estudo desde os primeiros antropdlogos,
mas Emile Durkheim e Marcel Mauss estabeleceram o tema por meio das categorias das
representacdes e da tecnicidade. Os trabalhos de ambos estimularam os estudos sobre as
representacdes coletivas, dirigidas principalmente por antropélogos cognitivos e
psicologos cognitivos e sociais, e sobre as formas de classificacdo etnocientifica
conduzidas por antropdlogos. Além disso, a obra de Mauss levou aos trabalhos sobre a
tecnicidade desenvolvidos por antropélogos, sociologos, historiadores, etc.

Ao final do século XX, a antropologia havia explorado uma infinidade de temas
e a etnografia havia sido aplicada a diversos dominios. A prépria antropologia se
converteu em seu objeto de estudo com a consolidacdo da antropologia cognitiva
(Sperber, 2005; Atlan, 2003), e com o surgimento da antropologia p6s-moderna (Geertz
et al., 1989; Geertz, 2003).

Atualmente, existe na antropologia contemporanea um diagnostico pessimista
sobre o futuro da disciplina. Um bom porta-voz deste diagndstico é Marc Augé, quando
escreve: “Fizemos todo o percurso, do mundo e das ideias. Para alguns, as sirenes do
desencantamento deveriam seduzir ao etndlogo no caminho da volta” (Augé, 1994:7).
Mas Augé ndo para e defende que a compreensdo do mundo contemporaneo passa pela
reivindicacdo da unicidade e da pluralidade do mundo, assim como por sua constituigdo
e integracdo heterogénea (Augé, 1994:128), de modo que a antropologia deveria ter trés
mundos novos: o individuo, a religido e a cidade. No caso mexicano, Esteban Krotz
vislumbrava em 1991 “a extensdo de um obscurecimento do perfil profissional de certos
campos antropoldgicos (especialmente nos campos da antropologia social, da etnologia

e da etnohistoria) enfraquecendo sua posigdo competitiva no mercado de trabalho”
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(Krotz, 1991:186-187), considerava que “a antropologia mexicana estava se

aproximando de uma nova conjuntura para revisar seus resultados e desenvolver ﬁ

estratégias para continuar a producdo de novos conhecimentos que, de uma maneira ou
de outra, seriam importantes para o destino das massas populares” (Krotz, 1991:187).

Consideraremos esta parte com atencao.

Etnografia de laboratorios: tecnociéncias, sociedades modernas e etnografia

Apesar de o conhecimento e as técnicas terem sido abordados pela antropologia
desde 0 seu nascimento, 0s antropdlogos contemporaneos se interessam muito pouco
pelos fendmenos da tecnocogni¢cdo em comparagdo com seus antecessores. Talvez isso

explique porque as primeiras etnografias de laboratdrio foram feitas por sociologos.

Na verdade, trés etnografias quase simultaneas realizadas em fins dos anos 70 do
século passado em laboratorios da Califérnia marcaram o surgimento dos estudos de
laboratério®. Depois desses estudos seminais, formou-se um grupo de antropélogos
consagrados a institucionalizar os estudos sobre a ciéncia e a técnica sob a denominagéo

de Antropologia da Ciéncia e da Técnica (Hess e Layne, 1992).

Esses trés estudos inspiraram outros investigadores a empreender etnografias de
laboratério resultando na formacdo de um movimento académico dificil de classificar,
mas caracterizado pelo uso da etnografia. Em pouco tempo, este movimento teve um
desdobramento impressionante, primeiro no mundo angl6fono, em seguida no
francéfono (Callon e Latour, 1982), no resto do mundo seu desenvolvimento foi muito

lento ou, inclusive, quase inexistente, como no México.”

A primeira vez que se aplicou o método etnogréafico ao estudo da investigagdo ocorreu quando, de
maneira praticamente simultanea, Michael Lynch, Bruno Latour e Karin Knorr-Cetina decidiram penetrar
antropologicamente respectivos laboratérios de alto desempenho da tecnociéncia californiana. Destes
estudos resultaram as monografias fundadoras da antropologia da ciéncia e tecnologia contemporéaneas, a
saber: a de Lyncch (1985) intitulada “Art and artifact in laboratory science: A study of shop work and
shop talk in a research laboratory”, a de Latour e Woolgar (1979) publicada como “Laboratory life. The
Social Construction of Scientific Facts”, e a de Knorr-Cetina (1981) intitulada “Manufacture of
Knowledge: An Essay on the Constructivist and Contextual Nature of Science”.

* No passado houve estudos de laboratérios de investigacdo, mas nem surgiram como uma extensio da
antropologia de culturas “pré-modernas” nem chegaram a estabelecer uma disciplina como tal, esse é o
caso do estudo primitivo de Ludwik Fleck ocorrido nos anos trinta do século XX sobre a “génese e

desenvolvimento do fato cientifico da sifilis” (Fleck, 2005).
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] De acordo com David Hess (2001), a etnografia das ciéncias e das tecnologias
' tem duas geracGes claramente visiveis. A primeira abrange os anos 80 aos 90 do século
passado, se caracteriza pela influéncia do conceito da construcdo social do
conhecimento oposto a suposta natureza exclusivamente racional do processo de
representacdo da natureza e pelos principios do “programa forte da sociologia da
ciéncia” evocado na metade dos anos 70 por David Bloor (Bloor, 1982). A segunda
geragdo tem entre suas formacdes antropdlogos formados na subdisciplina da ciéncia e
tecnologia da geracdo precedente como Collins e Pinch (1982), Latour e Woolgar
(1988), e feministas como Dona Haraway (1991) e investigadores da cultura como Paul
Rabinow (1996). A presenca dos investigadores da segunda geracdo repercutiu na
proliferacdo antropoldgica dos temas abordados (meio ambiente, classe, género, raca,
etc.), no exame do conhecimento e nos pontos de vista de diversos grupos sociais e
culturas acerca da tecnociéncia. Finalmente, estes trabalhos tomaram mais tempo de

observacao que os da geracdo precedente (Hess, 2001).

Se os antropdlogos classicos relativizaram os pressupostos da sociedade dos
positivistas do seculo XIX com suas monografias e reflexfes, as etnografias de
laboratério problematizaram os pressupostos dos historiadores, epistemélogos e
filésofos sobre as concepcdes sobre as ciéncias e as técnicas; assim, os estudos de
laboratério da tecnociéncia apontam elementos para a observacdo empirica da
investigacgdo, agregando conteudo explicativo as perspectivas histéricas e filosoficas. De
acordo com Lynch, “a ciéncia que existe na pratica ndo € tal como temos lido nos
manuais” (Lynch, 1985:xiv). Segundo Lynch, alguns resultados das etnografias de
laboratorio tém mostrado que “o principio da demarcacgdo entre ciéncia e senso comum
ndo parece sustentar-se desde que os estudos de laboratério mostraram que 0s projetos
cientificos sdo desenvolvidos seguindo o raciocinio do senso comum, manejando

materiais exoticos e equipamentos complexos” (Lynch, 1985: xiv).

No mesmo sentido, Knorr-Cetina afirma que “os filosofos da ciéncia, que até
agora eram a autoridade em assuntos de procedimentos e conteddo cientificos,
mostraram uma preferéncia pelo “contexto de justificacdo” e trataram o contexto de
producao do conhecimento, ao qual chamaram “contexto de descoberta”, com descuido
e desprezo” (Knorr-Cetina, 1995:2). Os historiadores definiram com frequéncia os
assuntos cientificos como questdes referentes a histdria das ideias. Segundo Knorr-

Cetina, as ideias se mantiveram “separadas de ambientes locais (...). Mas os
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experimentos — continua-, (...), ndo sdo os mesmos nos laboratorios. O processo

_ N G
completo da producédo de conhecimentos e o papel da mesma fabrica de fatos sociais ]
foi, até os anos 70, um territério nunca pisado pelos estudiosos sociais da ciéncia”

(Knorr-Cetina, 1995:3).

Em outro sentido, “os estudos de laboratorio alcangaram um nivel de discussio
de tdpicos tradicionais como, racionalidade, consenso, formacgdo, descobrimento,
controvérsias tecnocientificas” (Callon, 1981). Agora os etndgrafos da ciéncia e
tecnologia podem tratar estes temas como materiais observaveis e descritos no presente
e ndo como objetos de propriedades de historiadores e filosofos da ciéncia” (Lynch,
1985: xiv). De acordo com Sismondo, “muitos estudiosos de laboratorios usaram suas
observacdes para realizar argumentos filosoficos acerca da natureza do conhecimento,
mas expressaram seus resultados antropologicamente” (Sismondo, 2004:86), quer dizer,

incorporaram a explicacdo do fenbmeno tecnocientifico as agcbes humanas.

As contribuicdes dos estudos de laboratorio as ciéncias sociais podem resumir-se
em uma frase: os fatos cientificos e tecnologicos sdo construidos em laboratorios e
podem ser observados etnograficamente. O mesmo que se comprometem com um

objeto de estudo (a), um enfoque epistemoldgico (b) e uma postura metodoldgica (c).

a. Os laborato6rios como objeto das ciéncias sociais

Até os anos 70 do século XX, a ideia de laboratério estava fora do foco dos
epistemologos e dos estudiosos da cultura, era um elemento contextual e circunstancial
dos historiadores e sociologos da ciéncia e um tema evitado pelos antrop6logos. Por esta
razdo, a no¢do de laboratdrio nao corresponde com a de experimento dos historiadores e
filésofos da ciéncia convencionais, como a atividade que concede validade aos fatos
cientificos, pois de acordo com os etndgrafos de laboratério, a construcdo da validade
esta relacionada com a construcéo do préprio laboratério. Tampouco se refere ao espago
da organizagdo social e da manifestacdo disciplinar de que falam os socidlogos
mertonianos, pois a organizagdo social das disciplinas é solidaria da organizacdo dos
laboratdérios. N&o € o espaco de autonomia cultural referida pelos antropdlogos
culturalistas, pois os laboratérios sdo as mediacdes que permitem reconfigurar as

relacOes sujeito-objeto e homem-natureza do mundo contemporaneo.
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] Para os etnografos de ciéncia e tecnologia, o laboratério é um campo de
EZ observacgdo e uma nogao tedrica (Knorr-Cetina, 1995), € um valioso objeto de estudo de
normas, rotinas e procedimentos de todo tipo que permitem o acesso a compreensdo da
constituicdo social contemporanea (Lynch, 1985), ¢ “a drosophilia” da sociologia das

ciéncias (Latour e Woolgar, 1988:29).

Para nos, o laboratorio € um meio de hibridacdo de elementos naturais,
artificiais, simbolicos e coletivos; o laboratério é um espago de experimentacdo de
arranjos dos elementos anteriores em escala minima que permite introduzir novos atores
ao mundo e reformular a acao e a representacdo do conjunto. Uma vez que os cientistas
conseguem separar 0 contexto de seu conteudo e com ele obter liberdade de
investigacdo, no interior dos laboratorios, estes cientistas desenvolvem “estratégias (...)
para ter éxito em suas negociacdes com a natureza e o resto dos atores, em uma légica
que corresponde a formulacéo de hipoteses e a delimitacdo dos atores, a instauracdo de
dispositivos de interposicdo e de associacdo dos atores, ao desencadeamento de
negociacdes, a mobilizagdo dos aliados e ao encerramento das negociagdes” (Arellano,

1999:74) e a estabilizacdo da representatividade dos atores (Arellano, 1996).

O descobrimento-construcdo do laboratério representa para as ciéncias sociais
um desafio a compreensdo de novas forcas sécio técnicas surgidas da investigagdo
tecnocientifica, de igual modo que para a sociedade significa um desafio para a
incorporacdo de novas forcas socio técnicas surgidas desses espacos aparentemente tao

estranhos aos coletivos, como sdo os laboratorios.

Nos percebemos quatro limitagdes importantes do dominio da etnografia das
tecnociéncias. A primeira é que, concentradas no estudo de fatos cientificos e de novos
artefatos, seus estudos podem converter-se na versdo internalista da filosofia da ciéncia,
segundo Lakatos (1987), e a epistemologia, pelo que valeria a pena considerar, que 0s
laboratérios sdo espagos onde se estd redesenhando permanentemente o contexto e o
contetido das forcas de investigacdo. A segunda é que os laborat6rios ndo sdo os fins e
0S espacos totais da investigacdo, mas que se trata somente de certos meios em que
transcorrem partes do conjunto da investigacdo tecnocientifica ou, dito de outro modo,
agora o mundo se converteu em um grande laboratorio. A terceira, € que as etnografias
de laboratorio, apesar de terem focado no estudo das ciéncias naturais e da tecnologia,

existem os laboratorios das ciéncias sociais e das humanidades, de forma que
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etnografias da disciplina de economia, de sociologia, etc. sdo tarefas pendentes deste o
dominio. Finalmente, que as dimensdes que comprometem a investigacao ;%
tecnocientifica, e, portanto, os laboratérios, sdo os aspectos artificiais, cognitivos e
sociais, como vimos anteriormente, mas também os intersubjetivos; quer dizer, o objeto
de estudo de uma antropologia da tecnociéncia seria a contribuicdo ao estudo destes

quatro elementos configurados na matriz antropoldgica.

b. Epistemologia e etnografias de laboratorio

Ao tomar como objeto de estudo os laboratérios, os etnografos se viram
confrontados a compreenséo dos processos de producdo de conhecimentos e de artefatos
que estavam ocorrendo durante suas observagdes; deste modo, os laboratorios acabaram
como espacos de estudos epistemoldgicos e tecnoldgicos, mas abordados como

epistemologia e tecnologia sociais.

Até nossos dias, os estudos de laboratorio tém se apresentado em quatro
enfoques principais: 1) O enfoque construtivista, promovido por Barnes (1980) e
mesmo Bloor (Barnes e Bloor, 1982), nega a possibilidade de construir teorias gerais e
de causa-efeito sobre a conexdo entre os fatores sociais e cognitivos, propondo em seu
lugar o estudo de casos concretos, como a maneira de abordar empiricamente a
intervencdo dos fatores sociais no conhecimento. 2) O enfoque relativista, conduzido
por Collins (1983) e Pinch (1985), procura conhecer como um fato cientifico é
fabricado e quais sdo as influéncias sociais que participam deste processo. Ambos 0s
autores consideram que as controvérsias cientificas das ciéncias duras sdo o melhor
campo de observacdo da producdo cientifica. 3) O enfoque construtivista-relativista,
proposto por Woolgar (1991), Latour (Latour e Woolgar, 1988) e Knorr-Cetina (1983a,
1983b, 1981), interessa-se por mostrar a natureza social dos fatos cientifico-técnicos
partindo de estudos sobre a atividade cientifica in situ (em laboratorios e centros de
pesquisa). E, finalmente, 4) O enfoque etnometodoldgico desenvolvido por Michael
Lynch, que analisa a interacdo ordinaria e transforma em rotinas de trabalho de
laboratorio (muitas vezes apresentadas em forma oral como as indexicalidades
apontadas por Garfinkel) que permitem, entre outras coisas, que “o que conte como

achado notavel, uma entidade anatdmica definitiva, um atributo das coisas, um processo
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de medi¢do, uma exposi¢ao adequada de dados, € um plano de acao metddica” deve ser

acertado e modificado de uma maneira intencionalmente sensitiva (Lynch, 1985:264).

Estes quatro enfoques implicam varios assuntos epistemoldgicos e tecnoldgicos
que se apresentam como mudancas etnogréficas nos estudos tradicionais sobre a ciéncia,
a técnica e a sociedade das Gltimas décadas. As criticas ao determinismo técnico
giraram em torno da observacdo da construcdo simultanea de coisas e homens; o estudo
dos produtos da investigacdo deu lugar ao estudo da investigacdo tecnocientifica; a
epistemologia moderna que entendia a ciéncia como uma atividade individual, real e
universal mudou a sua compreensdo como uma atividade social, negociada e
contingente e; a tecnologia que entendia a inovacdo como uma série linear e evolutiva
das fases Investigacdo bésica-investigacdo e desenvolvimento-transferéncia-adogéo-
adaptagdo-consumo-uso passa a entender-se como um continuo nem linear nem
evolutivo (Arellano, 1996) e tudo isto modificou a fisionomia dos estudos dos impactos

da ciéncia e da tecnologia no estudo das relaces Ciéncia-Tecnologia-Sociedade.

c. A antropologia como método etnografico ou o estudo etnogréafico da

hominizacao

A vantagem da etnografia da tecnociéncia frente a sociologia da ciéncia e a
epistemologia analitica dos descobrimentos cientificos consiste em que, para explicar a
atividade tecnocientifica, a antropologia pode afastar-se das explicacfes maniqueistas
do externalismo/internalismo que em algum momento propds Lakatos para abordar a
atividade cientifica (Lakatos, 1974 e 1987). A antropologia da ciéncia pode guiar-se por
suas proprias observacdes etnograficas de campo para dar conta do contetdo irracional
(no sentido weberiano, Weber, 1976) que habita a racionalidade cientifica, do complexo
contexto de decisdes que afeta o caminho de uma trajetéria tecnoldgica e a
epistemologia social que ocorre como mescla de atividades sociais, técnicas e

simbdlicas nos laboratérios.

O repertorio de definicbes antropologicas sobre a atividade cognitivo-
instrumental pos-maussianas compartilham sua heranca para estudar as sociedades
tradicionais e sua disciplinaridade para estudar separadamente os aspectos simbolicos,

técnicos ou coletivos da cultura. A heranca para estudar as sociedades tradicionais teve
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como consequéncia a tardia aplicacdo do metodo etnografico ao estudo da tecnociéncia

(Latour e Woolgar, 1988; Escobar, 1994) e suas consequéncias compreensivas dos ﬂ

fendmenos contemporaneos.

E s6 muito recentemente que o grande e classico antrop6logo Georges Balandier
(2003), apos a destruicdo das Torres GEmeas, em Nova York, em 2001, reflete sobre um
deslocamento na mudanca da época que provocou recentemente a aparicdo de
“nouveaux Nouveaux Mondes” (novos Novos Mundos, NNM). Balandier considera que
“estes mundos resultam de empresas transformadoras, que estdo sob o efeito dos

avangos conjugados e conquistadores da ciéncia, da técnica ¢ do economicismo”

(Balandier, 2003:36) e identifica quatro nNM:

O primeiro, “donde as ciéncias da vida completam sua progressdo inaudita,
donde as biotecnologias que, ndo sem certos riscos, tornam-se reparadoras,
transformadoras e criadoras de seres vivos (...); segundo, NNM também, donde operam
0s autdmatos, os sistemas cada vez mais “inteligentes” nascidos da informatica e das
ciéncias cognitivas que fornecem ao imaterial uma capacidade de expansdo inaudita e a
acao humana, meios instrumentais até agora desconhecidos (...); um terceiro é aquele
donde as técnicas da comunicacdo conectam, multiplicam, desenvolvem em eficécia as
redes (...); enfim, um ultimo mundo, é o que oferece um campo ilimitado a imaginagao
criadora, d& nascimento aos seres virtuais, engendra duplicacbes do real e
“mestigagens” saidos da conjugacdo das tecnologias do imaterial e do real mesmo”
(Balandier, 2003:37-38). Frente a este mundo de Novos Mundos, Balandier se mostra
perplexo ao dizer que estes “existem e podem ser identificados, ainda que eles nos
desconcertem desafiando o conhecimento ordinario” (Balandier, 2003:36). Mas
justamente as etnografias de laboratorio ja ultrapassaram a estrangeira perplexidade de
Balandier ao permitir-se observar que o mundo é uma hibridacdo em que os humanos
ndo sdo os Unicos criadores, mas que tampouco a natureza € um objeto inerte e que
ambos o0s elementos sdo permanentemente interconstruidos. Pareceria, entdo, que a
alienacdo poderia resolver-se com um olhar indigena, transformando indigenas

convertidos em antropdlogos dos mundos de Balandier.

Mas se os antropologos classicos acabam confundidos pelos mundos altamente
tecnificados da vida contemporanea, os etnografos de laboratério tém abordado

exclusivamente o fenbmeno tecnocientifico das sociedades contemporaneas, o que,

51
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——acreditamos, tem limitado a possibilidade de complementar os resultados das

| etnografias com os trabalhos sobre as sociedades tradicionais para incrementar a
demonstracdo da hominizacdo, o que tem resultado em uma especializacdo sobre a
tecnocientificidade da sociedade contemporanea. As etnografias de laboratorio perdem
forca conceitual na medida em que se restringem ao estudo da contemporaneidade e da

tecnocientificidade abandonando no caminho o tema da hominizagéo.

A antropologia, diferente da etnografia, consiste em que possui um interesse
cognitivo sobre o fenbmeno da humanidade que se expressa como cultura ou
humanizacdo; em troca, a etnografia consiste no método que permite obter evidéncias
dos trabalhos de campo, pelo que uma etnografia que ndo é guiada por problemas de
hominizacdo da cultura s6 é capaz de obter descricbes mais ou menos exatas de
fragmentos de realidade dos coletivos sem possibilidade de coloca-los em comunicacao

com as elaboragdes conceituais proprias da antropologia.

Por uma antropologia renovada da hominizagao (matriz antropoldgica,

tecnociéncia e etnografias heterogéneas)

Os estudos etnograficos da tecnociéncia estdo contribuindo com elementos para
melhorar a compreensédo das dimensdes social, material e simbdlica em que se desenrola
o fendmeno tecnocientifico. Por meio das etnografias se vem clarificando como a
tecnociéncia produz novos elementos tedrico-metodolédgicos que permitem aos coletivos
e aos individuos falarem intersubjetivamente do mundo; por outro lado, como
proporciona os artefatos para a reproducdo material da sociedade e, finalmente, como
recria as relacdes entre os atores sociais e institucionais da sociedade contemporanea’ e

entre os atores e a natureza.

> Assim, algumas questdes que os estudos sociais da ciéncia e tecnologia enfrentam sdo: Quais novas
formas de construcdo social da realidade e de negociacdo de tais construcfes tém sido criadas ou
modificadas? Como as pessoas socializam sua experiéncia rotineira e institucional devido a construgdo de
espacos criados pelas novas tecnologias? Como narram seus mundos tecnoldgicos (maquinas, corpos
reinventados, naturezas modificadas) e como as instituicGes se reorganizam a partir das novas
tecnologias? Como se organizam as comunidades de cientistas e engenheiros para produzir fatos
cientificos e artefatos? Como se organizam as instituicBes para gerar seus artefatos e conhecimentos?
Como se transferem, adotam e adaptam os resultados da tecnociéncia?
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Tudo isto estd bem, mas estamos persuadidos de que agora podemos ir mais

longe, estdo aqui algumas ideias para negociar um programa antropoldgico da ﬁ
tecnociéncia. Parece-nos importante pensar as categorias em um sentido amplo; assim,
por tecnociéncia deveria entender ndo s6 as ciéncias ditas duras ou naturais e as
engenharias, mas a configuracdo do conhecimento erudito que provém das chamadas

ciéncias sociais e as humanidades.

De inicio, consideramos que, da mesma forma como ocorria na antropologia
classica, o estudo da cognicdo e o da tecnicidade deveriam ser estudos de caso que
nutrissem a argumentacdo sobre a hominizacéo para o qual as etnografias heterogéneas
de situacdes de laboratorio e de outros campos de observacdo (laboratorios de ciéncias
sociais, think tanks — grupos de pesquisas -, etc.), poderiam colaborar na ilustragcdo de
elementos simbdlicos, artificiais, naturais, sociais e intersubjetivos dos coletivos

humanos.

O esquema de tal trabalho poderia conduzir-se, a0 nosso ver, mediante a
ampliacdo dos estudos da cognicdo ao tema da construcdo simbdlica do mundo; do
mesmo modo, os da tecnicidade deveriam ampliar-se na abordagem da artificialidade —
tal e como sugeria Mauss em Técnicas do corpo (1934) — e, ambos temas devem
integrar-se em um feixe com os da comunicagdo intersubjetiva/interobjetiva e os da
naturalizacdo do mundo. Isto poderia ser levado a cabo de maneira reconstrutiva
incorporando a nocdo de inscri¢do de Goody (1979) nos trabalhos sobre a representacéo
para outorgar materialidade distinta ao social como no caso de Durkheim, recuperando a
nocdo de fato social total de Marcel Mauss, estendendo-os como hip6teses de trabalhos
aos estudos etnograficos de laboratério na observacdo dos acordos da matriz

antropolégica da hominizacdo.®

Este programa poderia esquematizar-se mediante uma série de traducdes’ das
caracteristicas da antropologia das sociedades tradicionais com as da etnografia de
laboratérios. Da antropologia classica de sociedades tradicionais deveria recuperar o
estudo da materialidade artificial distinta da materialidade social e da materialidade das

representacdes, e reunir a antropologia cognitiva com as etnociéncias e conceder

® Esta matriz antropolégica deveria consolida-la partindo da pertinéncia de integrar os elementos
simbdlicos, artificiais, naturais, sociais e intersubjetivos que permeiam a acdo dos coletivos humanos.

’ Deve-se entender a nogao de tradug&o como a explicamos no texto “La Filosofia de Michel Serres: Una
Moral de Base Objetiva” (Arellano, 2000).
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materialidade a ambas. Atualizar a nogdo de “fato social total” com estudos de campo
heterogéneos de diferentes coletivos (dos chamados tradicionais com tecnocientificos)
de modo etnometodolégico. Consolidar a nogdo de tecnocientificidade em diferentes

ambitos da acdo dos coletivos dando espaco a no¢do de dispositivos heterogéneos.

Em termos de metodologia, a proposta seria integrar a observacdo etnogréafica de
laboratdrios, as dimens@es social, material, natural, simbdlica e intersubjetiva em que se
desenvolve a vida contemporénea, mas simultaneamente manter estas observagoes
relativizadas sobre os campos de observagdo heterogéneos que coexistem nos grupos
influenciados pela ciéncia — por alguns, chamada empiricamente sociedade do
conhecimento -, particularmente dos saberes alternativos, populares, tradicionais, contra

culturais.

Em resumo, nos pronunciamos por uma Antropologia da hominizacdo
desenvolvida mediante o estudo etnografico complementado com outros instrumentos
de investigacdo que se desdobrem no estudo dos meios heterogéneos da vida dos
coletivos, entendendo que a tecnociéncia é apenas um ambito particular da hominizagéo

no mundo contemporaneo.

Os campos de observacdo e reflexdo da tecnociéncia poderiam ser todos os
dominios de producdo do conhecimento e de técnicas, desde a producdo de
conhecimentos ditos tradicionais até as investigacdes técnico-cientificas ditas de alta

tecnologia.

Reconhecendo a importancia dos estudos de laboratério para analisar 0s meios
de producdo técnico-cientifica, se tem que reconhecer que, segundo 0 caso e as
necessidades especificas, haveria de empregar métodos particulares como o tratamento
informéatico de bases de dados para a analise de redes heterogéneas sdcio-técnicas e
cienciométricos: historias de vida cientifico-técnica de investigadores e de equipes de
pesquisa; analises de esquemas de organizacdo e de hierarquia na fabricacdo de fatos e
objetos cientificos; analise documental para abordar a credibilidade cientifica inter e
intra-laboratorios, niveis de competéncias, de créditos, assim como estratégias e
trajetdrias de carreiras e de escolas de pesquisadores; analises siméetricas das politicas
publicas e privadas de investigacdo, assim como dos debates publicos sobre temas como
0s riscos e beneficios da investigacdo; analises da literatura cientifica e a anlise dos

discursos cientifico-técnicos.
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Derrida e o problema de uma ""nova Internacional**
A heranca marxista da desconstrucéo e a ética da hospitalidade

Daniel Arbaiza Rodriguez*

Resumo

O presente artigo ira abordar a ultima etapa do pensamento de Jacques Derrida,
no que tange & nocgdo de uma "nova Internacional™ e sua relagdo intrinseca com
um novo cosmopolitismo e uma democracia por vir e que possuem como motor
uma meta-ética da hospitalidade. Para tal, sera levado a cabo uma anélise de
outros conceitos que estdo em relacdo com esta nocdo de modo a melhor
elucidar o problema. O artigo se divide em duas partes, aonde serdo
abordados em um primeiro momento e de modo bem sucinto as no¢fes de
desconstrucdo, heranga e espectro; e posteriormente, iremos nos concentrar na
relacdo entre cosmopolitismo e democracia por vir, hospitalidade e a "nova
internacional”.

Palavras-chave: Nova Internacional. Hospitalidade. Cosmopolitismo por vir.

Résumé

L'article se concentrera dans la derniére étape de la pensée de Jacques Derrida,
au sujet de la notion d'une « nouvelle Internationale » et sa relation
intrinséque avec un nouveau cosmopolitisme et d'une démocratie qui sont a
venir et qui possédent comme moteur une méta- éthique de I'hospitalité. Pour
cela, nous irons mener a bien une élucidation d'autres concepts qui sont en
relation avec cette notion afin de mieux élucider le probléme. L'article est
divisé en deux parties, ou ils seront abordés dans une premier moment et de
maniére trés succincte les notions de déconstruction, de héritage et de
spectralité, et par la suite, nous irons nous concentrer sur la relation entre le
cosmopolitisme et la démocratie qui sont a venir, I'hospitalité et la « nouvelle
Internationale.

Mots-clés: Nouvelle International. Hospitalité. Cosmopolitisme a venir.

Introducao

Em 1993 Derrida publica seu livro intitulado Spectros de Marx, que possui
como subtitulo "O Estado da divida, o trabalho de luto e a nova internacional”; ele deve
ser lido como um duplo genitivo, subjetivo e objetivo: espectros do marxismo e do
comunismo gue nos assombram e o trabalho reativo do luto, de uma conjuracao politica

do retorno subversivo de um espirito de Marx; ha também uma referéncia aos espectros

! Daniel Arbaiza Rodriguez, mestre pelo programa Erasmus Mundus Europhilosophie (Praga, Bolonha,
Toulouse Il Le-Mirail). Curriculo lattes: http:/lattes.cnpg.br/0950155021778431 .
E-mail: danielarbaiza@hotmail.com
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que assombraram o proprio Marx, espectros que ele busca exorcizar ao longo de sua obra. ™
Sh
O subtitulo por sua vez deve ser lido com atencdo: "O Estado da divida" faz referénciaa

guerra econdmica sem trégua entre os Estados-Nac0es e a agravagdo da divida exterior,
que € uma contradicao das flutuacGes geopoliticas como fruto de uma insercédo desigual
no livre mercado. NOs podemos ler a "divida” como uma prestacdo de contas de
Derrida com o espirito marxista que lhe acompanhou ao longo de sua obra e
desempenhou um papel preponderante na sua filosofia da desconstrucdo. Finalmente, no
que concerne a no¢do de uma nova Internacional, iremos tematizar a relacdo de
insuficiéncia democrética do direito internacional atual e das instituicdes supranacionais
para pensar um novo conceito de cosmopolitismo ligado a uma outra democracia, 0S
dois por virem, para formar novas aliangas entorno da acolhida incondicional da

singularidade que chega.

Procedamos, pois de modo sistemético para abordar estas nogdes e efetuar um
esforco interpretativo do papel que Marx desempenha para Derrida. Em um primeiro
momento iremos abordar de modo sucinto a nogdo de desconstrugdo para o autor e a
importancia de um dos espiritos de Marx para seu desenvolvimento; em um segundo
momento, faremos referéncia ao conceito de espectro que intitula o livro e a nocao
central de heranca. Por fim, nos concentraremos sobre a nogdo de uma nova
Internacional e sua relagdo intrinseca com um novo cosmopolitismo e uma democracia
que estdo por vir e que possuem como motor uma meta-ética da hospitalidade, ideia
desenvolvida por Derrida, sobretudo em sua maturidade, ao longo dos anos noventa ate
sua morte em 2004.

A desconstrucao e o espirito marxista

A filosofia da desconstrucdo de Derrida é uma operagdo de denuncia das
estruturas e valores sedimentados no discurso da tradigdo ocidental na medida em que
se traz a tona seus principios dissimulados; trata-se de pdr em evidéncia 0s
pressupostos constitutivos da producdo de subjetividade e de verdade. A
desconstrugdo € um movimento de abalo estrutural no regime discursivo da tradicao,
deslocando o centro de gravidade e de relevancia aonde os elementos que lhe sdo
constitutivos orbitam rumo a um plano descentralizado, sem referentes ou significantes.

A desconstrucdo se pde & margem da metafisica ocidental com o intuito de entrar em
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ﬂ (DERRIDA, 1972, p. 81), para tal, ela entra no ambito desta sem se confundir com seu

seu vocabulario e abalar seus pressupostos de modo a retirar-lhe o rastro impregnado

regime, criando conceitos que por sua relevancia e novidade irdo determinar a "verdade".

Analisando os pares conceituais binarios enraizados na metafisica ocidental,
Derrida questiona o porqué da hegemonia de um termo sobre o outro, denuncia a
hierarquia implicita que aceita ou refuta um determinado termo, que privilegia a
presentificacdo imediata, a unidade e identidade em detrimento da auséncia,
diversidade e diferenca. Ele leva a cabo uma ruptura com a légica oposicional que
delimita o pensamento nas fronteiras do definivel, reclama a independéncia total de
uma cadeia de significantes onde cada termo seria supostamente localizavel,
estabilizado em um plano rigido em torno de um centro de referéncia ou de origem.
Saindo de um pensamento do negativo que submete a diferenca ao dominio da
identidade, a desconstrucdo efetua um duplo movimento: reinverte o conceito
estabelecido no discurso analisado e a golpes de martelo desestabiliza a hierarquia que
Ihe é implicita, um processo de desmoronamento que ndo possui uma sintese derradeira.
Este movimento, portanto se caracteriza por entrar na histéria da filosofia de modo mais
fiel e profundo possivel, efetuando a leitura genuina, aquela que é indissociavel da
escritura (DERRIDA, 1972, p. 15), decifrando e marcando as margens e entre as linhas
dos textos primordiais de nossa tradicdo, um deslocamento dos conceitos, do Iéxico e
dos axiomas elementares, naturais e intocaveis que nos sdo transmitidos; trata-se de
depurar os pressupostos metafisicos que implicam efeitos indesejados mediante um

posicionamento critico de nossa heranga.

E a critica afirmativa que pde em movimento a desconstrucdo. O legado que se
recebe de modo fiel na medida em que se é infiel possui uma natureza intempestiva,
pois, contra seu tempo, ela redefine as questdes e urgéncias que nao possuem um
horizonte previsivel. Buscando as formas de desenvolvimento e perfectibilidade mais
elevadas, a desconstru¢cdo tem como norte 0s conceitos que ndo sao passiveis de
desconstrucdo tais como a justica, por exemplo, ou seja, a experiéncia da vinda do
outro enquanto outro, afirmagdo de um evento que é aquele que vem, abertura ao por
vir. Deixar vir o todo outro, estar aberto a diferenca e ao outro em si mesmo &€ um
aspecto politico da desconstrucdo, onde o espectro de Marx desempenha um papel
relevante: a critica marxista e o clamor messianico por um plano social e politico mais

justo e democratico, clamor pelas formas de desenvolvimento humanas mais elevadas,
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engajamento politico de toda filosofia que busca dar respostas aos desafios a

contratempo é proprio a empresa de Derrida.

Espectros

Se nos anos sessenta e setenta Derrida se ocupou principalmente das analises
tedricas onde se observa a fundamentacdo da filosofia da desconstrucdo, nos anos
oitenta em diante ele se aproxima de modo decisivo as questdes de natureza ético-
politicas ja presentes em germe em suas primeiras obras. Este movimento estd
correlacionado com um aumento das referéncias aos trabalhos de Lévinas e em
consonancia com o projeto compartilnado por certos autores (notadamente Etienne
Balibar e Daniel Bensaid) diante da crise do marxismo, de se liberar de toda forma de
ontologia ou dogmatismo. Em vistas das urgéncias e da iminéncia do que nos constrange
a pensar, aqui e agora, Derrida se vé na necessidade de conceber uma nova alianca entre
0s Viventes, novos engajamento para além da cidadania presa as fronteiras do Estado-

nacao.

Derrida surpreendeu quanto se p6s a falar de Marx, a fazer falar um certo Marx
pela necessidade de responder a um compromisso: € precisamente porque Marx esta
morto e enterrado, reduzido ao siléncio, negado e anulado ap6s a queda do muro de
Berlim, que os representantes que exaltaram o triunfo do capitalismo neoliberal com um
tom apocalitico, profetizaram o "fim da histéria" com grande jubilo. Foi o caso de
Francis Fukuyama e seu best seller " The End of History and the Last Man"?, que faz
do espirito do velhno Marx nada mais do que um dos ultimos e mais melancélicos
capitulos da conclusdo da histéria. Se hd um ato de coragem de Derrida, ndo é o de
buscar restaurar certo tipo de "marxismo", de legitimar um certo tipo de discurso marxista,
mais sim de mudar o terreno da discussdo que se levava a cabo no comego dos anos
noventa e combater 0 novo consenso que se estabelecia em torno de uma ordem

mundial Unica de modo inovador e critico.

Para combater o consenso de tom euforico e triunfante da ligacdo da democracia

com a logica do liberalismo econémico, o fim da critica do capitalismo pela celebragédo

? Derrida ira consagrar uma grande parte do capitulo 11 de Spectros de Marx "conjurar - 0 marxismo" a
discusséo do livro de Fukoyama e sobre a conjuragdo do anti-marxismo dos anos noventa.
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do livre mercado; Derrida se levanta ndo apenas contra uma certa ortodoxia marxista

N
| mas igualmente contra o novo dogma antimarxista. N&o se trata de um retorno tardio a

Marx, divida antiga da filosofia da desconstrug¢do com uma de suas principais
influéncias, mais um retorno de Marx, atencdo a uma certa "volta” de Marx que nao
tem nada a ver com a reabilitacdo deste. Espectros de Marx é um texto que visa acolher
certo Marx, o nome proprio "Marx", que concentra neste momento a mais forte
acumulacdo de negacdo e censura, um longo trabalho de luto®. O Marx morto que
aparece no "pantedo dos grandes filésofos” nos livros de introducdo a filosofia é
aquele de um pensamento politicamente estéril; analisar o processo despolitizante deste
trabalho de luto é analisar a situacdo contemporanea do estabelecimento de uma nova
ordem mundial, onde certo espirito de Marx faz retorno reivindicando o caréter

intempestivo de seu pensamento.

Mas o que significa acolher um certo espirito? A capacidade de retorno de um
espirito esta ligada ao conceito de fantasma, aquele cuja morte permanece inquietante,
ela assombra e nos acompanha a uma distancia suficiente para que possamos viver
nossas proprias vidas sem lhe esquecer, sem perder sua capacidade de afeccdo. A
esséncia do fantasma é a espectralidade: entre a vida e a morte, a heterogeneidade de
um espirito insiste em retornar ndo enguanto mesmo, mais como forca sempre
diferenciada. Ha um eterno retorno do mesmo, do original, somente como differance;
escutar a voz de um fantasma requer a capacidade de acentuar sua singularidade, de lhe
acolher como pura forca de diferenciacéo.

Heranca

O tempo da heranca € um tempo heterogéneo e descontinuo; a histdria politica e
econbmica ndo possui a sincronia entre a globalizacdo, a homogeneizacdo e a
homohegemonia; nossa contemporaneidade é sempre "out of joint" como dira Hamlet, o
qual Marx tanto apreciava. Tempo deslocado, disjuntivo, onde as urgéncias possuem
uma natureza anacrénica em relacdo ao espectro. A "assombrologia”, que se opdem a

ontologia, possui uma logica paradoxal que ndo permite a distingdo entre ser e nao ser,

% para Derrida, o luto é 0 que resta do outro que é morto ou desaparecido, € 0 que permanece no interior
do eu como corpo estrangeiro, parasitando-o permanentemente. Ha uma dimensao do eu que é habitada
pelo outro, pelo seu espirito que ndo € esgotavel. A incompletude do outro em mim é a condicéo de Ihe
respeitar enquanto outro, enquanto ser irredutivel.
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atual e virtual, vivente e ndo-vivente. O que caracteriza esta logica € atribuir direito a

palavra em contratempo, tarefa de natureza politica.

O espectro e o fantasma fazem referéncia a visibilidade (Phainesthai). Aquele
que retorna ndo possui necessariamente visdo, imagem; ele ndo requer um ato
deliberado para adquirir direito de volta, ele ndo é submetido a nenhuma instancia, pois
desempenha um papel ativo: com sua voz que nos parasita e olhar que nos assombra, o
fantasma nos escolhe e volta sem a necessidade de ser chamado. Escutar a fala espectral
daquele que volta, daquele que vem antes de nos e ao qual nds recebemos sem qualquer
deliberacdo, daquele que retorna sem periodizacao, é saber bem receber nossa heranca.
Mas quem sdo os verdadeiros herdeiros de Marx? Como escolher os pretendentes
legitimos dessa filiagdo? A heranca ndo € um bem, uma riqueza passivel de ser
guardada em seguranca; a heranca € na verdade uma afirmacéo ativa, seletiva, que é
realizada e reafirmada plenamente pelos herdeiros ilegitimos, por aqueles que levam a

cabo uma leitura performativa da tradicdo, utilizando-os contra seu tempo.

O engajamento politico para Derrida passa pela questdo da recepcdo da
heranca. Ela é compreendida ndo como um bem capitalizdvel ou rastredvel, ela se
confunde com o fantasmatico no sentido da desfiliacdo, da re-filiagdo a partir da
desfiliacdo. Trata-se assim de ser fiel sendo infiel, pois o herdeiro deve sempre
responder a uma dupla injuncdo, a uma designacdo contraditoria: € necessario saber
reafirmar ativamente este espirito que nos chama, uma reafirmacdo que ndo é somente
aceitacdo, mas abordar de modo diferente o espirito e Ihe manter vivo. Nao escolhemos
nossa heranga, nos a recebemos como uma imposicdo. O que varia € a atitude em face
dessa heranca: n6s podemos interpreta-la, reativa-la em um ato de responsabilidade

com aquele que imperativamente vem.

Derrida nos diz explicitamente (DERRIDA, 2002, p. 18-19) que seu livro sobre
Marx é um livro sobre a heranca, de uma heran¢a que nunca € univoca, mas que em sua
heterogeneidade e na bifurcacdo de suas préprias contradicdes nos impdem uma
injuncdo a ser respondida, a se posicionar diante dela. Ndo ha herdeiro fiel, legitimo;
Derrida descontr6i a lei da filiagdo patrimonial, a linhagem pai-filho, o
falogocentrismo paternalista ao longo de sua obra. A recepcdo de um legado, a
confrontacdo com aquele que vem é um ato de responsabilidade, de resposta critica aos

espiritos heterogéneos, multiplos, que nos leva a uma interpretacdo de seus labirintos,
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de suas encruzilhadas e contradicbes sem normas prescritas, abordando o que ainda
ndo foi dito. Os espiritos de Marx neste sentido continuam a nos assombrar: o
espectro do comunismo, do totalitarismo, do estalinismo, do desastre socio-tecno-
econémico ainda estdo presentes para ndés (DERRIDA, 1993, p. 37 e 150). N&o obstante,
outros espiritos de Marx ndo devem ser renunciados: o espirito da critica, que Marx
herda do iluminismo, de um certo Kant da critica radical; o espirito de afirmacéo
emancipatoria e messianica, liberada de todo dogmatismo e messianismo, de todo tipo de

determinacdo metafisico-religiosa.

Para Derrida, n6s somos todos irremediavelmente herdeiros de Marx, de um
certo espirito do marxismo (DERRIDA, 1993, p. 36). O nome de Marx possui
consigo a carga de um acontecimento que ndo pode ser apagado, acontecimento este
que veio e continuara a vir de modo imprevisivel, sem um horizonte antecipavel, que
nos toma desprevenidos e que ndo é necessariamente fantasmatico ou espectral,
porque invisivel, tal como um bombardeio aéreo, explosivo e que nos toma de
surpresa’. O carater intempestivo de seu pensamento permanece ainda uma pujanca
interpretativa infinitamente aberta, que nos constrange a uma resposta no espirito da
critica radical, resposta a questdes de natureza social, ecoldgica, técnica, econémica, de
direito internacional e geopolitica. A insisténcia em um certo Marx no come¢o dos anos
noventa possui um papel estratégico para Derrida, a volta de um autor que apesar de
todo o trabalho de luto politico de sua morte continua a aportar a leitura pratica e
sintomatica do tempo presente.

Marx, tal como entende Derrida, também foi um pensador da espectralidade:
espectro do comunismo que assombra todas as poténcias europeias no Manifesto, a
dimensao espectral do fetichismo da mercadoria no comeco do Capital, etc. Marx busca
exorcizar 0s espectros mostrando que por exemplo o valor de uso ja é assombrado pela
dimensdo espectral do valor de troca, ele mantém portanto uma oposi¢do entre
mercadoria espectral e valor de uso real. O Marx de Derrida representa o germe de um
pensamento da virtualizagdo, do espaco e do tempo, virtualizagdo dos eventos com

grande velocidade®. Trata-se de um Marx que ndo é aquele da ontologia, do sistema

4 Jacques Derrida, Infine non fu la parola (ghost of marx), Parte final d'uma entrevista de Jacques Derrida
com Enrico Ghezzi. Disponivel em:_http://www.youtube.com/watch?v=KMKIV5_yj6s

> ibid; sobre a nogdo de virtualizacdo dos eventos e do papel das medias Cf. DERRIDA, J.;
HABERMAS, J. Le concept du 11 septembre : Dialogues a New York (octobre-décembre 2001) avec


http://www.youtube.com/watch?v=KMKIv5_yj6s
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filosofico ou metafisico, do materialismo historico, dos aparelhos de Estado, de partido ™

ou de uma Internacional proletaria; € mais bem um filésofo de escritura testamentaria,
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intempestiva, que requer uma intepretacdo performativa para dar as respostas as
urgéncia do presente®: as novas configuracdes da pobreza e do desemprego; a exclusdo
massiva dos cidaddos da vida democratica, dos exilados, apatridas e imigrantes; as
novas formas de guerra econémica, monetaria e 0 protecionismo econdmico; 0s
mecanismos de manutencdo e gestdo das dividas externas; ameagas militares e o risco
atdmico; guerras entre etnias; trafico e forca dos Estados paralelos; insuficiéncia do

direito internacional e de suas institui¢fes face a uma globalizagéo desigual.

Esta globalizacdo aparece para Derrida como a expressdo de um evento
maltiplo, com fendmenos e efeitos inéditos. Os anos noventa representam o momento
de consolidacdo de um capitalismo tele- e tecno-cientifico, com um aumento
consideravel do ritmo de circulacdo de pessoas, de capital, informacdo e de
comunicacdo instantaneas (internet, fax, celular); aumento das trocas materiais, visuais,
culturais; integracdo global da cadeia produtiva, dos transportes; consolidacéo de uma
hegemonia global do modelo de livre mercado que se encontra em vias de abertura
regulamentada apds a queda da URSS e que possui implicagbes socio-politicas
decisivas. Nunca a interacdo com o outro foi experimentada com tamanha intensidade.
Continuar no dominio de um plano legislativo aonde o exercicio do direito é amparado
no saber-poder tecno-cientifico, nas estratégias politico-econémico-militares, possuem

consequéncias nefastas para uma grande parcela da humanidade.

O discurso de uma abertura homogeneizante da globalizacéo é tematizada por
Derrida, sobretudo por suas implicacdes ético-politicas. O discurso de uma participacao
universal, uma insercao igualitaria nos debates e na gestdo dos problemas globais sdo
vistos por ele como uma ilusdo, demagogia, pois os resultados de uma economia
mundial integrada, os desastres ecoldgicos, a disseminacdo de epidemias como a AIDS,
a desnutricdo, e diversas outras tragédias sdo a prova de que os beneficios desse processo
é limitado a uma parte restrita da humanidade. Nesse sentido, o espirito cosmopolita da

globalizagdo ainda ndo aconteceu, ele continua por vir. Os marginalizados da economia

Giovanna Borradori. Paris: Galilée, 2004.

® Derrida descreve estas urgéncias como as "Dez pragas da 'nova ordem mundial
134-140.

, em Spectres de Marx, p.
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global, aqueles que testemunham a injustica e o enriquecimento a suas custas possuem
ainda a esperanga messianica (mais sem Messias) de outro cosmopolitismo que nédo seja
aquele do artificio mediatico-politico; eles possuem a esperanga de outra democracia

que se encontra dentro de um dos espiritos de Marx.

O cosmopolitismo por vir e a **nova Internacional*

Derrida busca sustentar o projeto de uma "nova internacional”, fundada sobre a
necessidade de uma transformacdo profunda e de longa duracdo no direito internacional,
de seus conceitos e de seu campo de intervencdo, que devera se estender e se
intensificar até incluir o novo campo econdmico, social e politico mundial. Trata-se de
uma resposta engajada as urgéncias do presente, uma abertura a alteridade, experiéncia
de um evento radicalmente imprevisto, inseparavel de uma promessa e de uma injuncéo

gue ordena uma resposta imediata:

A "nova Internacional”, ndo é apenas aquilo que busca um novo direito
internacional a través de seus crimes. E um lago de afinidade, de sofrimento
e de esperanca, um lago ainda discreto, quase secreto, como em meados de
1848, mas cada vez mais visivel - temos mais de um signo disso. E um lago
intempestivo e sem estatuto, sem titulo e sem nome, passivel de pena
publica mesmo que ele ndo seja clandestino, sem contrato, "out of joint",
sem coordenacdo, sem partido, sem patria, sem comunidade nacional
(Internacional antes, a través e para além de toda determinacéo nacional), sem
co-cidadania, sem pertencimento comum a uma classe. O que se chama aqui,
sob 0 nome de nova Internacional, é o que lembra a amizade de uma alianca
sem instituicdo entre aqueles que, mesmo ndo crendo mais ou que jamais
acreditaram na internacional socialista-marxista, na ditadura do proletariado,
no papel messiano-escatologico da unido universal dos proletariados de todos
0s paises, continuam a se inspirar ao menos de um dos espiritos de Marx ou
do marxismo (eles agora sabem que h& mais de um) para se aliar, sob um
modo novo, concreto, real, ainda que esta aliangca ndo tome a forma de um
partido ou da internacional obreira mas aquela de um tipo de contra
conjuragdo, na critica (tedrica e pratica) do estado do direito internacional, dos
conceitos de Estado e nagdo, etc.; para renovar esta critica e sobretudo
radicalizé-la. (Derrida, 1993, p. 141-142 [traduc&o nossa])

Desta forma, percebemos que o projeto de uma "nova Internacional™ apresentado
no inicio dos anos noventa requer o apelo a um novo cosmopolitismo que se funda com
a promessa de uma democracia por vir. A reflexdo sobre a hospitalidade se inscreve no
cerne deste periodo. O pano de fundo das pesquisas ético-politicas de Derrida
(DERRIDA, 2001d) séo as relacOes estabelecidas entorno do estrangeiro, do imigrante,

do exilado, do deportado, ou dos que ndo possuem estatuto politico, os sans-papiers ou
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sem identidade nacional; ele reflete sobre os grandes deslocamentos de massas que
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ocorreu apos a primeira guerra mundial e que se intensificou ao longo das décadas [
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seguintes no quadro de um capitalismo tardio. O tema da hospitalidade surge no seio das
urgéncias concretas que articualm a politica a ética, e longe de destruir ou de negar
totalmente uma tradicdo de pensamento entorno da hospitalidade cosmopolita, o autor
reconhece e ressalta os progressos alcancados, reafirmando-os mediante a denlncia de
suas insuficiéncias ou de seus efeitos indesejados. Derrida desconstroi o edificio da
discursividade juridica aonde a hospitalidade se encontra ligada a logica do mesmo,
para lhe conduzir em direcdo a um encontro assimétrico com a singularidade do outro
em um transbordamento dos limites do politico. Ele se posiciona junto a Lévinas, junto
a um pensamento da hospitalidade que ndo se limita a um problema politico-juridico, mas
que é o principio mesmo da eticidade, uma méta-ética (DERRIDA, 1997c, p. 94).

Para Lévinas, a hospitalidade ndo se limita ao acolhimento de um outro
estrangeiro consigo, na casa, cidade ou nacao; ja no momento mesmo de abertura diante
da alteridade do outro, nos encontramos em uma disposic¢ao acolhedora. No conflito, na
xenofobia e na guerra, a relacdo que se estabelece com o outro inimigo € ja a de uma
abertura, uma reacdo a perda de seu ambito préprio (chez soi), abertura a uma
hospitalidade primeira. A hospitalidade se encontra diante de um Eu, do ipse, e da
identidade, ela é sua condicdo de possibilidade que a relagdo com o outro favorece
(DERRIDA, 1997c, p. 42). A representacdo do Eu, da relacdo que estabeleco comigo
mesmo e com meu espaco é precedida pela vinda subita de outro e precede minha
ipseidade. Desta forma, a acolhida é uma atitude primeira diante do outro, de outro o
qual recebo e sou refém, um hospede que € o meu liberador, "como se o estrangeiro
pudesse salvar 0 mestre, prisioneiro de seu lugar e de seu poder, de sua ipseidade, de sua
subjetividade (sua subjetividade é refém)" (DERRIDA, 1997d, p. 111 [traducdo
nossa]). Sou refém do hoéspede que existe em mim, no meu espago, no que me é
préprio; isso define minha responsabilidade face ao outro. Ha, portanto uma relacéo de
tensdo nessa estrutura inevitavel de subordinacdo, jA que minha liberdade se torna
dependente de um outro. O que Derrida propde com esse pensamento é um imperativo
de acolhimento da alteridade do todo outro, daquele que vem e proporciona um
deslocamento essencial do meu "chez moi". Trata-se da afirmacdo do acaso, da
contingéncia da vinda do outro, uma abertura ao devir outro em nds mesmos que torna
propicio uma mudanca de subjetividade, uma nova reconfiguracéo do presente. Para tal, é

necessario refletir acerca de uma ética da alteridade pois devemos respeitar 0 outro por
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si mesmo, em sua singularidade insubstituivel.

Nesse sentido, Derrida se aproxima de Lévinas e seu pensamento que aborda a
relacdo com um outro irredutivel ao mesmo, compreendido como um Eu individual ou
como um identidade e coletiva. O Eu, nocdo que inclui a identidade e a ipseidade, é
uma formacéo que existe apenas em funcdo de um outro; somente no momento onde
vemos "o rosto do outro”, é que um Eu se forma e se informa sobre esta alteridade
irredutivel, insubstituivel, interpretada a sua prépria maneira e segundo valores morais.
Esse pensamento denuncia a suposta homogeneidade idealizada do Eu ou do sujeito, a
crenca em uma unidade estavel, indivisivel, que expulsa fora de si toda
heterogeneidade, toda disputa. O que se oblitera com esta ilusdo é a multiplicidade
interior ao individuo, um constante devir outro em si na relacdo com o outro, pois "Eu
ndo estou sozinho comigo mesmo, assim como a um outro, eu ndo sou apenas um. Um
'eu’ ndo é um atomo indivisivel." (DERRIDA, 2001b, p. 184 [traducdo nossa)).

No que concerne a relagdo com o outro - aquele que ndo somente vem do
exterior, de um meio fechado, de uma familia, comunidade, cidade, nacdo ou Estado;
aquele que pode ser o barbaro ou o selvagem, mas também o amigo e o préximo
(sendo essa proximidade traduzida frequentemente em termos mais econémicos e
bélicos do que culturais) - ela é regida pelo direito do Estado-nacdo que delimita e
normatiza a vinda do outro por uma sistematizacao das leis da hospitalidade, leis que
estipulam as condicGes e os critérios de apari¢do e acolhimento do outro que chega. Para
dar conta da questdo das leis da hospitalidade, Derrida efetua uma desconstrucdo sobre
uma longa heranca do pensamento cosmopolita que possui mdltiplas filiagdes e se
encontra na encruzilhada de tradicGes heterogéneas, aonde formam a hegemonia ou o
centro de referéncia ao qual se busca denunciar. Tal heranca é aquela de uma
politizagdo cosmopolita dos cidaddos do mundo que nos remete a um certo estoicismo
grego e a um cristianismo pauliniano, que sera transmitido até o iluminismo, onde Kant
é o principal herdeiro (DERRIDA, 1997b, p.45-50). E na senda de uma heranca da
hospitalidade cosmopolita de dupla filiagdo que determina a vinda do outro no plano
juridico-politico, pelo crivo da integibilidade pela identificacdo, que Derrida ira
interpolar Kant. O pensador alemdo sintetiza os elementos que irdo influenciar
parcialmente ou diretamente o direito internacional, acordos entre Estados, organizagdes
supranacionais tais como a Sociedade de NacOes, da posterior ONU e da emergente Unido

Europeia.
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Derrida entra em um dialogo profundo com os textos kantianos nesse periodo.
Ele analisa o terceiro artigo definitivo do Projeto de paz perpétua, um percurso
filoséfico, onde Kant fala do direito que tem um estrangeiro de ndo ser tratado com
hostilidade pelo fato de estar fora de seu pais. O direito de visita a um outro Estado
pertence a todos os seres humanos pois a terra € uma propriedade comum da
humanidade e ela se partilha em sociedade de modo igualitario (KANT, 1958, B 39-
41). A possibilidade de visita € uma condi¢do do cosmopolitismo para Kant, pois a
cultura e a ordem social sdo o resultado da dialética do antagonismo de nossas
tendéncias: acordo e desacordo (que numa escala entre povos seria da ordem da lingua,
crencas, costumes, visdao de mundo, etc.). O encontro entre povos, huma relagdo uniao-
desagregacao tal como se passa com individuos em um mesmo Estado, cria o estimulo
do espirito de liberdade que conduz inevitavelmente a formas superiores de
desenvolvimento. O conceito ontolégico de um plano da natureza anuncia a sentenca
triunfante do direito no "tribunal da razdo": ele ndo se produz como a imposicao
exterior de uma obrigacdo da razdo pratica, mas como um imperativo racional que lhe é
proprio. O direito cosmopolita a hospitalidade universal, como condicdo a paz

perpétua, € compreendido assim como um direito natural, inalienavel e indispensavel.

Na leitura performativa de Derrida, mais do que mostrar o carater
predominantemente europeu das formulacdes kantianas, ele ressalta o fato que 0s
"cidadd@os do mundo" possuem o direito cosmopolita (Weltbirgerrecht) a hospitalidade.
Esta, num plano global, deve ser universal e outorgada aos individuos enquanto
cidaddos, pertencentes a um Estado-nacdo, o que € implicitamente um
condicionamento restritivo para 0s nao-cidaddos. Se o direito de visita a um outro
Estado pertence aos cidaddos na medida em que a terra € um bem comum, Derrida
acrescenta que o condicionamento a hospitalidade exclui tudo aquilo que se encontra
nesta mesma terra e sobre ela (DERRIDA, 1997b, p. 53), seja num plano material, seja
no dominio cultural ou linguistico. A hospitalidade condicionada a cidadania é
submetida a legislacdo estatal, as relacdes interestatais e aos interesses politico-
economicos do Estado-nacdo. O Welthlirgerrecht, na medida em que condiciona a
chegada do outro a cidadania, violenta o que é singular neste estrangeiro recém-
chegado, protege contra os "riscos potenciais” que uma vinda indesejavel pode
provocar e a0 mesmo tempo restringe a alteridade, a diferenca e a positividade de um

devir outro.
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Derrida ressalta 0 avanco notavel do cosmopolitismo kantiano ao mesmo tempo

((

ﬂ em que critica certos postulados e as injusticas que lhes sdo decorrentes,
contextualizando o cenario politico internacional aonde ele se encontra. A crise do
Estado-nacdo e do constante retorno do fascismo e do racismo com 0s quais Somos
confrontados no momento atual, estio em consonéncia com a insuficiéncia da
hospitalidade interestatal, com a incapacidade do Estado de assegurar a protecéo e a
liberdade de seus cidaddos quando ndo é ela mesmo o motor destas violéncias.
Proximo as andlises de Hannah Arendt em As Origens do Totalitarismo, Derrida
lembra os Heimatlosen (DERRIDA, 1997b, p.23-24), aqueles que surgiram durante a
primeira guerra mundial, os apétridas, os refugiados, deportados de multiplas origens
para os quais a legislacdo dos Estados-nagdes foram insuficiente e que dentro do
contexto hodierno de globalizacéo e intensificacdo dos fluxos migratorios, se tornaram
protagonistas de uma ampla crise social em escala global. A hospitalidade cosmopolita é
insuficiente quando lida com essa populacdo em termos de integracéo, naturalizacdo ou

de repatriamento.

A vinda inesperada do todo outro, do estrangeiro andonimo (com o duplo
sentido que a palavra francesa étranger comporta) representa uma modificacdo
essencial do "chez soi": o estranho/estrangeiro traz a diferenca com a sua chegada em
uma nova casa, numa nova familia, Estado, nacdo, lingua, religido ou qualquer outra
forma identidade. A vinda do outro ameaca todo espirito reativo que deseja manter seu
territério sob controle, ameaca a deliberacdo de acolhimento e pdem em risco a
estabilidade de um espaco ficticiamente homogéneo, a estabilidade da propria
ipseidade. O risco de desagregacdo do corpo social impde a necessidade de estabelecer
critérios que condicionem a vinda desse estranho/estrangeiro, processos de selecdo que
ddo acolhimento a través de um célculo regulado que busca mensurar 0 grau de
"adaptabilidade” ao estabelecido, neutralizacdo da diferenca e de sua singularidade.

Toda hospitalidade passa assim por uma certa hostipitalidade.

Contra as forcas reativas que zelam pelo regime do mesmo, Derrida propdem o
imperativo contra intuitivo de uma hospitalidade incondicional. Isto ndo significa,
como uma primeira leitura possa dar a entender, que se trate da simples abertura sem
critérios de todas as fronteiras, sejam elas publicas ou privadas, das fronteiras estatais ou
dos muros, portas e janelas da casa. No que poderia consistir entdo um imperativo de

hospitalidade que ordena o acolhimento incondicional do todo outro?
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A vinda sempre inesperada do todo outro, do estrangeiro absoluto, acarreta a

angustia face ao imensuravel, ela implica necessariamente uma mudanga qualitativa no

territorio e no préprio acolhedor. A hospitalidade incondicional ordena o acolhimento
sem critérios daquele que vem: o estrangeiro sem documentos, sem identidade, com
dubia insercdo no mercado de trabalho, um potencial "parasita” do Estado de bem estar
social. Trata-se de um acolhimento inusitado que ndo pede provas ou estabelece
critérios de reconhecimento, ndo se verifica a lingua, etnia, religido ou capacidade para
o trabalho (DERRIDA [et al.], 2001c, p. 116). Anterior as leis que condicionam a vinda
do outro, esta lei da hospitalidade ndo se encontra num plano ético ou politico, ela se
posiciona de modo anterior como uma méta-ética ou como uma ultra-ética. Ela dobra a
linguagem politico-juridica para deslocar seu centro de referéncia na dire¢do do outro,
ela inventa uma nova lingua, uma nova poética da hospitalidade (DERRIDA [et al.],
2001c, p. 116 ; DERRIDA [et al.], 19974, p. 10).

Mas como acolher um todo outro sem nenhuma garantia, na indeterminacgéo de
sua identidade, com o risco potencial de colocar a casa em desordem na medida em que
ele pode ndo respeitar nossas tradi¢fes, nossa cultura, as leis instituidas e aqueles que a
instituem? Essa hospitalidade acarreta o temor diante de uma imprevisibilidade téo
absoluta. Como posso deixar entrar qualquer um na minha casa ndo como convidado,
mas para comigo morar, instituindo suas leis, me impondo seus habitos, sua religido,
sua lingua, sem minha permissdo, sem meu conhecimento e mesmo subtraindo o que
tenho? A hospitalidade incondicional nos pareceria assim ndo apenas irrealizavel, mas
impossivel. E precisamente na impossibilidade que a hospitalidade incondicional se
torna possivel. E a través dessa caracteristica paradoxal compartilnada com a
desconstrucdo que a hospitalidade é um limite ou esfera absolutamente necessaria ao
pensamento. Trata-se de um "pensamento do possivel impossivel, do possivel como
impossivel, de um possivel- impossivel que ndo se deixa mais determinar pela
interpretacdo metafisica da possibilidade ou da virtualidade” (DERRIDA, 2001a, p. 47).
Como realizar uma utopia? O que fazer do impossivel? Ou melhor, “sera que o
impossivel é possivel?” (DERRIDA [et al], 2001c, p. 174-175.) Fazer o possivel é
nada fazer, nada decidir, seria deixar apenas desenrolar um programa de possiveis. E
necessario transgredir as leis que delimitam o campo de possibilidades, transgredir as

normas, as condices, os direitos e deveres impostos:
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N&o héa ética, ndo ha responsabilidade moral, como se diz, ou uma deciséo
ética onde ndo ha mais regras ou normas éticas. Se ha regras, uma ética
disponivel ou um conjunto de regras, nesse caso é suficiente saber quais sao as
regras e proceder em sua aplicacdo, e assim, ndo ha mais decisdo ética. O
paradoxo € que, para haver uma deciséo ética, é necessario que ndo haja mais
ética, que ndo haja mais regras ou normas precedentes. E preciso reinventar
cada situacdo particular ou regras que ndo existam previamente. (DERRIDA,
2001d [tradug&o nossa] )

Podemos dizer entdo que a hospitalidade incondicional € um tipo de ideia
reguladora no sentido kantiano, que ndo se realiza, mas que é uma direcdo a qual
devemos tender, um rumo para alcancar formas de organiza¢Ges politicas mais
pacificas, justas, complexas e eficazes. Tudo isso sem uma concepc¢do teleoldgica da
historia, sem um conceito formulado de antem&o, pois 0 conceito ele mesmo esta por
vir. A hospitalidade para sair de uma abstracdo, requer a materializacdo nas instituicdes
(nacionais ou internacionais), no politico, juridico, na familia, nacéo, etc. Para se tornar
efetiva; ela requer as leis que a limitam para que ela possa se realizar, afetar e
transformar o proéprio instituido; portanto elas ndo se opdem. Da hospitalidade pura,
incondicional ou infinita, nGs ndo temos a experiéncia, mas apenas a catastrofe ordinaria
que se sofre todos os dias, "pelas pessoas, as nacbes, as comunidades mesmo as mais
acolhedoras, que se protegem pela lei, pelo controle das fronteiras, pelo que se chama de
bons modos" (DERRIDA in: FATHY, 1999 [traduc¢do nossa]). Ela ndo se inscreve nas
categorias do direito nem nas convengdes juridicas internacionais, tais como a
hospitalidade condicionada ou limitada; mas ela também ndo as renuncia, ela as

reacomoda.

H& uma antinomia entre a lei e as leis da hospitalidade, aquela que nos
apresenta o imperativo de incondicionalidade e a outra que institui estas condigdes.
Trata-se de uma antinomia que ndo é dialetizavel, de uma tensdo que ndo € binaria e que
inscreve a lei da hospitalidade em um plano precedente as proprias leis. Podemos dizer
que ha um tipo de simbiose entre estas duas esferas da hospitalidade, uma servindo de
direcdo com o imperativo de sua lei e a outra se materializando nas leis, i.e. colocando-
a em pratica. A invencdo politica que reivindica Derrida se da, portanto na deciséo e na
responsabilidade diante do outro, buscando estabelecer uma legislacdo que minimize os
efeitos negativos e maximize o respeito pela alteridade; sempre diante de cada caso
concreto e inventando uma melhor legislacéo, respeitando o principio de hospitalidade,

um principio que se encontra anteriormente a toda norma ou axioma estabelecido, pois
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€ uma meta- ética.

E no plano kantiano de uma ideia reguladora como direcio e sem conceito de s
antemdo, a promessa de um futuro legivel a partir de certos aspectos do presente, tais
como a paz perpétua (no nosso caso a hospitalidade incondicional), que se vislumbra o
perfil do cosmopolitismo por vir. Impulsionado pela sua impossibilidade, ela ird
redefinir a prépria categoria do politico que vai além de sua raiz na polis, a soberania do
Estado-nagdo, a figura mesma do Estado e as relagdes entre cidaddos. A lei da
hospitalidade é assim o principio que transborda o politico e o juridico, ndo se confunde
com eles, ela deve ser ajustada para sair de seus limites estatais e se posicionar em um
cosmopolitismo que ndo sofra com as mesmas insuficiéncias de perfectibilidade e
universalidade. Ela é o motor de uma nova configuracdo social mais justa e solidaria

entre os viventes’, inspirada por um dos espiritos de Marx.

E nesse espirito, que numa referéncia & conclusdo do célebre Manifesto,
Derrida vai proclamar: "Cosmopolitas de todos os paises, mais um esforco!", um
chamado a melhorar a hospitalidade cosmopolita de sua atual insuficiéncia e injustica em
favor de um cosmopolitismo por vir apoiado numa nova inspiracdo politico-juridica
que ultrapasse os limites estatais. O cosmopolitismo atual é valido mas ndo da conta
das relacBes entre os viventes, pois 0s reduz a cidadania, a regulamentacdo tal como no
caso dos grandes deslocamentos de populacdes, os Heimatlosen das grandes guerras
0s quais os Estados-nacOes e suas legislacdes relegam a marginalidade, tal como a
situacdo atual dos sans-papier na Europa. O cosmopolitismo por vir é, pois, sustentado
pela nova ética da hospitalidade que ndo nega sua heran¢a, mas a transgride almejando
um pensamento ainda em formacdo, baseado na ideia de uma nova democracia

igualmente por vir.

O cosmopolitismo por vir, construido sobre o principio da hospitalidade pura,

tematiza uma relagdo entre espaco e direito®, um meio que mediatiza e torna favoravel o

" Derrida engloba a nocéo de vivente na de todo outro absoluto, uma alteridade radical que tem em conta
igualmente os viventes ndo-humanos, situando-os fora do fonocentrismo ou logocentrismo numa questao
estratégica e crucial para o autor. A exposicdo desta questdo se encontra além dos limites deste artigo,
mas pode ser abordada em « violence contre les animaux » in De quoi demain... p. 105-127; « L'animal
que donc je suis » in: L'animal autobiographique, autour de Jacques Derrida (dir. Marie-Louise Mallet),
Paris: Galilée, 1999. e « 'll faut manger' ou le calcul du sujet », Entrevista com Jean-Luc Nancy publicada
em Cahiers Confrontation, 20, hiver 1989: «Apres le sujet qui vient.»

8 DAVID, Pascal : "Ses Visages" in :(DERRIDA [et al], 2001c, p. 25)
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encontro com o outro, ao qual se reconhece o direito a fala, de abrir as portas e as janelas
e de tornar acessivel uma sociedade mais solidaria. 1sso conduz inevitavelmente & uma
mediagdo que em sua intervencdo considera o patriménio do outro (cultural, linguistico,
religioso, etc) para que sua voz possa ser escutada em equidade com o instituido, ndo
submetendo-o ao crivo de um centro de referéncia. Acolher o outro no cosmopolitismo
por vir é dar conta de um outro que ndo renuncia a sua lingua e a tudo o que lhe vem
junto: a cultura, as normas, as tradi¢bes, 0s costumes, a memoria, etc.; mas a0 mesmo
tempo, que sua vinda respeite e se situe numa mesma igualdade com a lingua local,
com a cultura local e todo o instituido; ndo pode haver a imposicdo de aprendizagem de
uma lingua local em vistas de uma "futura integracdo”. Trata-se de um impasse de
dificil solucdo, pois a vinda do outro desencadeia um conflito cuja solu¢cdo mais justa
varia diante de cada caso especifico. E necessario uma articulacio de pontos de vista
particulares e universais, entre universalismo e relativismo de modo a dar conta das

modalidades concretas de uma politica da alteridade®.

O que Derrida nos propdem é uma outra concepcdo de democracia, por vir,
condicdo de um novo cosmopolititismo, invengdo de um evento de traducdo. Esta nova
democracia devera tematizar as relacbes descontinuas entre os viventes antes de todo
registro identitario e toda fronteira, em suas interacfes e coabitacdo em um mesmo
territorio. Ela ndo sucumbe a homogeneidade ficticia de um nos idealmente
estabelecido entorno de identidades sempre ambiguas, mas aborda uma nova forma de
organizacdo social, cuja instavel unidade de uma massa heterogénea de viventes ndo
sofrerdo assimetria, pois ndo ha centro regulador. Nao se busca com essa democracia
uma homogeneizacdo univoca, mas sim um encontro de aceitacdo e acordo em uma
interacdo dificil, sem renuncia da diferenca e da singularidade. Ela requer uma
capacidade de acolhimento, "(...) de uma certa plasticidade nas pessoas que sabem lidar
consigo mesmas, que sdo mais livres e possuem uma boa relacdo com sua sociedade
interior" (DERRIDA [et al], 2001c, p. 172-173 [traducdo nossa]).

A hospitalidade implica que aguele que recebe aguele que vem sejam capazes de acolher o outroem
Si, seu proprio Eu estrangeiro, que eles consigam superar seus fantasmas intemos e aceitem suas
multiplicidades, suas capacidades de tomarem-se outros sublimando os comportamentos xendfobos e anti-

9 WIEVIORKA, Michel. "Les difficultés d'une politique de I'altérité" in :(DERRIDA [et al],
2001c, p. 158)



hospitaleiros diante dos outros e de si mesmas:

Para que este espaco democratico se abra, é preciso que cada um dos
cidaddos e cidadas, que cada uma dessas multiplicidades de vozes, sejam na
medida do possivel liberadas. E preciso que os cidaddos e cidadés tratem
bem dentro de si o proble das vozes, da diferenga sexual, dos fantasmas, etc.
para poder trata-los como se deve, fora. Se eu sou tirano dentro de mim, eu
terei a tendéncia de sé-lo fora. E porque a politica passa também por uma
espécie de autoanalise, por um tipo de experiéncia de si. Se alguém néo
trata bem seu inconsciente, se uma autoanalise ndo esta sempre sendo
levada a cabo, o exercicio da responsabilidade politica sofrera. (DERRIDA in:
FATHY, 1999 [traduc&o nossa] )

A multiplicidade ou a pluralidade tematizada por Derrida deve ser considerada a
partir da heterogeneidade originaria, que é o ethos da desconstrucdo. A operagdo
desconstrutora distingue a incondicionalidade da hospitalidade com a soberania do
Estado sem se opor a suas instancias, assim como ela o faz com o regime discursivo da
metafisica ocidental; ndo se trata de formar pares conceituais binarios, mas de romper
com a ldgica oposicional. E no movimento de retracdo, se posicionando em um plano
anterior a democracia e ao politico, ao poder e a polis, que a desconstrucdo buscara
depurar esses conceitos. O espaco democratico que Derrida nos apresenta na
"democracia por vir" requer uma redefinicdo da democracia e do politico que nao seja

somente aquela do demos e da polis, ela ndo se encontra ligada a suas condicdes.

A democracia por vir pressupdem uma atitude consigo e com o outro, ela € o
resultado do que faco aqui e agora, vem até nés como uma promessa, uma dimenséao de
um futuro que nunca se faz presente. O por vir da democracia ndo consiste em uma
impossibilidade de realizagéo tal como a ideia reguladora kantiana, mas se trata de um
norte indeconstrutivel que nos engaja em suas urgéncias. A cada configuracdo do
presente, ela tem seus pressupostos, seus axiomas e sua eficacia interrogados; ela requer
uma desconstrucdo infinita, sem sintese, que acompanha seu processo de
perfectibilidade, uma postura critica que se harmoniza com seu movimento organico. A
operacdo descontrutora € pois uma espécie de sentinela da indeconstrutivel democracia,

ela deve vigia-la sem cessar, deslocando todo instituido de seu conformismo.

A democracia por vir, assim como a desconstru¢do, possui como condi¢do de
possibilidade a autonomia do pensamento, a livre participacdo ao espaco publico e o

exercicio do direito incondicional de colocar tudo em questdo. O principio de abertura
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como condicdo da desconstrucdo e da democracia se confunde com a liberacdo da
multiplicidade de vozes evocada por Derrida, uma abertura ao outro em si e fora de si
deve atravessar toda interdigdo, todo dominio do poder que submeta a pluralidade ou a
multiplicidade a hegemonia de um centro de referéncia (monolinguismo,

falogocentrismo, fonocentrismo, soberania do Estado-nacao, etc.).

Derrida ndo é um relativista que tematiza um multiculturalismo radical, uma
ética da hospitalidade incondicional que somente veja positividades na vinda do todo
outro. A ética da hospitalidade enquanto motor da democracia por vir se apoia numa
desconstrucdo "mestica”, que vai além da busca pela coexisténcia pacifica entre culturas
heterogéneas e as identidades em um mesmo espaco de coabitacdo. Derrida denuncia a
atitude arrogante das sociedades ditas "progressistas” que abrem suas fronteiras e
acolhem o estrangeiro com "tolerancia” (mas como vimos, sempre pelo crivo das
regras de acolhimento: cidadania, capacidade para o trabalho, assimilacdo e integracdo
numa cultura local, etc.). O multiculturalismo é reconfigurado pela desconstrucdo na
medida em que retira suas raizes do "contrato social" da "autoctonia”, denunciando a
ambiguidade de conceitos tais como cultura e identidade. O cosmopolitismo por vir,
assim como a democracia por vir devem se distanciar de toda "tolerancia™ porque
embora ela vise a igualdade e a reciprocidade das "identidades culturais™ em interacdo
constante, ela se encontra ligada a l6gica do mais forte, ao registro onto-teoldgico da
soberania (linguistica, subjetiva, sexual, cidada, cultural, estatal, nacional, etc.),
pensando a coexisténcia em termos de adi¢cdo, de ser-com, submetendo a

multiplicidade a uma ficticia identidade homogénea, una e indivisivel.

O cosmopolitismo por vir ndo consiste em um chamado ao acolhimento
incondicional sem precedentes, ela ndo sugere regras ou leis que devem ser aplicadas,
pois em cada caso singular e diante de cada singularidade deve haver uma nova
configuracdo da lei de hospitalidade nas leis. Ndo ha modelo de hospitalidade, apenas o
compromisso de uma depuracdo que vise melhorar e tornar mais justas as leis
materializadas. Sobre o cosmopolitismo por vir ndo temos 0 conceito, mas
compreendemos que ele pode resultar de experiéncias com o direito internacional, da
criagdo de alternativas politicas do espaco publico e de novas relagbes com nossa
heranca. A ética da hospitalidade é o motor de um cosmopolitismo por vir sedimentado
em uma nova democracia, ela nos ajuda a conceber um outro espaco e um outro direito

internacional, um direito a cidade, um espacgo que favorise 0 encontro e que garanta a
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coabitagdo da massa heterogénea de viventes. A meta-ética da hospitalidade se N
NN
apresenta como o principio de manutencdo da multiplicidade, preservacdo da -

singularidade e da diferenga sem apelo a nenhum centro de referéncia, ela vem como a

promessa de uma nova alianca entre os viventes, condicdo de uma “nova internacional ™.
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Nos jardins secretos da escritura: Platdo e(m) Derrida

Diego Reis’

Resumo

Este ensaio tematiza a questdo da escritura a partir da leitura do Fedro, de
Platao, realizada por Jacques Derrida, e apresentada no livro A Farmacia de
Platdo. Nesse sentido, trabalhando alguns aspectos desta leitura, buscamos
analisar de que modo este problema ¢ tratado pelo filésofo franco-magrebino,
bem como o0s  tensionamentos  operados  entre  fala/escrita,
significante/significado, logos e constituicdo de sentido, em um horizonte no
qual a critica a linguagem escrita, tal como exposta no fim do Fedro, sera
objeto da desconstrucédo derridiana.

Palavras-chave: Escritura. Pharmakon. Derrida.

Résumé

Cet article thématise la question de I'écriture a partir de la lecture du Phedre, de
Platon, faite par Jacques Derrida, et présenté dans son livre La Pharmacie de
Platon. En ce sens, en travaillant certains aspects de cette lecture, nous
analysons comment ce probleme est traité par le philosophe franco-
maghrébine, ainsi que les tensions exploités entre parole/écriture,
signifiant/signifié, logos et constitution du sens, dans un horizon dans lequel la
critique de la language écrite, tel que présenté a la fin du Phédre, est I'objet de
la déconstruction derridienne.

Mots-clés: Ecriture. Pharmakon. Derrida.

“Esse jogo insensato de escrever”
(Mallarmé)

A problematizacdo de um gesto imprime na leitura da Ultima parte de Fedro, de
Platdo, a marca de Derrida. Escritura-pharmakon; escrita-navalha, que talha nas
superficies os signos deslizantes, instabilizadores dos jogos da escrita, do grafismo e da
consignacdo, que, reunindo signos graficos, ressuscitaria no suporte a suposta
“originalidade” de um acontecimento, ao custo do afastamento da presenca do sujeito da
enunciagdo e, portanto, da voz restituidora do sentido e reveladora da verdade.
Escritura-problema, para aléem dos contetidos de que trata: o que ha de perigoso nesse

gesto, nessa “perigosa travessia” de signos, grafemas e matéria verbal que, ao se

! Mestrando em Filosofia pelo PPGF da Universidade Federal do Rio de Janeiro. Membro do Laboratério
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inscreverem nos papyros, longas fitas enroladas de laminas - tramas sobrepostas -,
imprimem e fixam um aglomerado de letras mortas que, paradoxalmente, produzem
vivos efeitos? Restos e rastros de uma desconcertante instabilidade que, na escrita
derridiana, arquiva, com suas figuras, o que Platdo também institui e conserva, a um so

tempo.

Urdidura fixada de um gesto que se faz trama; contextura discursiva, enredo,
tecido, teia labirintica de f(r)ios tracejados transparentes e resistentes — maquinacgéo,
armadilha, estratagema e repeticdo; o cadaver e o duplo tumular que anuncia enquanto
se retrai; que mostra e se esquiva; que promete a presenca por tras da pedra-palavra
rolada. Origem, historia e valor de um processo que guarda, congrega e capitaliza uma
série de camadas superpostas. Arquitetura irregular fundada em terreno movedico, que
promete a reproducdo e a memorizacdo de conteldos pretensamente estaveis.
Logografia, estenografia, taquigrafia: o movimento rapido das maos, tal qual a fala,
que fixa o discurso, seu tempo e circunstancia, deixando-o arquivado, pela escrita, ao
julgamento das geracGes futuras, sem direito a defesa, ou a qualquer explicacdo
suplementar, sob o risco permanente de, apds a morte, “serem tidos pelos pdsteros na

conta de sofistas”. (257d).

Os “escrevedores de discurso” devem temer o uso descontrolado de suas
palavras flutuantes, que, depois de escritas, falam pela voz do outro; se descolam, se
decalcam e se acimentam desconsiderando a dialética: volateis, alcam voos por si
mesmas, falam a todos 0s homens no mesmo registro, incapazes de respondé-los senédo
“de um Unico modo e sempre a mesma coisa” (275d). Além disso, “escrevendo o que
ndo diz, ndo diria e, sem duvida, na verdade jamais pensaria, o autor do discurso escrito
ja estd instalado na posicdo do sofista: 0 homem da ndo-presenga e da ndo-verdade.”
(Derrida, 2005, p. 12)

A modalidade escrita do discurso, ao “medicar” indistintamente todos da mesma
forma, desconsidera singularidades, necessidades e, portanto, o préprio principio
curativo ou aniquilador da palavra. O menosprezo da posologia torna os efeitos
colaterais desastrosos — € isso que Platdo parece estar figurando pelo avesso no interior
de um dialogo que contracena surdamente com o espectro da desapari¢cdo do falante.
Né&o é fortuito, pois, a precaucdo em relacéo aos tipos de alma para as quais as dosagens
diferenciadas devem ser respeitadas, e ndo aplainadas as diferencas especificas
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epistemoldgicas, em nome de uma abstracdo universal. E nesse sentido que se deve

atentar para a ambivaléncia da escrita, que, ndo sendo em si mesma nem positiva nem ﬁ}
negativa, ndo pode prescindir, para Platdo, da alma a qual se direciona. Ademais, é

importante salientar que:

A redacdo em prosa — tratados médicos, narrativas historicas, defesas de
oradores, dissertacdes de fildsofos — ndo constitui somente, com relacdo a
tradicdo oral e as criagdes poéticas, um outro modo de expressdo, mas, uma
forma de pensamento nova. (Vernant, 1982, p. 197)

Autonomizacdo de uma escritura que arma a cena, contracena e, obscena,
provoca indignacdo pela dupla falta: da presenca e da verdade. Escrever € simular,
iludir, forjando personagens na oficina da representacéo que trabalha como se se tratasse
de re-apresentar um posicionamento, uma defesa ou um encémio de um autor, que € a
lei, o principio e a autoridade do fluxo discursivo. Ora, mas Platdo ndo &, por
exceléncia, esse metteur en scéne, a forjar personagens-conceituais, espacos, ritmos,
circunstancias, colocando em movimento os didlogos? Isto €, por um lado, todo trabalho
e articulacdo com os dispositivos cénicos; por outro, o jogo, a ironia, 0 alto grau de
referencialidade e os interlocutores que se digladiam na cena da escritura pictogréfica,
repleta de imagens, mitologias e mitologemas, na coreografia verbal face a qual, de
modo desconcertante, parece se esbogar uma “dang¢a imovel”: o fluxo do discurso

aparentemente espontaneo, que ja foi, desde sempre, fixado.

As pontes figurais, que trazem alto grau analdgico e alegorico, trabalham com
um “como” que ndo se realiza plenamente. Entre o mito e o discurso filoséfico, duas
poténcias se entrecruzam — a forca da imagem e o élan da palavra. E, no tensionamento
delas, a faisca que surge no intraficcional transborda o préprio didlogo, criando conflitos
e lacunas: a quem escreve Platdo? Quais sdo o0s seus enderecamentos? O que sua

escritura da a ver, e a que ela resiste quando exp0e e se expde as proprias criticas?

Para além do processo de escritura, a questdo se coloca em termos morais, haja
vista que, em seu desdobramento, o problema esta em saber se é decente ou indecente
escrever e em quais condicdes especificas poder-se-ia afirmar a bela escrita ou, ao
contrario, a escrita vergonhosa. (274b) A preocupacio de Fedro, segue a adverténcia de
Socrates: “¢ que a escrita, Fedro, ¢ muito perigosa e, nesse ponto, parecidissima com a

pintura, pois esta, em verdade, apresenta seus produtos como vivos; mas, se alguém lhe
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formula alguma pergunta, cala-se cheia de dignidade” (275d). Nos labirintos de Dédalo

R

iﬁ da escritura, os percursos parecem conduzir a multiplas vias, nas quais, diante do perigo
de ser apanhado inadvertidamente pelo Minotauro, o “escrevedor” deve estar sempre a
espreita... Ndo € a toa que Teseu conseguira derrotar 0 monstro mitico somente com a
ajuda da artimanha do fio-tecido de um novelo, presente de Ariadne, o qual, em
seguindo seus vestigios, sera possivel regressar a porta de entrada-saida. Na bela
expressdo de Jorge Luis Borges, em poesia homonima, o labirinto ¢ também uma “rede
de pedra” em cuja trama tantas geracdes se perderam. Figura, por conseguinte,
interessante para repensarmos os (des)caminhos textuais, os livros dentro de livros, 0s

desvios, as coabitacdes hiper ou hipotextuais.

O texto, nesse sentido, mais se aproxima do palimpsesto que da fidelidade
garantidora da verdade, se levarmos em conta as oposi¢ches entre fala/escrita,
presenca/auséncia. A fidelidade (fidelitas) e a confianca (cum fides) do texto sdo da
ordem da fé (fides), isto €, de preservacdo de sua originalidade; de restituicdo de seu
sentido primeiro, que leva sempre, no confronto com o texto, a tentativa de responder “o
que o autor quis dizer?””2. Ancoradouro de todo um arcabouco conceitual, mormente das
teorias literarias interessadas na restituicao da “intencao” do autor, as oposi¢des € as
hierarquizagoes se acentuam, na fenda aqueles que “interpretam bem” ¢ os que “leem
mal”, sem apropriacdo do léxico e da semantica trabalhados pelo autor. Isto engendra,
ainda, toda sorte de problemas relacionados a traducdo, opondo os defensores da
transliteracdo e os da recriacdo. Problema proprio da escrita se considerarmos que,
como lembra Derrida (2001, p.118), em Mal de Arquivo, “o arquivo reserva sempre um
problema de traducdo. Singularidade insubstituivel de um documento a interpretar, a
repetir, a reproduzir, cada vez em sua unicidade original [...].” Neste espectral lugar sem
lugar, oscilando entre o visivel e o invisivel, os significantes se remetem; 0s tracos se
correspondem e respondem, as vezes irresponsavelmente, as questdes que se colocam

ao texto ou que aparecem no intercambio entre leitor e autor.

Ainda sobre escrituras e rasuras enquanto hipertextos,

2 Em relagfio & aproximagao entre as nogdes de “querer-dizer” e de “presenca”, bem como a critica de
Derrida, Cf. DERRIDA, J. A Voz e 0 Fendémeno. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1994; e o verbete
“querer-dizer [vouloir-dire]”, no Glossario de Derrida, organizado por Silviano Santiago, em 1976. E
preciso agradecer aqui as preciosas sugestdes de Victor Maia, nesse sentido.
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O palimpsesto, ao acolher novas escritas, conserva, entretanto, vestigios do que
havia sido anteriormente escrito. O texto esboroado ndo estd propriamente
suprimido, “deletado”. Nao se revoga simplesmente. Ao contrario, vé-se (7
transformado, em sua nova condicdo de escrita fantasmatica, que acompanha 0 novo )
texto em seu percurso de leituras e rasuras sucessivas. O texto sobrescrito se
transforma, ele préprio, em simbolo do labor escritural. No palimpsesto em que
desaparece a primeira escrita para que nele se escreva de novo, medram os tragos de

todos os textos que o antecederam. Nele também se materializa a natureza plural de

todo texto — plural porque legivel, nitido, claro, uniforme e coeso, em sua superficie,

mas também depositario de tudo o que nao se discerne a primeira leitura, cifrado em

seus sentidos, polimérfico e dialogico, presenca oculta de todas as vozes que
murmuram em seus subterr@neos. Sobrescrever (depois de raspar, em gr. psao) de

novo (palin), reutilizando os materiais adequados a escrita, ressignifica o
palimpsesto a cada vez que ele se reescreve, da mesma forma que condiciona a
possibilidade de inscrever 0 novo, no suporte raro e caro, e por issoO mesmo
partilhado ciosamente apenas entre alguns — os que conheciam o mister. (NUNEZ,

2006, p.5-6)

Escrita-fantasmatica, que produz efeitos farmacolégicos para o bem ou para o
mal. Farmacia de manipulacdo, cujo laboratério escritural produz pharmakon, a droga
que pode curar ou levar a morte, dependendo da administracio e da dose.
Farmacotécnica que, fazendo uso possivelmente da heranca de Hipdcrates, ja se insinua
no mito de Bdreas e Farmaceia, pois enquanto a virgem Oritia brincava com Farmaceia,
fora empurrada por Boreas em direcdo ao abismo e a morte acidental. Ora, pergunta-se
Derrida: “Esta breve evocacdo de Farmaceia, no inicio do Fedro, ¢ casual?” (Derrida,
2005, p.14) A ninfa que, inadvertidamente, encontra a morte enquanto brincava, joga
com a ambivaléncia de Farmaceia, em sua dupla acep¢ao: “Por seu jogo, Farmaceia

levou a morte uma pureza virginal e um intimo impenetrado” (idem, p.14)

Mesmo desvio que faz Sdcrates sair de seu caminho e seguir Fedro, que traz sob
0 manto os escritos-farmacos de Lisias, num jogo, simultaneamente, de seducdo e
erotismo, tal como a escritura, e de ocultacdo e promessa. O conhecimento e a aplicacédo
dos farmacos denota um estranho poder aquele que o possui — conducdo, terapéutica,

aniquilamento.

Para alem dos muros da cidade, Socrates finalmente encontra Lisias, em sua
ambigua presenca-auséncia, que se materializa na voz de Fedro, 0 médium através do
qual o discurso do habil escritor Lisias se re-apresenta. Aqui, € preciso ressaltar outro
topico interessante que surge no dialogo, cujas consequéncias serdo retomadas em
diversos momentos do texto: Fedro Ié o discurso de Lidias porque ndo aprendeu de cor,

isto e, a escrita [artificial] suplanta o exercicio da memdria [auténtica] e, a medida que
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sua capacidade de armazenagem e arquivamento é maior, diminui a capacidade
mnemonica dos homens. A escrita tem por fungdo re-cordar o que deveria se inscrever

na alma dos homens. Todavia, paradoxalmente, leva-nos ao esquecimento (275a).

Seré pela via do mito de Theuth (274a) que Platdo ird apresentar de modo mais
direto a associacdo e a comparacdo da escritura com o pharmakon. Trata-se de
problematizar, nesse contexto, pela via mitica, certos aspectos concernentes a memoria,
a dialética e a verdade, através das implicacGes, dos imbricamentos e das consequéncias
epistemoldgicas, politicas, sociais e morais de acolhimento ou no da escritura enquanto

invencao legitima.

A escritura apresentada por Theuth ao rei Thamous €, segundo ele, o pharmakon
capaz de deixar 0s homens mais sabios e ampliar sua capacidade de memorizacao. Essa
poténcia que, por meio de um artificio cria um suplemento, é vista pelo basileld com
desconfianga e suspeigéo, que, de pronto, ressalta os riscos envolvidos na operacgdo de
um saber aparente. Reprimenda que denuncia o perigo da emancipagéo, o afastamento,
a afonia lesiva. “Ndo seria o pharmakon um criminoso, um presente envenenado?”
(Derrida, 2005, p. 23) Sobrevém o temor latente de que tamanha dadiva seja, na
verdade, uma maldicdo: o presente dado ao rei ¢ também uma pequena “lembranga” de
uma auséncia, cuja promessa, enquanto oferenda, da aos homens um apéndice, que
ameaca sempre torna-los pseudo-sabios, cultivadores, nos jardins da escritura, de sua

prépria ignorancia.

O logos, na leitura de Derrida, origem de todo o discurso da presenca auténtica,
seria filiado ao pai e assistido por ele, o sujeito-falante, de cuja poténcia viva o logos é
testemunha, isto €, 10gos que pressupde “um pai que se mantém presente, de pé junto a
ele, atras dele, nele, sustentando-o com sua retiddo, assistindo-o pessoalmente e em seu
nome proprio.” (Derrida, 2005, p. 23) Portanto, autoria e autoridade que garantem a
identificacdo do sujeito da enunciacdo, ao passo que o estranho jogo dos topoi da
escritura embaralha perspectivas e locutores, numa polifonia surda descontrolada, sem
porto seguro, para a qual o desenho do tragco toma o lugar da voz, e impossibilita a
fixacdo de uma atribuicdo autoral. Exigéncia, entdo, de uma interpretacdo, de uma
hermenéutica que, como decifragdo, repeti¢do, usurpacao, € ja uma reimpressao do que
0 autor quis dizer; um transporte perigoso de um contexto a outro: a metafora, a

traducéo e o pecado original da escritura. Sismo e fissura da fonetizacéo:
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O conceito de arqui-rastro [...] é [...] inadmissivel na l6gica da identidade. O rastro
ndo é apenas a desaparicdo da origem, mas quer dizer que a origem jamais foi
retroconstituida a ndo ser por uma ndo-origem, o rastro, que se torna, assim, a
origem da origem. Deste entdo, para arrancar o conceito de rastro do esquema
cléassico, que o faria derivar de uma presenca ou de um néo-rastro originario, deve-se
falar de rastro originario ou de arqui-rastro. (Derrida, 1967, p.90)

Arqui-rastro, arqui-escritura, arquitetura do texto que, na hipdtese de Derrida,
através de uma inversdo do esquema classico, precederia a toda lingua, e seria condicéo
mesma de possibilidade de seu funcionamento, com suas rasuras, herancas e repeticoes.
Voltemos ao logos, porém, uma vez mais, para analisar de que modo a sua nobreza de

vivente é oposta a frieza moribunda e pélida da escritura.

No que concerne a origem do pai do logos, no texto platénico, ndo podemos
desconsiderar o debate que se tratava na época com/contra os retéricos e as respostas
elaboradas por Platéo, relacionando mitologemas e filosofemas em sua narrativa. Letras
mortas ou corpos vivos, as figuras pintadas dos escritos num suporte externo, que
consigna os tracos, parecem se dissociar da impressao/inscricdo do saber na alma dos
homens, e, portanto, da experiéncia vital do que é ouvido. A instauracdo da l6gica da
repeticdo da escritura, ademais, € a propria destituicdo da relacdo erética com o saber,
ameaca de destruicdo e esquecimento. Cabe ressaltar, porém, que a memoria e a
lembranca figuram no mito de Theuth como dimens@es distintas, havendo a primazia da
primeira sobre a segunda, na medida em que a lembranca sé instiga certas memadrias,
enquanto esta, por sua vez, se liga ao conhecimento vital inscrito na alma. Em questéo
estdo os diferentes modos de apropriacdo de um conhecimento, e sua relacdo com o
conhecimento verdadeiro, contraposto aos veus do saber aparente e da polimatia. De

acordo com Marcus Reis (2008, p.74),

A critica aqui recai sobre a possibilidade de verdades filosdficas estarem
seguramente garantidas nas expressfes proposicionais da linguagem. N&o se trata de
rejeitar a possibilidade de expressfes proposicionais enunciarem corretamente, mas
de criticar a garantia de acessibilidade existencial ao que elas enunciam. Na medida
em que uma proposi¢cdo ndo garante que o leitor ou ouvinte tenha a "instrucdo™
necessaria para que aquilo que ela enuncia seja incorporado existencialmente, ela
ndo podera garantir a transmissao rigorosa dos assuntos filosoficos.

Tensionamento entre o registro exterior [éksothen] e o registro interior

[éndothen], em que se atritam as linguas e as constelacbes de significados e

I
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significantes, com sua respectiva inscricdo ou ndo na alma daqueles que escrevem e
falam. Dupla realidade face a qual, por um lado, a lingua escrita representa
externamente — e de modo opaco - 0 que se professa, e, por outro, a lingua falada, dando
provas da vivacidade de um mundo interno, se apresenta em sua exuberancia fulgural e
criadora. A escrita, para se defender e se explicar, sempre precisara de seu pai-autor,
embora, paradoxalmente, langada no mundo, pareca autbnoma em seu gesto maquinico

de repeticéo.

Organizando os argumentos segundo principios que mais se aproximam aos da
sofistica do que de um saber efetivo, a escrita fonética, mas também pictorica, sera
aproximada a pintura, por Platdo, enquanto inscricdes em suportes que representam as
coisas do mundo, animando-as de modo ilusério, e que introduzem, além disso, um
problema hermenéutico. Como restituir o sentido das sentencas tal qual o autor quis
conferi-lo? Como garantir essa “ponte” entre o grafema e o sentido, sem cair num
relativismo, isto é, cada um conferindo a elas um sentido particular? Evidentemente,
isto engendra um conjunto de problemas tedricos, epistemologicos, éticos e praticos, ja
que estd em jogo, sem duvida, o horizonte da possibilidade de transformagdo dos modos
de acdo e de vida, os quais a filosofia tem um potencial inconteste, para Platdo, e
mesmo a supremacia em relacdo aos outros saberes, pois ela se revela experiéncia vital

radical de vida e de morte.

O dialogo com o logos exterior da escritura €, nesse sentido, conversa com um
morto, cujo sopro de vida do logos vivo é usurpado pelo fluxo grafico-discursivo que
aponta mais para a realizacdo da linguagem e seu plano seméntico do que a efetividade
da experiéncia vivida e transmitida por quem sabe. A palavra, sem a vivéncia daquele
que l&/aprende ¢ “arte pneumatica”, isto €, sdo apenas palavras tocadas pelo sopro que
fazem deslizar as superficies de textos: letras mortas, texturas e sonoridades residuais,
necroldgios. Meras partituras sonoras que, nos subterraneos da palavra, revelam apenas
0 sopro-suporte, os corpos de palavras infladas internamente que podem ser estruturadas
segundo determinadas estratégias de retorica e arquitetonica textual, ndo significando,
necessariamente, producdo de conhecimento. Ao avesso, a escrita parece disfarcar a
falta, isto é, simular uma falsa verdade ou mesmo a auséncia de verdade. Pintam-se as

palavras para velar a “ignorancia da alma do homem que ndo sabe.” (Reis, 2008, p 83)
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da verdade. As palavras-pedregosas ndo podem, senéo, brilhar brevemente nos prados [/

Nos jardins de Adonis da escritura, o solo ndo é apropriado para o florescimento

P4

antes de desvanecerem sem poder defender-se ou justificar-se. Artificio e enxerto, fora
do tempo, tudo o que nasce brevemente perece, do mesmo modo que, enxertadas as
verdades nos aprendizes por meio de fraseados e expressdes prontas, ndo se permite o
amadurecimento e o processo lento de construgé@o da experiéncia e do saber, sem o qual,

ao mais leve soprar dos ventos, o insolito germe desmancha no ar.

Significante que desliza em sua polissemia, a escritura-pharmakon, uma vez
mais, como suplemento de cujos efeitos ndo se tém controle total, parricida, instaura um
lugar de completa indecidibilidade. “Indecidivel, diz Derrida, é a experiéncia daquilo
que, estranho, heterogéneo a ordem do calculdvel e da regra, deve, entretanto entregar-
se a decisdo impossivel, levando em conta o direito e a regra (Derrida, 2007, p. 46). Ora
sublinhando seus efeitos positivos, ora ressaltando sua negatividade, o jogo de desvios,
rastros, restos e flutuacdes semanticas € configurado no lancar dos significantes que
fogem do pai, por estas trilhas sinuosas e sem abrigo. Perda de controle e do consolo da
propriedade do sujeito da enunciacdo em face de seu objeto, na torrente e no fluxo de
circulacdo dos signos emancipados do deus-pai. Duplo risco, por conseguinte: o que
corta o papel tracando a superficie, risca; e a ameaca da escritura sem pai, de quem, por
meio desse gesto insensato do qual nos fala Mallarmé na epigrafe deste ensaio, arrisca e

se entrega sendo ao impossivel, a0 menos ao insensato.

A farmacopeia de Derrida é vasta e as ambiguidades se multiplicam na
instabilidade do sem fundo e sem fundamento, na abissal escritura-maquina que rivaliza
com a memdria, e impde a lembranca permanente. Experimentacdo quimica que, no
[volatil] laboratério das ideias e dos conceitos, ja ndo pode mais garantir privilégios e
verdades erigidas da luta e da persuasdo entre presencas. Assim, a analise derridiana do
Fedro, tomando a propria escritura de Platdo em toda a sua duplicidade, com as figuras
e espectros que gravitam em torno da fala/escritura, inverte seus p6los magnéticos e as
contraindicacdes farmacoldgicas, as precaucbes a as reacdes adversas sugeridas pelo
filésofo grego. O principio ativo da escritura-pharmakon, genérico ou ndo, e seus
efeitos colaterais, parecem sempre beirar a superdosagem. Posologia da restancia que,
gracas ao uso do perigoso suplemento, nas letras vivas de Platdo, marcou

profundamente a tradicdo do pensamento ocidental. Talvez, o que nos aponta Derrida
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seja da ordem da desorientacdo e do descontrole proprios da escritura, que Platdo
buscava encontrar meios e dosagens mais seguras para aqueles que dela se utilizavam.
Industria, arte e artificio que, na farmacognosia platdnica ameaca, ndo raro, o desvio e a
errancia, e, na farmacoterapéutica de Derrida, justifica a aventura da desorientacdo no
pensamento e do desenho-vestigio tracejado no suporte, com seus duplos, seus jogos de
apagamento e rastros, que perfazem as texturas-tinturas e presenteiam os posteros com a

heranca dos boticérios.
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Dirce Eleonora Nigro Solis*

Resumo

O titulo Glasserias visa trazer a discussao algumas questdes presentes no texto
menos académico de Jacques Derrida, Glas. Neste texto séo colocados lado a
lado, em duas colunas, o texto filosofico, representado por Hegel, e o texto
literario, coluna Jean Genet. De um lado, a ordem do saber absoluto, de outro,
0 pensamento transgressor, errante. Este artigo traz, utilizando o contexto de
Glas, a critica ao fonofalogocentrismo ocidental, representado por Hegel, o
contexto da différance como possibilidade de deslocamento da ideia de
Aufhebung hegeliana. Derrida sugere que, por oscilar entre a superacdo e a
conservacao, entre a superacao e a anulacao, pode estar implicita na Aufhebung
uma ambivaléncia indecidivel, uma negatividade desconstrutora.
Palavras-chave: Desconstrugdo. Logocentrismo. Double bind. Glas.
Aufhebung hegeliana. Jean Genet.

Résumé

Le titre Glasseries vise a apporter a la discussion quelques questions dans le
texte moins académique de Jacques Derrida, Glas. Dans ce texte sont placés
cote a cbte, en deux colonnes, le texte philosophique, représenté par Hegel, et
le texte littéraire, colonne de Jean Genet. D'une part, I'ordre du savoir absolu,
de l'autre la pensée transgressive, errante. Cet article présente, en utilisant le
contexte de Glas, la critique du fonofalogocentrisme occidental, représenté par
Hegel, le contexte de la différance comme possibilité de déplacement de l'idée
hégélienne de Aufhebung. Derrida suggére que, comme ele oscille entre la
rendition et la conservation, entre la rendition et l'annulation, peut étre
implicite dans 1I’Aufhebung une ambivalence indécidable , une négativité
déconstructive.

Mots-cles: Déconstruction. Logocentrisme. Double bind. Glas. Aufhebung
hégélienne. Jean Genet.

Glas (1974) é até hoje o livro mais intrigante de Derrida, apontado as vezes
como seu trabalho mais antiacadémico. Inspirado num texto de Jean Genet sobre

Rembrandt, “O que restou de um Rembrandt rasgado em quadrados pequenos e muito

'Professora do Departamento de Filosofia da UERJ. E-mail: dssolis@gmail.com
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regulares, jogado na privada™

e que era dividido em colunas assimétricas, Glas de
Derrida coloca no mesmo plano de importéancia o texto filosofico (coluna Hegel) e o
texto literario (coluna Jean Genet) , posicionando-os um ao lado do outro, sinal que
pode ser lido como a destituicdo da hierarquia logocéntrica . De um lado, o ja

solidificado saber absoluto, de outro, o errante e imprevisivel poetar de Genet.

Desde o inicio de sua escrita Derrida assume: “(...) Uma dialética de um lado,
uma galactica de outro, heterogéneas, e, entretanto indiscerniveis em seus efeitos, as

Y . ~ 933
vezes até a alucinagao™.

Impossivel tentar colocar as duas colunas em paridade, aparentemente ndo ha
semelhanca alguma entre elas, ndo ha mesmo como comparar o contetdo de uma e
outra. No entanto, Derrida deixa implicita uma relacdo ambivalente, aporética mesmo,
entre as duas. Lé-las? Cada uma a seu tempo, sem justap6-las de modo imediato ou
como assemelhadas. Emergem, ao contréario, como différance.® As colunas de Glas
foram impressas uma ao lado da outra, mas com estilos tipogréficos, e formatos
diferentes. O texto da coluna a esquerda, sobre Hegel, teria sido preparado por Derrida
para um semindrio em 1971-1972. Mas nesta ocasido, Derrida ja tinha em mente o texto

sobre Jean Genet, coluna a direita.

A propdsito da feitura de Glas, o comentario de Benoit Peeters é bastante

relevante para a compreensao do cenario de sua composi¢ao:

Marcado pelo espirito do tempo, Glas pode igualmente ser lido como uma
resposta a0 Anti-Edipo, de Deleuze e Guattari, que tanto o irritara. Pois
independentemente das provocacfes e jogos textuais, Derrida ndo pretende
renunciar ao rigor da argumentagdo. A coluna da esquerda, a mais continua é
oriunda de um semindrio de 1971-1972: deste ele puxa 0 fio, o da “familia
Hegel”, desde a sua versdo mais biografica a seus aspectos mais conceituais;
o0 texto propde uma andlise aprofundada de alguns capitulos dos Principios
da filosofia do direito. A coluna da direita, muito mais fragmentada, assume
uma deriva por toda a obra de Genet, desvelando a onipresenca das flores e

*Texto de Jean Genet publicado pela primeira vez na Revista Tel Quel , 1967: “Ce qui est resté d’un
Rembrandt déchiré en petits carrés bien réguliers, et foutu aux chiottes’. Por ocasido do suicidio de seu
companheiro, Genet destroi varios manuscritos ,dentre eles um sobre Rembrandt, pelo qual nutria uma
certa paixdo.Entretanto, como ele havia entregue pouco tempo antes dois de seus fragmentos a um
editor, eis 0 que restou do texto. Dai o titulo em questdo. O texto era disposto em duas colunas, uma
comentando a outra, de tal modo que dava a entender que toda a palavra é dupla.

*Derrida, Jacques. Glas,1974, p.1

* Différance é uma nogdo derridiana que exprime pela substituicdo do e pelo a, o jogo das diferencas
trazido pela desconstrugcdo, ndo perceptivel aos ouvidos, mas apenas a escrita, como escritura, portanto,
implicando numa mudanca radical de sentido. Différance e escritura sdo consideradas por Derrida quase-
conceitos, no sentido de nogdes sem fechamento, sem closura, ao contrario dos conceitos da metafisica
ocidental.
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por meio delas, do préprio nome do escritor [genét=giesta]; o percurso, ™
todavia, permanece aberto e livre: ao contrério de Sartre em Saint Genet ator
e martir- o qual ele ataca em diversas oportunidades-, Derrida jamais [/
pretende fornecer “as chaves” do homem-e-a-obra-completa, sua Ultima
significagdo psicanalitico — existencial .’

=

E segundo Benoit Peters, para ler Glas, o leitor terd que descobrir o seu préprio
ritmo: “Cabe a ele construir a relagdo, implicita no texto, entre a familia segundo Hegel
e a auséncia de familia em Genet, entre a sexualidade reprodutora teorizada nos
Principios da filosofia do direito e o dispéndio homossexual do Diario do ladréo ou de

Milagre da rosa.®

Tomando a aparente monstruosidade do livro, que a meu ver tera a capacidade
da monstrosidade (monstrosité) a la Derrida, neste artigo ndo irei me deter na andlise da
coluna Jean Genet, deixo-a para outra ocasido, mas sim em alguns comentarios a

respeito da coluna Hegel.

Coluna Hegel, portanto: Trata-se ainda, mas ndo apenas disso, da critica ao
predominio do logos como detentor da verdade com relacdo a voz da razdo humana ou
divina (logocentrismo) ou ao falogocentrismo, termo inventado por Derrida para
denotar a primazia do falo e do logos na sociedade ocidental, critica essa que € tarefa
prioritaria da desconstrucdo. A metafisica ocidental para Derrida é fonocéntrica,
falocéntrica e logocéntrica. Dai podermos cunhar o termo fonofalogocentrismo. O
fonocentrismo coloca em relevo a palavra falada (phoné); sua maior expressdo € o
“penso, logo sou” cartesiano (a voz presente a si mesma). O falocentrismo subordina ao
falo o feminino, a auséncia, a fenda, o animal. O logocentrismo subordina a escrita a
fala e estabelece as verdades abstratas e universais como fundamento (absoluto) das
coisas. A desconstrucdo ira desestabilizar a hegemonia de cada um desses elementos

(voz, falo, razdo) na vida e na cultura.

O pensamento logocéntrico tem como base a metafisica ocidental e a
desconstrucdo- com um movimento de inversdo da predominancia dos pares metafisicos
e um consequente deslocamento para uma realidade imprevisivel ainda-, ira propor a
decomposicdo dos pressupostos metafisicos de toda a tradicdo filosofica
institucionalizada. Assim, a desconstrucdo tentard minar os fundamentos do sistema

hegeliano e seu conceito de Aufhebung; incidird sobre a chamada metafisica da

> Benoit Peeters, 2013, p.319.
® Idem, p.320.
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presenca (termo cunhado por Derrida) e seu conceito de verdade; fara a critica da
metafisica do signo e da binariedade significante e significado implicita na mesma. No
fundo, o que a pretensdo desconstrutora quer € desestabilizar o logocentrismo
dominante no ocidente, o que significa desmantelar seu privilégio como ditador da
verdade e ao contrario do que poderia parecer num primeiro olhar, sem intencao
explicita de destrui-lo. Desestabilizar, deslocar, mas ndo suprimir. A supressao seria
correspondente a sup ( r) eracdo dialética, mas a dialética ndo é estratégia da
desconstrucdo. Ao contrario, a dimensdo afirmativa mais relevante da desconstrucéo
que se desdobra na retorica, e notemos de inspiracdo nietzschiana, ira privilegiar o
carater aporético e de ambivaléncia dos fenémenos onde a atividade desconstrutora

acontece (filosofia, literatura, linguistica, artes em geral etc.).

Glas, com seu significativo subtitulo: “Que reste-t-il du savoir absolu?”, “O que
resta do saber absoluto?”, apresenta obliquamente e por um lado, a desconstrugdo da

base sobre a qual se ergueu o conhecimento absoluto:

O que resta hoje, para nos, aqui, agora, de um Hegel? (...) Seu nome ¢ tdo
estranho. Da &guia (/’aigle) ele detém o poder imperial ou histérico. Aqueles
que o pronunciam ainda a francesa (...) sdo ridiculos s6 até certo ponto: a
restituicdo, semanticamente infalivel, para quem o leu um pouco, um pouco
somente, da frieza magistral e da gravidade imperturbavel, a 4aguia
aprisionada no gelo (la glace) e no gel (le gel).’

A base a ser desconstruida é a metafisica ocidental. O ruir desse saber sera
anunciado por Glas. O significado da palavra em francés é dobre de finados, aquilo que
dobra e acaba por espelhar a condi¢cdo de todo valor absoluto que impera no mundo
ocidental, especialmente na metafisica. Seu cognato em inglés glass (com dois s, e cuja
sonoridade revela o s), significa vidro, copo, espelho e traduz o proprio espelhar do
Espirito, a transparéncia racional do Espirito Absoluto em Hegel, o reflexo e a reflexao

filoséfica. E ha também das Glas em aleméao, copo, vidro, espelho.

Glas presentifica, entretanto, a fragilidade, a fina sustentacdo do edificio
metafisico no mundo contemporaneo. O dobre de finados anuncia sua morte e em

seguida o luto.

" Derrida, Jacques, 1974, p.7. Literalmente “o que de resto”, quoi du reste. Derrida refere-se, também, ao
modo como se pronuncia, as vezes, Hegel em francés: “Aigle”. A diferenga entre Hegel e ”Aigle” ¢ quase
inaudivel como aquela entre différence e différance.
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Apresenta entdo, numa segunda versdo, a de 1974, uma espécie de embate de

Genet contra Hegel, Derrida querendo simbolizar com o dobre a celebracéo de finados
de todas as certezas morais, éticas, semanticas da metafisica ocidental. A pergunta: “O
que resta do saber absoluto?”, coloca em cheque ndo so a historia da filosofia, mas
ainda a semiotica, a linguistica, a psicanalise, a economia politica. Mas também
pergunta pelo que resta do discurso tradicional sobre a sexualidade, a familia classica, a

religido, o Estado, entre outros.

No artigo “Le Puits et la Pyramide

incluido em Marges de la Philosophie
(1972), Derrida referindo-se ao signo em Hegel, a semiologia hegeliana, aponta para o
signo “monumento-da-vida-na morte”, “‘monumento-da-morte-na vida”, tamulo, “0

i3

duro texto de pedras cobertas de inscri¢des”’, que € a piramide.

Glas representa o luto pelo que a piramide foi erigida e pelo que ela guarda, o
signo como tradi¢do metafisica (ocidental). “A piramide se torna o seméaforo do signo, o
significante da significacdo”®, dird Derrida. Aporias da morte, portanto, como aporias
da desconstrucdo, o que significa que a morte ndo preconiza um fim, nem o fim da
possibilidade metafisica, nem o fim do ser mortal, 0 homem. A morte, no entender da

desconstrucéo, ao contrario, € uma insisténcia na vida, um deslocamento ao por vir.

A inteligéncia, diz Derrida, conserva em Hegel a interioridade da representacédo
pela Aufhebung, retendo as imagens interiorizadas “num abrigo muito sombrio”, “como
a agua de um poco noturno (néchtliche Schacht), ndo consciente (bewustlose
Schacht).”*® A piramide serd erigida para conduzir desse poco escuro, silencioso como
a morte, para a exterioridade (onde mora uma certa luz); isto para dar conta da sintese

que é a representacdo, conforme observa Derrida.

Em Glas aparece o double bind que em Derrida indica, também a estratégia
desconstrutora: por um lado e por outro lado, a dupla coluna que registra uma dupla
teoria: de um lado Hegel, de outro, Jean Genet: “Ora, essa dupla teoria (ou dupla
coluna que registra a equivaléncia geral do sujeito ou dos contrarios), descreve o texto,

descreve-se fingindo expor quadros, “obras de arte” como a suspensdo do mesmo

®Derrida, Jacques. Le Puits et la Pyramide . in Marges de la Philosophie ,1972(a), p.96 .trad O Poco e a
Pir&mide publicado em Margens da Filosofia ( 1991).
% Idem p.96

191d.ibid. p.88.
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" (suspens du voire): permanece para alem do verdadeiro e do falso, nem de todo

\ 7—”
(o) verdadeiro, nem de todo falsa”. 1

Erguer duas colunas é um procedimento que traz a tona o falocentrismo, mas
possibilita um deslocamento do mesmo, é um procedimento que evoca a dupla erecao,

uma double bind.

A expressao double bind € utilizada por Derrida para nomear uma estrutura
dissimétrica que ndo possui sintese ou superacao dialética. O double bind sera traduzido
para o francés ora como double contrainte, double lien, double tranchant, ora como
double bande, de acordo com o contexto. Poderiamos adotar em portugués as traducdes
‘dupla-ligacéo, duplo-elo, dupla-borda’, mas todas elas seriam precarias. Em sentido
amplo seria uma situagdo psicologica em forma de impasse. Derrida enfatizara o seu
aspecto de decisdo impossivel, na “afirmagdo” desconstrutora, retirando-lhe a conotagédo

psicoldgica. Trata-se de um indecidivel, portanto.

Do lado esquerdo, temos entdo, Hegel que compreendia a familia burguesa como
encarnacao do Espirito Absoluto, como a familia perfeita onde ao pai cabe o dominio da
razdo e a mulher as tarefas secundarias de esposa e méde. Nada a estranhar vindo de um
pensador conservador do inicio do século XIX. As mesmas noc¢des hierarquizantes e
discriminatorias do elemento considerado ndo predominante e subordinado, tal como a
mulher neste exemplo, foram desde sempre abracadas pela filosofia ocidental e sdo alvo

da critica desconstrutora de Derrida.

Do lado direito, a literatura transgressora de Jean Genet, ladrdo, penitenciario,
homossexual, exatamente o oposto dos valores da familia preconizados por Hegel. Nao
h& como ler as colunas sem suas liga¢Ges internas ou margens sendo constantemente
abertas uma para a outra. Na coluna Hegel, Derrida enxerta partes das cartas ou
documentos pessoais de Hegel ou de seus textos filosoficos; na coluna Genet, surge o
diario de um ladrdo e sua prosa poética. Glas possui fronteiras, bordas, limites, autores e
titulos, composicdo impossivel de resultar num texto unificado e regular. Cada

fragmento dispde de comegos e finalizagGes, mas os fragmentos, no plural, que nédo

Y Derrida, Jacques, 1974, 2* coluna, p.54 .
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perfazem um conjunto homogéneo, sdo, ao contrario, uma multiplicidade sem unidade.

Poderiamos dizer que Glas configura um texto e um ndo- texto ao mesmo tempo.

De um lado a dialética hegeliana é contestada por Derrida. O proprio nome
Hegel, que como ja vimos, transforma-se em aguia (/’Aigle) tal como o nome é
pronunciado por vezes em francés, querendo dizer a &guia da filosofia, a &guia da
verdade filosofica, da Razdo Absoluta. De outro lado, como que desafiando a Verdade
filoséfica, o jardim e as “flores” de Genet, da prosa- poética, da Literatura. E importante
ressaltar que Derrida ndo visa diluir a filosofia na literatura, nem o contréario; ele nos faz
ver 0 modo como uma pode abarcar a outra, sem que elas se anulem: a filosofia pode
conter as metéforas literarias, mas metéfora é também um conceito a ser tratado

filosoficamente.

Derrida criticara o logocentrismo hegeliano com relacdo a conceitualizacdo e a
dominacdo do sujeito, mas ainda o nivel semiotico implicito nesta filosofia. A
desconstrucdo quer revelar a ambivaléncia do discurso filoséfico tradicional e 0 modo
como 0 objeto ambivalente ndo pode ser submetido a um conceito dominante,
privilegiado, ou a um sujeito dominador. A tradi¢do da moderna dialética encarnada

pelo pensamento de Hegel, comporta-se hierarquicamente. Afirma Derrida:

A dialética hegeliana, mée da critica é primeiramente, como toda mée, uma
filha: do cristianismo, em todo o caso da teologia cristd. Ela ai retorna sem
cessar como a seu seio. Aufhebung é uma filha-mée cristd. Ou entéo: a filha-
mée, a santa mée crista se chama Aufhebung.?

A negatividade especulativa ou Aufhebung € traduzida por Derrida como reléve,
rendicdo ou redencdo. Derrida colocara sob suspeita a eficacia das sinteses hegelianas
viabilizadas pelo conceito de Aufhebung. Ird discutir, entdo, em Glas, os limites da
Aufhebung enquanto esta reproduz o principio de dominacdo. A Aufhebung é ainda
pensada como contra-forca possibilitadora do predominio da idealizagdo no pensamento
ocidental. Temos ent&o que:

O homem possui impulsos [poussées] como o animal, mas ele também pode
inibi- los, reté-los, frea- los, conté-los. Este poder negativo (...) é aquilo que
Ihe é préprio. E nele que ele se torna consciente e pensante. O processo de
idealizacdo, a constituicdo da idealidade como meio [milieu] do pensamento,

12 Derrida, Jacques., 1974, 1% coluna, p.227-228.
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do universal, do infinito, é a repressdo da pulsdo [poussée]. A Aufhebung é,
pois, também, uma contra-pulsdo repressiva, uma contra-forga, uma
Hemmung, uma inibic&o, uma espécie de anti-eregdo.™

Derrida ira também trabalhar o nivel semidtico da Aufhebung hegeliana,
salientando que ela funciona, pois, como uma idealizacdo metafisica: “A dialética da
lingua ¢ dialetofagica” ou ainda a lingua s6 se torna significante se negar o significado
(sensivel, exterior) em vista do conceito, se percorrer 0 movimento de
supressdo/conservacdo de si mesma no conceito. “A traditio é a Aufhebung”, diz
Derrida.'* Esta discussdo presente também na Gramatologia é retomada mais tarde em

Le Puits et la Pyramide em Marges de la Philosophie.™

Para Hegel o processo de constituicdo do signo é uma Aufhebung :

(...) No signo, o significado (exterior) é superado (relévé) pela significagéo,
pelo sentido significado (ideal), a Bedeutung, o conceito. O conceito supera o
signo que supera a coisa. O significado supera o significante que supera o
referente [coisa]*®

Derrida ira apontar algumas das incoeréncias que segundo ele, estdo presentes
no pensamento de Hegel. Este Gltimo iria, em Ultima analise, incriminar certa relacéo da
palavra (falada) & escritura.!’ J4 na Gramatologia, Derrida apontava o pensamento
hegeliano como uma forma extrema de logocentrismo, redutor da totalidade da filosofia
ao logos. Segundo Derrida, Hegel “(...) determinou a ontologia como logica absoluta;
reuniu todas as delimitacGes do ser como presenca; designou a presenca a escatologia da
parusia; da proximidade a si da subjetividade infinita. E é pelas mesmas razdes que teve

de rebaixar ou subordinar a escritura.”*®

Para Hegel, diz Derrida, a escritura fonética é a Aufthebung de todas as outras
formas de escritura. Ela coloca-se numa qualidade superior as escrituras nao fonéticas.

O momento ndo-fonético é ameacador da histéria e da vida do espirito como presenca

3 1d. Ibid. 12 coluna, p.34.
YDerrida, Jacques,1974, p.15.

5 Derrida, 1972 (a), La Sémiologie Hégelienne, p 94-113.
18 Derrida, Jacques, 1974, p.15. A traducdo de Derrida para réléver , é , entretanto, render.

7 Derrida, Jacques. Gramatologia. trad. port, 1973, p.30

8 1d 1bid, p.30.
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ousia”.*® Paralisado o espirito, para que ele se cologue novamente em movimento, a o)

de si, “ameaga a substancialidade; esse outro nome da metafisica da presenca, da

escritura fonética seria uma necessidade. Neste sentido, a escritura é para o
logocentrismo e o fonologismo precisamente uma grande ameaga. Dird Derrida: “Abre-

~ .. , . . . 20
se, entdo uma guerra! O “hegelianismo” serd a sua mais bela cicatriz!”.

No entanto, Hegel é também o pensador da diferenca irredutivel, segundo
Derrida, e foi ainda aquele que reabilitou 0 pensamento como memoria produtora de

signos.

Derrida utiliza, como podemos observar, certas estratégias do proprio Hegel para
criticar o logocentrismo hegeliano e o que ele chama de metafisica da presenca. Chega
até a afirmar que Hegel introduz no discurso filoséfico (de cunho eminentemente
socratico) a “necessidade essencial do rastro escrito”, considerando-o “o ultimo filésofo

. . . . 21
do livro e o primeiro pensador da escritura.”’’

A Aufhebung hegeliana é entdo dotada de uma ambivaléncia indecidivel,
oscilando ora entre a rendicdo (superacdo) e a conservacdo, ora entre a rendicdo
(superacdo) e a anulacdo (Tilgen). Nela pode estar implicita uma negatividade

desconstrutora que é preciso revelar.

O “quase-conceito” différance , parece ser deduzido em Derrida da Aufhebung
pensada como ambivaléncia radical, como unidade de contrarios sem sintese, como

aporia.

Porém, a meu ver, Derrida ndo chega a empreender, como muitos esperavam, a
desconstrucdo integral do sistema hegeliano. E ndo me parece que seja essa a sua
pretensdo, mesmo. Ele aponta, sim, algumas ambivaléncias no movimento dialético, no
movimento de interiorizacao e exteriorizacdo do Espirito ou da Idéia, questiona a ordem
do conceito, a articulagdo conceitual entre Aufhebung, verdade, ser, lei etc. Aponta,

pois, aporias em alguns movimentos da dialética nas obras Filosofia do Direito, Ciéncia

9 1d. Ibid,p.32

201d. Ibid, p.123.

21 1d.ibid. p.32. O tema do livro é classico e moderno. Desde Galileu , Hume e Descartes que podemos
falar no simbolismo do livro, passando por Rousseau e chegando até a Fenomenologia do Espirito de
Hegel. Assim, lembra Rousseau, ha o de Deus, a Biblia, além daquele da Natureza. O Livro da Natureza
em Galileu; o Grande livro do mundo em Descartes; o Livro do Coracdo do Homem (novamente
Rousseau ), o livro do saber absoluto (Hegel) etc.
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da Logica, na Enciclopedia. O resultado, porém, € evidenciar onde uma filosofia

X
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supostamente “sem atalhos” como a hegeliana, em certos momentos se desconstroi.

Tomemos o exemplo da familia em Hegel. A subjetividade individual cumpre
sua liberdade na universalidade da Sittlichkeit (moralidade) que a nega, sendo a familia
0 primeiro dos trés momentos deste movimento (familia, sociedade burguesa, Estado) e
que se desdobra em trés outras instancias que irdo realiza-lo, negando-o (casamento,
propriedade, educacdo das criancas). Mas e o bastardo? Ha um lugar para ele nesta

dialética onto-teologica, questionara Derrida?

Derrida analisa, também, o caso de Antigona que aparece sugerido em Hegel na
Fenomenologia e na Estética. Na tragédia de Séfocles, a familia ird conhecer, o que até
entdo lhe era estranho, “o trabalho produtor da universalidade na cidade”®. Antigona
representa a transgresséao da lei, e é desse modo que Hegel a introduz na Fenomenologia
do Espirito. Derrida assinala uma desconstrucdo na escritura hegeliana, a desconstrucéo
do conceito do conceito (der Begriff des Begriffes) e o deslocamento para a

transgressdo, a irmd Antigona.

Quando Polinices é declarado traidor, morto as portas de Tebas, ndo pode ser
sepultado por ordem de Creonte. Este s6 faz cumprir a lei da cidade. Porém, o
pertencimento a familia s6 se faz pela tradicdo, uma outra lei que neste caso esta em
contradicdo com a lei da cidade. O pertencimento a familia se faz também através do
trabalho de luto, do reconhecimento do morto (instituicdo da morte, vestuario do morto,
velorio, arquivo, heranca, genealogia, sepultura etc.). No entanto, a autenticidade do ato
de Antigona, ser fiel a tradicdo familiar, a coloca com uma fora- da- lei. A familia figura
o luto, a economia da morte, a lei do oikés (casa, tumba). Assim sendo, Polinices ndo
poderia, pelas leis da tradicdo, permanecer insepulto. Cabe a mulher lhe proporcionar
sepultura: a erecdo da sepultura seria obra do desejo feminino, diz Derrida. “A operacgao
familiar e feminina do luto transforma o vivente em consciéncia e arranca da natureza a
singularidade. Ela impede o cadaver de retornar a natureza”.?® Daf todo o ritual de
embalsamento, embelezamento, de linguagem e escritura para libertar o espirito da
decomposic¢édo do corpo. Antigona, irm&, ndo mulher, e aquela que néo tera filhos, tera
de sepultar o irmdo, mesmo contra a lei e com isso defender a tradicdo. O desejo de
Antigona, para onde é conduzido? Para a sua soridade, dird Derrida. Antigona é a irmd

que para defender os lagos de irmandade, transgride a lei da cidade. “O limite da relagao

221d Ibid. p.162.
2 Derrida, 1974,163.
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apenas aparente, ela ndo é do mesmo sangue. Mas, aquele de Antigona é real: o limite w

conjugal ¢ o contrario do limite genealdgico”. O parentesco, considerando a mulher, é

genealdgico estd em contradicdo com o limite conjugal. Dai, segundo Hegel, a
superioridade qualitativa da ligagdo familiar irm&o/irmé&, pois ligagdo sem nenhum
desejo. E dai uma ambivaléncia observada por Derrida no texto hegeliano: “O irmao ¢ a
irma nao se desejam um ao outro” (...) “H4, pois, aqui uma relacao de consanguinidade
que rompe com a naturalidade (desejante).” Esta relagdo irmao/irma sera a inica em que
0 para si de um nao depende do outro. “Sao, pois, parece, as duas Unicas consciéncias
que, no universo hegeliano, se relacionam sem entrar em guerra.”** A coeréncia do
sistema seria mantida somente se chegassemos a conclusdo de que ndo ha a relagédo
irmao/irm4, pois toda relacéo € necessariamente dialética, ou entdo, ndo ha nem o irmao
nem a irmd. Haveria contradicdo com o sistema de Hegel? Mas, por outro lado, dira
Derrida, ndo é sempre o elemento excluido do sistema que assegura o espago do

sistema?®®

Revelar a negatividade do texto filoséfico, caracterizar a desconstru¢cdo como
aporia, mostrando suas polissemias e tudo que lhe escapa a conceitualizacdo ou a
defini¢do univoca, tal serd o intuito de Derrida: “esta singular aporia que se chama

x o 952
desconstru¢ao.” 6

A palavra aporia, frequente nos ultimos textos de Paul de Man, a quem Derrida
endereca Mémoires (1988 (a)), ndo pode ser entendida de forma literal, isto é, como
auséncia de caminho ou passagem, imobilismo ou impossibilidade do pensamento. A
dificuldade de ordem racional proveniente de antinomias ou paradoxos ndo paralisa o
pensar. Ao contrario, Derrida lembra que Paul de Man ao remeter a “experiéncia da
aporia”, oferece a alternativa de um caminho e a possibilidade de pensar o impensavel

ou impensado, ou ainda o im-possivel.”’ A aporia, prossegue Derrida, 6 em sua

" 1d ibid, 168-169.

% Derrida, 1974, 183.

% Derrida, Mémoires : Pour Paul de Man, 1988(a), p.133.

27 Id. Ibid.p.133. Em Apories (1996) , Derrida distingue aporia de antinomia, pois esta Gltima estaria

ligada & ordem da lei (nomos).tratando-se de “contradi¢des ou antagonismos entre leis igualmente
imperativas”. Para Derrida a aporia ¢ mais que uma antinomia, pois trata-se de uma experiéncia
interminavel que ¢ distinta de uma antinomia “aparente ou iluséria”, distinta de uma contradigdo dialética
de tipo hegeliano ou marxista ou uma “ilusdo transcendental” da dialética kantiana (cf. Apories, p.37).
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aparéncia negativa, ‘“crispagdo negativa de uma dialética que nao encontra o seu

) , 28
caminho ou o seu método”.

Mas deve ser entendida como condicdo de possibilidade para a decisdo. Assim

sendo, o im- possivel é ponto de partida e ndo de chegada.

A indecidibilidade é uma outra forma de aporia, condicdo de toda a
desconstrucdo, tanto no sentido de condicdo de possibilidade como de dire¢do ou
destino, conforme lemos em Apories.” E nesse sentido que diz Derrida : “L’indécidable

i : - N 30
n’est pas indéniable”, o “indecidivel ndo ¢é inegavel”.

A verdade absoluta, assim pretende Derrida, apresenta-se, entdo, como um
fantasma. “Glas” do falogocentrismo faz-nos considerar a verdade como 0 proprio

fantasma:

O saber, verdade (do) fantasma (da) filosofia- religido (absolutos), esta
proposi¢do ndo desenha nenhum limite, € a proposicéo infinita da dialética
especulativa hétero- tautoldgica. Circulo infinito da auto -inseminacdo que
implica a paideia de todo seminario (séminaire) em seu fantasma. O que
pode haver para além de um fantasma absoluto?**

A nocdo de fantasma é recorrente no texto de Derrida e em Glas ele pergunta:

O conceito corrente de fantasma pode, com alguma pertinéncia, dominar este
discurso? Este é de fato determinado por ele, a partir dele. Por exemplo, seria
fantasmatico o efeito de dominio produzido pela determinacdo da diferenga
em oposicao (...), da diferenga sexual em oposi¢do sexual da qual cada termo
garantiria a dominagdo e a autonomia absoluta no IC*: o efeito- o filho (
mais que a filha) me retorna a mim sozinho.*

“Glas” do falogocentrismo atesta que “o fetiche ndo tem mais estatuto

rigorosamente decidivel”, ja que a coisa mesma em sua verdade desvelada, encontra-se

%8 1d. Ibid. p.130 (Artes). Em Paul de Man a aporia irredutivel entre alegoria e ironia , performativo e
constatativo. A palavra aporia, alids, se impds a Paul de Man em nome desta Gltima oposicao
(performativo e constatativo).

» Derrida, Apories, 131.

% Derrida,1974, 2" coluna. p..252.

31 1d. Ibid. 1" coluna p.252. A palavra seminério (séminaire) utilizada aqui no sentido de seminal (
referente a semente ou ao sémen).

%2 Inconsciente tal como abreviado na escrita psicanalitica.

%3 Derrida, 1974, 12 coluna, 250. A realidade fantasmatica, a nogdo de fantasma , utilizada aqui para
expressar 0 dominio da Ideia hegeliana, é trabalhada em vérios contextos da obra derridiana em relacdo
questBes da psicanalise, da economia politica, do edificio da filosofia ocidental, todos eles devedores de
uma certa fantasmalidade.
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engajada, por este mesmo desvelamento, no jogo da diferenca suplementar.®* Fetiche é

também uma realidade fantasmatica. Assim sendo, a différance (como quase- conceito)

evoca fantasmas e situa-se para Derrida no limite do processo desenvolvido por Hegel:

Se houvesse uma simples definicdo de différance , ela seria a interrupcéo, a
destruicdo da rendicdo (réléve) hegeliana (i.e, Aufhebung) onde quer que ela
operasse (...). Enfatizo a Aufhebung hegeliana, tal como é interpretada por
um certo discurso hegeliano, pois ele continua sem dizer que o duplo
significado de Aufhebung [i.e., aquele de negar e conservar ou /como
superacao] poderia ser escrito de outra maneira. Donde sua proximidade a
todas as operagdes contra as especulacdes dialéticas de Hegel.*®

Em La Vérité en Peinture (1978), Derrida refere-se a importancia determinante
de Hegel na construcdo da instituicdo filosofica, da Universidade e das estruturas de

ensino na Franca.*®

A necessidade da desconstrugdo ¢ tomada por Derrida, entdo, como o “nome
proprio Hegel”, na discussdo do logocentrismo dominante nestas mesmas estruturas.
Porém, diante de uma liquidacao geral das consequéncias do pensamento hegeliano tdo
decisivo para a consolidacdo das instituicdes modernas, Glas termina, entretanto, por
denotar que é impossivel congelar Hegel completamente, silencia-lo ou fazer dele um

tumulo.

Estas evidéncias nos levam a afirmar com Derrida: “Carlos Magno morreu uma
segunda vez, mas isso dura e ha sempre um Hegel a ocupar seu trono.”®’ Derrida
relembra aqui a passagem em que Hegel escreve exultante a sua mulher contando que
havia sentado no trono de Carlos Magno em Aix-la-Chapelle. Derrida refere-se ai a
necessidade de que a desconstrugdo aconteca no terreno da universidade que possui
segundo ele a idade de Hegel. Esta mesma universidade, “universal por defini¢dao”, esta
sempre comprometida com um espago da negociacdo relacionado a um Estado
particular (prussiano na época de Hegel, napolednico, burgués, nazi-fascista, social
democrata, socialista etc.) Toda universidade segue um modelo de institucionalizagédo

hegeliano.®®

342" coluna p.252.

% Positions. Trad. ingl. 1982, p.40-41.

% Derrida, Jacques, 1978, p.23. A verdade na pintura. cf. também “L’Age de Hegel” in Du Droit & la
Philosophie, 1990, p.181-227.

37 «“Charlemagne est mort une deuxiéme fois, mais ¢a dure et on trouve toujours un Hegel pour occuper
son trone”. Derrida, Jacques. “L’Age de Hegel. In Du Droit & la Philosophie , 1990, p.227.

%8 Derrida, L’Age de Hegel, 1990, p. 226.
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Glasserias & um titulo retérico, transverso. Traz a ambivaléncia do texto de

tg Hegel justaposto ao texto de Genet. Glasserias remete a Glas, dobre, mas em inglés e
alemdo também ao gelo, ao vidro, ao espelho, como ja vimos. Glasserias sdo gestos e
atos, posicionamentos, textualidades que como num jogo fazem emergir os diferendos
enquanto différance. O texto Glas remete, pois, ao jogo das diferencas- différance, a
indecidibilidade (indecidabilité), a escritura (/’écriture), ao fantasma ou ao espectro
como quase-conceitos. Glas, enquanto dobre remete a morte, morte do pensamento
ocidental enquanto metafisica da presenca, remete ao luto e entdo ao fantasma / espectro
do que representou o peso do pensamento hierarquizado, a binariedade hierarquizante

do pensamento ocidental.

Também sao “glasserias” ndo apenas o pensar o glas gelado, porque inerte, frio
como a mortalha, mas também o fogo, o calor, o quente que finalmente serdo
transformados em cinza. Feu la Cendre (1987), cuja traducdo aproximada pode ser
“Cinza morta”, texto originario de uma referéncia aos agradecimentos ao final de La
Dissémination, onde lemos, entre outras, a seguinte frase: Il y a la cendre , ha cinza ou
existem cinzas, fala do esquecimento radical , do rastro (trace) como différance, refere-
se ao que restou apds a consumacao pelo fogo da presenca na metafisica ocidental : “a
cinza( o que resta sem restar do holocausto, do queima tudo (brdle- tout), do incéndio o

incenso). ¥

A cinza é um indecidivel, como Glas é um indecidivel, e é evocada em outros
textos tais como Schibboleth, ensaio escrito para Paul Célan, outro nome para o
holocausto, onde se pode ler: “mas o desejo se exalta (...), louvando ou abengoando a
carta dada, uma data que para ser o que €, deve se dar a ler na cinza, no néo- ser de seu

. 4
ser , esse resto sem resto que se chama cinza”. *°

Todos estes textos, como Glas, e outros ainda como La Vérité en peinture (1978)
com o seu +R , ou Mes Chances (1988(b)), que ¢ traduzido como “Minhas Chances”,
mas que joga com o significado de méchances, maldades, sdo desmobilizantes dos
principios metafisicos, perfazem uma transgressdo trazida pelo dobre e redobre dos
sinos para finados, a transgressao do mundo fantasmatico do pensamento (do absoluto)

dominante no mundo ocidental.

% Derrida, 1987, p.27.
“0 Derrida, 1986, p.73.
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A guestao do alcance e da radicalidade do ceticismo antigo

Luiz Bicca!

Resumo

Partindo da premissa de que o ceticismo antigo e 0 moderno séo
distintos, o artigo aborda a questdo da amplitude ou do escopo do
ceticismo antigo. Com esse propésito examina algumas respostas
referenciais, por assim dizer, que (re-)abriram o debate em torno
desse assunto nas ultimas décadas do século passado, confrontando-as
ainda com algumas objecOes de intérpretes mais recentes.

Palavras-chave: Ceticismo antigo. Ceticismo moderno.

Abstract

Starting from the supposition that ancient and modern skepticisms are
distinct, the article is about following questions: what is the range
of ancient skepticism? What kind of beliefs it aimed? What opinions
were in fact challenged by its criticisms? For this purpose we discuss
some pioneer answers in the 80s and 90s, confronting them with recent
Views.

Key-words: Ancient skepticism. Modern skepticism.

Muitos estudiosos recentes do ceticismo antigo procuram acentuar as diferencas
entre o ceticismo moderno e o antigo. Uma das principais diferencas entre ambos 0s
ceticismos tem a ver com as supostas metas de ambos os ceticismos, ou dito apenas de
outra maneira: enquanto 0 antigo ceticismo desautorizava crengas, 0 moderno
desautorizaria conhecimentos. Os céticos modernos pdem em questdo a certeza de todos
0S Nossos conhecimentos e mostram que a maior parte de nossas evidéncias ndo tem
nenhum fundamento racional, em particular nossa crenca na existéncia do mundo
exterior. Os céticos antigos iam menos longe: eles jamais manifestaram, por exemplo,
algo como a hipétese do solipsismo, segundo a qual sé 0 nosso préprio espirito existiria
ou entdo que somente sobre ele poderiamos ter algum conhecimento. Mas isso, julgam
alguns intérpretes recentes, é porque 0s antigos levariam suas davidas mais a sério: eles
se contraporiam a opinides ou crengas firmes de um modo geral e, ndo satisfeitos em
mostrar a incerteza delas, pretenderiam delas livrar-se pela suspensdo de sua adesdo a

toda crenca, ordinaria ou filoséfica. Como sustenta o principal estudioso do ceticismo

! Luiz Bicca é professor adjunto da Universidade do Estado do Rio de Janeiro.
E-mail: grouchoallen@gmail.com
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entre nos, a contestacdo filoséfica do saber humano e comum do mundo define

essencialmente o ceticismo: “o ceticismo prop8e a suspensdo do juizo... ndo apenas U
sobre os dégmata das filosofias, mas sobre toda e qualquer opinido ou assercdo que se
pretenda verdadeira ou capaz de dizer as coisas como elas realmente sd0”.2 Enquanto os
céticos modernos ndo colocam em questdo nossa préatica cotidiana, mas somente suas
justificagdes, os antigos céticos adotavam um modo de vida ou de ser que ndo promovia
nenhuma ruptura entre teoria e pratica, conhecimento e acdo, tornando dessa forma

efetivo um ethos, afinal, coerente com a filosofia deles.

De acordo com essa compreensdo prevalecente, no que se refere a amplitude ou
ao escopo do ceticismo antigo, este seria consideravelmente menos radical do que o
moderno ceticismo: ao contrério dos modernos, 0s antigos ndo se perguntam se ha
Corpos ou se existe um mundo exterior’. Os antigos céticos ndo suspendiam o juizo
sobre se, por exemplo, 0 mel existe, mas apenas sobre se ele é em si mesmo doce. Ora, a
pergunta que se poderia fazer, desde ja, é: dada a ligagdo que existe entre crenca e
conhecimento, ndo deveriamos pensar que 0s céticos antigos procurassem se distanciar
de ambas as coisas, tanto de crencas quanto de pretensos conhecimentos? Além disso,
se os antigos céticos rejeitavam mesmo toda e qualquer crenga (tanto as ditas “comuns”
como as mais propriamente tedricas ou doutrinarias), ndo seria antes o caso de presumir
que seu ceticismo fosse bastante radical? Como quer que seja, na maior parte das vezes
supde-se que o ceticismo antigo € um modo ou estilo de vida que busca alcancar a
tranquilidade da alma e a felicidade (eudaimonia); ja o ceticismo moderno, por outro
lado, € dito ser uma preocupacdo essencialmente metodoldgico-epistemoldgica, com a
vantagem que, diversamente dos antigos, os modernos estariam mais a vontade (com
todo este seu mais radical ceticismo) em seu proprio agir, imunes a tradicional acusagao
de condenados & inatividade (a classica objecdo de apraxia). E, portanto, central em
toda essa discussdo o0 aspecto de se o ceticismo antigo desautoriza todo tipo de crenca

(se ele seria um ceticismo “rustico”, para usar a terminologia descritiva dos estudiosos

2 porchat, O. “Saber comum e ceticismo”, in: Discurso, n® 11, 1986, p.144.

3 Cabe lembrar que nem todos os intérpretes e comentadores do ceticismo moderno, isto é, do ceticismo
posterior a Descartes, pensam que este é mais radical que o antigo. Hegel, por exemplo, ndo pensava
assim. No século XX, Henri Gouhier, Léon Robin, tampouco. Mais recentemente surgiram estudos que
divergem consideravelmente dessa visdo majoritaria, como alguns artigos de Gail Fine ou o livro de
Markus Gabriel, a que nos referiremos mais a frente.
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J recentes) ou somente algumas crengas ou espécies de crenga (caso em que seria um

" ceticismo moderado, predominantemente).

O movel principal de tanta discordia encontra-se sobretudo nas Hipotiposes
Pirrbnicas de Sexto Empirico, mais precisamente em passagens que decerto sugerem o
radicalismo da suspensao do juizo ou da crenga e o carater de “sem-opinido” do estilo
de vida pirrbnico, embora prestem-se também a promover algumas ambiguidades.

Tenho em vista trechos muito discutidos, como, por exemplo, 0s seguintes:

Quando dizemos que o cético ndo dogmatiza, ndo usamos a palavra ‘dogma’
no sentido em que é comumente usada, qual seja, aceitar algo, pois o cético
dé assentimento a afeccBGes que se lhe impdem através de impressdes; por
exemplo, ele ndo dira, quando sente calor ou frio, “acho que ndo estou com
calor (ou “ndo estou com frio”). Mas dizemos que ele ndo dogmatiza usando
‘dogma’ como o fazem alguns, no sentido de dar assentimento a coisas
obscuras [ou ndo-evidentes]investigadas pelas ciéncias. O pirrénico nao da
assentimento a nenhuma coisa ndo-evidente.” (HP, I, 13)

Ou ainda a passagem em que Sexto explicita o critério do cético como sendo um
“critério de acdo” (e ndo um critério da verdade): a mera adesdo ou aceitagao daquilo

que aparece:

Aderindo, portanto, ao que aparece, vivemos em observancia das regras da
vida comum, sem sustentar opinibes ou crengas (adoxastos), dado que néo
podemos permanecer inteiramente inativos. Essa observacdo das regras da
vida comum compreende quatro aspectos: primeiramente, 0 Sermos
conduzidos pela natureza, em segundo lugar, o carter de necessidade das
afeccbes, em seguida, as leis e costumes da tradicdo, e finalmente o
aprendizado das artes. Sendo conduzidos pela natureza, somos capazes de
percepcdo e pensamento; pela necessidade das afeccdes, a fome nos leva a
comida e a sede a bebida; pela tradicdo das leis e dos costumes consideramos
em nossa vida cotidiana a piedade como um bem e a impiedade como sendo
ma4; e pelo aprendizado de artes ndo ficamos inativos naquelas que adotamos.
Porém, dizemos tudo isso de uma forma ndo-dogmatica [ou seja: ndo a
maneira de uma defesa de alguma opinido (L.B.)]” (HP, I, 23-24)

As controvérsias em torno desses trechos ocuparam boa parte do cenario dos

estudos do ceticismo antigo desde os anos oitenta do século XX, gerando um debate que
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Nele, Burnyeat, que parte de Hume, mais precisamente da retomada por este ultimo da U

teve como um de seus momentos mais importantes um ensaio de Myles Burnyeat

objecdo de apraxia, parece colocar-se contra a separacao de crenca e conhecimento, que
se fez tradicional entre os modernos. Essa separacdo lastreia a tese de que o alvo do
ceticismo seria antes o conhecimento do que a crenca, ou de que o ceticismo teria a ver
antes com o nivel mais elaborado ou refinado do pensar, com a teorizacdo, as
explicacbes e os esforcos de fundamentagdo, e ndo com o plano mais rudimentar ou
ingénuo de pensamento — o que por sua vez se faz acompanhar da sugestdo de que o
ceticismo ndo afeta ou altera o pensamento, ou 0 modo de vida de alguém que o
sustentasse apenas em um nivel mais filosofico. O questionamento, retomado por
Hume, ja fora enfrentado por Sexto Empirico: de que o cético possa e de fato venha a
abandonar crencas comuns em consequéncia de objecfes ou criticas céticas, ou por
outras palavras, que se possa levar uma vida sem tais crengas. (Sexto responde a
acusacao de inatividade no trecho acima (HP,I, 23-4), onde mostra que 0s céticos teriam
um critério pratico (o fenémeno, o que aparece) e explica em que medida baseando-se
nele os céticos podem, sim, agir. Sexto apresenta outra réplica a acusacdo de inagdo em
A.M, XI (Contra os Moralistas),165.) Burnyeat recorda o fato de os antigos céticos
terem dado a maior importancia ao aspecto de que, em todo assunto, as coisas aparecem
diferentemente a diversas pessoas; e que aparéncias conflitantes ndo podem ser
igualmente verdadeiras. Com isso, 0 cético acaba por ter diante de si aparéncias
conflitantes e opinides conflitantes baseadas naquelas, mostrando-se incapaz de
encontrar qualquer razdo para preferir uma a outra e, portanto, obrigado a tratar todas
como sendo de igual forca e igualmente validas (ou ndo-validas) para fins de aceitacao.
S6 que ele ndo pode aceita-las todas porque elas conflitam. Donde, se ele ndo pode nem
fazer uma escolha entre ambas (por falta de critério), ndo pode aceitar nenhuma delas,
ndo é capaz de dar preferencialmente crédito, ele se vé, entdo, forcado a suspender toda
ansiedade opinativa, a inquietagdo intelectual, e assim a tranquilidade simplesmente

sobrevém: é so parar de procura-la, cessar a insisténcia em ir atras dela.

Em poucas palavras: em Sexto, a suspensao da atividade judicativa, assertiva,

tem sim efeitos sobre o pensamento e sobre a vida préatica de alguém, que em funcéo

* Can the sceptic live his scepticism?-- aqui referido conforme sua publicacéo em Schofield /
Burnyeat / Barnes (eds.) Doubt and Dogmatism, Oxford, Clarendon Press, 1980.
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disso passa a viver adoxastos, isto €, sem crenca ou opinido consolidada, conforme

Quando o cético duvida que algo seja verdadeiro, ele tem exclusivamente em
vista reivindicacfes de existéncia real (...) As noc¢Bes envolvidas [no curso da
conduta cética] estardo todas relacionadas, através da nocdo de verdade, a
existéncia real antes que a aparéncia. Em particular, se a epokhé é suspensao
de crenca a respeito da existéncia real, enquanto algo que contrasta com a
aparéncia, isto equivalera a suspender toda crenca, posto que crenca é a
aceitacdo de algo como verdadeiro. Ndo pode haver nenhuma questdo de
crenga a respeito de aparéncia — enquanto algo oposto a existéncia real — se
0s enunciados que registram como as coisas aparecem ndo podem ser
descritos como verdadeiros ou falsos, somente os enunciados fazendo
afirmacdes acerca de como elas realmente s&0.’

A proposito do termo ‘dogma’, que ¢ habitual ou comumente traduzido
simplesmente por “crenga” (Sexto Empirico € que o redefine como “assentimento a algo
ndo-aparente ou ndo-evidente”), é oportuna ainda a observagdo de Burnyeat que a nogéo
do que é evidente é em primeira instancia uma nocdo do dogmatico. Coisas evidentes
sdo coisas que vém ao nosso conhecimento por elas mesmas, que sdo apreendidas a
partir delas mesmas, que se apresentam elas mesmas imediatamente aos sentidos e ao
intelecto, que ndo demandam nenhuma outra coisa para anuncia-las, i.e., que sdo tais
gue nos temos um conhecimento imediato, ndo-inferencial, delas, diretamente a partir
da impressdo. Sexto declara que essa espécie de coisas, 0 “ndo evidente”, ¢ posta em
duvida pela critica cética do critério de verdade. Consequentemente, toda assercéo sobre
tais coisas sera um dogma, naquele sentido que o cético evita. Assim, a respeito do
termo ‘dogmatizar’, ¢ licito dizer que assentimento ¢ o género; opinido, ou crenga, €
aquela espécie que diz respeito a questdes de existéncia real enquanto oposta a
aparéncia. Parece-me feliz a afirmagdo de Burnyeat, em sintese, que “dogmaticos sdo
simplesmente crentes”, sdo aqueles que creem em coisas ndo aparentes, ou

modernamente, em “coisas em si”.

Vale a pena introduzir aqui, de passagem, uma sugestdo feita por Gail Fine, que
consiste em ter-se presente a distingdo entre crenca e simples aceitacdo: de acordo com
essa distingdo, “se alguém acredita p, esse alguém considera-o como sendo verdadeiro;

se alguém aceita p, esse alguém apenas lida com isso como se fosse verdadeiro, sem

> Ibid., p.26.
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»® Como é entdo assinalado, a aceitacdo

necessariamente achar que isso seja verdadeiro.
é algo mais amplo, mais vago, do que a crenca: uma pessoa pode muito bem néo crer,
mas pode aceitar, ou seja, apenas acolher, registrar algo, acolher uma proposi¢do como
resultado de uma decisdo metodoldgica. Dai sua observacdo de que seria irracional crer
p em um contexto, mas ndo crer p noutro contexto; ao passo que aceitar, por outro lado,
em um contexto e ndo aceitar noutro ndo teria nada de irracional. Dizendo 0 mesmo de
outro modo, chama-se atencdo, -- dada a ligacdo que ha entre verdade e compromisso,
por crenca ou engajamento com uma determinada crenga, -- para a ligacdo que ha entre
observéancia e aceitagdo: os pirronicos aceitam e agem baseados em suas aparéncias néo
epistémicas. Gail Fine, contudo, ndo deixa de oferecer a alternativa de dizer isso de uma
forma diferente, ou seja, em termos do emprego de “crenca’: os céticos “nao creem, por
exemplo, que a piedade é algo bom e a impiedade algo mau (conquanto eles aceitem
que ela o €). Mas eles poderiam, por tudo o que foi dito, crer que a eles aparece que a
piedade ¢ um bem e a impiedade um mal.” Como também ja foi observado, com grande
frequéncia, em nossa vida cotidiana, fazemos experiéncias e com isso temos impressoes
gue ndo sdo exata ou propriamente juizos sobre isso que experimentamos — sejam essas
impressGes sensiveis ou intelectuais. Essas impressdes sdo mui adequadamente
denominadas “ndo epistémicas™: a impressdo, nessa Otica, acaba por significar em
ultima analise 0 mesmo que “o que aparece”, € tem a ver com um estado mental passivo
e involuntario; por isso impressdes nao entram em questdo, ndo sdo objeto de

guestionamento por parte do pirrénico.

Detenhamo-nos por um instante na questdo da suspensao. Se considerarmos que
ela é, em primeiro lugar, um estado mental, psicoldgico, ela ndo tem por que ser julgada
uma espécie de “propriedade privada” de filosofos, uma exclusividade da atividade
filoséfica: ela se faz presente também, ja, na esfera da vida cotidiana, sendo uma atitude
até mesmo bem comum — um estado mental marcado, diga-se de passagem, por uma
incapacidade: o individuo sente-se incapaz de escolher, preferir. No caso especifico do
cético, a ele aparece (note-se bem: de modo néo epistémico) que as razbes em favor de

uma proposicdo e as razdes em favor da que Ihe é contraria ttm 0 mesmo peso ou a

® Fine, G. “Descartes and ancient skepticism: reheated cabbage?” in: The Philosophical Review, vol. 109,
n°2, 2000, p.216. Neste mesmo artigo Fine dirige varias criticas a Burnyeat (ver pp. 228-233), e retoma
suas divergéncias em relacdo a interpretacdo mais comum acerca das diferengas entre ceticismo antigo e
moderno em “Sextus and external world skepticism”, -- in: Oxford Studies in Ancient Philosophy, XXIV
(2003).

I

—

i

:
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(Ur) melhor ou valida. Apresenta-se aqui um estado de &nimo marcado por ndo-assercao:

mesma forca de persuasdo: donde ele, sinceramente, ndo conseguir afirmar qual é a

como Sexto mesmo diz (HP, I, 10), a suspensdo é uma parada, uma interrup¢do no

pensamento judicativo; ou como o exprime também na seguinte passagem:

A ndo-assercdo &, portanto, a rendncia a assercao entendida em sentido geral,
no qual dizemos que se encontram incluidas tanto a afirmacdo quanto a
negacdo, de modo que a ndo-assercao é uma afeccdo que nos impede de dizer
que afirmamos ou negamos alguma coisa. (HP, I, 192)

O assentimento, por outro lado, pode ser voluntario ou involuntario, sendo que o
voluntario deriva ou é funcdo de um exercicio da faculdade de julgar: dar seu
assentimento a uma proposi¢do envolve julgé-la verdadeira. O critério pelo qual o cético
antigo busca viver sua vida é a aparéncia, ele segue o que aparece. Ndo é demasiado
lembrar que o aparecer ndo é somente sensivel; nem toda impressdo € uma impressao
sensivel, e algumas vezes Sexto Empirico chega a falar de objetos aparecendo a razédo
ou ao pensamento. O cético, como alguém que é afetado por coisas, objetos, tem
forcosamente impressdes ou faz-se representacbes daquilo que o afeta, mas evita
comprometimentos ontologicos, por assim dizer. Muitos intérpretes enfatizam a
ocorréncia de uma soélida correspondéncia entre estes termos ou expressoes: verdade /
existéncia real / natureza ou esséncia; balizado por essas referéncias, o pirrdnico
suspende 0 juizo acerca da verdade. Mas, com Burnyeat, ficamos com a impressao
também de que para o pirronismo “verdade” ¢ antes de tudo ontoldgica, tem a ver com
existéncia, primordialmente; e em matéria de ontologia o cético tem mesmo que
suspender o juizo’. Se as assercBes sdo expressdes de crenca, o cético, ao evitar
assercOes sobre a realidade ou existéncia em si ou verdadeira de algo, evita também
formar ou estabelecer crengas sobre o ser-em-si, ou a natureza, ou a esséncia de algo.
(Lorenzo Corti pensa, entretanto, ser da maior importancia distinguir entre crenca e
juizo: “crer que P ndo é o mesmo fendmeno que julgar que P. A crenca é um estado
(que tem determinada duragdo), o juizo € um ato (que tem lugar em um dado instante)”.

Todavia, é concebivel que se possa entrar e permanecer em um estado mental como o de

” Nas palavras do proprio Burnyeat: “Quando um cético duvida se qualquer coisa é verdade (HP, 11, 88
ss.; AM, VIII, 17 ss.) ele tem exclusivamente em vista afirmagdes sobre a existéncia real.”
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crenga sem que isso tenha sido “causado” ou provocado por algum ato de julgar. Ele
admite que haja certas crencas que ndo sejam resultado de um ato de juizo, dai conceder
que ¢é logicamente possivel que o cético pirrdnico creia em certas coisas; embora faca
questdo de assinalar que na filosofia antiga, ndo se faz distincdo entre ato de julgar e ato
de crer®.) Corti comenta o “agir sem opinides” (adoxastos) do pirrdnico e defende que,
em muitas passagens, Sexto utiliza doxa para designar uma tese filosofica sustentada
por um dogmatico, quer dizer, uma proposi¢cdo nao-evidente em relacdo a qual o
dogmatico possui uma atitude proposicional de crenca. Segundo esse uso, uma doxa é
um dogma: uma tese filosofico-cientifica que o dogmaético julga e cré verdadeira. SO
que esse comentador acrescenta que essa atitude de crenca ou inclinagdo epistémica
pode ser considerada “fraca” em comparagdo com a atitude epistémica “forte” de

conhecer. O que mais importa é assim assinalado por ele:

Sexto distingue entre duas atitudes epistémicas. A primeira € uma atitude de
crenga, determinada por um ato de juizo. A segunda é a atitude que consiste em
se tomar aquilo que se diz como mais plausivel que seu oposto, e portanto, de
preferi-lo, do ponto de vista da convic¢do ou da auséncia de convicgdo, a seu
oposto. O cético pirrdnico ndo possui nem a primeira, nem a segunda dessas
atitudes: o cético ndo julga/cré verdadeira alguma coisa, nem toma algo como
mais plausivel que seu oposto. Aquilo de que parece depender particularmente
a possibilidade de explicar o ato ou a atividade em questdo de maneira ndo-
epistémica, sem atribuir ao agente crencas e desejos que impliquem crengas, é
a complexidade da performance executada. Mais a performance do agente é
complexa, mais é dificil explicar o que ele faz de maneira ndo-epistémica, e
portanto, pensar de maneira coerente que o agente ndo tem crencgas. Esse é o
ponto capital.’

Burnyeat observa que ao viver numa adesdo estrita a0 que aparece, 0 cético
retira-se para uma posicdo ou um lugar seguro, ou seja, ndo exposto a questionamentos
(o que ndo faria sentido!): o nivel das aparéncias ou dos fenbmenos. Por isso mesmo,
porque o cético ndo faz mais um uso tético, positivo, da razdo, é que o intérprete pode
dizer que o Unico uso que o cético encontra para a razdo € o uso dialético ou polémico.
Nada que ele queira dizer em sua propria pessoa € tal que requeira racionalizacbes de
justificagdo. O ceticismo visa a produzir um afastamento em relagdo a si mesmo, a
transformar a atitude intelectual e 0 modo de vida e de pensar de alguém. A descrigédo
desse estado de coisas, dessa maneira, sugere uma compreensao do ceticismo pirrdnico

como um involuntarismo: coisas que aparecem levam-nos a assentir a elas a revelia de

8 Ver Corti, L., Corti, Lorenzo Scepticisme et Langage. Paris: Vrin, 2009, pp. 21-23.
® Ibid., pp. 88-96.

I
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nossa vontade, de acordo com a impressao com a qual estas coisas aparentes nos afetam.

L (L4

Com isso entende-se que o pirrdnico assente porque é duplamente forcado a isso:

primeiro, a impressdo obriga, coage; segundo, porque a impressao se impde a nos, 1SS0
acarreta que lhe damos assentimento. O assentimento e a compulsdo para assentir sdo
coisas simples: aceitacdo ou reconhecimento do que esta acontecendo com o pirrénico
(O cético reconhece que o poder das afeccBes, das disposicdes afetivas e dos instintos, é
enorme, ndo ha como escapar de dar-lhes assentimento, e com isso aquelas enunciacdes
que sdo meras expressdes ou tradugdes de tudo isso em palavras: Burnyeat ndo encontra
em Sexto nenhuma evidéncia de oposicdo entre assentir a um estado ou & impressédo de
uma coisa e assentir a uma proposicdo a respeito de como algo aparece a alguém, o
assentimento do cético € simplesmente o reconhecimento do que esta acontecendo com
ele. Tal assentimento ndo é de modo algum um ato de teorizar, a impressao é apenas a
maneira como algo aparece a alguém, e assentir a ela é somente reconhecer que este é
efetivamente 0 modo como a coisa aparece a uma pessoa em certo momento™. (Aqui
talvez seja 0 momento de introduzir algumas ressalvas de David Sedley: Esta claro, a
partir do uso que faz Sexto Empirico, que epokhé para o pirrdnico nao é mais suspensdo
de assentimento, dado que, ndo obstante sua “epokhé a respeito de tudo”, ele [o
pirrdnico] da assentimento de fato as aparéncias, sobre as quais ndo tem controle. Ou
seja, enquanto ele retém o juizo sobre se as coisas efetivamente sdo do modo como
aparecem, ele ndo pode duvidar que elas deveras aparecam de tal modo. O
assentimento, no que se refere ao primeiro tipo de questdo, é chamado ‘doxa’, ‘crenca’,
e é essa doxa que o pirrdnico explicitamente reivindica ter eliminado de sua vida.
Assim, parece mais seguro chamar a epokhé do pirrdnico de “suspensdo de crenga”,
conservando em mente que isso é essencialmente equivalente a “suspensdo de
assentimento” dos Académicos, posto que em ambos os casos 0 que € suspenso € a

aceitacdo de alguma impressdo, ou aparéncia, como verdadeira.

E numa nota Sedley afirma divergir de Burnyeat quanto a interpretacdo do termo
dogma, que a época do ceticismo helenistico j& ndo significaria mais, apenas, mera
crenga, “crenga” com um sentido vago, genérico, passando a ter o carater de um termo

técnico filosofico, relacionado com principios, teorias e doutrinas.**)A epokhé tem,

9 Byrnyeat, op. cit., p. 39.
"Ver Sedley, D. “The motivation of greek skepticism”, in: Burnyeat, M. (Ed.) The Skeptical Tradition.
Oxford, 1983, pp. 16 ss.
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assim, algo de uma indiferenca (a uma posic¢ao ou outra), de desapego, desprendimento.

(0°O

Com a atividade judicativa ou racionalizante em suspenso a respeito de determinada U
questdo, o individuo decerto continua a possuir preconcepcdes, valores e regras a que
obedecer, mas sem identificar-se intimamente ou no plano mais profundo de sua pessoa
com isso; tanto que ndo vé nenhuma razdo para afirmé-las melhores que as de outros
grupos humanos ou povos. A linha de exegese considerada valoriza o aspecto de que,
em Pirro, o ceticismo como um estilo ou forma de vida € marcado essencialmente por
um “desprendimento de si” (conforme o transmitido por Didgenes Laércio sobre Pirro
em Vidas, IX). No pirronismo posterior, sua dimensdo “terapéutica” provocaria isto:
transformacdo de si, no pensamento e no agir. Dessa forma, do ponto de vista da
terapéutica cética, a suspensdo ndo poderia ser vista também como um escrupulo, uma
precaucao integrante da cura em geral, do carater de cuidado — com si mesmo e também

com 0s outros, eventuais interlocutores?

2. Em contraponto a interpretacdo de Burnyeat, Michael Frede reconhece que
ndo ha concepgdes nem crencas que definam o ceticismo pirrénico. Tampouco haveria
doutrinas ou dogmas que o cético possuiria. Ndo podemos esquecer que aquele aspecto
de autoaplicabilidade ou autoincluséo, promotor de paradoxos e autocontradi¢des, faz
de qualquer formulacédo cética um ndo-dogma, um enunciado passivel de se autocriticar.
(A acusacdo de autocontradicdo é, ao lado do argumento da apraxia, uma das mais
tradicionais objecdes dirigidas a atitude filosofica cética. A autocontradicdo pode, em
primeiro lugar, ser estritamente ldgica, isto é, pbr em evidéncia proposicoes
incompativeis, por exemplo, opondo-se pressuposicbes a conclusdes. E a
autocontradicdo pode, por outro lado, ser pratica ou ética. Sob a forma de uma exigéncia
de coeréncia entre as palavras e as a¢des, ela estipula que ndo se pode fazer o contrario
do que se diz que se faz. Do fato da dificuldade que ha para definir a contradicdo entre
um discurso e uma ac¢do, esta exigéncia toma frequentemente a forma de uma dendncia
da hipocrisia ou da mentira. A autocontradicdo “pragmatica”, combinacdo das duas
precedentes, opde a tese sustentada por alguém, néo a seus pressupostos 16gicos, mas as
condigdes pressupostas implicitamente pelo fato de se sustentar esta tese, a saber: a
linguagem, as significagdes comuns, etc. Frede lembra-nos que Hume tentou mostrar
que o cético dissolve a autocontradigdo no processo de um uso enfraquecedor da razéo,

adotando a postura de desgastar, enfraquecer esta faculdade humana, diminuindo
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(o, proposital — de exemplos e argumentos racionais, demonstrando assim indiferenca a

regularmente sua eficacia, mediante 0 emprego — autocontraditorio, consciente e

prépria autocontradicdo. Portanto, no ceticismo, ndo se trata de violar o principio de

ndo-contradicdo, mas de um uso estratégico dele por parte do cético, que o adapta ou

instrumentaliza de certo modo para suas necessidades. Mas Frede discorda da
interpretacdo tradicional do cético pirrénico (na qual Burnyeat se inclui), que o
apresenta como um radical, ou seja, alguém que sustenta que ndo se pode conhecer
absolutamente nada e que ademais ndo teria crencas de quaisquer espécies: a seu ver,
ndo importa qudo engenhoso o cético possa ser, ele ndo é capaz de evitar saber ou
conhecer muitas coisas. Se ele ndo tem como impedir-se de saber varias coisas, ele,
portanto, terd frequentemente consciéncia de que sabe, e ndo somente supde certas
coisas. Frede tem simpatia por um ceticismo mitigado: “Assim, 0 que quer que seja 0
caso em relacdo ao conhecer, a mim parecem claras ambas as coisas: que ha muita coisa
que o cético pensa ou acredita que é o caso; e que é algo perfeitamente compativel com

seu ceticismo que ele tenha opinides e crengas.” Frede diz ainda que

(...) atese de que agBes ndo pressup8em crengas ndo é menos dogmatica do
que a tese dogmatica de que as acBes pressupdem crencas. Tao logo
percebemos esse ponto, torna-se claro que os céticos ndo oferecem esses
argumentos para tentar mostrar que ndés ndo poderiamos agir sem crengas.
Isso seria puro dogmatismo. Esses argumentos sdo oferecidos para
contrabalangar o peso dos argumentos dogmaticos que tendem a nos fazer
crer que nédo é possivel agir sem crencas. (FREDE, 1987)

Aqgui comeca a manifestar-se, a meu ver, uma certa simpatia implicita de Frede
por uma interpretacao “dialética” do ceticismo, algo na linha de Pierre Couissin. Assim
0 sugerem diversos trechos, como este que enfatiza o aspecto de argumentacdo ad
hominem e elénctica do cético, onde diz que o cético faz a descoberta de que
constatamos que, para cada proposicdo, pode falar-se em seu favor tanto quanto se pode
falar contra. E relativamente facil ver como alguém pode achar-se cada vez mais capaz
de contrapor argumentos pro e contra qualquer posicao e, desse modo, tambeém achar
cada vez mais dificil chegar a uma decisdo ou fazer um juizo. Para Frede é muito
insatisfatoria qualquer posicao cética que dependesse da admisséo de que é possivel, na
pratica, viver sem crencas; e pior ainda seria uma posicao cética dependente de uma

teoria que implicasse que o agir humano nao pressupde crencgas. De todo modo ha que
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se reconhecer que a interpretacdo tradicional tem muita forca, mesmo na

contemporaneidade, pois ela joga com pressuposi¢des, digamos, existencialmente bem
fortes, visto que geralmente se pressupde gque a vida comum, cotidiana, simplesmente
ndo é possivel sem alguma crenca ou opinido. Frede sugere que, para contestar-se tal
objecdo, poder-se-ia argumentar que 0S céticos pensavam que, mesmo se alguém
suspendesse 0 juizo em todo e qualquer assunto — pelo menos, suspendendo 0 juizo no
sentido em que eles recomendavam — ainda assim este alguém teria diversas crencas e
opinides, o suficiente, em todo caso, para levar-se uma vida que valesse a pena.’?. E
lembrado ainda que ha toda uma série de argumentos céticos com o propdsito de
mostrar que a acdo humana é possivel sem crengas, que a suspensdo do juizo ndo
conduz a completa inatividade. Mas, a posicdo de Frede, contréaria a interpretacdo de
que o cetico viva total e absolutamente sem crencas, fica nitida quando, recorrendo
justamente ao trecho I, 13, das Hipotiposes Pirrdnicas, ele defende que Sexto distingue
entre um sentido lato e um sentido estrito de ‘crenga’, sendo que somente as crengas em
sentido estrito contariam como dogmaticas: é necessario distinguir entre como as coisas
sdo e como elas aparecem. O cético suspendera o juizo a respeito de como elas sao e, se
ele quiser ser bem coerente, ele tampouco alimentara crengas sobre como as coisas sao.
Isso, entretanto, de forma alguma exclui que ele tenha crengas a respeito de como as
coisas aparecem a ele. Contra uma interpretagao “rustica” ou radical do texto de Sexto,

Frede sustenta que:

(...) embora haja um sentido no qual se possa dizer que o cético ndo tem
crengas a respeito de como as coisas sdo — vem a ser, ele ndo possui crencgas
a respeito de como as coisas realmente sdo — ha, sim, perfeitamente, um
sentido no qual ele efetivamente tem crengas sobre como as coisas sdo —
mais precisamente, na medida em que parece ser 0 caso que as coisas sao de
tal ou qual modo.™

Frede levanta trés objecGes contra a interpretacdo rustica do ceticismo antigo: (a)
gue o cético suspenda o0 juizo a respeito de como as coisas sdo € verdadeiro somente
dentro de algumas condi¢Ges ou segundo certas especificacOes, ou seja: na medida em

que 0 que estiver em questdo seja um assunto apenas da ou para a pura razao. Isso,

12 Cf. Frede, M. “The skeptic’s beliefs, in Frede, M. Essays in Ancient Philosophy. Oxford:

1987, pp. 179-200.
'3 Ibid., p. 186. E fornece indicacdes de textos de Sexto Empirico para se conferir esta interpretacdo
alternativa a “rustica” ou radical: HP, Il, 135; 198; 200; A. M, XI, 19.
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entretanto, implica que haja outro ponto de vista ou perspectiva na qual o cético ndo

'~ suspende 0 juizo a respeito de como s&o as coisas. (b):

E necessério, entdo, obter uma compreensdo mais clara do contraste entre
aparéncia e realidade, ao menos suficientemente clara de modo a se ver como
é possivel que alguém possa realmente acreditar que algo é o caso, sem
acreditar que é assim que as coisas sdo na realidade. (...) Se um individuo nédo
pensa que algo é de um determinado modo na real natureza das coisas, isto
ndo quer dizer que isso pareca [ou que tudo se passe] como se a coisa fosse
desse modo. Portanto se o cético suspende 0 juizo a respeito de como as
coisas sdo na realidade, isto ndo significa que ele apenas tenha impressdes,
mas nunca crencas, a respeito das coisas.

(c) Sexto mesmo cré que o cético possa ter crencas sobre como as coisas sao, € é
em HP, 1,13 que ele explica em que sentido o cético pode ter crencas (dogmata). E na
segunda parte do trecho de HP, I, 13 que Sexto nos diz em que sentido o cético ndo tem
crengas, quando diz que somente contam como dogmaticas aquelas crencas que
envolvem alguma suposicdo ou pretensdo a respeito de algum dos objetos nao-
evidentes. Dai Frede considerar possivel afirmar que o que torna uma crenca dogmatica

ndo é o conteldo de sua representacdo, é a atitude do individuo que investiga. A

segunda parte do trecho de HP, 1,13 nos diz que o cético ndo deve ter crengas de um

certo tipo, aquelas que dependam de meras ou puras racionalizacdes.

A discussdo ¢ retomada por Frede em um segundo ensaio, que trata dos “dois
tipos de assentimento”. Aqui ele argumenta que h4 uma diferencga substancial entre ter
uma visdo ou opinido (uma mera compreensao pessoal, subjetiva, de algo), por um lado,
e tomar-se uma posicdo ou fazer uma asser¢do, por outro. Cada uma delas
corresponderia a um tipo de assentimento, sendo que no segundo caso tratar-se-ia
precisamente daquele tipo de assentimento que o cético nao concederia. O cético sequer
se comprometeria com a propria afirmacdo de que se deve sempre suprimir o
assentimento ou a adesdo, pois comprometer-se com ela ja seria estar dando
assentimento. O ceético nunca tenta argumentar em favor de uma posigéo, ele nunca
argumenta contra uma assercdo, no sentido de que ele tentaria estabelecer ou sustentar
uma proposicdo conflitante com aquela dada, e ao fazer isso, demonstrar a falsidade da
primeira, de modo a simplesmente afasta-la. Nosso intérprete expde entdo sua distingdo

central entre dois tipos de assentimento:
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Apenas ter uma visdo ou opinido é alguém encontrar-se na situacéo de ficar
com uma impressao, encontrar-se tendo uma impressao apés ter considerado
0 assunto, as vezes até mesmo por um longo tempo, de maneira zelosa e
aplicada, o modo pelo qual uma pessoa considera as questdes dependendo da
importancia que este alguém atribui a elas. Mas, qudo cuidadosamente
alguém tenha considerado uma questdo, ndo se segue dai que a impressdo
com a qual se ficou seja verdadeira, nem que se pense que ela é verdadeira.
Fazer uma assercdo, por outro lado, é submeter-se a certos canones ou
principios. Por exemplo, isto exige que se pense que a impressao que se tem é
verdadeira e também que se possui o tipo apropriado de razdo para se pensar
que ela é verdadeira.

Nesse sentido, retorna a Sexto, ao trecho HP,1,13, como lugar que justificaria a

distingdo dos dois tipos de assentimento:

Se considerarmos o uso comum deste verbo, evidencia-se que ele possa
referir-se a um ato explicito de reconhecimento, aprovagdo, consentimento,
aceitacdo, o tipo de coisa que se faz por uma razdo [este primeiro significado
parece referir um caréter ativo: faz-se algo de modo consciente e
refletidamente, tendo ponderado razdes, justificagdes (L.B)]; ou entdo ele
poderia referir-se a uma aquiescéncia passiva ou uma passiva aceitacdo de
algo, da maneira pela qual um povo aceita um governante, nao por algum ato
de aprovacgéo ou de reconhecimento, mas por conformar-se com seu mando,
por falta de resisténcia, por ndo rejeitar efetivamente seu mando.
Correspondentemente, ha dois modos ou sentidos pelos quais alguém poderia
aceitar ou aprovar uma impresséo.**

Ao dizer que é sabio retirar o assentimento, o cético ndo assumiria um
COMPromisso com a posicao assim expressa, posto que comprometer-se com essa
posicdo ja seria dar assentimento. Como Pierre Hadot, Jacques Brunschwig e tantos
outros, Frede também vé& como ébvia a interpretacdo de que Arcesilau e seus seguidores
na Academia se viam como seguidores de praticas socraticas. O que o cético faria,
entdo, a seu ver? Ele apenas promoveria uma adesdo, digamos, instrumental, utilitaria
(para fins dialéticos), as afirmacdes dos eventuais oponentes, e aos padrdes e principios
destes: o teste ou exame dialético das opinides do interlocutor realiza-se segundo
padrdes deste Gltimo. Ndo menos importante € a observacdo que o cético tem

consciéncia do fato de que esses padrdes postos pelo filosofo dogmatico ndo sdo os

padrdes segundo 0s quais operamos comumente, na vida comum; e também que 0s

“bid., p. 206.
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oponentes dogmaticos “almejam mais do que noés ordinariamente temos”, vem a ser:

querem um conhecimento dotado de certeza, absolutamente seguro — por isso 0s céticos
adotam ou acolhem os padrdes definidos ou determinados pelos dogmaticos; o teste das
teses dogmaticas serd com isso também um teste de seus proprios padrdes de exigéncia
e de seus critérios. Nao deixa de assinalar, todavia, que as exigéncias epistemoldgicas
dogmaticas sdo muito mais rigorosas, “duras” de serem preenchidas, do que as que a

gente tem na vida ordinéria.

Também Jonathan Barnes toma parte na discussao a proposito da amplitude da
suspensdo cética ou das crencas que um cético poderia se permitir’®. Parte-se aqui de
um fato: um individuo pode ter crencgas sobre algo, dado que nele ainda ndo se tenha
produzido uma equipoléncia de opinides a respeito, e com isso, ndo se encontra, real e
efetivamente, em nenhum estado de suspensdo de sua faculdade de julgar. Neste artigo
de Barnes encontra-se um excelente esclarecimento sobre a epokhé, que vale a pena
resumir aqui: a epokhé assemelha-se a um repouso do esforco raciocinante. E como uma
pausa, uma calmaria. Como tal, trata-se de uma disposicdo de espirito, podendo ser
induzida por algum procedimento ou técnica, mas que também pode surgir espontanea
ou naturalmente, em consequéncia do estabelecimento de um equilibrio de forcas entre
opiniBes contrarias ou argumentos opostos de igual credibilidade. Neste estado, o
pensador cético é alguém que, como diz Barnes, nem cré, nem descré, ndo sustenta, nem
rejeita nada. Barnes observa que a epokhé é resultante de raciocinio, argumentacéo —
uma disposi¢cdo mental que advém de exercicio de pensamento. A epokhé seria antes um
acontecimento, algo que ocorre por si mesmo, mais do que fruto ou consequéncia de
recomendacdo: ela é da ordem do ser, e ndo do dever-ser. Ela decorre de um
questionamento ou discussdo especifica, ndo seria, portanto, nenhuma cessacao absoluta
da atividade do pensamento. Como também o mesmo autor assinala, a epokhé
sobrevém, ndo é um estado geral, um estado de paralisia intelectual integral; antes é
uma postura particular dirigida para um assunto especifico. A questdo da amplitude da
desconfianga leva aquela distingdo entre dois tipos de ceticismo: o “rustico”, que nao
admitiria nenhuma espécie de crenca e dirigiria sua epokhé para toda e qualquer questéo
que possa se oferecer; e um segundo, denominado “urbano”, que seria aquele ceticismo

que se inclina a concordar (ou ao menos a ndo se incomodar) com aquilo que as pessoas

1> Barnes, J. The Beliefs of a Pyrrhonist, in: Proceedings of the Cambridge Philological Society, n° 28,
1982,
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comuns acreditam: “os rusticos rejeitam ardentemente tudo, ao passo que os urbanos
friamente discordam das pretensdes dos soi-disant cientistas.” Seria mesmo esse 0 caso?
Entre nds, Oswaldo Porchat pensa que sim, como afirma em “Sobre o que aparece” e

mais alguns ensaios incluidos em seu livro Rumo ao Ceticismo.

Todavia, esse entendimento de que o pirrdnico é, no fundo, um aliado do homem
comum, encontra fortes objecOes — contra tal compreensdo levanta-se, por exemplo,
Alan Bailey, em seu minucioso estudo sobre o ceticismo de Sexto Empirico (Oxford,
2002). Bailey sustenta que o pirrdnico usa argumentos epistemologicos negativos, sem
endossar, sem defender esses argumentos em sua verdade ou validade objetiva. Ele
chega a conclusdo que nao se pode explicar quaisquer acdes voluntarias do pirrdnico
maduro em termos de suas crencas sem apelar para crencas que o préprio pirrénico ndo
esta justificado para sustentar. Em um capitulo em que chega a intitular “Um improvavel

iz

defensor da vida comum”, ele pergunta-se: 0 que aconteceria se tentassemos atribuir a
Sexto algumas crengas que ele supostamente encarasse como racionalmente
justificadas? E procura mostrar por que a suposicdo de que Sexto considerasse possuir
crencas racionalmente justificadas a respeito de determinados assuntos ndo se deixaria
conciliar com a natureza de sua argumentacdo e seus comentarios explicitos sobre o
escopo e o propdsito de seu ceticismo. Critica entdo os principais intérpretes que nas
ultimas duas décadas, por vias diferentes, decerto, defenderam que o pirrnico
compartilharia crengas com o homem comum, ou entdo que Sexto adotaria uma forma
light de ceticismo, que Sexto rejeitaria a metafisica e se aproximaria do senso comum:
qualquer defesa genuina das crencas comuns acabaria por levar o pirrbnico a
compartilhar tais crengas. Certamente, € possivel pensar-se que algum engajamento
filosofico distinto da atitude pirrdnica (por ndo derivar de um estado suspensivo)
poderia ter sucesso no que concerne a alcancar a paz de espirito. Como a ataraxia € a
meta maior do pirrdnico (a suspensdo € uma etapa ou meio para atingi-la) somos
obrigados a admitir que haveria mais de um caminho para a tranquilidade mental. (A
discussdo do termo adoxastos, central na caracterizacdo da atitude pirrdnica no que se
refere a questdo de sua atuagdo ou presenca na esfera da vida comum, cotidiana, serve
para reforcar a impressdo de que o que possa haver de aproximacao do pirrdnico em
relacdo a vida cotidiana ndo sucede de modo irrestrito, muito menos acritico: o agir

“exterior”, por assim dizer, do pirronico coincide com o do homem comum, s6 que nao
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se faz acompanhar de nenhum dos elementos de crenga ou opinido que normalmente
vém junto com o agir do homem comum.) Que Sexto ndo é nenhum empolgado ou
entusiasmado com a chamada vida comum testemunharia uma passagem (HP, I, 165)
em plena exposicdo dos tropos de Agripa, uma passagem que mostra claramente que
controvérsia e conflito de idéias surgem também entre ndo-filésofos ou ndo-cientistas.
No entender de Bailey, ocorreria uma rejeicdo também de crencas cotidianas por parte

do pirrénico.

Ao perguntar-se no capitulo seguinte se o pirronico ¢ um “protofenomenista”
Bailey critica a suposicdo que fazem outros intérpretes, no sentido de que o pirrénico
admita possuir algumas crencas racionalmente justificadas, restringindo-se essas
crengas ao ambito do modo pelo qual o mundo fenomenologicamente aparega a ele.
Mesmo essa hipotese de trabalho defronta-se com dificuldades nada despreziveis. A
chave agora para a reflexdo critica passa pela identidade (admitida por Sexto, HP, I, 22)
entre o que aparece (fendmenos) e as representacdes ou impressdes do sujeito. Diz entdo

Bailey:

O uso por Sexto de argumentos ad hominem s6 é explicavel somente se
estivermos preparados para conceder que suas crencas ndo estdo limitadas a
crencas sobre suas proprias impressdes ndo-epistémicas... Ndo somente o
pirrdnico precisa ter uma forte inclinacdo para acreditar que ele nunca se
defrontou com uma afirmacdo dogmética racionalmente justificada, como
fica também claro que seu uso de argumentos ad hominem s6 é inteligivel se
ele possuir inimeras crengas ou impressdes epistémicas que se relacionem
com a existéncia e as caracteristicas objetivas de outros seres pensantes.*®

3

E quanto ao apelo a “verdades evidentes por si mesmas” ou “obviamente
evidentes” sua posi¢do ¢ a mesma de todos os céticos pirrOnicos e estudiosos dessa

linhagem do ceticismo antigo: tais “verdades” sdo simplesmente recusadas:

N&do somente a indisposicdo de Sexto no sentido de encorajar a nocdo de
verdades autoevidentes torna as crencas do pirrbnico acerca de suas
impressOes presentes (tais como supostas por alguns intérpretes) agudamente

1° Bailey, A. Sextus Empiricus and Pyrrhonean Skepticism. Oxford: University Press, 2002, 233-255.
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vulnerdveis aos tropos de Agripa, como é muito correto evitar qualquer apelo
a essas supostas verdades. *’

Mas Bailey, ao fim e ao cabo de seu estudo, chega a uma formulacdo um tanto
humeana: que o pirrénico age somente baseado em crengas que sdo impostas a ele por
sua constituicdo bioldgica e psicologica — algo que Hume chamaria simplesmente de
“natureza humana”. Em sintese, no seu entender, o pirrénico maduro nem mereceria ser
chamado de filésofo, mas apenas de terapeuta psicoldgico. O pirronismo é, em poucas
palavras, dialético, negativo e prético, nessa sua essencial renuncia a filosofia. Ao
caracterizar a motivacdo desse pensamento e dessa atitude decididamente pratica,
observa que ela é, a rigor, muito diferente da motivacdo que subjaz aos sistemas
filoséficos de nosso tempo. Ao contrario do filosofo contemporaneo, a preocupacédo
primaria do pirrénico ndo € com a descoberta de verdades. O pirronismo € um produto
da busca humana por felicidade. Nessa medida Bailey d& tanta importancia ao que
podemos chamar de funcdo protetora da suspensdo: ela protege o individuo no estado
suspensivo quanto a aquisicdo de crencas tentadoras, crencas que ele ndo possuiu, e que
possam dar a impressdo de pretensamente justificadas, que estando inseridas em algum
contexto tedrico, possam porventura emergir como candidatas a ocupar o lugar daquelas

que foram neutralizadas pela suspenséo ou nela.

Barnes, todavia, insiste: “um ceticismo que se limita a davida filosofica “insula-
se” em relacdo a vida real, na mesma medida em que o cético compartilha as crengas — e
as atividades normais — de seus concidaddos. A distincdo entre ddvida filoséfica e
davida comum é algo dificilmente encontravel no ceticismo antigo... O pirr6nico
“urbano” dirige sua epokhé para assuntos cientifico-filos6ficos; embora ele nunca

duvide e acredite nas mesmas coisas [grifo meu, L.B], suas ddvidas ainda estdo, em

certo sentido, “insuladas” da vida comum - pois elas concernem apenas as
preocupacOes dos profissionais. Mas isto ndo quer dizer que suas duvidas ndao tenham
manifestacOes praticas. Pois, em primeiro lugar, pelo menos em alguns casos ele bem
pode estar fazendo companhia a crencgas e praticas comuns. E, em segundo lugar, suas
davidas profissionais podem ter um profundo efeito sobre suas praticas profissionais.”

Para o cético “urbano”, dogmata séo crencas, mas de um tipo bem especifico e passivel

Ybid, ibid.
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de circunscrigéo: opinides filosoficas, afirmacgdes pretensamente cientificas, doutrinas,

1 etc. Barnes fornece alguns exemplos: é dogma que a alma é imortal, ou ainda que o

mundo foi criado por Deus, e pensamentos semelhantes; e enfatiza que nem toda crenca
mereceria ser chamada de dogma: a crenca de que Roma esteja ao norte de Napoles (ou
algo semelhante) ndo parece preencher, como ressalta, os requisitos para merecer tal
denominacgdo. Barnes também comenta o trecho |, 13 das Hipotiposes Pirrdnicas e
chega a seguinte conclusdo: em geral, o pirrénico, tal como ai descrito, ndo tera crencas
comuns. Crengas ordinarias ndo sdo dégmata, nem apontam para coisas nao evidentes.
N&o obstante, ao rejeitar dogmata o pirrdnico tem de rejeitar crengas comuns, ja que a
posse de crengas comuns pressupde a posse de pelo menos um dogma: o dogma de que
h& um critério de verdade. Desse modo, o pirrdnico (ao contrario do que pensa Bailey a
respeito de sua interpretacdo) emerge como um rdastico: ao rejeitar os dogmata, ele
explicitamente rejeita toda teoria cientifico-filosofica; mas ele implicitamente rejeita

todas as outras crengas igualmente.

3. O termo ‘insulamento’ foi recentemente empregado para descrever um
contraste entre 0 pensamento antigo e o moderno. A0 Se promover esse contraste,
tornou-se comum sugerir que o0s pensadores antigos e 0s modernos diferem
profundamente em suas idéias acerca da relacdo entre opinides, atitudes e préaticas
comuns, cotidianas, por um lado, e reflexdes filoséficas — especialmente as céticas —
pelo outro. Dos filésofos modernos diz-se que “insulam” uma coisa da outra, ao passo
que o0s antigos ndo o fariam'®. O que se quer dizer com isso, em poucas palavras e de
um modo muito geral, é que a filosofia ndo é pensada como tendo o tipo de ligagdo com
(ou a relevancia para) a vida cotidiana que ela teria tido no mundo antigo. A vida
comum é considerada como sendo, de algum modo, imune as violéncias de pensamento

e linguagem cometidas pela filosofia.

Richard Bett € uma voz um tanto dissonante nesta discussdo, ha medida em que
sugere que as coisas seriam mais complexas do que pensam Burnyeat, Barnes, Julia

Annas e outros adeptos da interpretacdo “insulante”, cuja pretensdo ¢ a de que os

'8 Danilo Marcondes algumas questdes de grande relevancia aqui. Ver Marcondes, D. “Ceticismo,
filosofia cética e linguagem” in: Silva F°., Waldomiro O Ceticismo e a possibilidade da Filosofia. ljui:
Ed. Unijui, p. 150. Danilo acompanha Burnyeat, que, como P. Hadot, Carlos Lévy, J. Brunschwig, e
tantos outros, defende que na pélis ndo havia esse fosso intransponivel, tdo nosso conhecido, entre vida
comum e doutrinas filosoficas.
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filésofos modernos tipicamente recusariam aplicar suas conclusdes a vida cotidiana,

enquanto os antigos veriam tal aplicacdo como necessaria e normal.’® Para alguns
filésofos contemporaneos, as atitudes cotidianas profundamente enraizadas sdo imunes
a questionamento ou critica, portanto, sequer existiria a possibilidade de sugerir que elas
sdo equivocadas. A empresa do cético é que seria equivocada, aos olhos desses
filésofos: exigir fundamentos ou justificacbes, que ndo podem ser dados, para atitudes
elementares. Mas, segundo Bett, os antigos filésofos também poderiam ser divididos e
classificados sob o ponto de vista do status a ser atribuido as atitudes cotidianas
enraizadas. Ha aqueles que poderiam ser chamados de “antifundacionistas” e ha os que
considerariam as atitudes habituais como suspeitas e a busca de fundamentos filosoficos
como meritoria e legitima. Nesse entendimento, insular também as atitudes cotidianas
em relacdo a filosofia é recusar aplicar conclusdes filosoficas a vida cotidiana. Como
entender, pergunta-se, a expressdo “aplicar conclusodes filosoficas no cotidiano”? De
acordo com Bett, em um sentido forte, aplica-las seria efetivamente incorpora-las em
sua propria vida; por conseguinte, quanto mais forte for a aplicacdo, mais fraco sera o
dito “insulamento”. Nessa medida, tomando a aplicacdo em sentido forte e o
insulamento como algo fraco, modesto, seria verdadeira a afirmacdo genérica de que 0s
modernos “insulam” ao passo que os antigos ndao. Ou seja: os filosofos antigos
efetivamente supdem que a aceitacdo do ceticismo filosofico acarreta incorpora-lo na
vida de alguém, ao passo que os filésofos modernos suporiam que isso nao acarretaria
tal coisa. Para os antigos, o ceticismo seria algo a ser incorporado a vida cotidiana. Para
nos, hoje, tal quadro parece inteiramente estranho — sobretudo se dirigirmos nossa
atencdo para um ceticismo epistemoldgico: normalmente ndo nos ocorreria trazer
posicBes céticas para a esfera da vida cotidiana. E ao contrario dos anticéticos da
antiguidade, hoje, ninguém argumenta contra o ceticismo apenas na base da razéo ou do
argumento de que ele ndo pode ser “vivido” e ninguém que ache o ceticismo
intelectualmente estimulante pensa que € necessario realmente viver em um estado de

duvida continua sobre o que seja 0 objeto de ceticismo.

Dirigindo-se agora rapidamente a atencdo para o campo da ética, ainda

discutindo a cena contemporanea, encontramos do mesmo modo uma divisdo de

19 Bett, R. “Scepticism and everyday attitudes in ancient and modern philosophy™, in: Metaphilosophy,
vol.24, n° 4, 1993, p. 363.



BICCA, L. Ensaios Filosoficos, Volume VIII — Dezembro/2013

opinides a respeito do ceticismo moral. Uma definicdo geral e breve de ceticismo moral
poderia ser a que afirma tratar-se de qualquer posicdo de acordo com a qual ndo
podemos saber quais juizos éticos sdo verdadeiros e quais sdo falsos. No entender de
Bett, John L.Mackie ¢ um 6timo exemplo de “insulador” em matéria de ética. Para este
ultimo autor, ceticismo moral é a visdo que sustenta: (a) que ndo ha valores objetivos; e
(b) que o discurso moral comum procede como se houvesse valores objetivos: “Como
Mates, Stroud e Nagel, no campo epistemoldgico, ele [Mackie] efetivamente considera
que o ceticismo e os juizos comuns conflitam.” Mantendo em vista, entdo, 0S

contemporaneos, Bett observa que, entre eles:

(...) aqueles filésofos que abragam, eles proprios, alguma forma de ceticismo
moral sdo os que mais provavelmente acolhem o “insulamento”; e aqueles
que rejeitam o “insulamento” em ética — (ue pensam que aceitar ou nao
aceitar o ceticismo faz, sim, diferenca — tendem também a ser os que rejeitam
o proprio ceticismo. [Em suma,] enquanto um “insulamento” pratico ¢ de fato
um elemento comum entre os filésofos, o “insulamento” radical ndo o é. Em
epistemologia assume-se que 0 ceticismo, congquanto convincente em termos
tedricos, ndo é para ser adotado de fato como um principio pratico e ndo deve
ser tratado como ndo tendo consequéncias praticas; em torno desse
insulamento ha concordéancia. Mas em ética, tudo se passa como se 0
“insulamento” em geral, e ndo somente alguma versdo extrema dele, fosse
matéria de disputa.”’

Burnyeat retorna a cena do debate pelo menos mais uma vez em artigo onde
rediscute a no¢do de “insulamento” %. O que essencialmente estd em jogo nela é que
ceticismo e senso comum parecem destinados a passar ao largo um do outro, por mais
que até, individual ou subjetivamente falando, eles possam buscar se afetar de algum
modo, por exemplo, mediante confrontacdo ou refutacdo. Burnyeat refere-se ao
ceticismo antigo através de um ‘era uma vez um ceticismo que ndo teria nada de
insulado’, afetando, portanto, sim, a esfera da vida ordindria, cotidiana. A marca da
investigagdo do ceticismo pirronico era que ‘“ele nem terminava na descoberta da
verdade — tal como os dogmaticos pretendiam ser 0 caso com as investigacdes deles —
nem tampouco numa negacao decidida de que a verdade pudesse ser descoberta, que era
a conclusdo defendida pelos académicos.” A respeito da palavra ‘defendida’, Burnyeat

diz em uma nota que isto pode, por sua vez, ter dois sentidos: (a) defendida, mas nédo

20 1

Ibid., p. 380.
'Burnyeat, M. The sceptic in his place and time, in: Rorty /Schneewind / Skinner (orgs.) Philosophy in
History. Cambridge University Press, 1984,
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necessariamente endossada ou interiormente acreditada, com profunda conviccao; (b)

defendida e endossada — e diz que o sentido (a) é tipico da atitude cética académica,
com sua intencdo, digamos, técnico-dialética (Arcesilau, Carnéades), isto &, de
exercitar-se a argumentacéo critica a partir do levantamento de questdes sobre teses ou
doutrinas dadas; ao passo que (b) seria tipico de uma postura dogmaética. Outra
expressdo que merece ser elucidada € “objeto ndo-evidente ou ndo-aparente de

abordagem cientifica ou consideracao tedrica’:

A nogdo de algo ndo-evidente é a nocdo de algo que s6 podemos conhecer
por inferéncia a partir do que é evidente. Se o conhecimento do ndo-aparente
é possivel, como o oponente dogmaético acredita, ele é um conhecimento
mediato, o oposto do conhecimento imediato, isto &, ndo-inferencial, do que é
evidente.?

‘Dogma’, no sentido que Sexto Empirico execra, ¢ qualquer proferimento com
pretensdes a verdade acerca do substrato real fisico (ou a verdadeira ‘natureza”) de
alguma coisa, ou enunciados sobre a ‘esséncia” ou a “substancia”. Enunciados que sdo
meros registros de como as coisas aparecem a alguém seriam enunciados que nao
levantariam pretensdes de verdade ou objetividade. Para Burnyeat, Sexto usa aquela
defini¢do de ‘dogma’ como assentimento a coisas ndo-evidentes, ndo com o proposito
de “insular” o ordindrio do tedrico. Os alvos, entdo, da argumentacdo “terapéutica”
cética sdo tanto as coisas visadas pelo homem comum, quanto 0s juizos de senso
comum, que configurariam ou circunscreveriam o roteiro para alcancar-se o visado:
qualquer tentativa de insular nossos juizos de primeiro grau frustraria o
empreendimento “filantropico” cético de conduzir-nos mediante argumentagdo a

tranquilidade da alma.

4. Nos anos noventa, Robert Fogelin retoma alguns pontos do debate sobre as
possiveis crencas do cético ao comentar algumas posi¢cdes dos participantes principais
nos anos oitenta. Sua contribuicdo para a controveérsia estrutura-se em torno de uma
distingdo: entre um ceticismo filoséfico, um ceticismo que deriva de duvidas filosoficas,
e um ceticismo a respeito da filosofia: o cético pirronico €, a seu ver, alguém que se

insere neste ultimo caso, exibindo uma posicdo autorreferente, onde neste carater

% Ibid. , p.231 .
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autorreferencial a argumentacdo filoséfica exibiria toda uma caracteristica paradoxal.
B: Fogelln acha que um pouco dessa paradoxia pode ser diminuido quando se tem presente
0 carater eminentemente pratico da argumentacdo do pirronico: “o pirrénico filosofa
apenas como um expediente temporario” — OuU Seja, para tratar ou remediar as
ansiedades, as precipitacGes tipicas do pensamento dogmaético; ap6s 0 que sua
argumentagdo seria descartada. SO que o pirrbnico tem consciéncia de sua

dispensabilidade — conforme Sexto Empirico o explicita em HP, 1,206-7.

Fogelin repbe a questdo sobre o alcance da investida cética: se o ataque cético
limita-se a esfera tedrica tdo somente, sua resposta ¢ um decidido “ndo!” Ele sabe que
os intérpretes se dividem quando a questdo € se a suspensdo aplica-se também as
crencas comuns da vida cotidiana: aqueles que veem (como Burnyeat e Barnes) e
aqueles que nao veem (Frede) o pirrénico como um adepto do ceticismo “rastico” (quer
dizer: a suspensdo concerne tanto as crencas tedricas ou filosoficas quanto as crencas
comuns). (Barnes € duramente criticado por Fogelin porque baseia sua avaliacdo geral
do pirrbnico em uma interpretacdo da argumentacdo critica sobre o critério da verdade,
interpretacdo, alids, que é julgada profundamente equivocada por Fogelin, porque nao

leva em conta o carater dialético do ataque pirrdnico aos dogmaticos:

O pirrbnico ndo sustenta a posicdo de que juizos ndo podem ser feitos na
auséncia de um critério da verdade, ndo é parte de sua posicdo supor que
juizos s6 possam ser feitos tendo por base um critério de verdade.?

Fogelin diz-se de acordo com Michael Frede, no ensaio deste tltimo sobre “As
crencas do cético”, e recorda que ao pleitear uma suspensio do juizo, o pirrénico parece
estar falando com sua prépria voz. Sé que esses apelos a suspensdo sdo eles mesmos
feitos desde o interior do contexto do dogmatico, o qual o pirrdnico ocupa apenas
temporariamente, com intuitos dialéticos. Seu proximo passo é chamar atencdo para o
fato de que hd muitos textos em que emerge inequivocamente o0 aspecto de que O
pirrdnico ndo pleiteia uma suspensdo total de crenga, ndo deseja uma suspensao das

crengas da vida cotidiana, e o faz citando Sexto Empirico (HP,1,208), onde este ultimo

Fogelin, R. Pyrrhonian Reflections on Knowledge and Justification.Oxford University Press, 1994, p. 7.
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fala de aderir ou assentir as aparéncias, isto é, viver segundo as regras comuns da vida,

de maneira “ndo-dogmatica”, etc. ©N

Tomando carona nas posi¢des de Frede e Fogelin, Gisela Striker também pensa
que o pirrénico teria crencas de certo tipo, s6 que nao sao aquelas “esperadas” por
algum teorico ou filésofo dogmatico, conforme fica claro no trecho de HP, I, 21-24,
onde Sexto mostra que o pirrénico em alguma medida compartilha as crencas morais de
sua comunidade e adquiriu o conhecimento que guia sua pratica enquanto um

profissional:

Todos os quatro pontos das “observancias cotidianas” estdo cobertos pela
observacdo inicial de que elas ocorrem como afeccBes passivas e
involuntarias. Crengas éticas, por exemplo, sdo inculcadas em nos através de
nossa educacdo e a habilidade técnica pode ser adquirida mediante
simplesmente seguir as instrugdes de algum instrutor. Uma vez que alguém
absorveu estas, alguém pode agir baseado nelas do mesmo modo que este
alguém responde a sensacdes de fome ou sede. Seguir aparéncias dessa
maneira nunca exige uma decisdo quanto ao verdadeiro ou falso, nem
endossar 0 que aparece como sendo a maneira certa de proceder. Sexto esta
assim tracando uma distingdo entre o que poderiamos chamar juizos — a
aceitacdo, voluntaria e fundada na razéo, de algo como sendo verdadeiro — e
meras crengas que nos encontramos tendo involuntariamente e sem qualquer
reflexdo critica.**

Striker refere-se ainda a Carnéades e sua distingdo entre um assentimento forte e
a simples acolhida (fraca) de algo — o que permite diferenciar entre adotar uma crenca,
fracamente, como que “seguindo a onda”, acompanhando a tendéncia, e o crer-se
fortemente em algo como verdadeiro. Dai ela dizer que a maneira do pirrénico seguir as
aparéncias ¢ inteiramente ‘“‘passiva” e ‘“ndo-questionadora”, isto ¢, acriticamente.
Problematica seria essa adesdo passiva quando ha dilemas morais em jogo, conflitos
entre o instintivo e 0 moralmente recomendavel: o que seguir, nesses casos? Qual dos
dois referenciais, igualmente integrantes das “observincias cotidianas”, igualmente
aparéncias a serem seguidas? Outro ponto para o qual chama atencéo € o distanciamento

ou desprendimento com relacdo a suas proprias crengas, como algo tipico do pirronico —

2 Striker, G. “Historical reflections on classical pyrrhonism and neo-pyrrhonism”, in: Sinnot-Armstrong,
W. (ed.) Pyrrhonian Skepticism. Oxford, 2004, p. 18.
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, um tragco que ndo é somente de um ceticismo epistemologico: o desprendimento pode

ser quanto a valores tradicionais ou comumente adotados também — obedecer, mesmo

sem convicgdo, sem empolgacdo quanto a sua verdade; consciéncia de sua vigéncia,
digamos, é o suficiente aqui; e no que se refere a verdade, a resposta é a suspensao do

juizo.

A posicédo geral de Fogelin expressa-se bem quando ele a resume comparando o

antigo pirrénico com um suposto pirrénico dos dias de hoje:

(...) assim como o pirrénico tradicional ndo chegava a pleitear uma suspenséo
das crengas comuns (ou ndo-dogmaticas), nosso pirrénico atual ndo teria nada
contra 0s modos comuns de expressar essas crencgas. Ademais, assim como o
pirrdnico tradicional tomava como seu alvo as crengas dogmaticas que
transcendem a crenga comum, o pirrénico dos dias de hoje tomaria uma
atitude semelhante em relacdo a formas de expresséo que transcendem (para
propositos filoséficos) os modos comuns de expressdo. Em suma, o pirrénico
atual possuiria uma forte semelhanca com a posi¢do desenvolvida por
Wittgenstein em seus Gltimos escritos.”®

Fogelin diz noutro lugar que historicamente, os céticos pirrénicos adotaram o
filésofo como alvo de seu ataque cético. Aqui o filésofo é compreendido como alguém
que ou bem tenta substituir nossos faliveis modos comuns de pensar sobre 0 mundo por
novos modos gque o transcendam, ou bem aceita esses modos comuns de pensar, mas
procura funda-los em modos que os transcendem. O que importa para o ceticismo
pirrdnico é rejeitar todas essas iniciativas que buscam transcender — em vez de

aperfeicoar ou melhorar — nossos procedimentos comuns de justificacéo.

Igualmente importantes sdo as observacdes de Fogelin sobre o problema da
justificagdo do conhecimento e a questdo do “fundacionismo”: primeiramente, esta claro
que qualquer teoria filosofica, no que se refere a justificacdo, tem de evitar cair na
armadilha do trilema de Agripa (regressao infinita/circularidade/postulacdo pura e
simples ou aceitacdo desprovida de justificativa). Especificamente, dos cinco Modos de
Agripa, dois, o do desacordo e o da relatividade, “forcam qualquer um que faga

afirmacoes, indo além de uma modesta expressdao de opinido, a dar razées em apoio a

|bid. p. 9.
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essas afirmacdes”. Fogelin chama esses dois Modos de “modos desafiadores”, e os

outros trés, os integrantes do trilema, sdo chamados “dialéticos”, e t€m como tarefa:

(...) mostrar que é impossivel completar esse processo de fornecer razdes de
maneira satisfatoria. Se os pirrdnicos estiverem certos, nenhuma
argumentacdo, uma vez iniciada, pode evitar cair em uma das armadilhas:
circularidade, regressdo infinita ou suposicao arbitraria.?®

Nao deixa de ser curioso que Fogelin considere o pirronismo “suave”, se

comparado a um ceticismo de tipo cartesiano; mas reconheca, logo a seguir, que, para

um pirrbnico, um cético do tipo cartesiano ndo seria suficientemente cetico: a

radicalizacdo encetada pelo cartesiano ndo visa a introduzir suspensdo de crenca. A

ressalva preparatoria de uma tal impressao encontra-se todavia mais atras:

Os pirrdnicos, tal como eu os caracterizei, podem admitir que certas coisas
possuem uma relativa justificacdo, isto é, elas estdo justificadas relativamente
a outras coisas que tomamos por estabelecidas. Eles podem admitir também
que certas coisas frequentemente se lhes defrontam como inteiramente
justificadas. Todavia, eles consideram que esse sentido de justificacdo pode
evaporar-se quando damos um passo atrds e examinamos nossas reais razoes
para tomar algo como justificado.”’

O “problema de Agripa”, o problema levantado pelos cinco Modos, ¢

considerado entdo irrespondivel, positivamente insoluvel, donde falar de uma

imunidade a refutagdo ou invulnerabilidade dos roteiros argumentativos céticos. Até no

momento de concluir Fogelin insiste com o0 que considera o ponto de maior

importancia:

(...) davida céticas radicais podem ser levantadas sem apelar-se para cenarios
céticos. Dulvidas céticas estdo bem a mdo para qualquer um que dé um passo
atrés e transforme nossos procedimentos comuns de justificacdo em objetos
de exame. 1sso ndo é algo que fagamos comumente. Isso é algo a que nés até
mesmo resistimos fazer. Contudo, uma vez que demos um passo atrds e
tomamos esses procedimentos que governam nossO pensamento como

|bid. p. 116; p. 141.
"\bid. p. 116; p. 141.




BICCA, L. Ensaios Filosoficos, Volume VIII — Dezembro/2013

objetos de pensamento, ndo podemos deixar de ser abalados pela fragilidade
deles. Nossas atividades cognitivas dependem de darmos por estabelecidas
coisas que, a qualquer momento, podem nos deixar na mao ou tornar-se
genuinos objetos de davida. Como Wittgenstein observa em diversas
ocasides, ndo é que nossas investigacfes baseiem-se em coisas que ndo
possamos duvidar; ao contrario, elas repousam sobre coisas de que nos ndo
duvidamos.”®

5. Mais recentemente, a prdpria oposi¢do ceticismo rustico versus urbano ou
moderado foi objeto de criticas: por parte de Markus Gabriel, em sua erudita e bem
fundamentada investigacdo, Skeptizismus und Idealismus in der Antike (2009). Este
estudioso do antigo ceticismo insere-se entre 0s que, no debate em questdo, veem o
pirrénico como alguém que vive sem convicgdes ou crencgas fortes, dogmaéticas: a seu
ver, a sképsis pirrdnica, enquanto programa ou projeto intelectual, € um programa
pratico, o que ficaria claro a partir do que é dito em HP, I, 16-17 (“como se pode viver
corretamente” ou “como é possivel uma vida, ao que parece, correta’). Nessa medida,
0 pirronismo seria inseparavel de sua postura terapéutica, com a qual se vincula a
promessa de cura ou cuidado veiculada pelo pirronismo, promessa em que Se apresenta
a sképsis como caminho para a tranquilidade da alma. Gabriel desenvolve sua
interpretacdo mediante uma polémica acirrada com Myles Burnyeat”®, sendo o
entendimento sobre o essencial carater pratico do pirronismo, alids, um dos poucos
pontos em que este autor se diz claramente de acordo com a interpretacdo de Burnyeat.
Em seu livro sobre ceticismo na antiguidade, Gabriel defende teses nada tradicionais
como, por exemplo, que haveria um problema do mundo exterior na antiguidade, -- em
geral, e em Sexto Empirico, em particular (ver no livro referido, pp.37-52). Defende,
além disso, que haveria um solipsismo antigo (cirendico); localiza também o
pensamento do proprio corpo como algo “exterior” (ver pp. 96-110); v& também algo
que ja foi ressaltado nas ultimas décadas, vem a ser, que 0 pirronismo seria uma espécie
de “ancestral” ou precursor do moderno pragmatismo: o ethos, as préticas da
comunidade funcionam como substitutivo para todo e qualquer candidato a critério
absoluto da verdade -- por exemplo, o cético ndo se contrapde aos cultos religiosos de
seu povo, embora nada afirme sobre a existéncia (ou inexisténcia) dos deuses; a atitude

do cetico antigo diante dos costumes nao é teorética, ele os acolhe e lida com eles tal

*bid., p. 200.
2% Ver Gabriel, M. Skeptizismus und Idealismus in der Antike. Frankfurt: Suhrkamp, 2009.
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como lhe aparecem, sem se preocupar com sua “esséncia” ou “natureza”, entre outras

ousadias e algumas inovacgdes exegéticas ndo tdo convincentes.

Suas objecBes a oposicdo rustico/urbano dirigem-se em primeiro lugar ao
aspecto de que tal distin¢do, no fundo, se articularia com uma velha compreensao que
opde a filosofia a vida cotidiana, oposi¢do essa que tem muito a ver com o pensamento
moderno, a busca obsessiva de certeza, 0 conhecimento absolutamente seguro. Gabriel
insiste que a diferenca entre ceticismo antigo e ceticismo moderno ndo é para se buscar
onde costumeiramente se tem buscado, isto é, que o antigo ceticismo diferencia-se do
ceticismo cartesiano pela orientacdo pratica do ceticismo pirrénico, € nao porque
Descartes tenha introduzido um problema teérico radicalmente inédito. Como faz
questdo de destacar, o ceticismo cartesiano ndo € nenhuma forma de vida, sendo
introduzido por Descartes antes como uma duvida hiperbélica que ndo seria para ser
levada a sério na vida. Como ele mesmo reconhece, “ceticismo urbano” quer dizer um
ceticismo restrito ou limitado, que é conciliavel com o fato de que o cético mantenha
suas crencas cotidianas e dirija as investidas criticas apenas contra os candidatos a
conhecimento cientifico, que ficariam alojados sob a rubrica “dogmatismo”.
Inversamente, o “ceticismo rustico” ndo deixaria nenhuma crenca intocada, estendendo-
se assim sobre o proprio cotidiano como um todo. (No seu entender, os defensores da
“urbanidade” do pirronismo sao, por exemplo, M.Frede, R. Rorty, R. Fogelin; os mais
notorios identificadores de sua rusticidade, J. Barnes e Alan Bailey — estes ultimos
fundamentando suas interpretacdes mediante recurso aos Modos ou tropos, cujo
radicalismo logico leva ao fracasso as mais diversas tentativas dogmaticas de
fundamentacdo ou justificacdo. Gabriel defende a posicdo de que a grande maioria dos
textos de Sexto Empirico falaria a favor de uma posicao “urbana” (vendo convergéncias
com o que € pretendido por Hume — com 0 que se aproxima das leituras de Richard
Popkin ou de Julia Annas). Mas, a rigor, Gabriel ndo concorda é com essa classificacao
segundo aquela oposicdo (ver Skeptizismus, p. 138 ss.), e manifesta-se em concordancia
com a linha geral de abordagem adotada por Pierre Hadot sobre a filosofia antiga, de um

modo geral:

Propagar aos quatro ventos, como se diz, ou para quem quiser ouvir, a
filosofia como modo de vida, quer dizer, ndo somente, expor por
exemplificacdo a filosofia, mas significa precisamente também ter de
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oferecer uma promessa consistente de cura ou cuidado, que se mostrasse
comprovadamente mais apropriada para alcangar o telos da eudaimonia do
que as demais propostas de cura. *

O ceticismo pirronico teria entdo uma utilidade, que Sexto nos da claramente a
perceber: serve para indicar, mostrar um caminho para o vivido cotidiano da
comunidade — um caminho “terapéutico”, em contraste aberto com a orientacdo da
tradicdo platbnica marcada pela saida da vida comum, da cegueira que caracteriza a vida

cotidiana, conforme o ilustra a alegoria da caverna.

Desse ponto de vista, o debate em torno da distin¢cdo urbano/rastico, como um
todo, sofre reprovacédo: passa-se boa parte do tempo polemizando em torno do status da
suspensdo do juizo ou da crenga, ou por outras palavras, se o cético poupa, exclui, pelo
menos os fendmenos (isto é: a vida cotidiana) da ddvida, de modo a ficar tdo somente
com um critério pratico para guiar-se na vida. E sobra lugar ainda para insurgir-se
contra os esforgcos recentes de interpretacdo do pirronismo que o reduzem a uma
discussdo epistemoldgica tdo somente, ou a discussdes em torno do chamado “trilema
de Agripa”, principalmente. Para resumir sua discordancia quanto a insisténcia em
aplicar ao pirronismo a distingéo rustico/urbano, diz entdo que o papel do cético na vida
ndo € nem o colocar em questdo indistintamente todas as crencas ou envolvé-las em
aporias, nem o de simplesmente acolher acriticamente tudo o que é aceito ou
pressuposto no cotidiano. O cético seria antes um Kulturkritiker, que diferencia as
crencas, no interior da vida da comunidade, em crencas comunitariamente ratificadas
sem fundamentacdo, de um lado, e, por outro lado, crencas dogmaticamente impostas: o
pirrdnico é alguém muito ocupado em propagar um programa catartico de reformas, que
deve servir para liberar a comunidade ou a vida daquelas suas inclinagdes faceis,

cdmodas, para dogmatizar.

Nesse sentido, 0 que € de tradicdo serve para orientacdo na vida tal como dada
na comunidade; mas ha aqui, por outro lado, um risco: a ameaca representada pela
tendéncia para o dogmatismo na vida, o que implica, para o pirrbnico, o ter de
identificar continua e renovadamente objetos onde aplicar sua terapéutica. Gabriel
chama atencdo para uma relacdo que bem poderia surgir entre ignorancia e ataraxia: ha

uma admisséo de ignorancia na exposi¢do do pirronismo por Sexto, -- por exemplo, no
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sentido de ndo saber o que € o bem em si, ou por natureza, ou absolutamente.” "

Contrariamente a tendéncia predominante na ética antiga, o cético vé& nessa preocupacgao
“cognitivista” com o bem uma fonte de inquietude. A ignorancia quanto ao que ¢ o bem
supremo poderia até estar mais proxima da eudaimonia, por surpreendente que isso
possa parecer, a primeira vista. Gabriel assinala que essa é uma esfera na qual se pode
razoavelmente aferir o pragmatismo do pirrdnico: o bem ou o que é bom é o que serve
para a vida, onde o0 que € assim pragmaticamente especificado deixa-se considerar
através do que é dado e ratificado pela comunidade, ndo dependendo de forma alguma
de algum tipo de fundamentagdo metafisica. Pelas razbes expostas, Sexto Empirico
pode ser merecidamente encarado como um adversario de quaisquer “idiotismos”

dogmaticos, em matéria de vida comum.
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Homossexualidade e Preconceito

Homossexualidade e Preconceito:

a maldicao do mito de uma natureza humana

Marco Antonio Gamboa

Resumo

Este ensaio se propde a trazer algumas reflexdes sobre a questdo do
preconceito, priorizando, contudo, a homofobia, especialmente naquilo
que diz respeito a eventuais reflexos negativos na constituicdo da
identidade do homossexual. Coloca-se em questdo a pertinéncia das
nocbes de diferenca e tolerancia, geralmente utilizadas no
enfrentamento dos preconceitos em geral e em defesa das minorias.
Coloca-se em discussao, igualmente, a nogdo de liberdade de expressdo
e seus limites, sobretudo quando considerada em uma sociedade
notadamente preconceituosa como é a do Brasil, e, sobretudo, com uma
enorme deficiéncia de leis que coibam os atos de homofobia. O
pensamento de Michel Foucault aparece no ensaio muito antes como
norteador e fonte inspiradora de reflexdo do que com a pretenséo de
uma abordagem conceitual que envolva nogdes que lhe sdo préprias,
sobretudo na segunda metade do texto.

Palavras-chave: Preconceito. Homossexualidade. Natureza Humana.
Liberdade de Expressao. Diferenca e Tolerancia. Michel Foucault.

Résumé

Cet essais se propose d'apporter quelques réflexions sur la question du
préjugé, en priorisant cependant I'nomophobie, et tout particuliérement
ce qui a trait aux éventuels effets négatifs sur la constitution de I'identité
de I’homosexuel. Au long du texte on remet en question la pertinence
des notions de différence et de tolérance, couramment tres employées
dans la lutte contre les préjugés en général ainsi qu’en faveur des
minorités. Il y est question également de proposer un débat sur I’idée de
liberté d'expression et ses limites dans une société manifestement riche
de préjugés comme celle du Brésil, d’autant plus lorsque 1’on considére
la précarité de lois susceptibles de restreindre les actes d'homophobie.
Avant tout, plutdt qu’aspirer a faire une approche conceptuelle des
notions foucaldiennes, 1’auteur se sert de la pensée de Michel Foucault a
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la fois comme axe vecteur et source d'inspiration, notamment dans la
seconde moitié du texte.

Mots-clés: Préjugé. Homosexualité. Nature Humaine. Liberté
d'expression. Différence et Tolérance. Michel Foucault.

Certo me parece ser que existem varios tipos de filosofia, varias maneiras de
concebé-la, de entendé-la, e mesmo de utiliza-la. Contudo, retenho que o pensamento de
Michel Foucault seja uma ferramenta eficaz para o enfrentamento de muitas questfes
que se encontram presentes em nossa atualidade. Entendo que sua originalidade consista
em tracar uma histéria das problematizacdes a fim de mostrar a ndo-evidéncia de
determinadas verdades dogmaticamente enraizadas na cultura ocidental em geral,
figurando em nossas sociedades como sendo necessarias e universais, especialmente

naquilo que diz respeito ao ser do homem, ao ser humano.

Assim, a titulo introdutério, recorro a algumas passagens da obra de Foucault
que me parecem bastante significativas quanto a colocarem em relevo seus objetivos

centrais enquanto fil6sofo.

Em entrevista a Roger-Pol Dorit, em 1975, afirma o seguinte:

O que me interessa € compreender em que consiste este limiar da
modernidade que pode ser localizado entre o século XVI1II e o século XIX. A
partir deste limiar, o discurso europeu desenvolveu poderes gigantescos de
universalizagdo. [...] No fundo, eu tenho apenas um objeto de estudo
historico, é o limiar da modernidade. Quem somos nds que falamos esta
linguagem de tal modo, que tem poderes que sdo impostos a nds mesmos em
nossa sociedade, e a outras sociedades? Qual é esta linguagem que pode ser
voltada contra nés, e que nés podemos voltar contra nés mesmos? Qual é este
formidavel entusiasmo da passagem a universalidade do discurso ocidental?
Eis meu problema histérico.? [grifos nossos]

Deste modo, para a realizacdo de suas pesquisas histéricas, Foucault toma como

fio condutor de analise as relacdes entre sujeito e verdade®, e o faz sempre no sentido de

¥ FOUCAULT, Michel. Entrevistas (com Roger Pol-Droit). Traduc&o Vera Portocarrero e Gilda Gomes
Carneiro. Rio de Janeiro: Graal, 2006, p. 91.

* Para Foucault, “a propria verdade tem uma historia”, e sua concep¢do de sujeito ndo ¢ a de um sujeito
“dado definitivamente, [...] ndo € a aquilo partir do que a verdade se da na historia, mas [...] um sujeito
gue se constitui no interior mesmo da historia, e que ¢ a cada instante fundado e refundado pela historia.”
(FOUCAULT, Michel. A verdade e as formas juridicas. Traducdo Roberto Cabral de Melo Machado e
Eduardo Jardim Morais. 3% ed. Rio de Janeiro: Nau, 2008, p. 8 e 10).
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se posicionar “contra a idéia de necessidades universais na existéncia humana”, isto é,

contra o que nos € proposto em nosso saber “como sendo de validade universal, quanto

a natureza humana ou as categorias que se podem aplicar ao sujeito”.” [grifos nossos] -

Portanto, ao se referir a discursos com pretensdes universais, Foucault o faz Unica e
exclusivamente no sentido daqueles que dizem respeito ao sujeito, ao ser humano, em
suas relacbes com a verdade, e ndo em sentido amplo, isto é, em abrangéncia que
incluiria os seres ou entes em geral. Assim, ao se debrucar sobre o passado, procura
localizar a génese de discursos sobre 0 homem com enormes poderes de universalizacao
e ainda hoje praticados nas sociedades ocidentais. Coloca-los em questdo de maneira
critica significa, para Foucault, mostrar que ndo estdo fundados em verdades universais,
necessarias, absolutas, atemporais ou a-historicas, mas que, ao contrario, ndo passam de
discursos meramente contingentes, ou seja, de invencdes histéricas com uma data mais
ou menos precisa de nascimento. Deste modo, ao expor tais discursos a fragilidade de
suas proprias contingéncias histéricas, procurando demové-los das zonas seguras e
confortaveis nas quais se enraizam e de onde irradiam verdadeiros preconceitos
antropoldgicos, suas pesquisas objetivam abrir eventuais espacos de liberdade através
dos quais possamos passar a pensar, ser e agir diversamente daquilo que estamos
pensando, sendo e agindo em nossa prépria atualidade. N&o por outro responde, quando
indagado sobre o papel que teria na qualidade de intelectual, da seguinte maneira:

Meu papel — e este é um termo por demais pomposo — consiste em mostrar
as pessoas que elas sdo muito mais livres do que pensam; que elas tomam
por verdade, por evidéncia alguns temas que foram fabricados em um
momento particular da histéria; e que essa pretensa evidéncia pode ser
criticada e destruida. Mudar algo no espirito das pessoas, € este, o papel de
um intelectual.

E, assim, completa adiante:

Um dos meus objetivos € mostrar as pessoas que um bom ndmero de coisas
que fazem parte dessa paisagem familiar — que as pessoas consideram como
universais — ndo sdo sendo resultados de algumas mudangas histéricas muito
precisas. Todas as minhas andlises vdo contra a ideia de necessidades

® FOUCAULT, Michel. “Foucault”. In: Ditos e escritos V: Etica, Sexualidade, Politica. Tradugao: Elisa
Monteiro e Inés Autran Dourado da Motta. Rio de Janeiro, RJ: Forense Universitaria, 2011, pp. 234-237.
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universais na existéncia humana. Elas sublinham o carater arbitrario das
instituicGes e nos mostram qual espago de liberdade que ainda dispomos e
que mudancas podemos ainda efetuar.® (negritos nossos)

Em Michel Foucault a filosofia é antes uma atitude, um éthos filosofico, que
podemos caracterizar como uma critica permanente de nosso ser historico.” N&o se trata
de uma filosofia em sentido tradicional, aquelas em que os fildsofos se ddo como tarefa
a investigacdo das mais cristalinas verdades sobre os seres em geral para deit4-las nas
paginas de um tratado que toma a forma ordenada de um corpo
doutrinario de ensinamentos, versem eles sobre a conduta dos homens; sejam eles
teorias sobre como melhor pensar, agir, ser; ou ainda uma cartilha ou manual com regras
sobre os verdadeiros valores ético-morais, revelando, assim, a maneira a partir da qual

devemos governar a nés mesmos e aos outros. Ndo, Foucault ndo nos propde nada disso.

Acredito que o legado que nos deixou com suas obras € o de um pensamento que
é, antes de tudo, uma ferramenta, uma maneira de fazer, um modus operandi que
possibilita, de maneira que entendo assaz eficaz, o enfrentamento de sérias e
gravissimas questfes insistentemente presentes no cerne de nossas sociedades e que
deveriam ser erradicadas, uma vez que agem diretamente e de modo muitas vezes
desastroso sobre a existéncia dos individuos através dos mais variados dispositivos
disciplinares de normalizacdo que se encontram apoiados sobre a indissociavel
imbricacdo saber-poder®. Tais questdes se veiculam capilarmente em todo o corpo social
através de praticas discursivas e também ndo-discursivas que se alastram e se ramificam
em todas as relacdes, sejam elas de trabalho, afetivas, familiares, etc., revelando um

modo de pensar culturalmente sedimentado e que traz consigo, como sintoma mais

® FOUCAULT, Michel. Dits et écrits, Tome 11 (1976-1988). Paris: Quatro / Gallimard, 2001, pp. 1597-
1598.

"FOUCAULT, Michel. “O que sio as Luzes? [What is Enlightenment?, 1984].” In: Ditos e Escritos Il
Arqueologia das Ciéncias e Histdria dos Sistemas de Pensamento, traducéo: Elisa Monteiro. Rio de
Janeiro, RJ: Forense Universitéria, 2008, p. 344.

® para Foucault, saber e poder estio forcosamente imbricados entre si, porquanto se trata de uma relacéo
necessaria, o que significa dizer, portanto, que ndo sdo no¢des absolutas em si mesmas e, por
conseguinte, tampouco independentes uma da outra. Neste sentido, ndo ha de se falar em saber sem poder
e vice-versa, ou seja, onde ha um, ha outro. Como afirma Foucault, “o saber aparece ligado, em
profundidade, a toda uma série de efeitos de poder” (cf. FOUCAULT, Michel. Entrevistas. Tradugéo
Vera Portocarrero e Gilda Gomes Carneiro. Rio de Janeiro: Graal, 2006, p. 94). Assim, saber-poder ¢,
segundo Foucault, uma entidade unificada, perspectiva que retenho paradigmatica no campo filosdéfico, a
meu ver tanto quanto €, no campo da fisica, aquela assentada por Einstein em 1905 ao formular sua
Teoria da Relatividade, segundo a qual, contrariamente ao que apregoava a mecanica classica, espago e
tempo ndo sdo grandezas absolutas e independentes entre si, mas, antes, grandezas necessariamente
relativas uma & outra.
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evidente, a pretensdo de ser o portador de verdades sobre o homem e a convicgédo de que
a imposicdo das mesmas se faz necessaria enquanto capazes de orienta-los e conduzi-
los, qual um rebanho de ddceis ovelhas, ao éden, a terra prometida, a melhor Republica,
a sociedade ideal, onde, em qualquer desses lugares ou outras idealizadas ilhas da
fantasia, encontrardo definitivamente e de uma vez por todas a tdo cobicada paz de
espirito. E como num campo de batalha, tais discursos sobre o homem brigam entre si
pela posse mesma dos rebanhos, certos, cada qual deles a sua maneira, de que séo 0s
detentores da verdade, do caminho e da vida, manifestando-se culturalmente, sobretudo,
através de discursos cientificos, religiosos, filoséficos, politicos, etc. Quer isolada ou
mancomunadamente, encontram-se todos eles animados por um mesmo mito, que é o
mito de uma natureza humana, materializado no interior da sociedade sob a forma de
praticas de exclusdo, as quais podem variar segundo o0s pressupostos dos discursos de
verdade que pregam. De uma maneira ou de outra, 0 que se constata é a exclusdo
daquelas que sdo as ovelhas negras, que ndo apenas destoam dos doceis rebanhos de
ovelhinhas bem comportadas, como, sobretudo, sdo vistas como perigosas,
ameacadoras, nocivas, devendo, portando, ser excluidas. Como laranjas podres que
devem ser retiradas do cesto para ndo apodrecerem as outras, a exclusdo de
determinados seres humanos se impde para que ndo contaminem os demais pela suposta
deformacdo que portam, seja sob a forma de doenca psiquica, de manifestacdo
demoniaca, de ato de rebeldia, de desvios morais, ou, tdo simplesmente, por pensarem,
agirem e serem de outra maneira que ndo aquela instituida, permitida, aceita e entendida
como padrédo cultural. Tais praticas de exclusdo terminam por reservar a determinadas
pessoas ou grupos de pessoas espacos marginais que se configuram como efetivas zonas
de exterioridade no interior mesmo do corpo social, contradi¢cdo que gera conflitos de
identidade a partir da percepc¢do simultdnea de pertencimento e ndo-pertencimento a tais
espacos, seja daqueles internos dos quais se sentem excluidos, seja dos externos nos

quais ndo se reconhecem.

Conforme mencionado acima, Foucault enfrentou tais questdes recorrendo a
histéria por entendé-la indispensavel enquanto procedimento critico capaz de fazer
emergir dos proprios discursos a fragilidade dos fundamentos sobre o0s quais se apoiam.
Assim, escreveu a historia do que denominou de “focos de experiéncia”, para ele

importantes em nossa cultura ocidental: experiéncia da loucura, experiéncia da doenca,

1
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_ experiéncia da criminalidade e experiéncia da sexualidade. Sustentando a tese de que

- haveria uma medicalizacdo de nossa cultura ocidental e de que o homem enquanto

problema de ordem cientifica € uma invencao recente, que data mais ou menos do inicio
do século XIX, procurou mostrar de que maneira o pensamento ocidental permanece
ainda hoje debrucado, insistente e obstinadamente, sobre a pergunta “O que ¢é o
homem?” °, adormecendo, deste modo, em um “sono antropologico”, inebriado que se
encontra nas quimeras de dar uma resposta verdadeira e inabalavel a esta questdo que
pergunta pelo ser do homem em termos cientificos, ou seja, sempre em busca de revelar
as verdades supostamente escondidas no mito de uma natureza humana. E assim,
portanto, que vemos nascerem as ciéncias humanas, as ciéncias do homem: a psicologia,
a antropologia, a historiografia, a sociologia e, sobretudo, a medicina moderna,
matriarca poderosa de todas as ciéncias do homem. E esta ideia, a de uma natureza
humana e a possibilidade de se conhecer suas leis, o que ainda hoje vemos animando a
maioria dos discursos sobre o homem e resultando nas mais diversas praticas de
exclusdo. Entenda-se bem que o sentido do termo natureza em natureza humana aparece
aqui cristalinamente enquanto vinculado a ideia de lei, tal qual o concebemos quando
nos referimos as leis da fisica, das ciéncias da natureza, como, por exemplo, a lei da
gravidade universal. Lei aqui enquanto aquilo que tem que ser de um determinado modo
e ndo pode ser de outro; como aquilo que é imperiosamente necessario, como coisa
universalmente valida para todas as coisas (homens) em qualquer lugar (espaco) ou
época (tempo). Portanto, aquilo que é absoluto e que, por definicdo, ndo se relativiza:
vale para todas as culturas, todas as eras; vale para todos os povos, todos 0s tempos;
vale para todas as sociedades, todas as épocas, vale para todos os individuos, todos 0s
dias, agora e sempre por todos os séculos dos séculos ... Portanto, vem acoplada a ideia
de uma natureza humana a pressuposicdo de que ha no humano caracteristicas
comportamentais que S0 necessariamente comuns a todos o0s homens,
independentemente de qualquer coisa. Deste modo, a partir da invengdo do mito mesmo
de uma natureza humana, a busca de tais caracteristicas aparece como possibilidade de
se compreender o humano e classifica-lo segundo nitidas linhas divisoras a partir de
suas funcdes e disfuncdes, formacbes e deformacgbes, normalidades e anormalidades,

ajustes e desajustes, enfim, enquanto categorias causais que possam dar conta, dentre

% Cf. FOUCAULT, Michel. As palavras e as coisas. Tradugdo Salma Tannus Muchail. 92 ed. S&o Paulo:
Martins Fontes, 2007, pp. 471-472.
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outros, do anatémico, quando se trata do neural, ou do psiquico, naquilo que se refere ao

mental, invencbes que se fundam no saber cientifico enquanto capaz de identificar e

controlar eventuais disturbios comportamentais. Sem duvida, ha também neste espaco,
e a lutar por ele, como ja dito acima, a presenca da fundamentacao religiosa, uma vez
que ela também disputa o lugar de soberania com seu discurso enquanto sendo o
legitimo portador das mais puras verdades sobre o homem. De uma maneira ou de outra,
estariamos sempre na seara dos mitos. Ora, pergunta-se: 0 que Se constata quando se
trata de pensar as consequéncias praticas sobre os individuos ao se perceberem inseridos
neste obscuro contexto discursivo de verdades que pretendem dizer a eles quem s&o e
como devem ser, e, sobretudo, quem ndo podem ser? Certamente que as consequéncias
sd0 muitas e desastrosas. E a propria crenca cega em uma natureza humana como lei que
se vé materializada no corpo social através de préaticas discursivas detentoras das
verdades sobre o comportamento humano, pressupondo obstinadamente que ha algo de
necessariamente idéntico em todos e que deve reger uniformemente a maneira de falar,
de sentir, de pensar, de agir, de interagir, etc. Para nés, herdeiros de uma logica binaria e
ainda seus fiéis praticantes, restam entdo duas opc¢des: ou somos iguais aos outros ou
somos diferentes. Se formos diferentes, pois bem, somos estranhos, estamos de fora, a
margem, em uma zona de desconforto. Pior ainda talvez seja perceber os “bem
intencionados”, sobretudo académicos, que insistem em discursos sobre a necessidade
de inclusdo dos diferentes. Reafirmam o discurso do reconhecimento das diferencas e
fazem apelo as préticas de tolerancia, sem talvez se darem conta, todavia, de que mais
ndo fazem sendo a repeticéo de discursos que pretendem erradicar. Tolerancia tem a ver
com favor, com pena, com benevoléncia; quer dizer aturar, ter paciéncia com;
concessao de beneficios que na préatica cotidiana podem parar de existir a qualquer
momento se o tolerado extrapolar os limites que Ihe foram reconhecidos e cedidos por
aquele que generosamente o tolera: perde-se a paciéncia, ndo mais se atura, ndo mais se
tolera, e ponto final. Por outro lado, vemos o discurso da diferenca, palavra de ordem
atualmente. Que diferenca pode haver entre dois seres humanos se quisermos Vé-los
apenas e tdo-somente como seres humanos? Nenhuma, certamente. Mas se quisermos
levar em conta categorias inventadas, como a de que poderia haver outro tipo de raga
humana por debaixo da cor da pele, como a opcdo sexual, a fé religiosa, a afinidade
politica, etc., ai sim, poderemos discursar tranquila e soberanamente sobre diferenga e

tolerancia, mas ndo sem admitirmos que elas implicam, também, indiferenca e
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intolerancia. Isso tudo termina por dar no mesmo, ja que tolerar é no fundo uma atitude
de indiferenca que se deve manter em relacdo ao que se pressupde diferente. Assim,
quando se trata de afirmar a existéncia de algo como uma natureza humana comum a
todos os seres humanos, 0 que se esta a fazer é a delimitacdo entre eles a partir de
identidades e diferencas, de modo que o diferente passa a ser entendido como nao
pertencente & ordem de tal natureza humana, ja que nela estdo contidas apenas as
identidades, ainda que do outro lado, os diferentes sejam diferenciados e agrupados
entre si a partir de identidades especificas, e assim adiante numa esquisita regressdo ao
infinito. Importa que, na pratica, se alguém se mostra diferente disto que vem a ser
caracterizado miticamente como a identidade humana como coisa ideal, a concluséo é
clara no campo real: trata-se de uma aberracdo, de um defeito, de uma anormalidade, de
algo que esta fora dos padrdes do humano, que estd a margem, que € marginal, e
marginal aqui em todos os sentidos negativos que o termo pode abrigar. Duas
possibilidades dai decorrem: por um lado, se o defeito ndo for tdo grave, significa dizer
que pode ser corrigido, e, neste caso, a solucdo é encaminhar este alguém a casas de
correcdo moral, mental, educacional, psiquica, etc., segundo o desvio certamente
oriundo de uma ma formacdo, e menos, talvez, de uma ma fabricacdo, qual a peca
defeituosa de uma maquina que apenas um recall resolveria. A liberdade em tais
situacdes é tolhida provisoriamente, até que uma junta de sabios, vinda provavelmente
de algum oraculo, decida que a pessoa ja foi consertada e esta agora apta a retornar ao
convivio social, mas com a condicdo de se portar, de se comportar, de se conduzir de
maneira idéntica aos demais, ou seja, sendo tolerada novamente desde que esteja em
plena conformidade com as leis miticas da natureza humana e ndo se comporte mais
como diferente disso. Quando ndo tem jeito, interna-se definitivamente, enclausura-se,
exclui-se do convivio social, tolhe-se a liberdade definitivamente, lobotomiza-se, ou
mesmo executa-se, retirando-lhe ndo apenas a liberdade, mas a prdpria vida. Enfim, o
que importa é dar um jeito de se evitar, de uma maneira ou de outra, 0 risco nocivo que
pessoas com defeitos tdo graves e muitas vezes tidos como irrecuperaveis oferecem aos
demais. O que estd em jogo € o tipo de punicdo (solucdo) que se pratica em fungdo do
fator de risco que tais degenerados (problematicos) trazem quanto a desvirtuarem 0s

demais, como a velha laranja podre.
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Ora, uma coisa é certa quando se afirma o mito de uma natureza humana:
preconceitos antropoldgicos! Sim, preconceitos antropoldgicos, pois na medida em que
se conceitua 0 homem como tendo que ser isso ou aquilo, todos que ndo se enquadrem
neste modelo pré-determinado serdo vistos, forcosamente, como estando em uma
condicdo ou estagio que poderiamos chamar de pré-humano, inferior, abaixo, menor,
fora, ao lado, mas ndo dentro. Conceituar é definir, é delimitar, é determinar, é criar um
espaco bem preciso com claras margens dentro das quais deve estar contido o ser. Um
espaco conceitual certamente imaginario que contém um fim (definir), um limite
(delimitar), um térmico (determinar), isto é, um espaco que possui uma linha divisoria
nitida dentro da qual se encerra o ser e a partir da qual, para o lado de fora, comeca o
nao-ser. Conceituar o ser humano a partir da ideia de uma natureza humana é fazer com
ele exatamente a mesma coisa. Contudo, se considerarmos que todos os discursos que
assim o fazem tendem, em Ultima insténcia, ao ético-politico, parece nitido que isso
significa trancafia-lo dentro de um espaco comportamental que é o do ser do homem, do
ser humano natural, deixando de fora o que néo é do ser do homem, o que nao é natural,
0 que é ndo-ser humano sendo humano. Curiosamente, o espaco de fora, que é o da
exclusdo, parece ser muito maior do que o de dentro que enclausura, ilimitadamente
maior, livre, e mesmo tentadoramente mais atrativo, se é que a liberdade de fato pulsa
em nos. O espaco de dentro, ainda que possa figurar como uma zona de conforto, de
seguranca, parece conter também em gérmen o medo diante do risco do ser vir a ser
ndo-ser, de se tornar idéntico ao diferente que se exclui, que esta de fora, que é
marginal. O medo de perder a razdo, a sanidade, e se tornar o homem da desrazéo, o
insano, j& que a desrazdo também pode habitar em nds em poténcia. O medo de se tornar
animal furioso, porque o predador também pode estar adormecido em nés. E o que
poderiamos dizer quanto ao medo de se tornar homossexual? Sera que a homofobia nao
é 0 medo de ver despertar em si mesmo a homossexualidade? Seja como for, parece que
ser e ndo-ser coabitam no humano, onde ser é também ndo-ser. Talvez ndo por outro se

diga diante de um comportamento que se reprova: vocé nao esta sendo humano!

Em todo caso, a obsessao cientifica a qual me refiro é apenas um dos sintomas
em que preconceitos antropoldgicos se manifestam e sdo alimentados em nossas
sociedades ocidentais; apenas uma das formas discursivas dentre as tantas manifestacdes

preconceituosas que se encontram profundamente enraizadas em nossa cultura, todas
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reivindicando para si as regras de um mesmo modo de ser, de pensar e de agir como

- sendo o modo correto, verdadeiro. O que a histéria nos mostra, como tdo bem

demonstrou Michel Foucault, é que todos estes preconceitos antropoldgicos foram
inventados em um determinado momento do passado e que muitos deles continuam
ainda vivamente presentes em nosso presente. S3o estes os “focos de experiéncia”, de
experiéncias humanas vividas por individuos que se defrontam consigo mesmos e com
0s demais, através da experiéncia da loucura, da criminalidade, da homossexualidade,
do racismo, enfim, de todas essas manifestacbes da experiéncia humana e que sao
transformadas em problemas por alguns outros humanos que alimentam em si mesmos o
direito a discriminagfes, marginalizacBes, exclusfes, escravizacOes, perseguicdes,
linchamentos, espancamentos, (in)diferencas, (in)tolerancias, execucfes. A historia
vergonhosamente nos mostra que podem chegar ao ponto mais extremo e sombrio onde
habita a monstruosidade do mito de uma natureza humana, materializando-se através do

exterminio dos diferentes nos campos de concentracdo da ariana Alemanha nazista.

A cultura, através de muitas invengOes historicas, ja nos diz a priori qual
figurino devemos vestir antes mesmo de nascermos. Uma pessoa negra, por exemplo,
em uma cultura vergonhosamente racista como € a nossa, ja tem uma historia, ja tem um
lugar pré-determinado, ja tem a sua espera pré-conceitos sobre quem ela €, sem nem
mesmo ter comecado a existir enquanto individuo. Assim se da também com a mulher:
ela ja tem seu papel social e as regras para sua conduta antes de aportar numa sociedade
inescrupulosamente machista como é a nossa. O mesmo se pode dizer sobre os
homossexuais, que se compreende e se reconhece como sendo de uma maneira que a
sociedade diz que ndo podem ser, que é proibido ser. Experimentam todos na pele, no
corpo e na alma o que significa viver sob a intimidagdo constante do preconceito. Antes
mesmo de nascerem, de existirem, de estarem aqui, sdo ja marginalizados,
desqualificados, desprezados, reprovados, desrespeitados, perseguidos, vigiados,
culpados e punidos: ja nascem com seus pecados originais. Os preconceitos sdo todos
pecados originais. Um mito que se perpetua e se esconde disfarcadamente nos saberes
sobre o homem que se valem da concepcdo de uma natureza humana como coisa inata,
seja porque assim reza a biblia ou a genética, ambos frutos de crencgas culturais,

entendida aqui a cultura em toda a abrangéncia dos saberes que ela mesma abriga.

**k*
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Apenas em 1973 a homossexualidade deixou de ser considerada pelas principais
organizacbes mundiais de psicologia como doenga, distlrbio ou perversdo, passando a
ndo mais ser vista como um problema para o qual até entdo era preciso encontrar cura,
tratamento, regeneracdo. No Brasil, somente em 1985 o Conselho Federal de Psicologia
passou a adotar tal entendimento em relacdo & homossexualidade. E estarrecedor que
ndo antes de 1990 a Organizacdo Mundial de Salde tenha decidido retirar a
homossexualidade do rol de doengas mentais. Portanto, o que se vé, com efeito, é que a
homossexualidade, enquanto problema mental, € algo que deixou de ser um problema ha

pouco mais de vinte anos. Noutro dia. Ontem praticamente.

Recentemente alguns paises tém reconhecido legalmente a unido matrimonial
entre pessoas do mesmo sexo. Por outro lado, contudo, a homofobia se manifesta das
maneiras mais assustadoras em nossa sociedade através de crimes contra homossexuais
e mesmo pela tentativa de se impedir a aprovacdo de leis que ndo mais manteriam 0s
homossexuais fora de muitos dos beneficios cidaddos que gozam o0s casais

heterossexuais.

Tais dados estatisticos ilustram suficientemente bem o quédo recente €, em termos
concretos, porquanto historicos, a concepcdo, a conceitualizacdo, o conceito mesmo que
ndo mais aprisiona 0s homossexuais dentro da categoria de doenca mental, como uma
anomalia, uma degeneracdo psiquica, ou ainda como crime (em alguns paises estejam
sujeitos a pena de morte). Isso ndo significa dizer, todavia, que a homossexualidade
tenha passado a ser aceita pelas sociedades com naturalidade por forca da lei que ndo
mais criminaliza ou da ciéncia que ndo mais a diagnostica como enfermidade. E
importante salientar que mesmo diante de mudancas de perspectivas por parte da lei e da
ciéncia, o que se tem na verdade sdo apenas dois dos muitos sintomas de um modo de
pensar tiranicamente preconceituoso que se encontra agarradamente enraizado em nossa
cultura ocidental e que apenas agora passam a ser revistos. Tomemos como exemplo a
Franca, terra de la liberté, de [’égalité, de la fraternite, palavras tdo retumbantemente
bradadas no século XVIII e que, no entanto, ndo foram as que ouvimos na numerosa
marcha de preconceituosos que ha pouco vimos naquele pais em manifestacdes,
felizmente fracassadas, contrarias a legalizagdo do casamento entre pessoas do mesmo

sexo. Mais espantoso ainda € ver que a defensora incansavel pela aprovacao da unido
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— estavel entre pessoas do mesmo sexo, a ministra da justica da Franca, Christiane
' Taubira, que é negra, vem sendo vitima, ela mesma, dos mais ferozes ataques racistas
= por parte dos franceses. Ademais, tanto na Inglaterra como nos Estados Unidos,
avancgou-se, também muito recentemente, na questdo do reconhecimento legal de casais
homoafetivos, paises que, percebamos, estdo dentre aqueles considerados os mais
democréaticos do mundo. Talvez seja mesmo preciso rever nosso conceito de
democracia, modelo que deita ber¢o na machista cultura grega arcaica. Nao é por outro
gue em alguns importantes paises ocidentais ditos democraticos as mulheres vieram a
ter direito a votar, a participar da pdlis, do &gora, apenas no século XX, ou seja,
levamos mais de dois milénios para concluirmos que deveriamos nos desembaracar
desta obtusa heranca helénica. Ha certamente inumeras outras malditas herancas gregas
tdo retrégradas quanto, as quais ainda as exaltamos, como a ideia de bem, por exemplo,
que por forca deve implicar seu ndo-ser, isto €, a ideia de mal. Alias, Nietsche ja alertou
quanto a isso com suas marteladas: desembaracar-se destas ideias € ir Para além do bem
e do mal. Mas deixemos a Grécia quieta, embora ainda hoje seus ecos repercutam

fortemente entre nés, ocidentais.

Importa que os preconceitos, seja de onde quer que se originem, existem como
coisa real e interferem macicamente na maneira como os individuos se constroem, como
se veem e se reconhecem como sujeitos, como seres no mundo, um mundo onde ha as
mais diversas formas de discriminacdo. Pode fazer, e faz na maioria das vezes, com que
ndo apenas se sintam marginalizados, desqualificados, inferiorizados, apequenados,
como também pode levar a se convencerem de que de fato sdo tudo isso, ou melhor, que
nada sdo aos olhos dos que os discriminam. Isto pode gerar inseguranga, medo,
desconfianca, culpa, complexos e outros tantos sentimentos negativos que podem levar a
um desconforto existencial se transportados para dentro de si, interiorizados até que
passem a fazer parte constitutiva da propria personalidade, uma espécie de adulteracao
que pode impedir, de alguma maneira, que relacBes afetivas livres e saudaveis sejam
estabelecidas com o mundo, com as pessoas, e, sobretudo, com aquelas com as quais se
entra em relagbes mais intimas de amor e sexo. No caso dos homossexuais, cresce-se
sendo ensinado que se trata de um amor proibido e que ndo se tem o direito de vivé-lo
como coisa real. Ensinam que o sexo é depravado e ndo passa de indecéncia, algo que

deve ser controlado e sufocado dentro de si mesmo para ndo se cair em tentacdo e se
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livrar do mal de um desejo socialmente indesejavel. Até que ponto tais coisas sdo
aprendidas e assimiladas como verdades por aqueles discriminados? Afinal e, sobretudo,
ndo é em nada desprezivel a forca que as palavras e atitudes de um pai e de uma mée
tém na formacdo da personalidade, seja em que sentido for. E o que fazer diante da
contradi¢do entre o desejo que pulsa naturalmente no mundo interno em face do mundo
externo que o repulsa? Para muitos, uma possivel solucdo se encontra no caminho que
leva ao claustro, que pode ser o dos monastérios, por exemplo. L& ou ndo, o pior dos
claustros esta na escolha do caminho que conduz a esconder-se dentro de si mesmo, no
voto ao siléncio do que é proibido expressar, no sufocamento de si mesmo e do desejo
de amar. Creio que seja possivel cogitar que a repressao do desejo de amar termine se
manifestando e saindo por uma valvula de escape que leva ao individualismo, ao
egoismo, ao narcisismo, ja que parece sobrar s6 o espelho como possibilidade de se ver
no mundo, amando a si mesmo e sendo amado por seu proprio reflexo, vivendo em si
mesmo e sem culpa um amor que € pecado original para além da cumplicidade do

espelho.

Como aceitar a homossexualidade e conviver com ela como coisa natural se a
sociedade em geral diz que n&o o é, que ndo faz parte da natureza humana? E certo que
cada um tem sua propria percepcdo de mundo e reage as coisas de maneira propria, e
embora para muitos homossexuais a homossexualidade n&o se apresente diretamente
como sendo um problema para eles mesmos, isto ndo os faz estarem livres de
preconceitos, humilhacbes, agressdes. Como em todo preconceito, uma coisa é a
percepcdo que alguém tem de si mesmo, outra € a que este alguém percebe que a

sociedade tem de si através dos muitos aterrorizadores olhos algozes que o espreitam.

Seja como for, se naquele que se percebe homossexual ha, em seu mais intimo
ser, a informacédo interna que lhe diz a si mesmo que sua homossexualidade é coisa
natural, que ndo € doenca, ndo é distdrbio, nem perversdao, mas, a0 mesmo tempo,
percebe também que a sociedade o contradiz lhe informando que ndo é coisa natural,
que ele é sim um doente, um disturbado, um pervertido, que precisa de tratamento,
entdo, parece haver ai um conflito de identidade, uma contradicdo propriamente dita. Ou
ele se identifica com uma coisa ou com a outra. Ou ele constitui e constroi sua
identidade fundando-a no principio do reconhecimento de si mesmo como sendo uma

pessoa como as outras, ou se aceita e se reconhece na condi¢do do patoldgico. Ou ele se

\{ X
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formula como sujeito livre para ser o que é, o que deseja ser, o que quer ser, ou fica

' sujeito ao que determinam que deva ser, desejar e querer. Evidentemente, ha entre os

(0

extremos infinitos caminhos a seguir, mas € no extremo onde reside 0 sem preconceito
que ele deveria inexoravelmente se colocar, mas ai é preciso muita coragem, muita luta,
muitas batalhas, tantas guerras, se de fato quiser ocupar o espaco legitimo que sabe ter
direito dentro de uma cultura onde, na verdade, haverd sempre alguém que jamais
admitira tal legitimidade, e isto ele mesmo nunca podera esquecer, porque devera estar
sempre atento as emboscadas, aos ataques, pois embora tudo possa parecer bem
solucionado, normalizado, ha sempre o risco de manifestar sua homossexualidade na
hora e no lugar errados. Havera sempre um estado de alerta permanente, estado de
sobrevivéncia mesmo, que ndo o deixara jamais esquecer que ele é homossexual e vive
em uma sociedade perigosamente preconceituosa. Ele ndo pode se esquecer do que é o
preconceito e de onde sdo capazes de chegar as a¢cdes dos homofoébicos, o que significa
dizer que o preconceito tem que habitar para sempre dentro dele, ou seja, que ele jamais

podera apenas ser e estar no mundo como uma outra pessoa qualquer.

Discute-se tanto sobre os limites da liberdade de expressdo como sendo um dos
pilares fundamentais de um estado democratico de direito, que entdo cabe aqui
perguntar: como entender que ndo ha fragilidade nos discursos que acreditam que a
Unica maneira que o ser humano se expressa é pela palavra? Ora, se a questdo da
liberdade de expressdo é no fundo uma questdo de comunicacgdo, e se isto implica a
veiculacdo de uma informacéo, entdo os homossexuais em geral se encontram privados
de tal direito dito fundamental, o que quer dizer, também por este vértice, pois ha
inimeros outros, que nosso estado ndo é, de maneira alguma, um estado democratico de
direito, até porque direito e dever sdo indissociaveis em um estado que se pretenda como
tal. O homofobico sé manifestard sua animalidade perversa ao se sentir provocado,
ameacado, acuado, com medo mesmo, como etimologicamente significa o termo fobia;
um medo que da ensejo a agressdo quando diante de si percebe a presenca, para ele
ameacadora, de um homossexual. Para que isso ndo ocorra, para que seja evitado, deve
0 homossexual se esconder, calar-se, ndo expressar, ndo comunicar, de modo algum, sua
condicdo de facil e indefesa presa dos preconceitos homofdbicos. Facil e indefesa
porque o tal do estado dito de direito democratico ndo impbe ao homofdbico e a todos

0S preconceituosos, na forma punitiva da lei, a obrigacédo inegociavel, o dever em seu
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sentido mais pura e cristalinamente democratico do necessario respeito a liberdade de
expressdo, da expressdo de se poder ser 0 que se é. Os homofobicos s6 se sentem livres
para ameacar a liberdade de expressdo dos homossexuais porque ndo ha leis que os
ameacem em sua propria liberdade, que os obriguem a guardar dentro de si seus
pensamentos e ndo os expressar de modo algum. Toda forma de preconceito é
intimidadora, interfere na intimidade do outro e o forga a estar timidamente recolhido

dentro de si.

Penso que as pessoas tém feito muita confusdo quando defendem que a liberdade
de expressdo deve ser coisa ilimitada e ndo pode ser censurada. Tomemos 0 proprio
exemplo do preconceito racial e percebamos que a liberdade de expressao ndo é coisa
assim tdo irrestrita na forma da propria lei, a0 menos em nosso pais. Que o
preconceituoso se sinta livre para pensar 0 que bem quiser pensar sobre uma pessoa
negra, pois bem, isso diz respeito a liberdade de pensamento dentro do limite de sua
prépria consciéncia. Todavia, que ele ndo ouse imaginar que € livre para retirar da
caixinha de sua consciéncia seus pensamentos fétidos para expressa-los na forma que
for, seja verbalizando-os por palavras ou demonstrando-os por acées, porque se o fizer,
estara cometendo um crime inafiancavel na forma da lei, e, portanto, perdera de
imediato sua liberdade no sentido mais pleno: sera colocado atrds das grades por ter
atentado contra o intimo de outra pessoa ao supor que nao tinha a obrigacdo de respeita-
la, 0 dever mesmo de manter seus pensamentos preconceituosos enjaulados dentro de
seu proprio intimo, no siléncio mesmo da caixinha de sua consciéncia defeituosa.
Percebamos, portanto, que ndo ha liberdade de expressdo neste sentido, e ainda que o
preconceito racial ndo seja varrido de nossa sociedade por forga da lei que criminaliza a
discriminacdo racial, ela a0 menos intima os racistas e os faz pensar duas ou mais vezes
antes de se manifestarem. Assim também protege hoje as mulheres a Lei Maria da
Penha. Contudo, quando se trata de homofobia, a situacdo é ainda, lamentavelmente,

outra.

Vemos escorrer da boca de bolsonaros e felicianos uma quantidade assustadora
de pensamentos podres e fedorentos sem que nada lhes aconteca. Por qué? Porque nédo
ha leis que os intimidem e obriguem a guardar dentro de si mesmos as verdades que
acreditam possuir, oriundas certamente da alucinagdo que lhes faz crer serem profetas

com a missao de zelar sobre a tal da natureza humana, permitindo, assim, que impune e
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livremente as expressem através de seus discursos maledicentes. Certamente, mais do
que as ofensas, agressdes e desrespeitos impostos por essa corja de seres macabros, 0
que mais aterroriza é constatar o quanto se esta desprotegido e desamparado por lei
diante das ameacas concretas que podem resultar dos discursos destes facinoras em
potencial e da matilha de lobos vorazes que alimentam e adestram contra as ovelhas
para eles negras. Inimaginavel é o estrago que fazem na formacao da identidade de uma
crianca que se percebe homossexual e ouve tais discursos espurios: no minimo o risco
de deformacdo da personalidade ante o terror que pregam. Em um estado de direito
democratico que se preza enquanto tal, ndo pode haver nenhuma liberdade de expresséo
para pensamentos tdo injuriosos em detrimento da liberdade de expressdo de alguém
poder ser o que €, de manifestar sua identidade, porque tais pensamentos ultrajantes nao
se sustentam sendo no mito de uma natureza humana e na prepoténcia de alguns
fanaticos que resolveram ser os senhores do caminho, da verdade e da vida dos outros.
A verdade que pregam a partir do saber que dizem possuir tem efeitos de poder
desastrosos. Vdo tdo longe, que chegam mesmo a interferir nos Poderes da Republica.
Ainda hoje se fala em tratamento contra a homossexualidade dentro do Congresso
Nacional, com projetos que tentam impor a “cura gay” e derrubar a resolu¢ao 01/99 do
Conselho Nacional de Psicologia, que proibe que se prometa tal tratamento por parte
dos psicologos. Apenas em um pais que passa ao largo da nocéo de estado democratico
de direito, ignora a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos e despreza sua prépria
Constituicdo, é que um deputado homofébico fundamentalista consegue ser eleito por
seus pares como presidente da Comissdo de Direitos Humanos e Minorias da Camara
dos Deputados, de onde profere os mais inescrupulosos discursos.

Diante de tal quadro, que pode ser infinitamente mais aterrorizante do que estas
parcas palavras conseguem representar em face da realidade cotidiana da homofobia, ha
toda uma enorme série de efeitos que dai decorrem e que, objetivamente, terminam por
afetar todo o processo de constituicdo e construcdo da identidade, da personalidade, do
Eu, ou seja, a propria subjetivacdo daquele que vive a experiéncia de ser homossexual
em uma sociedade como a nossa. Fazem com que a percepg¢ao que muitos homossexuais
ttm de si mesmos interfira de maneira danosa na prépria psique a partir da
interiorizacdo do mantra do preconceito social que expressa cruelmente o entendimento

da homossexualidade enquanto anomalia, perversdo, doenca, distlrbio, possessao
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demoniaca, etc.. Creio que muitos, ainda hoje, em pleno alvorecer do século XXI, e
mesmo apesar de alguns avancos no sentido de um respeito aos homossexuais por parte
de algumas parcelas da sociedade, ainda assim, muitos sdo aqueles, sobretudo os jovens,
que se encontram em permanente conflito de identidade, na dificuldade mesma do
reconhecimento de si na condi¢cdo de homossexual, sem que isto ndo seja percebido por
eles como um grave problema. Por mais que observemos mudangas positivas neste
sentido, ndo devemos nos enganar achando que esta realidade esteja presente também
para além de pequenas ilhas, de alguma maneira livres de preconceitos, que podemos
encontrar em alguns bairros de algumas grandes cidades. Com efeito, de um modo geral,
a escola, a familia, o ambiente de trabalho, o bairro, o dnibus, o bar, a praia e outros
tantos espacos de necessario convivio social, independentemente dos niveis
socioecondmicos, continuam sendo extremamente inospitos quanto a atitude de alguém
que resolve se assumir e se expressar homossexual. O que quer dizer a expressao “sair
de dentro do armario” sendo sair de dentro de si mesmo e mostrar a cara a0 mundo para
poder ser 0 que se €? O armario € a armadura em que se protegem e onde devem estar
por imposicdo de uma cultura predominantemente preconceituosa que o0s intimida.
Certamente ndo por outro se percebe a existéncia de guetos gays nas cidades. Segundo o
Dicionario Houaiss, gueto €, por extensdo de sentido, “todo estilo de vida ou tipo de
existéncia resultante de tratamento discriminativo”.'® Neste sentido, equivale dizer que
sd0 espacos proprios nos quais alguns homossexuais podem enfim fazer valer o
exercicio da liberdade de expressao de suas existéncias como elas sdo, de seus proprios
estilos de vida, de suas identidades sem contradicdo, e certamente com a percepgéo de
estarem longe de riscos possiveis, livres de medos. Todavia, ndo deixam de ser espacos

de exclusdo, de auto exclusdo forcada.

O preconceito esta muito mais estranhado culturalmente em nossa sociedade do
que talvez pareca. Em nossa sociedade machista, o jovem macho, se desde cedo ndo
provar aos outros sua virilidade, seu ser garanhdo, comedor de garotinhas, corre o risco
de virar motivo de chacota. Seu desempenho como macho é colocado a prova a cada
instante, inclusive em familia, através de diversas cobrangas sutis neste sentido.
Ademais, é curioso notar também o quanto o preconceito estd sub-repticiamente

presente, de maneira contraditoria, em sentengas politicamente corretas, como “eu

Y HOUAISS, Antonio; VILLAR, Mauro de Salles. Dicionario Houaiss de Lingua Portuguesa. Rio de
Janeiro: Objetiva, 2001, p. 1496.
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o respeito a opcao sexual de cada um”, que muitos verbalizam no sentido de afirmar que
', ndo nutrem preconceitos contra os homossexuais. Contudo, e ainda que a intengdo seja

=~ esta, dizer que se trata de uma opcao denota uma falécia, porquanto implica admitir que

t—/

uma escolha foi feita segundo a livre vontade individual, ou seja, a escolha pela
preferéncia de ser homossexual. Donde, somos levados a concluir que devemos admitir
também que a escolha poderia ter sido no sentido de ser um heterossexual, mas, sabe-se
la 0 motivo, dirdo alguns, resolveu ser homossexual. Ora, se de fato se trata de uma
opcao sexual, entdo devemos esperar, com toda legitimidade, que um heterossexual
possa e deva responder a seguinte pergunta: em que momento de sua vida vocé resolveu
fazer a opgdo por ser um heterossexual? Imagino que isto nunca tenha sido um
problema, uma questdo propriamente dita, para um heterossexual, ao passo que para
alguns homossexuais, sim, pois imagino que muitos deles talvez tenham desejado ou
ainda desejem poder fazer a opcdo pela heterossexualidade, e isto ndo porque terem
nascido com esta questdo, com este problema, mas apenas porque aprenderam com a
sociedade que ser homossexual € um problema, e dele, seguramente, muitos desejariam
se livrar. Contudo, colocada a questdo nos termos acima, ndo me parece nada evidente
que algum heterossexual admita que sua heterossexualidade se trate de uma escolha
feita por ele em algum momento de sua vida, como tampouco o admitiria, creio,
qualquer homossexual. N&o temos sobre nossa vontade nenhuma possibilidade de alterar
0 que acredito ser totalmente natural, no sentido mesmo de lei, daquilo que ndo pode ser
de outro modo, além de acreditar também que qualquer tentativa de reprimir o que é
natural resulte naturalmente em algo desastroso para o préprio individuo, a menos que
facamos eco com aqueles que acreditam na cura. Trata-se da natureza individual de
cada um, e ndo da natureza humana em geral; trata-se de singularidade, de
individualidade. Assim, se € possivel fazer algo em relacdo a homossexualidade no
sentido de uma opc¢éo, isto ndo reside em absoluto na questdo de ser ou ndo ser
homossexual, mas de se assumir ou ndo como sendo homossexual face ao preconceito

construido socialmente em relagdo a homossexualidade.

Fato é que por conta do preconceito muitos homossexuais ndo se sentem
naturalmente aceitos como pessoas normais no ambiente familiar, escolar, social em
geral, o que os leva a ndo se aceitarem a si mesmos, provocando enormes conflitos

existenciais durante a construcdo da propria personalidade a partir de contradi¢des de
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identidade advindas da encruzilhada entre o ndo querer assumir sua sexualidade e o fato

de perceber que nada poder fazer contra isso. Certamente apenas 0os homossexuais ﬁj
experimentam o0 que € ser crianca nestas condicdes, e ainda que talvez nem todas as S
criangas homossexuais passem por isso, acredito que muitos se viram ou se veem ainda
hoje as voltas com toda uma gama de questBes e conflitos dos quais criancas
heterossexuais estdo livres. Crescem de maneira completamente diversa. Assim, a
impossibilidade de dar fim a esta contradicdo que as acomete, que pode vir carregada de
muita soliddo, de medos, de insegurancas, de desconfianca, ndo deixa de ser uma
verdadeira tortura vivencial que pode vir a gerar todo um esgotamento psiquico e o
esvaziamento da alma, um efetivo desanimo que pode torna-las seres frios, distantes,
escondidos, enigmaticos, eternamente fugindo dos desejos, das emocdes e dos
sentimentos, talvez carregando para sempre dentro de si mesmos a puni¢do por terem
nascido com o pecado original que lhes diz que seu amor é um amor proibido e seu sexo
depravado. Creio que isto possa conduzir a um isolamento dentro de si mesmo e o
consequente afastamento do mundo e das tantas belas maravilhas que nele existem,
especialmente a de poder viver a experiéncia indizivel de amar e ser amado. Se o amor €
algo necessario, talvez a Unica forma de amor que Ihes sobre seja a de se amarem a Si
mesmos, mas também de forma contraditéria e correndo o risco de que a saudavel e
imprescindivel autoestima extrapole e se transfigure em narcisismo, individualismo,

egoismo.

Qualquer légica formal parece ir para 0 espaco se 0 que se tem pela frente de si
sdo preconceitos. O Principio da Identidade, por exemplo, vira piada de saldo, conversa
fiada, papo furado. Afirmar que aquilo que €, é; aquilo que ndo é, ndo €, ndo daria certo
nem se fosse receita de bolo, porque ndo faz 0 menor sentido em termos existenciais, em
termos de uma realidade concreta, quando se trata de sofrer a manifestacdo de
preconceitos que s6 existem porque se fundam na pressuposicdo absurda e mitica da
concepgao de algo como uma natureza humana, presente em diversas formas de saberes
e se referindo, precisamente, aquilo que diz respeito a conduta, ao comportamento
humano, e ndo nos enganemos quanto a poder se tratar de algo diferente. Portanto, a
questdo que se coloca é a seguinte: como alguém que se entende e se percebe como
sendo homossexual, ou seja, como tendo o desejo de se relacionar sexualmente com

pessoas do mesmo sexo que o seu, deve se conduzir dentro de uma cultura que nao
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reconhece 0 seu desejo como coisa natural, legitima? Ora, 0 que temos, entdo, segundo

' o principio da identidade, parece ser: aquilo que € natural, €; aquilo que néo € natural,

ndo é. Donde se conclui, sem muito esforco, que parece haver uma contradigdo,
contradicdo que deve ser enfrentada pelo homossexual de alguma maneira. Vale a
ressalva de que ndo enfrentar também pode ser uma das maneiras de enfrentamento,
bastando para tal que se abra mdo de si mesmo e que se deixe conduzir sem se
comportar como uma ovelha negra. Pode convencer-se e decidir-se a casar, ter filhos,
virar seminarista, enfim, ludibriar-se de inlmeras maneiras por ndo se aceitar enquanto
homossexual. Se isto € possivel ou ndo, se alcangara ou ndo o desejo de ndo-ser, isto ndo
significa dizer que o conflito entre ser e ndo-ser ndo possa estar ainda habitando em seu
proprio ser. Creio que esta postura, esta atitude que leva alguém a inventar e criar
diversos modos de existéncia no sentido de uma ndo aceitacdo de si, todas
originariamente advindas da problematica experiéncia de se viver sob a tortura
constante de preconceitos, creio que sejam, no fim das contas, modos de vida, modos de
existéncia, em que ha, da maneira que for, a tentativa de vir a ser normal, ainda que isto
implique se tornar algo diferente do que se é, mas aqui, diga-se bem, em sentido
totalmente negativo, na medida em que a escolha que se faz pela transformacao de si
advém de uma imposicdo exterior, e, portanto, em sentido contrario aquele que me
parece ser o da liberdade individual. Se ser homossexual é algo natural, parece que a
opcao por qualquer caminho que leve ao nao-ser homossexual, ndo deixa de ser uma
violacdo de si mesmo, um autoflagelo, uma autotortura, um atentado, um movimento
antinatural contra si mesmo; ndo deixa de ser, sob as mais variadas formas, uma pseudo-
existéncia ndo-homossexual, porque este caminho é o do mundo ideal, inventado, e ndo
o do mundo real, o que existe, mas, para muitos, infelizmente, a inversdo é clara por

forca dos preconceitos.

Sejam quais forem os caminhos tomados no sentido da afirmacdo de si, indo
pelas vias da aceitacdo ou ndo de si, creio que é preciso ter em mente o principio de que
nossa liberdade é e continuard sempre nossa; que é sempre possivel alterar o rumo
tomado; dar uma nova forma a nossa prépria existéncia e lutar para que os demais
também gozem de um direito que em si mesmo inalienavel. Somos ndés mesmos 0s
responsaveis pelo rumo que damos a nossa vida, pela estrada e caminhos que trilhamos

e 0s rastros que deixamos enguanto escrevemos nossa prépria histéria de vida. Somos
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autores deste livro-vida e cabe somente a nés mesmos, imperiosamente a nés mesmos,

escrevé-lo, inventa-lo, cria-lo, alterd-lo, muda-lo, desde que assim desejemos e

reconhecamos que é preciso fazé-lo. Todavia, sem a protecdo da propria sociedade, tal
realidade para muitos inexiste e continuara inexistindo. E preciso que a luta contra os
preconceitos seja uma luta de todos aqueles que acreditam na liberdade e na
possibilidade de uma sociedade menos cruel, por que poucos ndo séo os lares em nosso
pais destrocados pela perda de entes queridos por causa da homofobia, algo que tem

passar a estar urgentemente enquadrado no rol de crimes hediondos e inafiancaveis.

Os preconceitos por si s6 intimidam e podem empurrar uma vida inteira para
dentro do armario; podem gerar neuroses e conflitos psicoldgicos irreversiveis; podem
mutilar existéncias e enquanto este quadro macabro ndo for alterado, deveriamos nos
sentir envergonhados ao pronunciarmos a palavra liberdade, que é condicdo de
possibilidade de alguém se reinventar a si mesmo a cada instante, de tirar as roupas mal
vestidas e escolher o figurino que ndo quer usar. Nus talvez seja como mais
confortavelmente nos sentiriamos se ndo nos dissessem desde cedo como devemos nos

portar, nos vestir, nos conduzir.

Concluo com um pequeno trecho do poema Tabacaria, de Fernando Pessoa, o

qual dispensa comentarios quanto ao que se pode fazer de si mesmo.

Fiz de mim o que ndo soube,

E o0 que podia fazer de mim néo o fiz.

O dominé que vesti era errado.

Conheceram-me logo por quem ndo era e ndo desmenti, e perdi-me.
Quando quis tirar a mascara,

Estava pegada a cara.

Quando a tirei e me vi ao espelho, Ja tinha envelhecido.

Estava bébado, j& néo sabia vestir o dominé que néo tinha tirado.
Deitei fora a mascara e dormi no vestiario

Como um céo tolerado pela geréncia por ser inofensivo

E vou escrever esta historia para provar que sou sublime.

**k*
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Transformar o poder:

um estudo sobre a questdo da biopolitica em Foucault e Negri

Pedro Fornaciari Grabois®

Resumo

O artigo procura conceituar a questdo da biopolitica em Foucault e Negri e
apresenta a distincdo entre biopoder e biopolitica como chave de
inteligibilidade da questdo da constituicdo de si como forma de resisténcia.
Outra questdo que entra em jogo no estudo proposto é a da possibilidade de
transformac&o das relacdes de poder a partir da resisténcia, que Ihes € anterior.

Palavras-chave: Biopoder. Biopolitica. Poder. Resisténcia

Résumé

Cet article cherche a conceptualiser la question de la biopolitique en Foucault
et Negri et présente la distinction entre biopouvoir et biopolitique como clé
d’intéligibilit¢ de la question de la constitution de soi como forme de
résistance. Autre question qui entre en jeu dans I’étude proposée c’est celle de
la possibilité de transformation des relations de pouvoir a partir de la
résistance, qui leur est antérieur.

Mot-clés: Biopouvoir. Biopolitique. Pouvoir. Résistance

Um texto, para mim, é apenas uma pequena engrenagem numa pratica extratextual.
Deleuze

Introducéo

Pensar a possibilidade de transformar o poder passa também por uma
transformacdo na forma de concebé-lo. O poder aqui ndo se refere a uma entidade,
substancia ou propriedade e ndo deve ser analisado como sendo da ordem de uma
representacdo monarquica do poder soberano, ou da lei, ou de uma unidade global de

dominacéo.
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Em Vigiar e Punir (1975), Foucault j& afirmava que o exercicio do poder “ndo

se aplica pura e simplesmente como uma obrigacdo ou uma proibicdo, aos que ‘ndo
b

~ tém’; ele os investe, passa por eles e através deles; apoia-se neles” (FOUCAULT, 20009,

p. 30). Na ocasido, ele apontou como o estudo de toda uma microfisica do poder supde
que “o poder nela exercido ndo seja concebido como uma propriedade, mas como uma
estratégia, que seus efeitos de dominagdo ndo sejam atribuidos a uma ‘apropriagdo’, mas
a disposicOes, a manobras, a taticas, a técnicas, a funcionamentos”. Seu modelo de
exercicio ¢ “antes a batalha perpétua que o contrato que faz uma cessdo ou a conquista
que se apodera de um dominio”. Trata-se de um poder que nao se possui, que “ndo € o
‘privilégio’ adquirido ou conservado da classe dominante, mas o efeito de conjunto de
suas posigoes estratégicas” (FOUCAULT, 2009, p. 29).

Uma vez explanada, a titulo de introducgdo, a nogdo de poder em Foucault, que
também ¢é basilar para Negri, damos seguimento a este breve estudo da seguinte
maneira: em primeiro lugar, apresentamos, de forma bastante sintética, a nocdo de
biopolitica em Foucault; em segundo, apresentamos, em dois tépicos, o0 modo pelo qual
Negri discute a questdo da biopolitica em sua oposi¢do ao biopoder, mostrando o nitido
deslocamento de um autor em relacdo ao outro; e por fim, apresentamos a hipétese

negriana sobre o primado da resisténcia em relacdo ao poder.

O texto que se segue, assim dividido, procura fornecer ferramentas conceituais

para a compreensdo e possivel intervencdo em lutas sociais e politicas da atualidade.

A biopolitica em Foucault

O problema da biopolitica no pensamento de Foucault ndo é facil de ser
abordado, pois assume diferentes contornos a cada vez que o filésofo o aborda, ndo é
“apresentado de uma vez por todas, desenvolvido e acabado, num Unico momento ou
numa mesma obra, mas vai ganhando visibilidade e assumindo maior complexidade
num percurso que poder ser mais ou menos situado na démarche de Foucault”
(GADELHA, 2009, p. 81-82). Sobre as apari¢des da nocéo de biopolitica em Foucault,
Gadelha (2009, p. 81) resume:
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Esse tortuoso processo se da em meio a pesquisas fragmentarias que, ora em .
paralelo, ora cruzando-se entre si e apoiando-se e prolongando-se umas nas ‘=i
outras, investigam as mituas implicagGes entre a sexualidade, o controle do (/]
corpo-organismo e o controle do corpo-espécie-populacdo; as relagdes entre —
norma, disciplina e biopolitica, bem como as relacdes entre todos esses
fatores e a arte de governar, particularmente no ambito do liberalismo e do
neoliberalismo (biopoderes, controle, tecnologias do eu, etc.).

Em Histdria da Sexualidade I: A Vontade de Saber (1976), Foucault escreve
sobre um “poder sobre a vida” que teria se desenvolvido a partir do século XVII,
abrindo “a era de um bio-poder”. As disciplinas do corpo (“anatomo-politica” do corpo
humano) e as regulamentagdes da populagdo (“bio-politica” da populacdo) teriam
constituido os dois polos em torno dos quais se desenvolveu a organizacdo deste poder
exercido sobre a vida. Este bio-poder teria se constituido enquanto

elemento indispensavel ao desenvolvimento do capitalismo, que s6
pdde ser garantido a custa da insercdo controlada dos corpos no
aparelho de producéao e por meio de um ajustamento dos fenémenos de
populacédo aos processos econdmicos (FOUCAULT, 1988, p. 132,
grifos nossos).

Tratar-se-ia de um poder que tem a tarefa de se encarregar da vida e que
necessita de mecanismos continuos, reguladores e corretivos, ndo mais um fazer morrer,
mas um fazer viver, no sentido de uma distribuicdo dos vivos em um dominio de valor e
utilidade, tendo por objetivo qualificar, medir, avaliar, hierarquizar, melhorar ou
majorar a vida (FOUCAULT, 1988, p. 135) 2.

Foucault afirma que “deveriamos falar de ‘bio-politica’ para designar o que faz
com que a vida e seus mecanismos entrem no dominio dos calculos explicitos”
(FOUCAULT, 1988, p. 134). A biopolitica marca, assim, o limiar biolégico da
modernidade e pode ser compreendida como uma “resposta politica ao aparecimento, no

século XIX, desse novo objeto de conhecimento — a vida do homem como espécie”

% No século XIX, o direito do soberano de matar e de deixar viver nio é exatamente substituido e nem
mesmo desaparece, mas passa a ser atravessado por um poder exatamente inverso, o de “fazer viver” e de
“deixar morrer”. Para tratar da permanéncia do “direito de dar a morte” nas sociedades contemporaneas,
Foucault langa mao da nogdo de “racismo de Estado” que remete a um mecanismo de poder que opera
uma separagdo no interior de uma populagao, distinguindo entre “aqueles que devem viver” e “aqueles
que devem morrer”. Todo um estudo mais aprofundado é necessario para pensar estes apontamentos de
Foucault e sua pertinéncia para compreender o fenbmeno do racismo no Brasil € no mundo
contemporaneo. Para uma breve aproximacdo da questdo, Cf. NOGUERA, DA SILVA, 2011.
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s (PORTOCARRERO, 2008, p. 420). Naquilo que Foucault chamou de “era do
) biopoder”, os mecanismos disciplinares do corpo continuam atuantes, mas conjugados a

"I toda uma série de mecanismos de controle da populacéo:

Dizer que o poder, no século XIX, [...] incumbiu-se da vida, € dizer que ele
conseguiu cobrir toda a superficie que se estende do organico ao bioldgico,
do corpo a populacdo, mediante o jogo duplo das tecnologias de disciplina,
de uma parte, e das tecnologias de regulamentacdo, de outra (FOUCAULT,
1999, p. 300).

Uma série de autores, dentre eles Rabinow e Rose (2006), argumenta que ndo se
pode esquecer que a conceituacdo foucaultiana de biopolitica é historicamente bastante
precisa e delimitada: refere-se a emergéncia da populacdo como problema politico e aos
fendmenos ligados a salde coletiva de um corpo populacional no contexto da formacéo
das grandes cidades na Europa do século XVIII e XIX. Com efeito, a primeira vez que
Foucault faz mencéao a questdo da biopolitica é em 1974 na Universidade do Estado do
Rio de Janeiro, na conferéncia O nascimento da medicina social, onde ele afirma que “0
corpo é uma realidade bio-politica e que “a medicina ¢ uma estratégia bio-politica”
(FOUCAULT, 2004, p. 80)

Concordamos com Rabinow e Rose (2006) sobre a atencdo necessaria a esta
delimitacdo historica de Foucault, no entanto, discordamos que perspectivas que
ampliam a abrangéncia das noc6es de biopoder e biopolitica caiam num vazio analitico.
Segundo esses autores, em Negri, uma no¢cdo como a biopoder é capaz de descrever
tudo e, ao mesmo tempo, de ndo analisar nada (RABINOW,; ROSE, 2006, p. 31). Neste
artigo, ndo nos pautamos por essa critica, mas procuramos explorar a perspectiva

negriana em seus proprios termos.

A seguir, veremos como Negri, em parceria com Michael Hardt, se apropria da
elaboracdo foucaultiana de biopolitica e na sequéncia apresentaremos a distin¢éo
elaborada por Negri entre biopoder e biopolitica e suas consequéncias para uma

compreensdo dos processos de resisténcia e subjetivacao nas lutas sociais e politicas.
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A producao biopolitica

No livro Império (2000), Antonio Negri e Michael Hardt retomam o pensamento
de Foucault para tratar da producdo biopolitica nas sociedades contemporaneas. Os
autores defendem que a obra de Foucault, junto com a de Deleuze, permite o
reconhecimento da transicao histérica de uma sociedade disciplinar para uma sociedade
de controle. Sobre essa “transi¢do”, com efeito, Deleuze (1992, p. 220, grifo do autor) é
explicito: “sdo as sociedades de controle que estdo substituindo as sociedades

b 1Y

disciplinares”, “formas ultra-rdpidas de controle ao ar livre” “estdo substituindo as

antigas disciplinas que operavam na duragao de um sistema fechado”.

Por sociedade disciplinar, Hardt e Negri (2010, p. 42) compreendem aquela “na
qual o comando social é construido mediante uma rede difusa de dispositivos ou
aparelhos que produzem e regulam os costumes, os habitos e as praticas produtivas”. A
sociedade de controle, em contraposicéo a sociedade disciplinar é definida como aquela
sociedade “na qual mecanismos de comando se tornam cada vez mais ‘democraticos’,
cada vez mais imanentes ao campo social, distribuidos por corpos e cérebros dos
cidaddos” (HARDT; NEGRI, 2010, p. 42). A sociedade de controle ¢, assim,
caracterizada por:

uma intensificacdo e uma sintese dos aparelhos de normalizagdo de
disciplinaridade que animam internamente nossas praticas diarias comuns,
mas, em contraste com a disciplina, esse controle estende bem para fora os
locais estruturados de instituicBes sociais mediante redes flexiveis e
flutuantes (HARDT; NEGRI, 2010, p. 42).

Os autores de Império frisam que “a obra de Foucault permite reconhecer a
natureza biopolitica” do novo paradigma de poder. Langcam méo, entdo, da nogédo de
biopoder, para falar de uma forma de poder que regula a vida social por dentro,
acompanhando-a, interpretando-a, absorvendo-a e rearticulando-a. O biopoder é, para 0s
autores, um poder que adquire comando efetivo sobre a vida total da populagdo quando
se torna funcéo vital, abragada e reativada pela propria vontade de todos os individuos.
Esse poder tem por fungdo mais elevada e tarefa primordial, envolver a vida totalmente
e administrad-la. O que estd diretamente em jogo no biopoder é a producdo e a
reproducdo da propria vida (HARDT; NEGRI, 2010, p. 43).
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Para Hardt e Negri, sé a sociedade de controle esta apta a adotar o contexto
) biopolitico como terreno exclusivo de referéncia e pode ser reconhecida como o reino
N do biopoder. Para eles, a disciplinarizacdo da sociedade, embora tenha fixado os
individuos dentro de institui¢Ges, ndo teria tido éxito em consumi-los completamente no
ritmo das praticas e da socializacdo produtivas, isto é, ndo teria conseguido permear
inteiramente suas consciéncias e corpos, a ponto de organizé-los na totalidade de suas
atividades. Haveria, entdo, na sociedade disciplinar: uma relacdo estavel entre poder e
individuo, e uma correspondéncia entre a invasdo disciplinar e a resisténcia do
individuo (HARDT; NEGRI, 2010, p. 43). Nesta perspectiva, a disciplina como
tecnologia politica seria ja uma resposta as resisténcias dos individuos. Estas forcas de
resisténcia seriam primeiras; e o poder disciplinar teria se formulado na tentativa de
submeté-las. No processo de transformacdo do poder em algo inteiramente biopolitico,
todo o corpo social teria sido abarcado pela méaquina do poder e desenvolvido em suas
virtualidades, numa relacdo caracterizada como aberta, qualitativa e expressiva. Os
autores defendem que neste momento, a resisténcia ja ndo é apenas do individuo, mas
da sociedade como um todo: “a sociedade, agrupada dentro de um poder que vai até os
ganglios da estrutura social e seus processos de desenvolvimento, reage como um so
corpo”, as resisténcias deixam de ser marginais para tornarem-se ativas no centro de

uma sociedade que se abre em redes (HARDT; NEGRI, 2010, p. 43).

Para os autores, 0 contexto biopolitico do novo paradigma de governo mundial é
indispensavel a analise politica, sendo ele responsavel por apresentar o poder como
alternativa, ndo apenas “entre obediéncia e desobediéncia, ou entre participacao politica
formal e recusa, mas também em toda a esfera da vida e da morte, da fartura e da
pobreza, da producdo e da reproducao social” (HARDT; NEGRI, 2010, p. 45). Fazendo
referéncia ao pensamento de Foucault, eles enfatizam o aspecto produtivo do biopoder e
retomam a conferéncia de 1974 sobre o nascimento da medicina social, a qual fizemos
mencdo acima, para reafirmar que o controle da sociedade sobre os individuos nédo
opera apenas através da consciéncia ou da ideologia, mas no corpo e com 0 COrpo e que,
na sociedade capitalista, a producdo da vida esté ligada ao aspecto biologico, somatico,

fisico dos individuos e das populagoes.
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Biopolitica versus biopoder

NI\

Vimos até como Foucault apresenta a questdo da biopolitica e como Negri em ]
parceria com Hardt se apropria dessa discussao para uma anélise politica da atualidade.
Agora, gostariamos de apresentar uma distin¢do mais nitida entre as no¢6es de biopoder
e biopolitica, seguindo a linha interpretativa até certo ponto inaugurada por Negri,
entendendo que esta distingdo é chave de inteligibilidade para se pensar a questdo das
novas formas de constituicdo de si como forma de resisténcia politica nas atuais lutas
que atravessam o capitalismo. Recorremos também & conceituacdo de biopolitica
realizada por Negri por considera-la bastante interessante para uma compreensdo da

articulagdo entre ética e politica proposta por Foucault®. Para Revel (2005, p. 28),

o tema da biopolitica seria fundamental para a reformulacéo ética da relagdo
com o politico que caracteriza as Ultimas analises de Foucault; mais ainda: a
biopolitica representaria exatamente 0 momento de passagem do politico ao
ético.

Ao abordar a questdo do biopoder em A Vontade de Saber, o préprio Foucault
defende que n&o se trata de um poder que integre a vida exaustivamente “em técnicas
que a dominem e gerem”; para ele, ao contrario, a vida “escapa continuamente” a estes
mecanismos de poder. E justamente sobre essa vida que escapa continuamente que as
novas lutas sociais teriam se fundado: “E contra esse poder ainda novo no século XIX,
as forcas que resistem se apoiaram exatamente naquilo sobre que ele investe — isto €, na
vida e no homem enquanto ser vivo.” (FOUCAULT, 1988, p. 136). E possivel ver aqui
uma distin¢do entre um poder que tenta investir sobre a vida e uma resisténcia que se

apoia na vida para resistir ao poder®.

Ja para Negri, a relacdo entre politica, ética e possibilidade de resisténcias
criadoras de novas formas de subjetivacdo se fundamentaria num duplo valor atribuido a
noc¢do de biopolitica, que pode ser apontado, em linhas gerais, como: por um lado, o
poder sobre a vida (o biopoder ou os biopoderes), e, por outro lado, as poténcias da vida

(a biopolitica propriamente dita). Para pensar a possibilidade da resisténcia e sua

* Desenvolvemos e aprofundamos a questdo especifica da articulacio entre ética e politica no pensamento
de Foucault em outro artigo, sem, no entanto, tratar da questao da biopolitica, Cf. GRABOIS, 2013.

* Em outro artigo, discutimos a relagdo entre poder e resisténcia no pensamento de Michel Foucault, a
partir das nog¢des de revolugdo, contracondutas, lutas e sublevagdes, Cf. GRABOIS, 2011.
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primazia em relagdo ao poder, os autores ligados a Negri reivindicam uma nitida

- distin¢do, e mesmo uma oposic¢éo, entre biopoder e biopolitica.

Em seu artigo Le tournant biopolitique de la pensée de Michel Foucault, Negri
afirma que a reflexdo biopolitica de Foucault ndo comeca nos cursos do College de
France do final dos anos 1970 — como, por exemplo, no Nascimento da Biopolitica
(1979) —, mas que esta questdo ja estaria presente de forma explicita no livro Vigiar e
Punir (1975), chegando a constituir uma chave de leitura essencial do mesmo. Negri
defende que, ja no livro de 1975, estaria presente a “intui¢do fundamental do duplo
valor da nogao de biopolitica”, isto ¢, por um lado, “uma biopolitica compreendida
como conjunto de bio-poderes locais”, “como nova tipologia das relagdes de poder que
se aplicam a vida”, e por outro lado, “uma biopolitica compreendida como expressdo da

poténcia da vida face aos poderes, como politica da resisténcia, do outro” (NEGRI,

2009, p. 251).

Como se pode ver, Negri atribui ao proprio pensamento de Foucault esta dupla
significacdo do termo “biopolitica”. Ao ler diferentes comentadores de Foucault ou
pensadores que utilizam os termos biopoder e biopolitica, é possivel perceber que ha
bastante controvérsia acerca desta distin¢gdo entre uma nocéo e outra: alguns seguem
Negri em suas explanacdes enquanto outros divergem dele radicalmente. Sem nos
determos aqui nas possiveis criticas feitas a perspectiva de Negri, seguimos com
explorando a distingcéo por ele proposta. Em seu artigo supracitado, encontram-se alguns
apontamentos sobre essa forma especifica de interpretar a nocdo foucaultiana de

biopolitica.

Para Negri, existe um determinado nimero de autores — aos quais ele mesmo se
diz vinculado — que defendem a seguinte hipotese: esta biopolitica enquanto politica da
poténcia seria 0 elemento essencial de uma redefinicdo do militantismo ou de uma

NA

“politica das multidoes” (ou “da multidao™). Segundo Negri, o que Foucault chamou de
“resisténcia” nos anos 1970 ¢ “a poténcia de uma outra politica possivel”, isto €, o
espaco possivel: de novas subjetividades, de novas praticas, de novas estratégias, de
novas modalidades de agregagdo, de novos agenciamentos. Trata-se também de uma
nova relacdo ao poder que se contesta, ndo mais externa, dialética, apenas defensiva e
reprodutora do que ela mesma combate, mas interna e verdadeiramente conflitual,

inovadora e criadora de uma diferenca verdadeira (NEGRI, 2009, p. 252).
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Negri resume o problema do duplo valor da nogdo de biopolitica da seguinte

forma: manter indistintas as no¢des de biopoderes e de biopolitica implica em néo

\u

haver, aparentemente, resisténcia possivel a captura da vida e a sua gestdo normativa,

isto €, em ndo haver contra-poder possivel, a ndo ser reproduzindo as avessas aquilo de
que se quer ver livre. Para Negri, dissociar os biopoderes da biopolitica é fundamental
para ndo cair numa leitura “liberal” de Foucault ou numa logica de organizacdo da vida
que nao seria a dos trabalhadores, mas a do patronato. A distincdo entre biopoderes de
biopolitica faz desta ultima uma afirmacdo da poténcia da vida contra o poder sobre a
vida, fazendo da vida mesma o lugar de criacdo de uma nova subjetividade que se daria

também como momento de “desassujeitamento” (NEGRI, 2009, p. 256).

Nesta leitura da obra de Foucault, a resisténcia como cria¢do de novas formas de
subjetivacdo localiza-se na vida, isto €, na producdo de afetos e de linguagens, na
cooperacdo social, nos corpos e desejos, na invencdo de novas formas de relagédo
consigo mesmo e com outros. Apesar de atribuir esta distincao ao proprio Foucault e, ao
mesmo tempo, reconhecer-se parte de uma linha interpretativa responsavel por este
tratamento da nogdo de biopolitica, Negri chega a concordar que esta oposicdo entre
poder e poténcia poderia ser mais heranca de um Spinoza do que de um Foucault. Sem

o . . . . L. 5
resolver a questdo, ele conclui seu artigo sobre a “virada biopolitica” de Foucault®.

Vemos assim de que modo essa distincdo proposta por Negri entre biopoder e
biopolitica pretende contribuir para a critica da articulagdo entre ética e politica e para a
analise do papel das préaticas de subjetivacdo na constituicdo de formas de resisténcia ao
poder instituido. Compreendemos, portanto, que, a distincao entre biopoder e biopolitica
se apresenta em Negri como chave de inteligibilidade da questdo da constitui¢do de si
como forma de resisténcia. Longe de tentar minimizar os efeitos concretos e visiveis do
exercicio violento do poder, tais como, coacdes, desaparecimentos, torturas e
assassinatos — técnicas recorrentes contra aqueles e aquelas que se levantam contra
sistemas hegemdnicos de poderes locais e globais —, entendemos que outros aspectos do

exercicio do poder também devem ser levados em consideragé&o.

® Para explorarmos um pouco mais e compreendermos melhor esta distingdo de Antonio Negri entre
poder e poténcia, caberia uma explanacéo baseada no seu famoso livro A anomalia selvagem: poténcia e
poder em Spinoza (1981), caminho que ndo seguimos aqui, pois extrapola a delimitacdo do objeto deste
trabalho.
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. Trata-se aqui de pensar a possibilidade de resistir e de transformar as formas
(U insidiosas, discretas e sutis de exercicio de um poder que tem uma economia de
' visibilidade peculiar que a todo instante tenta capturar e dobrar todos os efeitos de
contrapoder. Pensar o poder como relacdo e ndo mais exatamente como algo que se
possui e que precisa ser tomado — contribuigdo fundamental de Foucault que evocamos
na abertura deste artigo — € de fundamental importancia para a compreensao daquilo que

poderia significar a anterioridade da resisténcia em relacdo ao poder.

O primado da resisténcia

Analisando as sociedades atuais — apontadas como sociedades pos-industriais e
pos-fordistas —, Negri e Lazzarato situam as transformacdes do trabalho® no contexto
das lutas da atualidade. Para eles, em torno de maio de 1968 acontece um “verdadeiro
deslocamento epistemoldgico” que afeta as relagcdes entre sujeitos e poderes: a
“definicdo da relagdo com o poder é subordinada a ‘constitui¢do de si’ como sujeito

social” (LAZZARATO; NEGRI, 2001, p. 33).

Os movimentos dos estudantes e os das mulheres, importantes no periodo
emblematico de maio de 1968, atuam como focos de resisténcia e de revolta maltiplos,
heterogéneos e transversais em relacdo a organizacdo do trabalho e as divisGes sociais.
Neste sentido, estes movimentos sdo caracteristicos de “uma relagdo politica que parece
evitar o problema do poder” e “ndo tém necessidade de passar pelo trabalho” e, por isso
mesmo, ndo tém necessidade de passar pelo politico’ (LAZZARATO; NEGRI, 2001, p.

33-34). Os autores apontam, assim, como a permanéncia do movimento de Maio de

® Para os autores italianos, as transformacdes do trabalho nestas sociedades apontam para um operario que
apresentard cada vez mais e em diferentes niveis: capacidade de escolher, responsabilidade de tomar
certas decisdes, capacidade de operar a interface entre diversas funcfes, diferentes equipes e entre
diferentes niveis de hierarquia também. E a alma do operario que deve descer na oficina: sua
personalidade, sua subjetividade, que deve ser organizada e comandada. A reorganizacdo do trabalho em
torno de sua imaterialidade, implicando novo investimento da subjetividade, é, por eles, apontada como
processo irreversivel.

" No sentido tradicional marxiano conferido ao termo pelos autores, “politico” ¢ “aquilo que nos separa
do Estado”.
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1968 até o fim da década de 1970 na Italia influiu na ruptura, conduzida pela tradicdo

do operaismo®, com todas as interpretaces dialéticas do processo revolucionario.

Seguindo essa perspectiva ndo mais dialética da revolucdo, Negri e Lazzarato
invocam o pensamento de Foucault como contribuicdo ao estudo das transformacoes
das lutas da atualidade que eram também lutas em torno do trabalho, apontando no
pensador francés seu distanciamento em relagdo a Marx e a interpretacdo economicista
do trabalho®.

Os autores italianos salientam no pensamento foucaultiano a “descoberta” da
“relagdo a si” enquanto dimensdo distinta das relagdes de poder e de saber. Esta
“relagdo a si” ¢, por eles, interpretada como indicativa da “intelectualidade de massa”,
que se constitui como processo de subjetivacdo autbnoma e que ndo tem necessidade de
passar pela organizacdo do trabalho para impor sua forca. Agregando ainda a
contribuicdo de Deleuze para pensar o problema da subjetivagdo na sociedade
capitalista, os autores apontam que a subjetividade, na medida em que é elemento de
indeterminacdo absoluta, torna-se elemento de potencialidade absoluta. Eles frisam o
carater ndo mais determinante da intervencdo do empreendedor capitalista: 0 processo
de producdo de subjetividade passa a se constituir na propria subjetivacdo do trabalho,
isto &, “fora” da relagdo de capital. Um elemento interessante que merece ser explicitado
e gue esta presente na elaboracdo conceitual dos autores é o fato de que todo processo
de producdo passa a ser também e antes de tudo processo de producédo de subjetividade.
Como eles costumam salientar em diversos escritos: trata-se de formas de vida que

criam outras formas de vida.

8 O operaismo foi uma corrente de pensamento e militancia neomarxista e critica que se desenvolveu na
Italia desde o final da década de 1950 até meados da década de 1970, sendo Negri um dos seus principais
articuladores. O operaismo italiano estava intimamente ligado a luta operéaria do pais e ndo se confunde
com a experiéncia de outros paises, como o ouvrierisme francés.

% Embora evoquem o pensamento marxiano frequentemente e continuem a falar em “contradi¢io” e em
“antagonismo”, os autores defendem uma perspectiva ndo mais dialética das lutas e transformagdes
sociais do trabalho. Procuram antes compreender as lutas como “alternativa™: “quando dizemos que essa
nova forca de trabalho ndo pode ser definida no interior de uma relacéo dialética, queremos dizer que a
relagdo que esta tem com o capital ndo é somente antagonista, ela esta além do antagonismo, ela é
alternativa, constituinte de uma realidade diferente. O antagonismo se apresenta sobre a forma de um
poder constituinte que se revela alternativo as formas de poder existentes” (LAZZARATO; NEGRI,
2001, p. 36).
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A andlise de Lazzarato e Negri aponta ainda a coincidéncia entre um ciclo de

lutas e o aparecimento do modelo pés-fordista’®. Este ciclo de lutas operarias apresenta

' duas caracteristicas principais: 1) a organizacdo subjetiva da luta é um pressuposto, e
ndo um resultado, da luta; 2) todos os lugares institucionais (incluindo os sindicatos) sao
considerados, ao mesmo tempo, como adversarios e como lugares de comunicag&o.
Estas modificacbes nas lutas sociais apontam para uma recusa politica na qual as
manipulacdes sindicais e politicas sdo rejeitadas, sem que se deixe de utilizar seus
circuitos. Esta recusa da parte dos novos movimentos exprime uma profunda
desconfianga com respeito a capacidade de representacdo dos sindicatos e partidos, com
respeito ao lugar tradicional atribuido ao politico. Os novos movimentos reivindicam
para si o estatuto de “lugares de redefinicdo do poder”. Na perspectiva de Negri e
Lazzarato, estas transformaces das lutas sociais e politicas apontam para a constituicao
de um sujeito politico em torno do trabalho imaterial e de uma possivel recomposicao
de classe, na qual o préprio conceito de revolucdo se modifica'*. Este novo tipo de
trabalho, que tende a tornar-se hegemanico, é, por eles, apontado como revolucionério e

constituinte®?,

Assim como Foucault, Lazzarato e Negri concebem o poder como a capacidade
de os sujeitos livres e independentes intervirem sobre a acdo de outros sujeitos livres e
independentes, e defendem que as nogdes de “trabalho imaterial” e “intelectualidade de
massa” ligam-se ndo somente a uma nova qualidade do trabalho e do prazer, mas

também a novas relacdes de poder e novos processos de subjetivacao.

Promover novas formas de subjetivacdo através do governo de si por si mesmo:
é esse 0 caminho de resisténcia apontado por Foucault. Este caminho, indicado por
Foucault e redimensionado por Negri e Lazzarato, entre outros, remete a uma questao

que Deleuze aponta como sendo a do primado da resisténcia.

19 para os autores, as lutas sdo geradoras de outras formas de poder e de controle. O poder precisa se
modificar, se adaptar para lidar com as novas formas de resisténcia que aparecem.

1A revolugdo mantém sua caracteristica de ruptura radical, mas subordina-se as novas formas de
subjetivacdo dos individuos e grupos.

2.0 conceito de “poder constituinte” evocado pelos autores ndo pressupde mais uma “transi¢io” ou uma
relagdo continua (mesmo se de oposi¢do) entre formas de producao de diferentes sujeitos antagonistas. O
“poder constituinte” ja ndo necessita dos dados da rela¢do capitalista, mas rompe radicalmente com esta.
Esta alternativa — que os autores entendem ser ndo da ordem do poder, mas da “poténcia” — ndo se
determina mais a partir do trabalho assalariado, mas da sua dissolucdo, e sobre a base das figuras do “néo-
trabalho”. O que interessa aos autores nos processos sociais de contestagdo ndo sdo as “contradi¢des”
entre trabalhadores e patrdes, mas aqueles processos de subjetivacdo alternativa, que remetem a
organizacédo independente dos trabalhadores.
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Em seu livro sobre Foucault, Deleuze aponta no pensamento foucaultiano um™ """
eco das teses do pensador operaista italiano Mario Tronti para o qual a resisténcia (-

trabalhadora teria primado sobre a estratégia do capital. Deleuze (2005, p. 101) afirma
que, para Foucault, “os centros difusos de poder ndo existem sem pontos de resisténcia
que tém de alguma forma o primado” e lembra que “o poder, ao tomar como objetivo a

vida, revela, suscita uma vida que resiste ao poder”.

Seguindo na esteira deleuziana, Giuseppe Cocco defende que o duplo valor da
nocdo de biopolitica permite reconhecer a possibilidade de resisténcia e a primazia da
vida sobre o poder gque tenta captura-la. Segundo Cocco, a biopolitica em Foucault

indica

um horizonte duplamente diferente: por um lado, a emergéncia de uma
biopolitica ndo implica algum recuo da politica, mas o recuo de um tipo de
difusdo da politica, de propagacdo por contagio, como se houvesse um virus
da politica. Nao sendo assim, tudo — toda a vida, a vida das populacdes — se
torna politico! Ao mesmo tempo, o deslocamento que Foucault propde indica
um horizonte completamente aberto: se o poder investe a vida (biopoder),
isso acontece porque a vida se constitui como poténcia, como processo de
libertacdo (bipolitica) (COCCO, 2009, p. 124).

Ainda segundo Cocco, “Foucault assume e afirma a resisténcia, a vontade de
viver (biopolitica), como algo que existe antes de a vontade de viver ser capturada pelo
poder (biopoder)” (COCCO, 2009, p. 124). Para Cocco, por um lado, o poder precisa da
vida, de sua poténcia e, por outro lado, por mais paradoxal que pareca, a resisténcia ao
poder é primeira e ndo precisa do poder. A dindmica da resisténcia ndo tem a ver com a

negacdo, mas com a afirmacéo de sua poténcia (COCCO, 2009, p. 124-125).

Numa interessante mencdo a Marx, Hardt e Negri escrevem, em Multidao

(2004), consideracdes elucidativas sobre a primazia da resisténcia:

embora a exposicdo de Marx comece pelo capital, sua investigacdo deve
comegar pelo trabalho e estar constantemente reconhecendo que na realidade
o trabalho é que é primordial. O mesmo se aplica a resisténcia. Ainda que o
emprego comum da palavra sugira o contrario — que a resisténcia é uma
resposta ou reacdo —, a resisténcia é primordial em matéria de poder. Este
principio faculta-nos uma perspectiva diferente sobre o desenvolvimento dos
conflitos modernos e o surgimento de nossa atual guerra global permanente.
O reconhecimento da primazia da resisténcia permite-nos enxergar essa
histdria de baixo e esclarece as alternativas que sdo possiveis hoje (HARDT;
NEGRI, 2005, p. 98).
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Para os autores de Império e de Multiddo, afirmar junto com Foucault que a
resisténcia é capaz de mudar as relagdes de poder é também defender que as qualidades
e caracteristicas do que se chama de “produgdo imaterial” tendem a transformar as
outras formas de trabalho e mesmo a sociedade como um todo (HARDT; NEGRI, 2005,
p. 102).

Para Lazzarato, o biopoder coordena e finaliza uma poténcia que ndo lhe
pertence propriamente, uma poténcia que vem do “fora”; “o biopoder nasce sempre de
outra coisa que ele mesmo” (LAZZARATO, 2000, p. 49). Também atribuindo ao
proprio pensamento de Foucault a perspectiva segundo a qual a resisténcia é primeira
em relacdo ao poder, Lazzarato cita uma passagem dos Dits et Ecrits, que reproduzimos

abaixo:

A resisténcia vem entdo em primeiro lugar, e ela permanece superior a todas
as forgas do processo; ela obriga, sob seu efeito, as relagbes de poder a se
transformarem. Eu considero o termo “resisténcia” o mais importante, a
palavra-chave dessa dindmica (FOUCAULT, 2001, p. 1560).

Parece-nos, portanto, que as préprias formulagbes de Foucault apontam a
possibilidade de conceber os focos de resisténcia aos poderes instituidos no jogo de
relagbes de forcas como elementos que ndo consistem apenas numa reagdo ou numa
recusa ao que o poder dita. Ndo se trata apenas de um dizer ndo, mas também, e
sobretudo, da capacidade de criacdo politica. Esta criacdo implica na modificacdo das
relacBes de poder, da forma como o poder se exerce, isto €, implica na transformacao

das praticas de governar 0s outros e a si mesmo.

As perspectivas defendidas por Foucault e por Negri sobre as lutas, a resisténcia
e o0 exercicio do poder em sua modalidade biopolitica sdo possibilitadas por analises
histéricas de acontecimentos do passado e por atravessamentos fisicos e pessoais de
eventos de seu proprio presente. E sempre no contexto das lutas e do exercicio concreto
do poder que tais analises sdo elaboradas. Foucault e Negri estdo longe, portanto, de

uma leitura essencialista ou anistoérica da resisténcia e da vida.
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Conclusodes

Nas perspectivas mobilizadas por Foucault, Negri e o conjunto de autores a eles
vinculados, é nitida a importancia das praticas de resisténcia ao poder, sobretudo em sua S
conexd@o com praticas que envolvem uma reflexdo e um labor em torno das formas de
subjetivacdo. E neste campo de lutas que se do as possiveis articulages entre ética e

politica.

Como afirmamos, as praticas de resisténcia se relacionam com o poder ndo
como algo a ser tomado, posto que ndo € uma propriedade, mas como algo a ser
transformado, posto que se trata sempre de relacbes de poder, relacbes transformaveis,

reversiveis, mdveis e estratégicas.

A chave para a transformacéo das relacdes de poder, a chave para resistir ao
poder, reside nos diferentes modos de subjetivacao, nas diferentes relagdes de poder de
si a si que os individuos e grupos séo capazes de elaborar. N&o s6 as praticas de governo
instituidas sdo estratégicas, mas também as formas de resistir e 0s modos de

subjetivacdo pelos quais essa resisténcia passa sdo estratégicos.

Com a mobilizacdo que Negri e outros fazem da questdo da biopolitica em
Foucault — atribuindo-lhe um duplo valor que opde, de um lado, o poder sobre a vida, 0
biopoder, €, de outro lado, a poténcia da vida, a biopolitica propriamente dita — torna-se
possivel conceber ndo apenas a possibilidade de resisténcia politica, mas também sua

primazia em relacdo ao poder e a transformacao deste pelas praticas de resisténcia.
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A ética da serenidade:
O caminho da barca e a medida da balanca na filosofia de

Amen-em-ope

Renato Noguera®

Resumo

O objetivo deste artigo é fomentar a discussdo sobre filosofia africana
antiga. Nds argumentamos que a filosofia € pluriversal. Portanto, a filosofia
ndo nasceu na Grécia. Com uma critica ao entendimento equivoco que
percebe a filosofia como algo feito pelo Ocidente. N6s vamos ler filosofia
egipcia, o pensamento de Amen-em-ope. O objetivo € apresentar a ética da
serenidade através dos caminhos da barca e medidas da balanca.
Palvras-chave: Filosofia egipcia. Pensamento de Amen-em-ope. Etica da
serenidade.

Abstract

The goal of the present article is to further discussion about Ancient African
Philosophy. We to argue that the Philosophy is pluriversal. Thus,
Philosophy wasn’t born in Greece. A critical to the misconception
understand Philosophy as something made by West. We will read Egypt
Philosophy, Amen-em-ope Thought. The purpose is show Ethics of Serenity
through of barge’ path and measure of balance.

Key-Word: Egypt Philosophy. Amen-em-ope Thought. Ethics of Serenity

Introducéo

Sem duavida, os manuais de filosofia convergem para um ponto comum, a
filosofia é de origem grega. Mas, diversas pesquisas tém contestado essa primazia
grega, explicitando o carater pluriversal da filosofia. Este artigo pretende apresentar de
modo sucinto e em carater introdutério, a filosofia africana antiga, especificamente

parte do pensamento egipcio através da leitura de um texto de 1300 a.C. O livro de
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Amen-em-ope traz questdes éticas que nos debrucaremos, apresentando em lingua

portuguesa um debate que conta com pouca literatura. Ora, este artigo € uma introducao ﬁf
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que tem dois assuntos basicos: advogar em favor da filosofia africana antiga e examinar -

a éetica da serenidade de Amen-em-ope.

Os desafios impostos ao nosso trabalho sdo de varias ordens. Em certa medida, o
primeiro desafio esta na contramao do maior ponto de convergéncia entre filsofas(0s),
0 nascimento da filosofia. E interessante observar que numa area que contendas, debates
e discussfes dao o tom do carater polissémico que o termo filosofia encarna, apenas, um
assunto parece ndo ser alvo de controvérsias e divergéncias: a tese de que a filosofia tem

certiddo grega.

Se na historiografia filoséfica hegeménica na antiguidade, os trabalhos
africanos sdo terminantemente desconhecidos ou “esquecidos”, um esfor¢o
pela sua reabilitaco, tal como fazem James, Bernal, Diop e Asante, é
muitissimo importante para a abertura de novas possibilidades epistémicas,
inclusive para a prépria Filosofia rever seus eixos geopoliticos e
“desnaturalizar” o seu carater eminentemente europeu.

Afinal, se a Filosofia pode ser, em linhas muito gerais, tomada por sua
capacidade critica de busca de justificagio num franco exercicio de
desbanalizacdo das generalizagdes faceis e desnaturalizacdo das certezas
justificadas inadequadamente ou sem “fundamento”. Por que carga de razdes a
Filosofia deixaria de problematizar e desnaturalizar sua filiagdo e sua certiddo
de nascimento? Em outras palavras, a recusa do eurocentrismo é fundamental
para darmos curso a algumas das reivindicacBes mais caras a Filosofia, ndo se
prender as ideias sem examina-las, ainda que o custo seja reconhecer
inconsisténcias em nosso préprio modo de pensar. neste sentido, suponho que
uma das grandes questdes da Filosofia seja o reconhecimento de que 0s
argumentos mais tradicionais acerca do seu nascimento sdo invariavelmente
problemati-cos porque sdo marcados pelo racismo epistémico. Vale destacar
que diante desse quadro, é provavel que algumas filésofas e alguns filésofos
passem a considerar relevante uma analise do racismo epistémico
(NOGUERA, 2011, p.24).

Outra questdo decorrente do primeiro problema posto esta na analise dos textos
de filosofia antiga [africana]. Para essa tarefa, sem duvida: o vasto material egipcio se
impde como primeira escolha. Amen-em-ope foi selecionado entre autores como Ptah-
Hotep, Khéti, Meri-ka-r4 e tantos outros. Amen-em-ope oferece um belo trabalho
filoséfico que examina questdes éticas. A caminhada deste trabalho se divide em poucas

etapas, primeiro uma apresentacdo da filosofia egipcia, em seguida, a filosofia de
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Amen-em-ope em trés partes: a barca, a balanca e a ética da serenidade propriamente
dita a guisa de conclusdo.

Egito e filosofia

Nos estamos plenamente de acordo com o fil6sofo camaronés Nkolo Foé: O
Egito antigo faz parte integrante da historia da cultura africana. Para nods, ele
desempenha mais ou menos o mesmo papel que a Grécia e Roma
desempenham para o Ocidente. Isso é uma evidéncia conhecida desde os
trabalhos de Victor Schoelcher, Cheikh Anta Diop e Théophile Obenga (FOE,
2013, p.197).

O Egito antigo aparece mergulhado em muitos clichés, alguns reproduzidos
pelos filmes em que mumias fazem papéis de vilds em meio a expedi¢des arqueoldgicas
de europeus e estadunidenses. Nossa leitura estd na contraméo dessas imagens que ndo
contribuem nem um pouco para elucidar davidas a respeito do Egito. Cheikh Anta Diop
fez uma longa e minuciosa pesquisa sobre o pais dos faraos, trazendo novidades em
relacdo as concepcdes hegemdnicas das escolas de egiptologia europeias. Diop foi um
intelectual africano, nascido no Senegal, que desenvolveu longamente a tese de que a
Africa, especificamente o Egito é o bergo civilizatorio da humanidade. O britanico
Martin Bernal, na esteira de Diop, observou que dois modelos explicativos distintos
entraram em conflito e no século XIX, o modelo ariano se tornou mais influente do que
o modelo antigo nos meios académicos ocidentais. O que foi responsavel pelo
silenciamento do Egito enquanto civilizacdo que influenciou profundamente o mundo
helénico, colocando-o a reboque de uma Grécia tida como “pura”. Ora, o modelo antigo
identifica intensas relacdes de intercambio entre povos africanos, asiaticos e europeus

na antiguidade.

(...) aorigem e o ber¢o da humanidade assim como a emergéncia da civilizagéo
do mundo devem ser procurados em Africa. O Egito é a mae da civilizagdo
mundial. A civilizagdo egipcia é especificamente negra. Ela evoluiu e floresceu
de tal forma que se tornou reconhecivel como a base do humanismo de toda
Africa. Por conseguinte, a Africa ndo é s6 a origem da civilizagdo como
também o berco do desenvolvimento social, cultural, cientifico e politico. Anta
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Diop aponta como sendo caracteristicas comuns de toda Africa o matriarcado,
a espiritualidade, o humanismo e o pacifismo. Estas e outras ideias estdo
plasmadas no livro The African Origin of Civilization. Nele repisa que seria no
Egito e na Africa Antiga, sobretudo na cultura faradnica, onde os africanos do
século XX podem encontrar a sua inspiragdo e o suporte politico, cultural,
cientifico e, sobretudo psicologico que necessitam para lutarem pelo
desenvolvimento do seu continente. Ainda segundo ele, o lugar que a Grécia
ocupa na historia do pensamento cientifico filos6fico, deveria ser ocupado pelo
Egito Antigo (CASTIANO, 2010, p. 128-129).

Uma ressalva indispensavel estd no entendimento que ndo se trata de uma
simples defesa da anterioridade egipcia. O problema central ndo é provar que o0 universo
kemetico tem primazia em relagdo ao mundo helénico. A anterioridade dos textos
egipcios em relacdo aos gregos ndo figura aqui como atestado de superioridade
intelectual; mas, o modelo ariano tem esse pressuposto e preferiu negar o Kemet A
nossa interrogacdo € bem mais simples, por que se mantém uma aura de invisibilidade
sobre o Egito na area de filosofia antiga? Martin Bernal se debruca parcialmente nessa
questdo, inspirado pelas pesquisas de Diop, ele segue analisando o “esquecimento”
egipcio. N6s denominamos isso de helenofilia sisteméatica que passa a envolver 0s
circulos académicos com especial repercussao no campo da filosofia. Por helenofilia se
deve entender um tipo de dogma intelectual que percebe na Grécia a Unica matriz de
repertério filoséfico na antiguidade. Afinal, mesmo depois de muitos historiadores da
filosofia recusarem a tese do “milagre grego™; a filosofia permaneceu sendo entendida

nos manuais como uma “invencao” grega.

Martin Bernal, de origem britanica, que desenvolve e aprofunda a tese diopiana
de recentramento do Egipto Antigo na Historia Universal das civilizagdes.
Bernal publica, em 1987, o primeiro dos dois volumes do seu livro Black
Athena. Bernal distingue o que chama de «modelo antigo» do «modelo ariano»
da interpretacdo da histéria da antiguidade grega. No modelo antigo de
interpretagdo da historia nota-se a grande influéncia das culturas africanas e
asiaticas, principalmente a egipcia e a fenicia, na civilizacéo grega. No entanto,
como resultado de uma reinterpretagdo racista da histéria, o0 modelo antigo é
substituido pelo modelo ariano. Este modelo, segundo Bernal, teve duas fases.
Na primeira, desde a revolucdo francesa até a primeira metade do século XIX,
os historiadores ingleses, franceses e alemaes, mas sobretudo os ultimos (por
isso que ele denomina de ariana), esforcam-se por mostrar uma Grécia
roméntica, com ideias originais, autbnoma, criativa, dindmica, mas sobretudo
branca. E assim que, deliberadamente, académicos europeus de renome
elaboram uma historiografia onde a Grécia € o berco da civilizagdo universal e

( ﬁf
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do pensamento filoséfico. O mesmo autor afirma que, a partir sensivelmente de
1880, o modelo ariano entra na sua segunda fase, a «extremista». Nesta, no seu
entender, hd «negacéo sistematica» de qualquer influéncia africana ou asiatica
na civilizacdo grega. Segundo Bernal, entre 1880 e 1945 da-se a final solution,
a solucdo final. Por esta data, mais exatamente em 1980, sdo publicados dois
artigos pelos alemdes Julius Beloch e Salomon Reinach nos quais reclamam
abertamente que a civilizagdo grega era puramente «europeia», enquanto 0s
fenicios, ndo teriam contribuido em nada para o desenvolvimento da cultura
helénica [Bernal 1987, 34] (Idem, p. 129-130)

Pois bem, a questdo em foco também pode ser formulada nos termos colocados
pelo filésofo sul-africano Mogobe Ramose. O filésofo entende que o problema esta
ligado simplesmente ao epistemicidio sistematico que os povos africanos sofreram
devido aos processos de colonizacdo impetrada pelos europeus. Por epistemicidio se
deve entender o assassinato de perspectivas intelectuais que ndo estdo dentro dos
canones europeus, no caso sob analise, Ramose, Diop e Bernal convergem para um
entendimento comum, a filosofia africana foi invalidade pelos critérios ocidentais de

filosofia.

Muitas(os) filésofas(os) com boa formacdo ocidental fazem uma objecdo que a
primeira vista parece muito razoavel. Por que usar o termo “filosofia” para designar
pensamentos de culturas fora do circuito ocidental? Por que ndo aceitar que a filosofia,
considerando que a propria palavra é grega na “origem”, emerge de um contexto
historico, cultural e politico particular e bastante especifico? A principal réplica integra

0S argumentos ramoseanos.

Ramose critica a ideia de universalidade, advogando a favor do conceito de
pluriversalidade. Com isso, Ramose pretende denunciar uma contradi¢cdo posta pelo
ocidente. A questdo é simples, como podemos considerar que, apenas, uma perspectiva
particular seja base da universalidade? Por que a Grécia tem direito a fazer da sua
particularidade um exercicio universal do pensamento e outras culturas ndo tem esse
direito? Se a filosofia € universal por que precisa ter uma origem especifica? “A
contradicdo precisa ser solucionada através do reconhecimento da particularidade como
um critério valido para toda ou para nenhuma filosofia” (RAMOSE, 2011, p.11 ). A
abordagem ramoseana nos ajuda a trazer a tona mais do que um ‘“alargamento” do

conceito de filosofia. Mas, carrega outra questdo: num aspecto de muita relevancia — o
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epistémico —, o canone filosofico “hegemodnico” funciona dentro de dispositivos de
operam buscando que a area de conhecimento seja “homogénea”. Ora, isso quer dizer
que a “filosofia profissional” tem rechagado pesquisas que advindas de territorios
epistémicos que ndo sejam ocidentais, recusando o que podemos denominar dos

“sotaques da filosofia”.

Outro argumento esta ancorado na ideia de que o modelo ariano foi responsavel
por transformar a filosofia no suprassumo da cultura ocidental, a atividade distintiva do
ocidente. “‘Filosofia’ é o rotulo de maior status no humanismo ocidental. Pretender-se
com direito a Filosofia € reivindicar o que ha de mais importante, mais dificil e mais
fundamental na tradicdo do Ocidente” (APPIAH, 1997, p.131). O ponto de vista de
Appiah é uma pista contundente do modo como a filosofia foi e continua sendo tratada
pelo mundo ocidental. Para a tradi¢cdo do Ocidente, filosofar € um trago distintivo de um
desenvolvimento histérico e cultural que teve inicio e se desdobrou no continente
europeu. O escopo especulativo estaria todo firmado e assentado em bases culturais
gregas e na modernidade teria se desenvolvido exclusivamente na Europa com destaque
para Alemanha, Franca e Gra-Bretanha, durante o século XX os Estados Unidos da
Ameérica passou a participar efetivamente do mundo filoséfico com a escola do
pragmatismo. Portanto, para uma boa parte das pessoas que ensinam filosofia em
universidades de todo o0 mundo, na antiguidade o escopo especulativo estaria restrito ao

mundo helénico.

Obenga € enfatico ao dizer que é prejudicial para o pensamento especulativo
reduzir o seu escopo a tese do surgimento da filosofia na Grécia no século V a.C. Diante
de uma blindagem aparentemente intransponivel que defende essa tese canonizada e
posta num altar que a mantém imaculada; os argumentos adversarios, com raras
excecdes, ndo foram sequer examinados pela maioria dos defensores da certiddo grega.
O siléncio a esse respeito ainda é uma estratégia amplamente usada por uma parcela
significativa de filosofas(os) que ndo querem revisitar sua formagéo. Para que possamos
ter discussfes mais ricas e criticas, fildsofas e filosofos que concordam com a nogéo de
que a Greécia é o berco da filosofia, precisam incluir, pelo menos, em suas referéncias
bibliograficas os escritos de Cheikh Diop, George James, Molefi Asante, Maulana
Karenga, Martin Bernal, Théophile Obenga, Marimba Ani, Nkolo Foé, Mogobe Ramose

e José Nunes Carreira. Na leitura desses textos encontramos um elenco vasto de
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argumentos colocando a atividade filosofica como patriménio da humanidade desde o
seu nascimento. Ora, nada mais enriquecedor para o campo da filosofia do que o debate,
principalmente quando pontos de vista pouco frequentados podem ser colocados a mesa

para um exame que, dentro da medida do possivel, seja imparcial.

O espirito da filosofia chinesa, filosofia indiana, filosofia africana,
filosofia europeia e filosofia maia podem diferir bastante em relacéo
ao tratamento do sujeito; mas, filosofia sempre lida com o
conhecimento humano e elevagéo mental. A filosofia futura no mundo
deve levar em conta os grandes sistemas especulativos de toda a
humanidade (OBENGA, 2004, p.31).

No caso especifico da filosofia africana na antiguidade, precisamos adentrar no
pensamento filoséfico egipcio. As pesquisas de Molefi Asante apontam que 0s
primeiros registros filosoficos remontam a Imhotep por volta de 2700 a. C. José Nunes
Carreira também concorda com a datacdo proposta por Asante. O pensador portugués
diz que a filosofia comegou “no vale do Nilo com Imhotep (c. 2700 a. C.), mais de dois
milénios antes de despontar a Hélade” (CARREIRA, 1994, p.95) A monumental obra
de Obenga, La philosophie africaine de la période pharaonique, 2780-330 avant notre
ere (1990), localiza os primeiros registros em 2780 a.C. com Imhotep. Obenga tem uma
vigorosa pesquisa, além de filésofo, o congolés é arquedlogo e historiador, especialista
em hierdglifo, o que permitiu que fizesse uma bela traducdo comentada dos textos ao
lado de uma contextualizacdo histérica. As suas obras, assim como as pesquisas de G.
James, C. A. Diop e M. Asante sdo paradas obrigatdrias para quem deseja adentrar com
profundidade o universo da filosofia egipcia. A questdo central que atravessa 0S

trabalhos desses autores pode ser colocada numa frase, a filosofia € pluriversal.

Com efeito, como anteriormente foi dito nossa posicdo pretende colocar o maior
tabu da filosofia em xeque (a ideia de que a filosofia tem certiddo grega), fazendo aquilo
que é mais caro ao espirito filoséfico propriamente dito: problematizar certezas que
pareciam inabalaveis. E importante explicar que ndo se trata apenas de um suposto
alargamento da atividade filosofica; mas, de um olhar critico que vai de encontro ao
marasmo intelectual que somos langados toda vez que transformamos ideias filosoficas
em dogmas. Ora, ndo e escopo deste artigo tratar do maior tabu filosofico; mas, vale a

pena mencionar que num mundo intelectual em que praticamente tudo é colocado sob o
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crivo de interrogacOes e criticas. Por que o surgimento da filosofia deveria ficar
blindado de obje¢des?

E importante mencionar que esta incursio pelo pensamento filosofico egipcio
precisa levar em conta uma questdo linguistica, o egipcio € uma lingua que ndo é mais
falada e contou com diversas fases. O acesso a escrita egipcia € um desafio que tem a
mesma envergadura que o estudo critico e analitico dos textos filosoficos. O Mdw nTr
vocalizado como medju netjer, popularmente conhecido como hierdglifo, ndo é de facil

acesso.

A escrita egipcia antiga fascina a humanidade desde a Antiguidade, seja pela
sua beleza ou pela dificuldade em decifra-la. A expresséo ta hieroglyphica tem
origem grega, significando “as (letras) sagradas esculpidas”, de onde vém
“hieroglifica” (...). Para 0s egipcios, a escrita era uma invenc¢do de Toth, deus
da sabedoria, que decidiu ensina-la aos homens contrariando uma ordem do
deus Ra. O nome dado por eles a sua escrita era medju netjer, ou literalmente,
“palavras dos deuses” (COELHO, 2012, p. 189).

Uma distingdo importante € que Mdw nTr, nome da escrita do Kmt (Kemet),
significa palavra ou falar de nTr [deus]. Enquanto mdt nfr quer dizer palavra bem feita
e remete a rekhet. O que denominamos de filosofia ndo se restringe a0 nome grego,
afinal, entendemos que um nome ndo esgota uma atividade intelectual ampla como a
filosofia. Obenga explica que no Egito antigo existia um termo que circunscrevia a
filosofia, sabedoria e ciéncia: rekhet. No caso da filosofia, 0 termo remete a ideia de
mdt nfr que podemos traduzir como palavra bem feita ou palavra bonita, fala bem
esculpida e cuidadosamente talhada. O filésofo Ptah-Hotep deixou registros que a arte

da palavra bem feita precisa de humildade,

alcancados e a destreza de nenhum artista ¢ perfeita” (PTAH-HOTEP, 2000, p. 247).

pois os limites da arte ndo podem ser

Para Ptah-Hotep ele fazia uma arte que nunca tem um artista perfeitamente destro, o
carater inconcluso do rekhet indica que a dissecacao perfeita nunca € alcangada, se trata
de um artesanato do pensamento que estd em continuo curso. Meri-ka-Ra em seus
Ensinamentos converge com o mesmo conceito indicando, “S€ um artesdo da palavra e
venceras, (pois) a lingua é a espada[de um rei]: as palavras tém mais for¢a que qualquer
combate, o de coragio destro ndo é vencido” (MERI-KA-RA, 2004, p.283-284).

o)
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= antiga africana. Historiadores(as) da filosofia ocidental insistem em afirmar que mesmo

E importante examinar uma das objeces mais fortes & existéncia da filosofia

[ - ~ . ~
) existindo textos que abordem questbes morais, nenhuma cultura teceu especulacdes

ontoldgicas, aspecto nodal da filosofia que demarcaria definitivamente a exclusividade

grega.

O pensamento egipcio lancou a base mais importante para a criacdo de uma
auténtica ontologia, a saber, os meios linguisticos (...). Ha na lingua egipcia
dois verbos para “ser”, um dos quais (wn/n/) com dois participios, designando
o “ente” e “o que foi”, uma capacidade que o latim ndo possui. (...). O Egipcio
diferencia com exatiddo os verbos “ser”, “tornar-se”, “viver”. (CARREIRA,
1994, p.55).

Vale a pena mencionar que o desconhecimento dos textos egipcios é fiador dessa
ideia inveridica de que os filosofos africanos antigos ndo tratavam das questdes do ser.
O escopo deste artigo ndo vai levar adiante as indagacdes, por assim dizer, metafisicas
do Egito antigo. Mas, é relevante registrar que boa parte da critica estd assentada na
ignorancia dos escritos africanos. O estudo de Obenga, uma pesquisa que sistematizou
um longo periodo da historia africana, cobrindo mais de dois mil anos, ndo deixa
duavidas quando justifica a existéncia de escolas filosoficas no Egito antigo, explicando
que a arte da palavra perfeita [medet nefer] também denominada de rekhet significa:

Perguntar pela natureza das coisas (khet) baseado no conhecimento acurado
(rekhet) e bom (nefer) discernimento (upi). A palavra upi significa “julgar”,
“discernir”, o que ¢ “dissecar”. A palavra cognata upet significa

EEINT3

“especificagdo”, “julgamento” e upset quer dizer “especifico”, isto ¢, dar os
detalhes de algo (OBENGA, 2004, p.33-34).

Portanto, filosofar € um exercicio de julgamento, sopesar, detalhar e apresentar
num exercicio rigoroso com a palavra o objeto que € retratado, tomado como fonte,
ponto de partida e linha de chegada ao mesmo tempo. Muitos filésofos egipcios usam a
“barca” e a “balanca” como fiadoras desse exercicio de pensamento especifico. Amen-
em-ope usa tanto a barca como a balanca para seu medet nefer. Obenga (1990;1992)
ainda traz detalhes das escolas de escribas, espagos efervescentes que funcionavam

como centros de estudos e difusdo filoséfica. O Papiro Sallier Il (Museu Britanico
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10182) traz a Sétira das profissbes escrita por Khéti e que remonta a 192 Dinastia. O

texto elenca diversas profissdes, destacando o trabalho de escriba como o de melhor ﬁf

sorte, por ser “tido como aquele que ouve, ¢ o (bom) ouvinte é o que age” (KHETI,
2000, p.224). O agir é considerado um resultado do que sabe ouvir Maat [verdade,
justica, harmonia]. Pois bem, neste trabalho devido as limitaces de um artigo

académico, vamos nos ater a um filésofo egipcio, Amen-em-ope.

A filosofia de Amen-em-ope

Quem foi Amen-em-ope? Quais as questdes colocadas pelo seu pensamento
filoséfico? NGs encontramos mais de uma figura proeminente chamada Amen-em-ope.
O quarto Farad da 212 Dinastia. Mas, o autor dos Ensinamentos (2000) que foram
preservados na integra e estdo acessiveis no Papiro 1074 do Museu Britanico datam
aproximadamente 1300 a.C. e sdo de autoria do alto funcionario de mesmo nome, filho
de Ka-nakht, um escriba (ASANTE, 2000, p.107).

Amen-em-ope apresenta uma primorosa estruturacdo da obra, que divide em
trinta capitulos — uma inovacao sem precedentes. Como (...) bom egipcio, ndo
podia ignorar os antecessores; inspirou-se em materiais da tradi¢do. Mas
acabou por atingir invejavel inovacdo. E ler a abertura de oOpera que é o
prélogo, enunciando os temas a desenvolver no corpo da Instrucéo
(CARREIRA, 1994, p.139).

O proélogo apresenta o autor e informa que 0s ensinamentos servem como
testemunho para a felicidade, “saber como replicar o que lhe ¢ dito” (Amen-em-ope,
2000, p. 262). O livro conta com prélogo, 30 capitulos e registro do periodo em que o
texto foi escrito e pequeno desfecho intitulado Colofao. Amen-em-ope tem uma questao
que atravessa toda a obra, a virtude do siléncio ou ética da serenidade tomada como alvo
da arte de usar o discernimento e “Escrito pelo supervisor dos campos, experiente em
seu oficio, rebento de um escriba do Egito, supervisor dos cereais que controla a medida
dos graos e envia os impostos da colheita para seu senhor” (Ibidem). O livro ¢
enderecado para seu filho, “o0 mais novo de seus filhos, 0 menor de sua familia” (Idem,

p. 263). A nossa leitura do texto pretende recobrir dois objetos que encarnam o projeto
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filosofico egipcio de Amen-em-ope, a barca e a balanca. NOs vamos examinar mais

i, detidamente os capitulos nove, 16, 17 e 29. O que permite uma divisdo que informa
2 duas possibilidades para obtencdo de uma vida serena: (1) caminhos da barca e (2)
medida da balanca. Esses dois elementos da filosofia de Amen-em-ope integram o que

denomino de ética da serenidade.

Uma primeira leitura dos Ensinamentos de Amen-em-ope ndo deixam duvidas,
dois temas protagonizam o escopo do trabalho: 1°) A caracterizacdo da pessoa serena
versus a pessoa acalorada; 2°) Exortagdo a retiddo. O alvo principal estd na
circunscricdo do geru maa [verdadeiro silencioso ou sereno], isto é, uma pessoa que
sabe perfazer as palavras (filosofar), portanto, tem autocontrole e capacidade de medir o
alcance dos sentimentos que passam pelo seu coracdo. Mas, para uma primeira leitura
de Amen-em-ope vale a pena observar dois quesitos que aparecem ao longo de todo o

trabalho: a barca e a balanca.

Os caminhos da barca

A transliteracdo do hieroglifo [barca] é dpt, € importante observar que
[experimentar] transliterado como dp significa degustar e experimentar. Neste sentido, o
termo barca circunscreve ideias como experimentar, degustar, testar o gosto e participar
de uma experiéncia que nao seja ordinaria. A barca carrega a ideia de que a travessia €
uma experimentacdo. Ou ainda, a possibilidade fazer um novo caminho, ou ainda,
percorrer 0 mesmo destino para compreender, aprender e ensinar. No capitulo 29,
podemos ler “Nao impegas as pessoas de atravessarem o rio se tens cabine em tua barca.
Quando te derem um remo em meio as aguas profundas, estende teus bracos e pega-o0”
(AMEN-EM-OPE, 2000, p.2790280). Amen-em-ope esta dizendo algo bem simples: as
pessoas habilitadas na arte da palavra ndo podem se esquivar de ensinar a usar a barca
que atravessa as tormentas de davidas e falta de discernimento. A barca é a
experimentacao do discernimento. A pessoa que tem lugar na cabine de sua barca tem a

tarefa de educar os que ndo tém barca.

Uma questdo chave dos ensinamentos esta em discernir sobre si. Uma pessoa
vive em meio a um rio imprevisivel de acontecimentos, duvidas, interrogacGes e

escolhas morais. A vida pode ser tomada como uma travessia, um desafio de atravessar
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as vicissitudes da vida. O que a barca promove? Ora, a barca € mais do que uma
alegoria, ela é depet e medet nefer, ela evita que nos tornemos uma pessoa inflamada, o
uso da barca é rekhet, antidoto de fala que tal como uma “tempestade irrompe como
fogo na palha, assim ¢ o homem inflamado em sua hora” (AMEN-EM-OPE, 2000, p.
265). A fala inflamada é artefato de palavras sem preparo e faz do homem que as emite,
“barqueiro de palavras enganosas” (Idem, p. 269). O que Amen-em-ope tenta evitar séo
as palavras enganosas e o tipo de pessoa que as diz. O que significa que estamos diante
de uma questdo ética. Na cultura kemeética, ética diz respeito ao agir reto, a capacidade
de viver em equilibrio consigo diante dos desafios e escolhas. O que passa por um
exercicio filoséfico de afastamento da inflamacdo que impede o discernimento. A
capacidade de discernir € um tipo de travessia existencial dentro de uma barca que nédo
se deixa levar pelas intempéries externas. Ou seja, mesmo diante dos problemas
concernentes a vida, ndo devemos ter pressa em respondé-los, correndo o risco de que a

irritacdo seja guia do pensamento e das palavras.

A medida da balanc¢a

“A palavra Maa vem do termo ‘Maat’ significando certeza, ordem e balanca”
(ASHBY, 2005, P. 23). Para uma incursdo a respeito da balanga como quesito filoséfico
na tradicdo egipcia, precisamos tratar de Maat. A palavra balanca [Maa] esta
intimamente ligada ao nome da deusa. Maat € representada como uma mulher (negra)
segurando o simbolo de Ankh [vida] numa das mados e um cetro na outra, ela usa uma

pena de avestruz na coroa.

A balanca recheia inimeras narrativas keméticas. Na cosmovisdo egipcia a
balanca € um signo que remete a medida da justica. Muata Ashby em Introduction to
Maat Philosophy ajuda leitores e leitoras a empreenderem um mergulho profundo sobre
as grandes questbes filosoficas de Maat. O Livro do vir a luz do dia [The Book
Coming Forth by Day], traduzido equivocadamente como O Livro dos mortos por
muitos especialistas, encontra na traducdo do filésofo e sociélogo Maulana Karenga
uma primorosa exposicdo dos principios de Maat e os protocolos comportamentais no
tribunal depois da morte. Maat € uma deusa muito importante na cultura egipcia, seu
nome ndo pode ser traduzido por um so6 termo; “Maat” circunscreve retiddo, verdade,

harmonia e justica. Ela é filha de Ra, deus do sol, casa da com Toth, deus do
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conhecimento e da escrita, responsavel por pesar o coracdo dos que deixam o mundo

dos “vivos”. Maat da a medida da balanga, o juizo pautado pela verdade.

Na cosmovisdo egipcia, o ser humano ¢é formado por cinco elementos, ka, ba,
akh, sheut e ren. Os termos, apesar de dificil traducdo, apontam para forca vital (ka);
coracdo/alma (ba); forca divina (akh) sombra (sheut) e identidade (ren). O endereco
pds-morte fisica € um julgamento, ba — pode ser traduzido como coracéo [alma] — deixa
o corpo material acompanhado do ka — forca vital — vai, guiada pelo deus Anubis, para o
tribunal presidido pelo deus Osiris. Diante de Osiris, 0 coragdo da pessoa que deixou a
vida terrena é colocado num dos pratos da balanca (Maa), Maat, deusa da justica coloca
sua pena de avestruz no outro prato. O objetivo é medir o peso, se 0 coracdo for leve,
uma vida melhor sera dada como recompensa, festejando a vida eterna. Mas, se o
coracdo for mais pesado do que a pena, a pessoa iria se encontrar com Ammit, deus com
cabeca de crocodilo, corpo de ledo e membros inferiores de hipopdtamo responsavel
por aterrorizar as pessoas que tém o coracdo pesado por uma vida fora da medida (da

harmonia).

No texto de Amen-em-ope, a balanca aparece como guia importante. No décimo
sexto capitulo dos Ensinamentos, o filésofo egipcio adverte: ndo altere “as escalas nem
falsifiques os pesos ou diminuas as fracdes da medida (...). O Macaco posta-se junto a
balanga” (AMEN-EM-OPE, 2000, p. 273). E importante explicar que Macaco é uma
alcunha para Toth, esposo de Maat, deus da sabedoria, conhecimento e escrita. As
narrativas sobre Maat e Toth indicam e circunscrevem o que denominamos de “medida
da verdade” ou “peso da verdade” — remetendo a Maat. Em paralelo, coextensivamente
a medida da verdade, encontramos a “escrita da verdade”, esta, por sua vez diz respeito
ao esposo de Maat, Toth. A medida e a escrita da verdade, da justica, harmonia e
conhecimento sdo como as duas asas do ibis ou da avestruz. O ibis s6 pode voar com as
duas, a avestruz tampouco pode se equilibrar e andar sem percal¢cos com uma somente.
Na mitologia egipcia, Maat e Toth perfazem um casamento que da o panorama e 0s

detalhes daquilo que a rekhet [filosofia] busca.

A questdo em jogo é como a medida da palavra e, por conseguinte da escrita,
devem estar devidamente alinhado ao peso e medida da verdade. Amen-em-ope alerta,
no capitulo 17, “Guarda-te de alterar a medida” (Idem, p.273). O adequado ¢ falar

pautado pelo siléncio, preparando a palavra enquanto artifice tomando a medida da



A ética da serenidade

verdade. Amen-em-ope faz uso da narrativa mitica imprimindo um sentido filosofico, o
siléncio aparece como condicdo de possibilidade para que a gestagdo da medida de Maat
seja bem feita, culminando com o parto — manifesto pela escrita de Toth. O siléncio é
uma caracteristica propria da serenidade. Amen-em-ope ndo defende que mudez, ndo se
trata de deixar de falar ou escrever. Mas, de uma fala que se alimenta de algo que s6 a
serenidade do siléncio é capaz de doar. A serenidade é o que permite o discernimento, o
conhecimento de uma situacéo, das coisas, dos modos como nossa forga vital e coragdo
brigam diante de um desejo. Amen-em-ope prop8e com a ética da serenidade um tipo de
reflexd@o silenciosa que nos coloca diante da balanca de Maat para medir as coisas, as
palavras e agir de uma maneira que a harmonia interna ndo seja perdida. O filésofo
propGe um percurso filosofico, o uso da barca no sentido do estar de bem consigo, a

barca é tdo somente o signo de atravessar 0 mundo em busca de si.

Concluséo parcial, a ética da serenidade

Este texto introdutério teve como alvo, despertar a curiosidade de estudantes e
docentes de filosofia para retirar o véu que cobre o fantastico mundo do pensamento
filoséfico egipcio. O intuito é estimular a revisdo da vasta literatura sobre o assunto e,
quigd, novas pesquisas trazendo os textos egipcios para o foco de interesse do ensino

médio, cursos de graduacédo e pés-graduacao.

O artigo pretendia apresentar as primeiras impressdes de uma pesquisa em curso
numa subérea pouco frequentada. A conclusdo parcial deste trabalho é bem simples. Por
um lado, a medida da verdade da balanca de Maat. Por outro, o curso da barca na senda
de um caminhar que ndo chega a conclusdo. Os dois “instrumentos” sdo indispensaveis
na conquista daquilo que é a principal tarefa dos escritos de Amen-em-ope, a ética da
serenidade. Como ja foi dito, o texto do alto funcionario do Egito antigo é destinado ao
filho. O filésofo pretende que a vida seja objeto de um exercicio disciplinar filosofico,
alvo de uma atividade que ndo descola o plano discursivo do plano existencial. O
objetivo da filosofia, medet nefer ou rekhet, € promover exercicios existenciais que
direcionem a vida moral. O que néo significa que as especulacbes acerca do mundo,
interrogacGes ontoldgicas ndo estejam presentes nos trabalhos egipcios. Sem duvida,
uma das mais renitentes objecdes a filosofia antiga africana estaria na auséncia de

principio como o comentador Carreira observa.
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O que caracteriza a ética da serenidade? As pistas de Amen-em-ope convergem
para um aspecto. As caracteristicas do geru maa circunscrevem pelo menos uma
questdo: a possibilidade de uma vida feliz. Numa leitura sistematica da tradi¢éo egipcia,
Ashby aponta um aspecto que atravessa o trabalho de alguns filésofos, incluindo o de
Amen-em-ope, “a felicidade s6 pode vir do conhecimento de si” (ASHBY, 2005, p.84).
O discernimento é o veiculo que torna possivel o conhecimento de si, o que torna viavel
a felicidade. De modo simples, uma pessoa serena € alguém que conhece a si, sabe
sobre si porque usa do discernimento e, portanto, pode levar uma vida feliz
independente do destino. Ashby alerta que ndo existe uma diferenca efetiva entre
destino e acdo. A questdo central estd no discernimento que a filosofia propicia para
viver com a acdo tomada. Uma acdo tomada com discernimento equivale a falar depois
do siléncio que encontra a si antes da palavra ser arremessada para fora. Dito de outro
modo, a serenidade é uma posi¢do moral sugerida por Amen-em-ope. Mas, para atingir
esse estado, 0 que se realiza discernindo silenciosamente sobre a medida da verdade.

Ora, o discernimento silencioso proposto por Amen-em-ope incide sobre os
cinco elementos constitutivos de uma pessoa ka, ba, akh, sheut e ren. Um mergulho em
si mesmo, traz a tona as nuances mais especificas de cada elemento, forca vital (ka);
coracdo/alma (ba); forca divina (akh) sombra (sheut) e identidade (ren). O
conhecimento de si passa pelo modo como esses elementos interagem e a acao/destino
se organiza e desenvolve. O conhecimento de si provoca o discernimento devido para
uma vida feliz. Uma vida ajustada com a acao. Por exemplo, inimeras vezes Amen-em-
ope critica 0 homem inflamado. Ora, o homem inflamado, se apressa em agir, fala de
modo apressado depois de ser acometido por intempéries ou dificuldades. Em seguida,
esse homem se sente mal como a agédo/destino para o qual suas palavras o levam. Um
destino tempestuoso pode ser resultado de palavras que vibram como tempestade; o
desconforto de estar sendo levado para momentos terriveis de tempestade impedem uma
vida feliz. Para Amen-em-ope, uma pessoa serena sabe a respeito de si de modo que

navega por caminhos confortaveis, usando a medida da verdade.

Com efeito, este trabalho é apenas um convite. NO0s convidamos quem |é para
experimentar leituras que foram feitos com pressa ou, em muitos casos, ainda sdo

desconhecidas. A intencdo é tdo somente enriquecer o debate, trazendo medidas,



A ética da serenidade

pessoas e escritas que foram forjadas e gestadas na Africa de 1.300 anos antes da Era

Comum.
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Aspectos da vontade e da memoria na individuacao bioldgica

Ricardo Cezar Cardoso*

Resumo

Sendo a Cibernética “a arte do comando”, vemos que esse principio deixa de
lado a questdo de se saber quem esta no comando quando da ontogénese de
toda e qualquer maquina. Em vista disso, procuramos aqui tracar alguns
pontos fundamentais para a ontogénese dos sistemas biolégicos e do estatuto
da Vontade e da Memdria como vetores para uma abordagem biofilosofica da
individuacao.

Palavras-chaves: Ontogénese. Transdugdo. Metaestabilidade. Vontade e
Memoria.

Résumé

Etre la Cybernetique « I’art du commandement », NOUS VOyons que ce principe
laisse de coté la question de savoir qui est en charge lorsque 1’ontogenése de
n’importe quelle machine. Dans cette perspective, nous essayons d’esquisser
ici quelques points clés pour 1’ontogenese des systémes biologiques et 1’ctat de
la Volont¢ et de la Mémoire entant que vecteurs pour 1’approchye
biophilosophique a I’individuation.

Mots-clés : Ontogenese. Transduction. Métastabilité. Volonté et Mémoire.

Introducéo

Ashby define a Cibernética como sendo “a arte do comando™. Com efeito, uma
maquina, seja ela natural ou artificial, se caracterizaria por seu modo de comportamento.
Assim, a teoria da informacdo, confundindo-se com uma teoria das maquinas, ndo se
ocuparia das coisas segundo um principio ontoldgico, ndo se trata, aqui, de saber o que a

coisa é, mas, ao contrario, de como a coisa funciona, trata-se, portanto, de saber como

! Doutorando do ppgfil UERJ. E-mail: ricecardoso@hotmail.com
2 ASHBY, W.R. Introducdo a Cibernética. Trad. Gita K. Guinsburg. S&o Paulo: Editora Perspectiva,
1970. p. 1.
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ela se comporta. Isso faz da cibernética “a ciéncia do controle e da comunicagdo, no
(7)) animal e na maquina™,

]

Controle é aqui entendido como sendo o envio de mensagens que efetivamente
alteram o comportamento de um sistema ao qual a mensagem é enviada, isto é, opera
numa relacdo emissor-receptor, € o que podemos deduzir da definicdo de Cibernética
dada por Wiener®. Com razéo, é irrelevante se os sistemas cibernéticos sdo fechados ou

abertos & energia®, porém, o sdo “... fechados a informagio e ao controle™

. Apesar de 0
modelo cibernético ter se mostrado eficaz quanto a um melhor entendimento do modo
de operacdo das maquinas, ao se deter no aspecto analitico de seu funcionamento,
contudo, ele deixaria de lado uma questdo fundamental para a compreensdo da
ontogénese de toda e qualquer maquina, sobretudo no que diz respeito a ontogénese dos
sistemas bioldgicos, a saber: quem esta no comando? E em torno desta quest&o que esse
artigo procura desenvolver alguns pontos fundamentais para uma abordagem

biofilosofica da individuacao.

Das Maquinas Informacionais

Em um livro datado de 1870, Samuel Butler — a parte a visdo um tanto alarmista
com que aborda a questdo, decorréncia de sua veia ficcionista — prevé o tempo em que
as maquinas evoluirdo até o ponto de se tornarem capazes de se autocontrolarem por

meio de um sistema de informacao.

Até o presente, as maquinas recebem suas impressdes por meio dos sentidos
do homem. Uma locomotiva em marcha lanca um grito de alarme agudo para
outra locomotiva, esta lhe d& passagem imediatamente, mas € através do
ouvido do maquinista que uma produz a impressdo na outra. Sem o
maquinista, a locomotiva alvo da mensagem teria permanecido surda a esse
chamamento. Foi-se o tempo em que teria sido bem improvavel que as

$WIENER, N. Cybernetics: or Control and Communication in the Animal and the Machine. Cambridge:
Mit Press, 1965. Com relagdo as referéncias em lingua estrangeira utilizadas no texto, foi usada uma
traducdo nossa.

*WIENER, N. The Human Use of Human Beings. Cybernetics and Society. Boston: Da Capo Press,
1954. p. 15-17.

® Por energia, entende-se como sendo uma “grandeza fisica abstrata associada a todo sistema fisico e
estreitamente ligada a evolucdo ou a transformagdo desse sistema.” Cf. ROBERT, J. Dictionaire de
Physique et de Chimie. Paris :Editions Nathan, 2007. Por sua natureza, a energia esta diretamente
relacionada a realizacdo de trabalho.

® ASHBY, W.R. Idem, p. 4.
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maquinas pudessem aprender a conhecer suas necessidades por sons, mesmo
por meio dos ouvidos do homem. Ndo podemos imaginar, a partir disso, que
um dia vira em que elas néo terdo mais necessidade deste ouvido, e em que (L)
elas ouvirdo gracas a delicadeza de sua propria organizacdo? E em que seus —
meios de expressdo serdo conduzidos desde o grito do animal até uma

linguagem complicada como a do homem? ’

Essa passagem de O Livro das Maquinas deixa claro que para o sucesso de uma
maquina qualquer € preciso que haja, por parte desta, uma capacidade de se
autocontrolar, porém, esse autocontrole pressupde a existéncia da combinacdo de uma

consciéncia com um sistema sensorial:

O fato de que as maquinas s6 possuam atualmente muito pouca consciéncia,
ndo nos autorizam de forma alguma a crer que a consciéncia mecanica ndo
atingira ao longo um desenvolvimento perigoso para nossa espécie.®

Ha nessa questdo levantada por Samuel Butler a necessidade de um ser
consciente capaz de apreender uma significacdo contida na informacdo. Para a
cibernética, contudo, o problema da informacdo reside menos na consciéncia que na
acdo que ela desencadeia: “o sentido, a consciéncia na informag¢do, ndo tem nada de
essencial; ou mais exatamente, o sentido de uma informacdo ndo é nada mais que o
conjunto das agdes que ela desencadeia e controla.”® Temos, assim, que 0 que a
informacdo transmite € uma ordem estrutural de magnitude tal que implicaria num
aumento de ordem do sistema receptor. Com isso, 0s sistemas cibernéticos teriam como
caracteristica essencial um principio fisico de entropia negativa; em outras palavras, as

maquinas informacionais sdo, por principio, sistemas neguentropicos.

O problema é que nos seres vivos, sobretudo nos seres dotados de consciéncia,
0s animais, a transmissdo de uma ordem estrutural pode ser tomada como transmissédo
de uma forma como unidade interna ao préprio sistema, ao contrario de uma
transmissao estritamente mecanica que “é apenas a transmissao de uma estrutura, ou de

uma ordem estrutural sem unidade interna. a isso que Canguilhem chama de “ndo
d trutural dade interna.”® E C lhem chama de

"BUTLER, S. Erewhon. Trad. Valery Larbaud. Paris : Gallimard, 1920. p. 241.

8 BUTLER, S. Idem, p. 236.

SRUYER, R. La Cybernetique et I’Origine de I’Information. Paris : Flammarion, 1954. p. 9.
YRUYER, R. Idem, p. 11.
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indiferenca as condigdes de existéncia”~, condi¢do essencial ao que chamamos ser

71 vivo.

Da Individuacéo

Ora, o problema da forma tem se prestado, desde Platdo e Aristoteles, a uma
série de equivocos levando a alguns entraves para uma compreensdo razoavel da

individuacéo biologica.

Se a doutrina aristotélica do hilemorfismo se apresentou ao pensamento
biolégico como um modelo viavel, capaz de exprimir a singularidade do ser vivo, numa
reacao aos entraves da mecanica cartesiana, com o tempo, ele se mostrou uma barreira
intransponivel para a compreensdo dos mecanismos reais que asseguram a sua
ontogénese, preso, como se encontra, ao velho dilema de se colocar entre a “realidade”
do individuo concreto e a “realidade” abstrata da espécie, aliando-se, assim, a tradicdo
filoséfica estabelecida entre o particular e o universal. Todo esse problema resulta do
fato de o hilemorfismo tomar o individuo constituido como sendo a realidade a ser
explicada, como bem assinalou Simondon*?. Agindo dessa forma, o hilemorfismo nada
mais fez que retroceder a origem do individuo a um principio anterior a propria
individuacdo. O mesmo erro pode ser atribuido aos naturalistas do séc. XIX ao
tomarem o Plano de Organizagdo como principio de explicacdo da organizacao
biolégica. Nesse sentido, as criticas de Simondon ao principio de individuacdo
ganham forca, ja que, em conformidade ao principio hilemoérfico, a ontogenia €
concebida a partir de principios estaticos, perdendo, assim, o aspecto dindmico que a

caracteriza.

A filosofia de Gilbert Simondon tem por objeto o processo de individuagio
enquanto tal e sua anterioridade com relacdo ao individuo, este Gltimo, sendo apenas
uma fase®® de um processo pré-individual por exceléncia. Com efeito, sua

problemética se organiza em torno da physis grega e da nogéo platonico-aristotélica de

X CANGUILHEM, G. La connaissance de la vie. Paris : Vrin, 1985. p. 96.

2 SIMONDON, G. L’Induvidu et as genése physico-biologique. Paris : PUF, 1964. p. 2.

3 Entende-se por fase de um sistema como sendo “.. parte homogénea e continua de um sistema
termodinamicamente em equilibrio (caracterizado por sua composicao, sua estrutura). — Dictionnaire
de Physique et de Chimie. Coordenacdo Jérdbme Robert. Paris: Nathan, 2004.
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Forma, motivo de sua critica em concordancia com as descobertas contemporaneas,

tais com as no¢des de Potencial, Informac&o, Metaestabilidade™ e Transdutividade™.

Assim, ele recusa ndo somente a génese do individuo “por oposi¢do a génese
mais vasta como a da espécie”, mas, sobretudo, de ver na ontogénese a resultante de um
processo de transmissdo de informacdo, proprio a um processo por hereditariedade.
Para ele, o ser individuado resultaria sempre de um processo genético, mas este teria
uma caracteristica de transdutividade, a tal ponto que ele identifica ontogénese e
transducdo. Isso da a ontogénese um carater de estruturacdo do ser segundo uma
operacdo de defasagem do ser: uma operacdo que se daria entre o ser pré-individual,
tomado em seu estado metaestavel, e o ser individuado, que resultaria desse estado por

diferenciagéo.

Vé-se que o maior desafio que se apresenta a uma abordagem biofiloséfica da
individuacdo consiste em separar o conceito de individuo do conceito de individuacéo
ao qual este ultimo tem estado equivocadamente subordinado. O conceito de individuo
tem como caracteristica fundamental os principios de unidade e totalidade. Nesse
sentido, a individualidade bioldgica se apresenta como “... uma parte do mundo com
alguma identidade e tende a tornar-se independente da inconstancia do mundo que o
rodeia.” *® E nessa confusdo entre individuo e individuac&o que o modelo cibernético se
vé ainda enredado. Dessa forma, tomando-se o individuo como uma totalidade distinta
do meio exterior, pressupde-se 0 meio como sendo homogéneo e uniforme, ndo levando

em consideragdo o fato de que o meio ¢ “... originalmente atravessado por uma tensédo

14 Metaestavel “se diz de um equilibrio, de um estado, de uma estrutura correspondendo a um aporte
local minimo de energia e ndo a um minimo global” — Dictionnaire de Physique et de Chimie.
Coordenagdo Jérdme Robert. Paris: Nathan, 2004. “Se diz de um equilibrio, de um composto, de uma
mistura, cuja velocidade de transformacdo ou de reacdo € muito fraca e dé a aparéncia da estabilidade.
Um equilibrio metaestavel pode ser brutalmente rompido por fraco aporte externo”. — Le Petit Robert.
2011.

> Transducdo diz-se 1) Transferéncia de material genético entre bactérias por intermédio de um Fago.
2) Processo pelo qual um sinal extracelular provoca uma resposta celular. — Dictionaire de Biologie.
Coordenagdo de Jacques Berthet. Paris: De Boeck, 2006. J& Simondon define Transdugdo como “...
uma operagdo, fisica, biologica, mental, social, pela qual uma atividade se propaga gradativamente no
interior de um dominio, fundando esta propagacdo sobre uma estruturacdo do dominio operada
aleatoriamente: cada regido de estrutura constituida serve a regido seguinte de principio de constituicao,
ainda que uma modificacdo se estenda progressivamente ao mesmo tempo em que esta operacao
estruturante.” ldem, p. 18.

18 Wagensberg, J. Complexity versus uncertainty: The question of staying alive. Biology and Philosophy,
15, p. 493-508, 2000.
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entre duas ordens extremas de grandeza que mediatiza o individuo quando ele vem a

ser 9917

Por ser o individuo o resultado de um estado de tensdo, sendo ele mesmo este
estado de tensdo, Simondon podera “Conceber a individuagdo como operacao [...], pois
o individuo ndo ¢é a unica realidade, o inico modelo do ser, mas somente uma fase.”

Isso significa que, do ponto de vista metodoldgico:

O individuo seria entdo tomado como uma realidade relativa, uma certa
fase do ser que supde antes dela uma realidade pré-individual, e que,
mesmo apds a individuagcdo, ndo existe completamente s, pois a
individuacdo ndo esgota de uma sO vez os potenciais da realidade pré-
individual, por outro lado, o que a individuacdo faz aparecer ndo é somente
o individuo, mas o par individuo-meio.*®

Desse modo, a individuacdo bioldgica corresponderia a uma retomada constante
da individuagdo em vez de se dirigir a uma estabilizacdo. “O vivo conserva nele uma
atividade de individuacdo permanente; ele ndo é somente resultado da individuacao,
como o cristal ou a molécula, mas o teatro da individuacéao [...] de uma individuacao

perpetuada, que € a propria vida™®®,

Nesse sentido, Jacques Monod nos esclarece que a ontogénese molecular reside
na propriedade estereoespecifica das proteinas, sendo esta resultante das interacdes
fisicas e quimicas dos radicais aminoacidos dispostos numa sequéncia topologicamente
linear que constitui a estrutura dita primaria das proteinas, ganhando uma estabilidade
em virtude do nimero de interagBes que associam entre si estes radicais aminoacidos,
possibilitando, com isso, que a fibra polipeptidica se dobre sobre si mesma de modo
complexo numa estrutura globular que determinam as zonas topoldgicas que
possibilitam o aparecimento de “... areas de associacdo estereoespecificas, pela qual a

20 E em virtude da propriedade

molécula exerce sua fun¢do de reconhecimento.’
estereoespecifica das proteinas que a individuacdo bioldgica é um autentico processo

de morfogénese espontanea, pois resulta das interacdes fisico-quimicas dos radicais

Y SIMIONDON, G. op. cit. nota de pé de pagina. p. 4

8 SIMIONDON, G. op. cit. p. 4.

9 SIMIONDON, G. op. cit. p.9.

% Monod, J. O Acasso e a Necessidade. Petrépolis: Vozes, 19--. p. 106.
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aminoacidos dispostos ao acaso, e autbnoma, ja que nao pressupde nenhum acréscimo

: x : . . o N
de informacdao exterior ao sistema. Dessa forma, os sistemas biologicos se ()
. . .« . N ;o= . f—r
distinguiriam dos sistemas fisicos, na medida em que produzem uma mudanca de 1

qualidade em relagdo & matéria bruta®.

Porém, o fato do conceito de individuo bioldgico referir-se ao conceito de
organismo, pressupfe a ideia de organizacdo, que € sua propria Forma. Assim, o
problema metodolégico levantado por Simondon deve levar em consideragdo “... o
estudo da integracdo nos sistemas de organizagdo.” Contudo, esses sistemas podem se
dar de duas maneiras, ou se faz relativamente a cada ser distinto, nesse caso a integracdo
dos sistemas de organizacdo leva em consideracdo apenas os estados das estruturas que
0 constitui — é o caso da abordagem fisiol6gica do organismo — ou entdo se faz pela
relacdo organica entre diferentes seres. “Neste ultimo caso, a integracdo interna ¢

duplicada no ser de uma integracao externa”.??

A Duracédo como Prerrogativa do Vivo

Assim sendo, a individuagdo bioldgica se daria numa zona limitrofe entre o
individuo e seu nicho. Porém, “o nicho representa um ajustamento provisoério num
tempo e num lugar dados entre constrangimentos ambientais e faculdades genéticas™*,
Dai ndo ser possivel pensar a evolugdo sem a ideia de tempo que a corrobora. Contudo,
esse tempo ndo pode ser tomado de forma linear e sucessiva, erro atribuido por Bergson

tanto ao transformismo de Lamarck quanto ao evolucionismo de Darwin®*.

No mesmo sentido, o bidlogo E. Mayr aponta para as modificacdes do

comportamento como um fator importante para o processo da evolugao:

2L André Lwoff em L’Ordre Biologique. Paris: Robert Laffont, 1969, nos da mostras de que qualquer
mudanca num sistema biolégico ndo acarreta qualquer modificacdo na quantidade de informagédo do
sistema, do ponto de vista fisico, ao passo que, do ponto de vista bioldgico, a menor mudanga opera
uma modificagdo na qualidade da informagao “Com efeito, para o fisico, mesmo se a mutagdo ¢ letal,
nada mudou: a carga em entropia negativa ndo variou. Mas a mutacdo sendo letal, o organismo
transformado é entéo incapaz de funcionar normalmente e de se reproduzir.” p. 168-169.

2 SIMONDON, G. op. cit. p. 138.

2 RUFFIE, J. Traité du vivant. Vol. 1. Paris : Champ-Flammarion, 1986. p. 23. O nicho ecoldgico pode

ser pensado etologicamente por meio da nogdo de mundo préprio elaborada por Jacob von Uexkiill.

? BERGSON, H. L Evolution Créatrice, cap. |. Paris : Félix Alcan, 1928.
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O deslocamento para um novo nicho ou zona adaptativa €, quase sem
excecdo, iniciado por uma modificagdo no comportamento. As outras
adaptacBGes ao novo nicho, particularmente as de ordem estrutural,
sd0 adquiridas secundariamente.?

Nesse processo em que se cruzam o potencial genético e as variacdes do meio
na determinacdo da individuacdo, h& que se dar destague a um elemento complicador
que € o aparecimento do sistema nervoso ao longo do processo evolutivo dos animais,
mais especificamente o desenvolvimento do cérebro. Nesse sentido, as neurociéncias
tém demonstrado que a diversidade comportamental numa populacéo se relaciona mais
com a diferenciacéo ao nivel das ramifica¢des sindpticas do que ao nivel da invariancia
genética responsavel pela determinacdo da estrutura e da disposicdo das células

nervosas numa regido determinada do cérebro®.

Ora, ao que tudo indica, tanto maior é a complexidade da organizacdo de um
ser, quanto maior for a complexidade de suas relacbes com 0 meio que 0 envolve,
portanto, mais complexa seré a constituicdo de seu nicho ecoldgico. Vemos, contudo,
que o aparecimento do cérebro durante a evolugcdo como um sistema integrador do
estado interior do organismo com as variaveis exteriores que constituem seu nicho
colocam o cérebro no ponto de interseccdo de duas linhas aparentemente divergentes
que estabelecem o seu funcionamento, a saber: a especificidade e a plasticidade

cerebral.

A especificidade determina as caracteristicas das espécies e da
populacdo; a plasticidade determina a caracteristica inimitavel do
individuo [...] A especificidade pode definir a equivaléncia dos
gémeos idénticos, mas a plasticidade os distingue, faz de cada um a
soma de suas experiéncias especificas. [E, portanto, a plasticidade
cerebral] que possibilita a ocorréncia da meméria e do aprendizado,
gue imprime sobre cada individuo um conjunto de comportamentos,
pensamentos e emocdes especificos e caracteristicos. [Em resumo, a

% Apud J. J. W. Baker e G. E. Allen, Estudo da Biologia. 2 vols. Trad. Elfried E. Kirchner. Sio Paulo:
Editora Edgar Blucher, 1975. p. 588.

% Citando as pesquisas de Levinthal et col., Jean-Pierre Changeux — O Homem Neuronal. Trad. Artur
Jorge Pires Monteiro. Lisboa: Publicages Dom Quixote, 1985. p 210-13 — demonstra que as
diferengas individuais entre gémeos idénticos se devem ao nimero de sinapses nervosas decorrentes das
arborizacOes axOnicas, 0 que indica a interacdo divergente de cada individuo com o meio. Assim,
embora eles sejam geneticamente idénticos ndo o sdo anatomicamente idénticos (quando tomados pelo
lado da anatomia neuronal).
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plasticidade cerebral é a experiéncia da duracéo. E ela que imprime:]
a capacidade evolucionaria da espécie humana, fazendo com que
essencialmente 0 mesmo cérebro que serviu outrora para 0 homem
das cavernas possibilite aos humanos contemporaneos funcionar no
ambiente enormemente mais complexo que eles préprios criaram. %’

Da Vontade e Da Memoéria

E aqui que reside todo o problema da individuacao bioldgica, pois, tal como foi
colocado por Simondon, corroborado pelas pesquisas em biologia, percebemos que, do
nivel molecular ao nivel eto-ecoldgico, a individuacdo se opera segundo um estado
continuo de tensdo, possibilitando aquilo que poderiamos chamar de capturas
transdutivas. Nesse sentido, Simondon é enfatico quando diz que a individuagéo néao
esgota o estado de tensdo do equilibrio metaestavel, se ndo fosse assim, os sistemas
Vivos se apresentariam como sistemas fechados, o que tornaria qualquer mudanca de
“estado” impossivel, em resumo, tornaria a propria evolucao impossivel. Isso confere a
solucdo cibernética o status de solucdo parcial ao problema da individuacdo, posto que
pensada a partir de um sistema fechado a informacdo. Com isso, a cibernética sO €
valida a partir de individuos constituidos e isolados do meio, 0 que nos remeteria de

volta ao problema hilemérfico préprio a teologia aristotélica.

Vemos, contudo, a Biologia Molecular se orientar pelo principio de que a
estruturacdo das formas de vida se deve ao fato dos sistemas bioldgicos se
desenvolverem a partir da quantidade de informacdo contida no interior do proprio
sistema (sem necessidade de um aporte de informacdo exterior a ele). Contudo, um
sistema bioquimico ou biofisico esta sujeito a processos fisico-quimicos de dissipacao,
conferindo um carater entrdpico ao sistema. Um sistema bioldgico, ao contrario, opera
a partir daquilo que os fisicos chamam de entropia negativa, se estruturando por graus
de complexidade crescente. Porém, definidos como sistemas neguentropicos, 0S
sistemas bioldgicos s6 teriam algum sentido valido para uma compreensao da atividade
biologica se tomados como sintomas, no sentido nietzschiano; a forma ndo passa de um

sintoma de uma atividade vital mais “profunda” de um querer fundador.

Vimos anteriormente que a forma foi tomada nos seres conscientes como sendo

sua unidade interna. Mas 0 que vem a ser a consciéncia? Ninguém foi tdo feliz quanto

2" Sobre o problema da especificidade e da plasticidade do cérebro cf. Steven Rose O Cérebro
Consciente. Trad. Raul Fiker. S&o Paulo: Editora Alfa-Omega, 1984. cap. VIII.

—
(
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Nietzsche ao abordar o tema da consciéncia. Para ele, articular a consciéncia a
consciéncia de uma unidade ¢ incorrer em erro, “se comparamo-la a unidade
verdadeiramente inata, incarnada, ativa de todas as funcbes. A grande atividade

28 Em outra passagem, ao tratar do papel da consciéncia,

principal ¢ inconsciente
Nietzsche aponta para o fato de que a consciéncia se desenvolve a partir de “nossa
relagdo com o ‘mundo exterior’. (...) ‘Rela¢do’ se entende aqui como as agdes exercidas
pelo mundo exterior, e as reagcdes necessarias que elas provocam em nos, tanto quanto
nossa propria acdo sobre o exterior.”” A consciéncia nada mais seria que um 6rgéo
cuja funcéo residiria em coordenar as agdes recebidas em fungéo das acbes executadas

face a exterioridade do mundo.

Num trabalho recente, Barbara Stiegler®® (Nietzsche et la Biologie) aponta para o
fato de que para Nietzsche “a vontade de poténcia deve se interpretar como o fio
condutor do organismo”, pois, para ele, a vontade de Poténcia é antes uma vontade-viva:
“La onde eu encontrei o vivo, eu encontrei vontade de poténcia”, diz Nietzsche em

Zaratustra®,

Para entendermos o que vem a ser essa vontade-viva, € preciso confronta-la com
a biologia darwinista e sua interpretacdo da vida como “luta pela existéncia”; um
querer-sobreviver. Nietzsche entende a vida como “um poder interno de criar formas”,
0 que o aproxima de Lamarck, que vé no organismo um poder de responder ativamente
as necessidades que o meio lhe impde criando novas formas de vida. Mas o0 que vem a
ser essa Vontade de Poténcia? Nietzsche responde: tender ao poder, aumentar sua
poténcia. Isso significa que uma vontade s6 aumenta sua poténcia numa relacdo com
outra vontade: em outras palavras, a vontade de poténcia pressupde um estado de tensdo
por meio do qual se exprime — a vontade € imanente a um estado de tensdo — uma
vontade s6 se expressa dominando outra vontade, subjugando-a, colocando-a a seu

Servico.

Vimos anteriormente que Simondon atribui a metaestabilidade a propriedade de
se manter num estado constante de tensdo, no e pelo qual se d& a individuacdo por meio

do regime de transdutividade. Ora, sendo a transdugdo a marca da individuagdo, a

% NIETZSCHE, F. La Volonté de Puissance. Tome Il. Trad. G. Bianquis. Paris : NRF, 1947. 227.
) NIETZSCHE, F. 1dem. 253.

% STIEGLER, B. Nietzsche et la Biologie. Paris : PUF, 2001. p. 44.

31 NIETZSCHE, F. Ainsi parlait Zarathoustra. Paris : Gallimard-Folio, 1971. p. 148.
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ontogenia pressupde uma duracdo real como escopo do devir do ser. Durar é

diferenciar-se num processo de repeticdo infinita expressa pelo movimento de

estruturacdo do ser. Assim, ndo ha como pensar em individuacdo sem a corroboragédo

(13

da memoéria: nio uma memodria no sentido de ... uma faculdade de classificar
recordacBes numa gaveta...”, tal como objetava Bergson®, mas uma memoria que se

constitui a cada efetuagéo transdutiva; a cada individuagdo consumada.

Esse componente da memoria lanca o problema da individuacéo biolégica numa
posicao original, pois ela se efetua nos seres vivos segundo trés sentidos bem distintos:
0 primeiro diz respeito a memdria da espécie expressa pelo sistema genético (comum a
todos 0s organismos) e retém o passado evolutivo da espécie. O segundo sentido diz
respeito & memdria imunoldgica expressa pelo sistema imune (préprio aos organismos
mais complexos) e se refere a capacidade dos individuos de conservar a “memoria de
uma infeccdo”. Assim, o sistema genético e o sistema imune funcionam como
memorias que registram o passado da espécie e o passado do individuo,
respectivamente. Porém, ha um terceiro sentido para memdria, que ndo se limita em
registrar o passado, mas uma memdria que se volta para o futuro, e que, por isso
mesmo, é capaz de inventar um porvir, diz Francois Jacob®. Essa meméria é expressa
pelo sistema nervoso, por sua capacidade de integracdo entre as diversas células dos

organismos multicelulares e as variaveis ambientais.

Com efeito, falar em ser vivo é instalar-se no primado da Vontade e da Memdria.
De fato, de acordo com Jacques Monod*, os processos moleculares que presidem a
morfogénese bioldgica sdo frutos do acaso tornado necessidade, porém é a necessidade,
enquanto vontade fundadora, que da a individuacdo uma direcdo precisa, a0 mesmo

tempo em que constrdi para si uma memoria.

2 BERGSON, H. op. cit.
%3 JACOB, F. Le jeu des possibles. Paris : Fayard, 1981. Cap.3.
¥ MONOD, J. O Acasso e a Necessidade. Petrépolis: Vozes, 19--. p. 113.
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ATRAVESSANDO O MAR COM PAULINHO DA VIOLA:

Provocacdes acerca do problema da individuacdo em Aristoteles-Simondon

Pedro Menezes *
Wallace Lopes Silva?

Resumo:

O objetivo deste ensaio é possibilitar o dialogo transdisciplinar do pensamento
filosofico acerca do problema da individuacdo em Aristoteles-Simondon,
utilizando a paisagem musical produzida nos sambas de Paulinho da Viola
como atravessamento que traga 0 mar como uma temética que possa ser
pensada pela filosofia. Irei tematizar o pensamento-mar de Paulinho da Viola
como elemento crucial deste ensaio, langando o pensamento a novas fronteiras
geograficas de relagcdes que possam ser inventadas.

Palavra chave: Atravessamento, Territorio, Paulinho da Viola e Filosofia.

Abstract:

The purpose of this essay is to enable transdisciplinary dialogue of
philosophical thought about the problem of individuation in Aristotle and
Simondon. Using the musical landscape produced in sambas of Paulinho da
Viola as crossing that brings the sea as a theme that might be thought by
philosophy. | will thematize the thought-Sea of Paulinho da Viola as a crucial
element of this test, launching new thinking geographic boundaries of
relationships that can be invented.

Key-words: Crossing. Territory. Paulinho da Viola. Philosophy .

Homem livre, 0 oceano é um espelho fulgente
Que tu sempre has de amar. No seu dorso agitado,
Como em puro cristal, contemplas, retratado,

Teu intimo sentir, teu coracdo ardente.

Gostas de te banhar na tua prépria imagem.
Dés-lhe beijo até, e, as vezes, teus gemidos
Nem sentes, ao escutar 0s gritos doloridos,
As queixas que ele diz em mistica linguagem.

Vs sois, ambos os dois, discretos tenebrosos;
Homem, ninguém sondou teus negros paroxismos,

! Graduando em Filosofia pela Universidade do Estado do Rio de Janeiro (IFCH/UERJ).
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Atravessando o mar com paulinho da viola

O mar, ninguém conhece os teus fundos abismos;
Os segredos guardais, avaros, receosos!

E hé& séculos mil, séculos inumeraveis,

Que os dois vos combateis n'uma luta selvagem,
De tal modo gostais n'uma luta selvagem,
Eterno lutador, 6 irmaos implacaveis!

Charles Baudelaire, in "As Flores do Mal"
Traducdo de Delfim Guimaraes

Atravessar é preciso:

O que pode ser uma travessia? O que é atravessar? Quais 0s perigos e riscos consistem
nessa travessia? As forgas? Os desejos? As estratégias? As paisagens e seus tragos, curvas e
linhas de fuga? Cezanne ndo pinta com cores definitivas, mas, cria novas paisagens do
pensamento ao inventar um territério expressionista singular. O atravessar ndo necessariamente
esta expresso no ponto de chegada do outro lado da rua, mas pode ser desenhado por (des)

encontros com conceitos que nunca estdo prontos e acabados, sempre a serem produzidos.

No dialogo com Deleuze: “Quais as necessidades de um conceito? O que pretende esse
conceito? Sé crie um conceito quando houver necessidade”. A travessia ndo tem nenhuma
garantia de um territorio sélido, concreto e estavel para que possa ser concluida. Para essa
realizagéo é preciso estar aberto a novas percepgdes, criar novos ouvidos e um corpo estranho e
instaurar um estrangeirismo dentro de uma lingua. No percurso do atravessar novos corpos sao
construidos, somos afetados por outras vozes e por uma monstruosidade de outros autores. O ato

de atravessar consiste em resisténcias, negociacfes, improvisos e estratégias.

Pedindo licenga poética ao Poeta Guimardes Rosa € preciso criar uma terceira margem
do rio, talvez um entre lugar e um territrio subterraneo onde talvez morem novas vias de

criacao.

Os conceitos sdo maquinas de guerra que trazem em si diferentes forcas vitais, outras
redes relacionais e histéricas, um novo agenciamento que fabrica ferramentas para que uma

nova leitura possa problematizar um novo mundo.

Nesse sentido pensar no que pode ser uma travessia € compreender quais as conexdes,
articulagbes e composicbes que Paulinho da Viola produziu em seus textos, possibilitando
novos espacos de abertura povoada por outras vozes. Tal exercicio de criar articulagbes com
outros autores faz com que Paulinho da Viola seja atravessado por uma multiddo de vozes que

possibilita a emergéncia de conectar redes estratégicas para ler novas configuracBes do
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pensamento tectdnico. Nessa travessa de horizontes a serem desenhados, tentarei estabelecer um
breve didlogo com Paulino da Viola a partir de uns alguns textos.

Primeiro marca passo:

O ato de escrever exige daquele que escreve um obscurecimento da alma, tempestades
de soliddo, buscar aquilo que ndo esteja encharcado de tdo somente humano e moral;
provocagdes, inquietacdes, paixdes, atos de flrias, tentativas de assassinatos na alma e todos o0s
tipos de riscos. A escrita possui sua magnitude, seus tremores e turbuléncias. Acredito que seja
necessario um transbordamento de vida sobre aquilo que vocé realiza, semelhante a Van Gogh
gue pintou girassoéis que ainda ndo existiam na tela em branco de um quadro. Do mesmo modo
que Clarice Lispector inventa seus demdnios em seu quarto para escapar dos problemas
existenciais e, também, tal como Marx transforma a opressdo do operdrio uma maquina de
guerra contra a burguesia e a ascensao capitalista. Posturas e posicionamentos completamente
diferentes, mas que estdo assentados no mesmo plano turbulento de criagdo, ou seja, justamente
na cisdo e na quebra com o senso comum. Ja ndo ha tempo para paz nem para apaziguamento,
se ndo criamos morremos e nisso podemos dizer: é preciso algum risco e desconfian¢a ao
escrever, pois 0s atos trazem na sua prépria acdo alguma tentativa de fazer o que ndo seja
possivel e mergulhar em esforcos que exigem do poeta, filésofo, gedgrafo e masico algo com o
que a vida possa ser expressa na sua propria acdo, em seu proprio plano desmedido e
transbordante. No exercicio da escrita me faco essa breve pergunta: é possivel articular

Avristételes, Simondon e Paulinho da Viola?

O navegante seduzido pelas infinitas ondas e seus movimentos constantemente
irregulares esta sempre a deriva produzindo territorios, que sabe ele, sdo completamente
instaveis e incertos, portanto ilusérios e espectrais. O territorio produzido tem seu carater
problemético, pois como um acontecimento ele emerge da/na instabilidade total, ele é uma
conquista, ele ¢ metaestavel e ndo requer outra coisa que ndo as nuances maritimas para

constituir-se e constituir-se ao infinito.

Parto de algumas provocacgdes de que talvez a filosofia tenha encantado Paulinho da
Viola, onde que essa relacdo entre paix@es seja encharcada de transbordos e afetos oceénicos de
superficies instaveis e profundidades enigmaticas. Ou poderiamos dizer que Paulinho da Viola
seja um inventor de movimentos-imagens, pois 0 mesmo fabrica um ritmo musical que implica
uma forma de inteligibilidade do mundo, capaz de levar o individuo a sentir, constituindo o

tempo, como se constitui as forcas que atravessam a vida e as linhas de fuga do mar:



Atravessando o mar com paulinho da viola

atravessamento. Com isso podemos apontar que a arte é ndo apenas um modo de pensar, ela é 0

préprio bojo e vitalidade que transborda o pensamento que toma forca com a modalidade ﬁ \’
musical expressada por Paulinho da Viola a partir de imagens, blocos de sensacdes e paisagens ‘-
efémeras que ndo se cristalizam, sendo articuladas com o devir. Devir-mar. O mundo é uma
correnteza, cheio de obscuridades, imprevistos e tempestades em que o homem é fraco perante
certas forcas que o atravessa. Se a humanidade é uma forma, entéo o além-do-homem ainda esta

No porvir... € preciso arrombar.

A forca de uma poténcia é maior do que a nossa, humana; capaz de dominar o rumo que
tomamos, alterando-o, forjando descaminhos a-teleoldgicos. O risco é sempre a estagnacéo da
agua parada sendo supostamente apenas uma imagem imobilizada, mas lembremo-nos que por
mais parado que um lago parece ser, a forca do vento e de tantos outros elementos que entram
em contato com ele, nunca o deixam isolado do mundo, ou seja, um mundo é sempre uma
composicao de uma infinidade de elementos, os mais variados possiveis. Nada € menos 6bvio
gue um objeto de destaque. Assim, Paulinho da Viola se recobre de uma série de imagens
ligadas a &gua que flui. A ideia de um pensar em movimento onde o navegante ndo tem forca

perante a vida, ele precisa ser na prdpria correnteza.

Aristoteles-Simondon-Paulinho:

Se pretendermos de alguma forma pensar uma relacdo precisa entre Aristoteles,
Simondon e Paulinho da Viola, esta relagdo é dada ou bem construida de alguma maneira, ou
seja, ela ja se apresenta como um fluxo. Trataremos dela, sobretudo, através da ideia bastante
problemética no campo da filosofia, chamada principio de individuagdo. Em linhas gerais, 0 que
esse principio formula? O principio de individuacdo é pensado geralmente como uma base, um
meio, um fundamento, uma forma, de onde e como os individuos em seus caracteres mais
simples e complexos sdo produzidos; Aristoteles pensa um, Simondon pensa outro e Paulinho
da Viola podemos dizer que o expressa também, a sua maneira. Queremos no final deste ensaio,
concluir com a ideia de que a arte também € possibilidade de individuacdo dos seres e dos
mundos, e ndo € mais nem menos poderosa ou eficiente que a filosofia; 0 que interessa
fundamentalmente seria a ideia de expressdo em que 0 ser que se expressa ndo se diferencia da
expressao efetuada, ou seja, que ele proprio é seu proprio processo, sua obra, sua dobra, sua
revolucéo e utopia. Esta ideia articula-se entre Simondon e Paulinho da Viola, primeiramente, o
campo pré-individual (mar) em uma pura imanéncia no homem (homem-mar). O homem toma
outra configuracdo, podemos dizer que homem e risco ndo sdo diferentes; a humanidade torna-

se uma conquista e ndo uma atualiza¢do em via de seus proprios fins.
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Iniciaremos este trabalho com o pensamento aristotélico esbogado em alguns conceitos.
O mundo. O que é o mundo? O que existe? Aristoteles pensa 0 mundo e os existentes através
dos individuos particulares, e esta sua concepgao rompe com a de outrora, proposta por Platdo,
que diz que o que existe realmente sdo as ideias, pois, 0 mundo sensivel, 0 mundo do devir e da
transformacdo, ndo pode ter nada efetuado, construido e produzido por inteiro, portanto, o que
existe sdo as ideias, que sdo os modelos 0s quais 0s seres inseridos no devir, no mar, na
correnteza, no rio, nas dunas e pantanos, se apoiam e de alguma forma participam delas. Mas se
ha relacdo de participacdo entre os seres do mundo sensivel e do devir com as ideias, imoveis e
imutéaveis, deve haver uma ideia desta participacdo, uma vez que isto ndo pode haver no
universo sensivel — estando tudo em constante transformacdo -, portanto parece haver um
problema com a concepcdo de Platdo no que concerne a possibilidade dos proprios seres
sensiveis se desenvolverem... Se inserirmos o pensamento aristotélico nessa dificuldade que
encontramos em Platdo, nos parece que Aristételes facilita e simplifica o contato dos individuos
— seres que estdo sempre no devir — com as ideias, que em Aristételes, estdo integradas nos

individuos, mas somente a partir de Deus, pensamento do pensamento, do motor-imével.

O mundo ndo é mais mera coOpia das ideias, mas é agora atualizacdo das formas contidas
nos individuo. Estes individuos s6 sdo do modo que s&o em fungdo das formas que neles estao,
ou mais precisamente, da atualizacdo que se efetua. Diversos conceitos sdo utilizados por
Avristételes nesse problema, iremos nos servir de alguns: substancia, matéria, poténcia, forma e
ato. Com essas nocGes acreditamos poder situar o problema da individuagdo em Aristételes e
confronta-lo com Simondon; ndo que haja um duelo entre ambos, mas nesse problema do
principio de individuagdo, com Simondon fica evidente a possibilidade de outro caminho, um
outro modo de expor e pensar. Todos os individuos sdo substancias, e o que isso significa? A
substancia é ao mesmo tempo a unidade, nos seres, que suporta os acidentes, a pluralidade dos
caracteres, mas também, a substancia é a totalidade dos elementos essenciais e acidentais,
portanto, essa noc¢do é utilizada em dois sentidos, um estrito, como suporte e um lato, como
totalidade. A substancia nos remete a outros dois conceitos, a saber, os de forma e matéria; a
forma diz respeito aquilo que faz com que a coisa seja o que ela é, ela confere unidade e sentido
(finalidade, telos) aos elementos materiais; e a matéria é aquilo de que é feito algo, e nesse
sentido, é ela que potencializa a forma, ou seja, a forma por si s6 ndo existe no mundo, o que
existe € sempre um misto de forma e matéria, e nesse misto é que acreditamos poder pensar a
noc¢do de substancia: unidade de matéria e forma na existéncia individual. Ao mesmo tempo em
que as substancias sdo mistas, 0s seus devires, 0s seus movimentos estdo sempre articulados
com sua totalidade e unidade, expressa através das atualizagfes possiveis — pois ha matéria —

pela forma. Do mesmo modo como no mundo ndo ha forma pura, também ndo h& matéria pura;
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mas, se matéria pura seria pura poténcia e possibilidade, a forma pura seria puro ato, pura

atividade; a forma pura, para Aristoteles, tem nome, chama-se Deus. Deus é o motor-imdvel, o i

I~
que significa que ele move sem ser movido, ele é o principio do movimento e sua existéncia 6
necessaria tendo em si mesmo a razdo do existir, no entanto, ele mesmo ndo pode se mover,
uma vez que se se movesse iria de onde esté para onde ndo esta, e isto ndo possivel, pois, Deus é

pleno. Puro ser, puro pensamento, imaterial, pois todo material é preenchido por movimento.

Aristdteles pensa 0 movimento como o protétipo do contingente, como uma atualizagdo
constante do ser e ndo-ser de forma sucessiva, no que concerne aos seres individuados. Se
estamos em um mundo de movimento é necessario que este mundo tenha sido posto em
movimento por outra forca, essa forca é Deus. O mundo é formado a partir do pensamento de
Deus, ele pensa seu proprio pensamento. E nada mais que isso. O universo esta formado e tudo,

nos individuos, se da por atualizacéo da forma:

“Se a forma da coisa ¢ aquilo que confere & coisa sua inteligibilidade, seu
sentido, seu telos, seu fim, ndo ha mais remédio que admitir que cada coisa
foi feita do mesmo modo como o escultor faz a estatua. Tiveram que ser
feitas todas as coisas no universo, todas as realidades existenciais por uma
causa inteligente, que pensou o telos, a forma, e que imprimiu a forma, o fim,
a esséncia definitoria na matéria” (MORENTE, Manuel Garcia. Fundamentos
de Filosofia — Ligdes Preliminares. Pagina 97. 1967).

Mas, se a matéria é também de extrema necessidade para o desenvolvimento dos seres
existentes, devemos encontrar um mundo demasiado apaziguado e simplificado, pois, as formas
estdo ai, é evidente e claro; nada mais ocorre no mundo do que atualizagBes sucessivas de
formas prévias. Os seres tendem de um horizonte ja estabelecido, a atravessar 0 mundo ja
inserido no seu fim; ndo ha novo, ndo h& quebra. Poderiamos pensar o novo no interior do
esquema material, mas, a pura materialidade ndo é possivel de ser pensada. A forma é senhora
do mundo e a matéria simples amiga da forma, sem acéo por si, mas possibilitando agdes ja
constituidas no intelecto divino. E a forma que explica tudo e os seres limitam-se em
desenvolver aquilo que contem em germe, que pré-existe na matéria enquanto possibilidade de

seu acabamento.

Portanto, temos o principio de individuacdo no pensamento aristotélico vinculado a um
esquema conceitual bastante complexo, articulado e sistematizado. Mas, por mais que haja uma
infinidade de problemas no proprio aristotelismo, 0 necessério nesse sistema nos parece ser a
necessidade da anterioridade de Deus, que pensa as formas que estardo posteriormente contidas

nos seres individuais como a propria possibilidade de suas individuagdes, através de um
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processo limitado de atualizacdo, uma vez que este processo se apoia na forma e em seus
limites. Enquanto, em Simondon, o principio de individuagdo comp&e-se com o puro devir, com
a total auséncia de determinacdo a priori e limites internos. Agora, pensa-se o individuo como
contemporaneo a sua individuagdo, ao seu principio. “(...) o principio deve ser verdadeiramente
genético, ndo simples principio de reflexdo” (DELEUZE, Gilles. Gilbert Simondon, O individuo
e sua génese fisico-biologica. Péagina 1, 1966). Esta reflexividade podemos verificar no
pensamento de Aristételes, uma vez que os individuos nada mais fazem que refletir as
possibilidades contidas na forma. Com Simondon, o préprio individuo passa ser um meio de
individuacdo, e ndo mais resultado. A individuacdo é um processo intensivo e infinito.
Pretendemos estar nesse problema da individuacdo, em Simondon, nestes termos que foram
apresentados, pois eles ja nos dao ferramentas para articular os dois pensadores com Paulinho

da Viola, com o Timoneiro, com o homem-mar.

Como poderiamos situar o principio de individuacdo pensado por Aristoteles e
Simondon com Paulinho da Viola? Percebemos de imediato o carater de finitude no pensamento
aristotélico para com as individuagdes e o carater de intensidade e de permanente metamorfose,

em Simondon. Como poderia 0 homem individuar-se?

Homem-mar: Territorios instaveis:

O homem andou por andar, andou. E parou na beira do mar. Um assovio, 0s pés
descalgos na areia. O barulho das ondas. Um aquério gigante e infinito que permite pescar a
vida toda. Ele andou por andar e, de tanto andar, encontrou o mar. E de perto dele ndo quer mais
sair. Paulinho da Viola é o0 homem-mar. Um assovio e pouca fala fazem parte do seu teatro
marinho. A bela can¢do vai comecar. O musico esta certo: quem vem pra beira do mar nunca
mais quer voltar. E é perto do mar que o homem faz sua historia, sua vida. E no mar que as

historias se (des) encontram.

O mar é o elemento topogréfico que esta interposto entre homem e certeza. E, através
dele, que, desde o século XV, lagos historicos e interculturais constroem-se entre ambos 0s
povos e, cada vez mais, configuram-se para além de um topo fronteirico. Vale lembrar que
entendo como fronteira, como demarcacdo de limites territoriais, pontos nao fixos e
deslocamentos. Podemos dizer que o “homem-mar” é espaco de mar-terra, lugar de novas
experiéncias ndo acabadas, com isso todo homem é um pedacdo de oceano, no acaso. Nessa
dindmica, o mar torna-se territorio de encontros, dialogos e transformacdes do olhar diante do

mundo. Com um movimento cronotrdpico, a dissolucdo de fronteiras com outros territérios
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ainda a serem inventados. O mundo do homem-mar é um turbilhdo espiralado sem entrada e

g
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saida, sem comeco e fim; expressar é misturar-se.

Nos fluxos e refluxos das ondas, a poesia de Paulinho da Viola desenha uma espécie de
simbiose entre navegante-mar, traco perceptivel nas imagens metonimicas do corpo cambiante

poetizado nas expressoes:
Ele que me leva/ E 0 mesmo que me traz dentre outras...
E no corpo da linguagem que o interior e o exterior geram encontros e desencontros:
Olha o mar néo tem cabelos/ O leme da minha vida / Ele me faz navegar...

O navegante é produzido e gestado pelo mar. Suas relagdes sdo instaveis como 0 mar

que é eterno movimento de si mesmo.

Onde esta meu corpo? Cadé a unidade das coisas? Os encontros geram tudo, mas
também desmancham e derretem as coisas. Em um simultaneo de tempo, todo o universo
maritimo corrobora para o deslocamento dos corpos que ja ndo operam pelo livre-arbitrio da
vontade em funcdo do bom uso da razéo, mas pela progressiva composicao eterna com 0 caos-
mar, ininterrupto. Os corpos sdo como que deslumbres do proprio mar para consigo; sao micro e
macro simultaneamente, e todo mundo situado fora dos corpos sdo muito mais intensivos e
desmedidos que supostamente extensos e mensuraveis; a criagdo é mais mar no proprio mar:
potencializacdo. Onde esta meu corpo? Cadé a unidade das coisas? Sejamos livres, mesmo que

por um instante.

Desenhando o risco:

As poténcias que encerram a vida remontam a um principio de extrema importancia
para 0 pensamento, mas ainda pouco explorado por parte da filosofia contemporanea. Trata-se
do principio de individua¢do. Encontramos em Gilbert Simondon um estudo desse principio e
uma teoria profundamente original da individuacdo, capazes de nos lancar novos desafios e de
promover novos modos de pensar relagbes entre Aristoteles e o poeta Paulinho da Viola. N&o se
separa 0 mar do ser, pois o ser é o proprio mar... O mar se estende e retorna ao seu mesmo

movimento, sempre diferenciado:
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N&o sou eu quem me navega/ Quem me navega é o mar/ E ele quem me

carrega/ Como nem fosse levar...

A individuacdo produz o individuo e faz parte de todo o processo, isto é, desde o pré-

individual até o individuo constituido como mar e 0 navegante de Viola:

E ele quem me carrega/ Como nem fosse levar...

Desse modo o mar e o individuo, que ndo é o ser em sua totalidade, é tdo somente o
resultado relativo de um estado do ser no qual ndo existia antes nem como individuo, nem como
principio de individuacdo. O que podemos entdo dizer é que o mar e o0 navegante se fazem em
um eterno movimento de si mesmo. As relagdes desenhadas entre o “navegante-mar” realizam
uma individuagdo que diz respeito a aparicdo de fases no ser. Ela ndo é uma consequéncia que

se deposita na borda do devir e que se isola, mas a propria operacao enquanto efetuagdo do mar:

Pra nunca mais se acabar/ Essa viagem que faz/ O mar em torno do mar...

A individuacdo do mar com 0 navegante surge de uma supersaturacdo inicial do ser
homogéneo e sem devir que, a seguir, estrutura-se e devém, fazendo surgir individuo e meio, a
partir do devir que é resolucdo e conservagdo das primeiras tensfes ou tendéncias sob a forma

de estrutura:

A onda que me carrega/ Ela mesma é quem me traz...

O destino das relagdes entre 0 mar-navegante ndo estd pronto, em ambos, parece ser
Unico: encarnar-se na matéria. Desse modo, a relacdo que mantém a forma e a matéria é sempre

de exterioridade mar-navegante:

Essa viagem que faz/ O mar em torno do mar/ A rede do meu destino/ Parece
a de um pescador/ Quando retorna vazia/ Vem carregada de dor /Vivo num

redemoinho/ Deus bem sabe o que ele faz...

De tal modo o mar ¢ uma operacdo de individuacdo que possa explicar como o
individuo vem a existir, a0 mesmo tempo em que lan¢a luz sobre todo o desdobramento do
processo de individuagdo, ou seja, 0 mar ndo é anterior ao navegante eles fazem parte do mesmo

processo:



Atravessando o mar com paulinho da viola

E ele quem me carrega/ Como nem fosse levar/ E ele quem me carrega/
Como nem fosse levar...

O meio ndo é uniforme e homogéneo como o mar e o rio. Simondon aponta: “... 0 meio

é atravessado por uma tensédo entre forcas”:

Ah! Minha Portela!/ Quando vi vocé passar/ Senti meu coragdo apressado/
Todo o meu corpo tomado/ Minha alegria voltar/ Ndo posso definir/ Aquele
azul/ Nao era do céu/ Nem era do mar/ Foi um rio/ Que passou em minha

vida/ E meu coracdo se deixou levar...
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\‘ Maria Helena Lisboa da Cunha é professora titular do Departamento de Filosofia
da Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Dedica-se, principalmente, as questdes de
Estética e Histdéria da Filosofia, dando énfase ao pensamento Pré-socratico, Platéo,
Nietzsche e Jung. E autora dos livros Espaco real, espaco imaginario (Uapé, 1998),
Nietzsche: espirito artistico (Cefil, 2003) e Rhizoma (Verbete, 2009), além de diversos
artigos em revistas especializadas, como O conceito de liberdade e suas interfaces

(Ensaios Filosoficos, 2011).

Revista Ensaios Filosoficos: Como a senhora poderia descrever sua trajetéria na

filosofia e sua relacdo com o grande Mestre Gerd Bornheim?

Maria Helena Lisboa: Agradeco a oportunidade de escrever sobre o filosofo e
professor Gerd Bornheim, meu orientador do doutorado em filosofia pela UFRJ com
tese defendida em 1990 e assiduo frequentador da minha casa em festas e violonadas,
sendo a reciproca também verdadeira, eu e meus filhos frequentdvamos a sua casa em
almocos e festas desde a época do doutorado até a sua morte inesperada e precoce. E
verdade que nos estressamos algumas vezes, mas nada que ndo aconteca também com
0S amigos, com os pais e principalmente com os companheiros de estrada. Mas isso s&o
aguas passadas, nés, nietzschianos sabemos o preco do ressentimento e, por isso, temos
0 dever de virar as paginas do livro da vida e recomecar. Vocé me coloca quatro
questdes, sendo a 12 sobre a minha trajetoria na Filosofia e a minha relacdo com o
“Mestre Gerd Bornheim”, como vocé o cognomina. Eu conheci o Gerd, como eu o
chamava, no final do Mestrado em Filosofia na UFRJ, sendo meu orientador o Prof.
Celso Lemos, meu professor desde a UEG, Universidade do Estado da Guanabara,
posterior UERJ, onde me formei. Ele foi meu professor em estética filosofica, mas o
curso foi muito bom e ficamos amigos, pois tinhamos o habito estudantil de sairmos da
aula e tomarmos uns chopps pelo centro da cidade, o Gerd adorava isso, 0 chopp e 0s
alunos a volta, por isso 0 convidei para a minha banca de dissertagdo do mestrado na
qual constava o nome também da Profa. Telma Donzelli, uma dama inglesa, quem a

conheceu pode conferir. Eu fiz todos os cursos do Gerd e assisti a todas as suas
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Conferéncias, s6 tenho a dizer que todos foram excelentes; tenho todos os livros dele

com dedicatdria, a maioria ja lida, mas o curso que mais me impactou foi um curso de

férias sobre Sartre, uma intersecdo de filosofia com literatura, especialmente Flaubert,
seu velho conhecido, de muita intensidade! Faco a ressalva que a minha trajetoria na
filosofia ndo comecou com o Gerd, mas com outro excelente professor que,
infelizmente, abandonou a vocagéo e abragou outra de menor intensidade: Luiz Alfredo
Garcia Rosa, meu professor de filosofia no Colégio Andrews onde, nos cursos sobre
Platdo e Aristoteles deu o pontapé que eu precisava para escolher a carreira que abracei.
Suas aulas até hoje ressoam nos meus ouvidos, e, como ele também era psicélogo, acho
que foi ai que eu fiz a intercessdo da Filosofia com a Psicanalise, porque era tema

frequente em suas aulas essa importantissima e essencial ligacao.

Revista Ensaios Filosoficos: Nas ultimas décadas a filosofia vem se relacionando de
maneira mais intima com a psicanalise, seja pela critica ou pela composicdo. Sabemos
que a senhora trabalhou com o pensamento de Carl Jung e Nise da Silveira. A partir

desse dado, qual a importancia de se pensar a relacao filosofia e psicanalise?

Maria Helena Lisboa: Eu trabalhei o pensamento de Jung na minha tese de doutorado,
mas comecei a trabalhéa-lo na dissertacdo de mestrado por uma coincidéncia, se assim
podemos chamar o que eu vou relatar: na verdade, eu pretendia fazer uma dissertacao
sobre a mitologia grega como alternativa ao pensamento racional, pesquisando
especialmente Vernant e Détienne, uma vez que a minha monografia de graduagdo com
o professor Celso Lemos tinha sido sobre os Pré-socraticos, minha paixdo até hoje!
Ocorreu que no dia que cheguei para a primeira aula, conheci uma aluna chamada
Selma Avila que era gatcha e conhecia o Gerd do Rio Grande do Sul, ele era gacho,
também, e essa aluna, inteligente, por sinal, era psicéloga e conhecia o grupo de estudos
da Dra. Nise. Ora, quando eu lhe disse que iria fazer uma Dissertacdo sobre os Mitos,
ela me arrastou para o Museu do Inconsciente e ndo parava de falar que eu teria que
estudar os mitos da psukhe se eu quisesse realmente estudar mitos..., dei uma guinada na
direcdo que eu iria tomar, porque depois do Museu, eu me encontrei naquilo que eu vi e
tinha vivido na minha vida: ndo que eu tenha abandonado o Vernant, nada disso, adoro
tudo que ele escreve, tenho toda a sua obra filoséfica, mas o que eu vi no Museu era

outra coisa e mudou minha vida para sempre, foi uma relacdo visceral com a psukhe,
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—com Jung e com a Dra. Nise, uma pessoa nica no mundo e braba, muito braba. Dela
(00) posso contar o seguinte fato, muito significativo, para mostrar do que ela era capaz:
= quando essa aluna Selma me apresentou a Dra. Nise, disse: a Maria Helena ¢é Profa. da
UERJ e vai defender uma dissertacdo de mestrado em Jung, ao que ela mais que
depressa respondeu, com chispas nos olhos: é mais facil beber do leite de uma onca do
que defender uma dissertagdo em Jung! Aquilo fez o efeito de uma bomba na minha
psique e eu decidi abandonar imediatamente o Projeto da Dissertacdo; a tarde, na aula
do Gerd relatei o ocorrido aos prantos me sentindo aniquilada! Prontamente, o Gerd
muito sensibilizado e gentilmente querendo me apoiar disse que aquilo fora uma prova
para ver do que eu era capaz e que eu deveria levar adiante o projeto de todo modo! E
assim eu fiz, ndo sem me deparar com muitas resisténcias até porque eu estava contando
com a Dra. para me sanar algumas davidas, mas isso ndo seria mais possivel. Bem, o
resto € facil de adivinhar, eu estudei como uma leoa, comprei todas as obras do mestre
de Zurich e passei com 10,0 com todos os examinadores, mas o melhor foi o que
aconteceu depois: marquei uma visita com a acompanhante da Dra. Nise na sua casa,
depois que a dissertacdo foi editada e, gentilmente, mas ndo sem uma certa ironia
escorpiana (sou do signo de Escorpido) Ihe entreguei um exemplar com dedicatéria e
essas palavras: Dra. Nise, eu matei a onca! Ao que ela me respondeu: aquilo foi uma
provocacao para ver do que voceé seria capaz, agora eu vejo que foi capaz! E eu sai de 1&
com a sensacao do dever cumprido, com uma paz imensa no coracgdo. Para finalizar essa
questdo, faco a observacdo que Filosofia e Psicanalise tém tanto a ver quanto Filosofia e
literatura, poesia, fisica, direito, matematica, historia; a Filosofia no entender de
Foucault ¢ uma “ascese de si no pensamento”, e essa ascese pode se articular com todo
e qualquer saber, desde que traga poténcia as nossas vidas; sabemos das criticas que
Deleuze dirige a Psicandlise e eu ndo lhe tiro a razdo, mas isso ndo impede que com ela
facamos intercessdes, como ele proprio fez com a literatura, o teatro, o cinema e a
pintura de Bacon. No fundo é sempre aquela questdo serissima colocada por Nietzsche:
de que vida se trata? De uma vida alegre, potente com muitos gastos afetivos ou de uma
vida triste, impotente, com poucos gastos afetivos? E ai tudo muda de figura, essa vida
que levamos € Unica, singular e, portanto, merece que a levemos do modo mais nobre

possivel, do contréario, ela ndo merece ser vivida.
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Revista Ensaios Filosoficos: Atualmente, qual seria a importancia da contribuicdo do
pensamento de Schopenhauer para filosofia?

Maria Helena Lisboa: Vocé me questiona da importancia do pensamento de
Schopenhauer para a Filosofia na atualidade e eu vou lhe responder suscintamente até
porque eu nao sou especialista em Schopenhauer, vocé deveria dirigir essa questao para
a professora Rosa Maria Dias, que tem escrito muitos textos sobre ele, assim como
também sobre Nietzsche, mas a questdo pode ser vista por duas vias: de um lado, toda
filosofia, seja deste filésofo, dos Pré-socréaticos, de Platdo ou de Marx, é importante para
a atualidade, porque a filosofia trabalha com as forcas do pensamento, com
possibilidades, com virtualidades e nesse sentido, com as forcas da vida. Ora, nada é
mais importante do que a vida, e o trabalho das forcas € o alimento essencial da alma,
aquilo sem o qual ela definha e com o qual ela se potencializa, por isso Nietzsche o
chamou de vontade de poténcia! Nada mais vulgar e despotencializador do que as
opinides correntes, o “deja vu”, as ideologias, as crengas, os pré-conceitos que sendo
ndo filoséficos voejam pela sociedade, pelos informativos, pela midia, pelos canais de
comunicacdo da atualidade: nesse sentido, podemos dizer que isso que esta ai,
despotencializa e que a filosofia potencializa (um bom exemplo do que estou me
referindo é o programa da Rede Globo, Big Brother Brasil). Por outro lado, temos que
certos conceitos schopenhauerianos tais como 0 querer-viver, essa vontade cega que
atravessa indomita a existéncia e se representa nas formas que existem produzindo o
qgue denominamos realidade, foram incorporados por Nietzsche que o transformou no
conceito de vontade de poténcia ou de poder (Wille zur Macht), conceito este visceral
que encontramos com outras roupagens desde Heréclito até a fisica quantica! Faco a
ressalva que uso o termo vontade de poténcia como Deleuze usa (volonté de puissance),
posto que o termo poder (Macht), que em alemdo também tem o sentido de fazer,
construir, indicando acdo, em portugués tem o sentido de dominio, de submissao, o que
contraria a imagem que o filésofo faz do termo: no Zaratustra tem um capitulo
chamado, “Da virtude que d4”, onde Nietzsche aponta a generosidade e nunca o

dominio para compor o conceito de vontade de poténcial!
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Revista Ensaios Filosoficos: Como estudiosa de Nietzsche, a senhora poderia destacar
0s pontos de maior relevancia no pensamento desse filosofo? Principalmente no que diz

respeito a relacdo pensamento e vida.

Maria Helena Lisboa: Nietzsche € um filésofo tragico, como também Heréaclito, e o
que ele entendia por tragico ¢ o fato de a vida ser ambigua, esse Deus que ¢é “dia e noite,
inverno e verdo, saciedade e fome”, de que fala Heraclito no fragmento DK 67, isto é,
ndo ha com eliminar a contradi¢do quando se trata de for¢cas da natureza, “o mundo ¢
um monstro de forgcas em conflito, jogo de forcas e ondas de forgas, uno e maltiplo ao
mesmo tempo”, que ele cunhou de dionisiaco, dai que essa nostalgia da unilateralidade
que o ocidente tem, privilegiando o Bem, o Belo e a Verdade como Ideias retoras desde
Platdo, seja o objeto privilegiado da critica do filésofo. Nietzsche é um fil6sofo que fala
da vida, dessa vida que nés vivemos e ndo de outra de promessas vas, ele fala daquilo
gue é nosso por natureza, o corpo, os afetos, a alimentacdo, o clima, a vestimenta, ndo
de ideias abstratas que s6 dizem respeito a quem as inventou! O conceito de vontade de
poténcia articulado ao de eterno-retorno, d& conta de uma vida com grandes gastos
afetivos, singular e criativa, incomum numa sociedade globalizada que pensa no bem
atrelado a midia e ao lucro, se esquecendo das minorias, dos animais e do ecossistema,
posto que ainda se pauta pelos abstratos Direitos Humanos, quando isso, para Deleuze,
ndo passa de falacia; Deleuze fala no Abecedario em Jurisprudéncia, Unico Direito
possivel, ha “situagdes que evoluem, nao ordens abstratas”; nada existe “em si mesmo,
como as ldeias platdnicas, mas casos particulares: Direito plural para a multiplicidade
gue nos somos enquanto singularidades; Direito que devém como tudo na existéncia, se
é 0 homem o inventor das leis, ndo ha como serem eternas, elas tém, por principio, que
se transformar! Nietzsche pensa o corpo e 0 pensamento como um amalgama, nenhuma
fissura € possivel, “Nos, filésofos, ndo podemos, como faz o povo separar a alma do
corpo, ainda menos, separar a alma do espirito. Ndo somos rds pensantes, aparelhos
registradores sem entranhas”, afirma em A Gaia ciéncia, aforismo 3 do Prefacio a 22
Edicdo. A Filosofia como politica tragica da Grande-saude, como o fildsofo a entende,
deixa de ser um sistema racional, um sistema de pensamento e passa a ser um combate,
um corpo a corpo, uma “maquina de guerra” segundo Deleuze, um hino & soliddo
criativa de Zaratustra na caverna com seus animais, um ditirambo que afirma o valor de

uma vida potente, nobre e saudavel, descartando tudo o que a diminui e a adoece. Um
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filésofo que se expde, se arrisca como ele fez, é raro, podemos também nos lembrar de

—
( )

Spinoza que no séc. XVII foi expulso da comunidade religiosa pela mesma forga de (=
\ . N . . ﬁr

combate as crencas, aos preconceitos, a mesmice do rebanho, do Estado, enfim, de uma ol

sociedade que, como a nossa, continua com as mesmas artimanhas despotencializadoras

da vida. A relevancia do seu pensamento esta, desde j4, justificada, muito obrigada.




