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Apresentacao da Colecao
XVI Encontro Nacional ANPOF

A publicagao dos 24 volumes da Coleg¢ao XVI Encontro Nacio-
nal ANPOF tem por finalidade oferecer o acesso a parte dos trabalhos
apresentados em nosso XVI Encontro Nacional, realizado em Campos
do Jordao entre 27 e 31 de outubro de 2014. Historicamente, os encon-
tros da ANPOF costumam reunir parte expressiva da comunidade de
pesquisadores em filosofia do pais; somente em sua ultima edigao, foi
registrada a participagao de mais de 2300 pesquisadores, dentre eles
cerca de 70% dos docentes credenciados em Programas de Pos-Gradu-
acao. Em decorréncia deste perfil plural e vigoroso, tem-se possibilita-
do um acompanhamento continuo do perfil da pesquisa e da produgao
em filosofia no Brasil.

As publicagdes da ANPOF, que tiveram inicio em 2013, por
ocasido do XV Encontro Nacional, garantem o registro de parte dos
trabalhos apresentados por meio de conferéncias e grupos de traba-
lho, e promovem a ampliagao do didlogo entre pesquisadores do pais,
processo este que tem sido repetidamente apontado como condigao ao
aprimoramento da producao académica brasileira.

E importante ressaltar que o processo de avaliacio das
produgdes publicadas nesses volumes se estruturou em duas etapas.
Em primeiro lugar, foi realizada a avaliacao dos trabalhos submetidos
ao XVI Encontro Nacional da ANPOF, por meio de seu Comité
Cientifico, composto pelos Coordenadores de GTs e de Programas de
Po6s-Graduacao filiados, e pela diretoria da ANPOF. Apds o término
do evento, procedeu-se uma nova chamada de trabalhos, restrita aos
pesquisadores que efetivamente se apresentaram no encontro. Nesta
etapa, os textos foram avaliados pelo Comité Cientifico da Colegao
ANPOF XVI Encontro Nacional. Os trabalhos aqui publicados foram
aprovados nessas duas etapas. A revisdo final dos textos foi de respon-
sabilidade dos autores.



A Colecao se estrutura em volumes tematicos que contaram, em
sua organizagao, com a colaboragao dos Coordenadores de GTs que
participaram da avaliagdo dos trabalhos publicados. A organizacao te-
matica ndo tinha por objetivo agregar os trabalhos dos diferentes GTs.
Esses trabalhos foram mantidos juntos sempre que possivel, mas com
frequéncia privilegiou-se evitar a fragmentac¢ao das publicagdes e ga-
rantir ao leitor um material com uma unidade mais clara e relevante.

Esse trabalho ndo teria sido possivel sem a continua e qualificada
colaboragao dos Coordenadores de Programas de Pos-Graduagao em
Filosofia, dos Coordenadores de GTs e da equipe de apoio da ANPOF,
em particular de Fernando L. de Aquino e de Daniela Gongalves, a
quem reiteramos nosso reconhecimento e agradecimento.

Diretoria da ANPOF
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Reflexiones en torno al quehacer
“investigativo” en filosofia en América Latina*

Andrés Bobenrieth M.
U. de Valparaiso
U. de Chile

En su libro Conflicto de Representaciones. (Santiago: Fon. Cul. Eco.
2010) José Santos reflexiona en torno a “América Latina como lugar
para la filosofia”. En el prefacio él nos cuenta que después de terminar
su Doctorado en Alemania en la ética de Kant retorno a Chile y llegd a
ser profesor en la Universidad de Talca, y entonces le afloro una pre-
gunta inevitable: ;Y ahora qué? Su caso es similar al de tantas personas
que han hecho grandes esfuerzos por tener la mejor educacion filosofi-
ca que pudieran obtener en sus respectivos paises latinoamericanos y
después ir —si ello era posible— a alguna destacada universidad en Eu-
ropa o Estados Unidos. Después de 10 o 15 afos de Bildung filosofica
llega el momento donde uno tiene que preguntarse: ;qué voy a hacer
con todo este conocimiento sobre la tradicion intelectual que se conoce
como filosofia y que ha sido desarrollada principalmente en Europa y
en segundo lugar en Norteamérica? (Con el perdon de los mexicanos,
aqui hablaré de Norteamérica sin incluir a México).

Hablé sobre este tema, si bien mas orientado hacia la Metafilosofia en general, en el XXIII Con-
greso Mundial de Filosofia en Atenas en agosto 2013. Luego fui invitado a dar una ponencia
semi-plenaria en el III Congreso Nacional de Filosofia organizado por la Asociaciéon Chilena
de Filosofia (ACHIF) en noviembre de 2013 en Valparaiso, ocasién para la cual decidi escribir
este texto. Luego fui invitado a darlo como “Conferencias ANPOF” en el marco XVI Encuentro
Nacional de la Asociacion Nacional de Posgrado en Filosofia (ANPOF) de Brasil en octubre
2014. En todas estas ocasiones recibi muy valiosas intervenciones de los asistentes.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Colegao XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 9-29, 2015.
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Una respuesta obvia es: ‘trata de ser parte de ella’. De modo que
muchas personas se han dedicado a trabajar con intensidad en proble-
mas, autores y obras que pertenece al amplio campo que se considera
como filosofia en el mundo Occidental.

Si uno busca el surgimiento de esta opcion la puede encontrar
en el proceso de “profesionalizacién” o, si quiere usar el término de
Romero, de “normalizacion” de la filosofia en América Latina. Fue un
proceso que sucedid especialmente entre los afios 20 y 60 del siglo XX
en algunos paises de América Latina, particularmente con la creacion
de estudios universitarios de filosofia no eclesidsticos. Asi sucedié en
la Universidad de Chile en 1935, en Colombia en 1942, y antes en Ar-
gentina y México. Estos estudios buscaban establecer una diferencia
con una serie de pensadores del siglo XIX y el principio del siglo XX
que escribieron sobre una diversidad de temas que eran filoséficos o
muy relacionados con la filosofia, pero que no tenian una formacién
especifica o profesional en filosofia en sus estudios universitarios. El
proposito también era separa los estudios de filosofia de la tradicién
escolastica, y sus vinculos con el Latin, con miras a sumergirse en la
filosofia europea de esos tiempos, escrita en alemén, francés, o inglés.
Al principio fueron fundamentales las traducciones hechas en Espania,
hasta la Guerra Civil, y luego las que se hicieron principalmente en
Meéxico y Argentina. La tarea era leer directamente las obras de filo-
sofos no escolasticos, tales como Descartes, Kant, Rousseau, Hegel,
Comte, Marx, Husserl, Heidegger, Sartre, solo para mencionar los mas
importantes. En ese primer periodo los profesores de las universida-
des latinoamericanas provenian de las escuelas de Derecho o de Cien-
cias, pero ellos se dedicaron muy especialmente a leer y trabajar sobre
las obras filosoficas de tales autores. Ellos formaron a jévenes que se
graduaban en filosofia, 0 que al menos tenian estudios sistematicos
en filosofia, y que rdpidamente comenzaron a ensefiar en las mismas
universidades; algunos de ellos se fueron a Europa a hacer estudios de
postgrado, y unos pocos a universidades estadounidenses. Esta nueva
generacion se dedico al trabajo académico sobre estos autores, y en-
tonces se convirtid en una tarea muy importante leerlos en sus idiomas
originales. Cuando ellos volvieron a América Latina siguieron estu-
diando estos filosofos europeos (y en menor grado norteamericanos) y
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trajeron consigo a otros filésofos como Nietzsche, Foucault, Gadamer,
Popper, Russell, Wittgenstein, Adorno, Marcuse, etc., etc.

Ahora bien, hacia el final de este proceso, se fue desarrollando
un movimiento de “Filosofia Latinoamericana”, especialmente a partir
de los 50s, 60s y 70s, primero relacionado con el llamado «indigenis-
mo» y luego con la filosofia y teologia de la liberacion. En ese contexto,
preguntarse: ;qué es hacer filosofia en América Latina? se convirtié
en un asunto importante. Se han escrito muchos destacados textos en
este sentido, desde muy diversas perspectivas. Estan los ya clasicos de
Alberdi, Romero, Ardao, Zea, Salazar Bondy, Frondizi, Roig, Salme-
ron, Miro Quezada, Dussel, solo para mencionar los que mas se sue-
len referir (algunos de los mas representativos estan incluidos en una
antologia que hicieron en Venezuela en 1988'). Todo ello configura lo
que Sasso caracteriza como “el pleito, si se quiere metafiloséfico, que
ha escindido a los practicantes de la disciplina en América Latina.”2.
Hay dos excelente libros al respecto, que presentan y analizar a pro-
fundidad dicha controversia: el de Pepe Santos, antes referido, y el de
Javier Sasso: La filosofia latinoamericana y las construcciones de su historia
(Caracas: Monte Avila Editores, 1998).

No es mi propdsito aqui tratar esa controversia directamente, y
a quien le interese lo remito a los textos antes sefialados, si bien mas
adelante les leeré unas citas que son muy representativas de ella. Aqui
quiero concentrarme en la posicion que considera que la filosofia es
la misma en cualquier parte y que no tiene mucho sentido hacer una
filosofia «localizada». Estimo que la mayoria de los profesores de las
universidades latinoamericanas han tenido esa vision. Por lo menos lo
pudo asegurar con relacion a la gran mayoria de mis profesores.

Estos profesores nos dijeron que teniamos que estudiar la larga
tradicion filosofica occidental y que llegaria un momento en el que a
través de nuestro duro trabajo la situacion se «<normalizaria» y noso-
tros seriamos parte de esa tradicion, independientemente de donde
trabajaramos. La tarea era entonces vincularse lo mas profundamente
posible en algiin aspecto de esa tradicion, trabajar en ella, escribir te-

! Gracia, Jorge y Jaksic, Ivan (eds.): Filosofia e Identidad cultural en América Latina. Caracas:
Monte Avila, 1988.

Javier Sasso: La filosofia latinoamericana y las construcciones de su historia. Caracas: Monte
Avila Editores, 1998, p. xii.
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sis de doctora sobre eso, y luego publicar articulos y libros sobre ello,
siempre tratando de estar lo mas actualizado posible con lo que es-
taba sucediendo en los principales circulos académicos en Alemania,
Francia, Inglaterra, Estados Unidos, y algtin otro pais. Estos profesores
decian algo como: ‘algtin dia te dards cuenta que ya eres parte de esa
tradicion’. Bueno, y no eran solo mis profesores, he encontrado un tex-
to de Miro Quezada que lo dice tal cual®. Es mas, uno de los profesores
que me lo dijo explicitamente fue Guillermo Hoyos (quien fallecid el
ano 2013).

Esta vision de la filosofia no tiene un nombre completamente es-
tablecido. Radl Formet-Betancourt dice que en un congreso en La Ha-
bana de 1953 se habria hecho consciente la division en la vida filoséfica
en América Latina entre dos frentes:

“el de los universalistas que rechazan la idea de una «filosofia
latinoamericana» como algo absurdo y sostendrian la tesis de
que la autenticidad del filosofo latinoamericano consiste en el
esfuerzo serio por pensar a fondo los grandes problemas de la
humanidad; y el frente de los regionalistas, defensores de la ne-
cesidad de un proyecto filoséfico que responda y corresponda a
la especificidad del continente, [...]”*

Y luego sefiala que la terminologia vendria de Miro Quezada®.

Por su parte Sasso opone universalista vs. americanistas®, pero
también se refiere a la primera en términos de filosofia “academicista”.
Por su parte, Pepe Santos es mas creativo y nos propone oponer la “Fi-
losofia en el Nuevo Mundo” vs. la “Filosofia de Nuestra América”. No
es mi propdsito complicar mas las cosas asi que bien puedo aceptar la

3 Miro Quezada, Francisco: “El problema de la Filosofia en América Latina” en Gracia, Jorge
y Jaksic, Ivan: Filosofia e Identidad cultural en América Latina. Caracas: Monte Avila, 1988,
pp- 399-423. Cita en p. 422.

4 Fornet-Betancourt, Raul: Estudios de Filosofia Latinoamericana. México: UNAM, 1992. p. 39.
Esta polémica aparece referida en general pero con esta terminologia en Miro Quezada, Fran-
cisco: Despertar y proyecto del filosofar latinoamericano. México: Fon. Cul. Eco., 1974, p.12

> De hecho, esta divisién aparece referida en general y usando esta terminologia en Miro
Quezada, Francisco: Despertar y proyecto del filosofar latinoamericano. México: Fon. Cul. Eco. ,
1974, p. 12.

6 Sasso, Javier: La filosofia latinoamericana y las construcciones de su historia (Caracas: Mon-

te Avila Editores, 1998, p. Viii y ss.
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etiqueta de «universalista», si bien la otra vereda creo que queda mejor
caracterizada como «latinoamericanicista».

Pasemos a un punto importante: quisiera defender que ese anun-
ciado dia en el que casi sin darnos cuenta nos ibamos a ver y a ser vis-
tos como haciendo parte de la tradicion filosofica occidental, sin mas,
nunca ha llegado para muchos de los que trabajamos en filosofia en
América Latina, con muy pocas excepciones. Me imagino que ustedes
estaran inmediatamente pensando en algunos fildsofos, y quizas algu-
nas fildsofas, latinoamericanos/as que pertenecen a lo que en inglés se
conoce como la «main stream philosophy», pero el punto clave es revisar
DONDE trabajan esa personas. Lo que contaria como contraejemplo
a mi afirmacion seria un filésofo o fildsofa que su trabajo haya tenido
un impacto importante en algunas de las principales areas de filosofia
y QUE HAYA DESARROLLADO SU CARRERA PROFESIONAL EN
UNA UNIVERSIDAD LATINOAMERICANA. Para este proposito, no
contaria el que alguien haya estado trabajando en la «filosofia latino-
americana» a no ser que se quiera defender que ella es considerada
como parte de los temas o areas centrales de la filosofia occidental.
Hay ciertos campos donde no se cumple lo que he dicho, y marcado
por las limitaciones de lo que mas conozco, sefalaria a ciertos temas
de la Filosofia del Derecho y por supuesto la Légica Paraconsistente;
pero --como se dice-- ellas serian «la excepcion que confirma la regla».

Mas adelante planteare ciertas objeciones que puede tener mis
afirmaciones, pero por el momento, si se me acepta mi diagnostico, creo
que conviene preguntarse: ;por qué lo que nuestro profesores nos pro-
metieron no se cumplid ni para ellos, ni para la generacion educada por
ellos en las mejores universidades latinoamericanas, y luego por filosofo
reconocidos en destacadas universidades en Europa y Norteamérica?

Es interesante enfocarse en la generacion que hoy tiene entre 40
y 60 afios. Cuando he hablado de estos asuntos con académicos dedi-
cados a la filosofia de América Latina y también de Europa o Norte-
américa muchas veces he recibido respuestas simplistas: 1) ‘es muy
temprano’, 2) ‘nosotros (o ustedes, segin el caso) no trabajan lo sufi-
cientemente duro’, 3) ‘el problema es que el espafiol o el portugués son
nuestras (o vuestras) lenguas maternas’, 4) ‘no hay suficiente apoyo
para la filosofia en la universidades latinoamericanas’, 5) ‘En América

13
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Latina no hay interés social en la filosofia’, 6) ‘la iglesia es todavia de-
masiado influyente en América Latina’. He recibido incluso respues-
tas sugiriendo, o incluso afirmando, que los latinoamericanos no son
lo suficientemente inteligentes o suficientemente creativos, etc. A mi
juicio todas estas respuestas resultan, al dia de hoy, o falsas o bastante
insuficientes para explicar lo que sucede y algunas de ellas son atroces.

Sobre esto se puede decir mucho de forma mucho mas profunda.
De hecho la primera parte del libro de Pepe Santos, llamada “Filoso-
fia en el nuevo mundo” es una excelente recopilacion de argumentos
que se han dado en este sentido. Asi mismo la exposicion del libro de
Sasso en el capitulo 3, llamado “La filosofia en el siglo XX latinoameri-
cano: avatares de un proyecto normalizador”, presenta de forma muy
concisa y relevante puntos centrales de esta polémica. Tiene citas de
Romero y Miro Quezada que expresan de forma muy clara lo que se
esperaba de la “normalidad filoséfica” y los obstaculos que enfrentaba
y enfrentaria, segiin algunos. Ambos son textos altamente recomenda-
bles y aqui ni siquiera tiene sentido tratar de resumirlos. Permitanme
senalarles un par de «perlas» que estan resaltadas en ellos:

Francisco Romero, en su famoso texto “Sobre la filosofia en
América” de 1942, después de presenta lo que entiende como proyecto
“normailzador”, dice:

“La naciente filosofia tiene que ir mucho a la escuela todavia;
y aun se le debe incitar a que prolongue la escolaridad, porque
todas las precocidades —y mas las de la inteligencia— son peli-
grosas, y en los casos menos graves se resuelven en lamentables
pérdidas de tiempo.” ”

Por su parte, Miro Quezada (quien fue presidente de la Federa-
cion Internacional de Sociedades de Filosofia) en su libro de 1974“Des-
pertar y proyecto del filosofar latinoamericano”, (libro bastante conoci-
do pero muchas veces denostado), plantea refiriéndose a la generacién
intermedia, la “forjadora”, es decir la que viene después de los por él
llamados “patriarcas”, y antes de una tercera generacion de los llama-
dos “técnicos”, lo siguiente:

7 Apud Sasso 1998: p. 144, referencia original Romero [1942] 1952: p. 9.
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“El proyecto latinoamericano de filosofar surge asi como un
proyecto de reparacion [...] habrd de consistir en conquistar
todas las condiciones necesarias para que la autentica creacion
filosofica pueda surgir algun dia. La filosofia latinoamericana
es posible, PERO SOLO EN EL FUTURO [...] Este es el sentido
verdadero y ultimo del movimiento recuperativo [...] Filosofar
auténticamente significa [...] ser capaz de plantearse los grandes
problemas filosoficos de la misma manera como han sido capa-
ces de plantearlos los europeos, y avanzar soluciones o ensayos
de solucion, de similar envergadura y alcance [...] Hacer filosofia
autentica [...] significa llegar a pensar por si mismo los grandes
temas de la filosofia occidental, como resultado de un repensar,
que signifique un comprender que trascienda el contenido com-
prendido [...] significa llegar a la creatividad a través de la total
asuncion del pensamiento ajeno.”®

Junto a las obras de Sasso y Santos, conviene destacar también el
trabajo de Fornet-Betancourt, como su texto “La pregunta por la «Filo-
sofia Latinoamericana» como problema filosofico”®. Fue publicado en
1992 y senala que:

“al tomarse el modelo europeo como paradigma universal para
el quehacer filoséfico, se parte del supuesto de que sin la cor-
respondencia con ese modelo no puede haber filosofia. O sea,
la pregunta misma carece de sentido porque o bien en América
Latina la filosofia sigue los canones prescritos en el modelo euro-
peo o bien no es filosofia.” (p. 29)

Lo cual calza muy bien con lo defendido por Miré Quezada en
el texto antes citado. Luego Fornet-Betancourt hace una presentacion y
defensa de la filosofia de la liberacion y trae la siguiente perla:

Sefiala que en la contraportada del libro Hacia una filosofia de la
liberacién, publicado en Buenos Aires en 1973, se dice lo siguiente:

“Filosofia de la liberacién entre nosotros es la tinica filosofia po-
sible, que es lo mismo que decir que es la tinica filosofia posible
entre nosotros. El pensar filosofico que no tome debida cuenta
critica de sus condicionamientos y que no se juega histéricamen-

Apud Sasso 1998: p. 188, referencia original Miro Quezada p. 51 y 56.
Capitulo II del libro Fornet-Batancourt, Raul: Estudios de Filosofia Latinoamericana. Méxi-
co: UNAM, 1992. pp. 25-49.
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te en el esclarecimiento y la liberaciéon del pueblo latinoameri-
cano es ahora, pero lo serd mucho mas en el futuro, un pensar
decadente, superfluo, ideoldgico, encubridor, innecesario.”*

Bueno, no podia dejar de traerles esta cita, a pesar que estoy en
profundo desacuerdo con ella. Como ya sefiale, no es mi interés aqui
entrar en la ya vieja polémica sobre la filosofia latinoamericana y su
oposicion a otras formas de quehacer filosofico en América Latina.
Pero hay una interconexion necesaria en la medida en que precisamen-
te me estoy ocupando de esas otras formas de trabajar en filosofia en
América Latina que no se encuadran, no participan, e incluso en algu-
nos casos lo que mds quieren es distinguirse de la llamada «filosofia
latinoamericana».

Pues bien, nos decia Romero hace 70 afios que la filosofia en
América Latina “tenia que ir a la escuela”, y Mir6é Quezada que sdlo
en el futuro era posible hacer autentica filosofia en estas tierras. Enton-
ces la pregunta es muy sencilla: ;CUANDO? Frente a ello hay quienes
dicen que ya ha sucedido, sefialando algunos casos, e incluso algunos
sefialan que hace mucho y que eso muestra que Miro Quezada estaba
equivocado. Es mas, el propio Miré Quezada lo sugeria con respecto
a la tercera generacion y en especial con respecto a una cuarta gene-
racion que se estaria desarrollando cuando él escribia eso. Pues bien,
creo que nosotros somos esa cuarta o quizas quinta generacion, y estoy
dispuesto a defender que en ciertos aspectos se dio lo que Romero y
Miro Quezada senalaban.

Efectivamente nuestra filosofia «fue a la escuela» y sin apresura-
mientos. El proceso de profesionalizacion al que me he referido antes
fue precisamente eso, fue a la escuela primero en América Latina y
después en Europa y/o Norteamérica. Muchos volvieron para «hacer
escuela» y la hicieron. Todos tuvimos excelentes profesores, que nos
hicieron leer los grandes textos de la tradicion occidental, nos incitaron
a aprender sus idiomas y de ser posible viajar a esos lugares a «perfec-
cionarnos» (como les gusta decir en las universidades chilenas). Ahora
bien, permitaseme aqui relatar una experiencia personal, pero creo que
compartida por muchos otros. Esto puede parecer pedante, pero les
pido algo de paciencia para que vean para donde voy. Al llegar a Eu-

10 Apud. Fornet-Batancourt 1992: p. 45.
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ropa me asombro lo poco que sabian de «filosofia europea y/o nortea-
mericana» los estudiantes de pregrado, maestria, doctorado y, lo que
era mas impresionante, los profesores. Podria relatar varias anécdotas,
pero solo senalare que estaba en Inglaterra y con quienes interactuaba
académicamente en la Universidad de Leeds tenian un conocimiento
preciso de ciertas areas de la filosofia anglosajona, pero sabian muy
poco de otras dreas de filosofia, incluso anglosajona, y casi nada de
filosofia en aleman y ni que decir de filosofia francesa. Después en la
Universidad de Oxford tuve la oportunidad de interactuar ademas de
con britanicos con muy destacados estudiantes y profesores norteame-
ricanos y algunos de otros paises europeos, y la situaciéon era aun peor:
mucha intensidad en ciertas areas o problemas (y muy excepcional-
mente autores) y un vasto desconocimiento de otros autores y de otras
tradiciones de la llamada «filosofia occidental». Me imagino que se po-
dria decir: ‘es que los ingleses y los norteamericanos...”. Pues bien, a
partir de lo que he hablado con colegas que fueron a otros paises yo
conjeturo que ahi la situacion no es muy diferente. ;Cuanto saben las
personas que estudian o trabajan en filosofia en Francia de la filoso-
fia anglosajona o alemana actual? En el caso de Alemania parece que
en los ultimos tiempos han aprendido mas de filosofia anglosajona. El
punto clave es que muchos de los que se han graduado (en pregrado y
magister) en filosofia en reconocidas universidades latinoamericanos
y después han ido en los ultimos veinte o treinta afios a hacer doctora-
dos en Europa o Estados Unidos, no creo que se hayan sentido en des-
ventaja con relacion a los estudiantes locales en cuanto a conocimiento
de la «Filosofia Occidental» en general, otra cosa es en relacion a algun
aspecto especifico de ella. Incluso muchas veces en temas o autores de
su tradicion mas proxima al lugar en cuestion, resultaba notorio que se
habian estudiado mas en América Latina. Lo que sefialo vale para mu-
chos estudiantes latinoamericanos, pero también para otros como los
espanioles e italianos. Asi pues, creo que en general el trabajo universi-
tario en filosofia en América Latina «ha hecho la tarea» y la seguimos
haciendo. Hemos «ido a la escuela», tal como nos pedia Romero.

Con respecto a la creatividad filoséfica, también estoy dispuesto
a defender que hay muchos colegas que son bastante creativos. Y lo
digo a partir de la impresion que emerge de lo que he leido de ellos
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y lo que he escuchado en una gran cantidad de conferencias, charlas,
congresos, seminarios, simposios, etc., etc. (De hecho, a veces creo que
se nos pasa la mano en la organizaciéon de tanto evento), y muy espe-
cialmente basandome en la labor de seleccion de trabajos académicos
para eventos en los cuales yo he participado en el proceso de seleccién
de trabajos' . No estoy diciendo que todos seamos creativos, o muy
creativos, o que lo seamos siempre, pero que entre nosotros hay crea-
tividad filosdfica no tengo duda. Ya pasaron los tiempos en que en las
universidades en América Latina nos limitdbamos a solamente hacer
exegesis de textos extranjeros, si es que alguna vez fue asi, y mucho
menos en la gran cantidad de eventos académicos que organizamos en
los distintos paises latinoamericanos.

Siguiendo los términos de Miré Quezada, lo de “movimiento re-
cuperativo” hace mucho tiempo se dio; lo de “repensar” resulta paten-
te en la gran cantidad de produccion de textos filosoficos, comenzando
por las tesis de grado y maestria (magister), siguiendo por los articu-
los, proyectos de investigacion, y llegando a los libros, compilaciones,
etc. Ahora bien, lo de “pensar por si mismo los grandes temas de la
filosofia occidental”, a lo menos en las tesis doctorales (tanto en las
aprobadas en América Latina como en Europa y Norteamérica) tendria
que estar garantizado. Puede que no los “grandes temas” pero seguro
que si «temas de la filosofia occidental».

Volvamos sobre el problema central. A pesar que el proceso de
“normalizacion” o “profesionalizacion” se llevo a cabo con éxito (in-
cluso a veces pienso que se nos paso la mano), ain no nos hemos inte-
grado notoriamente en el desarrollo de la filosofia occidental. Si se me
permite tratar de expresarlo haciendo un simil al carnaval, diria yo que
hacemos parte de la comparsa pero no del carro alegérico. Seguimos
mayoritariamente acompafando algo que estd pasando en otra parte,
y cuando tratamos de marcar nuestro propio ritmo dentro de la mu-
sica comun, nadie o muy pocos nos acompanan. Y nosotros tampoco
acompafiamos al que esté en nuestra misma situacion y que trate de
marcar su propio rito. Todos estamos mas pendientes de lo que nos
van marcando adelante.

I Para las tres versiones de nuestro congreso nacional, organizado por ACHIF, asi como en
todas las Jornadas Rolando Chuaqui desde 2004, y para el Encuentro de la Asociacion de
Filosofia e Historia de la Ciencia del Cono Sur AFHIC.
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En este punto es importante sefialar que no creo que la situaci-
on se pueda explicar simplemente refiriéndose a una situacién colo-
nial o de relacion de dependencia. De hecho, en diversas ocasiones
personas que trabajan en filosofia en el «norte» se «interesan» por lo
que se hace en «otras partes», tales como América Latina, y cuando
ven que la gente aqui leen los mismos libros y articulos, pero con
atraso, hablan de los mismos autores y discuten los mismos proble-
mas, se decepcionan bastante.

A este respecto resulta muy interesante ver el contenido de un
Companion publicado por Blackwell sobre Latin American Philosophy (y
editado por tres personas de origen latinoamericano pero que trabajan
en universidades estadounidenses'?). Y resulta aun mas interesante com-
pararlo con la aproximacion que surge de una editorial espafiola como
Catedra en su también reciente companion, que traducen como guia o
companiero, sobre El Legado Filosdfico Espafiol e Hispanoamericano del siglo
XX, donde, dicho sea de paso, Eduardo Fermandois escribe el capitulo
sobre Chile llamado “Mas filésofos que filosofia”, recogiendo asi una
famosa expresion de Humberto Giannini sobre la filosofia en Chile. Y el
asunto se vuelve aun mas revelador si los comparamos con otro libro de
este tipo publicado el 2011 por Siglo Veintiuno en México y editado por
Dussell, Mendieta y Bohorquez™. Y ya para terminar no se puede dejar
de mencionar la gran obra de Carlos Beorlegui llamada Historia del pen-
samiento filosofico Latinoamericano, publicado en Bilbao en 2004. Estos son,
pues, 4 libros que tratan extensamente la filosofia en América Latina y/o
Latinoamericana publicados en la tltima década. Es claro que hay bas-
tante interés por lo que pasa filosdficamente en estar tierras, la diferencia
estd en QUE es lo que les interesa de lo que ha pasado.

Por otra parte, parece claro que en América Latina a veces nos
hemos auto-impuesto la tarea de estar «actualizados» con lo que esta
sucediendo en el trabajo filosdfico en algunos entornos destacados. Me
parece que este proposito resulta en una tarea de tarea de nunca acabar:
Siempre estamos «actualizdndonos» pero siempre terminamos «atrasa-

Nuccetelli, Susana / Schutte, Ofelia / Bueno, Otavio (eds.): A Companion to Latin American
Philosophy. Malden, MA, Oxford, Chichester: Willey-Blackwell, 2010.

3 Garrido, M. / Orringer, N. / Valdés, L. M. / Valdés, M. (coords): El Legado Filoséfico Espaiiol e
Hispanoamericano del siglo XX. Madrid: Catedra, 2009.

Dussell, E. / Mendieta, E. / Bohorquez, C. (eds.): El pensamiento filosdfico latinoamericano, del Ca-
ribe y «latino» [1300-2000] Historia, Corrientes, Temas y Fildsofos. México: Siglo Veintiuno, 2011.
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dos». Ademas creo que a estas alturas tenemos que asumir o reconocer
que somos nosotros mismos los que nos imponemos esa tarea. Por decir-
lo en corto: ‘el agente colonial esta dentro de nosotros mismos’.
Quisiera traerles aqui un texto de Sasso donde caracteriza este
proceso como “un afan normalizador paradojicamente incapacitado
para alcanzar la normalidad”'5; en la pentltima pagina de su libro dice:

“[...] la demanda tan comprensible de seriedad y competencia
técnica se ha vuelto un obstaculo que imposibilita el acceso de-
seado y, si bien seria injusto decir que se perdid de vista que el
filosofar tiene objetivos que no se identifican con el simple des-
pliegue de sus destrezas propedéuticas, no lo es sostener que el
cumplimiento de esos objetivos —la situacién que, precisamente,
corresponde llamar normal — pasé a vivirse como algo a lo que
sin duda hay que aspirar, pero que es siempre prematuro querer
llevar a cabo en forma efectiva: la tierra prometida ha de ansiarse
constantemente, pero nunca ser ocupada. Con ello, esta manera
de entender la practica de la disciplina ha arriesgado encallar
a perpetuidad en ejercicios doxograficos o divulgativos; que
el riesgo no se haya vuelto catastrofe es merito, no tanto del
proyecto en si mismo ( y menos aun de las —por asi decirlo—
ideologias sobre el filosofar que lo han acompanado), sino a la
SENSATEZ de muchos de sus productores, quienes —felizmen-
te—no han solido tomarselo al pie de la letra. Pero esa letra ha
bastado para, en gran medida, provocar (por un lado) la polé-
mica americanista y (por el otro) para aislar en gran medida a la
comunidad filoséfica normalizada de la normalidad cultural.”*¢

Podria ahondar en el diagnostico que he presentado, pero en este
punto quisiera referirme a respuestas que he recibido, a este tipo de
planteamientos, o que se me ocurren como posibles. Seguro que uste-
des tendran mas, pero permitanme anticiparme a algunas:

1) Seguro que mas de uno planteard que este diagnostico no es
correcto, para lo cual alegaria que hay muchas personas que trabajan
en filosofia en América Latina y que hacen parte activa de los princi-
pales circulos filoséficos mundiales. Probablemente esa persona men-
cionaria algunos nombres. Frente a eso, en primera medida, tengo que
recordar que estoy hablando de personas que trabajan en universida-

5 Op.Cit, p. 222
1o Op.Cit, p.222ys.
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des de América Latina. En segunda medida, sefalaria que no estoy
diciendo que no hay nadie en absoluto, sino que muy mayoritaria-
mente la situacién es como la describo. Para apoyar mi diagnostico les
propongo un “indicador” —como se suele decir ahora--: En los tltimos
cuatro congresos mundiales de filosofia cuantas personas trabajando
en Filosofia en América Latina fueron invitado para hacer parte de la
instancias principales de estos congresos: las sesiones plenarias, las
conferencias especiales y los simposios.

En el de este afio en Atenas, solo una profesora mexicana. Julia-
na Gonzalez, participo como moderadora en una plenaria y también
Evandro Agazzi, que siendo italiano aparece asociado a una Universi-
dad Mexicana, (y que también fue presidente de la FISP). Aparte de eso
estuvo Alberto Cordero en una plenaria, que es peruano pero trabaja
en EE. UU. Nadie en las conferencias y nadie en los simposios. Es decir
de un total de 40 personas invitadas a hacer una ponencia plenaria
(o semi-plenaria) solo habia un latinoamericano pero que trabaja en
EE. UU. Y de los 12 moderadores, 2 personas asociadas a México.

En el 2008 en Corea, no he tenido acceso al programa, pero si
a las ponencias que se incluyeron como “Selected Papers” en un su-
plemento especial de el Journal of Philosophical Research. Ahi de los 35
trabajos seleccionados, uno es de Enrique Dussel y otro de Evandro
Agazzi (y aparece asociado a México). 2 de 35

En el del 2003 en Estambul, nadie en las plenarias, Agazzi dio
una de las conferencias especiales, pero entonces solo aparecia su vin-
culacion con Italia, y en los simposios estuvo Osvaldo Guarilia de Ar-
gentina como moderador. Es decir de 2 de los 41 invitados especiales.

El tnico en el que la cosa cambia un poco es en el de Boston de
1998. Ahi, Eduardo Rabossi de Argentina y Leon Olive de Mexico die-
ron una plenaria, nadie en las conferencias especiales, y en los simpo-
sios de nuevo Agazzi (pero aparece como italiano), Ricardo Maliandi
de Argentina y como moderadora Margarita Vades de México. Es decir
3 de 45. En este congreso también tengo el dato de todos los “invited
speakers”, que son distintos a todos los sefialados antes, estos fueron
121, de los cuales 5 aparecen vinculados a América Latina.

Hay que senalar que el Congreso de 1963 se celebro en México,
pero no he podido obtener informacion mas detallada, pero es de su-
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poner que hubo un mayor porcentaje de personas vinculadas a Améri-
ca Latina entre los conferencistas invitados. Hasta aqui mi recuento de
los Congresos Mundiales de Filosofia.

Les propongo otro “indicador” pero del cual no tengo ningtin
dato. ;Cudntos libros de filosofia publicados originalmente en espafiol
(o portugués) se habran traducido al inglés, francés, aleman, e incluso
italiano en los altimos 20, 30 o 50 afios?

Mi indicadores son parciales pero creo que significativos, pase-
mos a la siguiente posible respuesta a mi diagnostico.

2) Muchas personas pueden decir que lo que sefialo no es un pro-
blema, que por qué tenemos que estar aspirando a estar “en las ligas
mayores”. Para decirlo utilizando una expresion chilena: “‘Hacemos lo
que podemos y si no nos pescan, qué importa?” Pensando en esta po-
sicion se me ocurrié que alguien pudiera hacer una analogia con lo
que sucede en la asi llamada musica clasica (también llamada culta o
académica), vamos a ver como les parece. En América Latina tenemos
muchos musicos dedicados a ser intérpretes de musica cldsica, mu-
chas orquestas, algunas muy buenas, algunos solistas muy destacados
y ciertos directores de orquesta de “rango internacional” que general-
mente trabajan en orquestas de paises del norte y que ocasionalmente
viene a sus tierras natales. Pues bien, el catalogo de las obras que se
suele interpretar en Europa, Norteamérica y América Latina es bastan-
te semejante y estd absolutamente dominado por compositores euro-
peos, hay algunos norteamericanos y muy excepcionalmente se inter-
pretan obras de autores latinoamericanos como Villalobos y Piazzolla,
y quizas Kagel. De vez en cuando en las salas de conciertos en América
Latina se programan obras de otros compositores latinoamericanos,
igual que en otras partes ocasionalmente se programan a compositores
“locales” o de un origen especifico. Podria incluso alargarse la analo-
gla, aunque esto es mas problematico, y decir que interpretar bien a
Beethoven es como explicar bien a Kant, y no tengo duda que hemos
tenido y tenemos profesores que explican muy bien a Kant. Dejo esta
extension de la analogia solo sugerida, pues sin lugar a dudas da para
mucha discusion.

Frente a esto podria decir varias cosas, pero me voy a limitar a
dos: A) En musica clasica a nivel mundial suele hacerse el reclamo de
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que el catalogo de las salas de concierto es muy conservador y que se
ha quedado limitado a las “grandes figuras del pasado”, dando muy
poco espacio a compositores contemporaneos (Por ejemplo, piensen
ustedes si se les viene a la cabeza los nombres de 5 compositores cuyas
obras se hayan estrenado en los tltimos 30 afos). Pues bien, en filosofia
a nivel mundial pasa un poco de eso pero menos; la incesante produc-
cion filosofica y la publicacion no solo en revistas especializadas sino
también de obras filosoficas recientes por editoriales importantes son
una muestra de ello. Por decirlo en corto: hay un cierto grado de ape-
tencia por “novedades” filosoficas. B) A pesar de no ser tan conocidos
como los tres compositores latinoamericanos antes mencionados, en
las ultimas décadas ha habido un niimero importante de composito-
res latinoamericanos. De hecho en el articulo de Wikipedia en espariol
llamado “Musica Académica del siglo XX” tiene una seccioén especial
para los compositores latinoamericanos, donde se mencionan a 52 que
habrian alcanzado “reconocimiento internacional”. En la misma Wiki-
pedia en espafiol (nétese) en el apartado de filosofia en el siglo XX, del
articulo filosofia, no se menciona a ningun latinoamericano. Dejemos
hasta ahi esta analogia y pasemos a otra posible respuesta pero que
estd relacionada con esta.

3) Posiblemente hay quienes creen que lo que he senalado es cier-
to pero que hace parte de un marco mucho mas amplio de dependen-
cia cultural y toda una serie de otros fendémenos asociados a ella. En
el libro de Pepe Santos estan muy bien presentadas distintas visiones
que se han planteado historicamente en este sentido. Los remito a él.
Aqui me limitare a sefialar que el problema es que en el conjunto de la
cultura latinoamericana quizas la filosofia es la que muestra mas esos
rasgos de “dependencia”. Una era la situacion en los afos 30 o 40, y
otra muy diferente es la de principios del siglo XXI. Hemos pasado por
el boom de la literatura latinoamericana, del arte latinoamericano, y
muy especialmente por un sostenido desarrollo en las ciencias sociales.
Puede que ninguna de ellas pueda mostrar no tener grados importan-
tes de “dependencia” pero la pregunta que creo que hay que hacerse es
porque la filosofia esta tan atras. Salazar Bondy decia: “La superacion
de la filosofia esta, asi intimamente ligada a la superaciéon del subde-
sarrollo y de la dominacion, de tal manera que si puede haber filosofia
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autentica ella ha de ser fruto de este cambio histdrico trascendental.”"”
Sospecho que muchas personas pueden estar de acuerdo, explicita o
implicitamente, con argumentos de este tipo. Frente a ello yo pregun-
taria dos cosas. a) ;Por qué el subdesarrollo no ha pesado tanto en
otras disciplinas o areas de la cultura, tales como las sefialadas? b) Por
que la filosofia no se ubica a la vanguardia de la superacion de la de-
pendencia, como cualquier persona no vinculada a la filosofia tendria
la tendencia a esperar, y por el contrario en la gran mayoria de los caso
se ubica en una retaguardia que lo que hace es agravar el problema
del subdesarrollo --utilizando este nefasto termino--. Estimo que en
los ultimos 50 anos las condiciones materiales han cambiado bastante
en relaciéon al quehacer filosofico, pero el problema esta mas por la
condiciones mentales, y en este sentido serd la propuesta que les hare
a continuacion.

Bueno, no seguiré aventurando posibles respuestas a mi diag-
nostico sino que pasaré a la parte mas propositiva de esta conferencia.
Como se ha visto estimo que salvo en muy contadas excepciones las
personas que trabajamos en filosofia en las Universidades Latinoame-
ricanas no alcanzamos eso que se puede llamar «reconocimiento in-
ternacional» por fuera del ambito latinoamericano. Conviene recordar
que no valen como contraejemplos los que teniendo origen en América
Latina han desarrollado la parte principal de su carrera académica tra-
bajando en universidades de paises del norte, es decir no son contrae-
jemplos de lo que he sefialado personas como Hector-Neri Castaneda,
Mario Bunge, Ulises Moulines, Alfonso Gémez Lobo, Jorge Gracia,
solo para mencionar algunos, y muchos otras mas jovenes. Las razones
pueden ser muchas y probablemente nunca vamos a llegar a un mi-
nimo consenso sobre ellas. Pero mas que ahondar en ellas me parece
mas productivo ser realistas y reconocer que esa ES la situacion. Aqui
termina la parte mas descriptiva de esta conferencia. El siguiente paso
que quiero dar es decir que, sean cuales sean las razones o motivos
que generan esta situacion, ellos son muy gravitantes y no creo que la
situacion vaya a cambiar en los proximos 10, 20 e incluso 30 afios. Ob-
viamente esto es una conjetura y vale lo que valen las conjeturas sobre
el futuro, pero quien tenga la conjetura contraria tendria que sefalar
que es lo que cree que podria pasar y que cambiaria notoriamente la

7 Apud Fornet-Batancourt 1992: p. 42.
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situacion. Desde los afios 30 se ha estado esperando que cambie la situ-
acién. De hecho, Alfonso Reyes en 1936 en un evento de “Cooperacién
Intelectual” en Buenos Aires, decia lo siguiente:

“Hace tiempo que entre Espafia y nosotros existe un sentimien-
to de nivelacion e igualdad. Y ahora yo digo ante el tribunal
de pensadores internacionales que me escucha: reconocemos el
derecho a la ciudadania universal que hemos conquistado. He-
mos alcanzado la mayoria de edad. Muy pronto os habituareis
a contar con nosotros.” '8

Han pasado varias generaciones. Esa prediccion no se cumplid
para la generacién de nuestros profesores y tampoco estd pasando
con nuestra generacion. Y no veo que por el camino que vamos vaya
a pasar algo que modifique substantivamente la situacion en las pro-
ximas décadas.

Si ese «reconocimiento internacional» resulta tan esquivo o ine-
xistente, una opcién que emerge necesariamente es poner el énfasis
en el ambito latinoamericano e incluso agregar a Espafia y/o Portugal.
Muchos han optado por ese camino y creo que nos ha hecho muy bien.
Tenemos la regularidad de los congresos interamericanos y los ibero-
americanos, y muchos otros eventos académicos donde nos juntamos,
nos conocemos, discutimos, etc. Quizas la mejor expresion de los resul-
tados que ha producido esta opcidn es que el proyecto de la Enciclo-
pedia Iberoamericana de Filosofia iniciado en 1992 este llegando a su
conclusion habiendo terminado los treinta y tantos tomos proyectados.

Pero cuando se habla de focalizarnos en el trabajo filosofico en
América Latina y en la Peninsula Ibérica, rdpidamente detectamos cier-
tos problemas estructurales. El primero de ellos es que nosotros mismos no
valoramos suficientemente el trabajo filoséfico que hacemos en América
Latina, y también en Espana y Portugal, lo cual es muy cierto. De hecho
inmediatamente se me viene a la mente la imagen de dos destacados
filésofos de la ciencia de origen latinoamericano y que son muy emble-
maticos de esa actitud, y de un profesor de filosofia alemana muy reco-
nocido en Colombia. Cada uno tendra sus propios casos «ejemplares».

Otro problema es que no nos leemos entre nosotros o no lo ha-
cemos suficientemente. Muchas veces se ha dicho que las cosas po-

8 Apud Fornet-Betancout 1992: p. 33.
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drian cambiar si nos leyéramos mas. Pero el hecho es que a pesar de
esos buenos deseos lo hacemos muy poco. Sin embargo, hay personas
que no estan de acuerdo que TENDRIAMOS que hacer tal cosa. Ellas
probablemente consideraran que seria bueno que lo hiciéramos, pero
siempre que valiera la pena hacerlo, por lo cual no estarian de acuer-
do en ese «tener que hacerlo». Pero creo que un grupo importante de
académicos latinoamericanos estarian de acuerdo en que «habria que
hacerlo», pero en la practica terminan no haciéndolo o haciéndolo muy
poco. Creo que aparte de que se trata de ir en contra de una tenden-
cia muy asentada historicamente, hay otro factor muy importante. En
efecto, muchos de los mecanismos de promocion de las carreras aca-
démicas, de obtencion de proyectos de investigacion, de referato para
publicaciones especializadas y para la participacion en los eventos
académicos, van bastante en contravia de ese proposito, y cada vez es
peor. Se exige publicaciones que sean en revistas que estén incluidas
en indices como las ISI, que sean en «revistas internacionales» y se
reconoce como tales casi solo a las que estdn escritas en otros idiomas,
etc., etc. No voy a profundizar mas en el punto, pues es una situacion
que todos conocemos.

Permitaseme si decir unas palabras sobre los idiomas. Desde
hace mucho tiempo ha habido quienes plantean que deberias publicar
en otros idiomas, lo cual en las tilltimas décadas se ha ido convirtiendo
en que publiquemos en inglés. Muy recientemente se ha vuelto a ge-
nerar una polémica al respecto, con la insistencia de ciertos filosofos
de las nuevas generaciones que insisten en que deberiamos publicar
en inglés, e incluso realizar nuestros eventos académicos en América
Latina en ingles; que solo asi nuestro trabajo podra «ser conocido en
el mundo», y que si no lo hacemos que después no reclamemos que
nuestro trabajo no tenga «impacto internacional» por fuera de América
Latina. Frente a ello se ha dicho mucho, y aqui solo quisiera agregar
que parece que no basta con publicar en ingles, sino que tiene que ser
en una revista «importante». Para que ello suceda, aparte de escribir en
ingles, hay que escribir sobre los temas, autores y problemas que a los
comités editoriales de esas revistas les parecen relevantes. Y para estar
al tanto de eso el mejor mecanismo es trabajar en el mismo ambiente
académico donde trabajan los miembros de esos comités editoriales.
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Ademas se requiere de una gran cantidad de «contactos» de esos que
se van generando cuando se comparte un entramado profesional. No
digo que no se pueda hacer a la distancia, pero resulta muy dificil.
Hay quienes lo logran, por un tiempo, pero sostener esa situacion es
tarea de mayor envergadura, y sobre todo hay que tener presente que
siempre se va a estar en desventaja con relacion a los que trabaja en
universidades mas directamente vinculadas a todo ese «network».

Con respecto a lo del idioma hace poco le escuche decir a Celia
Sanchez que Dussel decia que “publicar en espafol era una forma de
mantenerse inédito”"’.

Paras concluir quisiera sefalarles cudl me parece que es el prin-
cipal problema que le veo en el quehacer filosofico en América Latina
y hacerles una propuesta para contrarrestar algo ese problema, al me-
nos en nuestro pais. Es muy cierto que no valoramos suficientemente
el trabajo de nuestros colegas latinoamericanos, que nos leemos muy
poco, pero todo eso se refleja en algo que constituye un problema es-
tructural: en nuestro trabajo investigativo en filosofia no nos ocupa-
mos del trabajo que hacen otros colegas de nuestro amplio entorno
académico-cultural. Salvo excepciones, no hacemos parte de nuestro
trabajo por escrito el exponer, analizar, discutir, rebatir, desarrollar el
trabajo de nuestros colegas latinoamericanos. Esto no es lo mismo es-
tudiar las obras del pasado de latinoamericanos, lo cual también des-
graciadamente lo hacemos muy poco y cuando lo hacemos tenemos
una tendencia apologética que no le ayuda al trabajo filosofico, pues la
tarea no solo seria decir lo bueno que tienen, sino también discutir con
ellos, ser criticos con sus planteamientos. A lo que me refiero ahora es
trabajar sobre los textos que escriben todos esos colegas con los que
nos encontramos en los diversos encuentros académicos, en los cuales
si escuchamos a nuestros colegas y discutimos con ellos, y luego in-
cluso nos entregamos los textos. Pero lo que no sucede es que cuando
volvamos a la soledad de nuestros escritorios decidamos ponernos a
escribir sobre lo que esos colegas han dicho o escrito. Hacemos gran
parte de la tarea, pero nos hace falta esa ultima parte que es la que
permite que se vaya generando una comunidad de investigadores con

19 Cfr. Cecilia Sanchez: EI conflicto entre la letra y la escritura. Legalidades/contralegalidades de la
comunidad de la lengua en Hispano-Ameérica y América Latina. Santiago de Chile: Fondo de Cul-
tura Econdémica, 2013.
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perdurabilidad en el tiempo. Y, quiero resaltar que aqui no necesaria-
mente estoy hablando de ocuparse de las ideas «originales» del cole-
ga. Les pongo un ejemplo: incluso si alguien estd trabajando sobre un
autor muy conocido, digamos Platon, cuando vaya a escribir sobre su
obra es de esperarse que ademas del texto original tenga en cuenta los
comentaristas. Pues bien, creo cambiaria algo la situacion de la Filoso-
fia en América Latina si cada vez que se vaya a escribir sobre Platon el
trabajo también se refiera explicitamente, se ocupe y discuta sobre lo
que hayan dicho otros colegas latinoamericanos sobre el punto o as-
pecto que se esté tratando. Solo eso ya seria un gran paso. Y luego si lo
hiciéramos mas sistematicamente, sospecho —espero-- que estariamos
cambiando la aproximacion al trabajo filosofico en América Latina. Y
si luego ese colega que se ha comentado contesta por escrito, aclara,
contra-argumenta, rebate, etc., etc., las cosas cambiarian atin mas. Y si
luego alguien mas entra a terciar en el debate, bueno, asi iriamos for-
mando una comunidad activa filoséficamente.

Como es obvio, no puedo anticipar hasta donde llegaria todo
esto, pero si estoy seguro que nuestro labor de escribir resultaria bas-
tante mas atractiva y enriquecedora, incluso cuando fuera solo para
«pelear» con los colegas. A veces creo que parte del problema es que
ni siquiera peleamos con los colegas por escrito: cuando consideramos
que algo es malo simplemente lo dejamos de lado y nos dedicamos a
leer y eventualmente escribir sobre algtin texto escrito originalmente en
otro idioma. Se me antoja que normalmente estamos en una situacion
semejante a la narrada en EI Coronel no tiene quien le escriba, en el senti-
do que escribimos textos, los enviamos y nadie o casi nadie nos contes-
ta. Después escribimos otros y asi continuamos un hipotético dialogo
en el cual no tenemos interlocutores concretos. Dice Garcia Marquez
que “se escribe para que lo quieran mas los amigos”, pues bien me da
la impresion que cada vez mas escribimos para tener una linea mas en
el curriculum (CV) y para que nos quieran mas los anénimos evalua-
dores de proyectos y de publicaciones. En breve: una vez mas el medio
se ha convertido en el fin. Muchas veces se dice que el problema de los
escritos de filosofia es que le escribimos a los colegas, pero en América
Latina ni siquiera ese sucede, excepto al anénimo colega que cumple la
funcion de referee en una revista o que evaltia un proyecto. En cambio
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si articuldramos una comunidad de interaccion sobre los temas que a
varios de nosotros nos interesan, y que este proceso resulte plasmado
por escrito, estariamos potenciando nuestro trabajo filoséfico y no solo
en el &mbito investigativo, sino también en nuestro rol como profeso-
res y posiblemente como intelectuales. Ahora bien, es claro que no hay
razon para que esta comunidad sea solo entre personas que comparten
la misma lengua, pero si resulta bastante mas facil. Qué duda cabe que
seria muy deseable que hicieran parte de estos entornos de discusién
colegas que estuvieran trabajando en lugares distinto a América Lati-
na, pero aspirar a eso no nos puede llevar a perder lo que tenemos mas
al alcance de la mano. Aqui se puede aplicar algo que decia mi abuelo:
lo mejor es enemigo de lo bueno.

Se habran dado cuenta que durante esta conferencia no he sido
particularmente elogioso de los autores de la llamada «filosofia latino-
americana», pero en este punto hay que ser justos. Algo que sin duda
hacen es leerse entre ellos, se citan, discuten los planteamientos de los
otros, y las diferencias que tienen, que son bastantes, las expresan por
escrito y lo hacen manteniendo bastante rigor académico. Una excelen-
te muestra de ello es el libro que publicé Fornet-Betancourt en Espafia
en el 2004*. Ahi él plantea su posicidn sobre la interculturalidad y hace
una critica de la filosofia latinoamericana reciente, lo cual va seguido
por las respuestas que le dan Dussel, Roig, Scannone y Villoro.

Termino con una propuesta para los proximos congresos nacio-
nales de filosofia, o semejantes, de los distintos paises latinoamerica-
nos, con el proposito de que esto no quede una vez mas en una expresi-
on de buenos deseos. Pedir en la convocatoria del respectivo congreso
que todas las propuestas de ponencias hagan referencia a por lo menos
dos textos de autores latinoamericanos o ibéricos y, de ser posible, a
uno que esté vinculado al respectivo pais. Es algo sencillo, facil de ha-
cer y que puede generar un impacto. Es cierto que no se puede obligar
a la gente, pero si al menos incitarla fuertemente. No es mucho pedir,
y creo que puede contribuir a sobrellevar parte de la pesada carga de
dependencia que llevamos sobre y dentro de nosotros.

20 Fornet-Betancourt, Raul: Critica intercultural de la Filosofia Latinoamericana Actual. Madrid:
Trotta, 2004.
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Filosofia en Iberoamérica
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Escuela Latinoamericana de Postgrados

1. EL FILOSOFO LETRADO Y LA CULTURA UNIVERSAL/

En vez de hablar de la filosofia desde el punto de vista de sus
autores individuales, el concepto institucion es de gran utilidad para la
reflexion y para preguntar por las formas de configuracion del campo
de saber y sus estrategias de interpretacion en Iberoamérica desde el
siglo XVIII hasta ahora, ya que permite entender las ideas y corrientes
recepcionadas desde la perspectiva de sus lugares politico-epistemo-
l6gicos de enunciacion.!

Doctora en Literatura [Universidad Catdlica] y en Filosofia [Universidad Paris 8] (cotute-
la)]. Licenciada en Filosofia [Universidad de Chile]. Académica de la Universidad Academia
de Humanismo Cristiano. También se desempefia en la docencia de posgrados en Escuela
Latinoamericana de Postgrados (ELAP), Universidad ARCIS. Publicaciones: Una disciplina de
la distancia. Institucionalizacion universitaria de los estudios filoséficos en Chile (Cerc-Cesoc, 1992);
Escenas del cuerpo escindido. Ensayos de filosofia, literatura y arte (coedicion Cuarto Propio/Uni-
versidad Arcis, 2005); El conflicto de la letra y la escritura. Legalidades/contralegalidades de la comu-
nidad de la lengua en Hispano América y América Latina (Fondo de Cultura Econémica, 2013).
En el campo de la filosofia francesa, ha sido Jacques Derrida uno de los pensadores que ha
profundizado la perspectiva “institucional” del saber. Desde el punto de vista de la colo-
nialidad del poder y la pregunta por los lugares de enunciacion, tomaré en cuenta algunos
aspectos del libro de Santiago Castro- Gémez ( 2010), La hybris del punto cero. Ciencia, raza
e ilustracion en la Nueva Granada. En el caso de la institucionalidad filosofica en Chile, ver
de Cecilia Sanchez (1992), Una disciplina de la distancia. Institucionalizacién universitaria de los
estudios filosdficos en Chile, Santiago de Chile; Cerc-Cesoc.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢ao XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 30-42, 2015.
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En lo que se refiere a las configuraciones institucionales de la
filosofia en Iberoamérica, cabe explicitar sus proyecciones, quiebres y
reorientaciones. Si bien Arturo Roig, Arturo Ardao, Cruz Costa, entre
otros, han sostenido que la inteligencia americana ha sido esencial-
mente receptiva de los contenidos del filosofar europeo, es preferible
considerar el modo de apropiacion politica y las emergencias a la que
responden dichas recepciones para captar las digresiones antes que su
traduccion literal. Como indica el mismo Costa (1957: 9), las condicio-
nes de nuestra vida obligan a la readaptacion y/o modificacion de los
modelos recepcionados. En este mismo sentido, el brasilefio Silviano
Santiago hablard de “asimilacion inquieta o antropofaga” al referirse
a los escritores de una cultura dominada que se instalan en un “ya
dicho” o “ya escrito”. En este caso, lo importante es apreciar las media-
ciones silenciosas y las traiciones al texto al que se refieren.?

Al entrar en disputa con el tomismo y la Iglesia, el campo inte-
lectual comienza a fusionarse con el espacio del Estado. Este tltimo es
el que se ocupa de la forma en que dicho saber debe comparecer ante
la sociedad a través de las instituciones escolares. En ese periodo, cabe
hablar de un ordenamiento letrado del saber que convierte al Nuevo
Mundo en un no-lugar o perspectiva neutra de interpretacion. Uso la
palabra “letra” en el sentido que le entrega Angel Rama en La ciudad
letrada (2004), debido a que Iberoamérica queda inscrita en la concepci-
6n de la cultura universal que la concibe en los términos de una “tabla
rasa” o “punto cero” (Santiago Castro-Gomez, 2010). Bajo este esque-
ma, se recepciona lo que el sensualismo denomina la “racionalidad
fria” 3 Se trata de la racionalidad de la ciencia y del lenguaje deductivo
que debe neutralizar el lugar y las particularidades desde donde se
piensa, lee o escribe. Destutt de Tracy, discipulo de Condillac, es un
autor respecto del cual los recién fundados Estados nacionales ibero-
americanos hicieron grandes esfuerzos para apoyar su traduccion y
divulgacion, principalmente en paises como Bolivia y Argentina. En
tales paises la “ideologia” se convierte en la doctrina oficial en las ins-

?  Ver Silviano Santiago (2012), “El entre-lugar del discurso latinoamericano”, en Una litera-
tura en los trdpicos. Ensayos de Silviano Santiago, Traduccion, Presentacion y Edicién de Mary
Luz Estupifian y Raul Rodriguez, impreso en Santiago de Chile.

®  Respecto del contrapunto entre la racionalidad fria y la pasional, ver Cecilia Sanchez (2013),
El conflicto entre la letra y la escritura. Legalidades/contralegalidades de la comunidad de la lengua
en Hispano-Ameérica y América —Latina, Santiago de Chile: Fondo de Cultura Econdmica.
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tituciones de ensefianza secundaria y superior, en el entendido de que
con ella se forman ciudadanos ilustrados, utiles para la nacion.* En
un momento posterior, la reaccion antisensualista también recibe del
Estado un fuerte apoyo, como sucedié con la obra de Andrés Bello y
Ventura Marin en Chile, en especial cuando este tltimo se convierte al
eclecticismo cousiniano. La situacion es similar en Bolivia, en Argenti-
na con Alberdi, Brasil y México, no asi en Cuba, en donde se rechaza la
corriente ecléctica porque tendia a justificar las condiciones existentes
como una fatalidad historica, lo que en el caso de este pais representa-
ba la conservacion de la esclavitud. Lo que importa subrayar aqui es
que en el siglo XVIII y XIX aparecen corrientes tales como las arriba
sefialadas que prometian incorporarse al mundo racional abstracto, a
cuyo modelo se suma posteriormente el positivismo.

Desde el punto de vista de su institucionalidad, la filosofia gira
primero en torno al poder de la Iglesia y luego alrededor del Estado.
En este contexto, puede decirse que la filosofia implicita por la que di-
cha instalacion se rige proviene de los supuestos de una “humanidad
universal”, proclamada por el pensamiento letrado- iluminista. Desde
las categorias que la acompanan, se reclama un derecho a las letras y
al pensamiento, bajo el supuesto de que el intelectual iberoamericano
es un participante sin mds de la cultura occidental.

En Chile, los contenidos del pensamiento anglo-francés (sensu-
alismo, espiritualismo, eclecticismo) inciden en el pensamiento de An-
drés Bello (1781-1865) y Ventura Marin (1806-1877); en Brasil es Frei
Mont” Alverne uno de los cultores de tales corrientes. Como se trataba
de una filosofia que armoniza ideas contrarias (Cousin y Jouffroy), en
el libro editado por Cruz Costa, Gilberto Freyre llega a decir “Tal vez
tenemos una capacidad especial para soportar contradicciones y al
mismo tiempo para armonizarlas” (1957: 12).

Al finalizar el siglo XIX, la filosofia comienza a ensefnarse des-
de los pardmetros cientifico-positivistas predominantes en el periodo,
a fin de apuntalar la formacién del pedagogo moderno bajo criterios
cientificos. No debe obviarse que, con la preponderancia del positi-
vismo de Comte, Littré y Spencer en el sistema educativo, queda de
manifiesto que la filosofia vale por su papel auxiliar de la pedagogia.
Eugenio Maria Hostos es un representante del positivismo, cuyo para-

4 Ver Guillermo Francovich, La filosofia en Bolivia, Buenos Aires: Editorial Losada, 1945.
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digma es la ciencia apreciada por su aplicabilidad. En Brasil, varios de
los positivistas comteanos de corte religioso adhieren a la Republica
y son partidarios de combinar una dictadura republicana con libertad
espiritual. Incluso se llega a hablar de una “republica positivista” de-
bido a la nueva bandera disefiada por Teixeira Mendes cuya leyenda
es “orden y progreso” (1957: 42-43). A proposito de la filosofia en Peru,
Miguel Angel Nacién dira que con el positivismo se instalan los si-
guientes monismos: el “monismo ontoldgico” (sélo existen los objetos
fisico-naturales), “monismo epistemolodgico” (el de las ciencias natura-
les y su método cientifico) y el representacionalismo, segun el cual co-
nocer es representar la naturaleza en la mente.” Estas ideas empezaron
a ser discutidas en el periodo de la “resurreccion de la metafisica” o
“reaccion espiritualista”, con la recepcion de la filosofia de la concien-
cia de Bergson (Chile), de autores alemanes como Shopenhauer y von
Hartmann (Argentina) y en Brasil con Tobias Barreto, tipificado como
el principal divulgador de la filosofia alemana. Poco después se agrega
el pragmatismo de James y luego el de John Dewey.

2. “NORMALIDAD” INSTITUCIONAL: DE LA VOCACION
A LA FILOSOFIA ACADEMICA/

En su siguiente fase, los sistemas de organizacion del saber y los
de la cultura letrada (escolaridad primaria y secundaria, universidad
y prensa) establecen —no sin contradicciones— una estructura confor-
me al modelo intelectual moderno. En Chile se perfilan los primeros
rasgos del profesor de filosofia que adquiere cierta autonomia partir
de la creacion, en 1935, del “Curso Especial para la formacion de pro-
fesores de filosofia”.® Este curso se concentra en el cultivo y la difusién
de un saber que divide los saberes en ética, estética, metafisica, entre
otros. Las nuevas formas del ejercicio filosofico dan curso a lo que hoy
se denomina institucionalizacién de la ensefianza de la filosofia. En

5 Ver de Miguel Angel Naci6n, “Los antecedentes de la ontologfa positivista. La concepciéon

de filosofia de Isaac Alzamora en el tltimo tercio del siglo XIX”, en Ciudadanias discursivas.
La filosofia peruana en el siglo XIX (Rubén Quiroz editor y compilador), Lima: Didlogo S.A.,
2012, p.38.

6 La instalacion de dicho curso en el Instituto Pedagdgico de la Universidad de Chile la realizé
Pedro Ledn Loyola. Ver del autor Hechos e ideas de un profesor, Santiago de Chile: Ediciones
de la Universidad de Chile, Facultad de Filosofia y Educacion, 1966.
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la década del 30 del siglo XX, un equivalente del concepto institucion
fue utilizado por el argentino Francisco Romero, quien con el término
“normalidad” se refiere a la instalacién de la filosofia académica.” Con
esta palabra se quiso tipificar las nuevas caracteristicas de la filosofia
en Latinoamérica e Iberoamérica, pues corresponde a lo que Romero
entiende como la etapa de “mayor evolucion” de la filosofia al prome-
diar los afos 40, a diferencia de la etapa fundacional de caracter letra-
da. En Chile, Carlos Ossanddn se refiere a este controvertido término
diciendo que el nuevo estado de la filosofia consiste en haber dejado de
ser ésta “una preocupacion excepcional, esporadica, para convertirse
en un ejercicio ordinario, continuado”.® Un critico de este concepto fue
Oscar Teran, para quien el nuevo estilo de ejercicio filosofico es peli-
groso porque abre para “el filosofo la tentacion de abroquelarse en la
universidad como un bastiéon que lo defendiera de la realidad”.” Del
mismo modo, Marisa Munoz (2013) con su reciente libro Macedonio
Ferndndez Fildsofo, nos recuerda que la “normalizacion” tipificada por
Francisco Romero se entiende como la reconversion de la filosofia en
un trabajo metddico.

En cierto modo, se podria asociar el término “normalidad” de
Romero con la expresion “ciencia normal”, utilizada por Thomas S.
Kuhn en relacién a la practica cientifica. La equivalencia entre ambos
términos residiria en que una practica normal se reconoce en un mismo
paradigma o modelo, en vez de sostenerse en renovaciones o activi-
dades individuales. Asimismo, tanto Romero como Kuhn adscriben
a supuestos de la ilustracion al juzgar de “madura” una practica que
auna opiniones y se rige por las mismas reglas y normas (1993: 35).

En el caso del estilo filosdfico ejercido en Chile durante los afios
40, Luis Oyarzan y Jorge Millas encarnan el clasico contrapunto entre
el intelectual de vastos intereses culturales, interesado en la existencia

Tal categoria es mencionada por Francisco Romero en “Sobre la filosofia en Iberoamérica”,
publicado por primera vez en el diario La Nacién el 29 de diciembre de 1940.

8 Ver de Carlos Ossandon, Hacia una filosofia Latinoamericana, Santiago de Chile: Nuestra Amé-
rica Ediciones, 1984, p.74.

En relacién al concepto “normalidad”, ver Daniel Toribio (1994), “Institucionalizacion de
la filosofia e instituciones filosoficas en Latinoamérica”, en La filosofia, los filésofos, las insti-
tuciones filosdficas. Una perspectiva generacional en la Argentina del fin de siglo (varios autores),
Buenos Aires: Sociedad filosdfica de Buenos Aires, p.72.
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personal y seguidor de su vocacion (ese es el caso de Luis Oyarztn), y
el académico que, como Millas, se define como un “estudioso” porque
prefiere la comunicacion con sus iguales en el orden del pensamiento,
en vez del “pensar multitudinario” que es comun, dice, en marinos,
mineros, legisladores e historiadores (1943: 15).

Tras la Segunda Guerra Mundial, momento a partir del cual se
desplaza la politica mundial de Europa a Norteamérica, Iberoamérica
aspira participar en la totalidad mundial segin un modelo de racio-
nalidad tecno-econdmico: esto es, por sus indices de modernizacion,
construidos segun las pautas vigentes en el mundo desarrollado. El
cambio de modelo no solo trazo el destino de la universidad y de las
instituciones escolares; también la totalidad de la vida social adhirid a
esta nueva légica, conduciéndola a adaptar el mercado, las entidades
burocraticas y la politica.

En la esfera del saber, la concepcion del conocimiento como fac-
tor de produccién apelara a un nuevo tipo de intelectual, para quien
prima la educacion técnica en estrecha conexion con el trabajo indus-
trial. Se trata del intelectual experto, contrapuesto al tipo tradicional de
intelectual, titulo conferido al literato, fildsofo o artista. Pese a no coin-
cidir con las exigencias intelectuales de la modernizacion desarrollista,
el estudio de la filosofia intentard autonomizarse adhiriendo a varios
de los valores y principios proclamados por el nuevo modelo institu-
cional. En el nuevo esquema, pensar significa asimilar una mayor y
mejor informacion en vista de una demostracion de “rigor” de acuerdo
a la adquisicidn de técnicas de andlisis de actualidad. En la linea de lo
que estoy diciendo, el peruano Alberto Wagner de Reyna, en una clara
toma de posicién académica, afirma que para asumir con seriedad a la
filosofia debemos —entre otras cosas— “superar el atraso en la informa-
ciéon adecuada” [...], “[...] pagar tributo al dato pequeno, al rigor, que
es la garantia contra lo ambiguo y nebuloso”.”’ En la linea de la nue-
va forma de especializacion, cabe citar los inicios de la preocupacion
por la epistemologia, la filosofia de las ciencias y la filosofia analitica.
Segun Alex Ibarra, en Chile este inicio habria comenzado en 1960 con
Juan Rivano y Gerold Stahl. En la actualidad la lista es grande, aunque
entre algunos de los conocidos se cuenta a Jorge Estrella, Guido Val-

10" Citado por Augusto Salazar Bondy (1984), ;Existe una filosofia de nuestra América?, México:
Siglo Veintiuno Editores, p. 66.
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lejos, Wilfredo Quezada, José Tomas Alvarado, Eduardo Fermandois,
Juan Ormefio y Andres Bobenrieth."

Antes de la modernizacion, Iberoamérica se habia entendido
como una “extension” de Europa y habia aplicado sin pudor sus ideas
y esquemas de pensamiento en la busqueda de una suerte de mayoria
de edad o madurez. En palabras de Alberdi, “la América practica lo
que piensa Europa”. La nueva logica industrial cambi6 los términos
de lo que se entendia por progreso. Los paises desarrollados apare-
cen ahora como referentes, cuya tnica disimilitud es de caracter tecno-
-econdmico. De alli que el mundo aparezca redimensionado en los tér-
minos dicotdmicos del centro y la periferia. La filosofia entra de lleno
a tomar posicion frente a tales referentes, a los que concibe como un
modelo original en relacion al cual s6lo cabe tomar la debida distancia
para reproducirlo con el mayor grado de fidelidad posible.”* La con-
cepcion de este tipo de ejercicio académico asimila a la filosofia como
el producto de las sociedades greco-europeas, es decir, con un tinico
principio organizador. De este modo, la relacion con la filosofia ha ten-
dido a establecerse de un modo externo, a saber: como narradores fie-
les de su historia, uno de cuyos efectos es no leerse como comentaristas
situados porque el criterio de validez es sélo el original.”

Si Romero bautizo el arribo de la filosofia académica con el ape-
lativo de “normalidad”, el peruano Augusto Salazar Bondy en ;Existe
una filosofia de nuestra América? hablara de “inautenticidad” respecto
del trabajo filosofico y cultural realizado en Hispanoamérica. Como
se sabe, dicho adjetivo descalifica la forma “mimética” asumida por
la filosofia en el continente, debido a nuestro comun itinerario de pa-
ises dominados. En el tipo de analisis efectuado por Bondy se revela
una logica cuyo caracter es doble. Por una parte, su diagndstico acusa
una dimension politica al momento de establecer las causas del esta-
do deficitario y carencial del quehacer filosofico continental, puesto

" Ver de Alex Ibarra (2011), Filosofia chilena. La tradicién analitica en el periodo de la instituciona-

lizacién de la filosofia, Santiago de Chile: Bravo y Allende Editores.

Aproposito de la critica a la filosofia académica en Latinoamérica, ver de José Santos -Herceg

(2010), Conflicto de representaciones. América Latina como lugar para la filosofia, Santiago de Chi-

le: Fondo de Cultura Econémica.

13 Esta concepcion de la filosofia fue parte de un debate sostenido en Chile entre Joaquin Bar-
celo y Humberto Giannini. Ver de Cecilia Sanchez (1992), Una disciplina de la distancia, Insti-
tucionalizacion universitaria de los estudios filoséficos en Chile, op.cit., pp. 142-155.
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que —segun sus palabras— éste fue un “pensamiento originalmente im-
puesto por el conquistador europeo de acuerdo a los intereses de la
corona y la Iglesia espafnolas. Mas adelante, ha sido un pensamiento
de clase dirigente o de élites oligarquicas refinadas y ha correspondi-
do generalmente a olas de influencia econémico-politica extranjera. En
todos estos casos —enfatiza— operan el subdesarrollo y la dominaciéon”
(1984:122). Como se ve, el poder, siempre foraneo y uniforme, es el que
impone su propia epistemologia, la que aparece radicalmente extrafia
y disociada de las exigencias y necesidades tedricas nacionales o con-
tinentales. Pero, por otra parte, pese a la aparente insuperabilidad de
la situacion iberoamericana de la filosofia explicitada en tal diagnosti-
co, al momento de presentar una salida, el analisis de Salazar Bondy
experimenta un cambio de nivel sumamente drastico, ya que si bien
las causas de dicha inautenticidad cultural y filoséfica son politicas, la
solucion podria venir de la filosofia misma, primero “porque el hom-
bre en ciertas circunstancias —no frecuentes ni previsibles— salta por
encima de su condicion actual y trasciende en la realidad hacia nue-
vas formas de vida”(124), pero, sobre todo porque la filosofia: “por
su condicion de foco de la conciencia total del hombre, podria ser esa
parte que se empine sobre si y que vaya de la negatividad del presente
a formas nuevas y superiores de realidad”(125). La reflexion de Sala-
zar Bondy transita, asi, desde el nivel de la politica, concebida como
un todo homogéneo, al nivel racionalista de la idea. Entre uno y otro
momento media un “salto” incomprensible hacia y desde una filosofia
que, a la par que remedio o vehiculo operacional de una limpieza ra-
dical de toda adquisicion enajenante, representa una suerte de vuelta
a una condicion adanica, fundacional y autarquica de la filosofia y la
cultura en Iberoamérica.

3. HISTORIA DE LAS IDEAS, FILOSOFiA POLITICA Y FEMINISMO/

Otro gran momento de interpretacién del pensamiento de Ibe-
roamérica relacionado con la emergencias politicas del periodo dice
relacion con la tradicion establecida por la “historia de las ideas”, la-
bor que, segin Arturo Andrés Roig (1984), viene realizandose desde
antes de la Revolucion de 1910 en México. Conviene sefialar que dicho
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marco de estudio corresponde a un esfuerzo de amplitud continental;
tarea que comenzo a ser sistematizada por José Gaos en 1940 con su
“Seminario para el estudio del pensamiento en los paises de lengua
espanola”. Con Leopoldo Zea, Arturo Ardao y Arturo Andrés Roig,
la postulacién inicial de la historia de las ideas se amplia, llegando a
convertirse en un concepto omnicomprensivo que incorpora a Rodri-
guez, Marti, Bilbao, Maridtegui, entre otros. En términos generales, el
itinerario de la historia de las ideas se inicia con la adopcién del his-
toricismo, sigue con el asi llamado circunstancialismo de inspiracion
orteguiana, hasta llegar a la incorporacion de la nocion de ideologia
de Marx. A partir de ese momento, el término se trastoca y se perfila
de una doble manera: como historia empirica de las ideas y/o como
historia critica de las mismas.

Por su parte, el peruano Francisco Mir6 Quesada es un ejem-
plo clasico del estilo de periodizacion cuyo principio de unidad reside
en “individuos” adscritos a una légica generacional. Con todo, dicho
historiador del pensamiento introduce una variante que rompe hasta
cierto punto con la continuidad omniabarcadora que caracteriza a
este tipo de estudio, reconociendo su existencia como una antesala de
la “filosofia de lo americano”, la que luego remata en la conocida “filo-
sofia de la liberaciéon”.

Entre los afios 60 y 70, la Filosofia de la Liberacion adquiere un
nuevo giro, primero con Enrique Dussel y su lectura critica de Hegel,
luego con Arturo Roig y sus relecturas de Kant, Hegel y Marx para
interpretar las tradiciones iberoamericanas. En Colombia alcanza un
fuerte apoyo de ciertos sectores de la Iglesia Catdlica (en especial, entre
dominicos y jesuitas), transformandose en Teologia de la Liberacion.
Seguin Roig, con el golpe militar en Argentina se deja de hablar de
“liberaciéon” y se pasa a hablar de “sabiduria popular” con Rodol-
fo Kusch. Debido a estas condiciones, quienes continuaron hablando
de liberacion debieron exilarse.'* Desde Uruguay, Yamandu Acosta
extiende la validez del lugar, bautizado por José Marti de “Nuestra
América”, hasta el presente por tratarse, segtin sefiala, “de un univer-
so discursivo, en el que diagnosticos, proyectos y prondsticos expresan
la lucha por la dominacion o la hegemonia”."®

4 Ver de Arturo Roig (1993), Rostro y Filosofia de América Latina , Mendoza: EDIUNC, p.205.
5 Ver de Yamandu Acosta (2012), Reflexiones desde “Nuestra América”. Estudios latinoamericanos
de historia de las ideas y filosofia de la prdctica, Montevideo: Editorial Nordan-Comunidad, p.23.

38



CONFIGURACIONES INSTITUCIONALES: LUGARES
DE LECTURA Y ESCRITURA DE LA FILOSOFiA EN IBEROAMERICA

En Chile, Eduardo Devés, Javier Pinedo, Ricardo Salas y Carlos
Ossandon reflexionan en torno a la historia de las ideas en el contexto
de la dictadura. Desde los anos 80, la universidad se transforma en
una “Universidad vigilada”." Los Rectores Delegados y autoridades
afines empiezan a gobernar y administrar a la filosofia segtn calce o
no con las exigencias de la censura. Por este motivo, los renovadores
de la filosofia se encuentran exonerados y se repliegan en institu-
ciones alternativas. Este es el contexto  de escrituras y temas que
empiezan a tener un énfasis en la filosofia politica y en las politi-
cas del saber (Carlos Ruiz, Humberto Giannini, Pablo Oyarzun, Olga
Grau, Sonia Saenz, Marcos Garcia de la Huerta, Jorge Vergara, Fer-
nando Garcia, Cristina Hurtado, Patricia Bonzi, Cecilia Sanchez) en
una discusion muy directa con filos6fos/as franceses/as que visitaron
Chile en el marco del College Institutionnel de la Philosophie. Entre
algunos de ellos, menciono a Patrice Vermeren, Jacques Ranciere, Mi-
guel Abensour, Genevieve Fraisse, Chantal Mouffe, Etienne Tassin,
Jacques Derrida. Eventualmente, también participaron filésofos/as
canadienses y alemanes/as.

En el periodo de la dictadura, la exigencia de democracia tam-
bién provino del feminismo. La politica tradicional comenzé a quedar
interceptada por el hilo de lo que comenzé a llamarse condicion de gé-
nero. Quien empled la palabra por primera vez es Julieta Kirkwood
(socidloga de la FLACSO) desde un feminismo que se reconoce en
el pensamiento de Simone de Beauvoir, en vistas de la “conversién
de las mujeres en sujeto”.!” Desde las nuevas exigencias de género, la
ensayista y critica cultural, Nelly Richard, ha sehalado que “recién en
los afios ochenta la mujer escritora chilena trasciende su aislamiento
individual”.”® En el ambito de la filosofia chilena, Olga Grau, Susana
Miinnich, Marta Vitar, Felicitas Valenzuela y Alejandra Castillo (in-
cluyéndome) son quienes se inscriben en las corrientes del feminis-
mo, las teorias del género y la diferencia sexual, discutiendo con los
supuestos filosoficos demarcadores de los valores patriarcales en el

Jorge Millas (1981) caracteriza con este nombre al periodo de los “rectores designados” en

Idea y defensa de la Universidad, Santiago de Chile: Editorial del Pacifico.

7" El tema del género y sus lecturas de Simone de Beauvoir, Julieta Kirkwood (1987) los expli-
citaen Feminarios, Sonia Montecino editora, Santiago de Chile: Documenta.

8 Ver de Nelly Richard (1989), Masculino/femenino: Pricticas de la diferencia y cultura democrdtica,

Santiago de Chile: Francisco Zegers Editor, p.32.
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territorio de lo masculino y lo femenino, en un espacio ocupado por
la voz fuerte del sujeto trascendental. Por cierto, anterior a esa fecha, las
mujeres también participan en la filosofia. Es el caso de Carla Cordua,
quien ingresa en 1948, aunque sin hacer valer el hecho de ser mujer
como una marca de la filosofia. Desde una perspectiva mas amplia, el
cubano Raul Fornet-Betancourt reflexiona sobre la compleja relacién
entre mujer y filosofia en su libro Mujer y filosofia en el pensamiento ibero-
americano (2009), considerando el afio 1950 como un punto de partida
del nuevo desarrollo de las mujeres en la produccion teérica de este sa-
ber. En esa fecha la mexicana Rosario Castellanos defiende su tesis de
maestria en México, titulada Sobre cultura femenina frente a Leopoldo
Zeay Eduardo Nicol. Esta autora tuvo como interlocutora a Simone de
Beauvoir, a quien conoce en 1951, y discute especialmente con Schope-
nhauer, cuyos argumentos enfatizan la incapacidad intelectual de las
mujeres. Entre otras de las mujeres que Fornet-Betancourt cita, esta
la argentina Maria Luisa Femenias, quien tiene como interlocutoras a
Judith Butler y Celia Amoros, desde donde efecttia la critica al andro-
centrismo. Aunque son muchas mas las citadas, por su actualidad,
me interesa mencionar a Magali Mendes, proveniente de Porto Alegre,
Brasil. Su trabajo de maestria estd dedicado al tema de lo femenino
bajo el titulo As diferentes figuras do femenino na obra de Levinas (1995).
Posteriormente incorpora en sus estudios a Derrida, Deleuze y Lyo-
tard, asumiendo la critica postmoderna al sujeto y al logocentrismo.

En el siglo XXI, la historia de las ideas decae en la medida en
que se cuestiona la filosofia de la historia al estilo de Leopoldo Zea.
Asimismo, a la letra ya no se la reconoce como salvadora. Al contrario,
como sefiala Angel Rama, puede ser un instrumento de control. En es-
pecial son los abogados y burdcratas quienes administran los lenguajes
simbolicos que institucionalizan el poder. Desde la perspectiva del
colombiano Santiago Castro Gomez(1996), lo que hoy cabe auscultar
son rupturas, lineas de fuga antes que continuidades.

Por mi parte, la conjetura desarrollada en este escrito propone
atender mas a lugares de lectura que atiendan a las topografias, las
singularidades de género, la raza y la lengua para interpretar los textos
filosoficos. Estos lugares han sido ignorados por la filosofia letrada y
académica porque no se planteaba el pensamiento desde los lugares
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de enunciacidon que permiten las heterogeneidades antes que las iden-
tidades sustancializadas sacralizadas por algunos historiadores de las
ideas. Por ultimo, para salirse del dominio del eclecticismo que aun
perdura de modo inadvertido en Iberoamérica, cabe recomendar tra-
bajar en la elaboracion de enmarques moviles que permitan aprehen-
der o reconocer problemas contextuales.
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Do Antropoceno como pobreza de mundo*

Juliana Fausto de Souza Coutinho
PUC-Rio

Em 1960, talvez um pouco antes ou um pouco depois da inaugu-
ragao de Brasilia, a cidade que deveria sintetizar a politica desenvolvi-
mentista de Juscelino Kubitschek, um grupo de candangos, os trabalha-
dores da construgao civil, imigrantes nordestinos que ainda levantavam
a cidade, encontrou, ao terraplanar uma 4rea, alguns ninhos de rato.
Esses ninhos ficavam debaixo da terra e seu habitante, um bichinho de
pelo alaranjado, com uma listra escura no dorso, focinho longo e cauda
grossa, revelou-se, quando examinado pelo pesquisador Joao Moojen,
nao apenas uma espécie desconhecida: tratava-se de um novo género da
familia de roedores Cricetidae. Moojen, que recebeu, examinou e des-
creveu oito desses ratos, homenageou o presidente e seus descobridores
ao nomea-los: Juscelinomys candango, o rato candango de Juscelino’. A
nomeclatura popular dispensou o politico e o bicho ficou sendo s6 rato-
-candango, como os trabalhadores que o encontraram. Esses homens,
que a época da inauguracao de Brasilia contavam cerca de 40 mil, eram
submetidos a jornadas exaustivas de trabalho, racionamento de agua,
alimentagao de péssima qualidade e viviam em acampamentos preca-
rios providos pelas construtoras da cidade da integragao nacional. Em

*  Gostaria de agradecer a algumas pessoas cuja interlocucao foi fundamental para a escrita

deste texto: Marco Antonio Valentim, Alexandre Nodari, Flavia Cera, Déborah Danowski,
Eduardo Viveiros de Castro, Roberto Romero e Cecilia Cavalieri.

Para a pagina, na IUCN Red List, sobre o Juscelinomys candango, consultar http://www.
iucnredlist.org/details/10946/0

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢ao XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 43-51, 2015.
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1959, um ano antes de descobrirem o rato, foram vitimas de um massa-
cre, que ficou conhecido como o massacre de Pacheco Fernandes Dantas;
depois de uma confusao no refeitério da empresa, um grupo de can-
dangos enxotou dali para fora a GEB — Guarda Especial de Brasilia, que
havia sido chamada para conté-los. Durante a noite, a policia retornou.
As versQes oficiais falam em entre um e nove mortos, mas a memoria sub-
terranea daqueles que estavam la narra uma histéria em que caminhdes-
-cagamba ensanguentados transportaram corpos no meio da noite. Um
jornalista que conversou com os sobreviventes conta:

Nenhum dos operarios falou em menos de 50 [mortos]. Houve
quem estimasse em 120. Mas, para mim, o dado convincente
foi o seguinte: apareceram cerca de 93 malas sem dono dentro
do acampamento, no dia seguinte. Esse numero, 93, é extrema-
mente convincente.?

Diz-se que Brasilia foi erguida em cima do sangue dos candangos.
Os ratos que lhes sao epdnimos nunca mais foram vistos desde aquela
primeira vez, nos canteiros de obra. Foram declarados extintos, a causa
sendo a perda de seu habitat: Brasilia e o desenvolvimentismo nao com-
portam nenhuma espécie de candango. E, se desenvolvimento é o nome
do jogo que resultou no Antropoceno, entao o massacre de populacdes
sub-humanas e nao-humanas é sua moeda corrente. Dos operarios as-
sassinados ndo se encontraram os corpos; dos ratos, os oito espécimes
descritos em 1965 por Moojen encontram-se empalhados no Museu Na-
cional/UFR]. Os outros, que compunham todo um povo, jazem anoni-
mos com seus operarios sob o solo de nossa capital. Sao seus fantasmas.

FAH

Donna Haraway costuma dizer que a civilizacao baseada na
queima combustiveis fosseis € também aquela comprometida com a
produgao acelerada de novos fosseis. E, de fato, como o cientista do
clima Will Steffen explicou:

2 A entrevista completa com Jorge Frederico de Almeida Santos encontra-se em http://zona-
sulnatal.blogspot.com.br/2004_04_01_archive.html Para uma discussao alongada e depoi-
mentos, cf. o extenso trabalho de Nair Heloisa Bicalho de Souza em livros como Construtores
de Brasilia (Editora Vozes, 1983) e Trabalhadores pobres e cidadania: a experiéncia da exclusdo e da
rebeldia na construcio civil (EDUFU, 2007), além do filme documentario de Vladimir Carvalho
Conterrdneos velhos de guerra, de 1990.
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Curiosamente, a mudanga climatica ndo € o argumento mais for-
te [para a proposicao de uma nova época geoldgica, o Antropoce-
no]. O argumento mais forte é a biodiversidade. E por qué? Mui-
tas das épocas da Terra sao definidas por mudancas agudas no
registro fossil (...) Estamos vendo isso agora. A taxa de extingado
esta entre 100 e 1000 vezes maior que o nivel de fundo. Devido a
nos, claro (Steffen, 13'18”, 2010).

Muitos concordam hoje que estamos vivenciando a Sexta Grande
Extin¢do, também chamada de Extingao do Holoceno ou Extingao do
Antropoceno. Queimando fdsseis antigos, nao paramos de criar novos
fosseis. Do ponto de vista desses novos fosseis, dos que se extinguem
para se tornar, por exemplo, pedras, o Antropoceno, mais que uma €po-
ca geoldgica, é sistema de governo: regime de excegao. Subversivos pelo
desacordo entre seu modo de vida e aquele tinico aceito pelo poder que
se impde sobre eles, inumeraveis espécies animais sucumbem diaria-
mente, cacados direta ou indiretamente — por exemplo, pela precariza-
¢ao de seus habitats. Sao os desaparecidos do Antropoceno. Desapareci-
dos politicos, criminosos radicais na monocultura civilizacional.

Em um texto chamado “Carta ao artista”, dirigida a Alexis Rock-
man, a filésofa e psicdloga Vinciane Despret discute a questao da ex-
tingao a partir da falta que os desaparecidos fazem no mundo. Ela diz:

A questao ndo é mais a tristeza ou o luto que experimentamos com
cada perda, mas o que este mundo esta perdendo. Pois, se a rea-
lidade mesma deste mundo é composta de pontos de vista multi-
plos sobre ele, de diferentes maneiras de viver nele e de habita-lo,
de todos os usos, invengdes e percepgdes que o fazem existir e lhe
dao sua espessura e densidade ontologicas, entao, com cada extin-
¢ao, uma parte da realidade se perde (Despret, 2013, s/p).

Ela cita o romance de Eric Chevillard, Sem o orangotango, quando
o escritor descreve a morte do tltimo desse povo:

O ponto de vista do orangotango, que ndo significou pouca coisa
na inveng¢ao do mundo e que segurava o ar no globo terraqueo,
com suas frutas carnudas, seus cupins e seus elefantes, esse pon-
to de vista tinico ao qual se deve a percepcao dos trinados de
tantos passaros cantores e aquela das primeiras gotas de orvalho
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sobre as folhas, esse ponto de vista ndo existe mais, vocé se da
conta [...] o mundo de repente encolheu [...]. E todo um aspecto
da realidade que colapsou, uma concepgao completa e articulada
dos fendmenos que fara falta doravante a nossa filosofia (Ché-
villard, 2007, p. 18).

O mundo, em uma palavra, empobrece a cada extingao. E interes-
sante que Chévillard mencione a filosofia, que, em grande parte de sua
histdria, pelo menos a majoritdria, se esforcou para retirar dos animais
qualquer ponto de vista, culminando na famosa teoria acerca de sua
pobreza de mundo. Seguindo Chévillard, podemos nos perguntar se o
mundo dos animais é pobre nele mesmo ou se é o mundo configurado
pelo anthropos que é cada vez mais pobre; este homem que fala e forma
mundos empresta seu nome a uma é€poca cujo proprio € a pobreza on-
toldgica. Heidegger escreveu que “o salto do animal vivente ao homem
falante é tao grande, ou até maior, que o da pedra sem vida ao ser vivo”
(Heidegger, 2004, p. 76). No Antropoceno, essa afirmacao perde seu cara-
ter supostamente descritivo e aparece como uma tarefa que o configura-
dor de mundos tomou para si: aproximar cada vez mais 0os animais das
pedras, transformando-os em fdsseis. A clareira do ser, isto €, o deserto.

FA*

Entre extintos e extantes, o vocabuldrio mobilizado pelas ciéncias
¢ oriundo do mito ou da fic¢do: ha as espécies ldzaro, que, consideradas
extintas, reaparecem; as espécies elvis, que, mesmo extintas, nao param
de ser vistas (sdo espécies muito parecidas com as desaparecidas ou hi-
bridas dessas); e as espécies mortas-vivas, que ainda contam com alguns
individuos, mas sao incapazes de se reproduzir, estando condenadas a
extingdo proxima. Chama a atencao nessa nomenclatura a situagao onto-
logica ambigua desses animais, como se a possibilidade de seu desapa-
recimento os situasse em um limbo existencial, nem vivos nem mortos.
Falei em fantasmas para me referir aos extintos no comego desse texto, e
a essa altura o termo nao parece fora de lugar. Poderiamos juntar ainda a
esse grupo mitico as espécies que se extinguem sem que cheguemos a co-
nhecé-las, espécies fabulosas, cuja historia permanece matéria fantastica.

Percebemos, assim, como a questao da extingao ¢ moldada em
um certo imagindario segundo categorias da ficcao cientifica. A antro-
pologa Genese Sodikoff, a esse respeito, comentou que
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A adogao, por parte dos bidlogos conservacionistas, da metafora
do zumbi (...) e a imensa popularidade dos temas apocalipticos e
de zumbi nas TVs europeia e americana diz algo sobre a experi-
éncia subjetiva da mudanca planetaria no Norte do globo e sobre
os modos como projetamos a forma das coisas que virao. ‘Este é
nosso evento de extingao’, diz um personagem na série de zum-
bis The Walking Dead” (Sodikoff, 2013, p. 142).

O possessivo nosso, na expressao “nosso evento de extingao”,
parece apontar para dois significados: trata-se da extingao deflagra-
da por nos e, ao mesmo tempo, da nossa extingao, da extingao da hu-
manidade — de fato, é a segunda acepgao que predomina nesse ima-
gindrio. Nem na série citada nem nos filmes de George Romero, por
exemplo, os animais sao levados em consideracao. No mais das vezes
sao imunes a epidemia zumbi; alids, se cabe outro comentdrio sobre
esse género, € que ele se desdobra em um ambiente social radicalmente
humano: em vez de cagarem ou plantarem, os personagens costumam
comer comida enlatada. Fazem expedi¢des as cidades desertificadas
para pilhar bens produzidos pela antiga sociedade de consumo; vivem
deles. Nessas obras, perde-se toda a referéncia ao mundo externo.

Em O dia dos mortos (1985), de Romero, o mundo pods-apocalipti-
co se concentra em uma base militar, e os humanos remanescentes sao
governados por dois poderes: o exército, de um lado, e a ciéncia, de
outro. Os zumbis sao sistematicamente capturados por soldados para
servirem de cobaias para cientistas; esses experimentos sangrentos e
repugnantes sao mostrados em detalhe e espelham a rela¢ao entre ani-
mais nao-humanos e alguns cientistas em laboratdrios. Ai, os zumbis
sao animalizados. Com os extintos, a relagao se inverte, e eles é podem
vir a ser zumbificados. Trata-se dos projetos de desextingao que pre-
tendem trazer de volta a vida espécies ja desaparecidas. Neste momen-
to, um debate acalorado tem por intencao estabelecer os critérios para
sua ressurreicao. Alguns desses critérios seriam?’:

1. As causas passadas e futuras da extingdo podem ser identifi-
cadas e enderecadas? [...] 4. Ha uma area suficiente de habitat
adequado e apropriadamente administrado disponivel agora e no

3 Esses critérios, discutidos no artigo “Reintroducing resurrected species: selecting DeExtinc-
tion candidates”, sdo, conforme seus autores, uma tradugao em forma de questdes daqueles
propostos pela International Union for the Conservation of Nature (IUCN).
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futuro? [...] 6. As circunstancias socioecondmicas, as atitudes das
comunidades, os valores, as motivagoes, as expectativas e os be-
neficios e custos antecipados sao provaveis de serem aceitos pelas
comunidades humanas dentro e no entorno da area de soltura?
[...] 7. Ha algum risco de impacto negativo sobre as espécies, co-
munidades ou sobre o ecossistema da drea que vai recebé-las? [...]
9. Ha um risco aceitavel de um impacto nocivo para os humanos?
[...] 10. Sera possivel remover ou destruir individuos translocados
e/ou sua prole da area de soltura ou de uma drea mais ampla no
evento de impactos ecologicos e socioecondmicos inaceitaveis?
(Seddon, Moehrenschlaher e Ewen, 2014, p. 143-145).

Esses critérios, que se assemelham sobremaneira ao roteiro de
Jurassic park (1993, de Steven Spielberg) —, parecem mais impedir o
projeto que viabiliza-lo, desde o primeiro deles; pois, como enderegar
as causas da exting¢do se sdo essas causas mesmas o sustentaculo de
nosso modo de vida?

E como se 0 Antropoceno enquanto época geoldgica e sistema de
governo fosse terrivelmente eficaz em fazer entrar neste mundo aquele
da ficgao cientifica. Sendo, como explicar que nos parece menos incri-
vel satisfazer todos os critérios para a zumbificagao dos extintos do que
habitar o mundo imaginado por Philip K. Dick em Do androids dream
of electric sheep? No romance, a Guerra Mundial Terminus exterminou
a tremenda maioria dos animais e possuir um, coisa rarissima, é um
sinal de distingdo tal que se desenvolveu todo um mercado de réplicas
eletronicas, compradas pelos mais pobres. Isto é, a categoria de ani-
malidade, ainda que transfigurada por componentes eletronicos, quer
dizer, por minério, é mais uma vez convocada para que a humanidade
possa se conceber como dominio autdonomo. Esses animais-maquina,
uma atualizagdo distdpica do delirio de Descartes, infestam a Terra
pOs-catastrofe e reasseguram os sobreviventes de sua humanidade - a
empatia que se sente por eles é prova de pertencimento a espécie homo
sapiens, e uma das maneiras pelas quais se distinguem os verdadeiros
dos andrdides. As ovelhas de Dick responderiam aos cientistas e sua
fantasia de ressurrei¢ao que elas so6 podem retornar como maquinas,
seus duplos tal como sonhados pela modernidade.

FA*

No Sul, j& que falei tanto do Norte, por jamais terem sido moder-
nos, ha quem sonhe de outro modo. Refiro-me a gente que, obrigada a
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habitar um mundo desertificado, sempre entreteve uma outra relacao
com ele. Nas palavras de Rosangela de Tugny, os maxakali (ou tikmu'un,
como se referem a si mesmos) sao um povo que cultivou “milenarmen-
te uma paciente observagao dos comportamentos dos incontdveis seres
vivos e [construiu] com eles um modo de relacionamento oposto a so-
lidao antropocéntrica dos cientistas europeus” (Tugny, 2011, s/p). Esses
indios, que hoje sao cerca de 1.600, habitam uma pequenina terra indige-
na, de cinco mil hectares do que um dia foi a exuberante Mata Atlantica,
mas hoje € um territorio arrasado onde abunda o capim de pasto que,
ironicamente, se chama capim-colonido. Tugny, que trabalha com eles
ha mais de 10 anos, conta que, durante a pesquisa para a publicacao de
um livro com seus cantos, diversas vezes precisou recorrer a especialis-
tas em zoobotanica para saber a que espécies os maxakali se referiam,
tamanha a quantidade e variedade de seres que ali compareciam. Com
e nesses cantos-espiritos, os ydmiy, os maxakali atualizam a relagao com
uma série de entes, como animais que muitos deles nunca chegaram a
conhecer. Se a forma corporal dos animais desapareceu de suas terras,
vitima do Antropoceno, na forma de espirito-canto eles continuam pre-
sentes, afetando e sendo afetados pelos maxakali. Roberto Romero, que
também trabalha com eles, me contou que

[...] em campo, eu tinha a impressao por vezes de que os ani-
mais como que estivessem ‘por ali’. Assim, na pequena faixa de
mata que resiste na aldeia ou nas fazendas ao seu redor, acom-
panhava meus amigos em expedi¢des de caga e pesca, prepara-
vamos armadilhas e eles costumavam brincar que alguma caga
grande cairia [...] Via de regra, contudo, voltdvamos com um
punhado de peixes mitidos, algum pequeno roedor e, quando
se tratava de caca para ritual, acabavam perseguindo no pasto
os bois do rebanho...*

Rosangela de Tugny, certa vez, empreendeu com eles uma via-
gem de quase um més na tentativa de encontrar alguns dos animais
que fazem parte de seu repertorio:

Fomos até cachoeiras, atravessamos cercas de fazendas para co-
letar jacas, descemos por boqueirdes, visitamos antigos cemité-
rios, fugimos de ameagcas de fazendeiros quando colhiamos suas
bananas, pescamos em riachos que podiam frequentar livremen-
te outrora (Tugny, 2011, s/p).

Comunicacao pessoal. E-mail de 15/08/2014.
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Essa viagem foi ocasido do rememoramento de muitas histdrias,
deixando evidente a intimidade dos tikmu"un com a terra que habitam

— e terminou sem nenhum encontro com animais.

E claro que, para falar bem, eu precisaria problematizar os pré-
prios conceitos de animal e de espécie para os tikmu'un, mas me fal-
tam, aqui, o tempo e a competéncia. Também nado quero dizer que
eles nao experimentam em sua carne, com sua terra e seus animais, a
devastagao. Pelo contrario, se ha quem possa falar com propriedade
sobre a devastacgao e a extingao, sao essas pessoas. Nas palavras de

Damazinho Maxakali:

Antigamente tinha muita floresta A floresta é muito forte, nos
criou, os Maxakali, e também criou todos os animais. Antiga-
mente tinha alimento dentro da floresta para Maxakali comer.
Antigamente, e no nosso tempo, os espiritos moravam dentro
da floresta. Agora nao tem mais floresta, ndo tem mais alimentos
antigos e também nao tem mais animais. N6s queremos a flores-
ta de volta para nossos espiritos morarem (Maxakali, 2012, s/p).

A cosmologia tikmu'un comporta um ser que se assemelha, em
alguns aspectos, aos zumbis de que faldvamos. Trata-se do inmoxd, um
corpo morto que nao se transforma em ydmiy, que nao passa a fazer

parte dos povos-espiritos. Rosangela de Tugny conta:

Saiu da cova. Sua pele amolecida pela umidade fechada da ter-
ra, ao contato do sol, tornou-se dura e impenetravel. Suas maos
transformaram-se em facas com as quais corta as cabegas dos pa-
rentes que deixou em vida. E um devorador que assusta os mais
intimos. Nao canta, nao danca, ndo vive em aldeias. Suas maos
cortantes nao recebem e nao trocam (Tugny, 2013, p. 60).

Segundo os tikmu'un, os brancos nasceram dos inmoxd. Nao di-

ferem, ndo trocam, ndo esperam, nao conversam.
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Sodikoff comentou que:

As criaturas sugadoras de vida que nos fascinam na tela e nas pa-
ginas dramatizam e invertem a relacao entre humanos e nao-hu-
manos. Do ponto de vista, digamos, de um carneiro-da-Barbaria,
de um trilho de Guam ou de um membro de qualquer das espé-
cies que foram extintas na natureza, os humanos sao os monstros
a serem temidos (Sodikoff, 2012, p. 2).
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O que o imaginario da epidemia zumbi cria é uma reversao da re-
lagao da chamada civilizagdo com outros povos, sub-humanos e ndo-hu-
manos. Estamos, nos, os humanos, histéricos diante da possibilidade do
fim do nosso mundo. Temos medo de que, como gdérgonas do desenvol-
vimento, acabemos nos olhando no espelho. Enquanto isso, para a ma-
nuteng¢ao do que pretendemos salvar, aniquilamos diariamente muitos
mundos e pontos de vista. De subito, todos os fantasmas se levantam,
apontam para nos e as perspectivas embaralhadas encontram seu lugar.
Nos damos conta de que nao temos o que temer. Somos nds os zumbis.
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1. P6S-COLONIALISMO NO ANTROPOCENO

Em um dos primeiros e mais relevantes textos no ambito das ci-
éncias humanas sobre a desordem climatica generalizada que caracte-
riza a possivel entrada do planeta numa nova época geoldgica chama-
da “Antropoceno” — na qual a atividade humana, gracas a magnitude
dos seus impactos, se tornou o principal agente geologico influencian-
do os processos da Terra —, o historiador Dipesh Chakrabarty afirma-
va que suas “leituras sobre teorias da globalizagao, andlises marxistas
do capital, estudos subalternos e criticas pos-coloniais (...), apesar de
enormemente uteis no estudo da globalizagao, nao [o] haviam de fato
preparado para entender essa conjuntura planetdria em que se encontra
hoje a humanidade” (2009, p. 199, ligeiramente modificado). Isto por-
que, argumenta o autor, se a crise ecoldgica denuncia o fim da “distin-
¢ao humanista entre histéria natural e histéria humana”, ou simples-
mente entre “natureza” e “cultura” — diagnostico que é compartilhado
por diversos outros pensadores contemporaneos, incluindo os que
serao citados nesta apresentagao —, a compreensao dessa “colisao de
historias” (idem, 2013) que deu lugar ao Antropoceno exige que colo-
quemos a historia humana registrada (ou mesmo a histdria recente) em
didlogo com a historia profunda, na qual a humanidade é compreendi-

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 52-65, 2015.
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da enquanto espécie, isto é, enquanto uma forma de vida que integra
a histdria da vida no planeta. Desse modo, s6 conseguiremos situar
historicamente a crise ecologica se pudermos aproximar dominios até
entao isolados uns dos outros: o planetario e o global, a historia pro-
funda e a recente, a compreensao de nossa agao enquanto espécie e as
consequéncias do capitalismo globalizado (idem, 2009, p. 213).

Se bem é verdade que coincido com Chakrabarty quanto a insufi-
ciéncia das teorias pds-colonialistas para pensar a atual crise ecoldgica,
ainda assim gostaria de propor uma reflexao que, partindo da nogao
de (des)colonizagdo, contribua para uma analise das bases discursivo-
-ontoldgicas que sustenta(ra)m o projeto modernizador e alimenta(ra)
m sua furia expansionista, furia essa que tornou o “anthropos”, catego-
ria indefinida em torno da qual revolveu toda a filosofia moderna, no
sujeito daquilo que Chakrabarty chama de uma “histdéria universal ne-
gativa” que “surge como uma sensacao compartilhada de catastrofe”
(ibidem, p. 222). Em suma, o que proponho ¢ uma espécie de “dobra”
da critica pos-colonialista sobre si mesma, algo proximo do que Edu-
ardo Viveiros de Castro chamou de “descolonizagao do pensamento”
(2012, p. 255), para que, refletindo sobre o contexto epistemologico em
que tal critica estd inserida, possamos liberar novas formas de pensar e
experimentar a relagao com os outros seres que coabitam, criam, trans-
formam e destroem o planeta conosco.

Talvez a principal razdo da insuficiéncia das analises pds-colo-
niais para a compreensao da crise ambiental ¢ que elas tendem a de-
nunciar as praticas e consequéncias do colonialismo europeu apenas
sobre os outros povos humanos, abstendo-se de apontar como essa domi-
nacao se da também junto a seres ndo-humanos — com efeito, quando sua
critica abarca esses seres, normalmente ela ¢ feita sob a compreensao
um tanto restrita (e, como quero propor, ja colonizada) desses seres
como “recursos naturais” ou “paisagem”, meros existentes do mundo
fisico manipulaveis pelo capital para sua reprodugao. Nesse sentido,
minha proposta aqui ¢ analisar em que medida aquilo que Bruno La-
tour chamou de “Constitui¢do moderna” —isto é, a concep¢ao de mun-
do, hegemonica desde a modernidade, baseada na suposta separagao
ontoldgica entre “natureza” e “cultura” —ja nao € ela mesma a expres-
sdo de uma postura colonizadora, na medida em que aspira a pretensa
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univocidade de uma certa ordem fisica e metafisica das coisas. Ou, dito
de outro modo: é possivel compreender a crise ecoldgica analisando as
praticas e discursos colonizadores que operam sobre as proprias no-
¢Oes de “natureza” e “cultura” (ou “politica”), conforme os modernos
e seus herdeiros as compreendem? E ainda: hd meios de pensar esse
“cosmos” e essa “politica”, separados no nascimento da modernidade,
como a cosmopolitica de que falam Isabelle Stengers e outros autores,
proposta que, a meu ver, exige a ado¢ao de um ponto de vista efetiva-
mente anti-colonialista ou mesmo descolonizador (porque sem preten-
soes a uma univocidade)? E o que isso significaria?

2. NATUREZA E POLITICA, ARMAS MODERNAS
NA GUERRA COLONIALISTA

Como bem demonstrou Bruno Latour em Jamais fomos modernos
(1994), a Modernidade se caracteriza por uma ontologia (ou Consti-
tuicdo) baseada na organizagao do mundo conforme dois dominios: o
da Natureza, que abrigaria as coisas nao-humanas e é pensado como a
instancia conformadora de nossa realidade fisica; e o da Cultura (ou
Politica ou Sociedade), que reuniria as inimeras representagdes que
diversos grupos humanos fazem daquela mesma realidade fisica. Se-
parando os dois dominios, esta a Ciéncia, que permite aos modernos
desvendar a Natureza e aceder aos fatos reais. Desta separagao entre
Natureza e Cultura decorre a Grande Divisao que os modernos ins-
tauraram entre si mesmos e 0s outros povos (e entre si mesmos e seu
passado): enquanto os primeiros seriam capazes de distinguir, gragas
ao conhecimento cientifico, fatos reais de valores subjetivos, aos outros
seria impossivel conhecer a realidade, presos que estariam em suas re-
presentagoes de mundo (LATOUR, 2002, p. 9). Estes outros povos, as-
sim, seriam apenas culturas; mas os Ocidentais, porque tém a Ciéncia,
seriam “metade cultura, metade natureza” (WAGNER apud LATOUR,
2002, p. 13).

Configura-se, assim, um processo duplo de colonizac¢ao, de pen-
samentos e de corpos: a confianga na universalidade da biparti¢ao do
mundo entre politica e natureza nao pode ser dissociada da operagao
de erradicacao cultural e social, empreendida em nome da civilizacao
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e da razao, pelos modernos no Novo Mundo (STENGERS 2012); ope-
ragao que, segundo Latour, pode ser pensada como uma “guerra dos
mundos” que os modernos adentraram pensando se tratar de uma
simples atuagao de policia (LATOUR, 2002). Para refletir sobre essa
inseparabilidade, abordemos primeiro a face colonizadora da ideia
moderna de “politica” para, em seguida, tratar do trago colonizador
da concepgao moderna de “natureza”.

2.1 Colonialidade da politica: a politica entre iguais

No artigo chamado “Cosmopolitica indigena nos Andes: refle-
x0es conceituais para além da ‘Politica” (2010),' Marisol de la Cade-
na, em consonancia com Bruno Latour, sustenta que as formagoes
politicas que emergiram da Constituicdo moderna expressam o que
ela chama de “colonialidade da politica”.? Por meio desse conceito,
a autora afirma que o mesmo movimento que produz a separagao
absoluta entre humanos e ndo-humanos e que conjura os “seres da
terra” (earth-beings) da esfera politica implica a segregacao, dentro
da prépria humanidade, entre individuos e povos superiores e in-
feriores — a saber, respectivamente os europeus e os habitantes do
Novo Mundo. A politica, assim, é esvaziada de reais antagonismos,
ja que aqueles que nao compartilham a ideologia moderna é negada a
condi¢do mesma de inimigos: tornam-se apenas humanos de segun-
da categoria e, por isso, aqueles a quem os modernos ensinarao a se
portar racionalmente. Nas palavras da autora,

“Indigenous Cosmopolitics in the Andes: Conceptual Reflections beyond ‘Politics™, 2010.
Embora a autora nao o afirme explicitamente, é possivel notar a similaridade deste conceito
com a ideia de “colonialidade do poder” proposta por Anibal Quijano, um dos pensadores
pos-coloniais mais influentes da regiao andina e citado por De la Cadena em diversos outros
textos. No artigo “;Son los mestizos hibridos? Las politicas conceptuales de las identidades
andinas”, De la Cadena define o termo “colonialidade” cunhado por Quijano da seguinte
forma: “Legitimada por crencas na (auto)declarada superioridade, a colonialidade consiste
no direito e no poder (auto)assignados por um grupo social privilegiado de impor sua ima-
gem sobre aqueles que considera inferiores”. Se, de inicio, a colonialidade do poder na Amé-
rica Latina se exerceu por meio da suposta superioridade do cristianismo sobre ‘as formas
indigenas de ser’, o que acarretou a tentativa de conversao religiosa e eliminagao das crengas
locais, a posterior imposi¢ao da razdo cientifica como forma legitima de conhecimento sé
reforcaram as investidas europeias na desqualificacdo dos modos de ser e de produgao de
conhecimento do Novo Mundo” (2006, p. 79-80).
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O campo politico como comumente o reconhecemos foi forjado
nao apenas pela distingao entre amigos e inimigos entre huma-
nos, mas também pela antitética separacao entre “Humanidade”
e “Natureza”. Juntas, essas duas antiteses — entre humanidade e
natureza, entre humanos supostamente superiores e inferiores —
declararam a extingao gradual dos seres “outros-que-humanos”
e dos mundos nos quais eles existiam. O pluriverso, os mundos
multiplos [...] cruciais para a possibilidade do politico, desapa-
receram. Em seu lugar, um tnico mundo surgiu, habitado por
muitos povos (agora chamados de culturas) mais ou menos dis-
tanciados de uma tnica “Natureza”. Relagdes nao-cientificas
com outros-que-humanos foram reduzidas a crengas, algo muito
distante de um método de investigacao da verdade, ainda que
talvez merecedor de preservacao enquanto nao reivindicar seu
direito de definir a realidade. A relagao entre mundos se deu por
meio de um antagonismo silencioso, com o mundo Ocidental de-
finindo como histdria (e com “Histdria”) seu papel soberbamen-
te hegemonico como civilizador e, como consequéncia, aumen-
tando seu poder de organizar a vida homogénea que ele tanto
lutou para expandir. A “Politica” enquanto uma relagao de dis-
cordancia entre mundos — como o “encontro dos heterogéneos”,
nas palavras de Ranciere — desapareceu, ou raramente aconteceu
(De la CADENA, 2010, p. 345-346).

Nesse sentido, De la Cadena percebe o recente aparecimento
desses seres-da-terra no cendrio politico dos Andes — como as oferen-
das dedicadas a Pachamama, a Mae Terra dos povos indigenas da re-
gido, durante os protestos conhecidos como Guerra da Agua e Guerra
do Gas ocorridos entre 2000 e 2003 na Bolivia; a inclusao dos direitos
de Pachamama na Constitui¢ao da Republica do Equador de 2008; ou
os protestos ocorridos em 2006 em Cuzco para impedir a possivel ins-
talacdo de uma mina na cordilheira da qual faz parte Ausangate, mon-
tanha considerada pelos indigenas um “ser sensivel, fonte da vida e da
morte e da riqueza e da miséria” — como uma “insurgéncia de forcas e
praticas indigenas com a capacidade de desestabilizar de modo signi-
ficativo as formagoes politicas predominantes” (ibidem, p. 336). Com
efeito, esse poder de desestabilizacao reside na forma mesma como
os seres-da-terra irrompem na politica: mais do que meros elemen-
tos naturais, trata-se de seres capazes de interagir com outros seres
(“humanos, plantas, animais, as montanhas, os rios, a chuva etc”) para
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a conformacao e manutencao do espago dinamico que eles integram
(ibidem, p. 354). Desse modo, a demanda dos “seres-da-terra” por sua
integracao na politica andina pde em xeque a univocidade do sentido
de “politica” e de “natureza”, denunciando que a ontologia moderna,
longe de constituir uma universalidade organizativa, apresenta ape-
nas um mundo (ainda que muito poderoso) entre muitos; tal presenca,
portanto, nos convida a “diminuir a velocidade da razao” — como su-
gere Stengers em sua proposta cosmopolitca, da qual falaremos mais
adiante — para reconhecer — e prestar atencao — a esse “momento in-
trigante de ruptura epistémica” (ibidem, p. 343), a saber, do sentido
moderno pretensamente univoco de “politica”.

2.2 Colonizacao da terra: a invencao da paisagem

Se a expansao do front moderno-colonizador requer a conjura-
¢ao dos nao-humanos da Politica e a consequente supressao dos anta-
gonismos ontologicos dentro dessa esfera, a investida colonizadora se
completa com a coetanea destituigao da capacidade de agéncia destes
nao-humanos e sua transformacao naquilo que entendemos por “meio
ambiente” ou, como propde Rondinelly Gomes, por paisagem, ou seja,
meros recursos naturais a disposi¢do para serem modificados, usu-
fruidos e explorados pelos humanos no decorrer do processo de seu
desenvolvimento social e econdmico (embora estejamos falando, Ron-
dinelly e eu, principalmente da transformacao antropica de biomas,
este diagndstico pode ser estendido a ofensiva colonizadora contra os
animais, que se exerce, por exemplo, por meio das técnicas atuais de
producao animal industrial e de experimentacao cientifica: estes tam-
bém sdo vistos como meros recursos a serem utilizados, manipulados
e, finalmente, descartados pelos humanos).

Em seu artigo “Um mundo quase-arido”, Rondinelly afirma que
o “projeto colonial” —iniciado no século XVII e presente ainda nos dias
de hoje sob o nome de “desenvolvimento” — se caracteriza por uma
obstinada determinagao material, unidirecional e antropocéntrica de
ocupacao do espago: se podemos representar graficamente a orienta-
¢ao da produgao econdmica colonial (isto é, da extragao de riquezas da
terra) com uma seta apontando “para fora, na dire¢ao da metrépole”
(e hoje, ainda, a seta segue o mesmo sentido, mas agora alcangando um
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destino mais longinquo: a China), podemos imaginar uma outra seta
representando a forca de reagdo que aponta para o sentindo inverso, a
terra, transformando-a, por meio de uma intervencao brutal, em mera
provedora de matérias-primas. “Desterrar a terra” —isto é, desconecta-
-la de quaisquer relagdes de reciprocidade com outros seres, humanos
e nao-humanos — é uma medida fundamental, nos diversos sentidos
da palavra, para o aparecimento do Homem moderno, sujeito trans-
cendental, que enxerga na terra apenas uma fonte de recursos e que se
opoe significativamente ao primitivo que, por caréncia de conhecimen-
to, entretém relagdes metafisicas com aquilo que, a partir de entao, o
colonizador transforma em “paisagem” ou “natureza”.

Se, ainda como diz Rondinelly, “a paisagem [...] € o terreno [so-
bre o] qual vai passar o trator do processo civilizatorio” — imagem que
lembra a técnica da terraplenagem, usada em projetos de engenharia
para tornar um terreno aplainado, homogeneizado, apto a receber pro-
jetos de ocupacgdo do espago —, para transformar a terra em paisagem
o projeto colonial-desenvolvimentista necessita a todo custo “domes-
ticar as forgas do solo, por delimitacao, adequacao, eliminagao, valo-
ragao, monetarizacao” (GOMES, p. 3, ligeiramente modificado). Mas
a terra de que o autor nos fala, que compde junto com outros seres o
bioma semiarido brasileiro, resiste, se mostra indomavel: o fenomeno
da estiagem — a auséncia de chuva que acomete o sertao por seis meses
num ano — se impde como uma barreira intransponivel a sanha de-
senvolvimentista desejosa por excedentes de producao, ja que durante
esse periodo, diz o autor,

0s seres se tornam menores, se encolhem, desaceleram, desaque-
cem sua economia: os rios param de correr, as arvores se despem
pra guardar sua dgua, assim como os homens e mulheres tam-
bém protegem a dgua da avareza solar, as pedras esquentam e
0s animais se escondem debaixo da terra. A terra subdesenvolve
(ibidem, p. 6).

Num agenciamento césmico que envolve “clima, povo, arte, ve-
getacdo, politica, religido, solo, sol, histdria, agua” e “até mesmo pe-
dras” (ibidem, p. 6 e 9), a terra subdesenvolve, os povos subsistem,
a suficiéncia constitui a resisténcia ao binarismo colonial excesso-es-
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cassez. As intermiténcias que caracterizam as interagdes no sertao, o
delicado equilibrio entre os elementos que compdem e sustentam tal
bioma nos fazem lembrar que o semidrido é quase arido, e que o perigo
da aridez constantemente a espreita é o que inspira e renova as praticas
de convivéncia entre os seres que ali existem.

3. CosMOPOLITICA, A DESCOLONIZACAO DO PENSAMENTO

O que a insurreigao dos seres-da-terra de que nos falam De la
Cadena e Rondinelly demonstra, essa insisténcia em nao se deixar con-
jurar da politica — conjuracao dupla, ja que, 0 mesmo movimento es-
tabelece também uma cisdo entre humanos mais ou menos superiores
— constitui uma oportunidade de instaurar, no lugar do mundo bica-
meral moderno forjado sobre interdi¢des e imposi¢des de sentidos uni-
vocos, aquilo que Stengers chama de “cosmopolitica”: uma ampliagao
da politica ndo apenas as “coisas”, mas também aquilo que pode nos
conectar a essas coisas (2004, p. 13); isto ¢, a capacidade de atribuir um
papel politico mesmo aos seres que nao podem ou nao querem parti-
cipar nos termos exigidos para seu ingresso na politica, que, segundo
Stengers, pode ser resumido na seguinte ordem: “expresse a si mesmo,
suas objec¢des, suas propostas, suas contribui¢des ao mundo comum
que estamos construindo” (ibidem, p. 3).?

Pertencemos a uma tradigao que, tendo inventado a politica, pro-
duziu também os meios de restringi-la a apenas alguns membros, dei-
xando fora do “circulo politico” (LATOUR, 2004; 2013) outros actantes
que nao cessam de compor (e descompor) nosso mundo. Dessa forma,
para sermos capazes de reconhecer seu papel politico, é preciso “redu-
zir a velocidade da razao” (slow down reasoning), isto é, “suspender os
hébitos que nos fazem acreditar que sabemos o que sabemos e quem
somos, que possuimos o sentido daquilo que nos faz existir” (STEN-
GERS, op. cit., p. 14); maus habitos, de fato, que nos fazem “transfor-

*  Tal exigéncia de expressao (entenda-se, linguagem) para participagao na politica pode ser

encontrada ja em Arist6teles, como demonstra o trecho a seguir, retirado do artigo “Parle, si
tu es un homme” de Barbara Cassin, lembrado por Marco Antdnio Valentim no artigo “Ex-
tramundanidade e Sobrenatureza: Para uma critica da antropogénese filosofica”: “Significa
alguma coisa, se tu ndo és uma planta, ou destituido de cultura: fala, se tu és um homem”
(CASSIN apud VALENTIM, 2012, p. 4).
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mar um tipo de pratica da qual somos particularmente orgulhosos em
uma chave neutra universal valida para todos” (idem, 2012).*

Desse modo, nao se trata mais da producao de univocidade de
sentido, como se pudesse haver um conhecimento universal — e, por
isso, capaz de por todos de acordo — desassociado dos pontos de vista
que o produzem: a proposta cosmopolitica demanda aceitar a plurali-
dade de experiéncias e modos de existéncia de todos aqueles que estao
de alguma maneira envolvidos na questao que mobiliza a decisao poli-
tica e que seriam provavelmente desqualificados como nao possuindo
nada a propor. O “cosmos”, aqui, funciona como um mecanismo de
equalizagado (colocar dois diferentes em pé igualdade), nao de produ-
¢ao de equivaléncia (ou seja, assumir que hda dois iguais) (ibidem, loc.
cit.): em lugar de uma suposta univocidade que classificaria os diver-
sos sentidos como um sendo o correto e os demais sendo equivocos, €
preciso admitir as equivocagdes — isto €, reconhecer quando um mes-
mo termo € usado para se referir a coisas que nao sao as mesmas — e
perceber que nao se tratam de diferentes visdes sobre um mesmo mun-
do, mas sim de diferentes mundos entrando em relagao (VIVEIROS DE
CASTRO apud De la CADENA, 2010, p. 351).

A proposta cosmopolitica, portanto, nos demanda resistir a tenta-
¢ao de assumir a universalidade das categorias que, imaginadas como
produto inequivoco da razao, sustentam a empresa ocidental, de cuja
tradigao somos herdeiros. Ela pde em xeque a organizagao bicameral de

*  Noentanto, perceber a necessidade de desaceleragao da razao em dado momento exige prestar
atencdo aos intersticios de hesitagdo que acontecem quando, na presenca dos outros seres, nos
encontramos desprotegidos das narrativas e rituais que tém por fungdo mesma nos convencer
de que tais seres nada mais sdo que recursos disponiveis para nosso usufruto. Como lidari-
amos com questdes sobre a degradagdo das condigdes fisicas de nossa existéncia provocada
pela intensa atividade industrial capitalista sobre a Terra se ndo pudéssemos mais espantar a
hesitacdo, o medo stibito que nos atinge, mesmo que rapidamente; se ndo pudéssemos silen-
ciar rapidamente essa inquietagdo com narrativas do tipo “é preciso seguir desenvolvendo”
ou “é o custo do progresso, um mal necessario”? Despidos de tais prote¢des ditas racionais e
confrontados diretamente com os outros com quem, e ndo sobre quem, devemos decidir, o que
decidiriamos? Como tratarfamos outras culturas e suas ontologias tao distintas da Ocidental
sem resvalar na tolerancia a seu direito de manter sua “cultura” (ja que sé lhes cabe a repre-
sentag¢do), na compaixao por sua incapacidade de conhecer o mundo como ele realmente é, no
julgamento sobre sua tradicionalidade... A cosmopolitica é, assim, um convite a pdr em xeque
aracionalidade, entendida como um conjunto de mecanismos de auto-afirmacio da excepcio-
nalidade dos humanos modernos por meio da operagdo simultanea de des-subjetivacao de
todos os outros e des-sensibilizagdo dos modernos mesmos em relacao a esses outros.
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mundo que, de um so6 golpe, apartou os nao-humanos da politica e tor-
nou-os meros recursos dos quais os humanos podem dispor; o retorno

\

dos “seres-da-terra” a esfera politica, desse modo, retira da obscuridade
0 antagonismo que negava a existéncia dos mundos aos quais eles per-
tenciam. Nesse sentido, ela se assemelha aquilo que Eduardo Viveiros
de Castro entende por “descolonizacao do pensamento”, a qual significa

uma dupla descolonizagao: assumir o estatuto integral do pen-
samento alheio enquanto pensamento e descolonizar o préprio
pensamento. Deixar de ser o colonialista de si mesmo, subordi-
nado as ideias mestras, as ideias-chave de sujeito, autoridade,
origem, verdade. A descolonizacdo envolve esse duplo movi-
mento, o reconhecimento da descolonizagao histdrica, sociopo-
litica do mundo, e os efeitos que isso tem sobre a descolonizagao
do pensamento (VIVEIROS DE CASTRO, 2012, p. 255).

As relagdes cosmopoliticas de que nos falam De la Cadena e Ron-
dinelly em seus artigos, assim, convidam a descoloniza¢ao do pensa-
mento que herdamos da modernidade; ndo se trata de tarefa facil, na
medida em que a tentagdo ao universalismo continua ali, a espreita...
Nesse sentido, gostaria de me encaminhar para a conclusao lembrando
o importante alerta de Stengers:

Quando se trata do mundo, de suas questdes, ameagas e proble-
mas cujas repercussdes parecem ser globais, € “0 nosso” conhe-
cimento, os fatos produzidos pelo “nosso equipamento técnico”,
mas também os julgamentos associados com “nossas” praticas
que estao essencialmente no comando. Boa vontade e “respeito
aos outros” nao sao suficientes para eliminar essa diferenca, e
nega-la em nome de uma “igualdade perante a lei” de todas as
pessoas sobre a terra nao evitara a posterior condenagao como
cegueira fanatica ou egoismo daqueles que se recusam a reco-
nhecer que nao podem escapar de “questdes planetarias”. A
proposta cosmopolitica [...] se dirige aqueles que pensam neste
clima de emergéncia, sem nega-lo de forma alguma, mas toda-
via murmurando que talvez haja alguma coisa mais importante
(STENGERS, 2004, p. 2-3).

Sigamos, pois, este alerta para refletir sobre a desordem ecold-
gica que é tema dessa sessao e sobre a forma como podemos trata-la
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numa perspectiva cosmopolitica. Se é sumamente importante denun-
ciar a desordem e a destrui¢do em escala planetdria dos coletivos hu-
manos e nao humanos cuja interagao conforma as préprias condi¢des
de existéncia no planeta, também ¢é crucial nao reproduzir a domi-
nagao colonial, mesmo com a melhor das intengdes. Isto porque se é
bem verdade que, como Chakrabarty, Latour e diversos outros autores
constataram, as desordens ambientais que caracterizam a entrada do
planeta no Antropoceno denunciam de forma contundente a impossi-
bilidade de sustentagao da Constituicdo moderna, hd sempre o risco
de recairmos no colonialismo epistemologico quando do tratamento
deste assunto com outros povos.

Em um estudo chamado Um emaranhado de ilhas: pessoas, meio am-
biente e mudanga climdtica no Pacifico Ocidental (2014),> Carlos Mondra-
gén chama a atengdo para as equivocagdes que permeiam a relagao
entre o Ocidente e as ilhas do Pacifico no que se refere a compreensao
e ao agir politico para reduzir os efeitos do aquecimento global, e espe-
cialmente o do aumento do nivel do mar, tido como a principal ameaga
aos povos dessas ilhas. De uma forma geral, a abordagem ocidental
consiste em assumir que todas elas, indiscriminadamente, correm o
risco de afundar; que, portanto, todas elas precisam receber aportes
financeiros para adotar medidas de “adaptagao”® ao aumento do ni-
vel do mar; e, talvez a maior expressao de boa vontade cosmopolita,
no sentido kantiano do termo, a adogao de esforcos para empreender
a chamada “integracdo do conhecimento tradicional ao conhecimento
cientifico”. O que Mondragon demonstra, no entanto, é que, ao me-
nos para a comunidade das Ilhas Torres — objeto de estudo etnografico
do autor —, o principal risco engendrado pelo aquecimento global é
a intensificacao das condi¢des hidroclimaticas extremas (inundagoes,
secas, ciclones), que teria efeitos devastadores sobre os sistemas de
produgodes locais. Isto porque, se bem tenha ocorrido uma elevagao do
nivel do mar atribuivel ao aquecimento global, a principal responsavel

5 Un entramado de islas: personas, medio ambiente y cambio climdtico en el Pacifico Occidental, 2014.

¢ De acordo com o “Sumario para Tomadores de Decisao” do Grupo de Trabalho II que com-
poe o Quinto Relatério de Avaliagdo do Painel Intergovernamental sobre Mudangas Climaticas
(IPCC, na sigla em inglés) langcado em 2014, “adaptacdo € o processo de ajuste ao clima atual
ou esperado e a seus efeitos. Em sistemas humanos, a adapta¢ao busca moderar ou evitar
danos ou explorar oportunidades benéficas. Em alguns sistemas naturais, a intervenc¢ao hu-
mana pode facilitar o ajuste ao clima esperado e seus efeitos” (IPCC, 2014, p. 5).
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pelo afundamento dessas ilhas nos ultimos anos ¢ a instabilidade ge-
ofisica das ilhas, devido as constantes e intensas movimentagdes das
placas tectonicas (MONDRAGON, 2014, p. 20).

Mais importante ainda: a abordagem homogeneizadora ociden-
tal perde de vista as singularidades na forma de compreender e criar o
espaco e o tempo decorrentes das intera¢des entre humanos, animais,
paisagens e divindades especificas de cada uma dessas ilhas do Paci-
fico. As frequentes alteracdes fisicas — decorrentes da ja mencionada
grande movimentacdo de placas tectonicas, além das vulcanicas, da
passagem regular de furacOes e de uma variagao climatica estacional
intensa — sdo percebidas pelos insulares como

uma confluéncia de forgas espirituais e de alteragdes fisicas que
compdem a ideia de que o mundo fisico, terrestre e aquatico, é
parte de um cosmos inerentemente instavel, [... que] se funda-
menta na noc¢ao de que as “ilhas” do mundo [mesmo os conti-
nentes sao ilhas nesta cosmologia] nao estao ancoradas no fundo
do mar, mas sim consistem em pedacos flutuantes de terra pou-
sadas sobre a superficie de um vasto cosmos oceadnico, o qual
carece de um fundo concreto, isto ¢, de um fundo marinho. [...]
Esta imagem do universo inclui ideias sobre as condigdes basicas
do cosmos que explicam a instabilidade observada no mundo
circundante (ibidem, p. 22).

Nesse sentido, o entendimento e as experiéncias dos habitantes
das Ilhas Torres a respeito das variagdes fisicas que os circundam cons-
tituem equivocagdes sobre as nogdes de “mudanga climatica”, “meio
ambiente”, “ilhas”, “fundo do mar”... e até mesmo de “adaptagao”:
“O que pensam que somos?”, perguntava um insular a Mondragon,
“Pensam que nao conhecemos nossas proprias ilhas? [...] O que eles
vem nos dizer sobre adaptacao? Nos ja nos adaptamos faz muito tem-
po!” (Ibidem, p. 29). Aceitar a proposta cosmopolitica e descolonizar o
pensamento, portanto, envolve levar a sério essas equivocagoes que
dizem respeito as diversas compreensodes e aos diversos mundos dos
quais nos falam os coletivos com quem entretemos relagdes. Tal pro-
posta, com efeito, nao desqualifica o conhecimento de nenhum dos en-
volvidos: ndo se trata aqui de forma alguma — e isso precisa estar bem
claro — de relativizar a existéncia da mudanga climatica antropogénica
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que € uma das faces do Antropoceno, propondo que ela seria apenas
uma produgao cultural do Ocidente; tampouco de considerar a per-
cepcao dos habitantes das Ilhas Torres com a complacéncia comum as
propostas de “integracao do conhecimento tradicional ao cientifico”,
que nada mais sdao considerar as técnicas de manejo e conservagao da
terra desconectadas de seu contexto cosmoldgico. Trata-se, de fato, de
ser capaz de reduzir a velocidade da razao e experimentar decisdes
sobre o tema considerando as equivocagdes e 0s seres que compdem
os mundos de todos os envolvidos na questao.” Pois, se como diz La-
tour, nossa época testemunha a “reintroducao dos climas como a nova
preocupagao cosmopolitica”,* compreender o novo estado das relagoes
no Antropoceno implica tomar com seriedade a diversidade e as equi-
vocagOes possiveis nessa grafia de “clima” no plural.
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INTRODUCAO

A filosofia de Fichte ¢ herdeira da kantiana. A filosofia transcen-
dental de Kant abstrai o mundo e investiga as condi¢oes de possibili-
dade do mesmo a partir da subjetividade. E transcendental “todo co-
nhecimento que se ocupe nao tanto com os objetos, mas com o modo
de conhecer dos objetos, na medida em que estes devam ser possiveis
a priori” (KANT, 2012, p. 60). A ideia de uma critica da razao pura, que
separa o que € proprio a razao e a seu modo de conhecer (puro), da-
quilo que € objeto da experiéncia (empirico), € o cerne da consideragao
kantiana. Neste sentido, a filosofia transcendental pode ser encarada
como uma investigacao em segundo grau do conhecimento, isto ¢, nao
se ocupa diretamente com 0s objetos mas se pré-ocupa com o modo
de conhecer os objetos e as condi¢des de possibilidade da experiéncia.
Contudo, vale questionar o que torna possivel essa investigacao em
segundo grau do conhecimento.

Uma vez que se iniciou a busca pela génese do conhecimento, de
maneira a abstrair todo o envolvimento dos objetos da experiéncia, a
pergunta concernente ao modo como € possivel saber que é de deter-
minada forma que se conhece € oportuna. Pode-se dizer que este é um
grau superior de investigacao no campo da subjetividade e epistemo-

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 66-74, 2015.
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logia, principalmente no que diz respeito a fundamentagao do conhe-
cimento. Este grau superior pode ser compreendido como o filosofar
sobre a possibilidade da filosofia, isto €, filosofar sobre a propria ativi-
dade de filosofar - filosofia da filosofia. Conforme carta de Johann Got-
tlieb Fichte em 4 de julho de 1797 enderecada a Karl Leonard Reinhold,
¢ questionavel até que ponto o autor da Critica se elevou a este nivel de
investigacao, pois Kant parece “ter em geral filosofado bem pouco so-
bre o seu proprio filosofar” (apud SUZUKI, 1998, p. 105). Diante disto,
podemos perguntar: apesar de ser inegavel o valor desta investigagao
no terceiro grau de conhecimento, depois de encerrada, nao seriamos
necessariamente levados a também perguntar pela sua génese? E em
seguida, depois de encontrar o quarto grau, iniciar a investigacao do
quinto, e assim sucessivamente, ad infinitum? Ou entdo, por outro lado,
devemos admitir ser o terceiro grau uma espécie de ponto fundamental?
Qual seria a melhor alternativa?

O pPRINCiPIO DA WISSENSCHAFTSLEHRE: INTUICAO INTELECTUAL
OU CONSCIENCIA IMEDIATA PRE-REFLEXIVA

Fichte afirma ter a resposta para essas questoes. Em sua Wissen-
chaftslehre, o fildsofo alemao busca fundar todo saber e toda experiéncia
humana em um principio. Este principio é, por sua vez, apresentado
em diferentes obras, por caminhos multiplos e com diversos nomes. A
respeito desta questao, a Fundacdo de toda a Doutrina-da-Ciéncia de 1794
¢ aberta com a seguinte consideragao:

Temos de procurar o principio absolutamente primeiro, pura e
simplesmente incondicionado, de todo saber humano. Esse prin-
cipio, se deve ser absolutamente primeiro nao se deixa provar
nem determinar. Ele deve exprimir aquele estado-de-acao que
ndo aparece nem pode aparecer entre as determina¢des empiri-
cas de nossa consciéncia, mas que, muito pelo contrario, estd no
fundamento de toda consciéncia e € o inico que a torna possivel
(FICHTE, 1988, p. 43).

O escrito publicado na gazeta Philosofisches Journal em 1797, com
o titulo, Toda consciéncia é condicionada pela consciéncia imediata de nos
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mesmos, também apresenta o principio em questao. O ponto funda-
mental — isto é, o principio absolutamente primeiro — € explicitamente
enunciado no titulo do escrito: existe uma consciéncia imediata (incon-
dicionada) que é condigao de possibilidade e, assim sendo, pressupos-
to de toda e qualquer consciéncia fenoménica.

O caminho percorrido pelo autor no escrito da gazeta, até a che-
gada no principio, pode ser reconstruido da seguinte forma: (1) toman-
do a consciéncia em sua relagdo intencional, isto é, pensante-pensado
(p. ex., penso em “x”), e (2) a partir disto pensando no “eu”, (3) apreen-
do que para que o pensante seja pensado é preciso admitir uma nova
relagao em nivel superior que terd um pensante (novo) que pensa no
pensante que agora € pensado; (4) se este for o caso, havera uma re-
gressao ao infinito nos novos niveis que precisam ser supostos para
efetivar a consciéncia do eu, levando-nos a concluir que: (5) “jamais
chegaremos a poder admitir uma consciéncia efetiva” (1988, p. 181).
Em outras palavras: “por essa via a consciéncia absolutamente nao se
deixa explicar” (1988, p. 182). No entanto, (6)

ha consciéncia; por conseguinte, aquela afirmacao tem que ser
falsa. E dizer que ela é falsa significa: seu contrario tem validade;
logo, tem validade a seguinte proposi¢ao: ha uma consciéncia em
que o subjetivo [pensante] e o objetivo [pensado] absolutamente
nao se separam, e sao absolutamente um e o mesmo. Logo, tal
consciéncia seria aquilo de que precisamos para explicar a cons-
ciéncia em geral (1988, p. 182, marcagdes nossas).

Tal consciéncia que absolutamente ndo separa pensante e pen-
sado é o principio absolutamente primeiro que nos sugere Fichte. A
pergunta que se levanta a essa altura da hipdtese fichteana é: como
devemos conceber tal consciéncia origindria? O filésofo responde que
a consciéncia do pensar € imediata, isto é, que nao é possivel pensar
no pensar sem ter consciéncia dele; portanto, “a consciéncia de nosso
pensar € essa consciéncia”, ou ainda:

em teu pensar de ti mesmo tinhas consciéncia de ti mesmo, e era

justamente essa autoconsciéncia aquela consciéncia imediata de
teu pensar, quer tivesses pensado um objeto, quer a ti mesmo.
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— Assim, a autoconsciéncia € imediata; nela, subjetivo e objeti-
vo estdo inseparavelmente unificados e sdo absolutamente um
(1988, p. 182)".

Tendo o exposto em vista, o autor ainda complementa dizendo:
“tal consciéncia imediata chama-se, na expressao cientifica, intuicio”
(1988, p. 182, grifos no original). Deste modo, temos que a consciéncia
imediata € a intuigao do eu (identidade de intuigao e “eu”), de tal ma-
neira que é possivel afirmar: “eu sou essa intuicdo, e pura e simples-
mente mais nada, e essa intuicdo mesma é eu” (1988, p. 183). O eu, a
auto-intuicdo e a autoconsciéncia imediata sao 0 mesmo — o incondi-
cionado, o ponto de partido de toda consciéncia, que nao aparece nem
pode aparecer nas determinagdes empiricas. Em resumo, o principio
da Wissenschaftslehre.

A autoconsciéncia imediata que “une simultaneamente objetivo
e subjetivo”, haja vista ndo se dar por reflexao, é necessariamente di-
ferente desta, e mais, € anterior a esta, ou seja, é autoconsciéncia pré-
-reflexiva e intuitiva. Esta intui¢do, que se identifica com a consciéncia
imediata do pensar, ¢ particularmente denominada pelo fildsofo intui-
cdo intelectual. Segundo o comentador Christian Klotz,

o conceito de “intuicdo intelectual”, [...], tem de ser entendido a
partir desse argumento: ele serve para explicitar o carater parti-
cular daquela consciéncia de si pré-reflexiva que subjaz a qual-
quer consciéncia intencional. Esta é “intelectual” no sentido de
que surge espontaneamente na consciéncia. O conceito de “intui-
¢ao”, entretanto, refere-se aqui a trés caracteristicas diferentes da

Gunter Zoller escreve sobre a unidade absoluta, na forma sujeito-objeto, da autoconsciéncia
imediata: “ao insistir no estado ndo-objetivo e ndo-objetivavel do Eu Puro, Fichte ndo quer
caracterizar o Eu Puro como um sujeito apenas. Ao contrario, é parte da propria esséncia do
Eu ser um sujeito que € o que é para e por si mesmo. Sendo de outro modo, o sujeito nao seria
realmente um sujeito, mas seria um ser para alguma coisa ou alguém outro, isto €, um objeto.
Assim, o Eu Puro, enquanto nao é um objeto de um outro sujeito, é ainda um objeto para
si mesmo. Para ter certeza, a objetividade do Eu Puro ndo pode ser essa de um objeto dado
para e contemplado pelo Eu. Desta forma, o explanandum (o Eu) seria duplamente pressu-
posto no explanans, no Eu-sujeito como também no Eu-objeto. Ao invés disso, o Eu deve ser
para si mesmo ou com si mesmo de uma maneira que exclua toda mediagao, externalidade e
duplicagao. O termo que Fichte introduz para a unidade absoluta do sujeito em seu ser-para-
-si-mesmo é ‘sujeito-objeto” (1998, p. 86, traducdo nossa e itdlicos no original).
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autoconsciéncia pré-reflexiva. Primeiro, ao aspecto de que nesta
autoconsciéncia o sujeito pensante esta presente. [...] Ela s6 ocorre
como condigdo e parte de uma outra consciéncia, a saber, de uma
consciéncia intencional. [...] Finalmente, o conceito de “intui¢ao”
tém a funcao de destacar a auséncia de diferenciagdo como um as-
pecto da autoconsciéncia imediata (KLOTZ, 2008, p. 15-16).

A METAFILOSOFIA DE FICHTE

Perguntamos: qual a relacao dessa intuicao intelectual com uma
suposta metafilosofia de Fichte? Fichte se fez a pergunta sobre como é
possivel a filosofia, em sua introducao as aulas da Wissenschaftlehre Nova
Methodo (1797), e na resposta identificou filosofia com metafisica.? Filo-
sofia é metafisica porque, considerando fisica ou fisico tudo aquilo que
compreende a experiéncia fatica, a filosofia, que ndo se atém a fatos
particulares, ou seja, que estd para além da experiéncia, é metafisica.
Neste sentido, a relacao da metafisica com a fisica ou o fisico € a mesma
que existe entre o fundamento e a coisa fundada. A autoconsciéncia
imediata pré-reflexiva funda a possibilidade da experiéncia fatica, e
também, enquanto atividade fundante ou intuicao intelectual, é an-
terior a discursividade, ou ao conceituar. Ao se perguntar “o que € a
filosofia?”, Fichte afirma que ndo dard nenhuma defini¢ao da mesma,
nenhuma férmula, mas mostrara o que a filosofia é procedendo de ma-
neira genética, i.e. descrevendo como acontece que a mente humana
comega a filosofar.’ Neste sentido, a Wissenschaftlehre pode ser encara-
da como metafilosofia.

O idealismo transcendental de Fichte supde explicar o realismo
empirico.* Ao contrario do que muitos que fazem referéncia ao autor
alegam, este ndo defende que o mundo fenémenico é um mero produ-
to fantasmagdrico da consciéncia de um sujeito. A intuigao intelectual
é apenas o ponto fundamental a partir do qual toda e qualquer consci-

2 Cf. 1992, p. 89-90.

3 Cf.1992, p. 77.

*  Fichte escreve na Segunda Introducdo a Doutrina-da-Ciéncia: “o realismo que se impde a todos
nos, inclusive ao idealista mais resoluto, quando se trata da agdo, i.e. 0 admitir que existem
fora de nds objetos totalmente independentes de nds mesmos, é algo que se da no préprio
idealismo, sendo nele explicado e deduzido; e a dedugao de uma verdade objetiva, tanto no
mundo dos fendmenos como no mundo inteligivel, é a tmnica finalidade de toda filosofia”
(1997, p. 41, traducdo nossa).
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éncia intencional se efetiva, ou seja, deve ser pressuposta em qualquer
juizo que afirme a existéncia de objetos no mundo. Especulativamente
falando, esta é a condi¢ao de possibilidade fundamental de toda cons-
ciéncia intencional. A recusa em admitir-se idealista por parte de Kant,
por exemplo, no Prolegdmenos a toda a metafisica futura, vém acompa-
nhada de uma concepg¢ao de idealismo que afirma: “nado existem ou-
tros seres exceto os seres pensantes; as restantes coisas, que julgamos
perceber na intui¢do, seriam apenas representagdes nos seres pensan-
tes a que nao corresponderia, na realidade, nenhum objeto exterior”
(KANT, 1982, p. 58). Esta concepgao de idealismo foi a que historica-
mente ficou associada a Fichte, ou seja, ¢ uma caricatura da considera-
cao fichtiana. Kant salienta que, em sua posi¢ao, “sao-nos dadas coisas
como objetos dos nossos sentidos e a nds exteriores, mas nada sabe-
mos do que elas possam ser em si mesmas; conhecemos unicamente
os seus fendmenos, isto é, as representagdes que em nos produzem, ao
afetarem os nossos sentidos” (1982, p. 58). Esta posi¢ao kantiana nao
parece diferir muito daquela de Fichte, apesar deste desconsiderar a
ideia de uma coisa-em-si; entretanto, o idealismo concebido por Kant
e a sua recusa em admitir-se idealista parecem indicar como ainda nao
foilevada as ultimas consequéncias a critica, isto €, nao se elevou a uma
filosofia da filosofia — caso em que se perguntaria sobre o seu préprio
filosofar depois de ter perguntado a respeito do conhecimento dos ob-
jetos. Esta € a razao de Fichte ter sustentado que “Kant ndo é rigoro-
samente critico, pois nao faz uma critica da filosofia [ou do filosofar]
— uma filosofia da filosofia —, mas uma critica do pensamento natural e,
com isso, mistura dois pontos de vista distintos, o da metafisica e o da
critica” (SUZUKI, 1998, p. 105, grifo no original).

Neste sentido, é possivel reconhecer Fichte como o inaugurador
de uma nova investigacdo que, apesar de herdar a terminologia e as
questdes do projeto critico kantiano, ultrapassa o que Kant realizou com
a critica ou, ainda, leva as ultimas consequéncias o projeto deste. Tal
projeto se dedica a fundar o conhecimento, estudando ndo mais os ob-
jetos do mundo exterior - ou em parte estes e em parte a constituigao
subjetiva a maneira de Locke com as qualidades primdrias e qualidades se-
cunddrias -, mas sim a estrutura a priori do sujeito humano cognoscente
que determina como os objetos tem que aparecer. Para que o projeto
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seja levado a cabo é necessario encontrar o fundamental, a partir do qual
tudo mais € possivel e explicado — o principio incondicionado.

O simples fato de Fichte partir com a sua Wissenschafslehre de
um principio que supostamente explica inclusive a possibilidade da
propria filosofia (critica), parece lhe outorgar o direito de chamar seu
trabalho de sisterna ou doutrina, ao invés de mera propedéutica - isto
¢, a efetiva realizacao do projeto critico. A ideia de postular um unico
principio para o sistema é fruto da influéncia de Reinhold e sua filosofia
elementar. Ademais, a supressao da coisa-em-si € provavelmente con-
sequéncia do conhecimento que Fichte tinha das criticas de Jacobi e
Schulze. Dessa forma, todos estes elementos reunidos — projeto critico,
filosofia elementar, problema da coisa-em-si — inauguram uma nova
especulagao, um novo ponto de vista, uma novissima filosofia®. Como
bem coloca Gunter Zoller:

Fichte estende a investigagao critica da possibilidade do conhe-
cimento objetivo e sua completude sistematica de Kant, na Wis-
senschaftslehre, através de uma investigacdo do conhecimento
filoséfico; radicalizando o projeto da filosofia critica, de critica
filoséfica do conhecimento objetivo para a metafilosofia do co-
nhecimento filosofico (ZOLLER, 1998, p. 12, tradugdo nossa).

A metafilosofia do conhecimento filosofico, conforme referida
por Zoller, é quase que uma caracteristica particular do programa de
Fichte. A relagdo entre intui¢ao e conceito, vista sob o prisma do funda-
mento da Doutrina-da-Ciéncia, i.e. a intui¢ao intelectual ou autoconsci-
éncia pré-reflexiva, revela por si o estatuto condicionado dos conceitos,
pois os conceitos sao uma forma estatica daquilo que inicialmente é
atividade e, em principio, pura atividade. Explicar esta atividade pura
incondicionada é tocar no solo que possibilita a discursividade e, assim
sendo, apresentar a génese do filosofar. A Doutrina-da-Ciéncia é um
projeto epistemologico, i.e. € uma ciéncia da ciéncia, ou ainda, como
sugere Fichte no escrito O Programa da Doutrina-da-Ciéncia (1800), ma-
thesis da mdthesis. Este é o trago tipicamente metafiloséfico de seu tra-

°  Para usarmos a propria expressao de Fichte, que em 1801 publica um escrito popular nome-
ado Comunicado Claro como o Sol ao Grande Piiblico onde se Mostra em que Consiste Propriamente
a Novissima Filosofia (1988, p. 197).
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balho, que foi colocado nos seguintes termos, ao contrasta-lo com Kant
sob a luz da relagao intuicao e conceito:

desde Kant a filosofia € um conhecimento racional a partir de
conceitos, e € oposta a matematica justamente por ser esta ultima
um conhecimento racional a partir de intuicdes. A propdsito deste
modo de ver a filosofia, ha muita coisa que nao foi levada em con-
ta. Em primeiro lugar: ja que deve haver também um conhecimen-
to racional a partir de intuicdes, como se afirma quanto a matemati-
ca, entdo, se com aquele conhecimento todo conhecer e pensar nao
chega a seu termo, e, alids, apenas para que a mera afirmagao de
que ha um tal conhecimento seja possivel, € preciso que haja, por
sua vez, um conhecimento desse conhecimento, e, uma vez que uma
intuicdo como tal s6 pode, em si mesma, ser intuida, que este seja
um conhecimento por intuigio. Onde, entdo, estd realizada essa
mithesis da midthesis?” (1988, p. 190-191, itdlicos no original).

CONSIDERACOES FINAIS

O que Fichte propde é a necessidade de admitir algo superior a
todo conceito. Uma vez que temos conceitos e os pressupomos para
desenvolver um conhecimento, a pergunta concernente a como che-
gamos a este conceito é oportuna e, além disso, o que ¢ aquilo que se
concebe, e como o temos e mantemos até o conceber.® De modo que,
parece ser preciso admitir algo outro que possibilita a existéncia dos
conceitos pressupostos no conhecimento, o que seria, segundo Fichte,
a intui¢d@o. Como fundamento da consciéncia empirica deve haver algo
que extrapole o plano da empiria, por esta razao o fundante de toda
intuicao empirica é uma intuicao intelectual. A partir desta, toda expe-
riéncia, conceito e ciéncia sao possiveis. O projeto que apresenta gene-
ticamente, a partir de tal fundamento, o conhecimento humano, pode
ser considerado, repetimos, uma metafilosofia. O quao satisfatorio foi
o empreendimento de Fichte, ndo nos cabe julgar, contudo a radicali-
zag¢ao na busca por fundamento e o reconhecimento do que deve ser
considerado aspecto essencial do fundante, sao valiosas contribui¢oes
para a historia da filosofia, em geral, e a teoria do conhecimento e sub-
jetividade, em especifico.

°  Cf.1988,p. 191.
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Sehnsucht, o pathos fundamental
do romantismo

Laura de Borba Moosburger
PUC-RIO

Para uma aproximagao ao que a palavra Sehnsucht designa, é
preciso em primeiro lugar observar que se trata de um afeto. Isso sig-
nifica que, embora tenha sido abordada conceitualmente por muitos
autores, ela é antes de tudo um afeto presente em suas obras ainda
quando ndo é abordada diretamente ou elaborada como um conceito,
sobretudo no sentido de que move a propria ‘busca romantica’, seja na
constituicio de uma concepgao filosofica ou poética/literaria. E nesse
sentido que a Sehnsucht é considerada o pdthos fundamental (Grundge-
fiihl) do romantismo alemao, a exemplo de Ricarda Huch, para quem
a Sehnsucht é o “carater romantico” (HUCH, Bliithezeit der Romantik, pp.
119 a 153), e, recentemente, Wilhelm Schmidt, para quem a Sehnsucht
¢ 0 “sentimento romantico por exceléncia: sem ela nao existe Romantis-
mo” (SCHMIDT, “Von der Bedeutung der Sehnsucht”, p. 3).

Embora uma tradugao unica e definitiva da palavra em sua am-
plitude nao seja possivel, isso pode ser compensado pela valorizagao
de termos em portugués que, em conjunto, sdo capazes de salientar
suas varias nuances. Em todo caso, num primeiro momento e como
uma possivel tradugao mais adequada e geral ao sentido que o roman-
tismo da a Sehnsucht, proponho aqui traduzi-la como um “infinito de-
sejo de infinito”. Uma leitura de algumas defini¢cdes do termo pode
nos introduzir no seu espectro semantico, para que em seguida possa-

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 75-85, 2015.
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quais esse ‘infinito desejo de infinito” se vincula intimamente a suas
visdes de mundo e projetos filosoficos/literarios.

O Dicionério Adelung define Sehnsucht sumariamente como um
“alto grau do desejo imperativo por algo”, destacando a intensidade do
afeto (e, como veremos, no romantismo essa intensidade é nada mais
nada menos que a do infinito). O Diciondrio de Conceitos Fundamentais da
Filosofia, de Kirchner & Michaéllis, j& fornece um significado mais com-
pleto: Sehnsucht é “o forte desejo [Verlangen] por algo considerado va-
lioso, em ligagao com o sentimento de tristeza por nao poder atingi-lo.”
Trata-se, portanto, de um desejo potencialmente marcado pela melanco-
lia de nao poder ser realizado em tltima instancia. Outra peculiaridade
¢ que ele “pode se direcionar para algo passado e perdido ou para algo
futuro e esperado”, embora seja “mais naturalmente direcionado para o
futuro”, quer dizer, ele pode ser uma nostalgia por algo passado, mas é
sobretudo um anseio por algo futuro, que se deseja ainda realizar Por co-
locar o homem em relagao ao passado e ao futuro, “a Sehnsucht o acom-
panha por toda a sua vida”, paradigmaticamente no sentido de que, se
na juventude o homem ¢é “tomado pelo desejo de algo desconhecido”
— o ser amado que ainda nao veio, um lugar melhor e mais belo, uma
existéncia melhor, até mesmo uma vida no além mais espiritual —, mais
tarde na vida ele frequentemente também ¢ tomado por uma nostalgia
que agora “se volta para trés, para os desejos e ideais de sua juventude”.

Essa consideragao ja permite perceber a amplitude existencial
desse afeto. Nesse sentido, € interessante relacionar a Sehnsucht aquilo
que Heidegger designa como ‘tonalidade afetiva fundamental” (Grumns-
timmung): um afeto privilegiado pelo qual o homem se torna aberto
para sua propria existéncia, ou seja, compreende a si mesmo enquanto
existente, em sua condigao'. Pois o ‘desejo infinito’, que ora ¢ anseio pelo
futuro e ora nostalgia do passado, ¢ um afeto pelo qual o homem se torna
sensivel para e se confronta com a sua condi¢cdo fundamentalmente finita e
temporal. Se entendermos, por exemplo, o anseio de futuro e a nostalgia de
passado em sua relagdo mutua, poderiamos dizer que o desejo infinito revela o
homem para si mesmo como um ser aberto no presente nessas suas dire¢des:
sua existéncia nunca ¢ dada por completo no presente, ele se sente assim em

! A nogao de Grundstimmung, que Heidegger ja elaborara em Ser e Tempo quando da analise
existencial da angustia, é por ele retomada em Os Conceitos Fundamentais da Metafisica, em
que a analise existencial recai sobre o tédio.
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constante falta de si mesmo e ¢ tomado pela ansia de sua propria totalidade.
Cabe lembrar, como revelam as principais tradugdes possiveis de Sehnsucht,
que ela é sempre uma falta: desejo ¢ desejo do que ndo se tem ou nao se &,
saudade ¢ saudade do que ndo se tem mais ou ndo esta presente, nostalgia € o
desejo doloroso do que estd longe no espago ou no tempo. Mas com isso, neste
momento, trata-se apenas de indicar o ambito propriamente humano e finito
da Sehnsucht; pois o que buscarei delinear agora, de modo muito geral, ¢ a
ampliacdo, operada no idealismo e romantismo alemaes, da Sehnsucht a uma
dimensio metafisica: ai, a Sehnsucht ndo é somente um afeto humano,
mas se amplia para o infinito e o absoluto, é referida a esséncia e ori-
gem do mundo ou € até mesmo considerada como a propria esséncia
e origem do mundo.

Antes de chegar ao romantismo propriamente dito, cabe uma
palavra sobre Jacob Bohme, que nos séculos XVI e XVII foi um dos
primeiros a elaborar a Sehnsucht de modo consistente e sistematico no
horizonte de uma visao de mundo (Weltanschauung). Em sua con-
cepgao mistico-cristd, o “infinito desejo de infinito” tem uma dimensao
metafisico-religiosa fundamental: a origem do proprio mundo funda-
-se na Sehnsucht, na medida em que Deus é (ou n’Ele reside)” um in-
finito desejo de manifestacdao/criagao, amor infinito (MARTENSEN,
Jacob Bohme: his life and Teachings, p. 93). Na natureza, por sua vez, que
em si mesma é desejo obscuro e luta consigo mesma (e que portanto
contém um principio maligno), ha simultaneamente um angustiado e
infinito desejo de luz, de libertagao ou de retorno a Deus (idem, ibidem,
p- 70). Esse retorno, entretanto, somente se pode realizar pela alma do
homem, que como “coroamento da criagdo” busca reunir-se a Deus,
no verdadeiro sentido de religido, religare (idem, ibidem, p. 229). A Sehn-
sucht é o segredo da Criacao ao constituir uma relagao necessaria entre
Deus e as criaturas, sendo n’Ele um desejo que O leva a criar, e nas
criaturas uma necessaria tendéncia de retorno a Deus, um desejo de
reunificagdo. Aspectos decisivos dessa verdadeira intui¢ao de mundo
ird reaparecer no idealismo e romantismo alemaes, agora sob a égide
do pos-kantismo.

2 Um aprofundamento na questdo de se Deus é Sehnsucht ou se n’Ele reside a Sehnsucht ultra-

passa o escopo deste artigo, contudo é preciso mencionar que se trata de uma questao crucial
sobretudo por suas implicagdes religiosas nas concepgdes de criagdo do mundo, do “carater
de Deus” e da origem do mal, bem como pelas implicacdes metafisicas que traz as filosofias
idealistas pds-kantianas. A pesquisa ora esbogada ira futuramente explorar essa problematica.
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Para dizer de modo muito breve e geral, a ‘revolugao copernicana
em filosofia” elaborada por Kant sera interpretada e tomada como ponto
de partida pelos filésofos pos-kantianos na constituicao de suas visdes
de mundo essencialmente idealistas; segundo Stirnimann, é como se

....o rigor monumental das barreiras destinadas a circunscrever o
conhecimento possivel tivesse servido, antes de mais nada, para
salientar a realidade e o fascinio daquilo que for¢osamente es-
capava a seu ambito: a liberdade criadora da imaginagao. Se a
natureza a que temos acesso ¢, em ultima instancia, uma cons-
trucdo de nossas proprias faculdades de conhecimento, a decor-
réncia disso para certos jovens leitores de Kant ndao passou pela
modesta ancoragem da coisa-em-si — aquele incondicionado da
espécie mais irritante, do qual sequer podemos falar e que parece
dever sua existéncia a intencao de refrear a vitalidade do resto
do sistema — mas sim pelo refor¢o entusiasmado do que ja estava
presente no corpo desta afirmacado: a natureza é construgao do
sujeito (STIRNIMANN, Schlegel: caricias de um martelo, p. 11).

Na medida em que a ideia de que “a natureza é uma construcao
do sujeito” é entusiasticamente reforcada e levada as tltimas conse-
quéncias por esses “jovens leitores de Kant”, o sujeito que Kant se em-
penhara por definir como construtor é entendido, no limite, como cria-
dor, ganhando assim, mais do que o status transcendental, um status
metafisico criador. Stirnimann enfatiza, a esse respeito, a faculdade da
imaginacao, posto que € por essa faculdade que Kant busca responder,
na Critica, ao problema da sintese que em ultima instancia liga as intui-
¢Oes sensiveis as categorias do entendimento, o que abre a possibilida-
de de se tomar a imaginagao por aquilo que propriamente “da vida” ao
mundo. Entretanto, o idealismo pds-kantiano ndo necessariamente se
atém a imaginacao como a faculdade metafisica criadora. Se o sujeito
humano finito se reconhece pela reflexao transcendental como sendo
em ultima instancia o sujeito absoluto e infinito que é o criador ou o
fundamento do mundo, da natureza, dos fenOmenos, esse reconheci-
mento pode no entanto se dar em relagao a qualquer uma de suas fa-
culdades fundamentais: imaginagao, razao, entendimento ou vontade.
Em todo caso, o que se trata aqui de ressaltar é que o sujeito transcen-
dental, ponto de partida da filosofia, torna-se desse modo mais intimo

78



SEHNSUCHT, O PATHOS FUNDAMENTAL DO ROMANTISMO

ou até se identifica com a origem e esséncia do mundo. A Sehnsucht,
que ja possuia uma dimensao religiosa e metafisica em Bohme, torna-
-se crucial no horizonte dessa leitura idealista pds-kantiana justamente
porque resolve a co-pertenga entre o ato infinito de criagdo (origem) e
as criaturas finitas (0 mundo criado ou mundo dos fendémenos), o que
nos termos do idealismo se traduz como a rela¢do entre o sujeito trans-
cendental/metafisico (infinito/absoluto) e o sujeito humano (finito):
tudo se torna, de certo modo, manifestacao direta da Sehnsucht metafi-
sica, sem que se necessite da figura do Deus criador, pois em seu lugar
estd o Sujeito Criador do Mundo, o qual, quer enquanto Imaginagao,
Razao ou Vontade, deseja justamente criar o mundo.

Esse movimento pode ser observado sobretudo em Schelling,
para quem “o inicio da Criagao € o infinito desejo [Sehnsucht] do Uno
(que ele também chama de Deus) por engendrar a si mesmo” (BERG,
Objektiver Idealismus und Voluntarismus..., p. 272). Schelling compreen-
de essa Sehnsucht metafisica como um desejo inerente a Deus por “vir
a ser algo que nao € propriamente Ele mesmo/ algo que ele ainda nao
€” (SCHELLING, Philosophische Untersuchungen..., p. 63): o que pode
ser associado a um desejo pela criatura. Esse desejo infinito é simulta-
neamente origem do bem e do mal: do bem porque é o amor de Deus
pela criatura que Ele anseia criar, e do mal porque é cisao do ser Uno
consigo mesmo, gerando sofrimento. Assim, de modo semelhante a
Bohme, Sehnsucht é em Schelling o segredo da Criagao: desejo infinito
de Deus que O leva a criar, e o desejo no homem de retorno a unidade
primordial. Essa intuigao do desejo infinito como cisao do Uno consigo
mesmo, geratriz de um sofrimento cdsmico, serd alids particularmente
priorizada e levada as dltimas consequéncias por Schopenhauer, que
chama de Vontade (Wille) a este impeto primordial: “no fundo, o que
encontramos é isto: que a Vontade se devora a si mesma, porque € uma
Vontade faminta e fora dela nada existe. Dai a caga, a angustia e a dor”
(SCHOPENHAUER, Die Welt als Wille und Vorstellung, p. 217)°.

Também nao cabe neste trabalho mais do que uma indicagao de que, em leituras mais ra-
cionalistas, a nogao de uma Sehnsucht metafisica também pode ser encontrada nos sistemas
de Fichte e de Hegel, associada a auto-atividade do sujeito absoluto (o Eu fichteano, a razdo
hegeliana). Como indicado no paragrafo anterior, seria o caso investigar com énfase em qual
faculdade cada um dos filésofos pds-kantianos concebeu o sujeito que, de transcendental,
passa para metafisico: razao, entendimento, imaginagao ou vontade.
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Ao lado dessas visoes de mundo do idealismo alemao nas quais
a Sehnsucht possui uma dimensao metafisica proeminente, ela tem um
papel igualmente fundamental no movimento literario do romantis-
mo. Na produgao literaria que vai do fim do século XVIII a meados do
XIX, encontramos nao apenas mengoes diretas a ela em inumeraveis
poemas e romances, mas a sua preseng¢a como uma atmosfera constan-
te, um verdadeiro espirito da época. E a aspiracio que, de modo geral,
impulsiona os herdis dos romances de formagao (Bildungsromanen)®.
De modo por vezes até obsessivo, o ‘desejo infinito’ se volta em varias dire-
coes: como nostalgia da infancia, nostalgia da Grécia classica, saudades da
patria (Heimweh), desejo e saudades do ser amado, nostalgia de Deus, nostal-
gia da morte... Mas, talvez no centro de todas essas dire¢des, vale dar especial
destaque a elaboracdo da Sehnsucht por Friedrich Schlegel e Novalis como
um projeto poético-filosofico de busca do infinito. Aqui o aspecto do desejo
por uma realizagdo futura se sobrepde a (ou, talvez, abrange) todos os
demais aspectos desse afeto tao amplo.
August Schlegel ja assim definira a poesia romantica por oposi-
¢ao a classica:

A poesia dos antigos era a da posse [Besikzen], a nossa € a da
saudade (e anseio) [Sehnsucht]; aquela se ergue, firme, no chao
do presente; esta oscila entre recordacao e pressentimento (...)
sO pela aproximacado pode satisfazer o seu anseio do infinito...”
(apud ROSENFELD, “Aspectos do romantismo alemao”, p. 160).

Como dito anteriormente e como observa Rosenfeld, o termo ale-
mao nao se refere somente a nostalgia do passado, mas sim também
ao “anseio por um progresso infinito, por uma nova idade de ouro, su-
perior a passada” (ROSENFELD, Op. Cit., p. 160). A nostalgia roman-
tica da arte grega classica, muito diferente de um saudosismo puro e
simples, esta antes em fungao da aspira¢ao a uma nova arte — aspiragao
que, em ultima instancia, é o anseio do proprio infinito e de uma fusao
estética com ele: se os classicos sao tao admirados pelos romanticos é
porque estes viam na poesia daqueles “concdrdia e equilibrio perfeitos
de todas as forgas; a harmonia natural”, e aquilo que deseja a poesia

O poema Mignon, no Wilhelm Meister de Goethe, por exemplo, exclama e repete: 56 aquele que
conhece o infinito desejo/ sabe o quanto sofro! (Nur wer die Sehnsucht kennt/ Weifs, was ich leide!).
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romantica é justamente “reconciliar os dois mundos em que nos senti-
mos divididos, o espiritual e o sensivel, fundindo-os de modo indisso-
ciavel” (A. SCHLEGEL apud ROSENFELD, Op. Cit., p. 160).

Tal fusdo entre “o sensivel e o espiritual”, de modo geral, pode
ser pensada nos termos da fusao entre finito e infinito. E fundamental
observar que, se o que € desejado pelo “desejo infinito” é o proprio infi-
nito, isso nao significa uma negacao da finitude, trata-se antes de fundi-
-la ao infinito. Como isso seria possivel? O desejo de fusdo com o infini-
to s6 pode se tornar um projeto — e portanto se mover para o futuro com
o0 objetivo e a esperanga/expectativa de uma realizagdo — na medida em
que para os romanticos ja existe uma unido primordial entre homem e
universo, mas ela foi perdida e precisa ser recuperada. Estamos muito
proximos aqui das concepgoes de Bohme e de Schelling, segundo as
quais um ser original uno se divide no desejo do “outro” e o desejo
metafisico de uma reuniao percorre a natureza do mundo inorganico
até a vida e o espirito do homem. E nesse sentido que Friedrich Schle-
gel ird vislumbrar uma poesia origindria que, antes das composi¢des
humanas, se manifestaria na natureza:

E que sao [0s poemas] ante a poesia sem forma e consciéncia que
se faz sentir nas plantas, que irradia na luz, que sorri na crianga,
cintila na flor da juventude, arde no peito amoroso das mulhe-
res? Esta [...] é a [poesia] originaria, a primeira, sem a qual cer-
tamente nao haveria nenhuma poesia das palavras (SCHLEGEL,
Conversa sobre a Poesia, p. 31).

Schlegel dira, entao, que essa poesia originaria é o “tnico objeto
e matéria de toda nossa ac¢ao e alegria, sempre e eternamente”, ela é
0 “poema unico da divindade, de que somos também parte e flor — a
terra” (idem, ibidem, p. 31). Portanto, a poesia humana seria um pro-
longamento da poesia cdsmica que vivifica a propria natureza, mas ao
homem, que se sente dividido entre o espiritual e o sensivel, caberia
resgatar essa unidade primordial que foi perdida. E nesse contexto,
do pressentimento de uma conspiragio entre o universo, todos os se-
res e 0 homem, que Novalis ird plasmar, em seu romance Heinrich von
Ofterdingen, a flor azul que se tornou simbolo do ideal romantico ao
consubstanciar o espiritual e o sensivel, o infinito e o finito. Vislumbra-
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da em sonhos pelo heréi homonimo, a flor se torna sua obsessao, seu
ideal ultimo, imagem de sua nostalgia infinita. No romance Lucinda, de
Schlegel, a Sehnsucht surge igualmente como o ideal maximo, quando
o personagem principal, Julio, diz: “s6 na nostalgia encontramos a ver-
dadeira tranquilidade (...) s6 ha tranquilidade quando nada perturba o
nosso espirito (...) [e ele] nada pode encontrar de mais elevado do que
a sua propria nostalgia” (SCHLEGEL, Lucinda, p. 175). O ideal se torna
um projeto: Schlegel propde que “a Sehnsucht pelo infinito deve ser
desenvolvida/cultivada em todos os homens”; Novalis, que “o mun-
do deve ser romantizado”, o que ele define nos seguintes termos: “Na
medida em que dou ao comum um sentido elevado, ao costumeiro
um aspecto misterioso, ao conhecido a dignidade do desconhecido, ao
finito um brilho infinito, eu o romantizo” (NOVALIS, Pdlen, p. 142).
Mas o que significa dizer que a Sehnsucht ndao sé move a busca
romantica pelo infinito, mas ela propria € o ideal a ser atingido? Signi-
fica, em todo caso, que o encontro do finito com o infinito teria de ser
ele mesmo caracterizado pela condi¢ao fundamental da Sehnsucht que
¢ a sua eterna falta, a sua impossibilidade intrinseca de realizacao ab-
soluta; enfim, o fato de ser sempre justamente desejo e nostalgia. Se o
proprio desejo infinito € o ideal, sua realiza¢dao nunca pode ser absolu-
ta, nunca pode se dar de uma vez por todas, pois, uma vez que se rea-
lizasse, deixaria de ser o que é: desejo (do que sempre ainda falta). Mas
o desejo de reunificagdo tampouco se constitui como um desejo de sim-
ples retorno a unidade primordial que, dessa forma, seria recuperada a
tal ponto que nada mais houvesse a se desejar. E preciso retomar o que
foi dito anteriormente sobre a Sehnsucht na sua dimensao puramen-
te existencial: que ela abrange uma ansia pela existéncia na totalidade.
Pois, no romantismo, e aqui especificamente em Schlegel e Novalis,
na mesma medida em que a existéncia € sentida como conectada ao
todo, ao universo, aquela ansia existencial igualmente se converte na
ansia por uma totalidade que abrange nao apenas a existéncia humana
isoladamente, mas a sua relacao com a totalidade do Universo. Assim,
se a unidade original foi perdida, o reencontro com ela nao é um retor-
no que pudesse recupera-la tal como supostamente ela era, e sim uma
projecao para o futuro cuja meta é uma totalizagao (Vollendung) entre
homem e Universo, finito e infinito. Essa é a consequéncia de a Sehn-
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sucht ser caracterizada mais como um anseio pelo futuro do que como
uma nostalgia pelo passado. A pergunta feita acima — o que significa
dizer que a Sehnsucht nao s6 move a busca romantica pelo infinito, mas
ela propria é o ideal a ser atingido? — pode ser assim mais claramente
formulada: como poderia a Sehnsucht alcangar a desejada totalidade
sem ao mesmo tempo deixar de ser, posto que ela é essencialmente
projegao para o futuro?

A resposta pode ser vislumbrada no fragmento 116 de Athenium,
em que Schlegel define o projeto poético-filosofico da formacao (Bil-
dung) romantica sob o mote ‘poesia universal progressiva’:

A poesia romantica é uma poesia universal progressiva. Sua de-
terminacao nao é apenas a de reunificar todos os géneros separa-
dos da poesia e estabelecer um contato da poesia com a filosofia
(...), ela abrange tudo em que estd o poético, desde os maiores
sistemas da arte (...) até o suspiro, o beijo que a crianga poetante
exala em cangao singela. (...) Pode ... pairar suspensa nas asas
da reflexao poética ... e potenciar continuamente essa reflexao,
multiplicd-la como em uma infinita série de espelhos. E capaz
de propiciar a formacao mais elevada e universal, nao apenas
de dentro para fora mas também do exterior para o interior, (...)
sendo-lhe aberta a perspectiva de uma classicidade ilimitada e
crescente. (...) O género da poesia romantica ainda esta em evo-
lugao — esta, alids, é sua verdadeira esséncia, estar sempre em
eterno desenvolvimento, nunca acabado” (SCHLEGEL, Conversa
sobre a Poesia e outros Fragmentos, p. 99).

Todo presente e toda realizagao sao, portanto, relativos para a
Sehnsucht. Uma obra que tenha realizado uma formagio (Bildung) em
sua fotalidade nunca é a obra final e definitiva: a totalizagao tem de per-
manecer como projecao e ideal. Mas, se de fato Novalis e Schlegel nao
pretendiam um encontro definitivo com o absoluto — uma totalizagao
ultima - isso nao significa que o projeto de busca do infinito fosse im-
possivel por principio, pois tal encontro com o absoluto ou realizagao
do infinito aconteceria, de fato, em uma constante evoluc¢do, em um
eterno projetar-se para o futuro de uma poesia em formacgao que se
ampliaria em circulos crescentes, ao infinito. A relacao entre filosofia
e poesia estd na base desse projeto de formacao, na medida em que,
como sintetiza Benjamin, para F. Schlegel e Novalis “o ponto central da
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reflexao [filosofica] € a arte” e “filosofia e poesia tém de andar juntas”
(BENJAMIN, O Conceito de Critica de Arte no Romantismo Alemdo, p. 48)
em uma relacdo de continuidade e interpenetracao: a reflexao trans-
cendental, pura na filosofia, se realizaria/tornaria real mediante a arte.
Se a filosofia se confronta com o infinito pela reflexao abstrata, a arte
cria produtos em que uma formacao, por assim dizer, foi totalizada/
realizada. Assim, a realizagao do projeto romantico de formacao seria
a sua eterna continuacao, uma eterna ascen¢ao rumo ao infinito, me-
diante a interpenetracao entre reflexao filosofica e arte. Se esse projeto
poético-filosdfico se sabe inacabavel, inexaurivel, ele a0 mesmo tempo
pretende de fato um alcangamento do infinito, no sentido de que cul-
tiva continuamente o homem em direcio a ele. Romantizar € unir finito e
infinito, mas sobretudo: cultivar o desejo infinito por essa uniao.
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Beleza e Plenitude Humana, Arte e Liberdade.
Elementos de uma Antropologia Fundamental
na Estética de Schiller

Ralphe Alves Bezerra
Universidade Federal do Ceard

INTRODUCAO

O texto que ora segue foi desenvolvido com base em nossa pes-
quisa de doutoramento sobre o filésofo, poeta e dramaturgo alemao
Friedrich Schiller (1759-1805). Nosso trabalho, que se encontra ainda
em fase inicial, se desenvolve a partir da analise da relagao entre dois
conceitos de importancia fundamental a teoria antropoldgico-estética
deste autor, bem como também da investigacdao do método dialético
que permite ao filésofo em questao desenvolve-los. Referimo-nos aos
conceitos de humanidade ideal e arte ideal. E na relacio destes con-
ceitos, bem como dos resultados alcangados por Schiller, que se encon-
tra o objeto fundamental para a demonstragao da hipdtese que devera
conduzir nossa pesquisa académica, a qual pode ser enunciada assim:
o pensamento schilleriano, em seus aspectos éticos, politicos, estéticos,
pedagogicos, metafisicos, historicos, etc é fundamentalmente uma an-
tropologia. Todavia, aqui, por motivos 6bvios, nos limitaremos ape-
nas a investigar sumariamente o contetido de apenas um dos conceitos
indicados acima; o que nao nos exime de mostrar de passagem sua
relagao com o conceito de “homem grego”. Especificamente, com este
breve texto, pretende-se verificar o conceito de humanidade caida e
sua relacdo com o momento histérico-cultural da modernidade; visto
ser deste solo que Schiller verifica, analisa e, por fim, articula o con-

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 86-98, 2015.
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teudo objetivo de tal conceito; por conseguinte, também indica-se, a
nivel de problematizagao, as consequéncias da filosofia transcendental
kantiana e do Sturm und Drang na construgao do referido conceito.

HiSTORIA E PENSAMENTO CRITICO.
Os fundamentos da antropologia de Schiller.

Sabem os leitores de Schiller que a modernidade é compreendi-
da por ele como uma época desfavoravel a realizagio da humanidade.
Sabe-se também que aos olhos do filosofo alemao os gregos se apresen-
tam como modelo de redencdo para os modernos. Contudo, Schiller
identifica uma reciproca necessidade entre estes dois momentos his-
téricos da humanidade. Se por um lado os gregos sao superiores aos
modernos, por outro, sao-lhes devedores de uma insuperavel desvan-
tagem. Qual € o sentido dessa aparente contradigio se o fildsofo afirma
que os gregos sao simultaneamente superiores e inferiores aos moder-
nos na mesma medida em que dos modernos se pode afirmar o mesmo
em relagdo aos gregos? Como o autor soluciona esse paradoxo? Seria
isto uma mera questao de método? E quanto a natureza da arte, esco-
lhida como objeto de educacao estética, nao seria problematico elegé-
-la para este fim visto que ela é produto de seu tempo? Quer dizer, se
moderna corrompida e decaida, se grega insuficiente? Frente a esses
problemas e de tantos outros que deveram surgir, nossa pesquisa sera
conduzida pelo fato de que a genialidade do pensamento schilleriano
reside justamente em seu carater antropoldgico-dialético.

E importante chamar a atengio para o fato de que na contraparti-
da de nossa opinido, nos parece que Luigi Pareyson, tomando também
como referéncia a filosofia de Schiller, afirma que a estética é a filosofia
inteira’. Bem, isso parece razoavel se pesquisa-se Schiller meramente
do ponto de vista estético com objetivos estéticos. Porém, a hipdtese que
orientara nossas investigagdes consiste na afirmacao de que em Schiller
a antropologia sim é a filosofia inteira. Para nds, € justamente esse o carater
que orienta todos os esforgos de Schiller. E nao é apenas em sua filosofia
que isso se verifica. Em toda a extensao de suas obras poéticas e dra-
maturgicas vemos o homem e a problematica de sua humanizagio surgir

! Luigi Pareyson, “Especificagdo da Arte” in Estética. Teoria da Formatividade, trad. Ephraim

Ferreira Alves, Petropolis - R], Vozes, 1993, p.17.
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como centro gravitacional, em torno do qual orbitam questoes de ordens
éticas, politicas, morais, metafisicas, ontologicas, religiosas e estéticas.

Nao é nossa pretensao destituir a estética ou a arte do importante
lugar que ocupam na filosofia do autor em pauta, pelo contrario. O
fato € que num primeiro momento a arte e a teoria da beleza, parado-
xalmente, surgem para Schiller como instrumento pedagdgico de edu-
cagao ou como meio de redencao e libertagao politica. Noutro, ambas
revelam-se como fim. O que percebemos e pretendemos investigar é
como Schiller realiza, metodologicamente, a articulagao dialética de
conceitos aparentemente distintos. Pois tanto os conceitos de homem-
-moderno e de homem-grego, como suas concepgoes de homem-ideal
(liberdade) e de arte-ideal (beleza) sao precedidos pela intuicio da uni-
dade. Dai a nogdo antropoldgica do ser aparecer-nos como que pressu-
posta a0 mesmo tempo em que serve também de fio condutor para o
resultado final. Assim, do ponto de vista estético, o método dialético
permite a Schiller a dedugao do conceito de arte do conceito de homem
e, por conseguinte, o de beleza do de liberdade. Por isso, Hegel reco-
nhecera na Introducdo do seu Curso de Estética, que “em Schiller a arte
encontrou o seu conceito”?. De fato, em Schiller, vemos 0s conceitos
de verdade e beleza resultarem da unidade harmonica e do equilibrio
entre forma (razao) e conterido (sensibilidade), ou como ele préprio en-
fatiza: na plena antropologia do ser.

Nossa opiniado, portanto, € de que a solugao para o paradoxo in-
dicado acima se encontra na explicitagdo do método dialético caracte-
ristico da originalidade e, por assim dizer, da genialidade desse filosofo.
Todavia, como foi salientado acima, nao é o método em questao o ob-
jeto desse trabalho. Saliente-se, no entanto, a despeito da impossibili-
dade de tratarmos dessa questao aqui, que é o método que permite na
filosofia de Schiller a articulagao pela sintese entre homem e arte, beleza
e liberdade. Nessas articulagdes residem as determinagdes antropolo-
gicas da unidade do ser, o que nos permitira (alhures) a defesa de que
no conjunto de sua obra: a antropologia sim ¢é a filosofia inteira.

Bem, apesar do idealismo expresso nos conceitos citados acima,
deve-se ressaltar que Schiller nao partiu de ideias puras para compre-
ender e explicar a realidade de seu tempo. Ao contrario, uma das va-

2 Hegel: “Schiller, Goethe, Shelling” in: “Introdugao” in: Estética, Lisboa, Guimaraes Editores,

1993, p. 39-40.
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rias originalidades desse filésofo da Ilustracio, professor de filosofia e
de histdria, consiste no fato de que suas reflexdes partem do solo con-
creto de seu tempo. Ele investiga e analisa as experiéncias histdricas,
politicas e culturais do homem moderno e do homem grego para em
seguida compara-las e contrapd-las.

Para nos, a teoria de Schiller ndo deve ser confundida com a fi-
losofia idealista de sua época por dois motivos. Primeiro porque ele
parte criticamente de sua efetiva experiéncia historica e conclui que
nela constata-se uma humanidade caida (fragmentada, dilacerada e ato-
mizada) em pleno seio da sociedade moderna. Segundo pelo fato de
que a proposta de sua solugao ¢ articulada a partir da referéncia de
um modelo efetivamente historico. Este ponto de vista de Schiller, na
expressao de Colas Duflo, é justamente o que,

em certo sentido, da esperanga e indica que o problema nao seja
irremediavelmente insoltvel, [pois] que essa divisao ainda que
encontrando sua origem na pura natureza do homem, conhece
contudo — paradoxalmente — uma historia empirica, que é a
propria Historia®.

E a tipica vida cléssica do mundo grego, portanto, que o filéso-
fo recorre fundamentando-a como modelo de educacio a humanidade
a ser efetivada. Neste aspecto consiste o fundamento historico e ético
de sua teoria estético-politica a qual indica uma solucao para o pro-
blema fundamental da modernidade, a saber: a efetivagao de uma
“verdadeira liberdade politica”*.

Cultura moderna e cultura helénica, portanto, representam o
contetido das reflexdes filosdficas, politicas e estéticas de Schiller. A pri-

3 Colas Duflo, “As ‘Cartas sobre a educacao estética do homem’ de Schiller”, in: O Jogo de Pas-
cal a Schiller, Porto Alegre, Artes Médicas, 1999, p. 69.

4 Cartas Sobre a Educacdo Estética da Humanidade, Sao Paulo, EPU, 1991, Carta II, p. 37. Dora-
vante: Cartas Estéticas: CE, n® da Carta e pagina. Conf. também sobre os conceitos de Arte
e de génio e sobre a importancia dos gregos no pensamento de Schiller: A Educacio Estética
do Homem, lluminuras, 1995. Kallias ou sobre a Beleza. A correspondéncia entre Schiller e Korner,
janeiro-fevereiro de 1793, Jorge Zahar Ed., 2002. Poesia Ingénua e Sentimental, luminuras, 1991.
Sobre a Educacdo Estética do ser Humano numa série de Cartas e outros Textos, Imprensa Nacional
— Lisboa, Casa da Moeda, 1994. Sobre la Gracia y la Dignidad — Sobre Poesia Ingenua y Senti-
mental y una polemica: Kant, Schiller, Goethe e Hegel, Icaria Antrazyt, 1985. Textos sobre o Belo, o
Sublime e o Trdgico, Imprensa Nacional — Casa da Moeda 1997. Teoria da Tragédia,EPU, 1991.
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meira apresentar-se-a como humanidade caida: fragmentada, dilacera-
da, atomizada, corrompida e prisioneira de um estado politico imposto e
artificial. A segunda, articulada num plano teérico-pedagogico, surge
como “modelo ideal” de unidade, beleza e liberdade para redencio da pri-
meira. Somente assim, acredita o fildsofo, efetivar-se-a a verdadeira
liberdade politica do ser.

SCHILLER E suA Eroca.
Sturm und Drang, Rousseau e Kant.

E verdade que a originalidade das reflexdes schillerianas emer-
gem no contexto rico de discussdes proprias de sua época’. Destacan-
do-se no ambito das teorias politica, ética, moral e estética. Mas, para
nds, a maior relevancia de sua contribuicao deve ser verificada no am-
bito da antropologia filoséfica visto que, seguindo a trilha aberta por
Rousseau, Schiller ndo desprezou as determinagdes fisicas do ser. Pelo
contrario, as mesmas ocupam lugar fundamental na forma como o fil6-
sofo articulou dialeticamente os conceitos de a) humanidade e beleza e
b) de arte e liberdade. Vejamos entdo, brevemente, o efeito do teor cri-
tico do conceito de humanidade caida com o qual Schiller caracteriza
sua propria época.

E curioso o fato de que a Alemanha do século XVIII, assinalada
por profundas contradi¢des sociais, econdmicas e politicas é afirmada
como a época das luzes e, por isso, concebida otimistamente pelo Au-
fklirung kantiano como a passagem da humanidade para sua maiorida-
de®. Maioridade, ou idade do esclarecimento, que se fundamenta numa fé
racional no desenvolvimento progressivo da humanidade na histoéria.
Todavia, o que se evidenciou efetivamente no século schilleriano foi a
negacao desta tese. A confianga no desenvolvimento progressivo da

5  Evidencia também a originalidade antropoldgica deste autor a atualidade de sua critica a
sociedade moderna por intermédio do conceito de humanidade caida; o qual denuncia ri-
gorosamente as condigdes sociais, politicas e éticas que muito se assemelham a sociedade
contemporanea. Dito isto, compreendemos que a tese proposta por nds, ou seja, de que a
antropologia em Schiller é a filosofia inteira, deve contribuir para reavaliagdes e releituras
de vérios problemas postos pela filosofia; como também colaborar a nivel teérico a com-
preensao dos problemas que a humanidade enfrenta no presente e, talvez, indicar, a nivel
pratico, solugdes para os mesmos.

6 Conf. Kant, Resposta a Pergunta: o que é o Esclarecimento?, Vozes, 1974.
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humanidade, de fato, apenas pdode ser observavel no nivel teorico, so-
cial e politico da filosofia idealista que acabou por privilegiar a razao.
Ernest Cassirer, por exemplo, indica que na época iluminista imperava
uma concepgao de unidade e identidade cultural, cujo fundamento era
uma razdo imutdvel. Na sua expressao,

o século XVIII [estava] impregnado de fé na unidade e imutabi-
lidade da razdo. A razao é una e idéntica para todo o individuo
pensante, para toda a nagao, toda a época, toda a cultura’.

E bem verdade que essa unidade indicada por Cassirer pode ser
observada no fundamento da pratica social e politica da Revolucao
Francesa. Pois, Igualdade, Liberdade e Fraternidade estampavam a
divisa do ansiado progresso humanista-revoluciondrio que, ao provocar
a derrocada do feudalismo francés, em 1789, acreditava efetivar-se de
fato através da proclamagcao formal da “Declaragao dos Direitos do Ho-
mem e do Cidadao” no final do més de Agosto de 1793®. Contudo, o
que se presenciou no transcorrer destes episddios ndo correspondeu as
expectativas iniciais. A indica¢ao aludida por Cassirer apenas pode ser
verificada no momento em que as forgas materiais-sociais se uniram
para a derrubada da Bastilha, pois, no seu decurso histdrico, a unida-
de deu lugar a fragmentacio e a dilaceragcido da sociedade: a harmonia
da unidade fora suplantada pelo conflito social generalizado. E justa-
mente neste horizonte histdrico que Schiller se situa. Seja como poeta,
dramaturgo e contemporaneo simpatico da Revolucao Francesa, seja
posteriormente como filésofo que denuncia criticamente a “urgente”
necessidade de se superar a fragmentacao e a dilaceracao social e poli-
tica do Estado, dos individuos e da cultura como um todo.

Schillerianamente afirmando, a cultura moderna caracteriza-se
nao pela unidade, mas pelo “antagonismo”. Isso se torna compreensi-
vel quando se percebe que a fraternidade prometida pelos ideais revo-
lucionarios da Franga convertera-se em conflito social dos individuos

7 Ernest Cassirer, “O Pensamento da Era do Iluminismo” in: A Filosofia do Iluminismo[1932],
Unicamp, 1997, p. 23.

8 Cf. arespeito Hobsbawm in: A Revolucio Francesa [sd], Paz e Terra, 1996, p. 25. E interessante
lembrar que a primeira obra de Schiller, Os Bandoleiros, se tornou nao somente um classico
do Teatro Universal, mas também inspiragao para a Revolug¢ao Francesa.
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entre si e destes para com as instancias juridicas do Estado. Pois, como
denuncia Schiller, de um lado se tem

selvageria, [e do outro, a] lassidao: os dois extremos da deca-
déncia humana, e os dois unidos em um espago de tempo! / Nas
classes baixas e numerosas sdo-nos expostos impulsos grossei-
ros e sem lei, que pela dissolugdo do vinculo da ordem civil se
libertam e buscam, com furor indomavel, sua satisfagdo animal
(...) / Do outro lado, as classes civilizadas dao-nos a visao ainda
mais repugnante da languidez e de uma depravacao do carater,
tanto mais revoltante porque sua fonte é a prépria cultura [...]. A
ilustracdo do entendimento, da qual se gabam nao sem razao os
estamentos refinados, mostra em geral uma influéncia tao pouco
enobrecedora sobre as intengdes que até, pelo contrario, solidifi-
ca a corrupgao por meio de maximas (CE, V, 35-36).

Essa passagem expressa claramente a visao que o filésofo tem para
com a sociedade de seu tempo envolta por profundos antagonismos. Suas
Cartas Estéticas, nesse sentido, representam uma profunda critica social,
politica e cultural ao Estado Absolutista. Este, enquanto instancia “canoni-
ca” da materializagao da lei no trono, revela-se como produto de uma cul-
tura antagonica que “longe de nos pdr em liberdade”, diz Schiller, “apenas
desenvolve uma nova caréncia a cada forga que forma em n¢s...” (CE, V,
37). Ora, a fragmentacao e o antagonismo social verificado por Schiller na
cultura moderna revelam um Estado politico cujo fundamento é o proprio
individuo no qual impera um estado interiormente antagonico e fragmentado.
Schiller esta correto ao conceber que o0 homem moderno ¢ um individuo
dilacerado interiormente, pois, razdo e sensibilidade, espirito e matéria travam
uma belicosa disputa, revelando o conflito reciproco de suas forcas espirituais.
O homem moderno nao € unidade, mas, ao contrario, € um ser antitético. Ele
nao é uno, mas bipartido. Nao goza de harmonia, mas vive em desequilibrio. E
nessa relacao de estranhamento interior, portanto, ndo poderia resultar outra
coisa senao o conflito exterior e social dos individuos entre si e com o Estado.

Percebe-se que o problema fundamental que Schiller intenta so-
lucionar é a construgio de uma verdadeira liberdade politica. Nesse senti-
do, a originalidade do conceito de Liberdade neste autor esta no fato
de que ele efetua a supressao do afamado “abismo” que a filosofia kan-
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tiana estabeleceu entre a razao e a sensibilidade; pois, segundo Schiller
pensa, a verdadeira liberdade somente € possivel através da necessaria
unidade harmdnica entre a razao e a sensibilidade. Pois, contrariamente
a Kant, Schiller nao compreende a sensibilidade como embarago para
a liberdade moral, mas sim como uma forga indispensavel para a cons-
trucao da liberdade moral, social e politica.

Quando se compara o sistema critico de Kant a dentncia de Schil-
ler, percebe-se que “Liberdade” para o primeiro é um conceito precedi-
do por dois campos distintos. Pois, embora a politica, para Kant, tenha
como base a moral, observa-se que a primeira aplicagao do conceito de
liberdade diz respeito a moral-pratica, e a segunda refere-se efetiva-
mente a liberdade politica no Estado o que, do ponto de vista de Kant,
nos faz compreender que o individuo possa ser livre moralmente sem
o ser politicamente. Essa observac¢ao decorre do fato de que a filosofia
kantiana nos possibilita entrever duas aplicacdes para o conceito de Li-
berdade: uma no plano do imperativo transcendental e outra objetiva-
mente politica. Ao que tudo indica, a originalidade schilleriana reside
na superacao dessa distincao entre liberdade moral e liberdade politi-
ca; pois, como pretende demonstrar nossa pesquisa, a educagao estéti-
ca de Schiller precisa resolver o problema do suposto abismo kantiano
entre razao e sensibilidade. Tarefa essa que se articula como condicao
necessaria para a verdadeira Liberdade politica, a qual somente se torna
possivel quando o homem ja tenha se tornado moral, o que, do ponto
de vista de Schiller, s6 é possivel mediante a unidade harmonica en-
tre as faculdades que Kant separou’. No ambito da filosofia schilleriana,
liberdade moral e liberdade politica fundem-se necessariamente num
conceito unico: Verdadeira Liberdade politica. Pois, de acordo com a ideia
da unidade antropoldgica, nao ha liberdade moral sem liberdade poli-
tica e vice-versa, pois, uma ndo pode ser sem a outra. Noutros termos,

Einteressante notar que a liberdade em Schiller é algo que ¢ “fim e meio a0 mesmo tempo”,

ja que ela representa inicialmente, a nivel interior, a elevagdo do homem a sua unidade onto-
-antropoldgica; por outro lado, enquanto unidade das forcas, a liberdade é uma tarefa em
infinito desenvolvimento. Nesse sentido, cabem aqui as seguintes palavras de Luc Vincenti:
“... a liberdade ¢é [...], simultaneamente, fim e meio do desenvolvimento do [ser], e a pres-
suposicao de um ato de liberdade na origem desse desenvolvimento é um postulado que
torna tal desenvolvimento possivel” (cf. Luc Vicenti, Educacio e Liberdade. Kant e Fichte [1992],
Unesp, 1994, p. 13). E que a Liberdade que Schiller aspira é algo onto-antropologicamente
possivel, pois, como essa pesquisa esclarecera, basta para tal que se criem as condicdes pro-
picias para a formacao da plena antropologia schilleriana.
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dever moral e dever politico sao indistintos, nao se separam; sao uma e
mesma coisa. A construgao desse conceito, portanto, segundo Schiller
indica, deve ser precedida pela soluc¢ao do conflito interior no individuo.
Apenas resolvendo esta cisao antropoldgica, afirma ele, pode-se efetuar
a liberdade politica no Estado. Com efeito, ao se compreender o sentido
da superacao schilleriana do abismo kantiano, se compreende também
a originalidade do conceito de Liberdade pretendido por Schiller. Pois,
¢ pela necessdria unidade das forgas espirituais da razao e da sensibili-
dade que se garante a verdadeira Liberdade Humana; noutros termos,
¢ pela elevacao do individuo a unidade das forcas do espirito (razao e
sensibilidade, espirito e matéria) que Schiller pretende efetuar a antropo-
logia plena da humanidade.

Outro fato importante que devemos recordar € que o Aufklarung
kantiano ao invocar, em 1784, o sapere aude horaciano', afirmando a
emancipac¢dao da humanidade em relacao a sua menoridade, parece en-
contrar, paralelamente, num “movimento de emancipagao das letras
nacionais [...]”" (uma manifestacao literaria e poética iniciada por volta
de 1770) um “violento impulso irracionalista [que] luta contra a [pro-
pria] Ilustragao”™. Recebendo seu nome de uma peca teatral de F.M.
Klinger, o Sturm und Drang (“Tempestade e Impeto”) foi um movimen-
to profundamente inspirado por Rousseau. Nesse sentido, ao bradar
sua revolta contra as contradi¢des sociais e politicas impostas pelo Ab-
solutismo germanico, os Sturmer pretendiam uma formacdo (Bildung)
que conduzisse a humanidade novamente de volta a natureza. Preten-
diam uma nova formagio humana que, simbolizada pelo bom selvagem
rousseauniano, indicava que o homem deveria se deixar determinar
mais pelo “coragao” e pela “sensibilidade”’® do que pelo imperativo
de uma racionalidade arbitrdria. Note-se que neste periodo, uma das
preocupagoes centrais da Ilustragao era a questao da Bildung. A for-
magdo da humanidade, portanto, delineava-se no ambito das reflexdes
da recém surgida Filosofia da Educagao. Do mesmo modo, podemos
afirmar, com Olivio Caeiro, que com suas obras poéticas, literdrias e

10 Kant, op. cit., p. 100.

1 Cf “Da Ilustragao ao Romantismo” in: “Introdugdo” in: Autores Pré-Romdnticos Alemdes, EPU,
1991, p. 7.

12 Jdem, ibidem, id.

Idem, ibidem, p. 11.
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dramatdrgicas, o objetivo dos jovens intelectuais rebeldes dos Sturmer
se refletiu, enquanto “atitude filosofica”,

numa “missdo [de] aperfeicoamento geral da humanidade [o
que, de certa forma,] exigia naturalmente uma didatica prépria,
ja que as especulagdes filosoficas nunca foram acessiveis ao gran-
de publico”™.

Todavia, apds a segunda metade de 1780 esse movimento come-
¢a a apresentar o declinio da sua “forca vital”*>. Dois anos depois, com
sua pega Os Bandoleiros [1782] produzida aos 22 anos, Schiller inscreve
seu nome no Sturm und Drang. Posteriormente, ndo apenas como co-
laborador, mas como herdeiro dos Sturmer, ele iria tecer suas especula-
¢Oes acerca da formacio de uma plena antropologia do homem (Huma-
nidade Ideal)’. O fato é que a solugao almejada por Schiller parte do
pressuposto de que qualquer liberdade concedida pelo Estado positivo
resulta em artificial. Pois, essa caracteristica fundamental da sociedade
moderna ¢ denunciada por uma andlise que tem o olhar voltado para a
profunda artificialidade cultural do seu tempo. Nesse sentido é que em
oposicao aquela pretendida realizagao progressiva da Humanidade na
histdria, o que se sucedeu fora a profunda contradi¢cao de uma cultura
artificial em todas as suas determinagoes politicas, sociais, econdmicas,
religiosas, também no ambito das artes e das ciéncias, da filosofia e até,
segundo Schiller, na atividade mondtona do trabalho moderno.

CoNCLUSAO

Estamos convencidos de que nossa pesquisa devera oferecer efe-
tivas possibilidades de contribuir para novos debates filosoficos, na
mesma medida em que possivelmente devera provocar aqueles afeitos

4 Olivio Caeiro, “A Poesia da Aufklarung” in: Oito Séculos de Poesia Alemd. Fundacao Caloust
Gulbenkian, 1983, p. 113.

5 “Da Ilustracdo ao Romantismo”, op. cit. p. 8. Pode-se conf. também sobre a importancia des-
te movimento para a formagao de Schiller e das questdes estéticas da época: Marcio Susuki.
O Génio Romdntico, 1998 e Jacques Taminiaux. La Nostalgie de la Grece a I’ Aube de I'Idealisme
Allemand. Kant et les grecs dans l'itinéraire de Schiller, de Holderlin et de Hegel, 1967 .

16 F digno de mencio que esse perfodo que vai de 1780 até 1805, ano da morte de Schiller, ¢
conhecido como o periodo cldssico da literatura alema, e que o mesmo tem seu fim com a
morte do préprio Schiller.
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a uma postura mais rigida. Por exemplo, se nossa tese nao se restringir
apenas ao ambito do pensamento schilleriano, ndo poderiamos afir-
mar também que é o homem que esteve e permanece sempre no centro
das preocupagoes da filosofia? Sendo assim, nao estao as teorias de
toda ordem intelectual equivocadas quando muitas vezes, ao filosofar,
referem-se ao objeto de analise na ferceira pessoa como se este fosse uma
entidade particular, individualizada e real. Nao se apropriam assim de
uma posigao critica privilegiada que parece afastar o observador do
proprio objeto observado, o qual é na verdade o proprio observador?
Quando se analisa, por exemplo, o estado, a religido, o sistema capita-
lista, etc. ndo é o homem que est4 observando e falando de si mesmo?
Como provoca Feuerbach, nao é de si mesmo que o homem fala quan-
do pensa estar falando de Deus?

Encerramos com uma reflexdo que Schiller evidentemente apre-
endeu da licao kantiana de que a emancipagio moral é a solugao pres-
suposta para todas as outras solu¢does da humanidade, a saber: cada um
deve tomar a si mesmo como a mais bela de todas as obras de arte. Schiller
compreende que a tnica revolucio que pode mudar o mundo ¢é a revo-
lugao que os homens devem realizar em si mesmos: elevarem-se da
(ainda atual) fragmentacdo de suas forgas a unidade, ou seja, realizar
a plena antropologia do ser. Como? Nao sera esse um desafio digno da
atengao da filosofia contemporanea?
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INTRODUCAO

No estabelecimento de uma tentativa de revalidar a intuicao in-
telectual, esforco esse que se d4 manifestamente no idealismo alemao
enquanto exigéncia de superar o dualismo kantiano entre mundo ob-
jetivo e representacao, vemos a relagao problematica do vinculo entre
o sujeito e o mundo, o subjetivo e o objetivo, o eu e o exterior, forma
e conteudo sob a perspectiva de adequagao entre a Ideia e o objeto, o
pensamento e o real, o conhecimento absoluto e o proprio absoluto,
uma discrepancia que nos acena para uma insuficiéncia do entendi-
mento kantiano em rela¢do a atingir uma realidade incondicionada.

Esta problematica tem como centro a possibilidade de conhecer-
mos objetos completamente exteriores a consciéncia. Diante deste pro-
blema, cabe a filosofia germanica tomar duas dire¢oes possiveis: 1) su-
por a possibilidade de haver uma objetividade independente e exterior
a consciéncia e optar por uma heterogenia entre sujeito e objeto, forma
e matéria, ou 2) se decidir por abandonar toda objetividade exterior a
consciéncia e fundar uma homogeneidade entre forma e contetdo a
partir do subjetivismo e da auto-consciéncia.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 99-114, 2015.
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Em ambos os casos podemos instaurar, respectivamente: 1) uma
intui¢do intelectual fundada em uma coisa em si como objeto inde-
pendente, a luz do realismo empirico ou 2) uma intuicao intelectual
fundada em um eu como sujeito autébnomo, a luz do idealismo trans-
cendental. Em ambos os casos estd em jogo de que lado colocamos o
absoluto: 1) pelo realismo empirico, este absoluto é posto na coisa em
si e 2) pelo idealismo transcendental, aquele absoluto é depositado no
eu que, assim, passa a conter homogeneamente, em si mesmo, forma
e conteudo, pensamento e matéria. Trataremos do segundo aspecto, ja
que a intuigao intelectual a ser aqui abordada deve ser considerada a
luz do idealismo alemado, para o qual a liberdade transcendental fun-
dada na auto-reflexao do sujeito pensante é o aspecto capaz de realizar
um saber absoluto como modo de suprir as inconsisténcias discursivas
do entendimento as quais sao incapazes de atingir o proprio absoluto
em sua substancialidade e realismo. Assim, a negacao da intuicao de
uma coisa em si é o ponto de partida comum aos idealistas Schelling
e Fichte, ponto a partir do qual podemos considerar concordancias,
discrepancias e superagdes entre ambos os filésofos, tendo em vista
a dificuldade em atingir uma imagem do Absoluto, dificuldade essa
que se consagrou como uma ansia de Absoluto no romantismo e que
moveu esfor¢os para torna-lo possivel na esfera da arte.

1. A IMPOSSIBILIDADE DA INTUI(;A’O INTELECTUAL
ENQUANTO INTUIQAO DA COISA EM SI

Tanto para Schelling quanto para Fichte, o qual é considerado o
formulador das primeiras bases sistematicas do idealismo alemao, a
intuicao intelectual pode apenas ser concebida dentro das possibilida-
des transcendentais, como respectivamente e inicialmente nos indicam
seus escritos de 1794 e 1795'. Fichte é o primeiro a tentar ultrapassar
e expandir o transcendentalismo kantiano e a consolidar um sistema
deduzivel a partir de um tnico principio®. Schelling segue essa pre-
missa, dando indica¢des de que a filosofia deve superar a dualidade

! Sob esse aspecto, o leitor deve consultar as seguintes obras: Os fundamentos da doutrina da

ciéncia de Fichte (1794) e o Do eu enquanto principio da filosofia de Schelling (1795).
Neste sentido, Karl Leonard Reinhold (1757-1823) oferece apenas uma propedéutica ao ide-
alismo alemao, apresentando-nos ainda um esbogo de sistema.
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entre fenOmeno e coisa em si, voltando-se contra a insuficiéncia do en-
tendimento e da intui¢do sensivel em atingir uma ultima realidade e
voltando a reflexao para o tnico terreno possivel do incondicionado: o
eu e aquele intuir inteligivel®.

A exigéncia de um absoluto pode somente se realizar dentro das
totalidades do pensamento, as quais tém um pano de fundo tnico: a
subjetividade. O idealismo alemao nao mais busca um objeto absoluto,
a “coisa em si”, mas afirma um sujeito absoluto para o qual o mundo
se reduz as determinacdes da sua consciéncia?, ou em outras palavras,
as representa¢des do mundo sdo tornadas possiveis através daquelas
condigdes transcendentais.

Ao contrario do realismo, o qual defende que os objetos do co-
nhecimento sdo intuidos e apreendidos como eles realmente sao em
sua existéncia fora e independente da consciéncia, ou seja, em si, aque-
le idealismo germanico nao mais supde o conceito de uma tal coisa em
si, concebida por Reinhold e Kant como algo independente da mente e
como causa externa das sensacdes®. E assim que a intuicio intelectual,
enquanto intuicao daquele objeto absoluto, ¢, por um lado, aceita por
Fichte e Schelling como sendo impossivel a nds, como o profere Kant,
mas por outro, é reconstruida enquanto intui¢ao de si mesmo ou intui-
¢ao interna de um sujeito absoluto.

O problema que conduz a solugao idealista sustentada por Fichte
e Schelling para apoiar uma outra possibilidade de intui¢do intelectual
¢ o fato desta faculdade ser concebida como intui¢ao de um objeto total
e absoluto, segundo as premissas instauradas pelo idealismo platoni-
co® total e absoluto aqui quer dizer “em si” e possuindo o contetido

*  Cf. SCHELLING, E.W. Simmtliche Werke. Erster Band. Stuttgart und Augsburg: J. G. Cotta,
1856. p. 172.

4 A respeito dos objetos, Schelling considera tanto a coisa em si quanto os fendmenos como
um nao-eu (SCHELLING, SW, I, p. 172). Considera, também, que a intuigdo intelectual ndo
intui nenhum n&o-eu, mas somente o eu puro e incondicionado (Ibid., p. 210), ja que essa
intui¢do nao pode estar onde esta o mundo condicionado dos objetos (Ibid., p. 181).

> Cf.CRPB 344.

¢ E que, segundo Kroner, caracterizam o idealismo platdnico como aquele para o qual o objeto
da intuicdo intelectual, a Ideia, seria uma substancia, enquanto que em Kant passa a se tratar
da Ideia sob os requisitos formais das leis da consciéncia. De acordo com Kroner, Kant ndo
mais trata de um lugar supra-celeste, mas da internalidade do sujeito (Cf. KRONER, R. Von
Kant bis Hegel. Erster Band. Tiibingen: J. C. B. Mohr, 1921, p. 35).

101



ARTHUR MARTINS CECIM

e a matéria totalmente exteriores a consciéncia’. Kant sustenta duas
impossibilidades: (1) a da intui¢do intelectual enquanto faculdade hu-
mana e (2) a da coisa em si enquanto objeto cognoscivel. Kant apdia
a impossibilidade de sermos dotados da intuicao intelectual pensada
como intui¢do daquele absoluto com base na divisao das faculdades
do saber. Essa distin¢ao decreta a impossibilidade de um intuir inte-
lectual ou de uma inteligéncia instintiva, pois, sendo a sensibilidade
passiva, nao pode esta ser espontanea, ou seja, possuir qualidades dis-
cursivas que sao proprias e exclusivas do entendimento humano. Por
outro lado, ao mesmo tempo em que delimita nosso conhecimento aos
fendmenos, Kant sustenta a impossibilidade de conhecermos a coisa
em si concebida como um objeto absoluto e independente, ou seja, ge-
nuinamente exterior a consciéncia, impossibilidade essa que repousa
na incognoscibilidade daquele objeto total, o qual, porém, era susten-
tado por Kant como afec¢ao, fundamento de nossas representagdes®.
Esta intuigdao, portanto, possuia uma sustentagao realista na aborda-
gem kantiana.

Mas vale notar a ambigiiidade com que Kant mesmo trata o obje-
to da intuicao intelectual: incognoscivel e a0 mesmo tempo como sendo
aquela causa de nossas afecgdes. A negagao da intuigao intelectual por
parte da critica kantiana se baseia naquele realismo, ja que o filésofo de
Konisberg sustenta seu transcendentalismo no argumento de que nao
conhecemos as coisas em sua absoluta existéncia, ou seja, como sdao em
si mesmas, o mundo se reduzindo a fantasmagoria dos fendémenos, ou
seja, segundo o0 modo subjetivo como os objetos sdo percebidos através
da nossa prépria perspectiva, de acordo com nossos limites cognitivos
e com as leis da nossa consciéncia.

No entanto, é aquela ambigiiidade que, no periodo pos-critico,
mais precisamente e intensamente entre os anos de 1991 e 1993, condu-
zira a filosofia alema para a reconstrugao do conceito de intuicao inte-
lectual. Com a eliminagao da coisa em si, eliminagao essa que atravessa
as criticas céticas de Jacobi e Mdimon e que atinge seu apice no Aene-

7 Eassim que a filosofia platonica esti acometida de uma ilusdo transcendental ao confundir a
Ideia, o objeto inteligivel daquela intuigdo, com uma realidade substancial, que Platao deno-
mina de objetos divinos sob a pretensdo daquela intuigao atingir uma realidade ontoldgica
supra-sensivel (Cf. Fedro 249bd).

8 CRP B 344. Cf. CRP A 494.
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sidemus de Schulze’, funda-se uma filosofia do eu que tem, em Fichte
principalmente, o cardter de uma filosofia que se volta para si mesma,
ou seja, que se funda na auto-consciéncia, sendo esta auto-consciéncia
um carater intrinseco do idealismo alemao.

Assim, a tentativa de fundamentagao e reconstrugao do concei-
to de intuicao intelectual por parte de Fichte e Schelling no idealismo
alemdo deve sempre ser compreendida a luz do decreto kantiano da
impossibilidade daquela intui¢do e sob dois aspectos: 1) a insusten-
tavel suposicao kantiana da existéncia da coisa em si e o realismo do
objeto e 2) a crise da coisa em si e 0 consequente primado idealista do
sujeito, o qual caracteriza o que podemos denominar de um radical
giro idealista™.

No segundo caso, o qual envolve a eliminagao da coisa em si e
este giro idealista caracterizado pelo primado idealista do sujeito", nao
mais se trata de uma intui¢do enquanto procedimento filosofico que
visa a absolutez de um objeto. Nao é esta a intuigao intelectual referida
por Schelling e Fichte. O idealismo germanico transfere para o sujeito
todas as determinidades de um mundo em si, sujeito esse que passa a
determinar formalmente toda a substancialidade'?. Esse sujeito passa
a se determinar a si mesmo enquanto re-construg¢ao do mundo através
de uma forma-matéria que é, na verdade, apenas forma da forma do
pensamento, um pensar sobre o pensar, o qual, por ser imediato a si
mesmo, € um pensar que se intui a si préoprio.

Esta impossibilidade de sermos dotados da intuic¢do intelectual,
sustentada por Kant com base na divisao das faculdades do saber e no

° A total eliminagdo do espectro da coisa em si do horizonte filoséfico repousa no sélido ar-
gumento de Schulze de que tal objeto absoluto nao pode se sustentar em vista de nada co-
nhecermos a respeito das suas propriedades ontoldgicas intrinsecas, ja que nao ha como
provar que a matéria da sua representagao seria dada por coisas fora de nés (SCHULZE, G.
E. Aenesidemus. Berlin: Reuther & Reichard, 1911. p. 294).

10 A substancialidade e o0 em si do mundo, ou seja, sua existéncia exterior independente, é
transferida para o eu, caracterizando uma hipdstase, segundo Hartmann (HARTMANN,
N. A filosofia do idealismo alemdo. Tradugao José Gongalves Belo. Lisboa: Fundagao Calouste
Gulbenkian, 1976, p. 32).

' Aqui se trata do primado da razdo pratica sobre a razao tedrica, ou seja, Fichte defende o
primado da liberdade e do agir sobre o realismo dos objetos do mundo exterior, primado
que tem no idealismo e no eu seu principio auténomo (Cf. FICHTE, ]J. G. Sammtliche Werke.
Erster Band. Berlin: Veit und Comp, 1845, p. 471, 472, 495, 509).

2 Cf. HARTMANN, 1976, p. 72.
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agnosticismo daquele objeto independente trara conseqiiéncias idealis-
tas para a re-construgao do conceito de intui¢ao intelectual na doutrina
da ciéncia de Fichte, a qual tem no eu o seu principio tnico e absoluto.

2. FICHTE E O CONCEITO DE INTUICAO
INTELECTUAL NA DOUTRINA DA CIENCIA

A doutrina da ciéncia se propde a fundar um saber absoluto e
visa suprir as caréncias discursivas e indiretas da razao humana atra-
vés de um procedimento que se da de modo direto e a0 mesmo tempo
espontaneo, um intuir inteligivel o qual nao é, no entanto, fundado
pela ldgica, mas que estabelece sua prépria ldgica e que funda a si mes-
mo: é disso que se trata a intuicdo intelectual, a qual é reconstruida por
Fichte ndo mais nos termos da exigéncia realista de atingir uma coisa
em si enquanto realidade exterior a mente, e sim nos termos idealistas
de uma construcdo do absoluto na consciéncia.

Segundo esse modo de ver transcendental, o mundo nao é con-
siderado como um objeto a parte da consciéncia. O idealismo trata, a
partir disso, desta assungao: de que os objetos nao sao objetos exterio-
res a consciéncia, mas, pelo contrario, de que todo objeto do conheci-
mento é, em ultima andlise, um objeto da consciéncia, ou seja, sd possu-
imos consciéncia dos objetos da consciéncia e nao de objetos exteriores.
Esse modo de considerar o real a luz do idealismo germanico estd em
estreita relagao com a reconstituicao do conceito de intui¢ao intelectual
na doutrina da ciéncia.

Com esse novo conceito de intui¢ao intelectual, Fichte supde uma
intuicao ativa e nao mais passiva, o exterior nao toma mais o aspecto
de afectante, mas, pelo contrario, é o eu que, do interior da consciéncia,
coloca o mundo ao mesmo tempo que poe a si mesmo. Essa é a mar-
ca idealista de um mundo pensado nao como determinante mas como
determinado pelo puro pensar, mundo esse que ¢é sob as condigoes intrin-
secas e transcendentais da consciéncia®. Sob a oOtica do idealismo fichtea-
no, o mundo nao é em si, mas algo para o eu e pelo eu, ou seja, 0 mun-
do é segundo a totalidade do eu em sua auto-determinagao e estando

3 Cf. FICHTE, SW, 1, p. 117.
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imediato a si mesmo no ato do refletir. O mundo ndo é concebido subs-
tancialmente ou materialmente, mas como perspectiva do ver™.

Assim, temos, diante do exposto, cinco pontos a serem desenvol-
vidos a respeito do conceito de intuicao intelectual em Fichte, 1) enquan-
to conhecimento da razdo por si mesma, 2) o conteudo da intui¢ao inte-
lectual nao enquanto objeto, mas enquanto egoidade, 3) nao enquanto
consciéncia de objetos, mas como auto-consciéncia, e 4) fundada em um
subjetivismo no qual o mundo é uma produgao da consciéncia. Todos
estes pontos possuem em comum e em geral a marca idealista.

Assim: (1) Quanto ao primeiro ponto, diante do aspecto proble-
matico do dualismo kantiano, o objetivo da doutrina da ciéncia de Fichte
consiste em derivar todo sistema do saber humano de um principio uni-
voco: o eu®. Com isso, pretende prover as filosofias tedrica e pratica com
um fundamento comum. Fichte intenciona atingir o que fora apenas es-
bogado por Kant, a saber, a unidade da razao subjacente ao sistema.

Sob o ponto de vista dessa unidade da razao, Fichte substitui o
termo filosofia pelo termo doutrina da ciéncia com o objetivo de fornecer
um nome em geral para o todo do seu sistema enquanto aquela dou-
trina é um saber de todos os saberes e lhes fornece os fundamentos's.

A reflexdo filoséfica é auto-consciéncia, se deve ser assumida em
sua autonomia em relacdo ao mundo empirico e exterior. Nao mais
se trata de uma recorréncia direta a experiéncia, como seria o caso de
uma ciéncia natural ou particular, caso em que lidamos com o saber
de objetos. Se trata, isso sim, de um “auto-procedimento” da razao. Se
trata de um intuir do préprio filosofar em seu proprio terreno, a auto-
-reflexao. Este filosofar ocorre através de um ato tinico e imediato, na
intuicdo, ou o que Fichte denomina enquanto filosofia o conhecimento da
propria razdo por si mesma, nisso consistindo a tarefa de uma critica da

4 CfIn: ASMUTH, C. Schelling: zwischen Fichte und Hegel. (Hg.) ASMUTH, CHRISTOPH -
DENKER, ALFRED - VATER, MICHAEL. Amsterdam 2000, p. 404, 406. Trata-se de um puro
pensar que parte de si mesmo totalmente imanente e que nega o exterior.

5 Cf. FICHTE, SW, I, p. 91.

¢ Nos escritos Sobre o conceito da doutrina-da-ciéncia ou da assim chamada filosofia de 1794, Fichte

denomina de filosofia a ciéncia das ciéncias em geral, esta sendo a propria doutrina da cién-
cia (FICHTE, SW, 1, p. 45). Contra um diletantismo historicamente relacionado ao tradicional
termo “filosofia”, Fichte ressalta que a nacdo que encontrasse um termo capaz de edificar a
filosofia em seu proprio terreno, o de uma ciéncia enquanto ciéncia das ciéncias em geral,
deveria tirar seu nome de sua propria lingua, que é o caso da lingua alema e do termo Wis-
senshchaftslehre (Ibid., p. 44, 45).
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razao enquanto esta deve, em primeiro lugar, conhecer a si prépria. E
este 0 ponto preciso em que intui¢do intelectual e doutrina da ciéncia
em Fichte se encontram. Como Fichte nos indica nos escritos dos Fun-
damentos da doutrina da ciéncia (1794):

Desde que se comegou a falar de uma critica da razao, de um co-
nhecimento da razao, como conhecida, e tornou-se tarefa da razao
conhecer em primeiro lugar a si mesma, e somente a partir dis-
so deduzir como pode conhecer algo fora de si mesma, deveria
ter-se tornado claro que essa razao, para apreender-se e captar-
-se, nao poderia fazé-lo em algo derivado, que nao tem seu fun-
damento em si mesmo, como o conceito, mas teria de fazé-lo
no unico imediato, na intuicdo; que, portanto, se de agora em
diante s6 se deve chamar de filosofia o conhecimento da prépria
razdo por si mesma, a filosofia nao pode absolutamente ser um
conhecimento por conceitos, mas tem de ser um conhecimento
por intuigao. (FICHTE, 1988, p. 191, grifo do autor).

Além daquele primeiro aspecto, (2) o contetido da intuigao intelec-
tual em Fichte pressupde a liberdade do refletir filoséfico. E nesse sen-
tido que a doutrina da ciéncia nao trata de um saber de objetos, mas de
um saber do préprio saber. O eu que se intui a si mesmo (que se pde a si
mesmo, que se reflete) € absoluto porque se poe por liberdade, sua liber-
dade estd em sua atividade de se por a si mesmo. Em seu intuir a si pro-
prio, este eu nao tem seu contetido num objeto, e sim na sua egoidade’.

(3) O eu de Fichte se assemelha ao eu penso kantiano, o qual
deve poder acompanhar todas as nossas representacdes, e este “eu
penso”absoluto é a prépria intuicao intelectual que, segundo Fichte
e Schelling, ficara subentendida sem ser afirmada explicitamente por
Kant através da apercepcao transcendental®.

Assim, se a consciéncia (de um objeto) pressupde a auto-cons-
ciéncia, sob o ponto de vista do “eu penso” da apercepgao transcen-
dental kantiana, isto significa que uma intui¢do intelectual em Fichte
envolve a presenga imediata do eu diante de si mesmo e independe
de qualquer contetido sensorial. Essa intui¢ao intelectual ndo acontece
na consciéncia empirica e natural (esta € apenas fundamentada por

7 Cf. FICHTE, SW, 1, p. 39, 50, 51.
8 Ibid., p. 472. Cf. SCHELLING, SW, I, p. 181.

106



O CONCEITO DE INTUIGAO INTELECTUAL EM SCHELLING E FICHTE

aquela intuigao). Essa intuigao deve apenas ser pressuposta como um
modo de esclarecermos a possibilidade de produzirmos representa-
¢oes e como um modo de explicar a consciéncia empirica. Mas impor-
tante notar aqui que aquela intui¢do intelectual, enquanto acompanha
nossas representagoes e condiciona toda consciéncia empirica, é com-
preendida por Fichte como auto-consciéncia'®. Nessa medida, eu sou o
“pensado” nesse pensar®.

(4) A intuicao intelectual em Fichte corresponde, portanto, a um
intuir que produz seu proprio objeto e que, no caso, se trata do eu que
se pOe a si mesmo como objeto, sendo ele mesmo em sua totalidade
como sujeito-objeto originario®. Isso diz respeito a uma intui¢ao in-
telectual fundada em um subjetivismo no qual o mundo € uma pro-
dugao da consciéncia. Este ato de se por se explica como um ato de
reflexdo filosofica ou pura auto-reflexao, meio pelo qual o filésofo se
torna consciente das condigOes transcendentais que proporcionam as
possibilidades e os fundamentos da consciéncia comum, distinguindo-
-se de uma intuigao sensivel para a qual o que estd em jogo € o intuir de
um objeto externo a consciéncia, um objeto empirico.

Em suma, a intuigao intelectual em Fichte busca fundar um prin-
cipio absoluto, originario e nao derivado, o eu enquanto construtor
da representacao do mundo, caso em que este mundo passa a ser um
objeto da consciéncia e ndao um objeto independente (um “em si”). A
intui¢do intelectual em Fichte é interna, enquanto um pensar que se
intui a si proprio. Esse pensar do pensar, refletir sobre o refletir (um
auto-refletir ou uma pré-reflexao) significa um degrau acima de toda
representacao, no qual o eu é simultaneamente sujeito e objeto, ao mes-
mo tempo produtor e produto.

3. SCHELLING E A OBJETIVACAO DA INTUICAO INTELECTUAL
ATRAVES DA PRODUCAO ESTETICA

A principio, Schelling concorda com aquela conceito de intui¢ao
intelectual em Fichte e assume que a filosofia deve comegar por um

¥ Cf.FICHTE, SW, 1, p. 463, 472, 473, 476, 477, 494.

0 Cf.Ibid., p. 475.

2 Eu sou objetivo porque sou para mim mesmo (Ibid., p. 460). O eu é sujeito-objeto originario
pelo fato de se pdr a si mesmo na consciéncia imediata, segundo Fichte. Este por, que é um
por-se como sujeito-objeto, acontece imediatamente. O eu pde seu proprio ser (Cf. p. 97, 98).
Ver nota de Rubens Torres Filho a esse respeito (FICHTE, 1988, p. 47, nota 16).
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principio tinico e absoluto: o eu. O saber de objetos é sempre um saber
condicionado, o do mundo das coisas finitas, caso da intui¢ao sensivel®.
E em vista disso, a filosofia deve partir do seu proprio terreno: do incon-
dicionado, o qual pressupde um ver invisivel, um intuir nao coisificado,
como no caso da intuigao intelectual enquanto apercepgao®.

A intuicdo intelectual é, como Schelling sinaliza em seus primei-
ros escritos (os escritos da fase fichteana e em especial, os escritos do
Vom Ich de 1795), e em alinhamento semelhante ao de Fichte, um pro-
cedimento incondicionado: onde hd intui¢ao intelectual, nao pode ha-
ver o mundo do condicionado, nao pode haver o mundo dos objetos.
Se o intuir é livre, ele deve se fundar sobre a liberdade, e ndo sobre o
mundo condicionado das coisas.

Mas esse intuir intelectual concebido a luz da filosofia da dou-
trina-da-ciéncia de Fichte mostra sua insuficiéncia objetiva aos olhos
de Schelling: naquilo que corresponde a um acomismo e a uma egoi-
dade altiva que acaba por se tornar um solipicismo radical®. O cerne
dessa discussao envolvendo Fichte e Schelling € a concepgao de natu-
reza. Enquanto Fichte pensa a natureza estritamente como um produ-
to do pensamento, um derivado da consciéncia, Schelling defende a
posicao de uma natureza produtora, e mesmo, em seus estudos acerca
das origens transcendentais da consciéncia e do passado transcenden-
tal do espirito e da “alma do mundo”, concebe uma inversao a partir
do dinamismo da produtividade da natureza: ndo apenas a natureza
¢ derivada da consciéncia em sentido idealista e transcendental, sob o
ponto de vista da doutrina da ciéncia, mas, inversamente, a conscién-
cia é também derivada da natureza®.

#2  Cf.SCHELLING, SW, I, p.89, 90, 167, 182, 186.

»  Cf.Ibid, p. 163,177, 181.

# A intui¢do intelectual é, segundo Schelling, apenas possivel se esta nao possui ou nao se
dirige a objetos, mas determina tao simplesmente o puro eu (Ibid., p. 181, 182).

»  BARBOZA, J. Infinitude subjetiva e estética: natureza e arte em Schelling e Schopenhauer. Sao
Paulo: UNESP, 2005, p. 29.

% Schelling defende a deducdo de uma inteligéncia da natureza (SCHELLING, SW, 1II, p.
342), o que significa dizer que reconhece uma finalidade imanente a matéria (Ibid., p. 285),
e conduz a ideia de uma natureza enquanto totalidade viva. A propésito da discussao en-
tre Schelling e Fichte a respeito de uma dedugao da inteligéncia da natureza, consultar a
seguinte correspondéncia entre ambos: Fichtes und Schellings philosophischer Briefwechsel aus
dem Nachlasse beider. 1. H. Fichte und K. F. A. Schelling (org.). Stuttgart und Augsburg: J. G.
Cotta, 1856, carta n® 22, p. 59.
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Em outros termos, a inteligéncia é engendrada geneticamen-
te pelo auto-desenvolvimento continuo da propria natureza em seus
graus de objetivacao. Isso se explica da seguinte forma: a natureza
avanga (segundo os estudos de Schelling acerca da evolu¢ao do mundo
organico) de uma producao cega e inconsciente, em etapas progressi-
vas, até atingir o estado da consciéncia propriamente dita, cuja ativida-
de e produgao € o pensar. Este é o movimento que vai da objetividade
a subjetividade, ponto em que € atingida uma individuagao”. Em um
estado mais avangado, o filosofico, este pensar é um pensar sobre si
mesmo, ou seja, € uma autoconsciéncia, a qual equivale a auto-reflexao
da doutrina da ciéncia. Aqui, Schelling explica geneticamente a intui-
cdo intelectual do eu de Fichte. Podemos, com relacao a isso, anotar
uma concepg¢ao divergente de intui¢do intelectual entre Schelling e Fi-
chte: a intui¢do intelectual em Schelling é também possivel na natureza
porque a natureza ¢ atividade livre e espontanea, porém, isso se da de
modo cego e inconsciente, enquanto em Fichte a intui¢do intelectual
corresponde a uma atividade livre, espontanea e que se da de modo
auto-consciente, agao produtora em que a natureza é um produto deri-
vado da consciéncia do eu®.

Além daquela discordancia quanto ao estatuto, a dignidade on-
toldgica, e a génese da natureza, ainda resta este problema, caro a de-
fesa da possibilidade de um intuir inteligivel: Fichte parece sustentar
a intuigao intelectual como sendo a visao de um objeto ficticio, mera-
mente esquematico, mais proximo de um ver invisivel®. Eis aqui um
problema do qual Fichte nao poderia se furtar a tentar solucionar: a
objetividade daquela intuigao.

A dificuldade de Fichte em sustentar tal objetividade é apontada
por Hegel em sua obra Differenz des Fichteschen und Schellingschen Syste-
ms der Philosophie (1801): a doutrina-da-ciéncia enquanto sistema unila-
teral que privilegia o subjetivismo é um sistema parcial caracterizado,
segundo Hegel, por um sujeito-objeto subjetivo que, assim, ndo pode

¥ SCHELLING, SW, 111, p. 612, 613. Cf. BARBOZA, 2005, P. 65.

#  Assim afirma Barboza a esse respeito: “(...) a filosofia-da-natureza segue os passos da dou-
trina-da-ciéncia, porém agora se serve da concepg¢ao de uma atividade no cosmos, de modo
que a auto-atividade livre absoluta é vista como atividade livre e real” (Ibid.).

¥ E se ha uma imagem a ser vista, essa é, segundo Fichte, mero esquematismo (Cf. TORRES
FILHO, R. R. O espirito e a letra: a critica da imaginagio pura em Fichte. Sdo Paulo: Atica,
1975, p. 72).
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sustentar uma objetividade nao-ficticia. Em outros termos, a identida-
de entre sujeito e objeto ocorre na clausura da internalidade do eu em
seu pOr-se a si mesmo e no seu intuir-se, o que acaba por dar ao sistema
de Fichte o aspecto de um sistema da subjetividade absoluta®.

Sendo assim, se nao ha mais a busca por um objeto da intuigao
intelectual, como decretado pelos fundamentos do idealismo alemao,
fundamentos esses antecipados parcialmente por Kant, como é pos-
sivel objetivarmos tal intui¢ao? Em outras palavras, como poderia
Fichte sustentar a ilusoriedade de uma intuicao intelectual cujo obje-
to ndo é mais que uma sujeito-objetividade posta pelo proprio eu em
seu intuir a si mesmo?

O caminho da egoidade do eu fichteano ndo pode realizar a
tarefa de uma objetivagdo daquela intuigao intelectual, pois leva a
cabo somente o mundo dentro do pensar, sendo a realidade concebi-
da apenas dentro das condigdes transcendentais da consciéncia, rea-
lizando apenas subjetivamente e internamente aquela possibilidade
de objetivagao. Em suma, a intui¢ao intelectual de Fichte estd mais
para uma intuigao intelectual subjetiva e confinada a internalidade
da consciéncia e ao eu auto-pensante do que a uma intuigao fundada
em uma objetividade concreta ou visao baseada em um objeto visivel.
Isto equivale a dizer que a Ideia permanece circunscrita a mera circu-
laridade idealista do pensar.

O viés adotado por Schelling para sustentar uma objetivacao
daquela intuigao ¢, enfim, o da arte em sua relagao com o fator in-
consciente. E isso porque, segundo o Sistema do idealismo transcendental
(1800), aquela produtividade cega e inconsciente da natureza, a mesma
que gera o mundo objetivo e que engendra o mundo dos objetos na
forma de seres vivos, e sendo a mesma que culmina na consciéncia e

% Hegel toma partido de Schelling ao considerar a filosofia-da-natureza um sistema objetivo, ja
que Schelling considera uma identidade entre sujeito e objeto em um nivel mais alto do que a
que ocorre na consciéncia do eu, acusando Fichte de idealismo subjetivo. Em vista disso, Hegel
denomina a filosofia-da-natureza de Schelling uma ciéncia do objetivo sujeito-objeto (HEGEL,
G. W. F. Differenz des Fichteschen und Schellingschen Systems der Philosophie. Jena: Seidler, 1801,
p- 133). Necessario ressaltar que o ano de 1801, ano da publicacio da critica de Hegel, marca o
principio da dissensao entre Fichte e Schelling, principalmente com relagéo a co-existéncia de
um sistema ao lado da doutrina-da-ciéncia e a autonomia da natureza, como nos revela a troca
de correspondéncias deste periodo, em particular as cartas n°18 e 22.
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na consequente formacao da individuagao e da subjetividade, age no
artista através da producao estética™.

Ao interagir com a consciéncia do artista, essa produtividade
inconsciente acaba por objetivar aquilo que, intelectualmente, esta-
va sendo intuido apenas internamente e conscientemente, durante o
processo da produgao artistica: isso corresponde a um objetivar que
toma a forma concreta na obra de arte®. E sob o seguinte aspecto que
Schelling antevé na arte uma objetividade para a intuigao intelectual
pensada apenar subjetivamente por Fichte: a arte confere uma expo-
sicao sensivel as Ideias, algo que, no campo da filosofia, poderia ser
apenas pensado, estando recluso ao circulo da auto-reflexao. A arte
expOe carnalmente o mundo ideal, corporificando-o em um objeto ar-
tistico. A arte oferece um exhibitio daquele mundo ideal, através do
qual as Ideias podem atingir uma concretude, ultrapassando a mera
representacao®. E em razao disso que Schelling afirma que a arte é o
reflexo objetivo mais perfeito da filosofia, pois expde seus prototipos™.

Assim, para Schelling a intuigao estética corresponde a objeti-
vacao da intuicdo intelectual, objetivacdo essa cuja possibilidade nao é
contemplada na doutrina-da-ciéncia de Fichte, a qual permanece cir-
cunscrita ao circulo subjetivo do pensar. Ou como Schelling mesmo o
sintetiza no Sistema do Idealismo transcendental:

Toda a filosofia comega e deve iniciar, de um principio que, qua
absolutamente idéntico, é totalmente nao-objetivo. Mas ago-
ra como isso ¢ absolutamente nao-objetivo para ser chamado a
consciéncia e entendido — uma coisa necessaria, se ela é a condi-

Na tensao entre consciente e inconsciente, inteligéncia e instinto, contradi¢ao que cabe ao

génio resolver, o resultado acabado da obra de arte ndo pode ser um objeto arbitrario, mas

sim nao-intencional. Isso ocorre porque o artista é consciente quanto a produgao, mas in-

consciente quanto ao produto, quanto a objetivagao das suas Ideias (SCHELLING, SW, 111,

p- 612, 613), de tal maneira que o génio nao pode afirmar como chegou a tal resultado (Cf.

KANT, Sdmmtliche Werke. Flinfter Band. Leipzig: Leopold Voss, 1867, p. 317).

A obra de arte é assim a expressao sensivel do Absoluto. Esse objetivar corresponde a um

encarnar ou corporificar (BARBOZA, 2005, p. 127, 128) que torna as Ideias visiveis, j& que

estas estdo expostas e refletidas objetivamente na arte.

% Esse aspecto proporciona um universal concreto que ultrapassa a representacao e alcanca
uma exposigao sensivel do Absoluto, e é na mitologia que esse universal concreto na forma
de um exhibitio encontra sua melhor expressao (Cf. TORRES FILHO, R. R. O simbélico em
Schelling. Ensaios de filosofia ilustrada. Sao Paulo: Brasiliense, 1987, p. 131, 132).

*  SCHELLING. W. F. Filosofia da arte. Sao Paulo: Edusp, 2010. p. 31.
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¢ao para a compreensao de toda a filosofia? Que pode nao mais
ser apreendido através de conceitos do que ser capaz de ser esta-
belecido por meio deles, nao apresenta nenhuma necessidade de
demonstracao. Nada resta, portanto, a ele a nao ser estabelecido
em uma intuigao imediata, embora isso seja, por sua vez, incon-
cebivel e, uma vez que seu objeto ¢ para ser algo totalmente nao-
-objetivo, parece, com efeito, ser contraditério. Mas se agora essa
intuicdo de fato existe, tendo por objeto o absolutamente idén-
tico, em si mesmo nem subjetivo nem objetivo, e estivéssemos,
com relagao a esta intuigao, que s6 pode ser intelectual, a apelar
a experiéncia imediata, entdo como, neste caso, poderia até mes-
mo esta intuigdo ser, por sua vez, assumida objetivamente? Ou
seja, como pode ser estabelecido, para além de qualquer duvida,
que tal intui¢ao nao repouse sobre um engano puramente subje-
tivo, se ela ndo possui nenhuma objetividade que seja universal
e reconhecida por todos os homens? Esta objetividade univer-
salmente reconhecida e completamente incontestavel da intuigao
intelectual é a propria arte. Pois a intuicao estética é simplesmen-
te a intui¢do intelectual tornada objetiva. (SCHELLING, SW, III,
p. 624-625).

CONCLUSOES FINAIS

Devemos considerar trés aspectos a respeito do presente traba-
lho, que ressaltam, relativamente ao subjetivismo de Fichte, uma in-
tensa vocagao romantica em Schelling a respeito de uma exposigao
objetiva do Absoluto através da intui¢ao intelectual enquanto intui¢ao
estética: (1) a primazia da intui¢do estética sobre a intuigao intelectual
(2) a importancia dada a potencialidade da natureza e do inconsciente
na produgao estética e (3) a inversado entre filosofia e arte, que caracte-
riza uma primazia da altima sobre a primeira.

Assim, (1) podemos considerar a intuigao estética em Schelling
como sendo uma intuigao que tem primazia sobre a intuigao filosofica,
primazia através da qual Schelling funda um sentido romantico que
tem no intuir estético um meio de acesso ao Absoluto, ja que o procedi-
mento filosofico esbarra nas barreiras racionais das leis da consciéncia.
(2) Em sentido romantico, também podemos caracterizar a intuigao
intelectual enquanto intuicao estética em Schelling sob este aspecto:
enquanto tem no fator inconsciente da natureza atuante no artista in-
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tuinte seu fator de exteriorizacao e objetivacao e que implica em um
engendrar semelhante ao mundo das coisas e dos objetos naturais e,
por fim, (3) uma inversao de predominancia entre as instancias da arte
e da filosofia, sendo a primeira o meio mais auténtico pelo qual uma
intuicao filosdfica pode se objetivar, ou seja, se concretizar e se tornar
assim universalmente valida, atingindo um Exhibitio e indo mais longe
do que o aspecto de Vortellung da reflexao do eu, ja que a arte ofere-
ce uma imagem do absoluto, algo nao almejado pelo limitado aspecto
discursivo do entendimento, e também ndo almejado pela internali-
dade da intuicdo intelectual filoséfica, como € o caso da doutrina-da-
-ciéncia de Fichte, ja que esta permanece circunscrita a subjetividade
do pensamento, pois seus “objetos” s sao objetos enquanto objetos da
consciéncia, ficando impossibilitados de serem expostos ou exibidos
concretamente, ou seja, em figura visivel.

Concluimos, portanto, que a intuicao estética em Schelling ofe-
rece uma exposigao das Ideias, exposigao essa proporcionada pelo as-
pecto objetivo e inconsciente de uma natureza agindo através do artista
de modo a engendrar um objeto, a obra de arte, e assim torna possivel
uma materializagao ou objetivagao da intui¢ao intelectual filosdfica, ao
passo que em Fichte essa tltima estd restrita ao movimento interno e
subjetivo do pensar.
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Schiller e o Sublime Patético: sofrimento
e resisténcia moral como possibilidade de
exercicio da liberdade

Clecio Luiz Silva Junior
Universidade Federal de Ouro Preto

A filosofia do século XVIII deixa-nos um grande legado quando
atribui a arte a possibilidade de abertura do mundo e busca da verdade
ao pensar esteticamente a condi¢ao ontologica do homem. Intentamos
neste breve artigo elucidar minimamente como o sublime, ou seja, como
o sentimento sublime atravessa a natureza humana tocando-nos no mais
profundo do animo, aquilo a que Schiller denomina Liberdade.

A segunda metade do sec. XVIII é marcada pelo surgimento da
Critica da Faculdade do Juizo, obra na qual Kant traz sua Analitica do
Belo e Analitica do Sublime, portanto uma expressiva teoria sobre o
gosto e sobre as sensagoes de prazer considerando fortemente as fa-
culdades da imaginagao, do entendimento e da razao no ajuizamento
estético e que serao fundamentais na filosofia de Schiller. Interessa-nos
justamente essa estética schilleriana que busca algo mais relacionado
ao jogo sensivel/suprassensivel no que diz respeito ao homem, ao ser
social e historico que é, e em sua formagao e educagao estética, e esta
¢ certamente uma das superagdes, um salto de Schiller, em relagao a
tradi¢do conceitual advinda do rigor canonico da filosofia de Kant,
como afirma Vladimir Vieira em sua apresentagao “Os dois sublimes
de Schiller”, em Do sublime ao Trdgico :

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 115-126, 2015.
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Schiller tem em vista esclarecer, com base em principios filoso-
ficos, as entidades empiricas tradicionalmente arroladas como
pertinentes a esse campo de investigacao. (...) Mesmo quando es-
crevia sob influéncia direta de seus estudos sobre Kant, portanto,
Schiller ja procurava pensar o problema da estética de um modo
mais profundo ou abrangente do que ele fora concebido por seu
mestre. (VIEIRA, 2011, p.12)

E nesta perspectiva de relagio sensivel/suprassensivel que o
tema do Sublime se torna central para Schiller e ganha notoriedade na
medida em que, também na condicao de dramaturgo, ele observa no
sublime o sentimento necessario e primordial para a experiéncia tragi-
ca. Anatol Rosenfeld nos diz que

“o0 sublime, que se manifesta antes de tudo na tragédia, mostra
o0 homem no mundo empirico das tensdes e dos antagonismos,
lutando para afirmar a liberdade, fazendo apenas entrever a
harmonia absoluta” e ainda, “a tragédia apresenta a vonta-
de humana no seu desafio as forcas do universo e da historia,
mostra o homem sofrendo, mas resistindo ao sofrimento gra-
¢as a sua dignidade sublime e indestrutivel”. (ROSENFELD In
SCHILLER, 1991, p.11)

Ao citar estas duas interpretacdes sobre a tragédia e sobre o su-
blime na voz de Rosenfeld, em intimo acordo com a estética schilleria-
na, acreditamos na tese de que é o sublime a permanéncia do tragico na
modernidade, ou seja, de que o sublime € o elemento ou acontecimen-
to tragico por exceléncia. Schiller nos disse que o fim ultimo da arte é
a representacado sensivel do suprassensivel, e é sobretudo a arte tragica
que o realiza, como diria também Lacoue-Labarthe, séculos mais tarde,
sobre a filosofia heideggeriana e a ideia de que aquela clareira do ser, o
aberto que permite ver a verdade, ora oculta, ora manifesta, é o subli-
me'. Fazemos esta breve e inevitavel aproximagao entre o sublime e o
tragico para investigarmos o que mais nos interessa, que € esta relagao
do sublime com a liberdade moral, o efeito mais nobre do sublime que,
como se pode ver, ocorre também e primordialmente na experiéncia

Lacoue-Labarthe faz uma profunda reflexao sobre o sublime numa perspectiva ontoldgica
no texto “A verdade sublime”. IN: A imitagao dos Modernos. Paz e Terra, 2000.
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da arte tragica, que é para Schiller o lugar desse conflito essencial-
mente humano entre natureza e liberdade, sensivel e suprassensivel,
fisico e moral.

De todo modo, o que temos de primordial no sublime de Schil-
ler? A comegar, Schiller nos diz que o sublime apenas se d4 em fungao
da coexisténcia de dois elementos: primeiro, a manifestacao da natu-
reza sensivel, e, segundo, o exercicio da razao, onde se operara a resis-
téncia moral e se manifestarao a vontade e a liberdade. No sublime ha
algo de paradoxal: se o Belo é um sentimento de prazer que permite o
deleite, o sublime é um sentimento oposto, misto, que leva ao despra-
zer e ao sofrimento, mas que, pela agao moral, pela liberdade, é capaz
de proporcionar prazer.

A tradigdo, de Longino a Schiller, passando por Burke e Kant,
relacionou o Sublime como aquilo que se manifesta imensamente
grande, absoluto, cuja grande forca e poder é capaz de subjugar nossa
forga e resisténcia fisica, tornando-nos, diante deste terror, pequenos e
incapazes de supera-lo, nos causando, portanto, dor, sofrimento e vio-
léncia. Nao intentando ser repetitivo, mas na necessidade de subsidiar
esse conceito de sublime, lemos em Burke que

Tudo que seja de algum modo capaz de incitar as ideias de dor
e de perigo, isto €, tudo que seja de alguma maneira terrivel ou
relacionado a objetos terriveis, ou que atue de um modo analogo
ao terror, constitui uma fonte do sublime, isto é, produz a mais
forte emocao de que o espirito é capaz. (BURKE, 2013, p.59)

E este mesmo conceito de grandeza esta também em Kant, Schil-
ler e toda a tradigao do sublime. Alids, é facil perceber que € intrinseca
ao sublime esta no¢ao de grandeza que ja esta em seu conceito desde
aquele sublime ainda retdrico de Longino que, mesmo preso a nogao
do discurso, ja se anunciava como elemento de nobreza e elevagao.

O que se coloca ja em questao é, portanto, uma condigao de possi-
bilidade de independéncia da natureza e de sua forca imensamente gran-
de e esmagadora. Aqui trata Schiller de nos falar da natureza humana e
de sua superioridade moral sobre o mundo sensivel. Cito Schiller:
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A primeira exigéncia feita a0 homem, fa-la sempre e eternamente
a natureza, que nunca deve ser rejeitada. Porque o homem ¢é — an-
tes de mais nada — um ser fisico e sensivel. A segunda exigéncia
que lhe é feita, fa-la a razdo, porque ele é um ser que sente racio-
nalmente, uma pessoa moral, para o qual é dever nao deixar a
natureza reger sobre si, mas domina-la. (SCHILLER, 1991, p. 117).

Esta afirmacao denota essa superioridade, esse algo humano que
busca superar e transcender o mundo sensivel (vontade). Nao se trata
aqui, porém, de uma grandeza religiosa, mas de uma grandeza mo-
ral, racional, de maneira tal que essa superioridade ou relagao com o
suprassensivel seja um acontecimento e nao uma esperanca de. Desse
modo, na relagdo com o sublime, falamos, com Schiller, em dois impul-
sos distintos: impulso de autoconservagao e impulso de conhecimento.
Neste (de conhecimento), sentimos nossa dependéncia enquanto seres
racionais, impedidos de conhecer; naquele (de conservagao) sentimos
nossa dependéncia enquanto seres sensiveis, impedidos de levar a
diante a nossa existéncia quando aquilo que denominamos sublime
se faz manifesto. Esses dois tipos de impulsos sao fundamentais para
compreendermos como se da a supera¢ao moral do homem diante do
objeto sublime.

Para Schiller, o sublime enquanto sentimento estético pode ser
de dois tipos:

¢ Sublime Pratico — é aquele que se revela imensamente gran-
de, uma manifesta¢ao da natureza que se revela poderosa, ou
ainda algo dado pela arte que se mostra, da mesma maneira,
imensamente grande. Diante desse poder e grandeza perce-
bemos nossa inferioridade fisica e isso contradiz o impulso
da conservacao.

* Sublime Teérico — é aquele que se revela grande nao apenas
em sua natureza sensivel, mas que subjuga também nossa
condicao racional e nos incapacita a imaginacao de conhecé-
-lo e contradiz o impulso da representagao®.

2 “Eu sou tudo o que é, o que foi e o que serd. Nenhum mortal suspendeu o meu véu” (in-
scricao do Templo de fsis, na cidade de Sa el Hagar, Egito. Inscrigio também citada por Kant
na CF]). Desconhecer isso que se mostra obscuramente é o que se torna apavorante.
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Ao mesmo tempo, paradoxalmente, sentimos também a nossa
independéncia quando, de modo tedrico, ultrapassamos as condigoes e
limitacdes e podemos imaginar e pensar mais do que conhecemos; de
modo pritico quando somos capazes de sobrepor nossa vontade aquilo
que é natural (instintivo). E é nesse ultrapassamento que, de fato, o
sublime ocorre. Se algo se manifesta grande e poderoso, simplesmente,
mas nao nos ameaca a ponto de necessitarmos ultrapassa-lo moral-
mente (racionalmente), este algo poderoso ¢ meramente contemplati-
vo e o sentimento do sublime € fraco. A condigao da existéncia humana
esta condicionada a natureza que da regra a propria existéncia huma-
na, e perceber-se dependente da natureza, ver-se cerceado e sob o do-
minio dela revela uma dependéncia fisica e o subjugo da vida humana
as suas leis. Que liberdade nos restaria se € a natureza o tinico meio
de gozo da existéncia? A beleza do sublime, se podemos falar assim,
reside exatamente nessa possibilidade de ultrapassar esta dependéncia
e fazer valer algo maior, que é a vontade, a “liberdade no fendomeno”
(SCHILLER, 1991).

Ora, se diante de grande forca da natureza, algo muito poderoso
se impoe diante de nds e percebemos nossa pequenez, nos vemos dian-
te de um sublime de modo pratico, mas meramente contemplativo. Se
esta mesma grandeza a nds imposta se torna temivel, terrivel, a ponto de
findar com nossa existéncia e nosso impulso de conservagao grita por
socorro diante desse horror, vemo-nos diante de um sublime patético. O
importante na relagdo com o sublime é que esta dependéncia limita-
-nos enquanto seres sensiveis. Para que ele ocorra, nossa resisténcia
fisica tem de sucumbir, mas a independéncia moral tem de sobressair.
O que significa que ainda que nossa resisténcia fisica de nada possa
valer, ainda que sucumbamos fisicamente e soframos tal violéncia e,
se mesmo assim, somos capazes de nos elevar moralmente, mediante
o exercicio da vontade, mediante a liberdade e o uso da razao, temos
entdo um sublime de modo patético.

Schiller (2011, p. 40) enumera trés aspectos na condi¢dao do su-
blime: I — apresentacao de um poder fisico objetivo; II — a representa-
¢ao de nossa impoténcia fisica subjetiva; III — representa¢do de nossa
supremacia moral subjetiva. Eis o que nos interessa para falarmos em
Sofrimento e Resistencia Moral como exercicio da Liberdade. O que isso quer

119



: Crecio Luiz SiLva JonIOR

dizer? Schiller nos diz que ¢ da vontade humana querer viver, “pois o
homem € o ser que quer”, (SCHILLER, 1991, p.49), portanto, se fisica-
mente pode o homem ser subjugado as forcas sublimes da natureza,
sua vontade de querer lhe é tao cara que mesmo diante da impossibili-
dade de negacao fisica dessa violéncia — as forgas sensiveis da natureza
—, exerce esse homem sua vontade da razao em combater tal violéncia
e ele busca, portanto, destruir conceitualmente a violéncia que terd de sofrer
de fato. Nesse sentido, segundo Schiller (1991), o homem se submete
sim a violéncia, porém, trata-se agora de uma submissao voluntaria,
exercida pela plena vontade. Se antes a natureza lhe impunha uma for-
¢a a qual nao percebia as condigdes fisicas de resistir, agora, em nome
da vontade de nao aceitar ser obrigado ao que nao quer, ele se subme-
te racionalmente — moralmente — por sua propria vontade ao destruir
aquele conceito de violéncia ou, ao mesmo tempo, de superar a natu-
reza sensivel em nome de sua razao. Cito Schiller:

Com isso, caso ele ndo fosse capaz de nenhuma outra cultura que
nao a do mundo fisico, estaria liquidada a sua liberdade. No en-
tanto, ele deve ser irrestritamente humano, isto é, em caso algum
suportar seja o que for contra a sua vontade. Assim, sempre que
nao possa opor as forcas do mundo fisico nenhuma forga fisica
equivalente, e a fim de ndo padecer violéncia alguma, nao lhe
resta sendo anular de todo uma situacao, que lhe é sobremaneira
prejudicial, e destruir conceitualmente uma violéncia, que tera
de sofrer de fato (...) que nada mais significa do que uma submis-
sdo voluntdria a ela. (SCHILLER, 1991, p.51)

z

E exatamente a opressao por uma forca imensa que gera sofri-
mento e que, diametralmente possibilita a mais pura das liberdades.
Podemos presumir que é a partir dessa ideia que Schiller nos mostra
que a experiéncia estética do sublime — seja na natureza, como declara
Kant, seja na arte, como elabora ele mesmo — passa por esse mesmo
principio que faz jogar imaginacao e entendimento (como diz Kant: a
inadequagao da imaginacao as ideias da razao), sensibilidade e razao,
violéncia fisica e resisténcia moral, revelando-nos que no sentimento
estético, ndo so nossas sensagdes dispdem do gozo ou do deleite, mas
inclusive, e principalmente, nossa liberdade moral. O sublime patéti-
co requer exatamente esta relacao entre sofrimento fisico e resisténcia
moral, sem um dos quais o patético ndo ocorrera.
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Por isso, no que se refere a toda forma de pathos, os sentidos de-
vem estar participando através da liberdade. Faltando a repre-
senta¢ao patética uma expressao da natureza padecente, fica ela
sem forga estética e 0 nosso coragao permanece frio. Faltando-
-lhe uma expressao e comportamento ético, ndo podera jamais
ser patética (...). De toda liberdade da alma devera transparecer
sempre o homem padecente, de todo sofrimento da humanidade
devera transparecer sempre o espirito independente ou o espiri-
to capaz de autonomia. (SCHILLER, 1991, p.132)

O pathos num sentido lato é como um sentimento do animo (de
dor, ou compaixao) que advém de uma impressao ou sensagao (afeto),
de uma experiéncia sensivel que, por simpatia, movimenta as emogdes
e 0 animo. O pathos € um sentimento de excitac¢do, irracional e incon-
trolavel que surge do interior, do obscuro da natureza humana®. “Nao
depende de modo algum de nossa vontade se desejamos nos comiserar
do sofrimento de uma criatura. (...) quem age é a natureza, nao a nossa
liberdade, e 0o movimento do animo corre a frente da decisao”. (SCHIL-
LER, 2011, p.49, grifos do autor).

Mas isso significa uma contradi¢ao que, segundo Schiller, é exi-
gida pelo patético. Essa contradigao se refere exatamente ao conflito
moral que temos diante do objeto sublime: por um lado, temos arrai-
gados em nds um impulso de exprimir nossa existéncia, numa relacao
sujeito/objeto, uma vontade de representagao, um desejo de conhecer
ao qual chamamos “impulso de conhecimento”. Por outro lado temos
um impulso de “autoconservagao”, que nos faz levar a diante a nossa
existéncia e conservar a vida. O que é o sublime patético entao? Pois
bem, é exatamente esta contradicao entre natureza e razao, este con-
flito entre os impulsos de conhecimento (superac¢ao) e o impulso de
autoconservagao (manutengao da vida ou fuga da morte), no qual in-
terfere a liberdade, cuja vontade maior é manter viva a dignidade do
individuo ou de sua espécie (humanidade) e que, de algum modo, nos
afeta enquanto seres humanos e nos faz perceber nossa condigao real.

A liberdade, como efeito e forca motriz do sentimento do subli-
me, opera a vontade humana, a dignidade que, se compararmos ao
heroi tragico, mesmo tendo ele suas forgas fisicas sucumbidas, mesmo

®  Esta definicao de pathos pode ser lida no artigo “Le pathétique dans la réflexion esthétique

du XVlIle siecle”, de Marilina Gianico.
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tendo decaido fisicamente no intuito de manter sua dignidade, mes-
mo langando mao do impulso de autoconservagdo, ocasionando sua
tragica morte, sobressai-se moralmente no gesto livre de fazer valer
sua dignidade moral, ainda que isso lhe tenha custado a vida. Schiller
(2011, p.30, grifos do autor) diz que: “Para o sentimento do sublime
¢é absolutamente exigido, portanto, que nos vejamos completamente
abandonados de todo meio de resisténcia fisico e que busquemos auxi-
lio, ao contrario, em nosso Eu nao fisico”. Sao diversas as passagens
nas quais Schiller traz exemplos mais concretos dessa possibilidade,
tais como a escultura de Laocoonte?, ou mesmo a comparagao entre
Hércules e Prometeu, como expressao maior do sublime, dentre varias
tragédias classicas. No caso de Laocoonte, antes que a violéncia (as te-
miveis e aterrorizantes serpentes) subjugue o homem fisico, antes dis-
so 0 homem moral j4 fora afetado. A dignidade e firmeza de Laocoonte
em proteger e mostrar-se forte diante de seus filhos ja revela nele uma
serenidade humana, uma liberdade moral - pois, podendo fugir, nao
o faz, e vai em direcdo as serpentes para salvar seus filhos. Assim, ele
age na superacao da dor fisica, mas de maneira voluntdria, de maneira
a fazer valer essa liberdade que perpetuara sua dignidade e humani-
dade diante do terror. Para que o sublime seja patético, a superacao
do sofrimento fisico ndo deve ser combatida com a forca fisica. E o
que Schiller diz de Hércules e Prometeu®: “Hércules foi grande porque
empreendeu os seus doze trabalhos e os concluiu (...). Sublime foi Pro-
meteu, porque acorrentado ao Caucaso nao se arrependeu de seu ato e
nao admitiu seu erro”. (SCHILLER, 2011, p-39).

E, portanto, a partir deste sublime patético de que tratamos aqui
que se podem inferir os juizos estéticos, mas se, e somente se, estiver-
mos a uma distancia segura, ou se compartilharmos um certo afeto,
pois, se o objeto temivel se encontra proximo a nds e se somos nos o
alvo de seu terror, nosso impulso de autoconservagao deve agir e na
iminéncia do perigo de vida, nenhum juizo estético pode esse sujeito

Schiller usa o exemplo da estatua de Laocoonte e seus Filhos, muito bem descrita na histdria
da Arte (obra de 1764) de Winckelmann (1717-1768), um dos pioneiros do classicismo
alemao, conhecedor proeminente da arte e cultura antigas.

°  Segundo a mitologia, Prometeu teria roubado o fogo dos deuses e dado aos homens, o que
trazera grande poder aos homens. O fogo deveria ser algo divino, exclusivo dos deuses e em
virtude disso, castigaram prometeu acorrentando-o no Caucaso por 30 mil anos.
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tazer. Cito Schiller mais uma vez para concluir este trabalho e eviden-
ciar a possibilidade do juizo estético por meio do pathos:

Quando o objeto nos ¢ efetivamente dado ndo simplesmente
como poder, mas também como um poder que € pernicioso para
o0 homem - quando, portanto, ele ndo apenas mostra sua violén-
cia, mas também a exprime efetivamente de modo hostil -, nessa
situacdo a imaginacao ja nao esta mais livre para relaciona-lo ou
nado ao impulso de conservagao, ela tem de fazé-lo, é objetiva-
mente obrigada a isso. O sofrimento efetivo nao permite, entre-
tanto, nenhum juizo estético, pois suspende a liberdade do espi-
rito (...). O sofrimento s6 pode se tornar estético e despertar um
sentimento do sublime quando é mera ilusao ou criacao poética.
(SCHILLER, 2011, p-48)

Desse modo, pelo fato mesmo de a experiéncia estética requerer
essa distancia que permite o gozo ou o juizo moral é que o patético se
torna a irredutivel exigéncia da arte, em especial da arte tragica, i.¢, é o
patético que envolve o espectador da arte com seu herdi tragico, com
a obra, e sofre com ele o quao pode sofrer e fazer sofrer esse herdi e,
sentindo pateticamente o peso do sofrimento imputado ao herdi — ou
obra de arte sublime — é que o espectador se comove, se deleita e goza
a arte e, sublimemente, tem a possibilidade de se ver livre e ultrapassar
o sofrimento, pois “a arte tem de deleitar o espirito e ser agradavel a
liberdade” (SCHILLER, 1991, p.119). E um permanente conflito entre
a razao, a liberdade e a vontade contra o sofrimento da natureza sen-
sivel. Retomando a histdria de Laocoonte para sublinhar nossa relacao
entre sofrimento e liberdade, Schiller traz uma andlise que é conclusiva
para o intento deste nosso trabalho:

Fosse Laocoonte apenas uma pessoa vulgar® aperceber-se ia de
sua vantagem e, como os demais troianos, procuraria sua sal-
vacao numa fuga rapida. Mas ele traz no peito um coragao (...).
Ja esse unico trago fa-lo digno de toda nossa compaixao. Pouco
importa em que momento as serpentes possam té-lo atacado, isto
nos teria comovido e estremecido de qualquer modo. Mas acon-
tecendo justamente naquele momento em que ele se torna digno
de nosso respeito como pai e em que seu fim seja apresentado

® O termo vulgar a que Schiller se refere descreve o homem enquanto meramente ser fisico e
sensivel. Oposicao que faz ao ser livre e racional.
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ao mesmo tempo como consequéncia direta do cumprimento do
seu dever de pai e do terno cuidado por seus filhos — tal fato
inflama ao maximo a nossa participagao. Pois, por assim dizer,
é ele mesmo quem agora se entrega a ruina livre escolha, e sua
morte torna-se um ato da vontade. (SCHILLER, 1991, p.131-132)

Por fim, hd em nds um sentimento que nos faz compadecer, um
afeto que visa libertar-nos dos grilhdes da natureza sensivel e assim,
por meio desse afeto, desse pathos, somos capazes de compartilhar do
sofrimento alheio e levantarmo-nos nés mesmos para além das amar-
ras do mundo fisico, encarando todo o sofrimento, no pleno uso de
nossa faculdade moral, por meio de nossa liberdade, essa expressao
suprassensivel que é relevante e sem a qual a experiéncia estética do
sublime ndo seria possivel.
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Uma visao schilleriana do sublime.

Ana Karénina Trindade de Araujo
Universidade Federal de Ouro Preto

O poeta e dramaturgo alemao Friedrich Schiller em 1971 resolve
pesquisar minuciosamente o contetdo da recém langada obra kantiana
(Critica da Faculdade de julgar), a intengao era buscar ali novas infor-
macoes para o seu curso de estética no inverno proximo na Faculda-
de de Iena. Empolgado com o texto, Schiller se dedica muito mais do
que esperava e se concentra entao na compreensao dos pormenores do
pensamento estético kantiano.

A nocao kantiana do conceito de sublime é notadamente o que
mais Schiller se apega e desenvolve, por si, a partir do “mestre”, uma
visao particular do conceito. Pela sua experiéncia como escritor o “dis-
cipulo” atreve-se a pensar a possibilidade do sentimento de sublime se
realizar pela “representacdo vivaz daquele que sofre.” (schiller, 2011, P. 51).

Se na letra de kant o sublime aparece como uma inadequagao
entre a imaginacao e a razao:

O sentimento sublime é, portanto, um sentimento do desprazer
a partir da inadequagao da faculdade de imaginacao, na avalia-
¢do estética de grandeza, a avaliagao pela razao e, neste caso, ao
mesmo tempo um prazer despertado a partir da concordancia,
precisamente deste juizo de inadequagao de maxima faculdade
sensivel, com ideias racionais, na medida em que o esfor¢o em
direcao as mesmas € lei para nos. (KANT, 2008, p. 103-104)

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Colecdo XVI Encontro ANPOF: AN-
POF, p. 126-140, 2015.
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Schiller encontra ai uma possibilidade de pensar o caso desse
sentimento poder emergir no animo humano com o auxilio da arte tra-
gica. Pensa Schiller:

Sublime denominamos um objeto frente a cuja representacgao nos-
sa natureza sensivel sente suas limita(;()es, enquanto nossa nature-
za racional sente sua superioridade, sua liberdade de limitacoes;
portanto um objeto contra o qual levamos a pior fisicamente, mas
sobre o qual nos elevamos moralmente. (Schiller, 2011, p.21)

Aparece em destaque no pensamento do poeta a nocao de li-
berdade moral perante um objeto que aflige 0 homem e o coloca em
uma condicao de sofrimento tal que se iguala a um abalo. O préprio
sentimento de sublime também depende desse abalo, mas também ¢é
dependente de uma liberdade de animo que possa, pelo viés da moral,
aparecer para que ele possa fazer dessa experiéncia uma experiéncia
estética do sentimento de sublime.

E na experiéncia artistica da tragédia que Schiller encontra en-
tao as condigOes necessdrias para o acontecimento, de maneira segura,
do sentimento de sublime. Pois se a natureza nos torna dependente
“somos dependentes apenas enquanto seres sensiveis, enquanto seres
racionais, somos livres.” (SCHILLER, 2011, p.21)

A ligagao entre a tragédia, como forma artistica, e o sentimento
de sublime aparece claramente no pensamento de Schilller enquan-
to ele analisa que as condi¢des para o sublime reivindicam “uma re-
presentagao vivaz do sofrimento” e “uma representacao da resistén-
cia contra o sofrimento” e que acima de tudo clama pela liberdade na
consciéncia desse que sofre. Assim sao também as leis fundamentais
para a arte tragica, diz ele: “em primeiro lugar, a apresentacao da na-
tureza que sofre; em segundo lugar a apresentagao da autonomia mo-
ral.” (SCHILLER, 2011, p.51)

Dessa investigacao resulta uma ligagao, como bem se vé muito
bem fundamentada, entre o sublime como sentimento estético e o sen-
timento proporcionado, segundo tais condi¢des, pela representacao
propria do universo da arte tragica. Sua contribui¢ao, aqui, se revela
entdo naquilo que pode Schiller a pensar o acontecimento do sublime,
contra Kant, com o auxilio de uma forma artistica®.
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A procura de Schiller logo se volta para suas questdes particu-
lares do fazer de poeta. Em carta a Goethe de 1794, ele revela: “J4 é
hora de fechar por tempo a barca filoséfica. O cora¢dao anseia por um
objeto que possa ser tocado” (SCHILLER, GOETHE, 2010, p. 117). Nes-
se desabafo fraternal, a sinceridade de Schiller se mostra interessado
muito mais pelo oficio de artista do que pela sua carreira tedrica. O
que se nota, neta carta, é a figura de um dramaturgo, que pesquisa na
teoria estética, novas possibilidades de fazer e criar suas historias para
o teatro. O carater palpavel da obra artistica, aqui, lhe é muito mais
desejado do que o caminho infactivel das reflexdes estéticas filosoficas
e de pronto retoma os seus escritos para o teatro.

Sua concepcao particular acerca da tragédia* possibilitou a con-
quista de uma nova condicao do sentimento de sublime, para além
da limitagao dos fendmenos naturais impostos na letra de Kant. Em
Schiller as condigoes de possibilidade do acontecimento do sentimento
de sublime se abrem para a apreciacao do objeto de arte de maneira
inaugural. A proposta de Schiller é que esse sentimento encontre suas
condigdes necessdrias pelo auxilio da contemplacao de uma tragédia.

Contrariando o pensamento kantiano, Schiller adentra numa
nova ideia do conceito que o liga diretamente com a arte. O que parece
importar para ele € a unido das reflexdes filoséficas da novissima esté-
tica transcendental e a arte em sua forma de fazer.

Artista e pensador, sua preocupacao esta voltada para a questao
que separa o homem sensivel do homem racional, que era a visao co-
mum do homem na modernidade. Na tentativa de resgatar o univer-
so da sensibilidade para a cultura da sociedade, tanto do seu tempo
quanto para o porvir, ele alerta para a importancia de uma educagao
alicercada pela sensibilidade, que ele vai chamar de educagao estética
do homem*. Esse tipo de educacdo resultaria em um individuo capaz
de agir pela razao de maneira ética pelo viés da educacado sensivel, ou
melhor, direcionada a sensibilidade. Quanto a isso Ricardo terra nos
esclarece melhor. “A formacao estética do homem favorece a sua for-
macao ética, na medida em que é capaz de conter o impeto de natureza
em nos e suscitar a atividade da razao”. (TERRA, 2003, p. 38)

Schiller, homem de seu tempo, conviveu com a desastrosa expe-
riéncia da revolugao francesa e a frenética corrida em busca dos limites
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da razao, que foi caracteristica marcante do periodo da modernidade.
Ao perceber que tais influéncias nao foram saudaveis para a educagao
do homem, como ser social, ele sente que é urgente a necessidade de
trazer de volta um tipo de educagao do sensivel, que tanto foi abando-
nada devido ao contexto histdrico em que se encontrava. A luz da sen-
sibilidade, ele inicia o seu projeto de recolocar no podio da educacao
humana tudo aquilo que é da ordem do sensivel e, para isso, ele elege
0s objetos de arte como base para uma educagao sensivel que va gerar
bons frutos. O equilibrio entre a sensibilidade e a razao é, para ele, uma
solucao educativa que deve ser adotada com urgéncia.

Belo e sublime sao compreendidos como dois elementos comple-
mentares e indispensaveis para o processo de educagao estética
que levaria o homem a realizar de modo pleno a sua destinacao,
superando a crise entre suas duas naturezas — sensivel e racio-
nal — de que os comportamentos barbaros e selvagens do século
XVIII davam testemunho. (VIEIRA, 2011, p. 15)

Questdes como liberdade e educacdo estética do homem per-
meiam a preocupacao principal de suas obras, tanto filosdficas quanto
artisticas. Posicionado efetivamente contra a moral do tu deves kantia-
no e visando que isso exige do homem um total aniquilamento de sua
sensibilidade, Schiller € encorajado a resgatar o estético tragico para o
teatro moderno.

Percebendo que a realidade do homem grego (totalmente inte-
grado com a natureza) faz parte do passado, ele cria uma nova forma
de tragico que desembocou naquilo que chamamos hoje de tragédia
moderna e que apresenta um homem cindido em duas partes opostas:
a sensibilidade e a razao.

Schiller parece lograr compreender algo que va mais além de
suas preocupagdes estéticas: a imagem da tragédia, as reflexdes
sobre o sublime, se apresentam em Schiller como um espago ade-
quado para compreender, inicialmente, e enfrentar-se, em um
segundo momento, na situagdo do homem moderno, na dificil
relacdo deste com a natureza e a luta entre sua racionalidade e
sua sensibilidade. O pensamento sobre o tragico se converte as-
sim, em Schiller, a sua vez, em uma visao tragica do homem e do
mundo que serve como marco conceitual para a elaboracao de
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um processo que vai de compreensao a uma valoragao propria
da modernidade. (ACOSTA, 2007, p. 2)

Enfim, o pensamento acerca da necessidade da arte tragica retor-
nar ao momento da modernidade imprime na obra de Schiller, mais
uma vez, uma preocupagao tanto com o equilibrio entre a sensibilida-
de e a razao, que lhe logrou trabalho Educacgao Estética do Homem,
quanto com o tema eternamente pensado na filosofia, dentro e fora
da estética, que é a liberdade. A liberdade é vastamente desenvolvida
como forga de expressao em seus personagens tragicos no decorrer de
suas pegas, sao exemplos disso, Os Bandoleiros e A Noiva de Messina.

A arte tentou se afinar com a filosofia durante todo o trabalho de
Schiller e ambas deixaram marcas daquilo que o tragedidlogo e pen-
sador imprimiu no mundo como expressao do homem moderno e os
aspectos tragicos desse homem em sua eterna busca por afirmagao,
resisténcia, permanéncia e liberdade. A importancia de seu esfor¢o nos
da a conhecer os conflitos desse homem cindido entre sensibilidade e
razao, que se encontra totalmente abandonado a sua propria sorte e
que tenta exercer sua liberdade para construir seu préprio futuro.
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As contradig¢oes na filosofia de Schopenhauer

Katia Cilene da Silva Santos
N

INTRODUCAO

Este texto apresenta alguns resultados iniciais de uma pesquisa
de doutorado sobre a antinomia da faculdade de conhecimento, tam-
bém conhecida como paradoxo de Zeller, exposta por Schopenhauer
no § 7 de O mundo como Vontade e representacio. Antes de iniciar a abor-
dagem do nosso tema, diremos algumas palavras sobre as contradi-
¢Oes em geral, com o fim de evitar uma suposi¢ao de arrogancia de
nossa parte, pela referéncia a contradi¢gdes no pensamento de um filo-
sofo tdo importante como Schopenhauer. Desde a exposi¢ao de Aris-
toteles sobre o principio de nao contradigao, no livro I' da Metafisica',
a presenca de contradicdo em uma filosofia se tornou uma espécie de
tabu, de condenagao. O principio de nao contradi¢do ¢ uma das leis
maximas da logica cldssica, entendidas como necessarias e suficientes
para o pensamento correto, e sua desobediéncia tem sido vista como
um erro capaz de impugnar toda uma filosofia.

Para diminuir o peso dessa condenacao, lembraremos, em pri-
meiro lugar, que a presenca de contradi¢des ¢ muito comum na Histo-
ria da Filosofia. Diversos autores, em um ou outro momento, tiveram

! Cf. ARISTOTELES. Metafisica. Trad. de Valentin Garcia Yebra. 22 ed. Trilingue. 1* reimpr.
Madrid: Gredos, 1987.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢ao XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 131-150, 2015.
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uma contradicdo ou outro problema l6gico apontados no desenvolvi-
mento de suas ideias. Um exemplo bem conhecido estd no artigo de
Lebrun, “A aporética da coisa em si”?, em que esse fildsofo evidencia
a existéncia de uma inconsisténcia na nogao de coisa em si de Kant, e
aponta nela uma estrutura aporética. Lebrun evidencia a aporia que
surge, ao se constatar que, na parte especulativa do pensamento kan-
tiano, a coisa em si € um conceito problematico, nao pensavel objetiva-
mente, a0 mesmo tempo em que, na parte pratica da sua filosofia, ela
ganha realidade objetiva. Além disso, ha filosofias que nao consideram
a contradigao como problematica, mas sim como um aspecto basico do
real, como as de Marx e Hegel.

Em segundo lugar, mencionaremos também que as contradicoes
tém sido estudadas por pensadores das logicas paraconsistentes, entre
eles o professor Newton da Costa, que tem evidenciado que a contra-
di¢do ndo é uma aberragao, e que existem dominios do discurso onde
elas sao inexpugnaveis, como a Medicina e o Direito, por exemplo®.
Nessas logicas, mostrou-se possivel manter sistemas contraditdrios e
evitar a trivialidade, isto ¢, a possibilidade de dedugao de quaisquer
férmulas ou teoremas em uma teoria dada — o que é o real problema,
na medida em que dificulta a distingao entre o que é falso e o que é
verdadeiro. Em terceiro e ultimo lugar, destacaremos que as contradi-
¢Oes que serao expostas aqui foram todas apontadas e discutidas por
Schopenhauer. Ou seja, ndo se trata de uma acusagao, mas sim de um
estudo de algo que esta dado nas obras do filosofo.

A ANTINOMIA DA FACULDADE DE CONHECIMENTO
E OUTRAS DIFICULDADES LOGICAS

No § 7 do primeiro livro de O mundo como Vontade e representa-
¢do, Schopenhauer reconhece um problema na sua filosofia, ao qual
ele denomina antinomia da faculdade de conhecimento (ANTINOMIE in

2 Cf.LEBRUN, G. Sobre Kant. Trad. José Oscar de Almeida Marques, Maria Regina Avelar Coel-
ho da Rocha e Rubens Rodrigues Torres Filho. Sao Paulo: Iluminuras, 2010. (Biblioteca Pélen)

3 Cf. DA COSTA, Newton Carneiro Affonso da. Sistemas formais inconsistentes. Curitiba: UFPR,
1993. Cf. também DA COSTA, Newton Carneiro Affonso da. Ensaio sobre os fundamentos da
légica. 3% ed., Sao Paulo: Hucitec, 2008.
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unserm Erkenntnifvermogen)*. Esse problema desponta nos desdobra-
mentos de dois aspectos fundamentais de sua filosofia, a saber, a con-
cepcao de que todo o mundo conhecido é somente representacdao do
sujeito e a de que as objetivagdes da Vontade, fundamento metafisico
de tudo o que existe, apresentam um progresso no tempo. Ambos es-
ses aspectos fazem parte dos alicerces do pensamento schopenhaue-
riano, e sua confrontagao foi interpretada como levando a uma con-
tradigao, discutida pelo préprio filésofo e por diversos comentadores
de sua obra.

De acordo com a filosofia de Schopenhauer, o universo reduz-
-se a representac¢do, de modo que todos os seres animados, bem como
todo o mundo inanimado, dependem do sujeito cognoscente e somen-
te podem existir por meio dele. Como o filésofo afirma, o mundo é “[...]
simplesmente representa¢ao, e como tal exige o sujeito cognoscente
como portador de sua existéncia [...].”> Essa relagao de implicacao en-
tre o sujeito e 0 mundo como representacao ¢ radicalizada pela cone-
xao intrinseca, estabelecida por Schopenhauer, entre a faculdade cog-
noscitiva e a matéria que lhe da suporte, na medida em que o cérebro
¢ entendido como o 6rgdo no qual se situa o conhecimento. Para Scho-
penhauer, o espaco como forma da intuigao sensivel, o tempo como
forma da sucessao dos eventos e a lei de causalidade como reguladora
das transformacgoes na natureza sao as bases da constituigao do sujei-
to congnoscente, e, além disso, possuem uma origem cerebral. Ernest
Cassirer sublinha esse aspecto, mostrando que o filésofo formula sua
teoria do conhecimento sobre uma concepgao que €, a0 mesmo tempo,
metafisica e fisiologica. Como ele escreve,

O “mundo” que assim nasce existe somente na representagao e
para a representacdo: é, pura e exclusivamente, um produto do
cérebro. Nunca se podera afirmar com a energia necessaria, subli-
nhar-se com forga o bastante essa condicionalidade fisiologica.
Sem o olho nao existiria jamais o mundo das cores: sem o cére-
bro, jamais existiria o mundo dos corpos no espago, o mundo das

*  SCHOPENHAUER, A. Gesamtausgabe. Die Welt als Wille und Vorstellung 1. Miinchen:
Deutschen Taschenbuch Verlag GmbH & Co.KG, 2011. (Nach den Ausgaben letzter Hand
herausgegeben von Ludger Liitkehaus), p. 65. (tradugao nossa). Em portugués: SCHOPE-
NHAUER, A. O mundo como vontade e representacdo. Trad. Jair Barboza. Sao Paulo: UNESP,
2005, p. 76.

Ibidem, p. 64. (tradugdo nossa). Em portugués: ibidem, p. 75.
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mudangas e das dependéncias causais no tempo. O intelecto, que
possui como seu patrimonio aprioristico e primitivo todas essas
relagdes e formas, encontra-se absolutamente condicionado por
fatores fisicos: é fungao de um érgao material, subordinado por-
tanto a este e que sem ele seria tdo impossivel como o ato de
segurar sem a mao®.

Em contraste com o lado trancendental de sua teoria do conhe-
cimento, o pensamento schopenhaueriano postula uma gradagao nas
objetivagdes da Vontade, pela qual se admite uma complexidade e um
aperfeicoamento crescentes nos seres da natureza, culminando com o
animal cognoscente. A lei de causalidade e a investigacao da natureza,
diz o filosofo, levam necessariamente a ideia de que “[...] no tempo,
cada estado da materia superiormente organizado sucedeu a um mais
rudimentar: isto é, que animais surgiram antes dos homens, peixes
antes dos animais terrestres, plantas antes destes, o inorganico antes
de todo organico; [...]””. Conforme Schopenhauer, todos esses seres
orientam-se por uma espécie de principio de afirmagao, em virtude
do qual a existéncia deles tem como tinico objetivo garantir a Vontade
sua propria objetivagdo. Em fungao disso, a complexidade e o aper-
feicoamento dos seres da natureza, no decurso do tempo, se dao no
sentido de afirmarem a Vontade de modo cada vez mais eficaz. Com
o homem, a Vontade teria alcangado o apice das suas manifestacdes,
pois a razao e o conhecimento abstrato seriam os instrumentos mais
eficientes para a satisfacao do querer individual. Nao obstante, a pos-
sibilidade de uma tal gradacao exige que se admita a existéncia de um
processo temporal, no qual uma longa cadeia causal tenha agido sobre
a natureza para modificar e aprimorar o mundo, desde o inorganico
até o cérebro dotado de razao.

O problema ldgico que surge ao se confrontarem os dois aspec-
tos expostos €, entao, admitido por Schopenhauer:

¢ CASSIRER, E. El problema del conocimiento III. Trad. Wenceslao Roces. México: Fondo de Cul-
tura Econdmica. 4° reimpr., 1993, p. 497. (tradugao nossa)

7 SCHOPENHAUER, A. Gesamtausgabe. Die Welt als Wille und Vorstellung 1. Miinchen:
Deutschen Taschenbuch Verlag GmbH & Co0.KG, 2011. (Nach den Ausgaben letzter Hand
herausgegeben von Ludger Liitkehaus), p. 64. (tradugao nossa). Em portugués: SCHOPE-
NHAUER, A. O mundo como vontade e representacdo. Trad. Jair Barboza. Sdo Paulo: UNESP,
2005, p. 75.
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Assim, de um lado, vemos necessariamente a existéncia do mun-
do inteiro dependente do primeiro ser cognoscente, por mais
que seja imperfeito; de outro lado, também necessariamente,
esse primeiro animal cognoscente ¢ completamente dependen-
te de uma longa cadeia de causas e efeitos anterior, na qual ele
entra como um pequeno elo. Esses dois pontos de vista contra-
ditorios, aos quais, na verdade, fomos conduzidos com a mesma
necessidade, podem de fato nomear-se novamente antinomia da
nossa faculdade de conhecimento, e esta pode ser colocada como
contrapartida daquela encontrada no primeiro extremo da cién-
cia da natureza; [...J%

Para o filésofo, o problema é dissolvido considerando-se que o
espago, o tempo e a causalidade referem-se somente a representacao e
nao ao nucleo do mundo, a coisa-em-si. A chave para tal solugao seria
a ideia de que, na verdade, o tempo vem associado ao conhecimento,
ou seja, se é certo que nao havia conhecimento antes do intelecto, nao
haveria também tempo algum. Ao surgir juntamente com o primeiro
ser cognoscente, somente ai é que o tempo traria as nogdes de passado
e presente infinitos, bem como a representagao de uma cadeia causal
anterior. Como ele explica,

[...] desse modo, assim como o primeiro presente, também o pas-
sado de onde ele provém depende do primeiro sujeito cognos-
cente e sem ele nada é, embora a necessidade conduza a que esse
primeiro presente nao seja representado como o primeiro, isto
é, como nao tendo nenhum passado como mae e como o inicio
do tempo; mas, sim, como consequéncia do passado, conforme o
principio do ser no tempo, da mesma forma que o fendmeno que
preenche o passado mais antigo ¢ efeito de estados prévios que o
preencheram, segundo a lei de causalidade °.

Essa solugao elaborada por Schopenhauer, no entanto, nao che-
gou a solucionar as duvidas e os problemas encontrados pelos historia-
dores e fildsofos posteriores, e 0 problema passou a Histdria da Filosofia
como uma lacuna nao preenchida, como um paradoxo “descoberto”

8 Ibidem, p. 65. (tradugdo nossa). Em portugués: ibidem, p. 75.
?  Ibidem, p. 66. (traducdo nossa). Em portugués: ibidem, p. 77.
10 Em verdade, segundo pensamos, nao se pode falar em descoberta, uma vez que o préprio

Schopenhauer menciona essa dificuldade, como de resto as outras que discutiremos adiante.
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por Eduard Zeller. Em 1875, na obra Geschichte der deutschen Philosophie
seit Leibniz, Zeller expOs a formulagao que tem sido a mais referencia-
da dele. No seu livro, esse historiador da filosofia afirma que, quando
confrontamos as partes do sistema schopenhaueriano, somos conduzi-
dos a surpreendente conclusao de que o mundo resulta da representa-
¢ao, a qual, por sua vez, resulta de um 6rgao material que pressupde o
mesmo mundo. Como ele escreve,

[...] Encontramo-nos, portanto, no circulo evidente de que a re-
presentacao deve ser um produto do cérebro e o cérebro, um
produto da representagdo; e que este ultimo ndo seja o limite
extremo da sua concepg¢ao, mas apenas enquanto ele é represen-
tado, é um subterftigio vazio: pois somente enquanto matéria,
somente “enquanto se torna representado”, é que pode existir
corporalmente o érgao que gera as representagdes. Aqui se situa
uma contradi¢do, para cuja solucao o filésofo nem minimamente
contribuiu'’.

Quando nos aprofundamos na filosofia schopenhaueriana, no-
tamos que a antinomia da faculdade de conhecimento ndo é a unica
questdo logica nela presente. Schopenhauer menciona contradigdes e
antinomias em diversos contextos de seu pensamento, na analise das
quais constatamos que algumas sao superficiais ou aparentes, enquan-
to outras possuem raizes mais profundas. Em contextos superficiais,
encontram-se os embaragos que, por assim dizer, ndo comprometem a
integridade do conjunto e podem ser conciliados com suas premissas
basicas, enquanto em niveis mais internos estao aqueles que podem
estar enraizados nas proprias fundacdes do sistema. Realmente, no
decurso da formulagao da sua filosofia, Schopenhauer acaba se depa-
rando com diversos problemas que precisa resolver tomando por base
seu pensamento unico. Essa tarefa, no entanto, nao ¢ nada fécil, pois
as solugdes precisam ser harmonizadas com um mundo que, enquanto
representacao, caracteriza-se pela necessidade, em virtude de ser cons-
truido pelo principio de razao suficiente e, a0 mesmo tempo, tem sua
esséncia em algo totalmente oposto, uma Vontade imanente absoluta-
mente livre, cega e sem objetivo.

" ZELLER, E. Geschichte der deutschen Philosophie seit Leibniz. Miinchen: Didenbourg, 1875, p.
713. (tradugao nossa)
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Segundo pensamos, além das contradi¢des mencionadas expres-
samente por Schopenhauer, ha certos problemas que se situam na su-
perficie do seu edificio tedrico e que podem ser descritos, de modo
geral, como conclusoes que o sistema nao permitiria logicamente ex-
trair, embora o filésofo o faga. Exemplos de tais dificuldades sdao, em
primeiro lugar, a suposicao de poder expressar o enigma do mundo
por meio do conhecimento abstrato. Com efeito, a formulagao do prin-
cipio de razao suficiente'? como forma tinica do conhecimento®, cujas
raizes, em ultima instancia, possibilitam somente perguntar e respon-
der ao “porqué” das coisas, contrasta com a pretensao de sua filosofia
que, embora seja fruto de uma das figuras dele, do principium rationis
sufficientis cognoscendi, pretende demonstrar o “qué” do mundo, seu
mais intimo interior. Ou seja, se o principio de razao suficiente somen-
te pode expressar a necessidade de uma razao para tudo o que existe,
o enigma do mundo jamais poderia ser desvelado por meio dele. Em
suma, a essencia do mundo nao pode ser encontrada seguindo-se as
relagOes causais de que é feita a representagao, nem oferecendo-se as
razdes de conhecimento dos juizos verdadeiros, pois somente um co-
nhecimento de tipo diferente pode alcanga-la, a saber, o estético ou o
ético, mas nunca o racional.

2. Conforme Schopenhauer, ha quatro leis do principio de razao suficiente, que se referem
as quatro classes possiveis de objetos para o sujeito. A primeira classe de objetos sao as
intui¢des empiricas, e a elas corresponde a lei de causalidade, segundo a qual um efeito sempre
deve sempre ser precedido por uma causa. A segunda classe de objetos sdo os conceitos, representa-
¢Oes abstratas extraidas de intuicdes, e a eles corresponde o principio de razao suficiente do conhecer,
pelo qual todo juizo verdadeiro exige uma razao de conhecimento. A terceira classe é formada
pelas intui¢des puras do tempo e do espaco, cuja forma do principio de razdo expressa
a sucessdo e a posigao, respectivamente. Por fim, o objeto da quarta classe ¢ o sujeito da
voligao, ao qual corresponde alei de motivacao que exige, para toda decisao e toda agao, um motivo
da qual resultem.

13 Existe também o modo de conhecimento estético, no qual se abandona o fio condutor do
principio de razao e alcancam-se as Ideias, entendidas como graus de objetivacao da Von-
tade e formas eternas das coisas. Para Schopenhauer, elas sao refletidas pela obra de arte,
cuja contemplagao leva a intui¢do imediata da vida e da natureza por um individuo trans-
formado em puro sujeito do conhecer. Ha também o conhecimento obtido pela conversdo
ética, que descortina a esséncia da Vontade e leva a nega-la. Nao obstante, o conhecimento
filosofico ndo é do mesmo tipo do estético ou do ético, mas tem de seguir o principio de
razao suficiente do conhecer.
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Uma segunda dificuldade se refere a profundidade em que o
sujeito pode ter conhecimento do proprio interior. Segundo Schope-
nhauer, nossa vontade individual nos d4 a conhecer, de modo imediato,
o processo interno da lei da causalidade, mas, a0 mesmo tempo, quanto
mais a Vontade se manifesta nos fendmenos, mais incompreensiveis
eles sdo, porque se afastam daquela lei. O principio de razdo suficiente
do devir estaria, assim, em uma relagdo inversa de compreensibilidade
com a Vontade, o que contradiz o carater mais conhecido, atribuido a
esta ultima. A questao que entao se abre € a de saber como podemos co-
nhecer melhor e mais profundamente algo, sem o intermédio da forma
intelectual responsavel pelo conhecimento. Por fim, um terceiro proble-
ma se observa na relagao entre intelecto e matéria, a saber, a vida seria
acidente da matéria, e o intelecto, acidente da vida, embora intelecto e
matéria sejam apresentados pelo filosofo como correlatos.

Apesar de serem complicadores da filosofia de Schopenhauer, es-
ses impasses nao adentram profundamente no seu pensamento e talvez
possam ser dissolvidos com algum esfor¢o e boa vontade intelectual.
H4 alguns outros, no entanto, cuja resolu¢ao nao é tao simples e que o
proprio filésofo admitiu terem sido resolvidos apenas imperfeitamen-
te. Com efeito, Schopenhauer assinala o que entende serem trés opo-
si¢Oes (Gegensitze) ', que ele imputa a distingdo entre representacao e
Vontade. A primeira contradigao, estudada por nos em dissertacao de
mestrado, ocorre entre a afirmagao da existéncia de uma agao livre no
mundo fenoménico, percebida no momento de negacao da Vontade,
e a necessidade que rege todas as agdoes humanas. No fim de contas,
considerando-se todas as colocagdes do fildsofo sobre essa contradicao,
sua filosofia refletiria um fato presente no préprio mundo e na Vontade
mesma, definida como autoconflitante e autodestrutiva. Embora possa
ser satisfatoriamente justificada, a contradigao acaba nao sendo dissol-
vida e permanece tanto no mundo, quanto no discurso tedrico.

O reconhecimento das contradi¢des pode ser conferido em SCHOPENHAUER, A.
Simtliche Werke. Transzendente Spekulation iiber die anscheinende absichtlichkeit im Schick-
sale des Einzelnen. Band IV, Stutgart/Frankfurt am Mai: Suhrkamp, 1986, p. 217. Em es-
panhol:_____. Especulacion transcendente sobre los visios de intencionalidade em el destino del
individuo. In: Los designios do destino. Estudio preliminar, traduccién y notas de Roberto
Rodrigues Aramayo. Madrid: Tecnos, 1994, p. 44.
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A segunda ¢ aquela que estabelece simultaneamente o nexus effe-
tivus e o nexus finalis na natureza, ou seja, 0 mecanicismo e o finalismo
que se verificam ao mesmo tempo nos fendmenos naturais®. De acor-
do com Schopenhauer, observa-se uma relacao de harmonizagao entre
pontos distantes e heterogéneos da natureza, induzindo a considera-
¢ao de que existe alguma finalidade a orientar os corpos organicos.
Tal finalidade, porém, nao pode ser explicada por causas mecanicas e
lineares ou pelo conceito de causa estabelecido pelo principio de razao,
que nao permite a admissao de um ser que se causa e se organiza a si
mesmo. Além disso, por ser cega e sem objetivo final, a Vontade nao
permitiria a afirmacdo de uma teleologia na natureza. Nao obstante,
essa teleologia ¢ afirmada como existente por Schopenhauer e explica-
da metaforicamente.

A terceira contradi¢do mencionada pelo filosofo atine a oposi-
cao existente entre a contingéncia dos acontecimentos da vida indivi-
dual e a necessidade moral que a determina. No entender dele, embo-
ra embotada e sem finalidade, a Vontade originaria um todo coerente
e ordenado na vida humana. No foro intimo dos homens, e sem o seu
conhecimento, ela dirigiria todas a¢des em fungao de seus proprios
fins, de maneira que os eventos isolados e aparentemente descone-
X0s concorreriam para uma manifestagao coerente do ser como um
todo'. Por conseguinte, haveria uma contradigao entre a trajetdria
do individuo, constituida por uma série de acontecimentos fortuitos,
e os fins morais da Vontade, que ele persegue independentemente
de seu proprio conhecimento. No fim de contas, sem que soubesse, o
homem estaria sendo conduzido pela Vontade a meta final de nega-
¢ao de si mesma'’. Porém, como € evidente, tais ideias sao completa-
mente opostas a de uma Vontade obtusa, sem fim e sem alvo, um dos
pilares da filosofia schopenhaueriana.

Ha4 ainda uma outra dificuldade, apontada por Eduardo Bran-
dao em sua tese de doutorado intitulada A concepgio de Matéria na obra
de Schopenhauer. Brandao evidencia o modo como o fildsofo incorreu
em contradi¢des e incoeréncias, na formulacdo da sua visao a respeito
da matéria. De acordo com ele, isso se deu em virtude das mudancas

15 Ibidem, loc. cit. Em espanhol: ibidem, loc. cit.
16 Ibidem, loc. cit. Em espanhol: ibidem, loc cit.
7 Ibidem, p. 272. Em espanhol: ibidem, p. 44-45.
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realizadas por Schopenhauer em sua teoria da representacao, pelas
quais a no¢ao de matéria passou a ter dois sentidos. O primeiro sentido
consiste na definicdo de matéria como Stoff, enquanto determinada no
tempo e no espaco e identificada com os estados perceptiveis da cau-
salidade. O segundo sentido é o da matéria enquanto Materie, indeter-
minada, fora do tempo e do espacgo, que passa a constituir a substancia
que esta na base dos acidentes representados pela matéria como Stoff'.

Todavia, essa reformulagdo acabou por complicar as relagdes en-
tre Vontade e matéria, bem como a ligacdao desta ultima com sujeito
cognoscente. No primeiro caso, como mostra Brandao, a matéria passa
a se confundir com o absoluto, medida em que Schopenhauer afirma,
em diversas passagens, que absolutum é o que nunca surge nem pere-
ce, aquilo cujo quantum nunca se altera o caracteristicas que também
sdo atribuidas a matéria. No fim de contas, o fildsofo teria chegado ao
mesmo resultado dos pods-kantianos que ele criticava, assim como a
substancia tal como pensada por Espinosa'. No segundo caso, atinen-
te as relagOes entre matéria e sujeito cognoscente, a reformulagao da
teoria da representacdo de Schopenhauer teria levado a uma mudanga
na nogao de objeto. Segundo Brandao, o mundo como representagao
deixa de ser entendido a partir da correlagao entre sujeito e objeto, e
passa a ter dois polos distintos, a saber, sujeito e matéria. Isso, no en-
tanto, desloca a nogao de objeto, que passa entao a ser superposta a de
matéria. Na opinido de Brandao, o estabelecimento dos dois sentidos
para o conceito de matéria, nos Complementos ao Mundo como Vontade e
Representagdo, foi importante para que a nogao de mundo mantivesse
um trago idealista. Sem isso, a filosofia de Schopenhauer recairia em
um materialismo, ja que a tinica matéria admitida seria a posteriori, ou
seja, Stoff. Outro risco dai decorrente seria a impossibilidade de atri-
buir um sentido moral ao mundo.

Nao obstante, haveria também, da parte de Schopenhauer, a ne-
cessidade de construir seu conceito de matéria contra os idealistas do
seu tempo, dai a importancia de coloca-la como visibilidade da Vonta-
de. Assim, diz Brandao,

15 BRANDAO, E. “A concepgio de Matéria em Schopenhauer e o Absoluto”. In: SALLES, J.C.
(Org.). Schopenhauer e o Idealismo Alemdo. Salvador: Quarteto, 2004, p. 52.
¥ Ibidem, p. 50.
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Seguindo a licao de Lebrun, talvez fosse entao mais correto en-
xergar na nogao de Materie de Schopenhauer uma estrutura
aporética, em que cada lado é realgado conforme o inimigo a ser
combatido: se o materialismo, a matéria é abstracao, ens rationis,
fenémeno; se o idealismo absoluto, — Berkeley, incluso — o fe-
ndémeno, a matéria, o objeto precisa ser algo em si, como ocorre
nos Complementos de O Mundo.®

Porém, essa duplicidade de perspectiva, bem como as transfor-
magoes e deslocamentos conceituais realizados por Schopenhauer na
teoria da representagdo, repercutem na sua filosofia como um todo,
com efeitos profundos. Como escreve o autor,

Esta estrutura aporética tem suas caracteristicas proprias: a Ma-
terie é causalidade abstrata, atividade abstrata, mas também
inerte, imovel; é dada a priori mas s6 surge como abstragao. No li-
mite, € preciso nao perder de vista que, se a lectio purissima sobre
a matéria ensina a imaterialidade da matéria, que ela é um subs-
trato logico, meramente acrescentado pelo pensamento como o
permanente dos fendmenos, ha em contrapartida passagens em
que ela parece, de fato, concreta.”!

Outra consequéncia que, segundo entendemos, poderia ser dai
extraida é a de que, no fim de contas, a filosofia de Schopenhauer apre-
sentar-se-ia como um dualismo, e nao como um monismo. Com efeito,
monista é aquela filosofia na qual hd apenas um ser, uma substancia,
uma Unica esséncia a qual tudo se refere, seja no mundo animado, seja
no inanimado. A principio, a Vontade seria essa substancia tinica, pois
é descrita como “tudo no todo”, o @ e 0 w de toda a existéncia, do
mesmo mundo que se apresenta como Vontade e como representacao.
Porém, como entender esse monismo frente as caracteristicas atribu-
idas a matéria, conforme a exposicao da obra de Eduardo Brandao?
Schopenhauer entende sua filosofia como a exposi¢ao de um pensa-
mento tinico, no qual aparece a Vontade como a verdadeira substancia,
subjacente ao mundo como um todo. Quaisquer objetos existentes, ani-
mados ou inanimados, sdo vistos por essa filosofia como manifestagao

2 BRANDAO, E. A concepgio de Matéria na obra de Schopenhauer. Sao Paulo: Humanitas, 2008, p.
329-330.

21 Ibidem, loc. cit.
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desse ente unico, razao pela qual teriamos de afirmar que se trata de
um pensamento monista. Todavia, € possivel perceber tragos de du-
alismo no pensamento de Schopenhauer, quando a matéria € identi-
ficada com o absoluto, ou mesmo quando o intelecto se alga ao posto
de superioridade que é necessario para negar a Vontade, substancia
primordial. A primeira vista, poderia parecer um problema marginal,
que apenas realgaria o peso da matéria ou do conhecimento no univer-
so conceitual schopenhaueriano. Entretanto, € bastante problematico,
para a coeréncia do pensamento de Schopenhauer como um todo, que
matéria e conhecimento se coloquem, mesmo que em circunstancias
especificas, em situagao de igualdade com a Vontade.

ALGUMAS CONCLUSOES PRELIMINARES

Em relagao ao objeto principal da nossa pesquisa, a antinomia da
faculdade de conhecimento, com base nos estudos que realizamos até
o momento, concluimos inicialmente que nao se trata de uma contra-
digao estrita ou um paradoxo, e nem mesmo uma antinomia. No nosso
entender, trata-se mais propriamente de um circulus in probando que
envolve a possibilidade do conhecimento e sua relacao com o tempo.
A questao nao é simples de ser decidida, pois, em termos latos, o pro-
blema poderia ser enquadrado em qualquer desses conceitos 16gicos
mencionados. Entretanto, segundo pensamos, uma escolha deve forgo-
samente ser feita, se quisermos compreender a fundo e precisamente o
problema com o qual nos ocupamos, bem como determinar as solugoes
possiveis e as aceitaveis.

Com efeito, no nosso entender, o problema da teoria do conhe-
cimento de Schopenhauer nao pode ser entendido como contradigao.
De fato, o filésofo escreve que “a existéncia do mundo inteiro depen-
de do primeiro ser cognoscente” e também que “o primeiro animal
cognoscente depende de uma longa cadeia precedente de causas e
efeitos”?, isto ¢, subordina-se a existéncia do proprio mundo como re-

2 SCHOPENHAUER, A. Gesamtausgabe. Die Welt als Wille und Vorstellung 1. Miinchen:
Deutschen Taschenbuch Verlag GmbH & Co0.KG, 2011. (Nach den Ausgaben letzter Hand
herausgegeben von Ludger Liitkehaus), p. 65. (tradugao nossa). Em portugués: SCHOPE-
NHAUER, A. O mundo como vontade e representacdo. Trad. Jair Barboza. Sdo Paulo: UNESP,
2005, p. 75.
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presentacao. Quando analisamos esse problema do ponto de vista do
desrespeito a norma logica basica de que a conclusao deve ser conse-
quéncia das premissas, isto é, se as premissas forem verdadeiras que
a conclusdao também o seja, notamos que nao se aplica a esse caso. O
que temos aqui sdo duas conclusdes, provindas de regides distintas do
pensamento schopenhaueriano tomado como um todo. Cada parte do
argumento tem suas ilagdes proprias, que sao suficientes para justifica-
-lo, de modo que nao se observam premissas verdadeiras levando a
uma conclusao falsa.

Pensando na relacao existente entre as proposi¢des universais
afirmativas e particulares negativas, e entre as universais negativas
e as particulares afirmativas, também nao se observa contradigao na
antinomia da faculdade de conhecer. Nao ha, nesse caso, as mesmas
divergéncias de quantidade e qualidade que se notam naquelas, e
que caracterizam a relacao de contraditoriedade. Para que fosse as-
sim, nosso problema teria de contrapor todos os animais cognoscen-
tes a alguns deles: considerariamos que todos os animais cognoscen-
tes constroem o mundo como representagao e que, simultaneamente,
alguns nao o constroem. E ndo é esse, em absoluto, o sentido da di-
ficuldade exposta por Schopenhauer. Examinando da perspectiva
das proposi¢des compostas, poderiamos analisar cada sentenga da
antinomia como um condicional. No primeiro, a existéncia do ani-
mal cognoscente (A) seria o antecedente, sem o qual o consequente,
a existéncia do mundo como representacao (M), ndo se verifica: A —
M. No segundo condicional, os termos estariam trocados e o mun-
do como representagao seria o antecedente, enquanto o primeiro ser
cognoscente seria o consequente: M — A. Nao obstante, a contradi-
¢ao de uma proposi¢ao condicional resulta do rompimento da rela-
¢ao de implicagao entre o antecedente e o consequente, isto €, caso
aconteca de o antecedente ser verdadeiro e o consequente ser falso.
Desse modo, s6 poderiamos falar em contradigao, caso no discurso
schopenhaueriano estivesse afirmado, ao lado das duas proposi¢des
da antinomia, que o animal cognoscente em algum momento existiu,
mas nao o mundo como representagao: A A =M; ou, inversamente,
que o mundo da representacdo existiu, mas nao o animal que o cons-
tréi: M A —A. Em verdade, A — M e M — A nao se contradizem.
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No nosso entender, a antinomia da faculdade de conhecimen-
to ndo deve ser também enquadrada entre os paradoxos, em sentido
rigoroso. Paradoxo formal é definido a derivacdo de dois teoremas
contraditérios em uma teoria formalizada, mas nossa analise anterior
demonstrou que as duas conclusoes da antinomia ndo estao em uma
relagao de contradi¢ao. Tomando em consideragao o conceito mais ge-
ral de paradoxo, poder-se-ia dizer que as duas conclusdes paralelas
sdo paradoxais, na medida em que o argumento de cada uma possui
premissas aparentemente verdadeiras, mas conclusdes inaceitaveis,
quando comparadas entre si. Porém, como estamos buscando uma
precisao crescente do nosso objeto de estudo, cremos que esse conceito
de paradoxo acaba sendo muito amplo, a ponto de abranger distintas
classes de problemas, o que nao nos auxilia.

Além disso, segundo pensamos, nenhum dos tipos de paradoxos
encontrados nas discussdes da Logica possui a forma da antinomia
que analisamos. Com efeito, os paradoxos logicos-matematicos envol-
vem autocontradi¢do, trazendo como consequéncia que a atribuicao
de qualquer dos valores de verdade, V ou F, as proposi¢oes envolvidas
resultara sempre em uma proposicao falsa. Por exemplo, no caso do
paradoxo das classes, formulado por Russel, se respondermos afirma-
tivamente a questao de saber se a classe de todas as classes que sao
nao membros de si mesmas pertence a si mesma, teremos uma pro-
posicao falsa, pois a classe de todas classes que ndo sao membros de
si mesmas terd um membro que nao pertence a ela. Se respondemos
negativamente, a classe de todas as classes que nao sao membros de si
mesmas nao contera a si mesma, mas entao seu carater universal sera
posto em xeque, pois havera um membro que deveria estar dentro dela
e, no entanto, esta fora. Com efeito, uma outra forma de conceituar a
contradicao € pelo valor de verdade resultante da formula em questao,
a saber, quando ele é sempre falso. Esse € o caso do exemplo acima, em
que a resposta a pergunta sobre a classe de todas as classes ndao admite
resposta verdadeira. No entanto, o problema logico da antinomia da
faculdade de conhecer nao é uma autocontradi¢cao, como nesse caso. Se
tomarmos como verdadeira cada conclusdo em separado, veremos que
“a existéncia do mundo inteiro depende necessariamente do primeiro
ser cognoscente” ¢ uma proposigao perfeitamente consistente consigo
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mesma, nao levando a valores de verdade falsos, nem implicando ver-
dade e falsidade simultaneas. O mesmo se pode dizer de “o primeiro
ser cognoscente depende de uma longa cadeia de causas e efeitos que
o precede”. Na verdade, os problemas surgem quando se colocam am-
bas as sentencas lado a lado.

Considerando os paradoxos semanticos, ligados ao uso da lin-
guagem, a relacdo logica estabelecida entre as proposi¢oes implicadas
¢ ligeiramente diferente, embora também vejamos um tipo de autocon-
tradigao envolvida. Examinando o exemplo do paradoxo do mentiro-
so, observamos que a verdade da proposigao “Esta sentenga ¢é falsa”
acarreta sua propria falsidade, enquanto a falsidade dela acarreta a
propria verdade. Com efeito, se o que a proposicao afirma ¢ verdadei-
ro, ela deve ser falsa, e o resultado pode ser expresso assim: S(V)oS(F).
Do mesmo modo, se o que a proposic¢ao afirma ¢ falso, entao ela deve
ser verdadeira: S(F)«>S(V). Mais uma vez, nao é esse o tipo de oposigao
que se percebe na antinomia de Schopenhauer. Cada parte dela nao
implica a propria verdade e falsidade simultaneamente, nem mesmo a
juncao de ambas implica.

No tocante aos paradoxos empiricos, a semelhanga com o nosso
objeto de estudo parece ser maior, pois a dificuldade logica surge pela
impossibilidade de se pensar algo, como uma espécie de interrupgao do
pensamento frente a um impasse, que envolve também conhecimentos
extraldgicos. Assim, o exemplo do paradoxo de Aquiles e a tartaruga
evidencia uma necessidade, decorrente do préprio modo de funciona-
mento do intelecto, de continuar realizando a divisao da extensao ao
infinito, embora a velocidade de Aquiles imponha ao pensamento a
ideia de que ele deve se sobrepor a divisibilidade continua do espago e
ultrapassar a tartaruga. Impasses analogos, segundo pensamos, estao
na base desses paradoxos empiricos, mas nao é exatamente isso o que
comparece no problema da teoria do conhecimento de Schopenhauer.
Realmente, pensar que o mundo é dependente do primeiro ser cognos-
cente e que, a0 mesmo tempo, o primeiro ser cognoscente depende da
existéncia do mundo nao leva a um impasse desse tipo, é algo que se
pode pensar, mesmo que somente tomando cada proposi¢ao de modo
separado. Os problemas surgem quando as pensamos juntas, mas a
possibilidade que existe aqui de considerar cada por¢ao do problema
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estd excluida no caso dos paradoxos, pois eles se configuram como um
todo indivisivel.

Sob a perspectiva do conflito de leis, no sentido kantiano de anti-
nomia, nao verificamos algo semelhante no problema logico da teoria
do conhecimento de Schopenhauer. As antinomias sao entendidas por
Kant como teses e antiteses contraditorias ou contrarias, que surgem
do conflito da razao pura consigo mesma. Aparentemente, esse seria
0 caso, pois, assim como as antinomias kantianas, as duas proposi¢oes
discordantes da teoria do conhecimento de Schopenhauer tem cada uma
sua justificagdo logica. A partir de cada um dos dois lados do mundo,
tal como pensado pelo filésofo, decorre necessariamente, por um lado,
que o mundo como representacao s6 pode existir com apoio no sujeito,
e, por outro, que a Vontade se objetiva numa trajetoria de refinamento
que exige um transcurso de tempo. No entanto, ambas as proposi¢oes
nao estao entre si na mesma relagdo em que estao as teses e antiteses das
antinomias formuladas por Kant, nas quais uma é sempre a negagao ex-
plicita da outra. Além disso, ndo se observa um conflito propriamente
entre leis, da razao ou de outra coisa, mas sim uma discrepancia entre
duas formas de descrever e explicar o mundo, isto é, entre dois discur-
sos, um pelo lado da representagao e outro pelo lado da Vontade. As
antinomias kantianas derivam da constitui¢ao da razao pura, sao como
ilusdes naturais e inevitaveis. A de Schopenhauer, por seu turno, parece
ser o resultado de um modo dual de construir o mundo.

Observando mais de perto a antinomia da faculdade de conhe-
cimento®, notamos que o assombro que ela causa se deve ao fato de o
animal cognoscente aparecer em dois pontos distintos da mesma série
temporal. Na primeira, ele € o inicio do mundo, aquele que traz consi-
go, pela primeira vez, as formas necessarias para a construgao de toda
e qualquer representagao, a saber, o tempo, o espago e a lei de causa-
lidade. Na segunda, ele ocupa um ponto avancado de um processo
que vai no sentido do aperfeicoamento das objetivagdoes da Vontade,
no qual o mais complexo, no caso, o animal cognoscente, ¢ posterior
ao mais simples na ordem do tempo. Por conseguinte, de um lado,
esse animal cognoscente deve ser anterior as plantas, aos peixes e aos

#»  Embora estejamos argumentando que o problema ndo tem a forma de uma antinomia,
preservaremos esse nome para designa-la, pois assim foi que Schopenhauer a nomeou.
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animais inferiores, ja que sem ele estes nao existiriam como representa-
¢ao que sao. De outro, ele é posterior as mesmas plantas, peixes e ani-
mais inferiores, j4 que é um animal mais perfeito e, portanto, ulterior
no tempo.

Segundo pensamos, trata-se, entao, de um circulus in probando,
ou argumento circular, porque a imagem construida pela teoria como
todo é a de um circulo que, a rigor, nao teria comego nem fim e cujas
extremidades estdao unidas pelo principio de razao suficiente do ser.
Cada proposigao, em separado, exige que o tempo seja dado como infi-
nito, uma a parte ante, a outra, a parte post: a parte ante, isto é, o inicio do
tempo coincidindo com o inicio do mundo como representacdo, que,
no entanto, exigiu um passado infinito para existir, e a parte post, o
desenvolvimento progressivo do mundo, a partir do surgimento do
tempo. Por conseguinte, no exato momento em que abriu os olhos, o
primeiro animal cognoscente iniciou uma cadeia causal para o futuro,
infinitamente. Para abrir os olhos, contudo, exigiu uma cadeia causal
anterior, também infinita. Em verdade, de acordo com a filosofia scho-
penhaueriana, a ideia de que o mundo como representagao tem inicio
com o animal cognoscente é algo basico, um ponto pacifico. O proble-
ma maior é a segunda proposigao, porque ela perturba, indiretamente,
a construgao tedrica da Vontade e introduz nela um processo tempo-
ral. Quando o filésofo escreve que o mais simples precede o mais com-
plexo, esta afirmando que a Vontade depende, de alguma forma, do
tempo e que admite um processo que postula a existéncia dele, antes
mesmo de existir aquilo que é sua condigao de possibilidade.

Além da antinomia da faculdade de conhecer, Schopenhauer
aponta também as trés contradi¢des que ja mencionamos acima. Nao
discutiremos a primeira, sobre a liberdade, uma vez que ja nos dedica-
mos a ela em dissertacao de mestrado®. A segunda contradi¢ao seria
a existéncia simultanea de mecanicismo e finalismo, na natureza. O
cerne desse problema nao esta na possibilidade em si de que os fe-
ndmenos naturais sejam regidos, ao mesmo tempo, por causas finais

#  Cf.SANTOS, K. C. S. O problema da liberdade na filosofia de Arthur Schopenhauer. Dissertacao
(Mestrado) — Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sao
Paulo. Departamento de Filosofia. Orientador Prof. Dr. Eduardo Brandao. Sdo Paulo, 2010.
Disponivel em: <http://www.teses.usp.br/teses/disponiveis/8/8133/tde-23082010-175510/
pt-br.php.>
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e causas eficientes. Nesse caso, um primeiro problema se encontra na
dificuldade de se explicar o funcionamento dos corpos organicos por
meio do principio de razao suficiente, que s6 é aplicavel a causas meca-
nicas e ndo as finais. Uma causalidade final exige a pressuposigao de
um conceito regulador, uma organizacao do corpo de si para si, algo
que a lei de causalidade, que age de modo meramente mecanico, nao
admite. Um segundo problema esta em que a Vontade é definida como
um impulso cego e sem objetivo final e, portanto, nao se poderia admi-
tir uma finalidade nas suas objetivagoes. Conforme pensamos, o emba-
rago que dai se origina nao possui um carater logico, mas transparece
na dificuldade em se aplicar os conceitos de Vontade e de causalidade
a realidade do mundo empirico. Assim, mecanicismo e finalismo nao
estao em contradicao entre si, e ambos poderiam ser inferidos, ao mes-
mo tempo, do funcionamento dos seres organicos. A questao é que
essa realidade nao encontra explica¢ao na filosofia schopenhaueriana.

A terceira contradicao indicada por Schopenhauer, a saber, entre
a contingéncia aparente dos eventos que ocorrem na trajetoria de um
individuo e um télos que parece guia-la, ndo seria em si problematica,
se a finalidade afirmada como subjacente a vida humana nao fosse
moral. Caso essa finalidade fosse entendida como a mera busca, pela
Vontade, de melhores e mais eficazes instrumentos para sua propria
objetivagao, seria coerente com a parte metafisica do pensamento scho-
penhaueriano e o carater fortuito da vida individual seria descarta-
do como mera aparéncia. Porém, o que se assevera € que o individuo
estaria, independente de seu prdprio conhecimento, buscando fins
morais da Vontade, identificados com a negagao de si mesma. Aqui
estamos, realmente, diante de uma contradi¢do em sentido estrito,
porque a Vontade € apresentada, simultaneamente, como sendo moral
e nao moral. Nao obstante, acreditamos que essa contradicao ¢ ino-
fensiva em relagdo ao pensamento schopenhaueriano como um todo,
e, embora o filésofo discorra sobre ela em todo um ensaio dos Parerga
e paralipomena®, ele o faz advertindo expressamente que se tratam de
especulagdes, sem qualquer fundamento filosdfico.

»  Cf. SCHOPENHAUER, A. Simtliche Werke. Transzendente Spekulation iiber die anscheinende
absichtlichkeit im Schicksale des Einzelnen. Band IV, Stutgart/Frankfurt am Mai: Suhrkamp,
1986. Em espanhol: SCHOPENHAUER, A. Especulacién transcendente sobre los visios de in-
tencionalidade em el destino del individuo. In: Los designios do destino. Estudio preliminar,
traduccion y notas de Roberto Rodrigues Aramayo. Madrid: Tecnos, 1994.
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Em relagao as outras dificuldades que apresentamos, entendemos
que eles sao problemas de menores consequéncias. O primeiro deles
atine ao que é ou nao possivel, dentro dos pressupostos schopenhaue-
rianos, realizar-se mediante o discurso filosofico. Com efeito, Schopen-
hauer se propde descobrir o segredo mais intimo do mundo, desvendar
seu enigma, o que sO poderia ser feito com recurso ao conhecimento de
tipo estético ou ao ético, que nao seguem o principio de razao suficiente.
No entanto, sua filosofia, enquanto expressao in abstrato do que ocorre
in concreto, s pode ser estruturada por meio do principium sufficientis
cognoscendi, pelo qual somente se poderia explicar o mundo como repre-
senta¢do, mas nunca desvendar o intimo da Vontade. Segundo nosso
entendimento, trata-se de uma conclusao assombrosa, é verdade, mas
nao deixa também de ser verdadeiro que Schopenhauer descreveu o
mundo em seus dois lados, tal como ele o entendia, e chegou ao maximo
daquilo que considerou ser possivel saber acerca da Vontade. Ao que
nos parece, nao se trata de uma contradi¢gao, nem de uma antinomia,
mas de um paradoxo, no sentido informal que apresentamos: as premis-
sas sao acetaveis, mas nao a conclusao.

O ualtimo paradoxo* que discutiremos diz respeito ao conheci-
mento possivel ao sujeito a partir do seu proprio interior, ou do seu
querer individual. Para Schopenhauer, a vontade individual da acesso
imediato ao interior do processo de funcionamento da lei de causa-
lidade, possibilitando um conhecimento mais profundo dos fendme-
nos por meio da posse imediata da Vontade. Ao lado disso, o filésofo
afirma também que os fendmenos que mais manifestam a Vontade
sdo os mais incompreensiveis, justamente porque estdo afastados do
principio de razao suficiente do devir. Nao obstante, esses fendme-
nos, onde a Vontade é mais evidente, deveriam também ser os mais
conhecidos. O que notamos, nesse caso, ¢ um descompasso entre os
modos diferentes de conhecimento, um dado pela Vontade, o outro
pelo principio de razao. E verdade que Schopenhauer escreve que,
embora seja mais profundo, o conhecimento pela vontade individual
é obscuro. Porém, continua a indagagao sobre como um conhecimento
mais obscuro pode ser o melhor. Trata-se também de um paradoxo, no
sentido geral que apontamos, na medida em que temos um raciocinio

% Nao nos deteremos sobre as questdes envolvidas na explanagdo de Schopenhauer sobre a
matéria. O leitor interessado pode consultar a obra de Eduardo Brandao, ja citada.
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com premissas aceitaveis, mas conclusao inaceitavel. Nao obstante, a
exemplo do paradoxo acima, trata-se de algo nao significativo e sem
grandes implicagdes.
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Considerac¢oes preliminares
sobre a negacao da vontade
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O homem, enquanto ser volitivo, vive constantemente agitado
pelo movimento do querer sem fim, atormentado pela incessante bus-
ca por coisas que nao podem lhe proporcionar uma satisfagao definiti-
va e que sao pontos de partida para novos desejos. Ao afirmar a von-
tade, o individuo confirma sua participagao no ciclo eterno do querer,
se dispde a permanecer no continuo desejar e buscar satisfagdao. Para
Schopenhauer, uma possivel redencao para nossa existéncia pode ser
alcangada por meio da negacao da vontade de vida [Verneinung des
Willens zum Leben].

De acordo com o fildsofo, a supressao da vontade pode ocorrer
tanto no campo estético quanto no ético. Na contemplagao estética o
individuo pode se libertar do dominio da vontade por alguns momen-
tos; quando isso ocorre, ele deixa de ser mero individuo e passa a ser
um puro sujeito do conhecimento; durante essa contemplagao ele cessa
de querer, mas logo volta a ser manipulado pelos fios invisiveis da
vontade. No campo ético, a supressao da vontade pode ocorrer em
diferentes graus, dos quais surgem justica espontanea, compaixao e as-
cese. Neste texto, pretendo abordar a ascese como meio para a negacao
da vontade, tinica forma eficaz para a completa negacao da vontade.

A ascese ¢ definida pelo fildsofo como a “quebra PROPOSITAL da
Vontade pela recusa do agradavel e a procura do desagradavel, median-
te 0o modo de vida penitente voluntariamente escolhido e a autocastida-

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 151-159, 2015.
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de, tendo em vista a mortificagao continua da Vontade”. A ascese acon-
tece quando, em meio aos tormentos da existéncia, surge uma repulsa
pela vontade de vida, quando a esséncia do mundo é renunciada. No
homem, a vontade pode conhecer a si mesma do modo como se espe-
lha no mundo, esse autoconhecimento faz com que a vontade “se vire”
[wendet sich] e passe a negar a si mesma em seu fendmeno.

Ao pensar a negacao da vontade nos deparamos com as seguin-
tes questdes: sdo necessarias condigOes especificas para que ela ocorra?
Qualquer individuo pode se tornar um asceta ou somente aqueles que
ja possuem uma disposicao de carater para isso? Uma vez que haja dis-
posicao de carater para o ascetismo, é certo que o individuo alcangara
esse estado e nele permanecera?

Schopenhauer aponta algumas condigdes para o ascetismo: em
primeiro lugar, é necessario o desvecilhamento do modo ordinério de
conhecimento que esta submetido ao principio de individuagao; é nes-
se modo de conhecer que o individuo vé a multiplicidade dos fenome-
nos sem ser capaz de enxergar sua esséncia una; € nele que o individuo
s6 conhece os objetos relacionados ao seu querer. Em segundo lugar,
a visdo através do principio de individuagao pode desencadear o co-
nhecimento da esséncia volitiva do mundo e esse conhecimento pode
ser suficiente para que surja a negacao da vontade, mas o mero co-
nhecimento do sofrimento alheio e apropriacao desse sofrimento pelo
sujeito pressupde uma certa disposi¢ao de carater; a segunda via, que
torna a negacao da vontade possivel para um individuo comum, entra
em cena quando o sofrimento radicalmente vivido conduz a ascese.
Em terceiro lugar, ainda que se atinja a ascese, € preciso que haja uma
luta constante contra os proprios desejos para que o sujeito se mante-
nha no estado de negacao, pois o corpo, como objetivagao da vontade,
continua com tendéncia a voli¢do; o asceta precisa contrariar a propria
vontade constantemente, fazendo o que nado gostaria ao invés de ali-
mentar o desejo que persiste.

Espaco e tempo compdem o principio de individuacao, sao eles
que tornam possivel a pluralidade dos fendmenos como nos os conhe-
cemos no mundo como representagao. E no espago e no tempo que o
que é semelhante e tinico em esséncia aparece como diferente e variado.
O principio de individuagao cria em nos a ilusdao de que as coisas sao

! SCHOPENHAUER, 2005, §68, p.496.
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multiplas, ele ¢ um empecilho para o conhecimento da esséncia una
do mundo. Enquanto enxergamos dentro dos limites impostos por esse
principio nao nos damos conta de que por tras de toda a multiplicidade
aparente existe uma mesma esséncia: a vontade. Os individuos comuns
conhecem por meio do principio de individuagao, esse conhecimento
limitado faz com que eles pensem estar isolados de todos os demais
seres, faz com que vejam os outros como simples mascaras, mera re-
presentagao, nao reconhecem que todos participam da mesma esséncia.
Para o filésofo, uma visao clara do mundo s poderia ocorrer se
conseguissemos enxergar fora do nosso modo ordinario de conhecer e
essa visdo é a condigao necessaria para que o individuo se desvencilhe
do querer constante, deixe de enxergar a aparente multiplicidade e os
objetos isolados, alcangando o conhecimento da esséncia do mundo.

Decerto, para o conhecimento, nos moldes em que se apresenta
a servigo da Vontade e como chega ao individuo enquanto tal, o
mundo nao aparece naquela forma em que finalmente é desve-
lado ao investigador, ou seja, como a objetidade de uma tnica
e mesma Vontade de vida, que é o investigador mesmo; mas,
como dizem os indianos, o Véu de Maia turva o olhar do indivi-
duo comum. A este se mostra, em vez de coisa-em-si, meramente
o fendmeno no tempo e no espago, no principium individuationis e
nas demais figuras do principio de razao. Em tal forma de conhe-
cimento limitado, o individuo ndo vé a esséncia das coisas, que é
una, mas seus fendmenos isolados, separados, inumeraveis, bas-
tante diferentes e opostos entre si.”

De acordo com Schopenhauer, enxergar o mundo de uma manei-
ra desvinculada do principio de individuacao € possivel para determi-
nados sujeitos. Ao se desvencilhar do modo ordindrio de conhecimento
e intuir o mundo fora da relagdo espago/tempo, o sujeito pode conhecer
a esséncia de todo fendomeno. Tal experiéncia torna-se possivel porque
o corpo pode ser conhecido imediatamente e serve como ponto de par-
tida; cada um de nos pode, por meio do préprio corpo, conhecer ime-
diatamente as mudancas que ocorrem em seu interior e todos os demais
objetos existentes no mundo sdao conhecidos por meio dele. A visao atra-
vés do principio de individuagao pode proporcionar o conhecimento da

2 Idem, § 63, p. 450.
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identidade da vontade em todos os seus fenomenos. Ao enxergar atra-
vés do principio de individuagao, o sujeito percebe a unidade do mun-
do, a sua esséncia volitiva; ele percebe que a vontade que sente em seu
proprio corpo encontra-se presente em todos os outros seres, liberta-se
da ilusao que o faz se sentir diferente dos demais e torna-se claro que
todos participam da mesma esséncia volitiva.

A visao através do principio de individua¢ao pode ocorrer em
diferentes graus e cada um desses graus se expressa em atos determi-
nados: do primeiro grau surge a justica espontanea, de um grau mais
elevado surge a compaixao e o mais alto grau € a ascese. Justica e com-
paixao sao provas de que o principio de individuagao ja foi transpassa-
do em determinados graus e o oposto: injustica, maldade e crueldade,
mostram que o individuo ainda esta preso a ilusdao da individuagao.

O homem justo se limita a ndo negar a vontade alheia na afirma-
¢ao de sua vontade; o homem bom, além de respeitar os demais indi-
viduos, procura diminuir seus sofrimentos. Ambos mostram que nao
estao completamente envoltos pelo modo de conhecimento ordindrio,
e sim, que conseguem enxergar os outros como seus semelhantes, par-
tes da mesma esséncia. O filosofo afirma que “Ser curado dessa ilusao
e engano de Maia e praticar obras de amor sdo uma inica e mesma coi-
sa. Estas ulltimas obras, entretanto, sdo sintomas inevitaveis e infaliveis
daquele conhecimento”.? A ascese representa o mais alto grau de visao
através do principio de individuagao. O asceta vai além da justica e
da caridade, pois nao basta amar e fazer pelos outros tanto quanto faz
para si, ele repudia a esséncia volitiva do mundo da qual seu corpo é
também uma expressao, evita satisfazer seus desejos para que ela nao
seja afirmada, busca a grande indiferenca por tudo.

O ultrapassador do mundo € o maior e mais significativo aconteci-
mento que pode ser exibido, pois somente nele entra em cena a liberda-
de?, ou seja, a auséncia da necessidade. E o asceta, que por possuir uma
conduta diferente da conduta ordindria, mostra que conseguiu superar a
ilusao da individuagao e atingir o conhecimento da esséncia do mundo.

3 Idem, § 66, p.474.

*  No §70 de MVR I, Schopenhauer afirma que a liberdade é a independéncia do principio de
razao; ela pertence a vontade como coisa-em-si e ndo ao seu fendmeno. Somente em sua
negacao, a vontade que se manifesta no corpo pode entrar em contradi¢do consigo mesma,
negando o que o fendmeno expressa.
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O mais elevado grau de objetivacao da vontade é o homem, e so-
mente nele a vontade pode alcangar a plena consciéncia de si e se virar,
deixando de afirmar a prépria esséncia espelhada no fendomeno, pas-
sando a nega-la. A consciéncia da esséncia presente em todo o mundo
proporciona a autonegacao e torna possivel ao homem alcangar o esta-
do de voluntaria rentincia e resignacao.

O conhecimento que faz com que o sujeito veja através do prin-
cipio de individuagao é imediato e intuitivo, ndo pode ser comunicado
por meio de conceitos, nao pode ser adquirido ou eliminado pelo racio-
cinio. Somente através da intui¢ao o homem pode conhecer o que ha de
essencial nas coisas, e esse conhecimento é condigao necessaria para a
negacao da vontade. Os conceitos abstratos sao incapazes de levar o in-
dividuo ao conhecimento da esséncia do mundo. As intuigdes possuem
um significado amplo e os conceitos, referem-se apenas a uma parte do
que foi dado pelo fendmeno; os conceitos descrevem friamente o que s6
pode ser expresso de forma adequada em atos e conduta:

Toda a propriedade dos conceitos nao consiste em nada senao
naquilo que se depositou neles ap6s ter sido solicitado e retira-
do do conhecimento intuitivo, essa fonte efetiva e inesgotavel
de toda compreensao. Por isso uma filosofia verdadeira nao se
deixa entretecer com meros conceitos abstratos; pelo contrario
ela deve ser fundada na observacgao e experiéncia, tanto a inter-
na quanto a externa.’

Como Schopenhauer defende a ideia de que cada individuo pos-
sui um carater empirico, manifestagdio no mundo como representacao
do carater inteligivel que nao pode ser alterado, concluimos que é pre-
ciso uma certa disposigao de carater para que o individuo seja um as-
ceta. Determinados pelo carater inteligivel, os homens nao escolhem
querer o que querem e nem ser o que sao.® Porém, Schopenhauer apon-

> SCHOPENHAUER, 2010, §. 9, p.35.

¢ No capitulo 16 de O fundamento da moral, o autor aponta trés motivagdes fundamentais para
as agdes humanas: o egoismo, que ¢é ilimitado e faz com que o individuo vise seu préprio
bem estar e conservagao em detrimento dos demais; a maldade, que faz o individuo provo-
car o mal aos outros, ter prazer ao ver o sofrimento alheio, chegando a mais extrema cruel-
dade; e a compaixao, que faz com que o individuo busque o bem-estar alheio. Essas molas
propulsoras estdo presentes em cada individuo e cada um age de acordo com a medida que
esta presente em seu carater. Em uma nota no capitulo 48 dos complementos, Schopenhauer
acrescenta a quarta motivacao: o proprio mal-estar.
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ta duas vias para que uma pessoa se torne asceta: a primeira via ¢ a do
conhecimento e apropriacao do sofrimento universal, que surge quan-
do o homem percebe a identidade de todos os fendmenos, e a segunda
via é o sofrimento profundamente sentido. A negagao da vontade pela
via do conhecimento é para poucos, somente para os “santos” e “elei-
tos” conhecer o sofrimento alheio faz efeito e conduz a resignagao; sao
raros os sujeitos que chegam a negacao dessa forma. Na maioria dos
homens a ascese chega por meio do sofrimento sentido; é o sofrimento
pessoal intenso e, na maioria dos casos, a proximidade da morte, que
pode levar o homem comum a completa resignacao. No § 68 de O mun-
do como vontade e como representagio, o filésofo diz o seguinte:

Sim, podemos assumir que a maioria dos homens s6 chega ao
mencionado fim por esta via; logo, que é o sofrimento pessoal-
mente sentido, nao o meramente conhecido, o que com mais fre-
quéncia produz a completa resignacao, e na maioria das vezes a
proximidade da morte.”

Alguns ascetas sao citados no §68 de O mundo, como Buda e Fran-
cisco de Assis, que abandonaram seus bens e optaram pela vida mendi-
cante; ao adotarem a pobreza como um fim em si mesma deram um pas-
so para a negagao da vontade. Madame Guion também ¢é citada como
outro bom exemplo de asceta, sua autobiografia ¢ recomendada por
Schopenhauer com o fim de exemplificar e elucidar as concepgdes por
ele expostas. Também sao citados exemplos de ascetas que chegaram a
negacao apds um sofrimento intenso, como Raimund Lullius e Abade
de Rancé. Nos Complementos, Schopenhauer narra a conversao do Abade
de Rancé, que ao visitar Madame de Montbazon, mulher com quem vi-
via uma relagao passional, entrou em seu quarto e esbarrou com o pé em
sua cabega, separada do tronco, e a partir disso teve seu comportamento
completamente modificado. Nao havia indicios de que ele se tornaria
um asceta antes do fato mencionado; durante sua juventude, se dedicou
ao prazer e a diversao, mas apds experimentar esse grande sofrimento,
entrou e reformou a ordem dos trapistas, retomando o rigor e elevado
grau de rentincia que essa ordem ja havia perdido.®

7 SCHOPENHAUER, 2005, §68, p. 497.
8 SCHOPENHAUER, 2014, capitulo 48, p.369.
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E importante destacar que o sofrimento é, em poténcia, uma “for-
¢a santificadora”, porém, ele sé leva o sujeito a ascese quando se torna
“simples e puro conhecer”’. Nem sempre o sofrimento se torna conhe-
cimento e nem todos os que experimentam um grande sofrimento se
tornarao ascetas. Somente o conhecimento do conflito interno da von-
tade e de sua nulidade essencial atua como quietivo e leva a resignacao.
E sempre o conhecimento que torna possivel a negagio da vontade,
seja por meio da visdo do sofrimento alheio e intui¢do da esséncia do
mundo em todos os seus fendmenos ou por meio do sofrimento radical-
mente vivido, capaz de quebrar a vontade e proporcionar a conversao'.

O filosofo descreve como é dificil a passagem da afirmacgado para
a negacao da vontade dizendo que muitos se aproximam, mas nao
conseguem chegar a negacao, pois seduzidos pelas promessas de sa-
tisfacdo do querer, os homens voltam a ilusao da individuacao. Nas
palavras do filésofo:

Quando as vezes em meio aos nossos duros sofrimentos sen-
tidos, ou devido ao conhecimento vivo do sofrimento alheio e
ainda envoltos pelo Véu de Maia o conhecimento da nulidade e
amargura da vida se aproxima de nos e gostariamos de renunciar
decisivamente para sempre ao espinho de suas cobicas e fechar
a entrada a qualquer sofrimento, purificar-nos e santificar-nos,
logo a ilusdo do fendmeno nos encanta de novo e seus motivos
colocam mais uma vez a Vontade em movimento. Nao podemos
nos libertar. As promessas da esperanca, as adulagdes do tempo
presente, a dogura dos gozos, o bem-estar que fazem a nossa pes-
soa participe da pentria de um mundo sofrente sob o império do
acaso e do erro atraem-nos novamente ao mundo e reforcam os
nossos lagos de ligacao com ele."

O estado de negagao da vontade nao é algo que apos ser atingi-
do se mantém por si mesmo, € preciso um continuo esfor¢o para per-
manecer nele, o asceta precisa lutar contra seu querer, renunciando
constantemente seus desejos. Ele ndo deixa de sentir uma tendéncia a
voli¢do, mas evita fazer o que gostaria e faz o que nao gostaria com a

o SCHOPENHAUER, 2005, §68, p. 501.
10 Idem, §68, p. 502.
T Idem, §68, p. 503.
2 Idem, §68, p. 482.
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finalidade de mortificar a vontade. Enquanto o corpo vive a vontade
tende a aparecer, ja que o corpo € objetivacdao da vontade.

Algumas praticas sao adotadas pelo asceta, a fim de mortificar
a vontade. A castidade voluntaria é o primeiro passo a ser dado, para
que, ao negar o proprio corpo, ocorra uma contradi¢ao da vontade em
seu fenomeno:

Seu corpo saudavel e forte exprime o impulso sexual pelos ge-
nitais; porém agora nega a Vontade e desmente o corpo: nao
quer satisfagdo sexual alguma, sob nenhuma condi¢do. Volun-
taria e completa castidade é o primeiro passo na ascese ou ne-
gacao da Vontade de vida. A castidade, assim, nega a afirmacao
da Vontade que vai além da vida individual, e anuncia que,
com a vida deste corpo, também a Vontade, da qual o corpo é
fendomeno, se suprime.®

A pobreza voluntéria, como fim em si mesma, e ndo quando se
doa os proprios bens com o objetivo de aliviar o sofrimento alheio, é
outro passo para a mortificacao da vontade. Algumas pessoas escolhe-
ram a pobreza, quando o destino ndo a proporcionou, por considera-
rem que esse era um passo importante para a salvacdo. Jejum, auto-
punicao e autoflagelo, também sdao maneiras de provocar constantes
privagoes e sofrimentos ao corpo.

Se observarmos a vida daqueles que negaram a vontade veremos
muitos conflitos e oscilagdes, mas os que atingiram a ascese experi-
mentaram a mais profunda paz e liberdade, por isso se empenham por
manter esse estado por meio de rentincias, autopeniténcias, busca pelo
desagradavel e tudo o que pode contrariar o querer.

A morte é o ultimo estagio de negagao da vontade, € o apagar da
mais fraca chama que ainda se encontrava no sujeito. O asceta conhece
a esséncia do mundo e recusa seus prazeres, até mesmo 0s necessarios
a sua sobrevivéncia. A morte ocorre quando se renuncia a autoconser-
vagao, o que ha de mais basico na vida; no sujeito nao ha nem a vonta-
de necessdria para ingerir alimentos, nesse caso o asceta deixa de viver
porque ja deixou de querer.

13 Idem, § 68, p.483.
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Se, ao fim, advém a morte, que extingue este fenomeno da Von-
tade, cuja esséncia aqui ha muito expirou pela livre negacao de si
mesma, exceto no fraco resto que aparece na vitalidade do corpo
- entdo essa morte é muito bem vinda e alegremente recebida
como a redencao esperada. Com ela nao finda, diferente dos ou-
tros casos, apenas o fendmeno; mas a esséncia mesma que aqui
ainda tinha tdo-s6 uma existéncia débil em e através do fendme-
no é suprimida. O ultimo e delgado lago é rompido. Para quem
assim finda, findou o mundo ao mesmo tempo.**
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Mefistofeles e o mundo como vontade: os tipos
afirmador e negador, otimista e pessimista,
no Fausto, de Goethe

Dax Moraes
UFRN

[...] em Goethe, cada um, enquanto se apresenta e fala,
tem plena razdo, mesmo o prdprio diabo.
(Schopenhauer, Parerga e paralipomena, 11, §117)

Nao seria cabivel levantarmos aqui a hipdtese de que importante
parcela da filosofia de Schopenhauer ¢ retirada do poema de Goethe,
tampouco justo para com este tltimo forga-lo para o interior daquela
filosofia a fim de expor artificiosamente uma unidade de pensamento.
Nesse sentido, nao nos devera ocupar aqui o mero esforgo de, por meio
de comparagoes, fazer derivar o pensamento de Schopenhauer de seu
convivio com Goethe a época que precedeu imediatamente a publica-
¢ao de O mundo como vontade e representagio. O intuito da comparagao
é, antes, o de refletir sobre o que nos diz Schopenhauer a luz do poeta
genial que, segundo ele, é capaz de tornar veraz o proprio diabo — afi-
nal, é a obra do génio capaz de exprimir a verdade do mundo. Desse
modo, na verdade expressa no Fausto podemos buscar refletir sobre a
verdade expressa em O mundo como vontade e representagio, nao para
oferecer de uma ou outra uma interpretagao definitiva como se fossem
redutiveis a denominadores comuns, mas, em vez disso, examinar em

! Numeracao relativa a edigdo em doze volumes (Stuttgart) da obra completa, a partir da qual

foi feita a tradugado. Na versao brasileira de Wolfgang Leo Maar, o trecho se encontra no §118.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF p. 160-175, 2015.
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que pontos a lucidez encontravel em cada uma permite que ambas as
obras reciprocamente se iluminem.

Isto considerado, os “tipos” genéricos assumidos pela Vontade
no mundo da vida, o afirmador e o negador, sao aqui expressos alusiva
e alegoricamente recorrendo-se aos personagens de Goethe. De inicio,
o que se busca é compreender, sobretudo, a que carater pertenceria o
pessimista. Ha de se convir — a despeito de algum espanto inicial —que o
pessimista € uma figura um tanto dificil de se captar na obra de Scho-
penhauer no que tange a sua esséncia. Por um lado, o pessimismo pa-
rece estar em toda parte, sendo dominante o julgamento de que o pro-
prio Schopenhauer foi um pessimista — ainda que por mera oposi¢ao
aos filésofos otimistas, conforme a classificagao encontrada no capitulo
“Sobre a necessidade metafisica do homem” —, muito embora isto nao
seja um consenso absoluto. De minha parte, considero isto bastante
problematico e creio que Goethe pode nos auxiliar, particularmente
com relacao a outra posicao problematica relativa a “brecha otimista”
possivelmente aberta no ambito da “sabedoria de vida”. Tal “brecha”
consistiria na possibilidade de se levar uma vida “menos infeliz”, uma
tese que, assim formulada, depende do diagndstico de que a filosofia
schopenhaueriana é decididamente pessimista em suas linhas gerais.
Alids, semelhante dependéncia, ou, se se preferir, copertinéncia entre
otimismo e pessimismo ja consiste em uma boa dica do que se trata.
Passemos, contudo, provisoriamente por cima das disputas conceitu-
ais e nos dirijamos antes a concretude do carater dos personagens de
Goethe, isto é, deixemos o logos para dar voz ao mito, trocando o con-
ceito pela alegoria como que por um guia privilegiado.

Em sua primeira aparigao, Mefistofeles interfere nos louvores
dos arcanjos as grandiosas maravilhas da Criacdo, em tom que, sem
perder a oportunidade de uma ironica alfinetada dirigida ao Senhor,
parece soar humilde (“Far-te-ia rir, decerto, o meu patético,/ Se o rir
fosse habito ainda para ti”, v. 277-8). Diz entao o diabo (v. 279-86):

De mundo, séis, nao tenho o que dizer,

S6 vejo como se atormenta o humano ser.
Da terra é sempre igual o misero deusito,
Qual no primeiro dia, insipido e esquisito.
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Viveria ele algo melhor, se da celeste
Luz nao tivesse o raio que lhe deste;

De Razao da-lhe o nome, e a usa, afinal,
Pra ser feroz mais que todo animal.

Como que acusando o diabo de possuir um animo inconvenien-
temente lastimoso, melancélico ou mesmo pessimista, Deus, com im-
paciéncia, pouco crédito parece dar ao insatisfeito (v. 293-5):

Nada mais que dizer-me tens?
S6 por queixar-te, sempre vens?
Nada, na terra, achas direito enfim?

Ao que Mefistofeles responde sem rodeios (v. 296-8):

Nao, Mestre! acho-o tao ruim quao sempre; vendo-o assim
Coitados! em seu transe os homens ja lamento,
Eu préprio, até, sem gosto os atormento.

Tal “voz do pessimismo” soa como a mesma que profere o diag-
nostico schopenhaueriano sobre a existéncia. A vantagem que tem o
homem sobre o restante da natureza, a razao, potencializa suas dores
como se ja nao bastasse para tanto seu complexo sistema nervoso, par-
ticularmente suscetivel a dor em todos os mamiferos. Como veremos
adiante, contudo, é antes a voz da lucidez, e o que aqui se nos apre-
senta é um diabo que tende mais a defender o homem da obliterada
soberba divina do que a ser seu algoz. O que vé essa lucidez no divi-
no dom da “luz interior” que constitui a centelha divina compartilha-
da no espirito humano é, além de uma capacidade que potencializa a
propria dor, um instrumento para infligir dor a outrem no intuito de,
assim, abafar, com prazeres perversos, a dor prépria — ¢ a maldade,
apenas encontravel nos seres racionais. Como, entao, nao concluir com
Schopenhauer que o mundo é obra do Mal, ndo de um ser Todo-Bem
e Todo-Poderoso? Mas também veremos em que consiste o desvario
desse Criador que, Todo-Bem, nao é capaz, em todo seu poder e sabe-
doria, de olhar para o mundo sendo com os olhos de um otimista.

Mudando de assunto abruptamente, Deus pergunta sobre Faus-
to, cujo retrato retine os maiores anseios do homem, na esfera inte-
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lectual (“Do céu exige o ambito irrestrito”) como na sensivel (“Como
da terra o gozo mais perfeito”), sem jamais saciar a um ou outro por
estar impelido ao infinito (v. 300-7). Ora, Fausto ¢, como todos nos,
fendmeno da Vontade, constituindo figura paradigmatica do espirito
afirmador — ele tudo quer e jamais se sacia por sua propria natureza.
A certa altura diz Mefistofeles a Fausto (v. 10132-3): “Mas insaciavel
como és, nada atica/ Um teu desejo, uma cobic¢a?”. Como no conto de
Kafka, “Um artista da fome”, é a vontade insacidvel proporcional a
falta de valor de tudo aquilo que deseja e nao pode satisfazé-la, sendo
pessimismo e niilismo efeitos colaterais de um impeto sem limites. Diz
o proprio Schopenhauer (2005, p. 411) no §58 de sua obra capital: a
satisfagdo s vem pela supressao de um desejo; logo, um anseio insu-
peravel impossibilitaria todo contentamento.

Tais aspiragdes, contudo, preocupam a Deus, que entdao parece
querer do homem a resignacao — “Erra o homem enquanto a algo aspi-
ra” (v.317). Afinal, que haveria de se ambicionar (strebern) se o mundo é
perfeito, o melhor dentre os possiveis segundo o mais convicto dos oti-
mistas? Aspirag¢des sao, portanto, sintoma de desvio, proprio somente
a um louco ou alienado, conforme o fora o préprio Fausto qualificado
por Mefistofeles. E neste contexto que Deus da licenca ao Diabo para
que atormente o desgarrado, com a unica ressalva de nao lhe tirar a
vida, semelhante ao que se 1é no prélogo ao livro de J6. Como garantia
para sua propria vitoria, Deus deposita sua confianga no bom senso,
comum a todos os homens de bem, incorporando assim todos os atri-
butos do espirito do otimismo. Quanto ao diabo, chamado por Deus
de “espertalhdo” (Schalk, no original; magano, na tradugao), embora
associado ao Mal e a Negacao, como o Satan judaico (opositor, adver-
sario, inimigo), desempenha claramente o papel de, atormentando os
homens, fazer com que se mantenham firmes na existéncia, confirman-
do o espirito afirmador que o Criador nao quer ver afrouxar. Diz o
Senhor (v. 340-3):

O humano afa tende a afrouxar ligeiro,
Socobra em breve em integral repouso;
Aduzo-lhe por isso o companheiro

Que como diabo influi e incita, laborioso.
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Como se percebe explicitamente no decorrer da pega, o elemen-
to profano fundamental a que se liga Mefistofeles € o erdtico — para
Schopenhauer, o mais poderoso impeto afirmador da Vontade na
Natureza. Contudo, o carater afirmativo da influéncia demoniaca é,
como acabamos de ver, um instrumento que, a despeito dos males e
aflicdes que traz consigo, pertence, como nas teodiceias, ao plano di-
vino enquanto estratégia pela qual o homem é a cada vez convida-
do a erguer-se e prosseguir na adesao a “boa e bela ordem do divino
Criador” em vista de uma graca futura. A seu proprio ver, no entanto,
Mefistofeles tem uma tarefa pifia para cuja realizagao precisa repetidas
vezes lancar mao de sua habilidade para produzir belas ilusdes com o
unico propdsito de seduzir, como se, sem artificios magicos, tal coisa
nao pudesse ser levada a cabo. A tarefa ignobil de produzir ilusoes
quando a fé sogobra ndo pode caber a Deus ou a seus anjos fiéis, mas
aquilo que se lhes opde, algo como um génio maligno cuja natureza é
enganar sempre. (Fausto, cabe antecipar, se mostrara particularmente
suscetivel a tais ilusdes, mesmo ou principalmente quando produzidas
por ele mesmo, como no caso de sua ideia fixa por Helena na segunda
parte.) Dito de outro modo, Mefistofeles nao tem um olhar otimista
sobre a Criacdo, de modo a nao poder ser ele mesmo um afirmador da
vida — ele é “o0 Mal” e a “Negacao” em rela¢ao ao otimismo de Deus.
Se este é o otimista que determina a reiterada afirmagdo da vontade,
mesmo que lancando mao dos instrumentos mais escusos sem, contu-
do, sujar as proprias maos, se Deus é o Senhor da Vida, poderiamos di-
zer, o promotor supremo dessa afirmagao na vida, sobretudo enquanto
envia o diabo para seduzir o homem, Mefistofeles, a despeito de ter
seu elemento proprio no erotismo, segundo lhe incumbe o Senhor, &,
na verdade, um negador da vontade. Isto fica mais claro nas célebres
palavras pelas quais se apresenta a Fausto, quando de seu primeiro
encontro (v. 1338-41):

O Génio sou que sempre negal!

E com razao; tudo o que vem a ser

E digno s6 de perecer;

Seria, pois, melhor, nada vir a ser mais.
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Mais uma vez reconhecemos uma “voz pessimista” a que Scho-
penhauer daria seu incondicional assentimento. Imediatamente antes
(v. 1335-6), porém, Mefistofeles havia se identificado como parte da
Energia que sempre quer o Mal e sempre cria o Bem. Assim, Mefis-
tofeles é instrumento deste Mal e, portanto, “tudo o que chamais/ De
destruicdo, pecado, o mal” pertence a ele como elemento proprio (ei-
gentliches Element) (v. 1342-4). Mas o carater negador de Mefistofeles
¢ dubio, como dubio é tudo aquilo que provém do diabdlico, sendo
justamente dai que se determina esta designagao genérica. Tal ambi-
guidade é importante para nds se queremos entender melhor se essa
voz do génio que sempre nega € a voz do pessimista ou a do sabio, se a
sabedoria de vida deve ser pessimista, otimista ou nada disso.

Se, no plano de Deus, como vimos, o Diabo se opde a existéncia
e a0 mesmo tempo é o instrumento pelo qual o homem ¢ levado a
afirma-la com maior obstinacao, esforcando-se por ela, na perspectiva
do préprio Diabo, sua atividade nao € 1a tao aprazivel, mas, antes, in-
sipida, conforme vimos também acima. Alids, a destrui¢do, o pecado,
o mal, se resumem, seja em ato, seja como efeito, a uma coisa: a morte.
Mas nesta Mefistofeles nao tem prazer algum, segundo suas proprias
palavras no “Prdlogo no Céu”, respondendo a restri¢ao que lhe impde
o Senhor, qual seja, a de nado levar Fausto a morte (v. 318-22):

Grato vos sou, ja que um defunto

Nao ¢é la muito do meu gosto;

Gabo aos que tém vigo e verdor no rosto.
E com caddveres evito o trato;

Sou como gato, em tal, com o rato.

Ora, a morte pertence ao fendmeno da vida, portanto, a vontade
afirmada, ndo a sua negagao. Enfim, espirito “brincalhdo”, Mefistofe-
les compara-se ao gato que joga com o rato de um lado para o outro
enquanto este se agita na tentativa de se evadir, mas, se o ultimo vem
a perecer, sua imobilidade coincide com a perda de seu interesse para
o primeiro. E no esforco pela vida que o mal se compraz e do que se ali-
menta. E qual o meio pelo qual o Diabo mais se diverte? Incutindo nos
homens ilusdes que os movem a empreender esforcos intiteis para ter
uma existéncia feliz ou, pelo menos, menos digna de lamento. Aqui,
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inclusive, ha uma nada desprezivel diferenca entre a historia de Fausto
e a de Jo. Se, na Biblia, Satan priva Jé de toda sua bem-aventuranga e,
além disso, acrescenta-lhe terriveis tormentos, Mefistofeles faz inteira-
mente o contrdrio em relagao a Fausto: como que encobre por um véu
toda sua frustracgao e o orienta para o prazer.

Ja vimos que, aos olhos de Mefistdfeles, a vida criada pelo Se-
nhor ¢é feita de sofrimento, digna de perecimento, mas, em sua am-
biguidade, o jogo do Diabo €, a0 mesmo tempo, afastar o homem da
constatagao desta verdade, demovendo-o de querer a morte, e, por este
meio, reconduzindo-o ao plano do Criador, a saber, a afirmagao do
querer-viver. Nesse ponto, o Mefistofeles goetheano coincide com o
Satan biblico, enquanto acusador necessario ao processo de remissao
do homem a Deus na medida em que o conforma a vontade divina
incutindo-lhe obstinada perseveranga. O Satan biblico s6 tenta os es-
colhidos: Davi, J6, Jesus... Fausto, por sua vez, tendo recuperado sua
ansia infinita, se acaso um dia ela chegou a ser verdadeiramente perdi-
da, a0 mesmo tempo em que persevera na existéncia, jamais se detém
de modo a poder encontrar a felicidade. Proximo ao momento de sua
morte, Fausto exprime o paradoxo de sua condigao (v. 11433-9/49-52):

Pelo mundo hei tao so6 corrido;

A todo anelo me apeguei, fremente,

Largava o que era insuficiente,

Deixava ir o que me escapava.

S6 desejado e consumado tenho,

E ansiado mais, e assim, com forga e empenho
Transposto a vida [...]

Percorra, assim, [0 homem apto] o transito terreno;
Em meio a assombracdes ande sereno,

No avanco encontre ele éxtase ou tormento,
Insatisfeito embora, hoje e a qualquer momento!

Nas palavras de Mefistofeles, logo a seguir de sua morte (v.
11587/91), “Jamais se satisfaz, vao lhe é qualquer contento,// Quem se
me opds com forga tao tenaz”.

Assim Fausto vence o Diabo: nao por haver resistido a tentacao
e mantido a fé, mas por nada lhe poder satisfazer — nem mesmo Deus
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¢ tao exigente e talvez Fausto compartilhe, inconscientemente, da luci-
dez de Mefistofeles, sabendo em seu mais recondito intimo que nada
neste mundo vale o bastante para cobrir o custo de se viver, porém
recusa-se obstinadamente a rir, brincar, aceitar a tragédia de que tama-
nha exigéncia nao passa de loucura.

Antes, porém, de abordar o tipo caracteristico de Fausto, vale
observar outro elemento da natureza de Mefistofeles que mais precisa-
mente diz respeito a sua disputa (ou aposta) com Deus. A obra divina
¢ fadada ao fracasso pelo fato de ser constituida por algo nao origina-
rio, mas que nasce e, portanto, morre. Mefistéfeles, ao contrario, nao é
obra de Deus, mas, enquanto negatividade, como que a precede —a ele
corresponde o Nada, origem e destino do mundo, o que o leva a cagoar
do sentimento de plenitude que o homem, em seu egocentrismo, nutre
em si mesmo (v. 1347-58).

[...] o homem, o pequeno mundo doudo,

Se tem habitualmente por um todo;

Parte da parte eu sou, que no inicio tudo era,
Parte da escuridao, que a luz nascenca dera,

A luz soberba, que, ora, em brava luta,

O velho espaco, o espaco a Noite-Mae disputa;
Tem de falhar, porém, por mais que aspire a empresa,
Ja que adere aos corpos, presa.

Dos corpos flui, beleza aos corpos da,

Um corpo impede-lhe a jornada;

Creio, pois, que nao dure nada,

E é com corpos que perecera.

Se o mundo tal como o vemos é obra divina, o mundo como é em
si, sua origem e destino, bem como o fundo de tudo isto que é mera
aparéncia € o Nada eterno sobre o qual tudo se assenta, o que nos faz
recordar a complementaridade evocada por Nietzsche, em O nascimen-
to da tragédia, entre o caos dionisiaco e a figuracao apolinea pela qual
somos convidados a fazer as pazes com a existéncia. Retomando no
ultimo ato da segunda parte da tragédia seu parecer sobre a Criagao,
diz Mefistofeles (v. 11595-603):
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Passou! palavra estupida!

Passou por qué? Tolice!

Passou, nada integral, insipida mesmice!

De que serve a perpétua obra criada,

Se logo a arremessa para o Nada?

Pronto, passou! Onde ha nisso um sentido?
Ora! é tal qual nunca houvesse existido,

E como se existisse, embora, ronda em giro.
Pudera! o Vacuo-Eterno aquilo entdo prefiro

Trata-se de que melhor seria jamais ter vindo o mundo a existén-
cia, posto que nula. Mas parece — sugeriria eu — que Mefistofeles nao tem
la grande poder sobre o mundo criado. Nao apenas nada tem a dizer a
seu respeito — falta-lhe mesmo o “fraseado estético” (v. 275) — como tam-
bém lhe falta o préprio poder de interferir naquilo que € corpo. Sua agao
restringe-se a manipulagao dos espiritos sugerindo-lhes ilusdes. A mor-
te, enquanto supressdao de um corpo a existéncia, portanto, nao é obra
sua, mas consequéncia da natureza corpdrea criada por Deus, conforme
ja disse antes. Assim, sao o mal moral e o pecado aquilo que esta a seu
alcance promover. Acontece, todavia, que, se 0 dominio de Mefistdfeles
se exerce sobre o que ndo ¢, sua acao sobre os homens somente se efetua
enquanto eles sdo, pois a um morto nenhuma ilusao pode seduzir.

Desse modo, ¢ antes o propdsito do Diabo iludir os vivos do que
fazé-los perecer —isto € obra da Natureza, nao do Mal. O méaximo que
se poderia imputar ao Diabo seria o poder de “levar as portas da mor-
te”, nao o de leva-la a termo. No caso de Fausto, Mefistofeles surge
no preciso momento de demové-lo do querer-morrer, impedindo seu
suicidio com uma sedugao desafiadora. No encontro seguinte, Faus-
to lhe diz (v. 1571): “A morte almejo, a vida me é malquista”. Fausto
apenas quer a morte na medida em que nao quer a vida, e nao quer a
vida na medida em que suas aspiragOes infinitas sdo repetidas vezes
frustradas. Fausto € o afirmador de uma vontade bloqueada, razao do
afrouxar e do sogobrar de seu animo, conforme constatado por Deus
ser o problema humano a exigir o Diabo por companheiro. Sua dor é
a dor de quem nao aprendeu com a vida a conformar o desejo as pro-
prias possibilidades, a querer o que esta definitivamente fora de alcan-
ce, precisamente a dor a que se refere Schopenhauer (2005, p. 393-396)
ao final do longo §55 de O mundo como vontade e representagio:
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Temos primeiro de aprender pela experiéncia o que queremos e o
que podemos fazer: pois até entao nao o sabemos, somos sem ca-
rater, e muitas vezes, por meio de duros golpes exteriores, temos
de retroceder em nosso caminho. [...] e a dor suprema é a caréncia
percebida de faculdades 14 onde sao necessarias. [...] Guardemo-
-nos de tentar aquilo que nao nos permitira ser bem-sucedidos.
[...] Assim, se somos plenamente conscios de nossos poderes e fra-
quezas, ndo tentaremos mostrar for¢as que ndo possuimos, nao
jogaremos com falsas moedas, porque tais dissimulagdes se traem
no fim. [...] O conhecimento de nossa mente, com suas faculdades
de todo género e limites inalteraveis, €, nesse sentido, o caminho
mais seguro para obtermos o maior contentamento possivel co-
Nnosco mesmos. [...] entdo nos livramos da maneira mais segura
possivel, até onde nossa individualidade o permite, do mais amar-
go de todos os sofrimentos, estar descontente consigo mesmo,
consequéncia inevitavel da ignorancia em rela¢ao a prépria indi-
vidualidade, ou da falsa opiniao sobre si, e presunc¢ao dai nascida.

Logo, a sabedoria de vida, em vez de “brecha otimista”, é antes
sua recusa, a0 menos se entendemos por otimismo a fé em podermos
alcangar além do que estd ao nosso alcance, ou seja, do que jd nos é dado
poder obter desde a origem segundo o querer de que somos fendmeno —
dito de outro modo, resignacao a fatalidade de sermos o que somos.
Felicidade e saber supremo estao certamente entre as aspiragdes do
otimista e a0 mesmo tempo fora de alcance. Mas Fausto nao se confor-
ma a sabedoria de vida, pois o saber €, para ele, poder, nao a lucidez
em face a prépria impoténcia. A vontade bloqueada quer a morte para
desembaracgar-se do fendmeno sogobrado pela dor de uma vida incom-
pleta — s6 a ilusao do otimismo pode salvar o fendmeno de sua auto-
destruicao, reflexo dessa contradi¢do do querer consigo mesmo, que-
rendo ser o que nao &, ou nao querendo ser o querer que ja é. (Nao é a
toa que doutrinas do livre-arbitrio andem de maos dadas com alguma
espécie de otimismo.) Diante dos lamentos de Fausto pelos bens que
sua vida nao lhe permitiu alcancar, Mefistdfeles lhe recorda a hesitagao
e o consequente fracasso de sua intencao de suicidio. O que impediu
(e ainda impede) o bloqueio total de seu querer-viver ¢, na auséncia de
esperangas, a recordacao de alegrias passadas, contrapondo a saudade
ao desespero. Dentre os versos que apresentam o conflito de Fausto (v.
765-807), destaco os seguintes:
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[...] aquele som afeito desde a infancia,
Hoje também, me traz de volta a vida.

[...]

Saudade estranha e suave me impelia,

E entre mil lagrimas ferventes

Um mundo novo me surgia.

Trazia esse cantar gentil

Folgas da adolescéncia, a primavera suave;
P6em-me as recordagdes, com animo infantil,
Hoje, ao supremo passo, entrave.

Ressoai, 6 doces saudagdes do Além!

Jorra meu pranto, a terra me retém!

A nostalgia pelo passado desempenha efeito andlogo, porém in-
verso, ao do ressentimento, no sentido do valor que o faz pesar mais
sobre a vida presente, como que aliviando desta ultima o seu peso. No
caso de Fausto, as delicias do passado como que lhe infundem a crenga
de que, tendo sido possiveis outrora, podem sé-lo no futuro — por esta
brecha reingressa o otimismo. Se a saudade proporciona o primeiro
passo na reiteragao do querer-viver, contra a alternativa de desfazer-
-se por fim deste bem que ainda se possui, o passo definitivo depende
da renovagao da esperanga com relagdo ao futuro, o que é oferecido a
Fausto pelo coro dos anjos com que se encerra a cena inicial: o consolo
pela ressurreigao de Cristo e pela promessa de felicidade por ele anun-
ciada. O motivo é oportuno, considerando a proximidade da celebra-
¢ao pascal. Contudo, em seu lamento, o efeito das lembrancas perde
seu vigor usual; a impaciente frustracao de Fausto é mais poderosa,
levando-o a maldizer as virtudes cristas, incluindo amor, esperanca e
paciéncia, bem como todas as pretensodes que volta a considerar vazias,
nao que nao as queira ainda, mas por nao conseguir frui-las. A insin-
ceridade com que Fausto despreza tudo que almeja, ou seja, a inauten-
ticidade de sua negacao, tao exemplarmente diagnosticada por Scho-
penhauer em sua psicologia do suicida, ¢ 0 momento propicio para a
aposta fatal com o Diabo, pois é, também ambiguamente, quando tudo
parece a Fausto seducao ilusoria, orgulhoso, ¢ justamente a isto que se
entrega, pois a esta altura despreza o mundo vindouro desde que neste
aqui nao sofra mais. Se seu querer-viver bloqueado nao desemboca em
suicidio, isto ocorre porque Mefistdfeles o desafia a nao desistir de sua
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esperanga. Fausto faz a aposta em vista de uma bela morte, ou seja,
morrer em um momento de felicidade — diz ele (v. 1698-706):

E sem d6 nem mora!

Se vier um dia em que ao momento
Disser: Oh, para! és tao formoso!
Entdo algema-me a contento,

Entdo pereco venturoso!

Repique o sino derradeiro,

A teu servigo ponhas fim,

Pare a hora entao, caia o ponteiro,
O Tempo acabe para mim!

Fausto, porém, cré ja estar imune as decep¢des e, desse modo, ca-
paz de ludibriar o Diabo, vivendo intensamente todos os prazeres sem
jamais se deixar seduzir ou abater, fruindo do efémero na desesperan-
¢a de qualquer coisa reter. Em sua negligéncia, cuja primeira grande
vitima sera Margarida, Fausto se converte de pessimista neoéfito, con-
sequéncia de um otimismo frustrado, em um acabado niilista (v. 1748-59).

Do pensamento se partiu o fio,

Com a ciéncia tida me arrepio.

Nos turbilhdes do sensual fermento

Se aplaque das paixdes o igneo tumulto!
Em véus de magica se quede oculto,
Presto a surgir, qualquer portento!
Saciemo-nos no efémero momento,

No giro rapido do evento!

Alternem-se prazer e dor,

Triunfo e dissabor,

Como puderem, um com outro, entao;
Patenteia-se 0 homem na incessante acao.

A Fausto foi oferecido, pelo sofrimento, o remédio da negagao da
vontade ou, pelo menos, de uma sabedoria de vida, uma vez constata-
da a inutilidade de seus esforgos, mas, diante da possibilidade de ter
todos os prazeres a seu servigo, tudo desprezou. Assim, tao mais obs-
tinadamente entrega-se a afirmagao do querer quanto seu pessimismo
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lhe promete nada mais tirar em seu proveito do que breves momentos
de satisfagao, pois, afinal, o que segundo ele faz sofrer, é a frustracao
de ser incapaz de tomar posse em definitivo de qualquer bem. Dito de
outro modo, a certeza de que a todo o prazer sucede a dor, desvaloriza
o prazer, torna-o imediatista, pois nada mais resta. Diz Fausto no quar-
to ato da segunda parte (v. 10198-209/12-9):

Percorreu meu olhar o vasto oceano;
Cresce, e em si mesmo se encapela, alto;
Logo apds se desmancha e ao vasto plano
Da orla, se langa em tumultuoso assalto.
Amuou-se. O génio livre, independente,
Preza o direito e o seu lugar a luz,

Mas a arrogancia, a exaltacao fremente,
S6 mal-estar no espirito produz.
Julguei-o acaso, e firmei bem o olhar:

A onda estacou, para depois recuar;
Ap0s vencé-la, a vaga ignora a meta;
Chega a hora, a brincadeira reenceta.

Vem, sorrateira, todo canto invade,

E espalha, estéril, a esterilidade.

Cresce, incha, rola, se desfaz, e alaga

A arida vastidao da inutil plaga.

Impera onda apds onda, agigantada!
Para tras volta e nao realizou nada.

E me aborrece aquilo! é-me um tormento!
O poder vao do indoémito elemento!

Nao ha ai tanta lucidez quanto se verifica em Mefistofeles, e isto
porque Fausto é um afirmador da vontade e, por isso, um pessimista
amargurado pelo que ndo pode fruir, um niilista sedento por tudo que
lhe é dado consumir. Todavia, a paixao amorosa se mostra como gran-
de obstaculo, como se percebe quando do encontro com o espectro de
Helena, produzido pelo proprio Fausto, em que se retoma a quimera
da bela morte (v. 6487-500):

Tenho olhos ainda? Esparze-me em meu peito
Da fonte de beleza o jato a fundo?
Traz-me éxtases meu espantoso feito!

172



MEFISTOFELES E O MUNDO COMO VONTADE: OS TIPOS AFIRMADOR E NEGADOR,
OTIMISTA E PESSIMISTA, NO FAUSTO, DE GOETHE

Como era um vacuo inexistente o mundo!
E apds meu sacerddcio, de repente,

Como é estavel, desejavel, permanente!
Ah, que eu jamais de tua luz me isente,
Ou que da vida o halito se me suma!

E a ti que voto o Todo da existéncia,
Do amor, paixado, da idolatria a esséncia!
Delirio que da insania toca as raias!

Como promessa de futuro, no encontro do objeto da mais alta
paixao amorosa — que nao ¢ a Margarida de carne e 0sso, mas a fantas-
magorica Helena —, plena satisfagao e justificagao da vida, o plano da
bela morte se anula em beneficio do impeto do desejo de posse do ob-
jeto, mas, reiterando-se a afirmacao do querer em seu mais alto grau, a
vida adquire uma finalidade: a consumacao do amor. Nas palavras de
Fausto (v. 9703/6), “Forma um todo, entao, perfeito:/ [...]/ Para sempre
perdurasse!”. No entanto, como a felicidade ndao se mantém unida a
beleza por muito tempo, o lago de amor logo serd desfeito mediante a
prematura morte do filho Euférion, que, em sua ansia inquieta de infi-
nito, espelho do préprio Fausto, tem destino similar ao de Icaro. Apés
o canto funebre pela queda do belo e impetuoso jovem, diz Helena a
Fausto (v. 9939-44):

Confirma-se um fatal e velho dito em mim:

Da boa fortuna e da beleza a alianca é efémera.
Desfez-se o fragil né6 do amor como o da vida;
Pranteando ambos, de ti magoada me despeco,

E pela tltima vez me lango nos teus bragos.
Perséfone, a ambos nds, meu filho e a mim, acolhe!

A propria Helena fora levada a pactuar com Mefistofeles, entao
na figura de Forquias. Embora Helena ja fosse ha milénios uma som-
bra no Hades, uma vez trazida “de volta” a Esparta com o séquito das
troianas, Mefistofeles joga com seu impeto de existéncia, pois todas
permanecem querendo a vida odiando a morte e o consequente retor-
no ao mundo subterraneo. Induzindo as mulheres a pensar que serao
todas mortas a mando de Menelau, o marido ofendido, Forquias pre-
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cipita Helena a decidir-se por salvar a si e as demais através de “um
sim claro e firme” (v. 9049), obtendo éxito gragas ao rogo do coro das
troianas. Afinal, mesmo uma sombra prefere um simulacro de mundo,
o mundo demoniaco das ilusdes, a perda de um mundo e a errancia
no submundo. Helena, por sua vez, tenta resistir como que assumindo
uma postura heroica que nao é, contudo, suficientemente firme e logo
afrouxa: “Elas que tremam! Sinto eu magoa, temor, nao;/ Mas, se um
recurso tens, gratas te ficaremos.” (v. 8962-3). Sua ultima resisténcia
sogobra tao-logo Forquias a convence de que o amor de Menelau nao
a poupara. Se, em sua altivez de belissima rainha, Helena nao confes-
sa se cede em beneficio de suas servas ou em seu proprio beneficio,
declara apenas algo de enigmatico (v. 9075-7): “o que a Rainha oculta/
No mais recondito, imo seio, impenetravel/ Mistério para todos seja”.
Compaixao ou sedug¢ao? De um modo ou de outro, o resultado é
a afirmacao da vontade, o que fica ainda mais claro pelo que pergunta
Helena ao ser-lhe oferecido Fausto como salvador (v. 9010) — “Como
parece?” —, desejosa de saber se se trata de alguém belo para satisfazer-
-lhe os sentidos. Como ocorrera ao proprio Fausto, diante da morte e
da impossibilidade de salvacao, Helena se torna suscetivel a se agarrar
a qualquer chance de escapatoria, reafirmado seu querer-viver. Mesmo
que de fato Helena haja caido em nome e pelo bem das inocentes troia-
nas, a quem nao caberia punigao pelo delito que fora seu, ainda assim,
nao é apenas nelas que a vontade de vida fala mais alto — também seria
a afirmacao da vida em geral a falar mais alto se fosse o caso de a sal-
vagao das troianas se dar como resultado do sacrificio de Helena como
individuo. Se a vontade nega a si mesma na compaixao, tal negagao se
da tao-somente no individuo; no mundo, a Vontade se afirma através
daqueles que em maior nimero ou com mais futuro sdo, gragas ao
sacrificio de um, preservados, parecendo, portanto, ndao haver saida.
Encerro, entao, este ja longo ensaio com os versos de Manuel Bandeira:

A vida assim nos afeigoa,
Prende. Antes fosse toda fel!
Que ao se mostrar as vezes boa,
Ela requinta em ser cruel...
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O Recalque em Schopenhauer:
Contribuicoes filosoficas a teoria psicanalitica

Alexandre Teles
UFRGS

Sera meu intento nessa comunicagao apresentar algumas notas
de uma pesquisa sobre a teoria do inconsciente de Schopenhauer e
Freud voltada para a elucidacdo de conceitos centrais da teoria e da
pratica psicanalitica. Tal pesquisa €, por um lado, a sequéncia de uma
pesquisa sobre o sistema filoséfico de Schopenhauer e, por outro, um
exercicio de tedrico de formacgao clinica'.

O tema central da comunicagao é o que podemos chamar da te-
oria do recalque; teoria que Schopenhauer dava o nome de primazia
da Vontade sobre o intelecto na consciéncia. Sera possivel mostrar que
a teoria de Schopenhauer é praticamente a mesma desenvolvida por
Freud e que as diferengas que 1a encontramos podem ser uteis tanto
para teoria como para a pratica psicanalitica. O fato interessante é que
Schopenhauer, através de sua teoria, explica fenomenos que a teoria
psicanalitica reconhece como manifestagdes do inconsciente: esqueci-
mento, atos falhos e erros em geral, dispersao e associagao de ideias e a
loucura® (Wahnsinn). Abarcaremos aqui a teoria do recalque, a disper-
sdo e a associagao de ideias; ao fim, compararemos a teoria da loucu-

! Esse texto é uma apresentacao de alguns resultados de uma pesquisa desenvolvida original-
mente como monografia de um curso de Especializacdo em Clinica Psicanalitica realizado
na Clinica de Atendimento Psicolégico da UFRGS. (TELES, 2012) Seu contetido integral pode
ser encontrado em: www.alexandreteles.com

2 Esse termo pode ser entendido genericamente como designando o amplo espectro de trans-
tornos mentais.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 176-182, 2015.
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ra de Schopenhauer com passagens em que Freud apresenta a técnica
psicanalitica e seu proposito.

Tratemos agora, entao, de expor a teoria do inconsciente de
Schopenhauer. Conta como axioma - pois trata-se de uma tese prova-
da alhures e nessa teoria serd apenas tomada como verdadeira - a tese
de que somos conscientes de uma representacao por vez. De modo que
todo o restante do nosso conhecimento permanece inconsciente. Essa
nocao de inconsciente surge simplesmente por oposi¢ao ao que nao
ocupa a consciéncia em um determinado momento. Nessa formulagao
preliminar ainda nao temos nenhuma barreira que restrinja determi-
nadas representagdes ou afetos a ocupar a consciéncia: a tinica restri-
¢ao que se impde aqui € a propria natureza da consciéncia: o tempo.

Soma-se a0 que chamamos de axioma uma tese da filosofia da
natureza de Schopenhauer: aos animais em geral é intrinseca uma ten-
déncia natural de busca pelo prazer associada a manutencao da vida.
Isto é, ha algo que impulsiona todo animal a viver constantemente.
Isso se d4 em uma experiéncia de dor sempre que a vida do organis-
mo animal estiver ameacada: o animal experimenta prazer ao respirar,
comer, procriar e fugir da morte. E, ainda, acontece que, ao considerar-
mos a consciéncia enquanto tal, se pode afirmar que a consciéncia de
cada representacao pode ser prazerosa ou desprazerosa. (W2: p.204)
Nesse ponto, temos o que seria uma formulagdo da filosofia de Scho-
penhauer do principio do prazer: a cada instante a experiéncia interna
se apresenta como prazerosa ou desprazerosa; de modo que ter uma
representacao pode ser desagradavel ou aprazivel.

Muito bem, passemos agora a considerar o fendmeno da disper-
sao. Esse fendmeno conta como um fato a ser explicado pela teoria da
consciéncia de Schopenhauer. O tempo é tomado como a forma essen-
cial da consciéncia: ela segue um fluxo temporal, sendo ocupada por
uma representacao de cada vez. Ao observar o que ocorre em nossa
consciéncia, podemos perceber que ela, por vezes, passa de uma re-
presentacdo a outra espontaneamente. De modo que o controle que
temos dos nossos pensamentos ¢ deveras limitado. Ora, essa é uma
possibilidade aberta pela prépria forma essencial do nosso intelecto: a
temporalidade. Sem a temporalidade da consciéncia ndo poderiamos
ter uma série assim desordenada. O mesmo pode ser dito de uma série
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ordenada. Pois, a temporalidade da consciéncia é a propria condigao
das séries ou cadeias de pensamento em geral.

Dessa imperfei¢ao do intelecto® depreende-se a rapsddica e fre-
quente fragmentariedade do curso do nosso pensamento (Fragmenta-
rische unsers Gedankenlaufs), (...) da qual se origina a inevitavel
distracdo de nosso pensar. A saber: ora impressdes externas dos
sentidos invadem-no, incomodando-o, interrompendo-o e o di-
recionando a todo instante para as coisas mais estranhas; ora um
pensamento se pde no lugar do outro na cadeia (am Bande) de as-
sociagao e assim se pde no lugar dele [ou o reprime] (verdrangt);
ora, finalmente, o intelecto nao é mais capaz de se prender a um
pensamento. (W2: p. 137)

Assim, anossa dificuldade de controle da cadeia de nossos pensa-
mentos em atividades que exigem isso, bem como a distrac¢do sao fatos
cuja possibilidade se segue da essencial temporalidade da consciéncia.
Mas isso nao é suficiente para explicar a distra¢do, ou o aparecimento
espontaneo de um pensamento em detrimento de outro. Pois, € logica-
mente possivel que permanecéssemos indefinidamente ocupados com
uma so representacao, se apenas considerarmos o tempo como forma
da consciéncia. E, preciso, portanto, algo a mais que explique o fluxo
espontaneo de pensamentos.

Além disso, na passagem acima podemos observar o uso do ver-
bo verdringen para descrever o que acontece quando um pensamento
surge na consciéncia, involuntariamente, para tomar o lugar de outro:
um pensamento repentinamente se pde no lugar do outro fazendo a
consciéncia ocupar-se dele ao invés de outro pensamento. Sabemos
que a repressao ou recalque (Verdringung) ¢ uma das nogdes mais im-
portantes da psicandlise e que estd diretamente ligada com a teoria do
inconsciente que a fundamenta. Vejamos agora como Schopenhauer
explica essa atividade mental que pode ser verificada no fluxo de nos-
sos pensamentos. A questao que nos interessa agora é: o que faz com
que passemos de um pensamento para outro? O que determina, por
exemplo, o esquecimento do nome de alguém ou a lembranca dessa

®  Esclarecendo o contexto: a imperfeicao que se deve a natureza temporal da consciéncia — tese
que ja apresentamos acima — mais a necessidade, fisiologica, de repouso para bem pensar,
por assim dizer.
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ou daquela coisa em um momento especifico? Em termos gerais, nossa
pergunta é: o que comanda a espontaneidade da mente?

A resposta de Schopenhauer para essas questdes € que a Vontade
¢ aquilo que faz com que nds nao tenhamos nem um controle absoluto,
nem um completo descontrole da consciéncia. Isto ¢, a “Vontade’ é o
principio que explica o fato de a nossa mente ser como é: relativamente
controlavel. Nesse ponto, a completa compreensao dessa explicagao
demanda familiaridade com o sistema de Schopenhauer, precisamente
no que diz respeito ao significado do termo ‘Vontade’, que ¢é distinto
do significado que do termo homénimo que utilizamos em lingua por-
tuguesa. Para os nossos propositos?, é suficiente que saibamos que a
nocao de Vontade, inclui sob si cada vontade particular e individual;
que corresponde ao significado corriqueiro da expressdao. Com efeito,
0 que nos proporciona o relativo controle de nossa consciéncia é no-
¢ao de vontade, que em termos psicanaliticos corresponde ao ego. Ja
o relativo descontrole, ¢ a nogao de Vontade, que corresponderia ao
Id. Em Schopenhauer, no entanto, a no¢ao de Vontade corresponde ao
principio vital disperso em toda natureza. Na consciéncia humana, a
Vontade atua comandando toda a nossa atividade inconsciente; seja
ela fisica® ou mental. Muito bem, a Vontade comanda a atividade men-
tal inconsciente, mas como isso se da?

Com o intuito de responder a essa ultima questao, apresentarei
aqui uma passagem na qual Schopenhauer descreve o que seria o pro-
cesso de recalque. Com isso, teremos uma teoria que explica como se
da o processo mental inconsciente controlado pela Vontade: um pro-
cesso através do qual uma cadeia de pensamentos é impedida pela
Vontade de ocupar a consciéncia em um determinado momento:

Isso ocorre através de uma proibicao ao intelecto de ter determi-
nadas representac¢des, evitando absolutamente que determina-
das sequéncias de pensamento surjam, porque ela [- a Vontade
- ] sabe, isto €, experimenta do intelecto, que [tais pensamentos]
fariam surgir excitagoes [desagradaveis] previamente descritas.
Ela refreia o intelecto e o obriga a se direcionar a outras coisas.

4 Epreciso frisar que a completa elucidacio da diferenca, dentro do sistema de Schopenhauer,
entre “Vontade’ — o principio césmico universal que rege todas as forcas naturais - e ‘vonta-
de’- a vontade de cada individuo — nao é almejado aqui.

Um exemplo de atividade fisica inconsciente é o batimento cardiaco.
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Mesmo que isso em geral possa acarretar um resultado ruim, isso
€ muito caro a Vontade; pois a resisténcia (Widerstreben) nunca
parte do intelecto, que permanece sempre indiferente, mas da
Vontade mesma, que abomina uma representagao e tem uma
preferéncia por outra. Assim, a representagao em si mesma nao
¢ indiferente a Vontade, porque ela a excita; a0 mesmo tempo
o conhecimento abstrato diz a Vontade que esta representagao
causara, em vao, dor ou um abalo indigno. A Vontade entao de-
cide, de acordo com esse ultimo conhecimento, e for¢a o intelecto
a obedecé-la. (W2, p. 208)

Essa teoria nos explica o que faz com que determinados pen-
samentos surjam espontaneamente: ha um direcionamento exercido
pela Vontade: ela obriga o intelecto a seguir trilhas que lhe sao mais
apraziveis, mesmo que o resultado disso possa ser um lapso, ou a lou-
cura. Mas, o interessante € que, ao considerar negativamente o proces-
so, temos a nogao de recalque, pois, ao seguir uma trilha associativa,
a outra é reprimida ou recalcada, pois ela é proibida de vir a consci-
éncia. Ao considerar 0 mesmo processo de maneira oposta, temos a
associagao de ideias. Isto é, se ao impedir que nossos pensamentos
sigam uma determinada trilha, temos o recalque; ao considerar o pen-
samento que € posto no lugar, temos a espontaneidade do pensamen-
to: a associagao de ideias.

O que pde em atividade a associagao de ideias (Gedankenas-
soziacion), (...) em ultima instancia (...) € a Vontade. Ela impele
(antreibt) o seu servo, o intelecto, a passar de pensamento em
pensamento de acordo com seus poderes (Krafte). (W2: p. 136)

Tendo apresentado a teoria do recalque de Schopenhauer e o
modo como ela se relaciona com a dispersdo e a associa¢ao de ideias,
tomemos o texto de Freud no qual ele apresenta a técnica psicanalitica
e sua relagdo com a teoria do inconsciente:

A tarefa que o método psicanalitico se empenha em resolver
pode expressar-se em diferentes formulas, que em esséncia, no
entanto, sdo equivalentes. Pode-se dizer: a tarefa do tratamento
¢ eliminar as amnésias. Preenchidas todas as lacunas da memo-
ria, esclarecidos todos os efeitos enigmaticos da vida psiquica,
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tornam-se impossiveis a continuacdo e mesmo a reproducao da
doenga. Pode-se ainda conceber a condicao para isso da seguinte
maneira: todos os recalcamentos devem ser desfeitos; o estado
psiquico passa entdo a ser idéntico aquele em que todas as am-
nésias foram preenchidas. De alcance ainda maior é outra formu-
lagdo: trata-se de tornar o inconsciente acessivel a consciéncia, o
que se consegue mediante a superacgao das resisténcias. (1905, O
método psicanalitico de FREUD, VILI: p. 236)

(...) [A]s amnésias sao o resultado de um processo ao qual ele
[- Freud -] chama recalcamento e cuja motivagao é identificada
no sentido de desprazer. As forcas psiquicas que deram origem a
esse recalcamento estariam, segundo ele, na resisténcia que se opde
a restauracdo [das lembrancas]. (idem: p.235)°

A exposi¢ao que fizemos acima, ja seria suficiente para apro-
ximarmos a teoria do recalque de Schopenhauer da de Freud, mas,
tomemos outra passagem de Schopenhauer quando ele descreve o que
¢ a loucura:

Cada novo evento repugnante precisa ser assimilado pelo inte-
lecto; precisa receber um lugar no sistema de crencas em conexao
com a nossa Vontade e seus interesses, o que sempre pode ter
que se por no lugar (verdrangen) do que é mais satisfatorio. (...)
Em alguns casos, no entanto, a resisténcia e oposi¢ao da Vontade
contra a assimilagao de um evento alcanca um grau que aquela
operagao nao ¢ efetivada a contento; com efeito, diante de alguns
eventos ou circunstancias, o intelecto é totalmente desviado de
sua funcao porque a Vontade nao suporta vé-los. Depois disso,
as lacunas resultantes sao preenchidas arbitrariamente a guisa
de conexao necessaria. Assim, origina-se a loucura. Pois o inte-
lecto abriu mao de sua natureza para favorecer a Vontade: o ho-
mem imagina ser o que ele nao é. (W2, 400-1)

¢ Objetar-se-ia que pelo fato de “O método Psicanalitico de Freud” ser um texto que aparece
relativamente cedo na obra de Freud (1905), ndo seria uma fonte confiavel para apanharmos
a posicao definitiva de Freud em relagio ao objetivo do tratamento psicanalitico. No entanto,
a mesma tese aparece nos textos mais tardios de Freud: tanto em Recordar, Repetir e Elaborar
como em Andlise Termindvel e Intermindvel (FREUD, XII: p. 193-4 e FREUD, XXIII: 250-1).
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Com mais tempo, poderemos abordar em detalhe algumas di-
ferengas das teorias de Freud e Schopenhauer e, assim, refletir sobre
questdes centrais da teoria e da pratica psicanalitica.
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O riso e o risivel em Schopenhauer

Eduardo Ribeiro da Fonseca
Pontificia Universidade Catdlica do Parand

A jest’s prosperity lies in the ear

Of him that hears, never in the tongue

Of him that makes it...

(Shakespeare, W. Love’s Labour’s, Lost, V, 2)

Muitas vezes Schopenhauer é tomado apenas por sua faceta mais
folclorica: a do pessimista que considerava a vida uma inutil interrup-
¢aona ditosa paz do nada. Tratar-se-ia de um filosofo de olhar severo e
que achincalhava os seus inimigos; dentre estes, os mais atacados eram
Schelling, Fichte e o seu preferido, o inimigo mais intimo, mais amado,
que como € bem conhecido, foi Hegel, considerado por ele um charla-
tao sem-espirito e confuso, e que por ser confuso, também escreveria
de modo confuso.

Para o autor de “O Mundo como Vontade e Representagio”, os “trés
sofistas”, como ele os caracterizou certa vez, amavam a verdade apenas
até onde ela fosse concilidvel com o interesse pessoal, ou, na medida
em que correspondesse as regras de uma institui¢ao temida, ou repre-
sentasse 0s preconceitos e as preferéncias dos contemporaneos. Langou
sobre os trés alguns violentos, porém bem-humorados ataques. Esses
pensadores alemaes seriam, de acordo com isso, artificialmente sérios,
na verdade prestidigitadores, descarados, que teriam extrema confianca
na imbecilidade das pessoas e no senso comum. Sua sentenga sobre eles,

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 183-191, 2015.
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em contraste com a sua propria posicao, era a de que eles viveriam da
filosofia e nao para a filosofia, ou seja, seriam mercendrios sem espirito.

A diatribe de Schopenhauer nao deixa nunca de ser séria, em-
bora ele ataque preferencialmente fazendo caricaturas de seus desa-
fetos. De qualquer modo, por incrivel que parega isso demonstra que
ele apresenta também uma face risonha, ja que, para ele, o humor é
uma das formas mais adequadas para a expressao das coisas mais sé-
rias. Com o avango dos estudos schopenhauerianos, a compreensao de
sua complexidade e de sua importancia como filésofo expde, de fato,
nuances insuspeitas de sua obra, que, sob muitos aspectos, anuncia e
antecede a filosofia de Nietzsche e a psicanalise de Freud. Ele nao seria,
mediante uma andlise mais aprofundada, um filésofo compreensivel
para os seus contemporaneos, por tratar de temas que se tornariam
mais expressivos apenas na cultura do século XX e apenas em nossa
época atual sdo estudados com o rigor que merecem.

Um desses temas presentes em sua obra e que merecem uma
analise a partir da psicanalise ¢ a sua teoria do riso — “das Lachen”-, sob
a qual, como uma das suas expressdes mais caracteristicas, esta o chis-
te, tema que entreteve por um breve momento o pensamento de Freud
e lhe proporcionou um belo e elucidativo texto acerca das expressoes
cotidianas do inconsciente e que, dessa forma, elucida a expressao psi-
quica dos afetos em termos de deslocamento e condensagao.

A andlise do fendmeno do risivel aparece especialmente em dois
momentos: O décimo terceiro capitulo do Tomo I e o oitavo capitulo
do Tomo 1I, intitulado Sobre a Teoria do Risivel (Zur Theorie des Licher-
lichen). A tradugao acompanha a de Jair Barbosa para “Wirkung des
Licherlichen” (efeito do risivel) e “die richtige Erklirung des Licherlichen”
(explanagao correta do risivel).

Em Schopenhauer, o efeito humoristico nos é proporcionado pelo
contraste entre representacdes intuitivas e abstratas, o que € fortemente
enfatizado nos sete primeiros capitulos do Tomo II (Complementos da
segunda edicdo de 1844) de O Mundo como Vontade e Representagio.

Para o fildsofo, a origem do riso € sempre a “insuspeita e para-
doxal subsungao de um objeto sob um conceito que lhe é heterogéneo

V7|

sob outros aspectos”.

1 SCHOPENHAUER, A. WWVE, O Mundo como Vontade e Representagao: Complementos,
p- 99. Traduzido por Eduardo Ribeiro da Fonseca da edigao publicada por Paul Deussen
(Schopenhauers Simtliche Werke, Piper Verlag, Miinchen 1911-1926, Bd. I-VL.), que é baseada
na ultima revisao feita por Schopenhauer em vida.
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De acordo com isto, o fendmeno do riso significa “a subita com-
preensdo de uma incongruéncia (Inkongruenz) entre o referido conceito
e a coisa pensada, e também entre o que é abstrato e o que ¢ intuitivo.
Quanto mais inesperada for esta incongruéncia na apreensao da pes-
soa que ri, tanto maior serd a risada.” *

Assim, toda vez que a risada for provocada, serd necessario que
haja um conceito, que é o modo de conhecimento da razao, e algo par-
ticular - uma coisa ou um evento que poderia com certeza ser subsu-
mido sob aquele conceito, mas que sob outro aspecto mais importante
nao se refere a ele e difere de tudo o mais que pode ser pensado sob ele.

Ou seja, no riso ocorre como uma reacao frente ao desajustamen-
to entre conceito e entendimento intuitivo. Para que o riso ocorra, é
preciso uma aparéncia de correcao entre conceito e intuicao, que de um
modo subito se percebe ser uma subsungao paradoxal.

Embora a razdo em geral esteja em conformidade com a repre-
sentagao intuitiva, € congruente com ela a ponto de em toda parte po-
der substitui-la, cito Schopenhauer, “nunca lhe corresponde inteira-
mente”. 3 E justamente ao percebermos a disjuncio entre uma coisa e
outra, entre conceito e representagao intuitiva, que surge o riso.

O efeito do riso se origina da stibita compreensio do paradoxo. E
indiferente se este efeito do inesperado se expressa por atos ou palavras.

No caso dos atos, a graca estd no contraste com 0s conceitos com
os quais aqueles sdo comparados. Schopenhauer nos d4 a contragos-
to seus proprios exemplos, mas, no fundo, cré que cada um deveria
imaginar os seus. Ele quer, segundo seu proprio testemunho, ajudar
“aqueles leitores cuja inércia psiquica [Geistestrigheit] faz com que
sempre prefiram permanecer num estado passivo”. Ele escreve, com
ironia: “Quero que fiquem confortaveis”. *

Partindo para os exemplos, aqui eu imagino a cena da danga de
Carlitos (Chaplin), no filme “Em busca do ouro”, que explora a paisagem
gelada do Alasca para provocar riso. Nessa cena Carlitos quer dan-
¢ar com uma moga, mas a sua calca estd frouxa. E nessa hora que ele

2 Idem ibidem.

3 SCHOPENHAUER, A. WWYV, O Mundo como Vontade e Representagio, traduzido por Jair Bar-
boza. p. 109.

4 SCHOPENHAUER, A. WWVE. O Mundo como Vontade e Representagdo: Complementos. Curiti-
ba: Editora UFPR, 2014, p.156.
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confunde a corda que serve de coleira a um cachorro com uma corda
comum. Ele prende a calga com a coleira. O cachorro resolve perse-
guir um gato e o leva junto. Penso também na célebre sequéncia da
alucinagao, na qual o companheiro esfomeado de Carlitos o confun-
de com uma enorme galinha e o persegue com uma faca, numa cena
de antropofagia involuntdria. Estariamos presenciando uma tentativa
de assassinato, mas damos risadas. Por qué? Poderiamos pensar, de
acordo com Schopenhauer, que ¢ devido ao absurdo contraste entre as
intuicdes de um (alucinado de fome) e as de outro (o homem que de
repente € atacado pelo companheiro de desventuras esfomeado).

No caso dos chistes, no entanto, ha uma relacao entre dois conceitos:

Se, como ocorre frequentemente com os chistes, em vez de um
tal objeto real de intuigao, trata-se de um conceito especifico
subordinado a outro mais genérico, o riso se produz porque a
imaginagao [Phantasie] se da conta disso. Em outras palavras, ela
coloca um representante no lugar da intuigao, e, assim, consegue
conceber o conflito entre o pensamento e o que é intuido.®

Nesse caso a que Schopenhauer se refere, penso mais no tipo de
comédia feita por Wooddy Allen ° em seu filme Tudo o que vocé queria saber
sobre sexo, mas tinha medo de perquntar, ” que parodia os capitulos de um
famoso livro da época, escrito pelo médico David Reuben. Um dos pa-
péis representados por Allen é o de um bobo da corte sem talento para
a comédia que, na primeira histéria do filme, ® ndo consegue fazer rir,
pois suas piadas nao tem graca. Ela carrega um chocalho para marcar o
momento do riso, mas ninguém quer saber de rir apesar disso, o que s6
aumenta o constrangimento. Para o publico do filme, no entanto, a cena é
engracgada. O que ocorre? E que justamente no contraste entre os concei-
tos de comediante e de sujeito sem graga ocorre a reagao de riso. Rimos
nao da piada, nem do comediante, mas do conflito e do paradoxo exis-
tentes entre os dois conceitos simultaneamente personificados no bobo.

> SCHOPENHAUER, A. O Mundo como Vontade e Representagio: Complementos. Curitiba: Edito-
ra UFPR, 2014, p.156.

6 Woody Allen, nome artistico de Allan Stewart Konigsberg, é um cineasta, roteirista, escritor,
ator e musico norte-americano nascido em 1935.

7 “Everything You Always Wanted to Know About Sex (But Were Afraid to Ask)”, USA, 1972.

8 Referente ao capitulo “Do Aphrodisiacs Work?”
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Um exemplo dado por Schopenhauer, presente no TomoIl é o do
sudito que fez o seu rei rir quando este o viu em meio ao frio rigoroso
do inverno vestindo roupas leves de verdo. Ele disse ao rei: “Se Vossa
Majestade vestisse o que estou vestindo, passaria calor”. E quando lhe
foi perguntado o que vestia, ele replicou: “Todo o meu guarda-roupa”.
Sob esse ultimo conceito nds tanto pensamos no imenso guarda-roupa
de um rei, quanto na tinica roupa de verao de um pobre diabo durante
o rigoroso inverno. A visdo de seu corpo tremendo de frio € muito in-
congruente com o conceito apresentado.

Sob o pretexto de explicar a diferencga entre representagoes intui-
tivas, de primeira mao, e secunddrias, de segunda mao, Schopenhauer
nos fornece contribui¢des psicologicas que mais tarde interessaram
também a Freud, independente do caminho que cada um seguiu para
chegar as suas conclusoes.

Neste sentido acima mencionado, um dos méritos da Teoria do
Risivel de Schopenhauer é mostrar a seriedade por tras do objeto do riso.
A seriedade profunda é revestida com a embalagem do humor, de tal
modo que torna possivel integrar o objeto a consciéncia, coisa que do
contrario ndo aconteceria. A forma como isto acontece é explicitada da
seguinte maneira pelo fildsofo:

Em geral o riso € um estado prazeroso. A percepgao da incon-
gruéncia entre o pensamento e a intuigdo, isto ¢, a efetividade,
deixa-nos alegres e nos entregamos com muito gosto ao abalo
convulsivo [krampfhaten Erschiitterung] que essa percepgao pro-
voca. O fundamento disso € a seguinte. Em cada um dos stbitos
contrastes que aparecem entre o intuido e o concebido, o que é
intuido esta sempre indubitavelmente certo, porque a intuigao
nao esta sujeita a erro e nem necessita de confirmacao vinda de
fora, pois ela é a advogada de si mesma. Seu conflito com o pen-
samento resulta do fato de que este tltimo, com seus conceitos
abstratos, ndo pode abarcar a infinita variedade de matizes e as
delicadas sutilezas do que € intuido. Esta vitéria do conhecimen-
to intuitivo sobre o pensamento nos alegra. °

?  SCHOPENHAUER, A. O Mundo como Vontade e Representagio: Complementos. Curitiba: Edito-
ra UFPR, 2014, p.164.
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Para Schopenhauer, isto ocorre porque a intuigao intelectual (en-
tendida como a representacgao primaria da efetividade) é origindria. Ela
¢ a forma de conhecimento inseparavel da natureza animal, que prima-
riamente visa tudo o que pode ser objeto de satisfacao imediata da von-
tade, entendida, neste contexto, como o querer e o modo de satisfagao
de desejos tal como sdao adequados a um carater humano determinado.

A representacao intuitiva é vista como o médium do presente, do
prazer e da alegria. E, do ponto de vista de sua atividade, ndo depende
de nenhum esforco. E espontanea. Mas, com o pensamento ocorre jus-
tamente o contrario, pois ele é o conhecimento em segunda poténcia,
cujo exercicio requer algum esforco, e, as vezes, um esforgo até bem
consideravel. Alias, a racionalidade é a forma de conhecimento na qual
na qual os conceitos contrariam a satisfagao (Befriedigung) de nossos de-
sejos imediatos (unmittelbaren Wiinsche), pois como intermedidria entre
passado, presente e futuro, e do que é sério, ela age como veiculo para
0s nossos medos, nossos arrependimentos, e nossos cuidados (consi-
deremos aqui o principio de realidade enunciado por Freud e sua relacao
de contraste e complementaridade com o principio de prazer). Por con-
seguinte, deve ser agradavel para nos ver aquela estrita, incansavel e
também tao problematica governanta, a nossa “faculdade de razao”
(Vernunft), a racionalidade, ser por vezes condenada por inadequagao.
E por isso que a expressao do riso e a alegria estdo intimamente rela-
cionadas. E como se tivéssemos um alivio por ver a racionalidade em
condigao ultrajante, apds sermos tao oprimidos pelas suas exigéncias
na experiéncia comum da vida.

Quando Schopenhauer fala em uma racionalidade que contra-
ria nossos desejos, eu acredito que seja completamente inevitavel evo-
carmos Freud e passarmos a recordar algumas de suas ideias afins.
E claro que o psicanalista nio estd em busca de uma Teoria do ristvel
de um modo geral e nem no que é simplesmente comico. Ele se atém
diretamente ao chiste, e, definindo o sentido especifico da palavra no
contexto freudiano, usa-se o termo na acepgao de pilhéria, de um dito
espirituoso e que geralmente nao parece imediatamente ofensivo para
quem ouve. Como ocorre em Schopenhauer, o principal objetivo de
Freud é esclarecer o aspecto sério que se esconde ao fundo da piada,
isto €, a relagao com as disposig¢des inconscientes do seu autor, inclusi-
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ve a necessidade de contar e a observagao dos efeitos em quem ouve o
chiste. O aspecto relevante que também é considerado se refere a como
o chiste serve de veiculo para expressar coisas que de outro modo se-
riam alvo de censura psiquica e assim podem ser sublimadas e partici-
par da vida consciente das pessoas.

Naturalmente, deste modo, o chiste era para Freud uma exce-
lente maneira de expor as pessoas a natureza dos fendmenos incons-
cientes, pois permitia descrever o funcionamento do psiquismo mais
amplo, cujos processos mais sutis (por exemplo, as inten¢des inacessi-
veis ao intelecto consciente) eram descritos mais por poetas e filésofos
do que por pesquisadores empiricos. Esta ingrata missao resulta em
magnificos textos do primeiro Freud, dentre os quais a Interpretacio dos
Sonhos, os Trés ensaios sobre a sexualidade e este ao qual nos referimos
nesta reflexdao tao séria quanto bem-humorada, chamado por Freud
de Os chistes e a sua relagdo com o inconsciente. Este texto nao é o unico
local de sua obra que podemos buscar referéncias sobre o tema, mas €,
sem duvida, o seu trabalho mais completo a respeito, ainda que seja
digno de nota que, ao contrario do que acontece com os outros traba-
lhos mencionados, ndo tenha recebido modificagdes posteriores, o que
desperta a suspeita de que Freud tenha se desinteressado por ele e ndo
lhe tenha atribuido grande importancia no contexto de sua obra.

Mas, ainda assim, por que Freud se dedica a falar sobre o hu-
mor no contexto das piadas? No curso da discussdao da relagao entre
os chistes e os sonhos, na parte teérica do texto, Freud menciona sua
propria razao subjetiva para dedicar-se ao problema dos chistes.
Tratava-se, em poucas palavras, do fato de que Wilhelm Fliess fizera
um comentdrio de que os sonhos estavam por demais cheios de chis-
tes, ao ler as provas de “A Interpretacio de Sonhos” (1900) no outono de
1899. ! De acordo com Freud, “os processos de condensagao, com ou
sem formacao de substitutivos, de representagao pelo nonsense ou pelo

10 FREUD, S. El chiste y su relacion con lo inconciente . In: Obras completas , v. 8 (1905). Tradu-
¢ao de José L. Etcheverry. Buenos Ayres: Amorrortu Editores, 1976, p. 153.

Segundo Strachey em seu famoso comentario ao texto de Freud, o episddio ja fora narrado
em uma nota de rodapé a 1? edigdo da prépria A Interpretacdo de Sonhos (1900a); mas, ha
também a carta em que Freud respondia ao seu amigo Fliess. Foi escrita a 11 de setembro
de 1899, de Berchtesgaten, onde foram dados os toques finais ao livro, e anuncia que Freud
pretende inserir nele a explicagdo de um fato curioso: a presenca nos sonhos de algo que se
assemelharia aos chistes (Freud, 19504, Carta 118).
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oposto, de representacao indireta”, que desempenham uma parte na
produgao dos chistes, “mostram uma concordancia muito abrangente
com os processos de ‘elaboracao onirica™. '

Como Freud observa no texto sobre os chistes, o livro sobre A In-
terpretacdo dos Sonhos havia deixado as pessoas mais desconcertadas do
que esclarecidas a respeito dos fendmenos inconscientes, e, portanto,
parecia serem necessdrias novas explicagdes dos processos psiquicos,
em especial as condensagdes e deslocamentos, que pareciam nao ter
sido bem compreendidos pelos leitores interessados na obra inaugural
da “jovem ciéncia” da psicanalise.

O mecanismo psicoldgico dos chistes estaria entdo vinculado
ao afeto, e, do mesmo modo em Schopenhauer, na medida em que a
intuicao serve ao querer. Esta conexao intima de toda representagao
com a vontade permite os bailados da linguagem, a sua profusao de
mascaras que, tais como o que ocorre no sonho, admitem também a
aparente incongruéncia relacionada aos chistes e que, no fundo, per-
manecem precisos como a seta que acerta o centro do alvo. Para nos,
psicanalistas, aparece realcada a importancia econdmica do humor, na
medida em que a inteligéncia ilumina os contrastes entre as coisas e,
do mesmo modo que o paradoxo e as oposi¢oes dialéticas sao fontes de
angustia, a falsa resolugao proporcionada pelos chistes nos permite o
alivio momentaneo das pressoes geradas pela prdpria intelectualidade
e pela apreensao intuitiva do mundo, permitindo um instante de rela-
xamento, um momento de recreio no patio da escola da vida, que nos
ensina através do sofrimento, amparada pela nossa intui¢ao empirica
dos objetos. E algo que, nas palavras do filésofo, trava por alguns ins-
tantes a roda de Ixion, permitindo um pequeno e momentaneo alivio
para o desprazer associado a experiéncia do viver e nos elevando a
uma posi¢do mais leve e risonha, apesar de tudo o que nos inspira
medo e quem sabe horror.

2. FREUD, S. El chiste y su relacion con lo inconciente . In: Obras completas , v. 8 (1905). Tradu-
¢ao de José L. Etchevcrry. Buenos Ayres: Amorrortu Editores, 1976, p. 153.
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Schopenhauer e a Questao da Escravidao
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L

“[...] Schopenhauer nao pode ser descrito, politicamente e so-
cialmente, de maneira univoca, como muitas vezes uma historio-
grafia caluniosa nos tenta fazer acreditar”.! Com essa parafrase da
conferéncia do professor Liitkehaus por ocasido da inauguracdao do
Centro interdipartimentale di ricerca su Arthur Schopenhauer e la sua scuola
dell’Universita del Salento em 2006, eu inicio minha pequena contribui-
¢ao para essa sessao de trabalhos. Espero poder evidenciar, ainda que
de forma muito introdutdria, as nuances e diferencas de contexto e de
formulacao feitas por Schopenhauer acerca do tema da escravidao ao

1 “A vederci meglio, tuttavia, lo stesso Schopenhauer non si descrive, politicamente e social-
mente, in maniera univoca, come invece vuol da sempre farci credere una maldicenza sto-
riografica” LUTKEHAUS, L. Esiste una sinistra schopenhaueriana? Ovovero: il pessimismo ¢ un
quietismo? In: FAZIO, D.; KOSLER, M.; LUTKEHAUS, L. (Orgs.). Arthur Schopenhauer e
la sua scuola: Per I'inaugurazione del Centro interdipartimentale di ricerca su Arthur Scho-
penhauer e la sua scuola dell’Universita del Salento. A cura di Fabio Ciraci, Domenico M. Fa-
zio, Francesca Pedrocchi. Collana del Centro interdipartimentale di ricerca su Arthur Scho-
penhauer e la sua scuola dell’Universita del Salento diretta da Domenico M. Fazio, Mathias
Kofiler e Ludger Liitkehaus, Vol. 1. Lecce: Pensa Multimedia, 2007, P. 16.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 192-203, 2015.
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longo de sua obra.? Para isso, aterei-me ao §62 do primeiro tomo de

MVR, ao capitulo 46 do segundo tomo de MVR, ao capitulo 18 do texto
Sobre o fundamento da moral, aos dos capitulos V e IX da obra Parerga e
Paralipomena, as notas de aula sobre a ética, e ao fragmento poéstumo
286 dos manuscritos de juventude.

Nossa andlise pode ter como ponto de partida o conceito de in-
justica (Unrecht) em sua definicdo mais acabada. A injustiga para Scho-
penhauer € a invasao dos limites da afirmacao da vontade alheia. Essa
invasdao pode ocorrer por (i) ferimento / dano / lesao (Verletzung), (ii)
por destrui¢ao do corpo de outrem ou (iii) quando ocorre a imposigao
de uma vontade particular a uma vontade alheia® — que é negada e pas-
sa, entdo, a servir a vontade impositiva, e pode afetar a pessoa (Person),
a liberdade (Freiheit), a propriedade (Eigentum), e a honra (Ehre).

Adotou-se a edigao das obras completas em alemao organizadas por Paul Deussen: SCHO-
PENHAUER, A. Arthur Schopenhauers simtliche Werke; hrsg. Von Paul Deussen. Muni-
que: R. Piper, 1911-1942. A tradugao adotada de Die Welt als Wille und Vorstellung para uma
leitura cotejada com a obra em idioma alemao foi feita por Jair Lopes Barboza: O Mundo
como Vontade e como Representacio, 1° Tomo; Sdo Paulo: Editora UNESP, 2005. Doravante
abreviado como MVR, seguido da indica¢ao de paragrafo e pagina, e do tomo e da pagina-
¢ao em referéncia a edi¢ao alema.

Doravante, faz-se referéncia ao segundo tomo d’O Mundo como Vontade e Representagio por
MVR 11, seguida da indica¢ao de pagina na edi¢ao alema. Quando necessidade de citagao de
MVR II, a tradugdo para o portugués sera de minha autoria, a partir do idioma alemao, salvo
indicagdo contraria.

Para a obra Uber die Grundlage der Moral adotou-se a tradigio brasileira Sobre o Fundamento
da Moral. Tradugao Maria Lucia Mello Oliveira Cacciola. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001.
Doravante abreviado por SFM, seguido de capitulo, de pagina e do tomo e da paginacdo em
referéncia a edigao alema.

Para leitura da obra Parerga und Paralipomena adotou-se as tradugdes brasileiras do professor
Flamarion Caldeira Ramos: Sobre a filosofia e seu método. Sao Paulo, SP: Hedra, 2010 e So-
bre a Etica. Sio Paulo, SP: Hedra, 2012. Doravante abreviada por PP, seguido de parégrafo,
pagina, e do tomo e da paginagdo em referéncia a edigdo alema.

Para a leitura cotejada das notas de aula (Vorlesungen) sobre a ética (Arthur Schopenhau-
ers handschriftlicher Nachlafl. Philosophische Vorlesungen - Metaphysik der Sitten.
In: SCHOPENHAUER, A. Arthur Schopenhauers simtliche Werke, vol X; hrsg. Von Paul
Deussen. Munique: R. Piper, 1911-1942, p.367-584), adotou-se a traducao espanhola feita por
Roberto Rodriguez Aramayo (Metafisica de las Costumbres; introducao, tradugao e notas
de Roberto Rodriguez Aramayo. In: Cole¢ao Classicos de la Cultura; Madri: Editorial Trotta
SA, 2001). Doravante abreviado como MP, Metafisica dos Costumes, seguido de indicacao de
capitulo, pagina e da paginagao em referéncia a numeragao dos manuscritos originais.
Ap0s cada citagdo, serdo apresentados em nota de rodapé os excertos utilizados em seu
idioma original.

3 Cf. MVR, §62, P.429,1394.
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A escravidao (Sklaverei), como basicamente entendida por Scho-
penhauer, ¢ um tipo de injustica na medida em que ocorre a imposi-
¢ao de uma vontade particular a uma vontade alheia, e porque afeta a
pessoa (Person) e a liberdade (Freiheit) de um terceiro. Em nenhum dos
registros textuais, a0 menos semanticamente, o escravo ¢ tratado como
uma propriedade (Eigentum),* e em nenhum desses registros encon-
tramos a honra (Ehre) dos afetados como fator considerado na relagao
estabelecida com a escravidao.

O exercicio (Ausiibung) da injustica em geral ocorre pela violéncia
(Gewalt) ou pela astiicia (List) — o que, em termos morais, s3o em es-
séncia a mesma coisa.’ Os casos de injustiga, excetuando-se homicidio
e lesdo corporal, sao redutiveis ao fato de obrigar outro individuo a
servir, em vez de a propria vontade, a uma vontade particular. Para
tanto, pode-se optar pela via da violéncia, onde o outro € obrigado a
seguir uma vontade estranha a propria mediante causalidade fisica;
ou, pode-se optar pela via da asttcia, onde o outro é obrigado a seguir
uma vontade estranha a prépria mediante motivagao, i.e., por meio da
causalidade que passa pelo conhecimento.

Nesse segundo caso, apresentam-se motivos aparentes (Scheinmoti-
ve) a vontade do injusticado, em fungao dos quais a vontade dele segue
uma vontade estranha, embora ele acredite que os motivos aos quais

Schopenhauer define propriedade (Eigentum), de forma genérica, como aquilo que foi trabal-
hado por intermédio das proprias forcas (Cf. MVR, §62, P.430, I 396.). De acordo com essa
definigdo, o trabalho do corpo alheio e a propriedade confundem-se e identificam-se, fazendo
com que o ato de atacar um corpo sem vida, i.e., o ato de atacar uma propriedade identificada
com um corpo alheio, também seja injustica. Em suma, atacar uma propriedade identificada
com o corpo de outrem equivale a atacar esse mesmo ser. Dessa maneira, quem usurpa uma
propriedade serve-se das forcas do corpo, da vontade ali objetivada, a fim de fazé-las servir
a vontade objetivada no corpo usurpador. Em suas notas de aula Schopenhauer define pro-
priedade da seguinte forma: “aquilo que ndo pode ser tomado do homem sem incorrer em
injustica; o que pode ser defendido pelo homem até suas tiltimas consequéncias sem cair em
injustica; o que se consegue mediante suas proprias forcas e cuja subtracdo priva a vontade que se
objetiva nesse corpo das forgas empenhadas por seu corpo” (MP, Metafisica dos Costumes, P.93,
P.153. No original alemao: , Eigentliches Eigenthum, d. h. solches, welches, ohne Unrecht, dem
Menschen nicht genommen, hingegen ohne Unrecht aufs AeufSerste von ihm vertheidigt wer-
den kann, das kann, unsrer Ableitung des Unrechts zufolge, nur dasjenige seyn, was durch seine
Kriifte bearbeitet ist, durch Entziehung dessen man daher die darauf verwendeten Krifte seines
Leibes, dem in diesem Leibe sich objektivirenden Willen entzieht, um solche Krafte dem in
einem andern Leibe objektivirten Willen dienen zu lassen”).

°>  Cf.MVR, §62, P.432,1398.
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segue sao provenientes de sua propria vontade. Esta falsificacao do
conhecimento alheio caracteriza a mentira (Liige). A mentira, portan-
to, cria pseudomotivos (motivos aparentes) e, assim, falseia o conhe-
cimento do individuo. Desta forma, pode-se inferir que toda mentira
supOe tanta injustica como qualquer ato de violéncia.

No primeiro tomo de MVR é bem claro o tom de condenacao de
Schopenhauer a escravidao. A partir da andlise direta da questao, a
escravidao é classificada como uma injustiga, sendo recriminada.

No capitulo 46 do segundo tomo de sua obra magna, a questao
da escravidao aparece em um contexto um pouco diverso, de forma in-
direta. Durante sua argumentagao, na qual o filésofo expde uma série
de flagelos do mundo como consequéncia e decorréncia daquilo que o
proprio mundo é essencialmente, vontade, é possivel ler:

Como o ser humano se comporta com o ser humano, mostra, por
exemplo, a escravidao dos negros, a qual possui como finalidade
o0 agucar e o café. Mas nao € preciso ir muito longe: com cinco
anos comegar a trabalhar em uma tecelagem, ou em outra fabrica
qualquer, e permanecer sentado, no inicio, por dez horas, depois
por doze e enfim por quatorze, continuando a fazer o mesmo
trabalho mecanico, e isso significa pagar um preco caro pelo pra-
zer de respirar. E essa a sorte de milhdes [de pessoas], e muitos
outros milhdes possuem uma sorte analoga.®

Nessa passagem, a perversidade das relacdes humanas € apre-
sentada de uma forma um tanto conformada, resignada. A escravidao
nao ¢ analisada diretamente, mas ela aparece como uma consequéncia
daquilo que o mundo é. E o mundo ¢ aquilo que ele ndo deveria ser,
mas, a0 mesmo tempo, o mundo s6 pode ser aquilo que ele é: vontade.

Em SFM, temos a formulagdo do conceito injusti¢a que acaba por
englobar a escravidao. O termo escravidao aparece grafado apenas no

6 MVR I, capitulo 46, II 661. No original alemao: ,Wie der Mensch mit dem Menschen verfahrt,
zeigt z.B. die Negersklaverei, deren Endzweck Zucker und Kaffee ist. Aber man braucht nicht
so weit zu gehen: im Alter von fiinf Jahren eintreten in die Garnspinnerei, oder sonstige Fabrik,
und von Dem an erst 10, dann 12, endlich 14 Stunden taglich darin sitzen und die selbe mecha-
nische Arbeit verrichten, heifst das Vergniigen, Athem zu holen, theuer erkaufen. Dies aber ist
das Schicksal von Millionen, und viele andere Millionen haben ein analoges”.
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8§18 - A virtude da caridade (Die Tugend der Menschenliebe), em um con-
texto no qual Schopenhauer argumenta que, a partir da compaixao, a
escravidao deveria ser combatida e negada:

Aparece em tamanho grande quando, depois de uma longa re-
flexao e debates sérios, a generosa nagao inglesa despende vinte
milhdes de libras esterlinas para comprar a liberdade dos escra-
vOs negros nas suas colonias, sob o aplauso jubiloso do mundo
inteiro. Quem quiser recusar a esta bela agdo em grande estilo a
motivagao da compaixdo para atribui-la ao cristianismo, reflita
que em todo o Novo Testamento nado é dita nenhuma palavra
contra a escravidao, por ser uma coisa tao generalizada antiga-
mente que, ainda em 1860, na América do Norte, nos debates
sobre a escravidao, alguém referiu-se ao fato de que Abraao e
Jac6é também mantinham escravos.”

Quando chegamos aos capitulos selecionados de PP podemos
notar dois contextos distintos nos quais a escravidao é tratada. No ca-
pitulo V, Algumas palavras sobre o panteismo, a situagao é muito proxima
a relatada no segundo tomo de MVR:

Pois deveria se tratar de um Deus muito mal esclarecido, que nao
soube encontrar melhor divertimento que se transformar num
mundo como este, tdo faminto, e para aqui suportar, na figura
de inumeraveis milhdes de seres vivos, porém aterrorizados e
maltratados, que em sua totalidade conseguem existir momen-
taneamente apenas se devorando uns aos outros, a lastima, a
necessidade e a morte, sem medida e sem finalidade, na figura,
por exemplo, de seis milhdes de escravos negros que recebem
diariamente em média sessenta milhdes de chicotadas sobre o
corpo nu, e na figura de trés milhdes de teceldes europeus que

7 SFM, §18 A virtude da caridade, pp.163-164 , III 700. No original alemao: , Er tritt im Gro-
Ben ein, wenn, nach langer Ueberlegung und schwerer Debatte, die hochherzige Brittische
Nation 20 Millionen Pfund Sterling hingiebt, um den Negersklaven in ihren Kolonien die
Freiheit zu erkaufen; unter dem Beifallsjubel einer ganzen Welt. Wer diese schone Handlung
im groflen Stil, dem Mitleid als Triebfeder absprechen wollte, um sie dem Christenthum
zuzuschreiben, bedenke, dafl im ganzen Neuen Testament kein Wort gegen die Sklaverei
gesagt ist; so allgemein auch damals die Sache war; und daf8 vielmehr, noch 1860, in Nord-
Amerika, bei Debatten tiber die Sklaverei, Einer sich darauf berufen hat, daf$ Abraham und
Jakob auch Sklaven gehalten haben”.
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vegetam debilmente com fome e desgosto, em catres mofados ou
saloes de fabrica desolados etc. Que passatempo para um deus!®

Neste ponto, novamente Schopenhauer expde as mazelas do
mundo como resultado da forma pela qual a vontade se manifesta,
como resultado daquilo que a vontade é. Nao so a escravidao € retrata-
da como uma situacdo de miséria e sofrimento, mas também o trabalho
tabril. Ambos servem de exemplo para o autor corroborar um ponto de
vista em um outro contexto argumentativo.

A situagdo muda um pouco de figura quando chegamos ao capi-
tulo IX Sobre a doutrina do direito e a politica. Ao contrario do tom assu-
mido em MVR e SFM — de condenagao —, no §125 de PP, o filésofo da
vontade empreende uma analise mais minuciosa e refinada das formas
pelas quais uma vontade pode servir outra vontade, e chega, apesar de
classifica-la como injustica, apontar algumas vantagens que a escravi-
dao poderia ter.

Ter as proprias forgas produtivas usurpadas por outrem confi-
gura a injustica e pode receber, segundo Schopenhauer, alguns nomes,
como pobreza (Armuth), proletariado (Proletariats), escravidao (Sklave-
rei), e servidao (Leibeigen). Nos dois primeiros casos (pobreza e prole-
tariado) a injustiga esta assentada na astticia; nos dois ultimos (escravi-
dao, servidao), na violéncia. Trata-se de uma situagao de sobrecarga de
trabalho e de escassa satisfagdo das necessidades proprias. Mas, para
Schopenhauer, essa sobrecarga e situagao podem ser justificadas de
duas formas diferentes: (i) servir a vontade de outrem pode ter suas
vantagens, pois o senhor tem de cuidar do servo quando este adoe-
ce, fica velho ou se torna incapaz, a0 mesmo tempo em que o escravo
pode melhorar sua posigao, pois, segundo Schopenhauer, através do
bom servigo prestado, ele terd seu esforgo reconhecido e serd mais bem

8 PP, V, §69, pp.146-147, V 107. No original alemao: , Es miif3te ja offenbar ein {ibel berathener
Gott seyn, der sich keinen bessern Spaaf zu machen verstande, als sich in eine Welt, wie
die vorliegende, zu verwandeln, in so eine hungrige Welt, um daselbst in Gestalt zahllo-
ser Millionen lebender, aber gedngstigter und gequélter Wesen, die saimmtlich nur dadurch
eine Weile bestehn, daf3 eines das andere auffrifdt, Jammer, Noth und Tod, ohne Maaf$ und
Ziel zu erdulden, z.B. in Gestalt von 6 Millionen Negersklaven, taglich, im Durchschnitt, 60
Millionen Peitschenhiebe auf bloSem Leibe zu empfangen, und in Gestalt von 3 Millionen
Européischer Weber unter Hunger und Kummer in dumpfigen Kammern oder trostlosen
Fabriksélen schwach zu vegetiren u.dgl.m. Das wiare mir eine Kurzweil fiir einen Gott!”.
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tratado pelo seu senhor. Ele poderia, ainda segundo Schopenhauer,
até comprar a sua propria liberdade; (ii) o segundo ambito versa so-
bre a necessidade natural dos homens terem e precisarem de lideres.
Esse é o ponto em que a consciéncia liberal de Schopenhauer aparece
de forma clara: ele demonstra conhecimento das mazelas associadas a
pobreza, ao trabalho, ao escravismo, e a serviddo, mas as justifica como
consequéncia natural da necessidade de lideres e da forma pela qual o
mundo vem a ser; tal organizagao, se otimizada, pode até ser vantajosa
para aqueles que padecem tal situacao.

Por ultimo, resta a referéncia as notas de aulas sobre a ética (Me-
taphysik der Sitten) e ao fragmento 286 de 1814 de seus manuscritos de
juventude (Friithe Manuskripte,1814). Nas notas de aula o conceito de
escravidao é tal e qual o apresentado no primeiro tomo de MVR.

Ojovem pensador ja concebe a injustica como a invasao da esfera
de afirmacdo da vontade, i.e., como a afirmagao da vontade que vai até
outro corpo e o nega.’ No fragmento 286 (1814), Schopenhauer admi-
te a injustica como uma invasao realizada por meio do canibalismo,
do homicidio ou pela utilizacdo das forgas alheias pertencentes a uma
vontade objetivada em um corpo por outro corpo. Desse ultimo caso
¢ derivada a injustica que configura o que neste ponto ele chama de
servidao (Leibeigenschaft), como é possivel observar abaixo:

Muitos corpos lado a lado sao afirmados (via de regra) cada um
através de uma vontade: e essa afirmagao pertence a cada um, sem
injustica e sem que um outro possa se queixar sobre isso; porque
também a sua propria vontade é de tal afirmagao. Mas se alguém
vai tdo longe na afirmacdo de seu corpo que essa afirmagao se
torna negacao do corpo de outrem e através disso a vontade se
torna visivel, entao denominamos isso injustica. Isso ocorre nao
apenas quando um devora o outro (canibalismo), ou entao por-
que alguém fica em seu caminho, e entdao é morto; mas também
quando um obriga o outro a utilizar suas forgas para preservacgao
ou comodidade de si mesmo: porque minhas forgas pertencem ao
meu corpo enquanto sua qualidade, assim como o produto des-
sas forcas. Esse é o caso mais flagrante de servidao: mas também
ja é o caso da organizagao, provocada pela desigualdade de pro-

9 Cf. MP, I, Dresden 1814 — Folha Q.Q —R.R. - Fragmento 286, P. 174-176, P.189-192 (que parece
constituir o primeiro rascunho), e MP, I, Dresden 1817 — Folha 17 - Fragmento 693, P.482-483,
P.534 (fragmento com o texto mais proximo da redagao final).
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priedade, ordenagao na qual um alimenta o outro, um trabalha
para o outro, como o camponés para o burgués, quando esse nao o
compensa de uma outra maneira, e essa compensagao certamente
pode ocorrer de uma forma muito complexa e distante.'

Como é possivel perceber nesse trecho, Schopenhauer da a servi-
dao (Leibeigenschaft) a mesma definigao utilizada para escravidao (Skla-
verei) em seus textos cronologicamente posteriores. Contudo, é preciso
fazer duas observagoes sobre a passagem supracitada: (i) O significado
da palavra Leibeigenschaft expressa uma dependéncia pessoal do cam-
ponés ao senhor (Abhingigkeit des Bauern vom Grundherrn), um tipo de
status social — juridico e econdomico — dos camponeses na Russia e dos
camponeses durante o periodo feudal na Europa. Seu sentido etimo-
logico é “pertencente com a vida” (mit dem Leben zugehirig)."' Nesse
sentido, Schopenhauer pode ter percebido a inadequacao e a ambigui-
dade do vocabulario empregado em seus manuscritos, alterando-o em
seus textos éditos. O termo Leibeigenschaft é utilizado posteriormente
para referir-se apenas a organizacao social da servidao,'* seja o periodo
durante o feudalismo, seja o regime russo, evitando, assim, a equipara-
¢ao e confusao com o termo escravidao (Sklaverei). Ambas sao injusti-
¢as que ocorrem pelo uso das forgas de uma pessoa sem o seu consenti-
mento, embora comportem diferencas na forma pela qual se realizam;
(ii) ja nessa formulagao de juventude € possivel verificar a existéncia de

10 MP, I, Dresden 1814 — Folha R.R. - Fragmento 286, P. 174). No original alemao: ,Die vielen
Leiber nebeneinander werden (in der Regel) jeder durch einen Willen bejaht: und diese Be-
jahung steht Jedem zu, ohne Unrecht und ohne daf8 ein Andrer dariiber klagen kénne; weil
auch sein eigner Wille eine solche Bejahung ist. Geht nun aber irgend Einer in der Bejahung
seines Leibes so weit, daf8 sie zur Verneinung der andern Leiber und der durch solche in
die Sichtbarkeit getretnen Willen wird; so nennen wir dies Unrecht. Dies geschieht nicht
nur wenn Einer den Andern frifft (Kannibalismus), oder auch nur, weil er ihm im Wege
steht, todtet; sondern auch sobald einer den Andern zwingt seine Krafte zur Erhaltung oder
Annehmlichkeit Jenes zu verwenden: denn meine Kréfte gehoren zu meinem Leibe als seine
Qualitdt eben so das Produkt dieser Kréfte.) Dies ist am krassesten bei der Leibeigenschaft:
aber es ist auch schon der Fall bei der durch die Ungleichheit des Eigenthums herbeigefiihr-
ten Einrichtung dafl Einer den Andern erndhrt und fiir ihn arbeitet, wie der Bauer fiir den
Biirger wenn nicht dieser es auf eine andre Weise kompensirt, welche Kompensation aber
freilich auf eine sehr verwickelte und entfernte Weise geschehn mag.”.

T Cf. WAHRIG, G. Deutsches Worterbuch: mit einen ,Lexikon der Deutschen Sprachlehre”.
6. Aufl. Gutersloh: Bertelsmann, 1997, p. 805.

2 Cf. MVR, §62, p.443, 1409 e PP, IX, §125, p.89, V 267.
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escusas para justificar a escravidao — as quais Schopenhauer enuncia
e desenvolve de forma mais demorada e atida apenas no §125 de PP
(1851) —, como espera-se ter sido possivel observar em nossa exposigao.

II.

Talvez essa comunicacao pudesse se chamar “Schopenhauer e a
questdo da escraviddo: entre as interpretagdes de Lukdcs e Horkhei-
mer”. Talvez ela pudesse ser chamada assim porque a intengao desse
texto era mostrar e evidenciar certas rupturas, certas nuances e pers-
pectivas do filésofo acerca da questdo da escravidao em diferentes
textos seus, e em que medida esses diferentes excertos da obra scho-
penhaueriana poderiam justificar interpretagoes feitas de sua filosofia
por outros autores, como, por exemplo paradigmatico de polarizagao,
Lukacs e Horkheimer.

Dentro do contexto de uma simples comunicagao, ou seja, a gros-
so e simples modo, Lukdcs, no capitulo intitulado Schopenhauer de seu
livro Die Zerstirung der Vernunft, defende que o filosofo da vontade faz
uma apologia indireta ao capitalismo — o que segundo ele seria ainda
mais perigoso —, sendo Schopenhauer um dos principais expoentes da
filosofia burguesa, da filosofia que defende a ordem social vigente, da
filosofia que prega a falta de sentido da atuagao politica. Podemos re-
sumir ainda mais a interpretacdo de Lukdacs ao afirmar que segundo
ele, o pessimismo de Schopenhauer é um quietismo. Isso seria o cerne
da questdo para o critico do filosofo da vontade, o fator que engen-
draria toda a problematica e todas as criticas efetuadas. No que se re-
fere exclusivamente ao conceito de escravidao, algumas das passagens
analisadas poderiam corroborar esse ponto de vista, como MVR I e o
capitulo IX de PP.

Ja por outro lado, teriamos, também de forma extremamente
simplificada, Horkheimer e o peso que ele da a ética da compaixdo e ao
pessimismo ndo quietista de Schopenhauer em seu texto Die Aktualiiit
Schopenhauers, de 1961. As passagens de nossa andlise que evidenciam
a repulsa para com escravidao — principalmente MVR e SFM — basea-
das na compaixao ou na constatagao de que ela é uma injustica a ser
evitada acabariam por sustentar a leitura de Horkheimer.

200



SCHOPENHAUER E A QUESTAO DA EscraviDAO

Certo é que a forma como Schopenhauer trata a escravidao nao
¢ uniforme, e acaba, dependendo do contexto, por produzir elementos
corroborantes para os dois tipos de leitura. Dessa forma, a frase do pro-
fessor Liitkehaus, com a qual foi iniciada essa exposi¢ao, mostra-se ex-
tremamente precisa e feliz em relagao ao que afirma: “Schopenhauer nao
pode ser descrito, politicamente e socialmente, de maneira univoca”.

Para além da tensao de interpretagdes possiveis acerca do ponto
mencionado, a tematica da escravidao ainda pode ser rica em outros
sentidos. Caso adotada a perspectiva da hermenéutica do sistema, ¢é
possivel notar a relagao do conceito de escravidao com outros concei-
tos do sistema filosofico schopenhaueriano. Uma das relagdes mais ex-
plicitas € a relacao desse conceito com o conceito de justica eterna (ewige
Gerechtigkeit).® Diversas passagens descrevem a escravidao como uma
das mazelas do mundo, como o resultado da manifestagao do que o
mundo é, como resultado daquilo que o mundo pode ser, i.e., mani-
festacao da vontade. Os conceitos se reafirmam e se corroboram, mos-
trando a harmonia do que o préprio autor chama de sistema filoséfico
do pensamento tinico nesse ponto em especifico.

Por fim, fora as consideragdes feitas pelo fildsofo, as possibilida-
des de interpretacdo, a constatagao das relagdes sistematicas entre os
conceitos, creio que seria um exercicio muito proveitoso pensar situa-
¢Oes acerca da escravidao sobre as quais Schopenhauer nao escreveu,
como, por exemplo, a escravidao resultante de uma injustiga dupla.
Esse talvez possa ser um interessante tema de desdobramento desse
texto em uma futura comunicacao.
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O conceito de angustia em Soren Kierkegaard
e o idealismo alemao
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COMPREENSAO CONTEXTUAL DO IDEALISMO ALEMAO'

O idealismo alemao, uma corrente importante da filosofia que
historicamente se situa do final do século XVIII até a metade do sécu-
lo XIX, influenciou intimeros fildsofos da época e até os atuais. Nao
¢é exagero afirmar que o idealismo alemao revolucionou a filosofia e
continua influenciando as ciéncias humanas em geral. Kant, o seu pre-
cursor, passando por Fichte, Schelling e Hegel sao os principais idea-
lizadores desse sistema: “Os pensadores deste periodo e os temas que
eles desenvolveram, revolucionaram toda a area da filosofia e tiveram
um impacto que continua a ser sentido nas ciéncias humanas e sociais”
(DUDLEY, 2013, p. 13). Essa escola filoséfica pavimentou e influenciou
outras correntes de pensamentos de autores como “Marx, a fenome-
nologia, existencialismo, a teoria critica e o pos-estruturalismo, e ao
fazerem isso deixaram uma marca que permanece altamente visivel
na teoria social e politica contemporanea, nos estudos religiosos e na
estética”. (DUDLEY, 2013 p. 13).

! O objetivo da presente secdo € analisar contextualmente o idealismo em suas caracteristicas
gerais e conceituais. Para uma averiguagdo mais detalhada desse sistema filosoéfico recomen-
damos estas literaturas: Idealismo Alemdo, Will Dudley e a Filosofia do Idealismo Alemdo, Nicolai
Hartmann.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 204-233, 2015.
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Kant? foi o precursor do Idealismo e influenciou uma geracao
de pesquisadores, principalmente os expoentes dessa tradigao filoso-
fica: Fichte, Schelling e Hegel. Esta tradigao comeca na década de 80,
no século XVIII e termina, paradoxalmente, no apogeu dessa tradicao,
com Hegel, na metade do século XIX®. “O que retine os pensadores do
Idealismo alemao num grupo homogéneo, a despeito das oposigdes e
pontos de discussdes conscientes €, em primeiro lugar, a posi¢ao do
problema comum: O ponto de partida é a filosofia kantiana”. (HART-
MANN 2013, p.9).

Estes pensadores, apesar de suas diferengas , procuravam com-
preender a realidade a partir da razdo. Desejam vencer o ceticismo de
Hume, da visao mecanicista e de toda a tradi¢do empirista. Este é o
ponto inicial da filosofia kantiana; uma filosofia capaz de demonstrar
racionalmente a existéncia da liberdade e das condi¢des necessarias do
individuo compreender o mundo ou os objetos a partir de uma meta-
fisica idealista e racionalista. “Kant desafiara a posi¢ao de Hume [...]
mas € o ataque a causalidade que leva mais diretamente ao ceticismo
e ao determinismo, e que assim inspira o desenvolvimento e a defesa
da alternativa ao empirismo que o Idealismo alemao comega”. (DUD-
LEY, 2013, p.19). Qual é o pensamento norteador da visao idealista?
Hartmann responde da seguinte maneira: “A meta comum a todos € a
criagdo dum vasto sistema de filosofia, rigoroso, homogeéneo, baseado
em fundamentos ultimos e irrefutdveis”. (1983, p.08-09).

Nessa citagao, observa-se que a preocupacao do idealismo é
responder que a realidade a qual o individuo esta inserido é racional
e possivel de ser explicada pelo sujeito através de raciocinios e por
deducdes logicos. O conhecimento e a realidade do objeto s6 sao en-
contrados na intelec¢do humana. Sem o sujeito ndo existe racionalida-
de e nem explicacdo do objeto. A verdadeira realidade s6 encontra a
sua correspondéncia e validade tltima no ser do homem e a sua razao
responde e explica o proprio homem e o mundo sensivel. O sistema

Sobre a filosofia de Kant e sua biografia, as suas contribui¢des relevantes a filosofia, para um
estudo introdutério, recomendamos estas bibliografias: Compreender Kant, Georges Pascal,
e os livros citados na nota de rodapé anterior e também as suas fontes Primarias; Critica da
razdo Pura (1781), Critica da razdo prdtica (1788) e a Critica do poder do julgamento ( 1790).

Os ambientes que fecundaram essa tradigao e as pesquisas académicas foram nas universi-
dades de Jena e Berlim, respectivamente.

[l
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idealista é a busca de compreender toda realidade e todo conhecimen-
to através da racionalidade do homem.

“A crenga, porém, de que tal sistema ideal € possivel, de que
seja acessivel a razao humana, é de fato, comum a todos eles” (HART-
MANN, 1983, p.10). Esta crenga, de que é possivel alcangar e explicar
a realidade através de um sistema racional, parte da ambigao desses
pensadores de explicar que as aparentes contradi¢des do mundo fa-
zem parte de uma ideia racional totalizante, que a realidade encami-
nha-se a este todo, ou pan®. E um movimento imanente encontrado na
racionalidade humana e que pode compreender esse todo, desfazendo
as contradi¢des, harmonizando essa realidade do objeto com o sujeito.
“Os idealistas [...] tanto uns como outros, dirigem-se desde o comeco
para a ideia da totalidade e quase todas as suas obras contém um novo
esbogo do sistema” (HARTMANN, 1983, p.10).

Esta visdao otimista da razao em compreender o mundo, explicar
as contradi¢des da vida, os mistérios da physis,” a explicagao do carater
do conhecimento, a compreensao que a realidade a qual o homem esta
inserido ¢ possivel de ser apreendido através de um sistema coerente
racional, é o alvo académico desses proeminentes pensadores.

Na secao a seguir, para uma melhor compreensao do idealis-
mo, analisar-se-4, introdutoriamente, posi¢Oes filosdficas de Fichte,
Schelling e Hegel. Compreendendo as nogoes sistematicas desses au-
tores, sera mais nitida a percepcao das criticas kierkegaardianas em
relacao a esta filosofia, principalmente de Hegel e Schelling, e a sua
compreensao critica em relagao as posi¢does fundamentais dos idealis-
tas concernentes a existéncia concreta ou pratica dos homens.

O IbpeaLismo DE FicHTE®

Johann Gottlieb Fichte, considerado por muitos o mais proximo
idealista de Kant,” desenvolveu um sistema filoséfico amplo, comple-

Pan em grego significa todo.

> Significa em grego, fisica, natureza.

6 Sobre a sua biografia e para um aprofundamento das principais ideias de Fichte, recomenda-
mos estas literaturas: Idealismo Alemdo, Will Dudley e a Filosofia do Idealismo Alemdo, Nicolai Hart-
mann, FICHTE, J. G. Séimmtliche Werke. Berlin: W. de Gruyter, 1971._____. Escritos Filosoficos.
Trad. de Rubens R. Torres Filho. In: Colecao Os Pensadores. Sao Paulo: Abril Cultural, 1973.
Interessante observar que, segundo Hartmann, as suas obras iniciais foram até confundidas
como se fossem escritas pelo proprio Kant ( 51-58)
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x0, englobando diversos temas da filosofia e da teologia. O seu princi-
pal projeto era aprofundar os temas propostos por Kant e elaborar um
sistema de pensamento que compreendesse e explicasse fundamental-
mente a questao do sujeito e a sua relagdo com o objeto. Esta visao
empreende uma radicalizagao do idealismo transcendental de Kant® e
uma explicagao dos desafios céticos dos fildsofos empiristas’ em rela-
¢ao a compreensao do idealismo transcendental.

O trabalho fundamental de Fichte ¢ chamado de A ciéncia do co-
nhecimento, e através dessa obra explica como o conhecimento se pro-
cessa tanto no homem quanto na natureza. “O estabelecimento do sis-
tema filosofico de Fichte foi chamado de A ciéncia do conhecimento, e
neste prospecto Fichte aventurou-se a explicar as tarefas que a filosofia
sistematica precisa realizar, e os métodos através dos quais ela poderia
realiza-las.” (DUDLEY, 2013, p.109).

Este sistema filoséfico, denominado como ciéncia do conheci-
mento, tinha a natureza de abranger aspetos da filosofia teorica e prati-
ca, tratando questodes politicas e morais em uma perspectiva cientifica'.

A teoria da ciéncia de Fichte procura mostrar que ‘o principio,
que é absolutamente incondicionado, rezava eu sou ou Eu pde-se
a si mesmo. Ora bem, a posigao do eu s6 é possivel quando ocor-
re simultaneamente a consciéncia de um objeto frente ao qual o
Eu se destaca. Portanto, o Eu sé pode por-se a si mesmo se ao
mesmo tempo pde um nao-eu. Daqui, como segundo principio,
exprime o principio do Idealismo. Um nao-Eu sem Eu, um objeto
sem sujeito € um absurdo. (HARTMANN, 1983, p.69).

A proposicao fundamental do empirismo € que o conhecimento
advém, apenas, a partir da experiéncia sensivel, em contato primor-
dial com o mundo. Ou seja, o sujeito é determinado pelo objeto, pelo
sensorial. O homem s6 conhece a partir da experiéncia que tem com os
objetos. Nesse ponto ha uma negac¢ao de uma compreensao classica da

Sobre essa questao ver Idealismo transcendental de Kant. p.27-74 Idealismo Alemao, Will Du-
dley.

Sobre essa questao e o debate envolvendo estas duas escolas, ler as paginas da citagao anterior.
E também outros dois trabalhos que completaram o sistema de Fichte: Os dois fundamentos
do direito natural ( 1797) e o Sistema ético ( 1798). ( DUDLEY, 2013, p.109). E também obra de
carater religioso (Hartmann, 1983, p. 117-126)

207



CLeyTON FrANCISCO OLIVEIRA ARATJO

tradigao filosdfica de um Ente, uma ontologia, uma ideia inata a tudo,
que o conhecimento vem fundamentalmente das estruturas racionais
humanas em ligacao com essa Ideia.

Fichte, em sua ciéncia do conhecimento, procura demonstrar cien-
tificamente o inverso a essa proposi¢ao acima levantada: Sem o Eu nao
ha conhecimento, sem a razao humana o mundo e os objetos em geral
nao tem inteligibilidade. Que o Eu provoca, impulsiona, cria o conheci-
mento do homem e do mundo. Essa € a tarefa filosofica de Fichte: Ex-
plicar o ponto original da epistemologia que deriva necessariamente do
homem, de sua estrutura intelectiva racional, da consciéncia humana.

E o que seria, entao, esse Eu? E a consciéncia que ele tem de si
e do mundo. Esta consciéncia apreende a si mesma, pois esse eu € in-
teligente e vé a si mesmo. Hartmann faz uma observacao interessante
sobre esta compreensao do Eu em Fichte.

O Eu conhece a si mesmo imediatamente e, na verdade, conhece-
-se como Eu ativa, a inteligéncia vé a si mesma, isto € o que signi-
fica o conceito de Eu. Assim conclui a primeira introducao e esta
observacao é-lhe essencial; a reunido do ser e de ver constitui a
natureza da inteligéncia, caso que nao se pode dizer de nenhum
objeto. (HARTMANN, 1983, p. 69).

Nesta citagao observa-se, além da definicao do Eu como uma in-
teligéncia imediata ao homem, que o Eu é este ser fundamental nele
mesmo,'" que tem capacidade de ver. A reuniao do ser e ver concebe
a explicagao do objeto. O conhecimento é um elemento aprioristico no
homem. O Eu pde em si mesmo o nao-Eu (o objeto), pois o conheci-
mento é uma faculdade intrinseca do homem, residida em ser e exer-
cida pelo ver.

E importante salientar que, aparentemente essa compreensao da
centralidade do Eu em detrimento dos objetos serem semelhantes a
compreensao de Descartes, hd uma diferenga no interior da filosofia
fichtiana a ideia de cogito de Descartes. “Mas, simultaneamente, torna-
-se clara a diferenca de tese fichtiana com respeito a tese de Descartes,

" Fichte compreende e define essa estrutura ontoldgica do homem como uma emanagao racio-

nal de Deus no homem. O homem tem essa estrutura, pois Deus esta nele, pois faz parte de
Deus, como também toda “ ordem césmica moral que penetra na intencao moral” (HART-
MANN, 1983, p.119)
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exteriormente aparentada com ela: Nem o Eu sou, mas o Eu penso é a
ultima coisa a que conduz a reflexdo, mas tao somente o Eu activo”
(HARTMANN, 1983, p.60).

Nao é o cogito ou ser, separadamente, que leva 0 homem a refle-
xa0, mas a atividade desse Eu. Esta atividade, como foi mencionada
anteriormente, € jun¢ao do ser e do ver. Esta reunido € a atividade on-
tologica do homem, utilizando uma expressao de Hartmann (1983) “é
autoconsciéncia do Eu, ndo é compreensao, mas apenas intuigao” (p.69).

Esta intuicdo, para um rapido esclarecimento, ndo é sentimental,
uma experiéncia subjetiva emocional ou religiosa, mas uma intuigao
intelectual, racional que descobre e se aproxima do mundo, é imediato,
que nao precisa de nenhuma mediagao para o apreender o mundo, in-
teragindo, apreendendo-o e explicando-o, com as suas estruturas cog-
nitivas inatas. O Eu ativo é a base compreensao fichtiana da razao exis-
tente no mundo e a chave para o entendimento idealista dessa filosofia.

O IDEALISMO DE SCHELLING

Compreender Schelling, semelhantemente a Fichte e Hegel, nao
€ uma tarefa simples. Além de seus postulados filoséficos serem pro-
fundos e complexos, ha, neste autor alemao, mudangas significativas
de ideias em suas obras, com o passar do tempo. Para cumprir o obje-
tivo proposto por esta pesquisa, de analisar a filosofia kierkegaardiana
de existéncia sob um viés do conceito de angustia, como uma critica
ao sistema da filosofia da ideologia alema, serao abordadas, resumida-
mente, duas fases da filosofia de Schelling:'* A filosofia da identidade
e o sistema filosofico-religioso,® obra esta concluida proximo de sua
morte. Pois ambos os sistemas evidenciam os pensamentos do idea-
lismo de existéncia e da teologia crista, temas caros para Kierkegaard.

12 Para um aprofundamento e estudos desse autor; biografia, ideias e a sua relevancia para a
filosofia do idealismo alemao e a sua influéncia nas diversas disciplinas humanisticas, ver
Hartmann paginas 127-180 e Dudley 156-200.

Segundo os pesquisadores de Kierkegaard, foi nesta fase que ele viajou a Berlim para ouvir
as prelecdes de Schelling, na fase final de sua vida, exatamente quando ele (Schelling) estava
elaborando a sua filosofia da religido. E houve, por parte de Kierkegaard, uma grande de-
cepgao, pois ele esperava um abandono de uma compreensao racional de Deus e do cristia-
nismo, o que de fato ndo ocorreu completamente em Schelling, como veremos nesta secao.
Ver respectivamente El camino espiritual de Soren Kierkegaard ( ROSSELLO, 2008 p.22-23) e a
Filosofia do Idealismo Alemdo, HARTMANN, 1983, p.180-189.
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Para uma compreensao historica das fases dos estudos de
Schelling, é¢ importante para o leitor, introdutoriamente, situa-las his-
toricamente: A primeira fase foi a sua pesquisa sobre a filosofia da na-
tureza (até 1799), a sua compreensao idealista da relagao da natureza
com o homem." A segunda, o seu idealismo transcendental (por volta
de 1800), que sera abordado resumidamente nesta secao. A terceira, a
filosofia da identidade (1801-1804), que é uma ampliacao e um comple-
mento da filosofia transcendental.”® A quarta, a filosofia da liberdade
(cerca de 1809), que é uma transi¢ao para o periodo da filosofia da re-
ligido."® E a quinta e ultima fase de seu sistema € a filosofia da religido,
ao qual ele investiga racionalmente a religido politeista e monoteista
como o campo mais elevado do conhecimento, e as suas implicagdes
filosdficas para a vida humana."”

FiLosoOFIA DA IDENTIDADE

A filosofia da identidade é um esfor¢o de Schelling de reunir a
filosofia da natureza e o transcendental em um unico sistema. Essa
reuniao do sujeito e do objeto € o grande desafio desse filésofo, pois
estava sendo acusado de abandonar o programa idealista devido as
suas obras da filosofia da natureza. O seu objetivo era solucionar a
dicotomia entre o sujeito e a natureza via compreensao da filosofia da
identidade, a partir de uma perspectiva puramente racional. E o que
seria, fundamentalmente, a filosofia da identidade? Hartmann tem
uma defini¢ado elucidativa.

O novo ponto de partida é introduzido como um racionalismo
absoluto. Nada existe fora da razdo absoluta, pois ndo ha nada
fora do sujeito e do objeto, mas ambos estdo, indissoluvelmente,
unidos e compreendidos na razao absoluta. Ela é apenas a indife-
renga total do sujeito e do objeto a razao cessa de ser qualquer coisa
de subjetivo logo que se torna a abstragao do sujeito pensante
e, visto que um objeto pensado sé é possivel em relagdo a um
sujeito pensante, cessa assim de ser simultaneamente algo de ob-
jetivo. Portanto, por meio daquela abstracao, converte-se no ver-

“ HARTMANN, 1983, p. 134-143.

Que sera abordado mais detalhadamente nesta segao.

16 Para uma analise mais cuidadosa da filosofia da liberdade ver HARTMANN, 1983, p.168-180.
Sera detalhado nesta segao.
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dadeiro em si, que recai precisamente no ponto de indiferenca
entre o subjetivo e objetivo. (HARTMANN, 1983, p.157).

A identidade, vista nesta cita¢ao, é a Razao absoluta que em seu
interior ou no seu ser, compreende ambos: Sujeito e objeto. Nessas
duas realidades distintas esta contido o Absoluto, Ele se manifesta ou
emana nestas realidades. Ele é a “indiferenca total do sujeito e do obje-
to”, pois, embora ele esteja na razao e na existéncia do sujeito Ele nao é
sujeito e, semelhante visdo corresponde a natureza. Sujeito e natureza
sao modos da razao hipostasiar na realidade. A realidade é puramente
racional, pois é substancia do Ser Absoluto.

Esta razao, no sujeito, € puramente objetiva, quando “se torna
abstracao do sujeito pensante”, ou seja, quando o homem pensa objeti-
va e cientificamente a realidade de si e da razao imanente nele proprio.
A razao se torna subjetiva quando o objeto é pensado pelo sujeito’®.
A filosofia, nessa perspectiva, é a razao. O objetivo de toda a inves-
tigagao, a esséncia de todas as coisas, o conhecimento de tudo, estao
contidos nessa razao.

Assim, o objetivo da filosofia é entender a razdo, pois compre-
endendo-a, chegar-se-4 a toda realidade, ao conhecimento de tudo, ao
sistema, a verdade; através do conhecimento da filosofia da identida-
de, que é a compreensao plena da dicotomia do sujeito e do objeto.

A posicao da filosofia é a posicao desta razao: O seu conhecimento
é um conhecimento das coisas como sdo-em-si, isto €, como elas sio na
razdo. A filosofia vai a esséncia das coisas, que reside no absoluto,
mas o absoluto da razdo. Fora da razdo ndo ha nada, nele esta
tudo. E absolutamente una e absolutamente igual a si mesmo. A
sua suprema lei é o principio da Identidade, mas, visto que inclui
todo o ser, a identidade ¢, também, a lei suprema do ser. Este
principio ¢, simultaneamente, a expressao do tinico conhecimen-
to incondicionado. Este é Ser é a propria esséncia da identidade
absoluta. Mas como a razdo se confunde com ele, o ser esta na
esséncia da razao. (HARTMANN, 1983, p.157).

“O Ser esta na esséncia da razao”, esta identidade Absoluta, que
¢ o todo, na emanacao do seu ser no sujeito e no objeto, homem e natu-

18

Hartmann p.157
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reza, mostra quem “Ele” é a partir exclusivamente da razao. Esta razao
encontra-se no homem e na natureza,"” contudo s6 é pensado objetiva
e subjetivamente no homem em sua consciéncia. Em outras palavras:
O homem € autoconsciéncia da razao absoluta.

O homem s6 consegue compreender a realidade do conhecimen-
to e da verdade em suas multiplas formas quando compreende o todo,
quando nao divide a realidade. Este processo sé € possivel através da
apreensao da razao absoluta na autoconsciéncia.

Assim, nessa perspectiva da razao ou identidade absoluta,
Schelling pretende vencer esse conflito da dicotomia travado pelos em-
piristas e idealistas, em uma visao filosofica monista, de onde o conhe-
cimento advém da razao e que o processo do conhecimento de ambos
(sujeito e objeto) ndo estao essencialmente em si, mas no Ente, no Ser
absoluto. Na realidade, nao existem dois mundos, em que para a cons-
ciéncia comum discerne; esta divisao é meramente aparente, quando
investigado transcendentalmente, chega-se na origem de tudo, de
onde toda realidade natural e intelectual emanam. (HARTMANN,
1983, P.157).

Diante dessas elaboragdes metafisicas surge um questionamen-
to: O que é ou quem ¢é essa razao ou identidade absoluta? A respos-
ta “é simples”, Deus. Deus ¢ a esséncia da razdo. Ele é o universo, é
0 mesmo, € a sua autoconsciéncia revelada. O universo e as suas leis
naturais sao formas hipostasiadas da Divindade, pois elas evocam, se-
gundo Schelling, uma ordem e leis que preservam a vida. Nesse pon-
to, percebe-se o cardter panteista da filosofia religiosa racional desse
autor: O universo, em ultima instancia, por ser racional, é Deus. E o
homem, como o tinico ser intrinsecamente racional e consciente na na-
tureza é a forma maxima dessa auto-revelacao de Deus.

Ou, o que é o mesmo, a auto-consciéncia de Deus sendo a cons-
ciéncia racional e objetiva do homem. Considerado em si mesmo, Deus
sem o homem seria inconsciente a sua consciéncia em nds, na nossa
consciéncia do mundo®. Em outras palavras: Quando o homem pensa
ou intui o0 mundo, ele estd, consciente ou nao desta realidade, sendo
um instrumento da auto-consciéncia objetiva e racional de Deus. So-
mente nessa relagao consciente e racional entre sujeito e objeto, nessa

9 Na natureza, esta razao é inconsciente, ver Hartmann p.134-143
20 IDEM
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reunido absoluta e radical, a identidade absoluta se da como uma re-
velacao de Deus.

Além dessa questao, Deus aqui, diferente de outras perspectivas
religiosas, nao é um ser pessoal, outro do universo ou diferente do
mesmo. Esse Deus ¢ tudo e s6 é compreensivel no processo de intelec-
¢ao e vontade humana. Sem o homem Deus seria inconsciente, pois Ele
se faz conhecido na interacao do homem consigo mesmo, na sociedade
e na natureza. Assim a filosofia da identidade caminha para um pante-
ismo monista: Tudo vem do Uno, do Ente absoluto, Deus, onde todas
as coisas refletem a sua esséncia e, no homem, esta esséncia racional é
explicada e conhecida. Natureza e homem, sujeito e objeto, apesar de
diferentes e até opostos isoladamente, fazem parte do Ser de Deus e,
reunidos, sao a esséncia racional de Deus hipostasiados.

Deus nao ¢ simples natureza, como Spinoza julgava, nem tao
pouco individualidade alheia a ela, como Fichte entendia. Nao se
esgota em panteismo parcial; € personalidade, mas pertence-lhe
tanto a natureza como o Espirito. E visto que sdao ambas as coi-
sas em sentido elevado € personalidade suprema. (HARTMANN,
1983, p.175).

Essa visao especulativa racional de Deus, em harmonizar os
opostos, sintetiza sujeito e objeto em uma “personalidade suprema”-
Deus - que é natureza e Espirito, objeto e sujeito. O homem, em sua fi-
nitude, faz parte ou é a comunica¢ao da auto-consciéncia do absoluto,
quando ele interage racionalmente com o mundo.

FILOSOFIA RELIGIOSA DE SCHELLING”

Nesta ultima fase dos estudos de Schelling percebe-se um parcial
abandono, lento e progressivo, do seu idealismo. Neste sistema filo-

2 Ver bibliografias: Filosofia e Experiéncia religiosa- Paulo Afonso de Aratjo, disponivel

em:http://numen.ufjf.emnuvens.com.br/numen/article/view/719/621. Acessado no dia
09;10;,2014. Uma interessante resenha do José Henrique Santos; disponivel em http://www.
scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=50100-512X2010000100020, acessado no dia nove
de outubro de 2014. As concepcdes antropoldgicas do homem, do autor Fernando Rey Puente,
tem dois capitulos bem interessantes que podem ampliar as informacdes dadas nessa se¢ao
sobre Schelling O éxtase da razdo como passagem da filosofia negativa para a filosofia posi-
tiva, no capitulo III cujo titulo é a defini¢ao teoldgica do homem. Puente, Fernando Rey. As
concepgdes antropologicas do homem. Ed. Loyola. Mg: Belo Horizonte. 1997
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sofico racionalista da religido, este autor alemao procurava a verdade
nas religides mitoldgicas e cristas e, assim, estabelecer na religiao uma
comunicagao racional e existencial ao homem.

Nessa perspectiva, ele sistematiza o seu pensamento na filosofia
negativa e positiva: Negativa, filosofia racional, cujo ponto mais alto
era o sistema da identidade “significa para ele uma simples filosofia
negativa que na verdade é necessario, mas que nao diz a ultima pala-
vra. O seu complemento e consumacao € o seu equivalente, a filosofia
da religidao expde-se deste modo como sistema duplo de filosofia ne-
gativa e positiva” (HARTMANN, 1983, p.180). Filosofia negativa ¢ o
seu sistema racionalista, que para ele, nessa fase, nao tinha condi¢des
suficientes para explicar o todo da realidade e nem no campo da exis-
téncia humana. A filosofia positiva ¢, exatamente para Schelling, um
complemento de seu idealismo racional.

A filosofia positiva é a compreensao racional das religides. O ob-
jetivo desse sistema é compreender a revelagao progressiva de Deus
nas religides politeistas e no Cristianismo. E necessério salientar que
essa filosofia continua com alguns pressupostos da ideia panteista de
Deus; reuniao do espirito e natureza, objeto e sujeito. Este principio
parece estar compreendido na unidade da filosofia positiva e negativa:
A uniao da razao e da fé, ambas reveladoras da esséncia de Deus.

Partindo dessa compreensao de unir dois polos (sujeito e obje-
to), que aparentemente sao contraditorios, observado na filosofia da
identidade (aqui chamado de filosofia negativa). A filosofia da religiao
tem a mesma pretensao, mas em uma outra perspectiva; pretende har-
monizar razao e fé em um sistema filosofico baseado nas investigacoes
das religides mitoldgicas e crista.

A filosofia positiva e negativa, razao e revelagao, tem o mesmo
contetido, mas a primeira mostra neste as formas necessarias do
ser, 0 que universal, a esséncia; a tltima, pelo contrario, assinala
a sua realidade, e como, a existéncia. Aquele (filosofia negativa)
refere-se a conditio sine qua non, esta ao acto positivo da criacao.
(HARTMANN, 1983, p.182).

A filosofia negativa é o “que”, a explicagao racional do universo
e de Deus, a esséncia do todo e da realidade (sujeito e objeto) e a filoso-

214



O CONCEITO DE ANGUSTIA EM SOREN KIERKEGAARD E O IDEALISMO ALEMAO

fia positiva, a religido (e suas formas mitoldgicas e crista), é o “como”,
¢ a realidade concreta do sujeito, a explicagao existencial do homem
em seu devir. Por isso que Hartmann aborda que a filosofia positiva é
um complemento e também um mesmo contetido: A filosofia positiva
¢ uma demonstragao que a filosofia da identidade, a razao absoluta, se
faz presente na experiéncia humana através da comunicagao religiosa
desta identidade, nas religides mitologicas e crista. A razao tem as suas
emanagoes nas religides em suas multiplas e diferentes perspectivas.*
Estas religides, segundo Schelling, evidenciam em suas perspectivas
teologicas “como” o homem deve viver eticamente e como se relacio-
nar com a respectiva divindade. A religido positiva de Schelling pode
ser denominada como a filosofia pratica da existéncia humana, par-
tindo dos simbolos religiosos. O “que” e 0 “como” sao unidos em um
grande sistema que unem temas caros a filosofia: Sujeito e objeto, razao
e fé. Sao filosofias positiva e negativa, respectivamente.

Para explicar mais didaticamente, como ja foi mencionado nos
paragrafos anteriores, Schelling divide essa filosofia em mitoldgica e
crista. Ele define a compreensao mitologica da seguinte maneira:

A historia das religides ndo é mais que a revelacdo progressi-
va de Deus. Por isso a rica mitologia dos povos pré-cristaos nao
é, por exemplo, o produto duma imaginacao livre ou de uma
supersti¢do va, mas sim, no fundo, um contetido tnico que va-
ria historicamente segundo diversas formas aparentes, mas € o
mesmo conteddo que possui toda religidao verdadeira. Nao outro
contetido da revelagao sendo este contetido inesgotavel. Incum-
be por isso a Filosofia positiva a tarefa histérica de apreciar as ex-
pressOes mitoldgicas da consciéncia religiosa no seu contetido
positivo. Nao se trata aqui da interpretacao racionalista alegorica
ou similarmente orientada do mito; as proposi¢des mitologicas
nao necessitam de interpretagdes daquele contetido tnico, intu-
ido mais ou menos obscuramente, e s6 a ele podem ser referidas
[...] Assim como a filosofia da natureza ensinava que uma vida
divina total se estende através de todo o universo, assim também
a filosofia da religido ensina que uma revelagao divina passa

%2 Que nao é nenhum problema para Schelling, pois quanto mais diversas sdo as religides, mais

elas apontam o carater de Deus, pois em cada religiosa, aponta (pelo menos) uma caracteris-
tica positiva da divindade. Ver HARTMANN, 1983, p.181.
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através de toda religido natural e qualquer elemento de mitolo-
gia é verdadeiro no ponto em que se situa, enquanto Verdade
como tal s6 se manifesta na evolucado integral. (HARTMANN,
1983, p.181-182)

A filosofia do mito é, na compreensdao desse autor, que as re-
ligides pré ou pos-cristas® nao sao absurdas ao entendimento da ra-
z3a0. Pelo contrario, analisando o seu contetdo racional e existencial,
0s mitos apresentam abordagens e explicacdes do mundo, de Deus e
dos homens. A hermenéutica da filosofia do mito nao é uma «alego-
ria racionalista» . Assim, pois, 0 mito, ndo necessita alegoriza-lo ou
interpreta-lo: O seu contetdo é claro em si mesmo e a tarefa do filésofo
¢ apenas identificar o seu “contetido tinico ou universal”, nas religides
indianas ou nos mitos gregos,” por exemplo, encontram-se parte da
verdade, pois elas sao revelagdes progressivas de Deus na historia.

Portanto esse “contetido unico” é a revelacao de Deus na histo-
ria, é a verdade como um processo evolutivo da razdo na consciéncia
religiosa do homem. Os mitos sdo as emanagoes de Deus nas religides
dos homens*, em seu carater pré-historico ou em seu estdgio mais de-
senvolvido da sociedade humana. Elas mostram peculiaridades cul-
turais, comportamentais, sociais, politicas e econdmicas do homem e,
ao mesmo tempo, como uma determinada cultura percebe Deus na
natureza e nas relagdes humanas. Quando compreendidos atentamen-
te, segundo a filosofia positiva, o mito aparece em sua realidade como
uma revelacao progressiva de Deus. Os seus ritos ou liturgias, com as
suas aparentes contradi¢does, demonstram a diversidade da conscién-
cia religiosa e esta, por sua vez, ratifica a verdade que Deus revela-se
progressivamente na consciéncia do homem.

#  Para Bultmann é necessério ir além do mito, para a comunicacio existencial do milagre,

que € a fé. Para uma pesquisa sobre essa interessante teologia recomendamos o livro desse

tedlogo alemao, cujo titulo € Jesus.Bultmann, Rudolf. Jesus, trad. Nélio Schneider. Sao Paulo:

Editora Teoldgica, 2005

Os pais da igreja (Agostinho, Clemente de Alexandria, Origenes e etc) utilizavam-se dessa

ferramenta hermenéutica para a interpretacao das escrituras sagradas dos cristaos, a biblia.

»  Ha interessantes explicagdes, pormenorizadamente, dos mitos gregos em Shelling. Reco-
mendamos esta apresentacdo do Dr. Wagner Félix, disponivel em ://www.filosofia.ufpr.
br/?page=evento&id=69, acessado no dia 09;10,2014

% Schelling compreende os mitos como Religido natural. Ver paginas HARTMANN, 1983,
p-181-182.
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Da mesma maneira que a Razao, a Identidade absoluta, estende-
-se em todo objeto e sujeito, a revelacdo de Deus (filosofia positiva)
estende-se em toda religido, inclusive nos mitos pagaos e cristaos.
A consciéncia religiosa de todos 0s povos aponta uma realidade do
Uno:*” Os diversos deuses existentes nos relatos dos mitos sao repro-
dugdes fragmentdrias da Divindade verdadeira. Esta religiao “indica
toda ciéncia racional, é a religido do Deus pessoal, aquele verdadeiro
monoteismo que se observa em toda consciéncia religiosa.” ( HART-
MANN, 1983, p. 184)

Para Schelling, esse Deus pessoal e verdadeiro encontra a sua su-
prema e definitiva revelagao no cristianismo. A filosofia da revelagao ou
filosofia positiva transforma-se em uma Cristologia.? Como ja mencio-
nado anteriormente, o objetivo da filosofia positiva € unir completamen-
te a fé e a razdo.” A mitologia filosofica de Schelling aponta o Cristianis-
mo como o melhor recurso para atingir essa meta. O cristianismo como
revelagao “suprema e definitiva” de Deus na historia da encarnagao do
proprio Deus, como atestado no novo testamento da Biblia.

Parte para isso do duplo pressuposto basico de que, por um lado,
a religiao revelada do Cristianismo tal como os livros do novo
testamento a contem é a pura expressao do fato religioso e que,
por outro lado, a verdade cientifica da razao no curso da sua
investigagao conduz a resultados que encontram a solugdo dos
seus ultimos enigmas precisamente nesta religido revelada.*

Esse carater Uno e diverso em Deus nas religides mitolégicas também tem uma correspon-
déncia teoldgica, segundo Schelling, na visao trinitaria dos cristaos. Outro aspecto curioso,
levantado por esse autor,€ que a concepgao de trindade ndo é um pensamento exclusivo da
teologia cristd, mas é encontrado na religido Hindu. Na teologia hinduista as divindades
Bramo-Xiva- Viynu, sdo os deuses poderosos que comandam o mundo em uma sinergia
absoluta. Para maiores detalhes sobre estas concepgdes trinitarias do Cristianismo e do hin-
duismo, recomendamos estas literaturas: BOFF, Leonardo. A trindade, a Sociedade e a liber-
tacdo. Rio de Janeiro. Vozes, 1986.SANTO AGOSTINHO, De Trinitate / Trindade,Paulinas
Editora, Prior Velho, 2007.

Cristologia é uma disciplina da teologia que estuda Jesus Cristo em todos os aspectos apre-
sentados na Biblia. Para uma compreensao ampla dessa importante disciplina da teologia
crista, recomendamos este livro, que apresenta de uma maneira ampla, em uma perspectiva
biblica, o que significa a revelagao do Cristo nas concepg¢des dos autores vétero e neo-testa-
mentarios: CULLMANN, Oscar, 1902-1999. Cristologia do Novo Testamento. Sdo Paulo;
Hagnos, 2008.
¥ HARTMANN, 1983, p.182.

% IDEM
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Essa “pura expressao do fato religioso” € justamente a compre-
ensdo crista de Deus em se tornar homem, em se tornar historia e ser
acessivel as experiéncias humanas.

A mitologia é a revelacao imperfeita, fragmentaria, velada. O
cristianismo é a verdade do paganismo, a revelagao pura. Por
isso a filosofia da revelacdo ¢é a filosofia do cristianismo. E as-
sim como na filosofia da mitologia a posicao central pertence as
divindades misticas em que se realiza a superagao do mal pelo
bem, assim na filosofia da revelacao corresponde a essa posi¢ao
central unicamente a pessoa de Cristo como intermediario e Sal-
vador (HARTMANN, 1983 p.185-186).

O cristianismo é a “verdade do paganismo”, pois, para Schelling,
conseguiu mostrar plenamente o que a mitologia o fez parcialmente:
Deus tornando-se, contigenciando-se, humanizando-se de uma manei-
ra plena e perfeito, apontando um modelo exemplar de humanidade,
ideia esta que o mito aponta fragmentariamente. O cristianismo é a
“verdade do paganismo”, pois consegue enunciar valores e conceitos
racionais e universais e, precisamente, por serem absolutos e atem-
porais. A filosofia da revelagao crista aborda a centralidade de uma
pessoa — Jesus — que é o intermedidrio e salvador do homem: Interme-
diario em sua condi¢cao humana e historico, devir. Salvador em sua
esséncia, preexisténcia e personalidade divina. Em Cristo, o Logos®'esta
reunido misteriosamente e racionalmente a Divindade na humanidade
e reciprocamente (0 homem em Deus). O Pan, o Uno, tem a sua cor-
respondéncia no Cristo do novo testamento: Deus-homem- A suprema
revelacao de Deus.

Observa-se, na filosofia da revelagao, o movimento do pensamen-
to de Schelling de direcionar as suas ideias a uma completa harmonia
e a um monismo radical. Tudo vem do Uno e termina nEle. Inclusive a
razao™* (filosofia da identidade) e Fé (Filosofia da revela¢ao). No uno,

3 Logos € uma palavra grega que significa ciéncia, palavra, agdo, verbo.

% Na filosofia da Identidade a Razao é Deus, e na Filosofia da Revela¢ao a razao esta contida
em Deus. Aqui, como € caracteristico da filosofia de Schelling, uma mudanca ou um, se
o leitor achar melhor, desenvolvimento do pensamento dele. Deus, nessa ultima filosofia,
torna-se uma personalidade suprema. Contudo, esta ideia tltima ndo abandona os seus
pressupostos anteriores do idealismo de um panteismo rigoroso e a centralidade da razao
na compreensao da vida humana e da natureza como um todo.
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as dicotomias do sujeito e do objeto, razao e fé, sao originalmente inse-
parados e, quando emanadas, preservam o cardter simétrico do Uno,
de Deus, em sua diferenciacdao. A diversidade, as dicotomias, as reli-
gides sdo provas conceituais e hipostasiadas da fonte de onde elas pro-
vém: Deus. Assim, a filosofia de Shelling termina, apesar de suas ca-
racteristicas distintas, no mesmo ponto de Hegel - Em uma Teodicéia.

IpEALIsSMO HEGELIANO

Hegel® foi o apogeu do pensamento filosofico do idealismo
alemao. Compreender Hegel, que é uma tarefa drdua e complexa,
¢é entender o idealismo. A ideia e o objetivo desse filésofo alemao ¢é
desenvolver um sistema que apreenda a realidade do mundo a partir
de uma perspectiva racional pura. “A prdpria preocupacao de Hegel,
desde sua primeira publicacdo até a ultima, tornou-se assim no
desenvolvimento de uma filosofia verdadeira, racional, que pudesse
determinar e, desta forma, ajudar a sustentar as condi¢gdes de uma vida
verdadeira racional» (DUDLEY, 2013, p.201).

Toda a filosofia de Hegel persegue a ideia de uma razao que com-
preenda o mundo, a historia, a religido, a arte e o espirito. Esta razao
¢ o principio de toda a realidade, pois a realidade de tudo € racional.

Esta razao ¢ compreendida a partir de formulagdes conceituais 16-
gicas, extraidas de dedugdes racionais, objetivando encontrar a verdade
em proposicoes conceituais coerentes. A racionalidade, para esse filoso-
fo, é encontrada na natureza e no homem. Porém, somente o homem é
capaz de refletir sobre a razdo e explicar a natureza a partir do seu self.
A natureza é incapaz de abstrair e conceder significado e conceitos, pois
estd determinada e limitada em si mesma. Somente o sujeito racional,
que se esforca em compreender o mundo e a si mesmo, a partir da ra-
cionalidade intrinseca em tudo, pode ser livre e d4 sentido a vida do ho-
mem e ao mundo. A razao exprimida em conceitos € a base da filosofia
hegeliana. Esta razao é o espirito do homem que da significado a vida
natural, a sociedade e a todos os aspectos do conhecimento.

% Sobre a biografia, importancia de suas obras filosoficas, recomendamos estas bibliografias:
TAYLOR, Charles. Hegel: Sistema, método e estrutura. Ed. E. Realizagdes. 2014. Sdo Paulo.
ADORNO, W. Theodor. Trés estudos sobre Hegel. Ed. Unesp. 2013. Sao Paulo. HEGEL, Ge-
org Wilhelm Friedrich. Fenomenologia do Espirito. Ed. Vozes. Rio de Janeiro. 2013
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Hartmann comenta que esta razao é o Espirito absoluto. «O fun-
damento idealista e o principio que informa o sistema hegeliano par-
tem da convic¢ao de que o absoluto nao é outra coisa sendo a Razao
e de que por isso o homem, possibilitado pela sua razao finita, possui
um acesso direto a ele e até que a filosofia ndo é mais do que a explosao
da razao finita provocada pela Razao Absoluta e pela sua elevacao até
ela» (1983, p.310).

A razao absoluta é a sua filosofia ontoldgica de onde somente
o conhecimento é possivel e se origina. Somente através dessa razao
finita é capaz de compreender a fonte da mesma e de toda a possibili-
dade de conhecimento. O fundamento do conhecimento, em Hegel, é o
Ente, o Ser. «O que se verifica aqui no apogeu do desenvolvimento do
proprio Idealismo é o movimento repentino em diregao a ontologia»
(IDEM, p.312).

Esta ontologia, da qual a razao humana ¢ derivada, é Deus para
o filosofo alemao. Em Deus compreende-se a razao e explica-se a re-
alidade de tudo. A tarefa ultima do homem ¢é ser um ser consciente
dessa realidade. A filosofia Hegeliana direciona-se a uma Teodicéia
(IBIDEM).

A razao absoluta podera ser compreendida por um sujeito que
utiliza a razao pura, imparcial, l6gica, através de abstracdes conceitu-
ais légicas. «Quando entendiemos por ldgica a légica formalizada, es
decir, la ldgica auténtica y pura, o sea tambiém ldgica, que construye
mediante conceptos» (BENSEM, 1969, p. 48-49).

Partindo dessa compreensao de homem, o sujeito racional tem as
estruturas cognitivas inatas para a compreensao do objeto, esta consci-
éncia racional de desenvolver métodos eficientes para apreender o ob-
jeto, pois este oferece também representagdes racionais para o sujeito
compreendé-lo e explica-lo. Esta ontologia idealista propugnada por
Hegel é uma das caracteristicas dessa escola filosofica: A supremacia
do sujeito em relagao ao objeto, uma dicotomia entre o sujeito e o obje-
to, e a compreensao que a fonte da realidade e do conhecimento parte
sempre da cogni¢ao humana. Esta compreensao dualista que remon-
ta a Platdo e cujos descendentes proeminentes dessa ideia dicotomica
Descartes, Leibniz e Kant, propuseram que a fonte tltima do conheci-
mento e da verdade encontram-se, fundamentalmente, no cogito hu-
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mano. O objeto serve, meramente, para a cognicao explicar o mundo
em geral. Ele (o objeto), em ultima instancia, nao precisaria existir, pois
a ideia do objeto encontra-se no ente, no ser ou na consciéncia humana,
e a mesma vem da fonte da Razao Absoluta.

Na razao ha unidade, harmonia e sentido. O dever ultimo do
homem é encontrar o sentido desta razao e desintegrar-se ou genera-
lizar-se ao Absoluto. Compreender o sujeito e tudo que este produz
(cultura, arte, histdria, religiao e etc), e o mundo fisico, é conhecer a
Deus, pois Deus € a pura razao, o sentido. Este movimento para Deus
¢ o movimento dialético para si, algo necessdrio e homogéneo.

O devir do homem, a histéria, apesar de suas lutas, guerras e
revolugdes, esta determinado por essa Ontologia racionalista para o
progresso. Uma visao otimista fundamentada na compreensao que o
Espirito Absoluto permeia o mundo, a historia, que o individuo faz
parte dessa continuidade progressista, pois existe uma s6 forca ou Es-
pirito racional que impele a tudo perfeito.

«Hegel, el segredo monista, ve la histdria, como todo seu mun-
do, como algo essencialmente homogéneo, algo em via de devenir, en
un medio del espirito racional, por lo tanto, algo necesariamente de la
mesma maneira avanza necesariamente» (IDEM, p.51-52). Vé-se cla-
ramente o viés monista de Hegel, influenciado por Leibniz (IBIDEM).

Este progresso, movido por essa for¢a tinica existente no mundo,
leva o homem, indubitavelmente, a liberdade, a superagao das forgas
contrdrias das tiranias, da opressao e da alienac¢do, conduzindo-o a
construgao de uma sociedade racional, justa e igualitaria. A revolugao
francesa, por exemplo, apesar de suas incoeréncias, ¢ um exemplo des-
sa evolucao das relagdes politicas do homem: No aspecto politico, por
exemplo, e como qualquer outro aspecto do conhecimento e cultura
humana, ha uma for¢a impelidora ao progresso e a liberdade, e nao
importam os obstaculos ou as antiteses, chegar-se-a a superacao ou a
sintese, a harmonia em algum ponto da historia.

O idealismo estabelecido pelos sistemas de Hegel, como obser-
vado nos paragrafos anteriores, tem conseqiiéncias politicas, economi-
cas, no direito e na religido. A compreensao idealista de Hegel ¢ o de-
senvolvimento da compreensao iluminista, da emancipagao completa
do homem via a sua cognigao racional do mundo em sua totalidade.

Em suma, o hegelianismo ¢ uma continua¢ao do projeto racio-
nalista do cogito de Descartes, uma valorizacao do sujeito racional
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em detrimento do objeto ou do mundo a qual o homem da sentido
e significado. Este sentido ou significado é processado por conceitos
abstratos e coerentemente formulados por complexos esquemas de de-
dugdes logicas. Para Hegel, estes conceitos, fundamentados pela logica
racional intrinsecamente estruturados por uma ontologia absoluta, sao
a concregao racional do sujeito.

No sentido «existencial» hegeliano, a busca do homem ¢ desco-
brir-se como um ser racional e que compreenda a si mesmo como parte
de uma emanagao do Espirito racional absoluto. O homem (a socieda-
de humana), embora contingente por sua finitude, é necessariamente
movido por essa razao rumo ao progresso e perfeicao historica. E estar
em sintonia com esta razao é compreender a realidade total e absolu-
ta. Os conceitos sao apreensdes do Absoluto e da razao pura, inserida
em um sistema. Aplicando essa ideia a compreensao de existéncia, em
Hegel, observa-se claramente que a preocupacao dele é explicar o ho-
rizonte intelectual e tedrico da existéncia, a possibilidade da existéncia
no campo mental ou na intelecgao.

«Hegel desarrola devenir como expression de la razon, o sea
como movimento del pensamiento. Para el son fenomenos abstractos,
cuando menos ele» devenir», ya que considera que los conceptos son
lo real» (BENSEM, P.47). O movimento do pensamento racional, que o
leva a conceituar e criar sistemas metafisicos de toda realidade, inclusi-
ve o devir. O homem, partindo desses pressupostos, ¢ um ser racional,
inserido nesta grande realidade. E este é a emanacgao da realidade do
Espirito Absoluto, ao qual todo sistema hegeliano converge.

A finalidade da existéncia humana é entender, saber e conhecer.
Nao pensar de qualquer maneira, mas pensar com razao e logica e,
realizando essa tarefa, mediante as formulag¢des de conceitos, compre-
ender-se-a, sem pouco esfor¢o, a realidade natural e cognitiva na qual
0 homem estd inserido

CriticAas DE KIERKEGAARD A0 IDEALISMO ALEMAO

Soren Aabye Kierkegaard** um filosofo que, segundo muitos his-
toriadores e fildsofos, inaugurou uma outra de pensar a filosofia a par-
tir de uma perspectiva da existéncia concreta do individuo sob um viés

¥ Sobre a biografia desse filosofo e tedlogo dinarmaqués, ver secao Referéncias bibliograficas

sobre Kierkegaard, 14 encontram-se variados livros sobre a sua vida e obras filosdficas.
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da teologia crista. Ele compreendia que o objetivo da filosofia era tor-
nar o individuo ele mesmo e consciente de sua existéncia contingente,
temporal e finita. Esta compreensao so se da a partir de suas realidades
subjetivas, interiores; sentimentos, angustias, desespero e etc. Através
desses aspectos o ser humano ¢ capaz de construir e compreender a
realidade de sua existéncia . E nas literaturas cristas esta tarefa tem a
sua correspondéncia e concretizacao

Importante salientar, como ver-se-4 posteriormente nessa pes-
quisa, que a abordagem de Kierkegaard em relacao ao cristianismo
nao é uma perspectiva racional ou, na melhor das hipdteses, como um
fator integrante da imanéncia da Razao Absoluta na historia das reli-
gides. O cristianismo é refletido para a concretizagao da subjetividade
no homem, fazé-lo tornar-se singular em sua existéncia e, semelhan-
temente, mostrar que Deus nao é apreendido pela razao especulativa
humana, como pretendiam os idealistas.

A partir de agora, sera analisado as criticas de Kierkegaard ao
idealismo alemao. Para um efeito meramente didatico, para uma me-
lhor organizacao e entendimento do leitor, dividir-se-4 essa critica em
dois momentos: Critica a concepgao de existéncia e a religiosa, delimi-
tado ao cristianismo. E importante ressaltar que essa divisio é apenas
didatica, pois na filosofia kierkegaardiana estes assuntos sao insepa-
raveis e indissocidveis, aos quais mesclam-se em todas as suas obras.

CriTicA DE KIERKEGAARD A CONCEPCAO
DE EXISTENCIA NO IDEALISMO

Kierkegaard, um eximio conhecedor das literaturas dos idealis-
tas e romanticos, constantemente em seus escritos dialoga ironicamen-
te® criticando e mostrando a inviabilidade das proposi¢oes basicas do
Idealismo em relacao a vida concreta do individuo.

Sartre, analisando as relagoes entre os dois pensadores ( Kierke-
gaard e Hegel, também aplicavel a Fichte e Schelling), afirma: “ O que
opode Kierkegaard e Hegel € que para o ultimo o tragico de uma vida
¢ sempre superado. O vivido se dissolve no saber (MESNARD, 2003,

% Aironia é uma das caracteristicas desse autor danés. Para um estudo mais amplo sobre a
Ironia em Kierkegaard, recomendamos este livro: KIERKEGAARD, Soren A. O conceito de
Ironia: Constantemente referido a Sdcrates. Petrépolis, R]: Vozes, 2013
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p-15). Através de mediagdes e um pensar critico e racional, as antiteses,
as incoeréncias, o irracional tem a sua superagao ou reconciliagdo no
saber. O pensar puro e racional, através de conceitos bem estabeleci-
dos, resolvem os problemas. O cogito, é a maxima expressao e o juizo
determinante para as harmonizagdes das teses e antiteses em sinteses
e estas sao desdobramentos formais de um pensamento puro.

Para Kierkegaard o pensar puro s6 resolvem os problemas da
existéncia na possibilidade ldgica, mas nao atingem o homem em sua
realidade interior e concreta de sua vida.

O pensar puro nao se traduz em existéncia. A diferenga entre
pensamento e existéncia, embora colocado pela razao, nao se re-
duz a razao, porque, na Otica existencial, a razao ¢ uma dimensao
da existéncia, ndo sinénimo dela. O pensamento puro nao € ca-
paz de criar a partir do préprio pensar a realidade, Deus e o bem.
A tarefa existencial ndo € o objeto do pensamento puro, mas da
existéncia, precisamente, do existente, pois ‘ existir significa an-
tes de tudo, e, sobretudo, ser um, individuo singular e € por isso
que o pensamento puro deve prescindir da existéncia, porque o
singular ndo se deixar pensar, somente o universal” (ALMEIDA;
VALLS, 2007, p. 53).

O pensar racional é apenas uma esfera da existéncia, nao a exis-
téncia propriamente dita ou compreendida. Ela ndo é um pensamen-
to abstrato ou ldgico, um pensamento racional e totalizante da vida.
A existéncia é um singularizar-se, o tornar ele mesmo, um submergir
em si mesmo na ardua tarefa em conhecer-se pelas instrumentalida-
des complexas que estao na psiqué do homem: Angustia, desespero,
pecado, culpa, morte e etc. O conhecimento de si nao é um grande mo-
numento construido por um sistema que abarca todo o conhecimento
da esfera humana, mas sim de um aprofundar-se no seu eu*. E a sua
principal atividade* nao é um esforco cognitivo em conhecer o homem
e o mundo, sujeito e objeto, mas sim compreender a sua existéncia con-
tingente e nao eliminando os paradoxos da existéncia pratica e real em
conceitos de um pensamento puro®.

% Ver a filosofia de Fichte, p.21-22
¥ IDEM
38 Ver Idealismo Hegel, p. 31-34
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A vida subjetiva, na propria medida em que é vivida, nao
pode jamais ser objeto de um saber; ela escapa, em principio,
ao conhecimento...Essa interioridade que pretende afirmar-se
contra toda filosofia, na sua estreiteza e profundidade infini-
ta, essa subjetividade reencontrado para além da linguagem,
como uma aventura pessoal de cada um em face dos outros e
de Deus” ( MESNARD, 2003, p.15).

A filosofia kierkegaardiana tem esse viés “ puramente subjetiva”
de alcangar essa singularidade, de ser uma “ aventura pessoal para
além da linguagem” ou conceitos. Pois estes, embora, até corretos em
suas proposigoes logicas, nao alcangam o coragao e o sangue da exis-
téncia da vida real®.

Assim, Kierkegaard combateu a filosofia hegeliana como um sis-
tema que esvazia a existéncia humana de todo carater concreto,
dissolvendo-a em puros conceitos racionais. O filosofo dinamar-
qués defendia a tese de que qualquer esquema particular de con-
ceitos constitui apenas uma possibilidade entre outras, cuja con-
cretizagdo nao depende do préprio conceito, mas do individuo (
IDEM, p.16).

Os conceitos racionais nao criam a realidade do individuo, e sim
as suas agoes. Os conceitos “ constituem apenas uma possibilidade en-
tre outros”, estes so tornarao reais a medida que o homem escolher
concretiza-la e leva-la a sério, interioriza-los e coloca-los em pratica.
Os conceitos racionais nao sao a realidade de fato, mas o torna-lo con-
creto na existéncia. O que nao corresponde a realidade concreta ou o
faz ser singular, ¢ apenas uma possibilidade. O homem quando esco-
lhe tornar-se o que pensou, quando opta em ser existente, ele atinge a
pura idealidade da realidade: Um devir, contingente, paradoxal, um ser
mergulhado em angustias e no ambito religioso, um pecador. O racio-
nal é apenas uma possibilidade, e para o autor danés possibilidade é
angustia, ou seja, o que ha de concreto no sujeito é essa sua angustia
conhecida ou desconhecida. Paradoxalmente, Razao, no campo exis-
tencial é uma expressao de angustia no campo concreto da existéncia,
pois ela é uma possibilidade.*

¥ DILTHEY, 2010, p. ( faltou o professor me passar a pagina)
40 Esta ultima sentenca, dificil de compreensao e recorrente na obra O conceito de angtistia, sera
analisado mais detalhadamente na terceira se¢ao dessa pesquisa.
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“A nogao de escolha constitui uma das ideias fundamentais da
filosofia de Kierkegaard” ( IBIDEM). Pois na escolha ele depara com a
sua finitude em sua limita¢do, de nao ser absoluto, em nao apreender a
totalidade. Em sua escolha ele produz a si mesmo, um ser ele mesmo.
Na decisao dessa escolha encontrar-se-4 angustia e sofrimento. Por-
tanto, para Kierkegaard nem tudo que ¢ real na existéncia, ao contra-
rio dos idealistas, € racional pois estas escolhas enveredam caminhos
desconhecidos e multiplas possibilidades. Nao ha uma harmonia ou
sintese na existéncia, o caminho para o progresso nao é necessario e
sim possibilidade.

O homem nao é uma determinacao racional, concebido e fecha-
do em sistemas, ele é aberto e movimento, cujo alvo é alcangar a ver-
dade em sua existéncia, mas essa verdade a ser alcangada depende das
escolhas, é uma possibilidade.

Portanto, por defini¢do, o sujeito é sempre inacabado porque a
verdade tal como pensa Kierkegaard, longe de ser substancia, é
movimento, impulso para, progressao, questao viva, aberta. A
verdade é caminho, ela é o caminho, o processo de compreensao
progressiva daquilo que permite o nascimento para si mesmo na
e pela verdade que, aos poucos, o sujeito em gestagdo conquista
para si. Da-se ai um processo de encarnagao da verdade incon-
tornavel, com suas demoras e sua paciéncia, sua coragem e sua
capacidade de resisténcia, seu desespero e sua esperanga, seu so-
frimento e seu gozo. Nesse processo, a alma deve enlagar-se com
o corpo na exigente relagao do espirito, e este mesmo na tensao
aquilo que lhe dé a vida, a saber, a forca da qual depende toda
esta relacao: Deus. Estas sao as estruturas da subjetividade: Um
canteiro de obras” ( FARAGO, 2006, p.177)

A compreensao do sujeito e verdade, conforme visto na citacao, é
de algo aberto, um caminho, um processo, na qual ndo é conceitualiza-
do, mas sim vivido e experimentado. O homem nao “é”, mas sim um “
tornar-se”. Nao um edificio concluido, um sistema devidamente orde-
nado e estabelecido pela logica racional, mas um “ canteiro de obras”;
inconcluso, fragmentario, um devir.

Este “impulso e progresso para”, faz o homem encarnar e traba-
lhar em si mesmo. O conceito de verdade é de homem se “ encarnar”

em uma relagao consigo mesmo, caracterizado pela seriedade e since-
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ridade. S6 se tem verdade quando a verdade é experimentada em sua
radicalidade no interior de si mesmo®*. Esta relacdo mencionada se da
através do todo do homem: corpo e alma ou razao*. Esta apropriacao
de si mesmo, esta subjetividade direcionada em busca do caminho, € a
verdade, experimentada pelo sujeito em sua interioridade, é o homem
em si mesmo: Um constante tornar-se. “ Los discursos y los sermo-
nes de Kierkegaard son el punto culminante de tales enunciados, cuya
verdad consiste en la subjetividad” ( BENSEM, 1969, p. 40). O carater
filosofico do autor danés é de uma linguagem e meditacao do homem
para si e do idealismo do homem para o universal; Kierkegaard aborda
a existéncia concreta e o Idealismo uma existéncia abstrata cuja preo-
cupacao é com verdade universal e geral.

Assim “ Se revela correctamente la diferencia entre la dialéctica
especulativa, sintetizante, de Hegel, y la dialéctica existencial antitética
de Kierkegaard. Aquelle és abstracto-constructiva, esta és concreto-re-
alizante” ( IDEM, p. 34). Aqui percebe-se, novamente, uma clara dife-
renca entre Kierkegaard e os pensadores do Idealismo: Ele estad pre-
ocupado com a existéncia pratica do homem, interessado no homem
tornar-se individuo, consciente de si e concretizar-se em um sujeito ca-
paz de viver a sua vida de acordo com os parametros sublimes e eleva-
dos®. Hegel esta interessado em alcangar e explicar a realidade a par-
tir de conceitos racionais, o seu interesse é pela razao que, de alguma
maneira, esta essencialmente internalizado nas estruturas cognitivas e
ontoldgicas do homem e a partir dele compreende-se e apreende-se a
realidade em sua totalidade intelectual. Hegel e os idealistas, estao in-
teressados com o todo em realidade e idealidade racional, Kierkegaard
com a totalidade individual da existéncia. A escola idealista esta vincu-
lada a esséncia, pensamento puro, abstrato, e as meditagoes kierkega-
ardianas com o tornar-se, concreto, ser singular e individuo.

4 Para uma melhor compreensio desse tema, ver secao II e III.

4 Esse pensamento de homem se encarnar e ser concreto ¢ um tema recorrente em Gabriel
Marcel. Ver citagdes que estao no I PAD.

Ver-se-a a seguir, que estes “ parametros sublimes e elevados” é uma existéncia pratica do
cristianismo, uma apropriacao subjetiva das ideias dos ensinamentos de Cristo. Um livro,
que aborda esse tema profundamente, que é um dos classicos das obras de Kierkegaard e
que vale apena uma pesquisa atenta, é As obras do amor: Algumas consideragdes cristas em
forma de discursos. Braganga Paulista: Editora Universitaria Sao Francisco; 4. ed. Petrépolis:
Vozes, 2013
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“La tnica realidad que no se convierte en possibilidad por el
hecho de que yo lo piense, esta mia propia, ya que mi propia
realidad es anterior a todo mi pensamio; por lo tanto, no es el
pensamiento- y sélo el- el que me permite darme cuenta de mi
realidad; por outra parte, mi realidad se manifesta en forma es-
sencial, no por el hecho de que yo lo piense, sim mediante el
hecho de existir” ( IBIDEM)

Segundo o pensamento central dessa citagao, a frase de Descartes
“ Penso, logo existo”, poderia ser readaptado da seguinte maneira: “
Existo, logo penso”, a existéncia tem primazia e precedéncia sobre o
pensamento, sobre a racionalidade, pois ela € o homem; devir e contin-
gente, um constante tornar-se, um movimento e aberto. Nao um sistema
ou fechado em conceitos racionais de um pensamento puro e estatico.

O conceito hegeliano da realidade esta ligada, intrinsecamente, a
racionalidade do real em que o homem vive: Tudo que é real é compre-
ensivel pela razao, pode ser deduzido, harmonizado, integrado pelo
sujeito, abstratamente por conceitos puros da légica. Em Kierkegaard
¢ diferente ;

Em camino, la realidade en la que habla Kierkegaard, es la reali-
dad existencial, que no puede ser objetivada, es en otras palabras
el la realidad concreta, de lo existente mismo. La realidad objeti-
vado y la realidad existencial se encuentram separadas em forma
absoluta” ( BENSEM, 1969, p. 58).

A realidade objetiva racional de Hegel nao ha ( em suas conclu-
soes) aporias e em Kierkegaard a realidade subjetiva do individuo é
caracterizado pelas contradi¢des e paradoxos. Na realidade objetiva
dos idealistas a vida humana e o sujeito é direcionado, historicamente,
irredutivelmente pela razao absoluta emanado em sua auto-conscién-
cia de onde o seu destino final é o progresso e a perfeigao*. Em Kierke-
gaard o movimento € diferente, o homem tem as suas escolhas, e pode
decidir pelo retrocesso e imperfeicao. O homem pode ou nao decidir
por essa condugao da razao absoluta, este absoluto da razao ¢ uma
possibilidade e escolha do homem em sua vivéncia pratica®.

#  Ver secao Schelling e Hegel e BENSEM, 1969, p. 51-59.
% Ver paginas 24-27

228



O CONCEITO DE ANGUSTIA EM SOREN KIERKEGAARD E O IDEALISMO ALEMAO

Razao e existéncia estdao aqui em conflitos, pois ambos partem
para caminhos diferentes: Uma realidade conceitual do pensamento e
outra da realidade efetivada pelo homem em sua existéncia concreta.

“La realidad objetivo de Hegel corresponde e categorias; la rea-
lidad existencial de Kierkegaard a etapas”. Estas categorias correspon-
dem ao espirito objetivo e subjetivo, cuja sintese é o Espirito Absoluto-
Razao absoluta, que regem a natureza e o homem, objeto e sujeito. Em
ambos sao perceptiveis o carater racional do real, esta compreensao é
clara na filosofia de Identidade de Schelling*.

A filosofia de Kierkegaard estd orientado pelas etapas existen-
ciais: Estético, ético e religioso. A diferenca dessas etapas e as catego-
rias hegelianas é que uma vem da necessidade de um movimento em
diregao ao Espirito Absoluto: No autor danés as etapas sao escolhidas
e experenciadas pelo sujeito. Ele decide tornar-se estético, ético ou re-
ligioso. Esta existéncia, como compreende Kierkegaard, é vivida em
angustia, pois ela é possibilidade e contingéncia®.

2.4.2 A compreensdo religiosa de Kierkegaard
como critica a filosofia religiosa idealista.

Os desdobramentos filoséficos de Kierkegaard quanto dos ide-
alistas estdao intrinsecamente interligados com a compreensao filosofi-
ca desenvolvidos por ambos: A religido dos idealistas é o desenvolvi-
mento ou emanagao da razao absoluta na histdria e o de Kierkegaard
fundamenta-se na apropriagao existencial dos ensinamentos de Cristo,
nao no sentido ético kantiano, mas de um relacionamento paradoxal
com Deus a partir da fé.

Como foi desenvolvido anteriormente®, a religido dos idealistas
¢ uma emanacao da Razao. Embora as religides tenham em suas apa-
réncias contradigoes e divergéncias doutrindrias, elas essencialmente,
apontam uma realidade tltima de um ser absoluto ou de um Ente. A
razao ou saber absoluto sao realidades de Deus; Natureza, razao hu-
mana, a historia, a religido e a filosofia sio emanagoes de Deus e um

“  Ver se¢des sobre Schelling e Hegel

¥ A angustia,e 0 seu conceito e os seus desdobramentos filoséficos serdo expostos com maio-
res detalhes na minha tese de mestrado, que sera defendido em 2015. Estamos em processo
de pesquisa.

8 IDEM
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movimento de Deus para o homem, e vice-versa. Ou seja a religidao em
Hegel, e fortemente em Schelling também, segue essa linha coerente
de seu sistema: Religidao é a expressao maxima da razao, é a suprema
sintese da racionalidade. Religiao ¢ a auto-consciéncia do homem que
Deus € o pan, o tudo e que o préprio homem esta inserido nesse movi-
mento e progresso. Religido e razao nao sao pdlos opostos, mas emana-
¢Oes de Deus na auto-consciéncia do homem na histéria. Na verdade a
filosofia de Hegel é em esséncia uma Teodicéia®.

El enunciado metafisico elementar de Hegel, que Dios es el saber
absoluto, es, de acuerdo con lo expuerto, el enunciado metafisico
elemental que interpreta al mismo tiempo el cristianismo como
sistema filosofico, ya que el sistema filosofico es la unidad del
saber absoluto” ( BENSEN, 1969, p.63).

Para Hegel e Schelling, Cristianismo € a revelagio maxima da
razao absoluta, pois no Evento Cristo esta inserido o Logos® neotesta-
mentdrio, Deus emanado na historia dos homens, a razdo hipostasiada
na historia. O cristianismo nao é nada mais que uma exposic¢ao racional
de Deus. As outras religioes sao revelagoes fragmentarias de Deus™, o
cristianismo é a revelagao da razao, do logos de Deus no homem.

Kierkegaard compreende o cristianismo™ e Deus em uma aborda-
gem existencial e negando veementemente a filosofia racionalista sobre
Deus. Deus é o paradoxo Absoluto, Outro, nao é o universo ou mundo.
O mundo fisico nao faz parte da natureza de Deus e nem o homem.
Nesse ponto percebe uma diferenga substancial de Hegel e Schelling:
A teologia dos idealistas, fortemente influenciado por Spinoza, é pan-
teista® , monista, a qual Deus, em ultima andlise, é tudo: Natureza e
Espirito, mesmo, em uma perspectiva mais elevada, transcendendo-os.
Nao h4, essencialmente, diferenca de tudo que existe e Deus. No autor
danés, sua teologia estd marcadamente influenciado pelo protestantis-
mo tradicional dos reformadores do século XVI: Deus é incognoscivel,
Paradoxal, Transcendente, Senhor e Criador do homem e da natureza.

¥ HARTMANN, 1983, p. 659-667.

% Evangelho de Joao 1:1-16

51 Ver filosofia religiosa de Schelling, p. 27-30

%2 Kierkegaard n&o tem tratados de filosofia das religides como Schelling, por exemplo. Ele
trabalha existencialmente a fé crista em, praticamente, todas as suas obras.

% O panteismo é perceptivel em Schelling. Hegel néo é panteista e sim monista.
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O conhecimento de Deus no idealismo € pela razao, razao esta
imanente nas estruturas ontoldgicas do homem. Em Kierkegaard nao
héa um conhecimento de Deus, mas sim um relacionamento com Cristo
através da fé. E fé é algo paradoxal, pois envolve a possibilidade de
crer ou nao em Deus, é uma escolha, ndo um movimento ou necessi-
dade logica.

A religiao, no autor dinamarqués, nao é um processo natural ou
imanente da razao, é o oposto: E escandalo, a loucura da pregacao da
justificagao pela fé; Deus encarnado morrendo na cruz para redimir
o homem de suas transgressoes e culpa®. A revela¢ao de Deus, como
pensa Kierkegaard, é um contraponto da razao e até a negacao dessa
filosofia idealista. Nao se compreende uma “ loucura”; ou se experi-
menta (que equivale a crer ou ter fé°) e aceita ou rejeita.

Cristianismo nao é uma escola filosofica ou teologica, fundamen-
tando-os em credos ou dogmas. E uma “ escola” da vida, de relaciona-
mento a partir da fé com o Deus revelado em Cristo.

Ironicamente, Gardner descreve a posi¢ao de Kierkegaard em
relagao a sua compreensao crista como uma critica a filosofia religiosa
idealista:

A fé objetiva é como se o cristianismo fosse também anuncia-
do como um pequeno sistema, inferior sem duvida ao de Hegel;
como se Cristo houvesse sido professor e como os apdstolos ti-
vessem formado uma pequena academia de ciéncias ( GARDI-
NER, 2001, p.162).

Cristianismo é uma escola pratica da vida, de luta interior em
crer ou ndo em Deus, que envolve angustia®, tem um carater dual: O
individuo determina-se ou nao em fé. A fé idealista tem um carater
monista: Tudo esta encaminhando ao progresso e ao saber absoluto, e
a obra do homem ¢é essa auto-consciéncia desse processo.

Sob a influencia de seu mestre e amigo Paulo Moller ( 1794-1838),
Kierkegaard protestou muito cedo contra a reducdo do cristianismo a

> Estes conceitos complexos que envolvem filosofia da existéncia e fé seréo trabalhados com
detalhes na segao Il e lll dessa pesquisa.

% Fé em grego é pistis, que significa: confianca, entrega

% Trataremos com maiores detalhes, nessa pesquisa, uma secao interessante, encontrado no
livro Conceito de angiistia o seguinte titulo: Angustia como a salvacao pela fé.
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um sistema dominado pela necessidade logica ( VALLS, 2012, p. 29). A
fé crista, para este autor, ndo é uma jungao entre fé e razao.

Segundo Martensen”,0 dever da época era contemplar a unido
do cristianismo com a filosofia, e a dogmatica especulativa podia
fundamentar a fé na razao, justificar completamente a revelagao.
Este é precisamente o ponto de partida da reflexao de Kierkega-
ard” (IDEM).

O ponto de reflexao filosofica de Kierkegaard no que tange a re-
ligido € uma critica, na forma observado nas citagdes, mas, contudo, a
sua filosofia tem um carater positivo e programatico:

O pensamento de Kierkegaard nado é apenas um pensamento que
se opde, por exemplo, ao romantismo e a a aplicagao do hegelia-
nismo a teologia; € um pensamento positivo que persegue um
objetivo: a apropriagao subjetiva da verdade e a construcdo do
papel de testemunha da verdade” ( IBIDEM).

A apropriagao subjetiva de Cristo em fé, em um relacionamento
baseado na confianga e entrega, em volto em angustia, ou sofrimento
e paz, tristeza ou alegria, em sua absoluta individualidade e solidao
sdo aspectos distintivos entre Kierkegaard e o idealismo. Cristianismo
é existéncia, e Deus é o Paradoxo Absoluto®®: Distante, infinito, Outro,
incognoscivel, contudo, proximo, finito, semelhante e “ cognoscivel”
em Jesus Cristo a partir da fé, experienciado pela subjetividade e indi-
vidualidade humana.
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Considerac¢oes acerca do Raja Yoga como
sistema filosofico e empirico de
investigacao da consciéncia

Lilian Cristina Gulmini
Universidade de Sdo Paulo

INTRODUCAO

Na histéria do desenvolvimento do pensamento filoséfico em to-
das as culturas humanas em cuja documentacao podemos atestar tal
fato, mais cedo ou mais tarde a questao da subjetividade, com todos os
fendmenos que a envolvem, torna-se objeto de reflexao.

No acervo varias vezes milenar da cultura indiana de expressao
sanscrita, a investigagao acerca da natureza do sujeito que experimen-
ta a realidade torna-se ndo apenas mais um dos objetos de desenvol-
vimento do pensar racional e investigacao cientifica, mas em muitos
casos, o objeto central. Tal € o caso do objeto de nossa exposic¢ao aqui, a
escola filosofica do Yoga — ou Yoga darsana, o “ponto de vista” do Yoga.

Muito se tem dito e escrito acerca deste sistema filosofico, tam-
bém conhecido pela tradigao indiana de expressao sanscrita como Raja
Yoga. Entretanto, atrevemo-nos a dizer que possivelmente a pseudo-
popularidade de que tém gozado ndo apenas as técnicas meditativas
do Yoga como também aquelas relativamente andlogas das diversas
escolas do Budismo, aqui no Ocidente ou mundo das culturas de che-
gada desses textos e de seus representantes, oculta na verdade um des-
conhecimento e por vezes uma vulgarizacao do real contetdo, em ter-
mos de proposicao tedrica e de investigacdo empirica, de tais escolas.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 234-250, 2015.



CONSIDERAGOES ACERCA DO RAJA YOGA COMO SISTEMA
FILOSOFICO E EMP{RICO DE INVESTIGAGAO DA CONSCIENCIA

O presente artigo pretende trazer novamente a luz da comunida-
de cientifica devotada a investiga¢dao do fendmeno da consciéncia hu-
mana o conhecimento herdado pela tradigao indiana da escola do Raja
Yoga, representada pelo tratado Yogastitra, de Patanjali (aprox. séculos
IV-Il a.C.), e por toda a literatura de comentarios e tratados parciais de
exegese decorrentes do texto motivador, produzida ao longo dos sécu-
los seguintes pela comunidade de adeptos e praticantes da escola do
“Yoga do controle da mente” — como veio a ser popularmente conheci-
da hé pelo menos mais de um milénio na India —, como conhecimento
valido no presente a todos os que se dedicam as mesmas investigacoes.

Para tal intento percorreremos apenas alguns dos postulados car-
dinais da escola com relagao a constituicao e modus operandi da cons-
ciéncia humana, bem como dos caminhos para o seu conhecimento e
controle — caminhos evidentemente decorrentes de uma conceituagao
especifica de “consciéncia humana” e do mapeamento de suas fungoes
e potencialidades cognitivas, conforme delineados no referido tratado.

Além disso, verificaremos quais sdo os propdsitos reais, sob a
perspectiva do conhecimento de si e de mundo e das consequéncias
que pode acarretar, que repousam por detras dos esforgos de geragoes
e geragOes de yogis para investigar e dominar a propria mente.

1— EM BUSCA DA FONTE DO SOFRIMENTO HUMANO

“Tudo é dor” constata o sabio dos textos sanscritos a partir da
época das Upanisads védicas (circa IX-VI a.C.).

Nas escolas do Sarhkhya e do Raja Yoga, tradicionalmente inter-
relacionadas na literatura sanscrita e possivelmente provenientes de
uma fonte comum, encontramos uma classificacao das trés formas
genéricas de dor (trividha-duhkha) as quais o ser humano estd sujeito
como elemento motivador da busca humana pelo autoconhecimento:

1. adhyatmika-duhkha — a dor (fisica e psiquica) do proprio indi-
viduo;

2. adhidaivika-duhkha — a dor causada pelas forgas naturais do
mundo (lit. “pelos deuses”, devas);

3. adhibhautika-duhkha — a dor causada pelos outros seres.
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Constatada a inevitabilidade do sofrimento do homem no mun-
do, o sabio indiano busca o conhecimento que pode liberta-lo de tal
condicao. Os deuses da religiao bramanica ortodoxa, embora jamais
desacreditados na India, ndo poderiam contudo ajudar esse sébio a
encontrar a saida definitiva de sua condi¢ao, uma vez que, como seres
concebidos como igualmente presos ao devir de uma existéncia atre-
lada a causalidade e a limitacao pelo tempo e pelo espaco (o sariisara),
estao eles proprios sempre sujeitos ao sofrimento potencial existente em
meio ao prazer da existéncia prolongada em paraisos celestiais, a ser
manifesto futuramente como fendmeno fisico ou psiquico, condigao
inerente a sua existéncia fenoménica, exatamente como no caso do ho-
mem no mundo.

Quando tratamos das escolas de filosofia desenvolvidas na India
—ao contrario do que pensaria o leigo atrelado a estere6tipos acerca do
“misticismo hindu” —, em geral a existéncia dos deuses e das praticas
religiosas € irrelevante. O que se busca é compreender a natureza e o
proposito da existéncia humana e do universo mediante a indagacao
daquelas mesmas questoes fundamentais que inauguraram no passado o
pensar filosofico nas culturas européias, e tendo como base investigati-
va 0s mesmos critérios gerais que norteiam, no homem, o desenvolvi-
mento do pensamento logico-inferencial e das nog¢des de causalidade
como guias para a busca de respostas.

Por conseguinte, verificamos que as categorias opositivas fun-
damentais que norteiam o refletir indiano acerca da condigao humana
e 0s meios de sua supera¢ao nao nos sao de todo estranhas ou incom-
preensiveis, sendo familiares e, em certa medida, igualmente inferidas.

No pensamento indiano de expressao sanscrita, o mundo e os
seres nele inseridos, bem como a totalidade da sua Historia no palco
do tempo e do espago, sao por vezes referidos pela expressao dvanduva:
“dois a dois”, “aos pares” (do sanscrito dvar, “dois”). A regra é simples,
porém inexoravel: “tudo o que existe manifesto possui o seu contrario,
quer esteja igualmente manifesto ou em estado latente, potencial” — tal
¢ o plano da significagio do universo para a cogni¢ao humana que é
parte dele. Prazer e dor, vida e morte, luz e trevas, conhecimento e ig-
norancia: na presenga de um dos pdélos como manifestac¢do, reafirma-se
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o oposto como potencialidade. Ou seja: a principio, constatar-se-ia ser
impossivel ao homem escapar definitivamente de toda dor.

Mas, pergunta-se o sabio, havera no homem alguma esséncia que
subsista para além de dvandva? Na dualidade sujeito-objeto, ou teste-
munha-testemunhavel (drastr- drsya), na qual subsiste e consiste toda
experiéncia do existir relativo humano, havera uma saida para o sujeito
que sofre com a propria impermanéncia das suas experiéncias no exis-
tir? Se o homem € capaz de observar a si mesmo como ser transito-
rio, impermanente, mortal, tal qual todas as coisas inseridas no existir
cambiante do universo, havera nele algo diferente disso tudo, diferente
da natureza objetiva, complexa, observavel, do universo, algo que seja
entdo, por oposigao, imutadvel, permanente, imortal, e portanto distinto
das experiéncias de opostos como prazer e dor? Na dualidade sujeito-
-objeto intrinseca ao proprio carater informacional da experiéncia do
existir, e diante da limitacdo da experiéncia humana para determinar
a natureza do universo exterior, o pensador da India antiga concluird
ser impossivel ao homem conhecer tudo acerca do mundo objetivo.
Porém, podera ele conhecer tudo acerca de si mesmo se projetar todos
os seus esfor¢os na investigagao da natureza de sua mente, e do que
possa existir para além dela ainda como experiéncia de ser consciente,
estar ciente de...? Existira no homem, o sujeito da experiéncia objetiva do
conhecer, algo que lhe permita vivenciar a existéncia subjetiva como
completude, sem oposi¢ao ou conflito, sem a possibilidade de qualquer
falta ou auséncia — ou seja, sem sofrimento?

Na histéria do pensamento humano, poderiamos relacionar
uma tal categoria — a do ser como plenitude indiferenciada e eterna
—, a) ora ao estado de divindade do Deus das grandes religidoes mo-
noteistas (sim, porque pensemos, os deuses das religides dualistas
ou politeistas, devido ao fato mesmo de serem multiplos e portanto
possuirem experiéncias subjetivas do existir mutuamente excluden-
tes, ndo poderiam jamais escapar da prépria incompletude de uma
identidade que existe por oposicao a outra fora de si); ou b) ora a um
principio numeénico do Ser, a uma categoria abstrata de Absoluto ou
Totalidade, comum tanto as religides monistas como ao pensar filo-
sofico direcionado a afirmagao do numeénico.
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Na tradigao filoséfico-empirica de investigacao da natureza do
homem de que aqui tratamos, o Raja Yoga, encontramos o postula-
do da existéncia de uma condi¢ao de ser em estado absoluto, eterno,
infinito, tanto como categoria de base para a explicacao do universo e
do homem em seu sistema, como também como o propdsito ultimo
da existéncia humana, o apice do conhecimento. E tal condi¢dao, como
produto também de uma posicao filoséfica, nao é projetada como con-
digao exclusiva a um Deus exterior ao homem que sofre, sendo como a
natureza essencial do principio subjetivo comum a Deus, ou aos deu-
ses, e aos homents, e a todas as criaturas “vivas”.

“Sois deuses e ndo sabeis.” Eis novamente a mesma posigao, po-
rém seguida de um processo sistematico de autoinvestigacao e disci-
plinas do corpo e da mente, dotadas de método e principios, e que
devem ser levadas a cabo pelos raja yogis, os adeptos da “escola do
controle da mente”, para o alcance da experiéncia subjetiva do ser nu-
meénico, atemporal, incondicionado, afirmado por sua filosofia: expe-
riéncia esta que, nao obstante a diferenciagdo em etapas, é conhecida
como samadhi.

De forma concisa adiantemos que tanto o Samkhya como o Raja
Yoga constituem escolas dualistas na India antiga: concordam ambos
em deduzir, na busca pela Causa Primordial do universo, que o mes-
mo seria resultante de uma conjungdo entre dois principios eternos,
autoexistentes porém antagonicos, e que nos primordios dos estudos
europeus acerca dessas escolas indianas foram habitualmente tradu-
zidos como “Espirito” e “Matéria” — solugao tradutoria infelizmente
inadequada, dado que a correspondéncia conceitual com tal posicao
dualista no pensamento ocidental ndo é exata. Tanto para o Sarhkhya
como para o Raja Yoga, os dois principios eternos da existéncia sao
assim definidos:

1) purusa: o principio subjetivo que testemunha a manifestacao
dos fendmenos, é em si mesmo conceituado como ndo-composto, e
portanto nao-substancia e nao-objetivavel perante qualquer forma de
cognicao para além da afirmacgao de sua autoexisténcia: “eu sou”. Sua
definicdo como isento de atributos ou marcas diferenciadoras (/iriga)
faz do purusa ou “principio/fundamento do ser” algo muito distinto do
“espirito” nos diversos usos que do termo temos feito em nossas tra-

238



CONSIDERAGOES ACERCA DO RAJA YOGA COMO SISTEMA
FILOSOFICO E EMP{RICO DE INVESTIGAGAO DA CONSCIENCIA

dicdes filosdficas, ja que toda a vida mental e a propria identidade de
individuo histdrico, no caso do Yoga, nao constituem a real natureza
do principio do Ser;

2) prakrti: por oposigao e complementaridade ao postulado do
Ser como principio numeénico, prakrti, a causa-matriz de todos os feno-
menos ou substancias compostas e cognosciveis do universo, incluira
em seu escopo também todos os processos psiquicos do pensamen-
to e personalidade humanos, distnaciando-se portanto dos conceitos
que o termo “matéria” poderia evocar num ocidental. De fato, prakrti
ou “principio fenoménico” é definida como a Causa Primordial, ela
propria eternamente imanifesta, dos universos fisicos e psiquicos que
se manifestardo numa rea¢ao em cadeia como seus efeitos, fendmenos
condicionados desdobrando-se no tempo e no espago (sendo tempo e
espago também fendmenos seus).

Prakyti é tida como composta por trés atributos fundamentais,
pois estes estao presentes em todos os seus efeitos — o universo e as
consciéncias em existéncia relativa no tempo e espago. Os trés atributos
de prakrti sao sattva, rajas e tamas, respectivamente luz, energia (ou mo-
vimento) e massa (ou inércia) no campo dos objetos fisicos, ou ilumi-
nagao (conhecimento), agitacao (inquietude) e embotamento (torpor),
no caso dos objetos psiquicos.

A partir da conjungao, in initio tempore, desses dois principios
inicialmente independentes, antagonicos e eternos, da-se, numa rea-
¢do em cadeia, o surgimento do universo e das criaturas. E papel da
escola Samkhya descrever o desdobramento causal das manifestagdes
fenoménicas a partir da conjuncao dos dois principios e descrever a
constituicao psiquica do aparato de personalidade e inteligéncia feno-
meénicos que constituem o homem; € papel do Yoga delinear, mediante
tal modelo de psiqué ou totalidade consciente individual, o método de
controle dos processos cognitivos capaz de realizar a saida da condigao
humana, fenoménica e portanto impermanente e condicionada, para a
condi¢dao numénica do ser eternamente livre, imortal e incondicionado
que se afirma constituir a natureza verdadeira do principio subjetivo.
De fato, assim principia o tratado Yogasttra:
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1.2 — Yogas-citta-vrtti-nirodhah/ - “Yoga é a supressio dos processos da
consciéncia ativa (cognitividade humana habitual nos estados de vigi-
lia, sonho e sono profundo).”

1.3 — Tada drastuh svariape ‘vasthanam / - “Isto feito, da-se a perma-
néncia da testemunha em sua natureza propria.”

1.4 — vrtti-sarapyam itaratra / - “Caso contrario, ocorre a identificagdo
(do principio do Ser, incondicionado) com os processos (cognitivos).”

2 - DEDALUS, 0 MINOTAURO E A ARQUITETURA DO LABIRINTO

Convidamos o leitor nao familiarizado com o pensamento india-
no a acompanhar nosso gesto ousado neste subcapitulo, porém dida-
ticamente justificavel, para compreender a filosofia e investigagao em-
pirica do Yoga: fazer uso de analogias com base em parte do enredo de
um mito grego conhecido, admitindo de antemao nao haver qualquer
relagao outra entre o mito grego e o Yoga senao a utilidade alegodrica do
primeiro para comunicar os fundamentos do segundo, e mesmo isso
dentro dos limites contextuais do presente artigo.

O mito grego é o de Dédalus e Icaro presos ao labirinto. O pri-
meiro, grande arquiteto, € convocado para construir um labirinto a fim
de encarcerar um monstro destrutivo, o Minotauro, e assim garantir a
seguranc¢a do mundo ao seu redor. Realizado o feito, porém, Dédalus é
encarcerado em sua prépria obra com seu filho Icaro, a mercé da morte
iminente pelo monstro e, impossibilitado de sair pelos mesmos cami-
nhos pelos quais foi la encarcerado, cabe-lhe descobrir e em seguida
instruir seu filho fcaro, preso também ao labirinto, acerca do segredo
da saida. Na verdade, mesmo ao constatar a tnica possibilidade de
escapar do labirinto, cabe a Dédalus ainda fabricar o instrumento capaz
de liberta-lo: o par de asas.

Pois bem, sob a perspectiva da analogia que um adepto do
Sarhkhya ou um raja yogi teria acerca deste mito, segue que:

Dédalus como arquiteto do labirinto seria a Inteligéncia ou Intelec-
to Primordial, Mahat, o “Grande”, o primeiro fendmeno manifesto no
universo de acordo com as escolas do Sarhkhya e do Yoga, e por isso
mesmo a maior e mais abrangente categoria fenomeénica de acordo
com essas escolas. Mahat-Dédalus, como arquiteto do universo, como
categoria primeira fundamental, abstrata, antecederia a cisao sujeito-
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-objeto que caracterizard a limitagao de toda experiéncia cognitiva das
criaturas que serao seus filhos: é a Inteligéncia ou cognitividade abso-
luta, unificada a totalidade potencial do cognoscivel.

O labirinto que ele faz surgir constitui o proprio universo feno-
ménico, fisico e psiquico, porque como ja mencionamos os contetdos
mentais manifestos ou potenciais constituem para o Yoga, como para
tantas outras escolas do pensamento indiano, apenas contrapartes ma-
teriais sutis da mesma matéria fisica do universo, e portanto sujeitos
as mesmas leis. O labirinto seria a realidade objetiva dos fendmenos,
incluindo os fendmenos psiquicos que envolvem a cogni¢ao humana
deles mesmos e dos fendmenos fisicos sentidos e percebidos como ex-
teriores ao individuo que os pensa.

Concluida a obra do fiat-lux labirintico da existéncia fenomeénica,
nosso pobre Mahat-Dédalus, antes Inteligéncia Pura, vé-se encarcera-
do inexoravelmente a sua propria criagao. Para sempre prisioneiro da
horizontalidade potencialmente infinita de uma inteligéncia cindida
em sujeito cognoscente e objetos de cognicao, preso a fascinagao do
desdobrar-se em caminhos infinitamente multiplos e multiplicaveis de
cognigao limitada, desprovido da visao da totalidade do si mesmo e da
totalidade da realidade... como sair dessa??? Aqui estaria nosso Déda-
lus-inteligéncia-prisioneiro: seu nome agora € buddhi, a totalidade psi-
quica de cada criatura em dvandva, no labirinto: buddhi é o “intelecto”
ou “inteligéncia” individualizada, temporal e espacialmente localizada. O
agente “aprisionador” de Dédalus, ou divisor da Inteligéncia Pura dos
Fendmenos (Mahat) em inteligéncia individual da criatura, ou intelec-
to (buddhi), seria o segundo principio fenoménico emergido da Causa
Primordial logo apds Mahat, e responsavel pela cisao sujeito-objeto:
aharkara, literalmente “o feitor/fabricante do eu”.

No mito grego, o Minotauro existia anteriormente a construcao
do labirinto. Nao obstante, enquanto nele encarcerado, constitui o mo-
tivo de sua continuidade: o labirinto existe em funcao do Minotauro,
mas também o Minotauro encarcerado passa a existir em fungao do
labirinto. Podera concluir o leitor nesta analogia que o Minotauro se-
ria o sofrimento inerente a condi¢ao humana: o sofrimento, manifesto
ou potencial, passado, presente ou futuro, mas... ndo! O sofrimento, a
dor, em todas as suas infinitas formas e nuances genericamente classi-
ficadas naqueles trés tipos que citamos pelas escolas do Sarmkhya e do
Yoga, ¢ o Minotauro-depois-do-labirinto. O Minotauro que existia an-
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teriormente a construcao do labirinto é a propria Causa Primordial de
toda possibilidade de existéncia na dualidade ou cisao sujeito-objeto,
e portanto a Causa e Fonte original do sofrimento: seu nome € Prak+ti
ou pradhana, a incognoscivel Causa Material de tudo o que ¢é diferen-
ciado e manifesto como fendmeno. No plano psiquico — o que interessa
ao homem que deseja empreender em si a jornada do Yoga, voar para
fora do labirinto e descobrir-se um deus —, seu nome é avidya, Igno-
rancia. Nao a ignorancia que se opde ao logos, a cognitividade racional
do universo e dos processos mentais do pensar, saber, crer, imaginar,
sentir, dormir, criar, sempre labirinticamente, sempre parcialmente, ad
infinitum... Nao! Trata-se, outrossim, da ignorancia metafisica do ho-
mem com relagao ao que essas escolas afirmam ser a natureza ultima
do ser que ele é: 0 Ser como categoria ontoldgica, eternamente auto-
-existente, livre, incondicionado por quaisquer das leis fisicas e psi-
quicas do universo e dos seres... existente para além mesmo de Mahat-
-Dédalus, Inteligéncia-arquiteta do labirinto das mentes e mundos, ou
do Minotauro-antes-do-labirinto, a Matriz Fenoménica causadora, mo-
tivadora, de dvandva, a condicao de existéncia relativa e condicionada
dos mundos e dos intelectos que os percebem.

Tanto para o Sarhkhya como para o Raja Yoga, conclui-se que
a libertagdo definitiva do homem, a sua gldria e éxtase, o alcance da
imortalidade, do estado de divindade, o propdsito final de toda exis-
téncia relativa, seria um processo cognitivo de natureza distinta de
quaisquer outros empreendidos normalmente pela consciéncia, se €
que podemos mesmo chama-lo de “cognitivo”: trata-se de um lembrar-
-se da mais profunda natureza do Ser, de um retornar ao “sou deus e
o sei”, de um arduo exercicio mental para silenciar o logos e decantar
dai a experiéncia de ser o principio numénico por exceléncia, afirmado
por essas duas escolas de filosofia: purusa, o Ser-Testemunha-absoluto,
o imortal, o unificado em si mesmo, eternamente livre e indiferente ao
universo, intocavel pela dor.

3 - RAjA YOGA E O MAPEAMENTO DO LABIRINTO...
Continuando com o uso do mito como alegoria por s6 mais um

paragrafo... compreendemos entao como para o yogi a inteligéncia hu-
mana, que € Dédalus-aprisionado, estd condenada a jamais poder sair
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do labirinto enquanto estiver identificada a Dédalus-aprisionado, pois
a horizontalidade de que ¢ feita a sua inteligéncia é essencialmente a
mesma que arquiteta indefinidamente a prisao em que est4, e a mesma
que se manifesta como os muros, corredores e celas do labirinto. No
mito grego, a saida do labirinto nao esta na horizontalidade dos seus
caminhos, mas na verticalidade de uma outra dire¢ao que as demais se
opoOe em natureza. Metaforicamente, a solu¢ao do yogi esta na obten-
¢ao de uma outra condigao de percepgao e cognigao, de si mesmo e dos
fendmenos, absolutamente distinta de tudo o que a consciéncia huma-
na habitual realiza em vigilia, sonho e sono profundo. Se o labirinto ¢ a
propria consciéncia humana do existir na relatividade, entao a respos-
ta final, o maior dos saberes, a saida para longe da constante presenca
do Minotauro da ignorancia metafisica do Ser, realiza-se no alcance da
experiéncia de existir em outros niveis de consciéncia, feito somente possi-
vel com o treino da mente humana para o exercicio de categorias nao
habituais de cognigao.

De fato, o pensamento indiano dessas escolas antigas em grande
parte desqualifica os processos do logos, desde a percepcao sensorial as
inferéncias logicas da razao cientifica e filosofica, como capazes, por
si sO, de dar o saber final acerca da natureza da realidade ultima das
coisas ou dos seres. Mas nao se trata aqui de uma desqualificacao dos
saberes objetivos das ciéncias do homem como capazes de descrever
ou modificar o mundo objetivo imediato em que ele vive: partes do la-
birinto podem e devem ser investigadas sob a perspectiva dos que nele
estdao, na dimensao de suas necessidades, e nao existem implica¢Oes
contrarias ao desenvolvimento das ciéncias no discurso dessas escolas.
Simplesmente os pensadores indianos antigos argutamente percebe-
ram - e bem cedo se atestarmos a presenca das idéias do Yoga ja nas
Upanisads védicas (circa IX-V a.C.) —, que o aparato racional e sensorial
humano nao é suficiente para desvendar o mistério do que é o univer-
so ou do que é o homem. Ora, aquele que é menor, ou parte, do labi-
rinto, ndo vai sair do labirinto! Para fazé-lo, devera fazer-se maior que
o labirinto, ou descobrir-se absolutamente diferente dele.

Dai o Yogasttra, tratado cardinal do Raja Yoga, conceituar o
proprio termo Yoga como sindnimo do estado ou experiéncia de
ser que se objetiva alcancar com as praticas de controle da mente, o
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samadhi —, e definir tal estado como “a supressao dos processos da
consciéncia ativa.”

Passados estao, ainda que recentemente, os séculos em que a
filosofia ocidental olhou com desconhecimento e preconceito para as
filosofias da India (pré-conceito, aquele elaborado sem muito estudo
ou respeito pelo objeto de estudo), relegando ao estatuto pouco res-
peitado da “religiao” a afirmagao de que o homem ¢é mais do que se
cré e do que se percebe, e de que é possivel investigar-se e transformar
categorias metafisicas abstratas em autopercepcao.

Para escolas como o Sarhkhya e o Yoga, a afirmagao da existéncia
de um principio ontologico do Ser precisa ser acompanhada de méto-
dos de autoinvestigacao, controle e jugo da propria mente habitual, se
se pretende comprovar cientificamente a real natureza do ser ali inferida
pela Filosofia.

Pois bem, fabricadas necessariamente pelo préprio pai-prisionei-
ro, buddhi, o intelecto humano, e com a propria materialidade disponi-
vel no labirinto de sua inteligéncia — assim devem ser as asas do yogi
que alca voo nas praticas do controle da mente para escapar definitiva-
mente para a liberdade sem fim.

Portanto, o raja yogi pretende desindentificar-se de todos os pro-
cessos mentais habituais e silencia-los, pois para ele tais mecanismos
constituem sobreposig¢oes, pseudoidentidades nao intrinsecas a verda-
deira natureza do ser, portadoras de seus contrarios, e produtoras de
sofrimento. Para tal intento, porém, sera necessario a ele observar e
descrever esses mesmos processos mentais.

De fato, € necessario conhecer as armas do exército inimigo e
armar-se com um arsenal bélico superior se se pretende vencer a guer-
ra. Ou ainda, em outra analogia recorrente no seio da propria literatura
sanscrita, é necessario identificar, reconhecer e catalogar as causas e
efeitos (sintomas) de uma doenca para que se possa tragar o tratamen-
to e a cura. Assim, no tratado Yogasiitra a condigao humana é definida
por um termo comum a designacao de “doenga” nos tratados de medi-
cina de mesma época: heya, “o que pode ser evitado, o evitavel”:

2.16 — heyam duhkham andagatam — A dor que esta por vir é o evitavel.

2.17 — drastr-drsyayoh samyogo heya-hetuh - A causa do evitavel ¢ a
conjunc¢ao entre a testemunha e o testemunhavel.
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2.18 — prakasa-kriyasthiti-silari bhiitendriyatmakambhogapavargarth
an drsyam — O testemunhavel existe para o exercicio da luz, da ativi-
dade e da estabilidade, é composto pelos elementos e pelas faculdades
sensoriais, e serve ao proposito da experiéncia de vida e da liberagao.
2.20 — drasta drsi-matrah suddho 'pi pratyaya-anupasyah - a testemu-
nha ¢ a totalidade do poder de ver; além de pura, é o espectador da
cognigdo.

2.21 — tadartha eva drsyatma — seu objeto é, de fato, a propria esséncia
do testemunhavel.

Na verdade, a estrutura de exposi¢ao no Yogastitra segue o para-
digma dos textos de medicina da tradigao indiana, e o esclarecimento
nos é dado por um comentdrio sanscrito atribuido a Vyasa, mas locali-
zado em torno dos séc. IV-VI d.C. pelos estudiosos:

“Assim como a [exposigao da] ciéncia médica consiste de quatro
se¢des — doenga, causa da doenga, recuperacao e remédio -, as-
sim também esta ciéncia [0 Yoga] é constituida de quatro se¢Oes.
Sao elas: a existéncia fenoménica [doenca], a causa da existén-
cia fenoménica [causa da doenga], a liberacao [recuperacao] e os
meios de liberagao [remédio]. Aqui a existéncia fenoménica, sen-
do cheia de dor, € o evitavel [heya]; a conjuncado entre a causa pri-
mordial [prakrti] e o principio do ser [purusa] é a causa do evitavel
[heya-hetu]; a completa cessagao da conjuncao é a revogacao do
problema [hana]; a sabedoria discriminadora [viveka] é o meio
de revogacao [hanopaya].” (BABA, 1979, 42).

4 — A CONFECCAO DAS ASAS

“A India aplicou-se com rigor inigualavel a anélise dos diver-
sos condicionamentos do ser humano. Apressemo-nos a acrescentar
que ela o fez, nao para chegar a uma explicacdo precisa e coerente
do homem (como, por exemplo, na Europa do século XIX, quando se
acreditava possivel explicar o homem através de seu condicionamento
hereditario ou social), mas para saber até onde se estendiam as zonas
condicionadas do ser humano e ver se existe algo além desses condi-
cionamentos. E por esta razio que, bem antes da psicologia profunda,
0s sabios e ascetas indianos foram levados a explorar as zonas obscu-
ras do inconsciente. (...) Por outro lado, ndo é esta antecipacao prag-
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ras do inconsciente. (...) Por outro lado, ndo € esta antecipagao prag-
matica de certas técnicas psicoldgicas modernas que é valiosa, mas sua
utiliza¢do para o ‘descondicionamento” do homem. Pois, para a India,
o conhecimento dos sistemas de ‘condicionamento’ nao podia ter seu
fim nele mesmo; o importante nao era conhecé-los, mas domina-los;
trabalhava-se sobre os contetidos do inconsciente para ‘queima-los’.”
(ELIADE, 1997, 12)

Tendo assim estabelecido um paradigma de intelecto e de reali-
dade cognoscivel, bem como uma perspectiva de que a natureza essen-
cial da categoria subjetiva seja imortal e livre de dor, o Yoga procede
com um sistema filoso6fico e empirico de investigacao dos processos da
consciéncia humana ativa que permitem — e delimitam — a experiéncia
cognitiva habitual.

1.5 — vrttayah paiicatayyah klistaklistah - os processos [da consciéncia
ativa] sdo de cinco tipos, dolorosos e ndo dolorosos.

1.6 — pramana-viparyaya-vikalpa-nidra-smrtayah - sdo eles: cognicao
correta, erro, imaginagao, sono profundo e memoria.

1.7 — pratyaksa-anumana-agamah pramanani — as cognicdes corretas
sd0: percepgdo sensorial, inferéncia e testemunho verbal.

1.8 — viparyayo mithya-jianam atad-riupa-pratistham — o erro ¢ um
conhecimento falso estabelecido no que ndo ¢ sua natureza.

1.9 — sabda-jiiana-anupati vastu-siunyo vikalpah - a imaginacao ¢ con-
sequéncia do conhecimento pela palavra, ¢ é vazia de substancia.

1.10 — abhava-pratyaya-alambana vrttir-nidra — sono profundo ¢ pro-
cesso com suporte na cogni¢ao da auséncia.

1.11 — anubhiita-visaya-asampramosah smytih - a memoria consiste
em ndo permitir a evasdo do dominio objetivo apreendido.

O termo sanscrito utilizado no Yogasiitra que escolhemos tra-
duzir por “consciéncia ativa” € citta, nome gerado a partir da raiz (de
origem indoeuropéia) CIT ou CINT (“estar/ser ciente de”, “ter a cog-
nicao de”, “pensar”); outras opgdes de tradugao ja apresentadas por
outros autores incluem “pensamento”, “estofo mental” e “substancia
mental”. Alternativamente usamos neste artigo a expressao “conscién-
cia humana ativa”, e aqui se pretende esbogar com isso uma unidade
psiquica individual com a complexidade minima da do ser humano
(composta de cinco sentidos de percepgao; manas ou mente linguistica
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ou “pensante”, instancia interpretadora ou “mediadora” das percep-
¢Oes sensoriais e sua recepgao pelo intelecto; ahamkara ou principio de
individualidade do sujeito fenoménico; e buddhi ou “intelecto”, instan-
cia abrangente que engloba, além de manas e das percepg¢des dos cinco
sentidos, também o depodsito das agdes a gerar frutos na forma de
vivéncias na existéncia condicionada, as memorias, as experiéncias, os
conceitos e os julgamentos acerca da realidade). Tal € a “consciéncia
ativa” cujo numero potencialmente infinito de processos Patafjali lo-
grou classificar nesses cinco grupos genéricos: cognicao correta, erro,
imaginagao, sono profundo e memoria.

O que nos importa ressaltar aqui, a parte a acuidade de uma
tal leitura da psicologia profunda no homem, é que o proposito da
classificagao das fungdes psiquicas, para o Yoga, ndo é apenas o de
descrevé-las, sendo o de enunciar ao yogi todos os processos — portanto
fendmenos — que precisam ser silenciados para que a percepgao do ser
como realidade ontoldgica desprovida de processos e atributos possa
finalmente ser realizada — o que produziria os estagios progressivos
de samadhi que conduzem o praticante a percepc¢ao de si mesmo como
incondicionado, eternamente pleno e livre: o objetivo final do Yoga.

No comentario sanscrito ao Yogastitra mais antigo e “autoriza-
do” pela tradicao do Raja Yoga, atribuido a Vyasa, ha um esclareci-
mento adicional que o texto conciso dos siitras nao traz: trata-se da
concepgao de que citta, a “consciéncia ativa”, pode transitar por planos
de consciéncia/ modos de cognigao diante dos quais a percepgao da
natureza de um objeto tornar-se-a progressivamente refinada.

Para o Yoga, dos cinco estados de funcionamento da consciéncia
ali elencados pelo comentdrio de Vyasa, trés apenas serdo o quinhao
dos homens “comuns” (sim, isso inclui os cientistas e intelectuais) nao
dedicados as praticas de controle progressivo das fun¢des do pensa-
mento e da percepcao a que se dedicam os yogis, enquanto os dois
ultimos “planos de consciéncia” somente seriam alcancaveis pelo de-
senvolvimento dentro das técnicas do Yoga.

Os trés planos de consciéncia comuns a todos os homens sao
ksipta, o “disperso” (estado de inquietude extrema causado por des-
conforto, agitagao, perturbacao ou furia), viksipta, o “oscilante” (assim
¢ definida a consciéncia operante no homem comum em seus proces-
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sos de percepgao da natureza objetiva da realidade exterior dos objetos
fisicos, e interior no caso de seus pensamentos e experiéncias mentais),
e miidha, o “tolo”, “desmaiado” ou ainda “adormecido” (do embriaga-
do ao inconsciente).

Nenhum dos trés estados é considerado adequado diante do po-
tencial instrumental de que a consciéncia humana dispde para conhe-
cer a natureza da realidade. As técnicas do Yoga visam o alcance de
dois outros estados mais refinados:

a) ekagra, o estado “unidirecionado” alcangado pela consciéncia
que pratica a concentracdo profunda e ininterrupta sobre um tnico
objeto de cognigao, conforme definida pelo Yoga:

3.1 — desabandhas cittasya dhéarand — Concentragio [dharana] é a re-
tencao da consciéncia ativa num Unico ponto.

3.2 — tatra pratyayaikatanata dhyanam — Meditac@o [dhyana] é a con-
tinuidade da atencdo unidirecionada nesta cognigao.

b) niruddha ou “suprimido”: o estado do yogi em samadhi, em que
ocorre o conhecimento perfeito da natureza de qualquer objeto tomado
pelo yogi para sua concentracao, e assim definido por Patafijali:

3.3 — tad evarthamatranirbhasam svariipasityamiva samadhih - Isto re-
sulta, de fato, no samdadhi: a apari¢do do objeto [de cogni¢do] em sua
totalidade, como que vazio de esséncia propria.

E tal plano de percepgao é possivel a consciéncia humana sob o
argumento de que:

1.41 —  ksinavrtterabhijatasyeva — manergrahitrgrahanagrahyesu
tatsthattad-anijanatasamapattih — Quando a destruigdo de seus proces-
sos ¢ produzida, ocorre a fusdo da consciéncia com o perceptor [purusa,
o ser incondicionado], o instrumento de percep¢do [a propria conscién-
cia concentrada] ou o objeto percebido, assim como um cristal limpido
parece tingido pelo que lhe esta proximo.

O samadhi é para o Yoga o tnico conhecimento valido acerca da
natureza da realidade de um objeto, sendo as nossas cognig¢des habitu-
ais apenas processos autocondicionados de distragao e limitacao cog-
nitiva. O Yogasutra elenca os obstaculos ao exercicio da concentragao
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unidirecionada, gerados e nutridos pelos proprios processos habituais
do pensar e do sentir, que o yogi experimenta ao longo de seu treina-
mento no controle de si e que deve superar:

2.3 - avidydsmitdrdgadvesdbhinive§dh klesah — Os sofrimentos sdo:
ignorancia, egoidade, desejo, aversdo e apego a vida.

2.4 — avidyaksetram uttaresam prasuptatanuvicchinnodaranam — A ig-
norancia ¢ o campo fértil dos subseqiientes, quer estejam dormentes,
ténues, interrompidos ou exaltados.

5 - CoNCLUSAO

O meio para o controle dos préprios processos psiquicos habi-
tuais, a substituicao desses pela concentra¢ao profunda (com o auxi-
lio de um elenco de técnicas psicofisicas dedicadas a induzir o yogi a
derradeira jornada do autoconhecimento), com o intuito de produzir o
silenciamento de tudo o que for fendmeno mental —, tudo isso tem cons-
tituido um grande tema para investigacao filosofica e empirica no caso
do pensador indiano.

Mais do que fomento as questoes relativas a historia do desenvol-
vimento do pensamento humano, o estudo desses textos e dos repre-
sentantes de suas doutrinas deveriam ser acatados pela comunidade
académica como estudos de hipdteses plausiveis de respostas acerca
de questdes existencias ainda contemporaneas, e métodos como os do
Raja Yoga deveriam ser postos a prova pela investigagao cientifica.

Muitas escolas do pensamento indiano como o Yoga que aqui dis-
cutimos satisfazem nossos requisitos mais fundamentais para que as
consideremos como a tradicao sanscrita as considera: filosofias, ciéncias.

No caso do Raja Yoga e do Sarkhya, observemos que:

1. O sistema do yoga fundamenta-se num paradigma de reali-
dade e consciéncia que sustenta uma consisténcia filosofica
nos desdobramentos de suas constatagoes;

2. Estabelecido um paradigma de consciéncia e de realidade, o
Yoga procede com um sistema filosofico e empirico de inves-
tigagao dos processos da consciéncia ativa que permitem — e
delimitam — a experiéncia cognitiva habitual;
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3. Os processos da consciéncia ativa sao observados, descritos
e classificados conforme um modelo coerente de composigao
da subjetividade e da cognicao;

4. Existe método e propdsito nos procedimentos do Yoga; o ad-
vento da experiéncia do yogin em samadhi pretende corrobo-
rar os postulados acerca da natureza da consciéncia inicial-
mente inferidos pelo sistema.

Esperamos que o presente artigo possa, ainda que modestamen-
te, contribuir para as discussdes e motivar as pesquisas que envolvem,
na nossa cultura de chegada, as mesmas questdes relativas a natureza
do sujeito da experiéncia e dos processos mentais nela envolvidos, ao
introduzir alguns dos topicos essenciais da filosofia do Yoga.
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Nessa apresentacao iremos tratar sobre a ontologia das emogdes, dentro
do que se conhece como Hinduismo bhakti ou Hinduismo vaishnava. Nas es-
colas tradicionais do Hinduismo, os Sad-darshanas, existem dois sistemas de
hermenéutica: o Purva ou Karma Mimansa e o Uttara Mimansa ou Vedanta.

O Karma Mimansa procura interpretar os rituais € como que o karma
ou as acdes constituem a esséncia da realidade. Como antitese a ele, temos o
Vedanta, que estabelece o conhecimento (jiiana) como sendo mais importante
que a agdo (karma). Mas conhecimento do que? Para o Vedanta, a perfeicao
da existéncia humana ¢ obter conhecimento do Real ou Absoluto, que ¢ o Ser
e, em sanscrito, recebe o nome de Brahman. Athato brahma jijiasa. “Agora,
entdo, indague-se sobre o Brahman” (Vedanta-sitra 1.1.1).

A palavra brahma ¢é interessante, pois, vindo da raiz verbal brk “expan-
dir”, designa aquilo ou aquele que se expande mais que outros, até o infinito; ¢
o Brahman, o Absoluto. Contudo, entre as divindades do panteao hindu, ha ou-
tro Brahma, este um substantivo masculino, em contraposi¢ao ao Brahman que
¢ um substantivo neutro. O Brahma masculino se expande apenas até os limites
de nosso universo particular. Ele seria o “niimero um”, ou seja, o demiurgo, o
primeiro ser criado que surge de Narayana e da forma ao universo. O conceito
de um demiurgo também pode ser encontrado no pensamento cosmogonico
de Platao, onde designa o artesdo divino que, sem criar de fato o universo, da
forma a uma matéria desorganizada imitando as esséncias eternas. Assim como
em Plotino e Paulo, o demiurgo se identifica com o nous grego e o “Verbo”

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢ao XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 251-259, 2015.
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cristdo”, Brahma também atua com sua $akti (poténcia), que sdo os Vedas per-
sonificados, aquele conhecimento que possibilita a criaco.

O Vedanta, como um sistema de pensamento, estabelece a validade das
tradigdes ditas védicas, por seguirem as conclusdes das Upanisads. Qualquer
escola ou tradi¢do védica tem de se basear no Vedanta para ser considerada
genuina. Até recentemente era comum identificar esse sistema com uma das
escolas que o interpretava; especificamente a escola Advaita “nio-dual” de
Sarkara (788-820). Contudo, a existéncia de outras interpreta¢des do Vedanta
estabelece a pluralidade de visdes teoldgicas dentro do Hinduismo.

A escola que iremos apresentar aqui, e postula uma ontologia ou metafi-
sica das emogoes, ¢ uma das interpretacdes do Vedanta. Ela recebe o nome de
Acintya-bhedabheda “inconcebivel igualdade e diferenca”, e foi desenvolvida
no século XVI pelo santo Caitanya Mahaprabhu (1496-1534) com a participa-
¢do de seus mais importantes discipulos, os Gosvamis de Vrndavana.

Assim como o cristianismo ndo foi sistematizado por Jesus, mas por
Paulo, da mesma forma a filosofia e teologia de Caitanya foi estruturada prin-
cipalmente por esses discipulos. Dentre eles, destacaram-se os tedlogos Riipa
Gosvami (1493-1564) e Sanatana Gosvami (1488-1558) e seu sobrinho, o fi-
losofo Jiva Gosvami (1511-1596). Eles sistematizaram todo o pensamento de
Caitanya em obras magistrais.

Em especial destaca-se Riipa Gosvami, que também era uma grande es-
teta, um grande poeta, ¢ utilizou a linguagem da teoria estética indiana para
descrever a fenomenologia da mistica devocional (bhakti). A ciéncia estética
indiana foi organizada pelo sabio Bharata Muni na sua obra o Nafya-$astra, que
descreve a estrutura das diferentes artes estéticas, como a danca, o drama, a
musica, bem como a literatura. A influéncia da ciéncia estética indiana pode ser
encontrada até mesmo no cinema indiano, tanto nos filmes tradicionais como
nos de Bollywood. O Natya-sastra nos apresenta uma psicologia das emogdes
humanas, e deixa claro que a perfeicdo da arte € imprimir na audiéncia os senti-
mentos e emogdes dos personagens, dando mais preferéncia a experiéncia esté-
tica (denominada rasa) do que ao enredo da obra artistica.

Voltando para o Vedanta, nas suas diversas escolas interpretativas, po-
demos encontrar dois principais e distintos paradigmas ontoldgicos. Uma vi-
sdo que lembra Parménides e outra que lembra Platdo. A diferenca entre as
ontologias de Parménides e a de Platao estd no fato de que Parménides afirma
que o mundo sensivel das aparéncias, ou seja, 0 “ndo ser” ndo existe, ndo tem
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realidade, ao passo que para Platdo ele existe, mas apenas como sombra do
“ser verdadeiro.

Essa mesma distingdo ontologica pode ser encontrada entre o idealis-
mo do Advaita e o realismo das tradi¢des vaishnavas; vindo de Ramanuja
(1017-1137), passando por Madhva (1238—-1317) e chegando a Caitanya e
seus seguidores.

Também podemos fazer uma correlag@o entre as misticas do Cristianis-
mo, que se baseiam em duas teologias distintas: a negativa e a afirmativa. A
teologia “negativa” ou apofatica, encontrada principalmente em Dionisio Ae-
ropagita (século V e VI) e Maister Ekhart (1260-1328), tenta descrever Deus
pela negacdo, baseando-se no principio de que nada poderia ser dito sobre o
ser perfeito que € Deus. Seria uma tentativa de alcangar unidade com o Divino
através do discernimento, ganhando conhecimento de que Deus ndo ¢ (apo-
phasis), em vez de descrever o que Deus ¢é. Por sua vez, a teologia “afirmati-
va” ou catafatica, que pode ser encontrada em Sdo Boaventura (1221-1274) e
Inécio de Loyola (1491-1556), conduz a certo conhecimento de Deus e valo-
riza as emogdes que podem ser dirigidas a Divindade. No Vaishnavismo gau-
diya, com Riipa Gosvami e Jiva Gosvami, as emogdes também se apresentam
como parte da realidade do Real, do Ser Supremo e Absoluto.

No Vedanta esse Real, ontologica ¢ inconcebivelmente e ao mesmo
tempo “um” e “muitos”. Ele ¢ uma unidade plena de variedades infinitas e
eternas. O Rg Veda descreve isso: ekam sad vipra bahuda vadanti, “O Real é
um, mas os sabios descrevem-no de varias formas” (Rg Veda, 1.164.46).

O texto que a tradicdo vaishnava gaudiya se baseia é o Bhagavata
Purana, um dos principais Puranas, considerado por Caitanya como a in-
terpretacdo natural dos Vedanta-siitras. A afirmagdo que abre o Bhagavata
Purana (1.1.1) é a mesma instrugdo inicial do Vedanta-sitras (1.1.2): janmady
asya yatah “Deste (Brahman) ha a origem, etc.”. Ou seja, esse Brahman que ¢
o Real, e de onde tudo surge, onde tudo permanece e para onde tudo retorna.

Seguindo essa colocagdo sobre a natureza do Brahman, do Real, da
fonte e origem de todas as coisas, o Vedanta afirma que ele nao pode ser co-
nhecido pela razao, mas somente pela autoridade das escrituras, da revelacao.
sastra yonitvat “[O conhecimento do Brahman] tem origem nas escrituras”
(Vedanta-siitra 1.1.3).

Certamente, aceitar a autoridade das escrituras (S@stras) ndo ¢ mera-
mente aceitar o conhecimento de qualquer autoridade. Mas, aceita-lo da au-
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toridade dos que sao videntes, ou seja, daqueles que, com sua visdo intui-
tiva, com sua visdo mistica, em samadhi, tiveram experiéncia do Real. Por
essa razao o Bhagavata Purana explica: vadanti tat tattva-vidas tattvam yaj
Jjaanam advayam, brahmeti paramatmeti bhagavan iti Sabdyate, “Os videntes
conhecedores da Verdade nao-dual psicologico e plena de conhecimento, des-
crevem-Na como o Ser Absoluto [Brahman], a Alma Suprema [Paramatman]
e a Pessoa Todo-opulenta [Bhagavan]” (Bhagavata Purana. 1.2.11).

Esse verso explica que os “videntes da Verdade”, ndo os “crentes”, ex-
perimentaram o Real, e que eles descrevem essa substancia que € plena de
conhecimento (j7ianam) e nao-dual (advayam) de formas diferentes.

Do ponto de vista ontologico do Ser ou da Verdade (tattva), podemos
realizar que somente existe uma realidade. Mas do ponto de vista cognitivo da
consciéncia e estético das emogdes hd muitas realidades. Apesar de alguém
ser uma entidade tnica, um ser singular, ele se apresenta como muitas possibi-
lidades em seus relacionamentos. Ele é o amigo dos amigos, o filho dos pais, o
pai dos filhos, o esposo da esposa, etc. Do ponto de vista de bhava, da emogao.

Dessa forma, o Bhagavata Purana estabelece que ele € o Brahman para
0s que o realizaram através do conhecimento discriminativo (jiiana); ele é o
Paramatman para os que o realizaram através da contemplacao (dhyana); e ele
¢ Bhagavan para os que o realizaram pela devogdo amorosa (bhakti).

O Vaishnavismo gaudiya, especificamente a partir de Riipa Gosvami,
estabeleceu uma teoria de rasa, ou seja, das emocgdes estéticas do ser. Ele se
utilizou da linguagem psicologica encontrada na ciéncia estética do drama
de Bharata Muni.

Bharata Muni categoriza oito diferentes emocdes bdasicas (sthayr
bhavas): 1) rati, “amor”; 2) hasa, “riso”; 3) soka, “pena’”; 4) krodha, “ira”;
5) utsaha, “entusiasmo”; 6) bhaya, “medo”; 7) jugupsd, ‘“aversao”; e 8) vis-
maya, “admiracdo”'. Quando essas emogdes basicas ou determinantes (sthayr
bhavas) situam-se no contexto de outras emogdes complementares — como as
emogoes determinantes (vibhava), as emogdes consequentes (anubhdava) e as
emogoes transitorias (vyabhicari-bhava) — desenvolvem e transformam-se em
rasa. Rasa seria entdo a emog¢ao amadurecida, que tem gosto, que pode ser
desfrutada, que da satisfagdo. As emogdes basicas podem ser comparadas ao
alimento cru que nao da prazer, mas quando ¢ preparado, salgado, temperado
e levado ao fogo, chega ao nivel de ter sabor, ter gosto, ou seja, ter rasa. Os
oito rasas resultante e correspondentes sdo enumerados por Bharata Muni

1 Natya Sastra, 6.17.
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como: 1) sragara, “amor”; 2) hasya, “humor”; 3) karuna, “compaixiao”; 4)
raudra, ‘“faria”; 5) vira, “heroismo”; 6) bhayanaka, “terror.”; 7) bibhatsa, “re-
pugnancia”; e 8) adbhuta, “maravilha™.

Essa palavra rasa, que na nas artes dramaticas e poéticas traz o sentido
de “experiéncia estética”, ja podia ser encontrada nas escrituras, bem antes de
ser utilizada por Bharata Muni, e com o sentido de “gosto”, “sabor”, “dogura”,
etc. Mas foi nas Upanisads que o termo tinha um sentido claramente metafisi-
co. A preocupacao ontologica de busca do “ser” eterno e real, nas Upanisads,
que se sobressaiu as obtencdes religiosas transitorias dos rituais védicos, nos
Brahmana, em nada obstruiu a busca estética do “belo”. Desde a antiguidade
védica, as Upanisads j& questionavam sobre o Ser Absoluto: athato brahma
Jjijiasa, “Agora, portando, vamos questionar sobre o Absoluto™. Entretanto,
nessas mesmas Upanisads, apesar de também encontrarmos a palavra rasa
com o sentido de “esséncia™ e “sabor”, ela se associa com o conceito de
ananda “prazer” ou “bem-aventuranga”. Por isso, o Taittiriyopanisad iden-
tifica rasa, em seu sentido metafisico, com o Ser Supremo (Brahman): raso
vai sah, “Ele (o Ser), de fato, é rasa”. E, na sequéncia, conclui que: rasam hy
evayam labdhvanandi bhavati... esa hy evanandayati, “unicamente Ele (como
rasa) pode conduzir a bem-aventuranga’™.

Contudo, Riipa Gosvami, no Bhakti-rasamrta-sindhu, resgatando para
a experiéncia estética” o seu conteudo metafisico, apresenta uma nova classi-
ficagdo de rasa, em categorias primarias (mukhya rasas) e secundarias (gauna
rasas), para explicar a relacdo mistica entre a alma e Personalidade da Divin-
dade como sendo bhakti-rasa.

Essas duas categorias de bhakti-rasa somam o total de doze. Riipa
Gosvami, enumera primeiramente os cinco mukhya rasas ou rasas primarios
em: 1) santa-rasa, tranquilidade; 2) priti ou dasya-rasa, servidao; 3) preyan
ou sakhya-rasa, amizade; 4) vatsala-rasa, amor parental; ¢ 5) madhura-rasa,
amor conjugal®. Depois ele enumera os sete gauna rasas ou rasas secundarios
em: 6) hasya-rasa, comico; 7) adbhuta-rasa, maravilhoso; 8) vira-rasa, he-
roico; 9) karuna-rasa, compassivo; 10) raudra-rasa, furioso; 11) bhayanaka-
rasa, temivel; 12) vibhatsa-rasa, repugnante’.

2 Natya Sastra, 6.15.

3 Vedanta-sitra, S, 1.1.1
Chandogya Upanisad, 1.1.2.
Taittiriya Upanisad, 2.7.1
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Entdo a visdao do Vaishnavismo gaudiya sobre o Divino é que ele ¢
sac-cid-ananda. Porque ele ¢ sat, ele ¢ o Brahman. Porque ele ¢ sat e cit,
ele é o Atman ou Paramatman. Por fim, porque ele é sat, cit e ananda, ele é
Bhagavan, uma personalidade eterna, pleno de opuléncias e atrativos, que sao
objetos da reveréncia, admiragcdo e amor intimo das almas.

Nesse arcabouco metafisico, admite-se a existéncia de um mundo espiri-
tual identificado com Vaikuntha, ou com Vraja, um mundo real, eterno e arque-
tipico. Essa ontologia pode ser encontrada no Rg-veda, quando se descreve que
o plano material ¢ apenas um quarto da realidade (eka pada vibhuti) e 0 mundo
espiritual é trés-quartos: “Tal é a manifestagdo de Seu poder, mas o proprio Se-
nhor ¢ muito maior que isso. Todas as entidades vivas do Universo sdo somente
um quarto de Seu ser, outros trés quartos constituem a Sua natureza eterna no
Céu Espiritual”.® Contudo, essa realidade espiritual ndo pode ser conhecida pela
experimentagdo empirica ou pela razao, mas apenas pela revelacao.

Apesar de haver identidade ontologica entre todos os seres, a persona-
lidade tanto de Deus como das almas individuais (jivatma) também sao reais.
Sendo que a natureza da relagdo eterna entre ambos ¢ inconcebivel (acintya).
Ou seja, a postura metafisica do vaishnavismo gaudiya, como uma escola do
Vedanta, é considerar que: acintya-bhedabheda “inconcebivelmente ha uni-
dade e diferenca entre Deus e suas energias™.

Seria como a luz e o calor sendo, simultaneamente iguais e diferentes
do fogo. A prova disso é que nao cozinhamos com o fogo, mas com o calor,
nem iluminamos com o fogo, mas com a luz.

O mundo e as almas sdo reais, no sentido de serem eternos, assim como
Deus o é. Mas sua existéncia ¢ relativa e depende da existéncia de Deus. Esse
ponto € caracteristico do pensamento tantrico, onde se afirma que Deus e suas
Saktis sdo todos reais. Ou seja a realidade das energias divinas ndo ¢é ape-
nas fenomenoldgica, mas também ontologicamente reais. H4 uma passagen
nas Upanisad, afirmando que: parasya sSaktir vividhaiva Sruyate, svabhaviki
Jjiana-bala-kriyd ca, “a poténcia transcendental [do Senhor] ¢ multipla, tendo
a natureza inerente de conhecimento, poder e atividades”.’

6 Bhakti-rasamrta-sindhu, 3.1-5.
7 Bhakti-rasamrta-sindhu, 4.1-7.
8 Rg-Veda, 10.90.3..
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Sankara, descreve Maya, a emergia material como sendo real e irre-
al ao mesmo tempo. Ele denomina essa relagdo de anirvacanya, “indescriti-
vel”. Entretanto, Caitanya e os seus te6logos explicam essa relagdo com outro
nome, ¢ de outra forma: como sendo acintya “inconcebivel”. Ou seja, nessa
relagdo, a alma individual (jivarma) e Deus sdo inconcebivelmente iguais e
diferentes. A igualdade mantém a natureza ontologica da ndo dualidade. A di-
versidade mantém a possibilidade psicoldgica e estética dos relacionamentos.
Essa identidade, contudo, ndo pode ser confundida com o ego (aharkara),
pois ela ¢ eterna, enquanto que o ego ¢ temporario.

Na ontologia vaishnava, o mundo material ¢ um reflexo invertido do
mundo espiritual, se utilizamos a imagem, descrita na Bhagavad-gitd, de uma
figueira-de-bengala se refletindo na beira da dgua, onde os valores sdo inver-
tidos !°. Entdo, essa colocagdo nos mostra que todos os sentimentos, todas as
emogoes encontradas no mundo material sdo reflexos das relacdes existentes
com a Divindade absoluta, no plano espiritual; relagdes estas que na dimensao
material apenas existem entre os seres relativos.

O problema da existéncia material condicionada ¢ o ego, uma reflexao
pervertida da identidade espiritual da alma espiritual, nos faz sentir o centro
dessas relagdes. Essa ontologia ¢ bem distinta da proposta pelo impersonal-
ismo indiferenciado (nirvisesa) e do niilismo (sunya-vada), que identifica a
causa do sofrimento como o desejo.

A tradigdo Vaishnava gaudiya considera que o problematico ndo ¢
as emocdes ou os desejos em si. O problema ¢ o objeto dos desejos e das
emogodes. Se esse objeto ¢ temporario, temos o sofrimento. Mas quando o
objeto ¢ eterno, temos outra situagao.

Foi nesse contexto da natureza ontologica das emogdes que Riipa
Gosvam1 apresentou a sua teoria de rasa. Para ele, rasa expressa estetica-
mente, na dimensao material (da vida e da arte), um reflexo do relacionamento
que a alma espiritual tem com a Divindade, na dimensao espiritual.

Na tradigdo Vaishnava gaudiya, ha uma processo metodologico
(sadhana) para se visualizar e reconstruir a realidade espiritual através da
meditacdo. Assim como em algumas tradi¢des do yoga tantrico busca-se a
construgdo do corpo diamantino (vajra-deha), na tradigdo Vaishnava gaudiya

o Svetasvatara Upanisad, 6.8.

0 Bhagavad-gita, 15.1-4.
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— considerada como uma sintese do tantra (agama) e do vedanta (nigama) —
também se busca o desenvolvimento do corpo espiritual (siddha-deha). 1sso
se processa pelo bhajana, que ¢ a meditagdo nas atividades (/ild) de Krsna e de
seus associados eternos (parisads).

Nessa tradicao considera-se que Bhagavan, a Personalidade Suprema
da Divindade em seu aspecto intimo e doce de Krsna ou Govinda — o objeto
do amor mistico devocional —, manifesta seus passatempos (/i/as) na dimen-
sdo material para atrair as almas condicionadas de volta para sua natureza
espiritual original. Esse aspecto pessoal da Divindade ¢ diferente do aspecto
majestoso e reverencial das suas encarnagdes como Visnu ou Narayana. Algo
similar pode ser encontrado na mistica sufi (islamica), onde Deus também ¢
visto de duas formas: uma respeitosa e outra intima.

Dessa forma podemos ver que, com Krsna, temos um Deus que Nietzsche
ndo teria dificuldade de aceitar. Nietzsche afirmou que “s6 aceitaria um Deus
que dancgasse”. Krsna, que além de dangar flauta ndo seria um Deus apolineo
como Visnu. No Vaishnavismo, o aspecto apolineo da Deidade seria Visnu, o
dionisiaco seria Krsna. Isso pode ser encontrado na mistica apresentada por Cai-
tanya e sistematizada por Riipa Gosvami no século XVI. Desde os tempos védi-
cos e classicos, Visnu foi sempre o objeto da admiragio e reveréncia. Mas agora,
em Krsna, a Divindade surge como o objeto do amor apaixonado da alma.

Concluindo podemos fazer um paralelo com Hans-Georg Gadamer com
Riipa Gosvami, quando utilizam a metafisica para restaurar a paixado pela ver-
dade na filosofia em culturas ameagadas pela indiferenca do ceticismo. Riipa
Gosvami apresenta a mistica de bhakti, no contexto de uma verdadeira rena-
scenca, na India medieval, que influenciou até os dias de hoje a religiosidade
popular da ndia. Também temos um vislumbre disso na mistica de inspiragdo
inaciana, que com sua meditagdo buscando a “imitacdo de Cristo” utiliza a
paixao das emogdes para alcancar Cristo.

Com isso, apresentamos uma visdo bem concisa da metafisica ou onto-
logia das emogoes apresentada pela tradicdo de bhakti, que como um sistema
de yoga, indica e conduz a perfeicdo de uma relagdo de devogao com a Divin-
dade Suprema.
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A explicacao Dretskeana do poder
causal da informacgao

Francisco Dario de Andrade Bandeira
Universidade Federal do Ceard

No mundo moderno, muita gente faz aquilo a que se chama
“Trabalho de Informagao”. Tornou-se frequente ouvir em diferentes
espagos de convivéncia a referéncia a nossa época como “Sociedade
da Informagao” ou “Era da Informacao”. Esses termos cobrem uma
intensidade de dominios: engenheira, trafego ferroviario, quimica,
empresas e organizagoes, relagoes sociais, etc. De modo geral, todos
processam informacao em seu suas atividades didrias. Como ressalta
Deutouzos (1998), esta é uma época em que todos precisam e falam de
informacao, mas a rigor, imp0e-se a pergunta: o que é mesmo informa-
¢ao? Dertouzos (idem) chama a atengao para o fato de nao ser facil de-
finir a informacgao, no entanto, destaca alguns pontos-chave sobre sua
natureza. Para ele, os humanos lidam com informagao em trés niveis:
primeiro, nos a recebemos por meio dos sentidos. Depois, a processa-
mos no sistema nervoso e, em seguida, de um modo ainda largamente
desconhecido, no cérebro. Também a geramos, quando o cérebro orde-
na ao corpo que fale, gesticule etc.

No século XX, em especial apds a década de 1940, as pesquisas
sobre a necessidade, a busca e 0 uso da informacao se intensificaram.
Mas por que as pessoas precisam de informagao? O que existe de in-
trinseco na informacao que justifique tal demanda? Uma vez que as
pessoas obtém informacao, o que podem realizar? Ha uma definigao

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Colegao XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 260-266, 2015.
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que abarque as diversas nog¢oes do termo informagao? Vejamos como
os estudiosos tém respondido a estas questoes.

A principio, segundo Choo (2011 p.20) a consciéncia da neces-
sidade de informagao surge com sentimentos de duvida e intranqui-
lidade sobre a propria capacidade de dar sentido a experiéncia. Esses
sentimentos vagos podem solidificar em questdes ou topicos bem de-
finidos, capazes de desencadear a busca da informacado. A busca da
informagao é o processo pelo qual o individuo procura obter infor-
magOes com o proposito definido, de modo a mudar o seu nivel de
conhecimento. Em relagao ao uso da informacao, quando o individuo
seleciona e processa a informagao, isto muda a sua capacidade de dar
sentido a uma experiéncia de agir ou reagir a luz desse novo conhe-
cimento. Segundo o estudioso (idem p.21) pesquisas indicam que o
comportamento das pessoas que buscam e usam a informagao pode
ser analisado em trés niveis: situacional, cognitivo e nivel afetivo. Para
Choo (idem), no primeiro nivel se observa como as demandas do tra-
balho moldam a necessidade e o uso da informacgao. No nivel cognitivo
o foco recai sobre como a informacao é usada para suprir diferentes la-
cunas de conhecimento. Por fim, no terceiro nivel, examinam-se como
as emogoes e o estado psicoldgico influenciam a busca da informagao.
Portanto, resume Choo (2011 p.21): “a necessidade, a busca e o uso da
informagao sdo determinados pelas demandas do trabalho e do am-
biente social, pela lacuna de conhecimento do individuo e por sua ex-
periéncia emocional.”

Diante dessa teia de interesses e usos da informacao, fica eviden-
te que tal entidade possui poder causal. Isto nos remete diretamente
ao conceito de causalidade. Nesse sentido, procuramos apresentar a
explicagao oferecida por Fred Dretske sobre o poder causal da infor-
magao, ou seja, como a informagao pode gerar/causar conhecimento.
Visando situar o leitor no ambito da abordagem semantica de dretske-
ana, apresentamos de modo introdutdrio o projeto informacional do
filésofo na obra Knowledge and The Flow of Information (1981).

Na busca por uma taxonomia da informacdo, Gonzalez et al.
(2004) tém proposto uma analise do conceito de informacao através de
duas vertentes principais que marcam as pesquisas sobre a informa-
¢ao: 1. A teoria matematica da comunicagao, MTC (Mathematical Theory
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of Communication) e 2. As teorias de cunho epistemoldgico e ontologico.
Em relagdo a vertente que recorre a MTC, Adams (2005) ressalta que
“se concentra principalmente nas condi¢des envolvidas no processo de
producao e transmissao de mensagens”. Nesse sentido, parece tratar-
-se mais de uma teoria da transmissao da informacao do que de uma
explicagao da sua natureza. Quanto a investigacdo epistemoldgica e
ontoldgica da informacgdo, é importante lembrar: “informacao ¢é in-
formagao, nao matéria nem energia. Nenhum materialismo que nao
admite isso pode sobreviver nos dias atuais” (WIENER, 1965 apud
GARDNER, 2003, p. 36). Ao conceituar a teoria da informagao, Adams
(2005) destaca que informacao é uma entidade objetiva (independente
da mente): pode ser gerada ou transmitida por meio de mensagens
(palavras e enunciados) e outros recursos ao alcance dos sujeitos do
conhecimento (intérpretes). O carater objetivo da informagao logo des-
pertou o interesse de filosofos e cientistas cognitivos para desenvolvi-
mentos epistemologicos e semanticos. Ainda de acordo com Adams
(2005) o fato de que as mensagens podem conter informagdo sobre o
que esta ocorrendo em outra parte sugere “a possibilidade de reverter
o sentido de uma mensagem (ou pensamento) as origens informacio-
nais em seu ambiente”. A realizacdo dessa tarefa caberia a uma teo-
ria semantica da informacao. Nesse sentido, Gonzalez e seus colegas
(2004, p. 9) destacam o papel de Fred Dretske:

Os estudos de uma abordagem contemporanea da semdantica in-
formacional, amplamente conhecida pelos filésofos da mente e
cientistas cognitivos, foi originalmente elaborada por Dretske
na obra Knowledge and The Flow of Information (1981), que abor-
da problemas relativos a Teoria do Conhecimento, a partir da
perspectiva informacional... Nessa abordagem o conhecimento
é descrito como “crenca fundada em informagao”. Aquilo que
daria veracidade e justificaria uma crenga culminando em conhe-
cimento empirico, perceptual seria a informagao.

Para Dretske (1981), falar de informacao ¢ falar de algo ao mes-
mo tempo abstrato, objetivo e quantificavel. Para lidar com essas carac-
teristicas da informacao, Dretske recorre a MTC. Para ele, embora essa
teoria ndo nos diga o que € informacao, pode fornecer através de sua
estrutura subjacente, quando devidamente complementada, uma ge-
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nuina teoria semantica da informagao. De fato, segundo Adams (2010),
a MTC busca medir a quantidade de informacao gerada por uma men-
sagem e a quantidade que se transmite na sua recepgao, expressando
essas medidas em termos de reducao de incertezas. Para Dretske, isso
possibilita que a MTC seja utilizada em estudos cognitivos e seman-
ticos. Ele argumenta que a MTC fornece uma medida para identifi-
car quanta informagao pode ser associada com um estado de coisas e
quanto dessa informagao nos alcanga.

Tomando como exemplo uma situagao em que uma pessoa de-
vera ser escolhida por sorteio dentre oito candidatos, e digamos que H
foi o escolhido, Dretske esclarece como podemos calcular a quantidade
de informacao gerada pela redugao de n possibilidades susceptiveis
(igualmente provaveis) para 1. Se S — a origem — é algum mecanismo
ou processo cujo resultado é a reducdo de n possibilidades para 1, e
nos escrevemos I(S) para indicar a quantidade de informagao associa-
da com S, ou gerada por S, entao temos que I(S) = log,n. Entao, no
exemplo, a quantidade de informagao transmita pela situagao € log,8,
isto é, 3. Portanto, em condi¢des 6timas, a mensagem de que H foi a
pessoa sorteada carrega 3 bits de informacao.

Segundo Dretske, alguns podem objetar dizendo que esse exem-
plo depende do uso da linguagem. Assim, o sentido da andlise da in-
formacao derivaria da plausibilidade de que alguma situacao esteja
sendo comunicada por meio de simbolos linguisticos (por exemplo,
o nome H). No entanto, Dretske responde que: “A maneira pela qual
isto se aplica a teoria da transmissao de informagoes por significados
linguisticos ¢ a mesma que se aplica a transmissao de informacgdes
por quaisquer meios. Esta generalidade é um dos seus pontos fortes”
(DRETSKE, 1981, p.21).

Dando um passo adiante, Dretske entdo, discute os aspectos re-
levantes da teoria da comunicagao para uma teoria semantica da in-
formagao. Segundo ele, o que se aprende, ou se pode aprender a partir
das informagdes transportadas por um sinal, depende, em parte, do
que ja se sabe sobre as possiveis alternativas. A informacao sempre
informa sobre uma possibilidade selecionada dentro de um espago
mais amplo de possibilidades. Dessa forma, quando a informagao é
comunicada, o receptor s6 pode reconhecé-la se ja tem conhecimento
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sobre esse espago de possibilidades. Nao se deve, porém, confundir
informagao com significado. Para Dretske, pelo menos em seu sentido
literal, significado € algo convencional, ao passo que informagao € algo
que depende de regularidades causais existentes no mundo natural.
Desse modo, um estado de coisas que nao tem significado em sentido
convencional pode fornecer quantidades substanciais de informacao.
Por exemplo, os circulos que se formam transversalmente no tronco
de uma arvore fornecem informacgao sobre a idade dessa arvore. Isso
acontece porque ha uma conexao causal entre o envelhecimento da
arvore e a formacgao dos circulos.

Assim, chegamos a um ponto central da teoria de Dretske. Como
apontam Gonzalez et al (2004, p.9) “diferentemente dos teéricos da in-
formagao, a preocupacgao de Dretske reside na tentativa de explicar o
aspecto significativo da informacao subjacente as crengas que funda-
mentam o conhecimento vinculado a percepcao”. Para isso, Dretske
tenta identificar um sentido nuclear da palavra ‘informagao’. Nesse sen-
tido, informagao é algo capaz de produzir conhecimento. Esse modo de
entender a palavra ‘informacao’, contudo, nao deve ser tomado como
uma definicao da palavra. Nao ¢ ‘informagao” que deve ser definida
em termos de ‘conhecimento’, mas o contrario. De fato, para Dretske,
conhecimento nada mais é do que crenca justificada por informacao.

E importante notar como essa definigao contrasta com a definigao
classica segundo a qual conhecimento € crenca verdadeira justificada.
Por que a definigao dretskiana ndo menciona uma condigao relativa
a verdade da crenca? E simples, para Dretske, a informagao sempre é
verdadeira. Para ele, desinformac¢ao nao € uma variedade de informa-
¢ao. Isso ocorre porque, na teoria semantica dretskiana, a informacao
¢ determinada por uma relagdo nomica entre dois eventos ou estados
de coisas. Um evento Y fornece informag¢ao sobre um evento X se ha
uma relagdo ndmica entre X e Y. Nas palavras de Dretske (1981, p.65):

Se existe uma correlagdo necessaria entre os eventos X e Y, de
tal forma que uma mudanca especifica em X produz uma mu-
danga, igualmente especifica em Y, com probabilidade condi-
cional =1, e se tal mudanca é registrada em Y, entao Y carrega
informacao sobre X.
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Uma consequéncia importante dessa concepcao é que uma men-
sagem sO contard como informacao se ela descrever o estado da fonte
com uma probabilidade de 100 por cento de acerto. Segundo Gonzalez
et al. (2004, p.9) tal exigéncia, da probabilidade condicional =1, que ex-
pressa uma correlagdo nomica entre X e Y, constitui para Dretske (1981,
p-104-105) uma caracteristica intrinseca das rela¢des informacionais.
Ele adverte que se a probabilidade for menor que =1 a ambiguidade
entre os elos de uma cadeia de comunicagao, por menor que seja, con-
duzird a um estado em que certos elos desta cadeia nao terao nenhuma
informacao sobre a fonte.

Dretske (1981) enuncia isso mais claramente, no capitulo 3. Supo-
nha, por exemplo, que s é F. Segundo nosso autor (p. 63-64), para que
um sinal fornega informacgao sobre um estado de coisas, ele deve carre-
gar tanta informacao sobre s como seria gerada por s sendo F; além dis-
so, s deve ser F e a quantidade de informagao carregada pelo sinal deve
ser gerada pelo fato de s ser F e nao pelo fato de s ser G, por exemplo.
Dretske acredita que essas trés condi¢des sao satisfeitas pela seguinte
defini¢ao de ‘contetdo informacional’: “Um sinal r carrega a informacao
de que s é F se e somente se a probabilidade condicional de s ser F, dado
r(ek), ¢ 17 (DRETSKE, 1981, p. 65), onde k é o que o destinatario ja sabe,
previamente, sobre as possibilidades relativas a s. Fica claro, portanto,
que a exigéncia de probabilidade condicional =1 é fundamental para
a defini¢ao dretskiana da informacdo. Entretanto, como veremos logo
mais, ela é também o ponto mais criticado de sua teoria.

Uma vez que Dretske estabelece um vinculo entre informacao
e conhecimento, ele pode aplicar a ideia de informagao para solucio-
nar questoes de epistemologia. De fato, grande parte de seus esforgos
¢ para explicar o poder causal da informacgao, ou seja, explicar como
uma informacao pode gerar conhecimento.

Uma vez que Dretske estabelece um vinculo entre informacao
e conhecimento, ele pode aplicar a ideia de informagao para solucio-
nar questdes de epistemologia. De fato, grande parte de seus esforgos
¢ para explicar o poder causal da informacdo, ou seja, explicar como
uma informagdo pode gerar conhecimento. Essa questao € intrigante
porque a informagao é uma entidade abstrata, mas o conhecimento é
algo que podemos usar para fazer agoes concretas no mundo. Dretske
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tenta esclarecer essa questao com alguns exemplos. Primeiramente, ele
imagina uma situagao em que um espiao escuta trés batidas na porta e
apos um breve intervalo, escuta mais trés. O espido logo entra em pa-
nico, pois cré que estd em perigo. Fica claro que essa crenca do espiao
¢é gerada a partir da informacgao que ele recebe através das batidas na
porta. Mas como, exatamente, se da a conexao causal entre a informa-
¢ao e a crenga? Dretske explica que ela se d4 através de certas proprie-
dades concretas do sinal. No caso das batidas, ndo é a amplitude ou
quantidade dos sons que é significativa. E o padrdo temporal que se
constitui no recurso de transporte de informagao. A crenga do espidao
de que estd em perigo € causada pelo fato de reconhecer esse padrao
temporal. E, portanto, essa propriedade temporal do sinal que causa a
crenga. Agora, além disso, Dretske afirma que o poder causal da infor-
magao transmitida por um sinal r, equivale ao poder causal de certas
propriedades concretas de r. No caso do espido, se concordamos que a
crenga € causada pela propriedade temporal das batidas na porta, de-
vemos admitir que ela é causada também pela informagao transmitida
através das batidas, pois o poder causal da informacao é equivalente
ao poder causal da referida propriedade do sinal. Podemos assim con-
cluir que a informagao ¢ a causa da crenga. E, além disso, se tal crenga
¢ causada por informacao, dentro da visdo de Dretske, ela pode ser
considerada conhecimento.

Alguém pode se perguntar: Como Dretske concebe o conceito
de causa destacado no referido exemplo? Adams (2014) nos explica
de modo enfatico: “E claro que Dretske pensa a causacdo como causa
necessaria. De modo que, se X causa Y e se X € necessario para a ocor-
réncia de Y, entao se X acontece, segue-se Y”.

Ha ainda um importante elemento que esta em jogo na defini-
¢ao Dretskena de causa no exemplo apresentado, como destaca Pereira
(2014): deve se ter claro que a nogao de “causa” no caso acima, antes de
mais nada, visa estabelecer uma conexao entre as duas principais con-
di¢des para o conhecimento (até entao desconexas pela teoria tripar-
tite): verdade e crenga. Ou seja, ha conhecimento nao apenas quando
ha crengas verdadeiras, mas apenas quando a crenga for causada (de
forma apropriada) pela sua verdade (o fato que ela exprime).
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DESCRIQAO DO TEMA: FUNDAMENTANDO CONCEITOS

Os debates sobre a natureza do tempo ou, mais radicalmente, so-
bre sua realidade, sempre se apresentaram como centrais para a filoso-
fia, sobretudo para a metafisica. Em que consiste o tempo? Ele existe de
forma independente? E possivel diferencia-lo formalmente do espago?

No inicio do século passado, McTaggart trouxe grandes contri-
buigOes para estas questdes. Muito embora defendesse a irrealidade do
tempo, suas reflexdes foram fundamentais para a filosofia do tempo no
século XX. Ele comeca por observar que:

Posicdes no tempo, como o tempo aparece para nos prima facie,
sao distintas de dois modos. Cada posigao é Anterior e Posterior
a alguma das outras posigoes (...) em segundo lugar, cada posi-
¢ao é Passado, ou Presente ou Futuro. As distingdes da primeira
classe sdo permanentes, embora as ultimas ndo o sejam. Se M
foi alguma vez anterior a N, ele é sempre anterior. Porém, um
evento que é agora presente foi futuro e sera passado. (MCTAG-
GART, 1908)

A partir destas duas possibilidades de posi¢des no tempo, a sa-
ber, anterior e posterior, e passado, presente e futuro, McTaggart elabora as
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duas séries que se tornariam paradigmas nas discussoes sobre o tem-
po: respectivamente, a série B e a série A. Nelas, o conceito de mudanga,
fundamental para McTaggart, apresenta-se de forma diferente. Para
entender melhor esta diferenca, no entanto, convém esclarecermos a
distin¢do entre propriedades intrinsecas e extrinsecas.

De forma simplificada, podemos dizer que temos propriedades
intrinsecas em virtude do que somos. Em contrapartida, nossas pro-
priedades extrinsecas refletem a forma como interagimos com o mun-
do (WEATHERSON & MARSHALL, 2013). Deste modo, a massa de
um corpo seria intrinseca, enquanto o peso (dependente da aceleragao
da gravidade) seria extrinseco. A isto, Lewis acrescenta o seguinte:

Uma proposicao que atribui propriedades intrinsecas a alguma
coisa é inteiramente sobre esta coisa; enquanto uma atribuicao
de propriedades extrinsecas nao € inteiramente sobre esta coisa,
embora possa ser sobre um todo maior do qual esta coisa é uma
parte. Se algo tem uma propriedade intrinseca, entao qualquer
duplicata perfeita também a tem. Mas duplicatas situadas em
contextos diferentes, diferem quanto a suas propriedades extrin-
secas. (LEWIS, 1983)

Com relagao as séries temporais, temos esta distingao fundamen-
tal: a mudanga, na série A, é vista como intrinsecamente temporal, en-
quanto na série B ela ndo ocorre no tempo, propriamente, mas sim nos
eventos, ou mais precisamente, na passagem de um evento para outro.
E, portanto, extrinseca. Passemos, agora, a uma descri¢ao mais apro-
fundada dessas séries.

ASs SERIES TEMPORAIS

A série A descreve um tempo no qual ha uma referéncia funda-
mental: o presente. Diante desta referéncia, eventos futuros se tornam
cada vez menos futuro, para por um breve instante serem presente e,
depois, passado e cada vez mais passado. Ha, portanto, um movimen-
to inexoravel do presente em uma determinada diregao. E, gragas a
esse movimento, ha passagem do tempo.

Olson ressalta que a passagem do tempo nao pode ser literal-
mente um tipo de movimento:
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Movimento é mudangca de posicao espacial, e o presente s6 pode
se “mover” no tempo. Trata-se, na melhor das hipoteses, de
um tipo metafdrico de movimento, semelhante ao aumento da
temperatura ou dos precos. A verdade literal é que o tempo e
os eventos mudam na sua diregao temporal e na separagao do
presente (OLSON, 2009)

Ou seja, 0 “movimento” é uma deriva¢ao da diregao temporal e
da posi¢ao com relagao ao presente. Esta é a visdo dinamica do tempo:
passado, presente e futuro sao aplicaveis as coisas de modo somente tem-
poral e sao, por natureza, fugazes (OLSON, 2009). Assim, proprieda-
des desse tipo sao intrinsecamente temporais, garantindo a mudanca e
o fluxo puramente no tempo.

Por outro lado, a série B apresenta apenas os conceitos de anterior
e posterior para descrever o tempo. O presente representa somente um
indexical, ou seja, o ponto de vista de alguém que enuncia algo sobre
um evento. Assim, agora, ou presente, teriam a mesma fungao de eu, aqui
e isto: duas pessoas que pronunciem uma sentenca contendo o mesmo
indexical podem dizer coisas diferentes (BRAUN, 2012). Desse modo, o
tempo presente nao possui nenhum privilégio sobre outros tempos, as-
sim como aqui ndo possui privilégio sobre outros lugares. Como, entao,
pensar o fluxo do tempo na série B, uma vez que nao ha um presente
referencial que transforma o status temporal de todos os eventos que o
circundam? Defensores da série A sustentam que so nela o fluxo € pos-
sivel. Mellor, no entanto, apresenta a seguinte critica a essa perspectiva:

Em primeiro lugar, uma vez que o fluxo do tempo, se é que ele
existe, distingue o tempo do espaco, ele € tanto intrinseco quanto
local. Mas em segundo lugar, ele sé dara a diregao do tempo ao
distinguir anterior de posterior. E por isso que tedricos da série
A pensam que o sentido intrinseco de uma série de eventos ¢ es-
sencialmente ligado a distin¢ao entre passado, presente e futuro.
A precede B porque A é passado enquanto B é presente (Broad,
1923). Eles estdo errados: localiza¢des na série A sao distingui-
veis somente por o quao anteriores ou posteriores elas sao com
relacdo ao presente. (MELLOR, 2009).

Ou seja, os conceitos de anterioridade e posterioridade sao fun-
damentais para que possamos definir a dire¢do em que o tempo flui,
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mesmo na série A. Além disso, qualquer instante na série A s6 pode
ser distinguido de outro se analisarmos o quao anterior ou posterior
ele esta em relacao ao presente. Uma vez que o presente é indexical e,
portanto, nao pode ser considerado como intrinseco ao tempo, ja que
depende de um enunciador, temos que a série A € perfeitamente redu-
tivel a série B: podemos substituir afirmagdes do tipo (1) alguns momen-
tos sdo presentes e (2) tudo que é presente um dia se tornard passado por (1%)
alguns momentos sdo localizados em t e (2¥) para qualquer evento localizado
em t, qualquer evento depois de t é posterior a t. Apesar de (1) e (2) pare-
cerem implicar que o tempo muda com relagao a sua “presentidade”,
(1*) e (2*) ndo descrevem nenhum tipo de mudancga: “nés podemos
usar linguagem com marcadores temporais, e ter crengas temporais,
sem nos comprometermos com a realidade da passagem do tempo”
(OLSON, 2009).

QUESTAO CENTRAL

Ora, a série B, em ultima anadlise, nega a realidade do fluxo do
tempo, convertendo-se em um simples encadeamento de eventos em
uma dimensao. Trata-se de uma visdo estatica, eternalista, do tempo.
Mas, se nao ha um movimento do presente em dire¢ao ao futuro, que
aproxima os eventos futuros deste limiar presente para depois afasta-
-los cada vez mais para o passado, cabe a pergunta: como é possivel
pensar a direcionalidade na série B? Se nao ha ponto de referéncia, a
principio nao temos critério para diferenciar um evento anterior de um
evento posterior. Todos estdo, igualmente dispostos na série e a seta do
tempo poderia apontar em qualquer direcao.

Nestes termos, sem determinarmos uma seta temporal, o tem-
po seria equivalente a uma dimensao espacial: eventos dispostos na
série teriam as mesmas propriedades formais que pontos dispostos em
uma reta. Ambos sao transitivos: aRb » bRc @ aRc, ambos sao irrefle-
xivos: 7 aRa. E com relacdao a simetria, ambos seriam simétricos. Note
que em apenas uma dimensao espacial, nao é possivel determinar rela-
¢oes do tipo “estar a direita ou a esquerda de”, é necessario um ponto
fora dareta, o que geraria uma segunda dimensdo. Se ndo houver uma
forma de se estabelecer, em pelo menos uma relagao entre eventos,

270



CONDIQGES DE DIRECIONALIDADE TEMPORAL EM UMA
PERSPECTIVA ETERNALISTA: O PROBLEMA DA ENTROPIA

que um deles é anterior e outro é posterior, ndo é possivel estabelecer
a direcionalidade do tempo e, portanto, ele ndo seria diferente de uma
dimensao espacial.

HirOTESE

A hipotese que serd investigada nesta pesquisa € a seguinte: para
resgatar a direcionalidade da série B, é necessario recorrer a proces-
sos irreversiveis, extrinsecos ao tempo. Griinbaum ressalta que “ é
claro, agora, que a natureza do tempo ndo é algo a parte das particula-
res espécies de processos que se manifestam no universo. Ao contrario,
a natureza do tempo esta alicercada no carater mesmo desses proces-
sos” (GRUNBAUM, 1975). Mas a que processos nos referimos? Neste
ponto da pesquisa, estou investigando a entropia como uma espécie
de seta termodinamica do tempo (MELLOR, 2009).

A entropia oferece uma contribui¢do importante, uma vez que
sempre aumenta em um sistema isolado termicamente: “A entropia de
um sistema termicamente isolado nunca diminui, de forma que se em
t1 ela é menor do que em t2, entdo t1 é anterior a t2.”(MELLOR, 2009).

Por exemplo: Coloque uma barra de ferro em cima de uma cha-
ma por meia hora. Coloque uma outra em um freezer durante o mes-
mo periodo. Remova as duas dos seus locais originais e coloque-as
em contato uma com a outra. Em um breve periodo de tempo, a mais
quente perdera calor para a mais fria. O novo sistema combinado, com
duas barras vai se estabilizar em um novo equilibrio, que sera interme-
didrio entre as temperaturas originais das barras e, eventualmente, vai
se equilibrar com a temperatura do ambiente.

Nao esta claro, no entanto, se a termodinamica ¢ um explanan-
dum (ou seja, que sua assimetria deve ser explicada pelo tempo, ou se
¢ um explanans: isto &, a sua propria assimetria € a base para entender
as relagoes temporais. (CALLENDER, 2011)

Além disso, o problema com essa seta da entropia é que nada esta
totalmente isolado termicamente: a entropia de muitas coisas pode di-
minuir. Essas diminui¢des podem ser compensadas em outras partes,
mas para ter uma unica diregao, é necessdria uma seta cosmoldgica,
que daria ao tempo uma direcao global, uma vez que somente o uni-
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verso pode, por definigao, ser tomado como um sistema termicamente
isolado, uma vez que ndo hd nada fora dele (MELLOR, 2009). Deste
modo, a direcionalidade dada ao tempo pela entropia, além de ser ex-
trinseca, nao pode ser local, apenas global (Zeh, 2007). Assim, perde-se
a possibilidade de determinar, entre dois eventos especificos, qual é o
anterior e qual é o posterior. Pode-se, no entanto, ter a entropia como
um guia, um balizador de que um dado processo é mais ou menos re-
versivel e, assim, por indugao, se estabelecer uma diregao.

Entretanto, é possivel ter uma visao um pouco mais otimista com
relagdo ao uso da entropia como recurso para o estabelecimento da
direcao temporal. O fato dos sistemas locais nao serem perfeitamente
isolados apenas contribui para o fato de que eles interagem constante-
mente, tendendo a uma desordem cada vez maior. Dessa forma, cada
novo equilibrio atingido em um sistema € seguido por um equilibrio
de outro sistema mais complexo, com maior entropia.
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INTRODUCAO

Quentin Meillassoux (47 anos), filésofo e professor da Universi-
dade de Paris, tem ganhado notoriedade, recentemente, pelas ideias
originais do movimento atual que ficou conhecido como realismo
especulativo, e que representa um contraponto as correntes mais in-
fluentes da filosofia contemporanea, especialmente no que Meillas-
soux chama “filosofia do acesso”, isto €, a abordagem filosofica segun-
do a qual s6 temos acesso a correlagao entre pensamento e ser, nunca
a uma esfera ou a outra, isoladamente, o que, para o autor, redunda,
ainda que discretamente, em um antropocentrismo. Aluno de Alain
Badiou, Meillassoux propde uma inclusao de problemas da filosofia da
matematica em problemas de ordem ontoldgica, na tentativa de retirar
o privilégio humano sobre o real, em uma espécie critica ao idealismo
e mesmo de um retorno ao realismo, entretanto, imerso em uma mol-
dura filosofica contemporanea.

No livro After Finitude (2008), Meillassoux elabora seu empre-
endimento especulativo fundamentalmente como uma oposigao ao
“correlacionismo” — nome dado pelo proprio autor a abordagem filo-
sofica oriunda de Kant, e desenvolvida principalmente por Husserl,
Merleau-Ponty e Heidegger, caracterizada por Meillassoux como uma
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emblematica insuficiéncia em lidar com problemas atuais com que a
filosofia contemporanea cada vez mais se depara. Envoltos em um fun-
damento fenomenoldgico pautado pela inseparabilidade entre mente
e mundo, grandes mestres da filosofia continental, mesmo quando tra-
tam de se afastar do idealismo, ndo conseguem fugir a finitude essen-
cial que se encerra na discussao sobre a correlacao (pensamento-ser), e
sua inegavel refutagao da ideia de absoluto.

De maneira bastante ousada, Meillassoux busca uma via diferen-
te para as questoes de Kant e mesmo as de Hume sobre a relagao entre
necessidade e entendimento. Se para Hume, nossa crenga na necessi-
dade baseia-se unicamente no habito e nas experiéncias, e nao possui
fundamento racional, e se para Kant as leis sao necessarias por causa
da faticidade da representacao, para Meillassoux, é a nossa propria
crenga na necessidade que deve ser investigada. Pode ndao haver ne-
cessidade alguma, diria. Ou pode ser que a tnica necessidade seja a
contingéncia (Meillassoux, 2008, p. 76).

Segundo Alain Badiou, o pensamento de Meillassoux traz como
contribuigao, dentre outras, uma énfase no carater contingencial da
realidade, isto é, apresenta a necessidade da contingéncia como o fun-
damento ontoldgico para uma filosofia que pretende dar conta dos
problemas do mundo. Entretanto, nao o faz de modo algum ao estilo
dos kantianos extremados, chamados correlacionistas fortes, nem tam-
pouco de modo pré-critico como a metafisica classica. Sua abordagem
¢, como o proprio autor enfatiza, especulativa, o que redunda numa
faticidade nao fatual, numa contingéncia essencial.

Como Kant, Meillassoux salva a necessidade [...] 16gica. Mas
como Hume, garante que nao haja uma fundacao aceitavel para
a necessidade das leis da natureza.

A prova de Meillassoux [...] demonstra que sé ha uma coisa que
seja absolutamente necessaria: que as leis da natureza sejam
contingentes. Esta conexdo total entre modalidades contradito-
rias coloca o pensamento em completamente outra relagao para
com a experiéncia do mundo; uma relagao que simultaneamente
desfaz as pretensdes “necessitarias” da metafisica classica bem
como a distribuigao “critica” do empirico e do transcendental.
Quentin Meillassoux, entao, vai além para delinear algumas con-
sequéncias de sua retomada do problema fundamental (“o que
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eu posso saber?”) em dois outros problemas: “o que eu devo fa-
zer?” e “o que posso esperar?”. E ai que o que estd além da fini-
tude é implantado por pensadores contemporaneos. (BADIOU,
2008 : VII)

Ao que tudo indica, After Finitude apresenta uma revisao pro-
posta Meillassoux para solugdes epistemologicas e metafisicas comu-
mente aceitas tanto pela filosofia continental quanto pela filosofia ana-
litica, trazendo fortes consequéncias para a filosofia contemporanea,
indo inclusive além da pergunta sobre os limites da razao humana. Ir
além da finitude, no sentido que quer imprimir Meillassoux, € revelar
a partir da propria faticidade da correlagao um lugar que ndo pertence
a ela (correlagao). No entanto, se for possivel, pela propria faticidade,
ir além da faticidade, ha que ser possivel também reconhecer um abso-
luto, algo além de toda correlagao, e que deve ser entendido como um
“ambiente” no qual a correlagao ela mesma deve existir.

O argumento de Meillassoux é composto de cinco etapas e visa
apresentar a relevancia de um deslocamento proposto pelo autor para
questdes epistemoldgicas e metafisicas. A primeira etapa consiste em
definir o problema do correlacionismo, que o autor relaciona com uma
timidez filosofica para com problemas que tangenciam o conhecimen-
to cientifico, evidenciada na medida em que ¢ recolocado o problema
da “ancestralidade”. O segundo ponto consiste em um mergulho no
cerne da metafisica e na exploragao de conceitos como o real, o ser e a
correlagao, apresentando o conflito entre contingéncia e faticidade, e
situando grandes nomes da filosofia contemporanea no debate sobre o
ser, para esclarecer como esse debate tem sido problematico do ponto
de vista das conclusdes acerca de um absoluto, cada vez mais longe
do escopo da filosofia. No terceiro momento, Meillassoux apresenta a
sua ideia mais inovadora: a conciliagao entre “contingéncia” e “factia-
lidade” na especulagdo, seu método para alcangar o absoluto, essen-
cialmente cadtico, mas que perfaz o real contingencialmente. Na etapa
seguinte, o autor traz a questdao de Hume (“qual a origem da crenca
na necessidade?”) para o debate, adicionando uma visao matematica
sobre o conceito de transfinito e justificando a ideia de contingéncia, no
intuito de sustentar a auséncia fundamental de contabiliza¢dao do pos-
sivel. Finalmente, o autor confronta suas ideias com as consequéncias
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do correlacionismo, ressaltando a incapacidade deste tltimo em lidar
com o problema da diacronia, além de enfatizar a fraqueza da metafi-
sica, do ceticismo e do transcendentalismo em questionar o necessario.

O MODELO CORRELACIONISTA

Um dos elementos que mais chama a atencao na proposta de
Meillassoux é sua ousada leitura da filosofia contemporanea como uma
filosofia acanhada diante dos desafios de seu tempo. O paradigma cor-
relacionista nao seria alvo de tao dura critica caso estivesse em condi-
¢Oes de propor solugdes para grandes questdes da atualidade, mas o cor-
relacionismo parece confortavel ao apontar a faticidade da correlagao
pensamento-ser a cada vez que uma questao sobre o mundo € langada.
E como se o correlacionismo dissesse repetidamente: “é ingénuo inda-
gar sobre o mundo, pois ha que se reconhecer que a cognoscibilidade é
definida pelas regras do entendimento”. E ao fazé-lo, a filosofia se fecha
sobre si propria, em um ambiente seguro, mas limitado. Enquanto isso,
a ciéncia avanga. A tirar pelas recentes conquistas na fisica quantica, a
ciéncia frequentemente propde solugdes para os limites do universo e
avanga mesmo em questdes eminentemente filosoficas.

Foi Kant quem instaurou a correlacao como uma abordagem fun-
damentalmente critica para a consciéncia e a linguagem. Até entao, o
problema sobre o ser era pré-critico, tratava-se do problema da substan-
cia, mas, a partir de agora, se torna o problema da correlagao, o que afas-
ta, de certo modo, o interesse pelo que esta fora da correlagdo. Entretan-
to, paradoxalmente, a abordagem correlacionista consegue chegar mais
proximo de um lado externo, na medida em que estar consciente é estar
consciente de algo, falar é falar de algo, e conhecer é conhecer algo. De
qualquer modo, o foco do correlacionismo estd no modo como um A se
aproxima de um B, mesmo que esse B seja essencialmente inacessivel. A
questao nao mais diz respeito ao “acessar algo”, mas sim ao “como” se
pode acessar esse algo, tendo em vista que essa relagao € o que permite
qualquer mudanga de estado cognitivo.

A partir desse cendrio, Meillassoux apresenta um problema
para o correlacionismo, que pode ser exemplificado na questao da
ancestralidade — a exemplo dos fdsseis, que indicam uma existéncia

277



Tarcisio CARDOSO

da matéria ancestral, ancestral é qualquer realidade anterior a espé-
cie humana. A questao filosofica da ancestralidade é: “sob quais con-
digdes, as afirmagoes sobre ancestralidade sdo significativas?”. Para
Meillassoux, s6 ha duas condi¢des possiveis: a transcendental (Kant)
e a especulativa (metafisica ou nao).

Do ponto de vista correlacionista transcendental, o real ances-
tral é o resultado de um evento atual que se refere a um “passado
virtual”. Mas, para Meillassoux, ao falar de um passado virtual an-
terior a uma mente humana, o correlacionismo entra em contradi¢ao
com o préprio principio correlacionista. Do ponto de vista puramen-
te correlacionista, tudo o que se pode dizer, uma vez que ninguém
estava 14, se restringe ao que os dados matematicos permitem dizer
(de modo que o real é construido pela mediacao de dados atuais).
Neste sentido, o que se faz é uma afirmagao atual (presente) sobre um
referente real ausente (passado). Mas o ausente desprovido de pensa-
mento € justamente o que o correlacionismo nao pode, por principio,
admitir (MEILLASSOUX, 2009 p. 12). Portanto, da perspectiva corre-
lacionista, a interpretagao da afirmacao ancestral é inadmissivel e o
papel do fildsofo consiste apenas em buscar adicionar um tipo de co-
nhecimento que impde uma correcao minima na afirmacao cientifica
(algo como: “ndo hd como assegurar a faticidade desse real, ja que ele
vai além da correlagao”). Nessa medida, o filésofo dos dias de hoje é
um filésofo timido, que evita indagar a respeito do real.

Ao ser acusado de operar um raciocinio timido, segundo o qual
a matéria fossil € um fato no presente de um ser anterior ao fato, o cor-
relacionista ird se apressar a contra-argumentar dizendo que o ser nao
¢ anterior a comunicagdo, pois mesmo que se apresente como seu ante-
rior, seria absurdo pensar essa existéncia anterior a comunicagao. Isto
porque a comunicacdo primeira e o tempo em si apenas tém sentido na
medida em que forem fendmenos do tipo “sempre-agora” pressuposto
na relagdo humana com o mundo (MEILLASSOUX, 2009 p. 14), E nesse
sentido, o mundo so teria sentido se fosse pensavel, e as condi¢oes de
verdade do correlacionismo sao: deve ser experimentavel no presente;
deve ser universalizavel; deve ser experimentdvel por qualquer um.

O argumento ancestralista é para o correlacionista verdadei-
ro, mas cujo referente ndao pode ter nenhum existente possivel para
o modo como é descrito, isto é, seu objeto é inconcebivel (idem, p.
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17). Dado que o evento € algo nao-testemunhavel, conclui-se ¢ que tal
evento é impensavel. Mas a questao da ancestralidade permanece in-
completa: como conceber um tempo em que o dado como tal passa de
um estado de nao-ser para o do ser? Ou, como pode um ser manifestar
a anterioridade do ser (para a manifestagao)?

A virtude do transcendentalismo esta na desconstrucao de um
realismo ilusorio e na sua habilidade em tornar o realismo impressio-
nante e problematico: verdadeiro e impensavel. O objetivo da empresa
de Meillassoux é justamente questionar o que a filosofia moderna tem-
-nos dito nos dois ultimos centendrios: que ha uma impossibilidade
real em sair de si para tocar a coisa em si (saber o que ha quer quando
somos quer quando nao somos).

A ESPECULACAO EM MEILLASSOUX

A partir do problema anterior, Meillassoux desenvolve o segun-
do argumento em torno da relevancia de um problema metafisico, su-
postamente superada por Kant: a especulagao. O autor defende a ideia
de que se deve buscar um absoluto, isto ¢, algo que nao seja dependen-
te de nossas consciéncias, uma vez que so assim se pode dar conta da
questao da ancestralidade.

Nossa tarefa [...] consiste em tentar entender como o pensamento
é capaz de acessar o nao-correlato, quer dizer, um mundo capaz
de subsistir sem ter sido dado. Mas dizer isto é dizer apenas que
devemos compreender como o pensamento € capaz de acessar
um absoluto, i. e, um ser cuja separagao (sentido original de ab-
soluto) e cuja atividade de separacdao para com o pensamento
seja tal que se apresente a si mesmo para nés como nao relativo
anos e ainda assim como capaz de existir, quer nos existamos ou
nao. (MEILLASSOUX, 2009 p. 28)

Ao estilo cartesiano, o autor busca estabelecer a existéncia de um
absoluto primario e em seguida derivar dai o alcance absoluto deri-
vado'. Como vimos, em Kant, a coisa em si é incognoscivel, apesar de
pensavel. Apesar de nao poder conhecer o absoluto, posso pensa-lo, e

! Os problemas da busca pelo absoluto em Descartes sao explicitados no capitulo 2 (2008, p. 28-31).
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entdo a coisa em si deve existir. Assim, mesmo em Kant, a coisa em si:
é ndo contraditdria; e existe.

Meillassoux concorda com essa ideia e acrescenta que, no trato
da questao da origem (por que existe algo ao invés do nada?), é neces-
sario tentar uma abordagem oposta ao principio da razao suficiente.
Para caminhar nessa dire¢ao sem correr o risco de realizar um retorno
a “metafisica ingénua” é preciso destacar que a metafisica absolutista
deve ficar no passado. Para ele, deve-se buscar uma necessidade ab-
soluta sem pensar algo absolutamente necessario, deve-se buscar um
absoluto sem uma entidade absoluta. Desse modo, o pensamento espe-
culativo, que almeja a forma do absoluto nao se confunde com o pensa-
mento metafisico, que almeja o ente absoluto. Da abordagem metafisica
s ¢ util a tese de que existe algo mesmo quando nao ha pensamento
consciente em sua direcgao.

Neste cenario, Meillassoux introduz a discussao sobre contin-
géncia e faticidade. Defende a tese de que ha uma contingéncia abso-
luta, o que, em certo sentido, se opde a faticidade, mas em outro esta
em perfeito acordo com ela, que, no entanto, necessita ser ressignifica-
da. Partindo da premissa basica do correlacionismo, o autor apresenta
como alternativa semantica para a faticidade da correlagao, sua substi-
tuicao pela ideia de “factialidade”.

A faticidade da correlacdo diz que a vinculagdo pensamento-ser
existe e se da efetivamente, mas nao podemos caracteriza-la como ne-
cessdria, pois isso € ir longe demais (além das nossas possibilidades
humanas). S6 podemos dizer que se d4, e nunca que se da necessa-
riamente ou que se d4 contingentemente, pois isso € ir além da mera
faticidade — ¢ ir além do fato de que para toda representacao ha uma
correlagao entre ser e pensamento. Mas para Meillassoux, € justamen-
te essa possibilidade que ndo se pode excluir, isto é, deve permanecer
possivel que algo seja impensavel. Dito de outro modo, se o correla-
cionismo insiste na faticidade das formas correlacionais, tal faticidade
evidencia a nossa incapacidade de falar do impossivel. Encontrar essa
incapacidade é marcar uma auséncia de razao dos fatos e suas invari-
ancias. E a partir dai, o que Meillassoux defende é a possibilidade de
que toda hipotese para a “coisa em si” permanega igualmente valida.

A rentincia contemporanea do absoluto corresponde a uma pri-
mazia e a uma faticidade da correlacio. E isto o que Meillassoux busca
dissolver. Para tal, oferece o caso da ideia de condicoes universais, se-
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gundo a qual, se X foi dado, como tal, isto significa que ele tem condi-
¢ao para ser tal. Sobre essa ideia, o correlacionista enfatizaria apenas a
faticidade da correlacdo entre pensamento-ser para dizer que “nao ha
outra condigao possivel”. O problema que Meillassoux coloca de modo
bem claro é que o impensdivel nos leva apenas a nossa incapacidade de se pen-
sar de outro modo, mas nao leva a absoluta impossibilidade de as coisas
serem de outro modo. Afirmar a impossibilidade real do impensavel
seria demarcar dogmaticamente, quase religiosamente, um terreno
para se erigir filosofia. “Ao proibir a razao qualquer apelo ao absoluto,
o fim da metafisica tem tomado a forma de um retorno exacerbado ao
religioso” (MEILLASSOUX, 2009 p. 45).

A CONTINGENCIA E A AUSENCIA DE RAZAO

Para dialogar com o correlacionista, Meillassoux elabora um mé-
todo bastante fiel a proposta do correlacionismo: o cogito correlacionista
(seu método para acessar o absoluto). Aqui, hd uma fungao de cor-
relagao entre pensamento e ser por meio da qual se extrai verdades
especulativas de um consenso intersubjetivo. Para tal, assumem-se trés
ideias basicas:
* seo ancestral é pensavel, entao um absoluto deve ser pensavel
* 0 absoluto que se procura nao pode ser dogmatico (e deve
ser desqualificado todo argumento que pretenda estabelecer
a absoluta necessidade de uma entidade)

¢ deve-se superar o circulo correlacionista (segundo o qual,
pensar um absoluto é pensar um absoluto para nds, portanto
nao é pensar nenhum absoluto)

Para o correlacionismo, podemos apenas acessar o “para nds”,
nunca o “em si”. Crer neste fato é crer na absoluta faticidade da cor-
relagao, e assim a faticidade pode revelar-se uma espécie de “conhe-
cimento absoluto porque a estamos colocando de volta nas coisas
mesmas 0 que nds erroneamente tomamos como uma incapacidade
do pensamento” (MEILLASSOUX, 2009 p. 53). A falta de razao revela
uma propriedade do ente, uma limitagao sua, e representa do abso-
luto, no maximo, uma auséncia de lei. Isto é, a faticidade é uma pro-
priedade real, pela qual tudo é desprovido de razdo, e, portanto, tudo

281



Tarcisio CARDOSO

pode virar outro sem qualquer razdo. Neste sentido, diz Meillassoux,
o “unreason” é uma propriedade ontologica fundamental.

Segundo o autor, a faticidade ndo se associa com a necessidade
da mesma forma que com a contingéncia. A contingéncia é absoluta, a
necessidade ndo. E assim, a capacidade de deixar de ser é uma possibilida-
de absoluta (ontologica). Por exemplo, ndo posso pensar que a morte
depende de meu pensamento, pois isso seria equivalente a dizer que
sO posso morrer depois que eu pensar a morte. Minha morte nao pre-
cisa do meu pensamento para acontecer. Ha aqui uma absolutizagao
da capacidade de se tornar outro. A propria diferenca entre o “em si”
e 0 “para nds” mostra um absoluto, pois algo sem razao nao pode ser
atribuido ao pensamento. Meillassoux declara, desse modo, a verdade
absoluta do principio “unreason”: “nao ha qualquer razao para algo ser
do jeito que ¢” (MEILLASSOUX, 2009 p. 60).

Assim, “unreason” é um principio dito absoluto, mas sem ne-
nhuma entidade absoluta. Absoluta seria a impossibilidade de um ser
necessario, ou seja, nao ha qualquer razao para algo ser do jeito que
é. Esse principio representa uma espécie de inversao do principio da
razao suficiente (pelo qual, tudo tem uma razao de ser).

AUSENCIA DE NECESSIDADE

[...] parece absurdo manter que nado apenas as coisas, mas tam-
bém as leis da fisica sejam realmente contingentes, uma vez que
se esse fosse 0 caso, nos terlamos que admitir que tais leis pode-
riam de fato mudar a qualquer momento sem qualquer razao.
[...] N6s podemos [no entanto] manter seriamente que as leis da
natureza poderiam mudar, ndo apenas em concordancia com al-
guma lei superior escondida [...], mas sem nenhuma causa ou
razao qualquer. (MEILLASSOUX, 2009 p. 83)

Dada a proposta de repensar o problema da contingéncia,
Meillassoux relembra a questao de Hume a respeito da continuidade
da regularidade do mundo. O problema de Hume pode ser expres-
so na seguinte questao: “a partir de mesmas causas, pode-se esperar
os mesmos efeitos?” Questao esta que consiste em estabelecer no que
concerne a nossa capacidade de demonstrar a necessidade de uma co-
nexao causal.

282



CONTINGENCIA E TRANSFINITO: A ALTERNATIVA AO
CORRELACIONISMO EM QUENTIN MEILLASSOUX

Mas o verdadeiro problema de Hume nao é sobre a validade fu-
tura de nossas teorias, mas sobre a estabilidade futura da natureza em
si. O problema da causalidade (em Hume) vale tanto para as leis deter-
ministicas quanto para as probabilisticas, e a questao ressurge, em um
carater ainda mais absoluto: o que garante que as leis da fisica, como
tais, continuardo a ser possiveis no futuro?

O problema, nesse ponto, ultrapassa o alcance da fisica. As con-
digOes de possibilidade para a fisica sdo garantidas pela repetibilidade
dos experimentos. Mas a questao nao diz respeito aos experimentos, e
sim as condig¢oes de repetibilidade, e poderia ser colocada do seguinte
modo: “poderiamos demonstrar que a ciéncia experimental, possivel
hoje, sera possivel amanha?”.

Para essa questao, ha trés respostas possiveis: a metafisica, a cé-
tica e a transcendental. A abordagem metafisica pretende dar conta do
problema invocando a existéncia de um principio supremo que go-
verna nosso mundo, de modo que os principios que governam nosso
mundo estariam garantidos pela eternidade de uma perfei¢ao divina.
A resposta cética, proposta pelo proprio Hume, diz respeito a uma du-
pla articulagao entre a ideia de nao-contradicao e a ideia de habito,
como um modo de fixar crencas e como uma tendéncia nao racional
humana a atribuir “necessidade” as leis. E a resposta transcendental
kantiana, baseia-se na faticidade da representagao para declarar que
a “necessidade causal” é uma condi¢ao necessdria para a existéncia
de uma consciéncia. E como se Kant dissesse a Hume: “vocé nido pode
me pedir para provar a existéncia de leis naturais e de causalidades,
quando o que estou fazendo € justamente partir do pressuposto que as
causalidades sao postulados para as regras do entendimento serem do
jeito que sao, de modo a me permitir conhecer tais leis”.

Nem a resposta metafisica, nem a cética, nem a transcendenta-
lista coloca em duvida a necessidade causal. Se bem que o ceticismo
chega a ideia de que a razao € incapaz de fundamentar nossa crenca na
necessidade (que assumimos real). Mas essa descrenca na garantia de
apreensao da necessidade nao chega, de qualquer modo, a nega-la. A
impossibilidade de se conhecer a necessidade por meio do raciocinio
diz apenas sobre os limites da razdo (e da nossa tendéncia em substituir
0 juizo racional por um juizo sensivel quando uma estabilidade apa-
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rente nos impele a crer nos hébitos e nas experiéncias anteriormente
gravadas em nosso ser). Para Meillassoux, o que nao fica claro, porém,
€ o motivo pelo qual o cético recorre a um recurso do juizo perceptivo
habitual, ao invés de uma clareza luminosa do intelecto. Neste sentido,
o ponto de vista cético acaba por se mostrar o mais paradoxal, pois, ao
mesmo tempo em que reconhece que o principio da razao suficiente é
incapaz de dar conta das pretensdes ontologicas almejadas, ainda assim
acredita numa necessidade real (sem qualquer razao para crer nisso).

Para Meillassoux, entretanto, se a necessidade de uma conexao
causal entre eventos ndo pode ser demonstrada, entdo tal conexao cau-
sal é simplesmente desprovida de necessidade. Portanto, a questao
nao mais deve ser “como explicar a suposta necessidade das leis?”,
mas “como explicar a estabilidade manifesta das leis, uma vez que as
tomamos como contingentes?”.

Podemos dizer que tanto Kant quanto Hume acreditam na ne-
cessidade causal, pois a contingéncia implicaria a transformagdo constante
da realidade. Ha aqui uma tendéncia a um raciocinio probabilistico. A
razao entre possibilidades a priori e possibilidades a posteriori (manifes-
tas) pode ser inferida matematicamente. O argumento necessitarista
funciona assim: dada a imensamente improvavel estabilidade das leis
da natureza e da consciéncia de um sujeito capaz de permitir a ciéncia
(pela observancia da permanéncia), a necessidade estd provada (MEIL-
LASSOUX, 2009 p. 98). Apesar de improvavel, nosso proprio universo
se estabiliza como resultado de um ntimero gigantesco de emergéncias
cadticas. E em tal argumento, o proprio acaso pode ser mensurado,
estabelecido matematicamente e pode evoluir para se tornar um prin-
cipio de lei fisica (indeterminagdo). Mas a questao essencial nao foi
respondida: qual a condicdo para a manifesta estabilidade do caos?

O texto passa entao a opor os conceitos de acaso e contingéncia,
tomando o primeiro como um principio de variacao passivel de ma-
tematizagao e o segundo como algo que simplesmente acontece, sem
causa nem previsibilidade possiveis. Para o raciocinio probabilistico
ser valido o que é possivel a priori deve ser pensavel em termos de uma
totalidade numeérica. Portanto, o conceito de acaso (como um calculo
de frequéncia) se aplica melhor a logica da probabilidade. Mas se, ao
contrario, nao ha motivos para associar o concebivel com o totalizavel,
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entdo pode haver espaco para um principio de variacao sem recurso a
numeros, a contingéncia.

Para entender melhor essa ultima ideia, o texto faz mencgao ao
conceito de transfinito, apresentado por Cantor, como uma “destota-
lizagdo do numero” (idem, p. 103). A ideia de que existem infinitos
diferentes (uns maiores do que outros) pode ser usada para distinguir
contingéncia e acaso. Sabe-se que o conjunto das partes de A é sempre
maior do que A. E do mesmo modo, o conjunto das partes do conjunto
das partes de A sera ainda maior. O conceito de “Aleph” diz respeito a
cardinalidade desses conjuntos, e sua sucessao ¢ ilimitada. A série de
conjuntos ordenados por Alephs se aproxima do conceito de transfi-
nito. Tal série ndo pode ser totalizada, pois nao ha quantidade altima
para ela, sendo ela mesma uma série infinita. Dai resulta a conclusao
de que o que é quantificavel (pensavel) ndao constitui uma totalidade.
Ou seja, a totalidade (quantificavel) do pensavel é impensavel (MEIL-
LASSOUX, 2009 p. 104).

O mero fato de sermos capazes de assumir a verdade dessa axio-
matica nos permite desqualificar a inferéncia necessaria. H4 uma incer-
teza fundamental na ideia totalizadora do possivel: as possibilidades
ndo sao totalizaveis, isto ¢, continuam abertas, pois ndao chegam em
um fim. Portanto, é ilicito estender o raciocinio aleatorio para além da
totalidade que esta dada na experiéncia.

Ao invés de imaginar centenas de eventos para a mesma causa,
tenta-se revelar o que nos impede de acreditar na verdade de tal hi-
potese. O acaso (no sentido de sorte, jogo, chance) diz respeito a um
raciocinio probabilistico (calculo), baseia-se nas técnicas de contagem.
J& o termo contingéncia se refere ao que acontece de ser, ao devir, e diz
respeito a algo que finalmente acontece (se opde ao jogo, no qual tudo,
mesmo o improvavel, é previsto). O contingente, por sua vez, continua
matematico, mas esta mais préximo do conceito de transfinito, sendo,
desse modo, incalculavel e imprevisivel.

DIACRONICIDADE E TRANSFINITO

Meillassoux retoma o argumento do arque-fossil e sua discre-
pancia temporal entre pensamento e ser. A questao inicial era: “como
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a ciéncia é capaz de conceber tal discrepancia?” e agora passa a ser
“como a ciéncia € capaz de usar a diacronicidade?”. A ideia do autor é
que a ciéncia torna a diacronicidade possivel, porque ela nos permite
considerar o todo da sua afirmagao de um ponto de vista diacronico.

Desde Heisenberg, é certo que a presenga do observador afeta o
observado. Mas essa proposigao € vista pelos proprios cientistas como
uma propriedade da lei que, por sua vez, ndo depende deles. Aqui,
o importante ndo € o carater realista da ciéncia, mas o processo que
distingue o ser de n6s mesmos, que ¢ o processo de matematizacao da
natureza. A matematizagao € o processo que permitiu separar mundo
e homem (Descartes) e também permitiu descentralizar o pensamen-
to em relagdo ao mundo no processo de conhecimento (Kant). Assim,
para Meillassoux, o que a revolugao copernicana nos permitiu concluir
foi uma revelagao paradoxal da capacidade do pensamento de supor o
que “had” quer o pensamento exista ou nao.

O abandono da concepgao do em si e do cosmos, acompanhado
de uma sensagao de desamparo, ndo teve outra causa senao o reconhe-
cimento de que o pensamento se tornou capaz de pensar um mundo
que dispensa o pensamento (idem, p. 116). Portanto, ha um paradoxo
para o transcendentalista, na medida em que ele enxerga uma coisa
em si fora da correlagido e diz ndo haver possibilidade de atingi-lo. E
como se o pensamento pudesse ir além dos seus proprios limites, mas
ao mesmo tempo deve ficar restrito ao que lhe foi dado e nao ir além.
O que nao fica claro é o porqué dessa limitacao (uma vez que um ontos
externo € perfeitamente concebivel).

Neste sentido, poderia ser acrescentado ainda que o que quer
que seja matematizavel é absolutamente possivel, isto é, pode continu-
ar existindo independentemente de ser “dado a”, “manifestado para”.
Mais ainda, o que é matematizavel nao pode ser reduzido a um corre-
lato do pensamento, sendo, portanto, absoluto.

A revolugao critica de Kant faz os objetos se conformarem a nos-
so conhecimento. A filosofia transcendental insiste que a condig¢ao da
ciéncia consiste em revogar todo o conhecimento nao-correlacional. In-
siste em declarar o realismo como aparente, derivado, ingénuo, natu-
ral. Afirma que a ciéncia nao correlacional tem um carater meramente
especulativo. Do mesmo modo, a filosofia kantiana promove a morte
da metafisica em beneficio da ciéncia — “Nao devemos crer ingenua-
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mente em ideias como alma, Deus, que nao nos sao acessiveis sequer
pelo conhecimento cientifico” (MEILLASSOUX, 2009 p. 120) —, e ha
aqui uma falha fundamental, pois foi ignorado o carater mais revolu-
cionario do conhecimento cientifico: seu carater especulativo.

Meillassoux declara, enfim, que as consequéncias do correlacio-
nismo sao nefastas para a filosofia de um modo geral, pois a torna tao
limitada que a impede de dar sua contribuigao para qualquer conhe-
cimento objetivo. Tornou-se impossivel atribuir a filosofia a tarefa de
entender como uma afirmagao € possivel em seu significado tltimo.
A solugao correlacionista para a diacronicidade é apenas e tao somen-
te apelar para a reintroducao do passado no pensamento presente. A
ciéncia, por sua vez, trabalha com a ideia de temporalidade (real), se-
gundo a qual o que vem antes vem antes, e vem antes de nos. Esse
formidavel paradoxo da manifestacao-anterioridade da diacronia nos
permite restabelecer a possibilidade de um real fora da correlagdo que
alia pensamento e mundo.

Hume tinha detectado uma falacia no principio da razao suficiente,
e tinha denunciado que tal principio ndo era absoluto. Kant propds trés
estagios para esclarecer um engano metafisico: a ideia de conhecimento
matematizavel da natureza (des-subjetivacao da natureza); a inutilidade
da tentativa de dar a fisica uma fundamentagao metafisica; e a rentincia
a todo absoluto tedrico. Meillassoux, entretanto, recoloca o conceito de
absoluto como um problema filosdfico e propde uma abordagem espe-
culativa (mas ndo metafisica) para dar conta dele. A reformulagao espe-
culativa do problema de Kant pode ser exposta nas duas respostas para
a questao “como a ciéncia matematizada da natureza é possivel?”, a sa-
ber: 1) o que ¢ matematicamente concebivel é absolutamente possivel; e,
2) ao mesmo tempo, as leis da natureza derivam sua estabilidade factual
de uma propriedade da temporalidade, em si, absoluta (indiferente a
nossa existéncia). A absolutiza¢ao inerente ao problema da diacronici-
dade basicamente afirma que toda sentenga matematica descreve uma
entidade essencialmente contingente.

Finalmente, pode-se caracterizar a solugao de Meillassoux para o
problema de Hume e para o problema da diacronicidade como: 1) uma
solucdo especulativa e antimetafisica para o problema geral do misté-
rio da “necessidade”; e 2) uma solugao especulativa para o problema
geral da diacronicidade, sem o qual a ciéncia perderia seu intrinseco
senso copernicano.
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CONSIDERACOES FINAIS

Como vimos, o pensamento de Meillassoux tem em vista resol-
ver um mal-estar que a filosofia contemporanea tem se esquivado a
respeito do absoluto. Ao propor uma solugao para tal dilema, Meillas-
soux arrisca um novo mergulho no cerne da metafisica ao explorar
conceitos como o real, o ser e a correlacdo, apresentando o conflito en-
tre contingéncia e faticidade, e situando grandes nomes da filosofia
contemporanea no debate sobre o ser para esclarecer como esse debate
tem sido problematico do ponto de vista das conclusoes acerca de um
absoluto, cada vez mais retirado do escopo da filosofia.

Resgatando a questao de Hume (qual a origem da crenga na ne-
cessidade?) e adicionando uma visao matematica sobre o conceito de
transfinito, Meillassoux enfatiza uma diferenca semantica entre con-
tingéncia e acaso, no intuito de sustentar a auséncia fundamental de
contabilizagao da pura possibilidade, cerne da ideia de contingéncia. E
é esse conceito de contingéncia, ressignificado por Meillassoux, o res-
ponsavel por conciliar a faticidade da correlacdo com uma falha na
necessidade real, de modo que nao ¢ mais preciso crer na necessidade,
como o fez toda a filosofia desde Hume e Kant.

Tais ideias, bem como suas consequéncias, podem e devem ser
confrontadas com as consequéncias do correlacionismo, de modo que
seja possivel esclarecer se hd, de fato, uma incapacidade deste ultimo
de lidar com o problema da ancestralidade, como o faz parecer o tex-
to de Meillassoux. O problema final de Meillassoux — a saber: o pro-
blema da diacronia — ressalta a fraqueza tanto da metafisica, quanto
do ceticismo, quanto do proprio transcendentalismo em questionar o
necessario. Mas a “contingéncia absoluta” é uma ideia que resolve a
questdo da diacronia, alcangando uma solugao satisfatéria e oposta ao
pensamento correlacionista. Se o sistema correlacionista resulta, para o
autor, sempre em um idealismo timido, o sistema especulativo centra-
do na contingéncia é uma tentativa de resposta a altura do correlacio-
nismo. Neste sentido, a solugao de Meillassoux permite um retorno ao
real, que na sua acepcao tem caracteristicas de um absoluto transfinito
e contingente.
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Epistemologia social: fundamentos
da crencga coletiva

José Antonio Gomes Chaves
UFMT

INTRODUCAO

Em nosso cotidiano, observamos varias proposi¢des que sao afir-
madas pelas diversas pessoas que nos rodeiam, comunidades, assim
como grupos e instituicdes. Para os epistemdlogos, tais afirmagoes te-
riam de passar pela andlise das concepg¢des das normas que regem a
teoria do conhecimento, buscando o grau de crenga e justificagao.

A epistemologia social vai buscar sustentagdes e a coeréncia in-
ferencial do conhecimento relacionado com o papel social e grupos so-
ciais. Com esta postura, vamos investigar as condigdes em que a epis-
temologia social vem estruturando e apresentando o conhecimento
coletivo levando-se em consideracao a epistemologia cldssica, focando
mais especificadamente nas questdes que giram em torno da possivel
ou nao crenca de grupo.

O tema sera abordado buscando-se os conceitos e fundamentos
da epistemologia tradicional e analitica, com foco na epistemologia so-
cial, dando énfase na investigagao da crenga coletiva e a possibilidade
do conhecimento do sujeito coletivo.

Considerando a proposta de Raul Hakli' de que ha trés teses a
serem consideradas porém nao podem acontecer simultaneamente, as

1

HAKLI, R. “On the possibility of group knowledge without belief”. Episteme: A Journal of
Social Epistemology 4 (2), 2007, p. 249-266.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Colegao XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 290-307, 2015.
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quais sao: 1) Conhecimento implica em crenca; 2) Grupos nao podem
ter crengas; 3) Grupos podem ter conhecimento.

De posse das trés posi¢oes de Hakli, damos inicio as questdes que
ressaltam se grupos podem ou nao ter crencga, pois verificamos as dis-
cordancias entre os epistemologos como Margaret Gilbert* que apre-
senta a no¢ao nao somatoria de que grupos podem ter conhecimento e
crenga proposicional, assim como sujeitos individuais, diferentemente
de Hakli, como ja colocado, que considera que grupos podem ter co-
nhecimento mas nao possuem crenga. Alvin Goldman® apresenta uma
outra concepgao e propde a tese de que o conhecimento necessita da
crenga e que grupos nao podem ter crenca, pois segundo ele, as crencas
sao somente atribuidas a individuos. Nesse contexto buscaremos ex-
plorar tais afirmacoes, tentando compreender e analisar a afirmagao de
que a crenga € um estado mental, pesquisando os conceitos e fazendo
analise sore a crenca dos individuos de um grupo.

Para isso iremos trabalhar o conhecimento proposicional ilus-
trando com a tentativa de fazermos redugdes para formalizagao logica,
uma vez que entendemos ser uma possibilidade de analise para en-
contrar em que condigOes ocorre o conhecimento do agente epistémico
coletivo e extrair as condi¢gdes onde a crenga ocorre em alguns exem-
plos de indicagao de conhecimento de grupo. Desta forma, também te-
remos como analisar o estado mental presente no grupo ou do grupo.

Desta forma procuramos um ambiente de andlise, levando
em consideragdo o referencial conceitual da epistemologia social e
o agente coletivo apresentado pelos epistemologos no decorrer do
texto deste artigo.

Se conseguirmos através deste trabalho, verificar uma possibili-
dade de agregar as teorias da epistemologia social, especialmente no
conhecimento de grupo, nao somente sua arquitetura, mas também o
contexto que envolve sua constitui¢ao de crenga justificada, vamos en-
tao, ter a possibilidade de apresentar mais uma possivel analise e mais
questdes para os iniciados nos estudos da epistemologia social.

2 GILBERT, M. “Collective Epistemology”. Episteme: A Journal of Social Epistemology 1 (3), 2004,
p. 95-107.

>  GOLDMAN, A. ‘Social Epistemology’. In The Stanford encyclopedia of philosophy, Edited
by Edward N. Zalta, 2006
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Assim, buscaremos no final deste trabalho, entender algumas
teses sobre a crenga de grupo, partindo da tese de Hakli, para entao
apos as analises contidas, apresentar algumas consideragdes sobre tais
teses, além de propor alguns questionamentos baseados em algumas
duvidas surgidas durante tais andlises, sobre a existéncia ou ndo da
crenca de grupo.

EPISTEMOLOGIA SOCIAL

A epistemologia social, deriva do desenvolvimento da epistemo-
logia tradicional como uma busca analitica de estudos conceituais e
normas que tenham grande importancia para o conhecimento produ-
zido nos papéis sociais, nas suas relagdes e nas possiveis crengas grupo.

Schmitt (2012)* define epistemologia social como estudo concei-
tual e normativo das dimensdes sociais do conhecimento e divide a
epistemologia social em trés ramos como segue:

1. O papel das condigdes sociais no conhecimento individual;

2. A organizacao social do trabalho cognitivo;

3. A natureza do conhecimento coletivo.

Neste artigo, o que mais vai nos interessar sao as analises do ter-
ceiro ramo, o qual aborda o conhecimento de grupo de individuos, co-
munidades ou institui¢Oes e trata o conhecimento coletivo como uma
mera soma do conhecimento dos membros do grupo ou ainda a ques-
tao de como o conhecimento depende de relagoes sociais.

Podemos ressaltar alguns estudiosos que ja produziram traba-
lhos sobre o assunto, como Miiller; Rodrigues (2012)° que fazem um
breve histdrico sobre o surgimento da abordagem filoséfica e social da
epistemologia, os quais introduzem a epistemologia social na literatu-
ra brasileira destacando alguns dos principais estudiosos que fizeram
surgir esta teoria de conhecimento:

Pode-se dizer que uma abordagem simultaneamente social e fi-
losofica da Epistemologia surge apenas em 1987, com o volume
especial da revista Synthese sobre Epistemologia Social, organi-

4 SCHMITT, Frederick. Epistemologia Social, Compéndio de Epistemologia. Org. GRECO,
John; SOSA, Ernest. 2 Ed. Sao Paulo:Edic¢oes Loyola, 2012. P. 547-591.

5 MULLER, F. M; RODRIGUES, T. V. (Orgs) Epistemologia Social : dimensdo social do conhecimen-
to. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2012.
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zado por Frederick F. Schmitt® A partir dai, surgem outros traba-
lhos nesta mesma perspectiva, entre os quais destacamos o livro
de C. A.]. Coady, publicado em 1992, dedicado ao papel episte-
mologico do testemunho e o livro organizado, em 1994, por Fre-
derick Schmitt, cujo proposito é estabelecer uma reflexao sobre a
natureza, as possibilidades e os limites da Epistemologia Social,
enquanto abordagem filosofica.

Verificamos que o debate é recente, sendo desenvolvido num
campo da andlise contemporanea nas ultimas trés décadas. Os citados
autores apontam os trabalhos que a partir dai foram apresentados, for-
necendo um rico espago do entendimento da epistemologia social.

Alvin L. Goldman’ (apud Miiller; Rodrigues, 2012), em 2010, in-
dicou trés concepgoes de Epistemologia Social: sendo a Revisionista,b)
Preservacionista; e (c) Expansionista. Cada uma delas pode ser mais
bem compreendida dada a sua relagao com a Epistemologia Tradicio-
nal. Ele resume a Epistemologia Tradicional em seis teses:

1. Agentes epistémicos sao exclusivamente individuos;

2. O foco epistemolodgico é sobre avaliagdo ou normatividade
epistémica (justificacdo, racionalidade, conhecimento);

3. Os padroes normativos de racionalidade e justificacao nao sao
meramente convencionais ou relativos, mas tem algum tipo de
validade objetiva;

4. As nogoes centrais (conhecimento e justificagao) acarretam a
verdade ou tém uma relacdo estreita com ela;

5. A verdade é assumida como um objetivo e é independente da
mente;

6 Obra mencionada por Miiller, Rodrigues (2012):SCHMITT, F. ‘Socializing Epistemology; An
Introduction Though Two Sample Issues’. In SCHMITT, F. (Ed.). Socializing Epistemology: The
Social Dimension of Knowledge. Lanham, MD: Rowman and Littlefield, 1994, p. 01. Frederick
Schmitt é o autor de conhecimento e crenca (Routledge, 1992), Truth: A Primer (Westview,
1995), e Epistemologia de Hume no Tratado: A veritativos interpretion (Oxford University
Press, 2014), bem como o editor de Socializar Epistemologia (Rowman e Littlefield, 1994),
Socializar Metafisica (Rowman e Littlefield, 2003), e Teorias da Verdade (Blackwell, 2004).
Atualmente ¢é editor associado da revista Episteme.

7 Obra mencionada por Miiller, Rodrigues (2012): GOLDMAN, A. ‘Social Epistemology’. In
The Stanford encyclopedia of philosophy, Edited by Edward N. Zalta, 2006. Alvin Gold-
man é um epistemdlogo e professor americano de Filosofia na Universidade Rutgers em
Nova Jersey. Obteve seu PhD da Universidade de Princeton é um especialista em ética bem
conhecido.Fez um trabalho influente sobre uma vasta gama de topicos filoséficos, mas suas
principais areas de pesquisa sao epistemologia, filosofia da mente e ciéncia cognitiva.
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6. O empreendimento central da Epistemologia Tradicional é o
exame critico da tomada de decisdo doxastica (adotar, reter ou
revisar crengas de um sistema doxastico).

Nesta amostra, observamos que Goldman indica as tese como
base da epistemologia tradicional para entao proporcionar os parame-
tros e ponto de partida para os estudos e desenvolvimento da episte-
mologia social, vamos ter o cuidado de tomar estes parametros para
verificar o conhecimento no ambiente coletivo e trazer outros autores
como Gilbert®, que apresenta uma tese que diz que “Uma populagao P
acredita que p se e somente se 0s membros de P estao comprometidos
em conjunto a acreditar em p.” Também aponta um conceito com fun-
damentos somativos e apontam uma possivel consciéncia de grupo e
por consequéncia indicando que grupo pode ser agentes epistémicos.

A CRENCA

Para fazermos uma abordagem da crenca de grupo, é neces-
sario nos apropriarmos primeiro do entendimento da crenga, assim
faremos uma breve consideragao sobre diferentes abordagens sobre
conceitos de crenga.

A epistemologia contemporanea tem nos oportunizado, a partir
de diferentes teorias, varias analises para uma adequada defini¢ao do
conhecimento. Assim faz-se necessario os epistemologos se apropria-
rem de tais teses centrais e cldssicas para a epistemologia e analisarem
0s problemas, para que assim, tenhamos uma possibilidade de encon-
trar uma nova maneira de solucionar os problemas ou acrescentar algo
nas teses ja aceitas.

A tentativa de estabelecer as condi¢des para que alguém creia
racionalmente em algo faz com que surjam diferentes abordagens e
argumentagoes.

Neste trabalho, tentaremos verificar alguns dos fundamentos
que dizem respeito a crenga, pois a partir dela é que nds podemos
inicializar o processo de reconhecer o que podemos conhecer. Pois

8 GIBERT, M. “Collective Epistemology”. Episteme: A Journal of Social Epistemology 1 (3), 2004,
p. 95-107.
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segundo Conee e Feldmam(2004)°, para muitos filésofos, uma das
condi¢des mais importantes e estudadas para o conhecimento é a
crenga racional ou justificada.

Assim, para conhecer alguma coisa temos a necessidade de res-
saltar algo que corresponda a uma boa razao para crer que conhece-
mos tal coisa e entdo chegar a crer de maneira correta. Deste modo,
para crer em alguma proposicao e dizer que temos conhecimento so-
bre ela, necessariamente nao podemos crer por crer, sem razao algu-
ma, sem evidéncia, ou por tentar adivinhar ou arriscar uma possivel
verdade sobre ela sem ter nenhum argumento, fundamento racional
ou justificagdo. Portanto, atentamo-nos nas condi¢des para obtencao
do conhecimento, mais especificamente no entendimento e na busca
dos fundamentos da crenga.

Destacando a verdade e a crenga como duas condigdes para o
conhecimento. Assim o conhecimento é a crenga verdadeira do tipo S
sabe p, sendo que: 1) S cré p, e 2) p é verdadeira.

A Analise Tradicional do Conhecimento (ATC) esta formulada
tem a seguinte definigao:

ATC. S sabe p =df. (i) S cré p, (ii) p é verdadeira, (iii) S esta justi-
ficado em crer p.

Além de destacarmos esta formulagao, temos ainda que levar em
consideracdo que crer em alguma coisa € aceita-la como verdadeira,
pois ainda temos outras alternativas apontadas pelos epistemdlogos
como: 1) vocé pode acreditar na coisa; 2) vocé pode descrer dela; 3) ou
vocé pode suspender o juizo sobre ela.

Assim, a crenca sera determinada de acordo com a tomada de
decisao, de forma racional ou justificada, e ainda se ndo formos capa-
zes racionalmente ou justificadamente de decidir por sua existéncia
podemos opinar por nos abstermos de crer e descrer em tal proposigao
suspendendo o juizo.

Para Mozer, Mulder e Trout (2004)", se a epistemologia tradicio-
nal estiver certa, a crenga € a condigao necessaria para o conhecimento
e sem a qual ndo podemos dimensionar a existéncia do conhecimento.

B CONEE, E; FELDMAN, R. Evidentialism. Uneted States: Oxford University Press, 2004.
10 MOSER, Paul; MULDER, Dwayne; TROUT, J. A Teoria do conhecimento. Tradugao de Marcelo
Brandao Cippola. Sao Paulo: Martins Fontes, 2004.
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Entado para se compreender o conhecimento, necessariamente deve-se
compreender a crenga.

Também temos outra perspectiva da andlise da crencga, que € so-
bre o seu grau de confianca, de maneira que podemos estar mais ou
menos confiantes sobre a verdade de uma proposigao, sendo que sua
confianga varia pela andlise de probabilidade que resulta na crenga.

Com estas poucas abordagens sobre a crenga, podemos verificar
que ha muitas maneiras de atribuir conceitos e estados mentais. Assim
os filosofos passaram a estudar a crenga nesta diversidade cognitiva.

Segundo Mozer, Mulder e Trout (2004)", hoje em dia chegou-se
a um consenso de que a crenga sdo estados de informagdes que fazem
com que a crenga representem o mundo, ou seja, se representa mal e
falsa, e se representa corretamente é verdadeira ou factual.

O FuNDACIONALISMO

Para avangarmos mais no conhecimento de crenca, e utilizarmos
mais uma ferramenta para argumentagao, observamos os aspectos em
que o fundacionalismo aborda a crenga. que sao divididas em dois
grupos, sendo:

1) Crengas basicas, as quais nao necessitam de base em outras
crengas, elas sao denominadas como fundamentos epistemold-
gicos, dizem respeito a natureza de nossos estados sensoriais ou
perceptivos, sendo experiéncia imediata;

2) Crengas derivadas das crengas basicas, ou seja, crengas que sao
constituidas a partir de outras;

Estes dois grupos vem afirmar as concepg¢des de Dancy (1985)%,
de que existe tradicionalmente um grupo de filésofos que defendem
que partimos do conhecimento dos nossos proprios estados sensoriais
e construimos o conhecimento a partir dai.

De acordo Conee e Feldmam (2004,'%), com estes entendimentos,
podemos avancar e dizer que o fundacionalismo possui duas alega-

1 Idem, p. 49 e 50.

2. DANCY, Jonathan. An Introduction to Contemporary Epistemology. Tradugao de Tereza
Louro Pérez. Rio de Janeiro: Edigdes 70, 1985, p. 89.

3 CONEE, E; FELDMAN, R. Evidentialism. Uneted States: Oxford University Press, 2004, p. 69.
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¢0es fundamentais, sendo: 1) Existem crengas basicas justificadas; 2)
Todas as crengas nao basicas justificadas sao justificadas em virtude de
sua relacao com as crengas basicas justificadas.

E ainda, que estas afirmagdes geraram mais questionamentos so-
bre tais concepgdes dessas bases de fundamentos como crengas basicas
e crengas derivadas, propondo trés questdes aos fundacionalistas:

1) Sobre que tipos de coisas tratam as nossas crengas basicas jus-
tificadas? Quais crencas sao justificadas e basicas?

2) Como sao justificadas essas crengas basicas? Se elas ndo sao
justificadas por outras crencgas, como elas se tornam justificadas?
3) Que tipo de conexao uma crenga nao basica deve ter com as
crengas basicas a fim de estar justificada?

Os autores apontam uma resposta as trés questoes se armando
do fundacionalismo Cartesiano, que defende uma versao do fundacio-
nalismo e assim postula resumidamente que:

1) Para responder a primeira questao, ele disse que nds temos co-
nhecimento do mundo ao nosso redor por noés podermos dedu-
zir as coisas que noés conhecemos a partir dessas crengas basicas,
a percep¢ao do mundo como crenga basica.

2) Se as crengas basicas sao justicadas através de proposi¢oes
verdadeiras, alegando a infalibilidade, entdo as crengas basicas
estao justificadas por nao estarmos enganados, assim responde
a questao dois;

3) Se levarmos em consideracao que tudo que esta justificado
deve ser deduzido das crengas bdsicas que também estao justifi-
cadas, assim respondemos a questao trés.

Assim percebemos que diante destes enunciados e questiona-
mentos, exigimos que o nosso conhecimento seja fundamentado a par-
tir de crencas basicas, e estas, dao origem a outras crengas.

A CRENCA DE GRUPO

Concepc¢oes epistémicas
Em Ferreira (2012)", verificamos que o autor ressalta que para
que possamos atribuir uma crenga de grupo € necessario um acordo de
aceitacao conjunta (AAC) de modo que:

14

FERREIRA, D. M. Crengas Coletivas. Miiller. In: Epistemologia Social : dimensdo social do conhe-
cimento.Miiller, F. M; Rodrigues, T. V. (Orgs). Porto Alegre:

297



Jost ANToNto GOMES CHAVES

G cré que P se todos de G créem ou a maioria de seus agentes e
tornam publico, também G cré que P se todos concordam, acei-
tam e se comprometem com P, mesmo seus elementos individu-
almente ou até a maioria ndao creem em P.

Miiller (2012)" ressalta que ha uma diferenga entre o conhecedor
factual e o grupo conhecedor de fatos, pois o conhecimento de grupo
causa duvida de quem detém o conhecimento, assim propoe o pro-
blema para saber se o conhecimento dos sujeitos coletivos pode ser
explicado pelos sujeitos singulares que o compde.

Conforme ja mencionado, vamos considerar a tese de Raul Hakli
que: 1) Conhecimento implica em crenca; 2) Grupos nao podem ter
crengas; 3) Grupos podem ter conhecimento. Tal tese nos mostra um
paradoxo, pois se conhecimento implica crenga e grupos nao tem cren-
¢a, nao poderiam ter conhecimento.

Margaret Gilbert que apresenta a nogao nao somatdria de que
grupos podem ter conhecimento e crenga proposicional, assim como
sujeitos individuais e outros que consideram que grupos podem ter
conhecimento mas nao possuem crenga, e ainda, outra consideracao é
apresentada por Goldman que propode a tese que concorda que o co-
nhecimento necessita da crenca e que grupos nao podem ter crenga,
pois segundo ele, as crengas sao somente atribuidas a individuos.

Hakli afirma que por um lado, em seu sentido primario, nossas
crengas sao baseadas no que nds experimentamos como real. Experi-
éncias requerem mentes e crengas sao muitas vezes tomadas como es-
tados mentais. Mas os grupos nao tém mentes separadas das mentes
individuais dos membros do grupo, entao parece que eles nao podem
ter estados mentais de qualquer um deles.

J& consideramos um estado mental ao mencionar que o tipo de ati-
tudes doxasticas diz respeito a concordar, discordar ou suspender o juizos.

Nesse contexto, buscaremos fazer uma reflexdo sobre a a crenga
e o estado mental, explorando o conceito e os problemas que lhes sao
atribuidos.

5 MULLER, F. M. “Conhecimento de Grupo”. In: MULLER, F. M.; RODRIGUES, T. (orgs). Epis-
temologia social: dimensdo social do conhecimento. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2012b. p. 118-136
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ConDICAO PARA QUE P ESTEJA CONTIDA EM S E EM G

Para um melhor entendimento da crenca coletiva, optamos utili-
zar 0s conceitos ja apresentados sobre crenga de grupo e ressaltar algu-
mas condigdes em que podemos verificar que hd um conhecimento de
grupo através da crenca epistémica. Através destes argumentos vamos
realizar algumas analises inserindo os conceitos epistemologicos sobre
o conhecimento para possibilitar a andlise de crenga, conforme alguns
exemplos que apresentamos a seguir:

Nesta primeira andlise expomos os conceitos de conhecimento
de grupo, utilizando a forma de proposi¢des considerando as seguin-
tes variaveis P, S e G, temos que:

P: proposi¢ao qualquer
S: agente epistémico
G: agente epistémico coletivo

Levando em consideragao as informagoes sobre agente epistémi-
co coletivo apresentados neste artigo, sobre conhecimento temos:

Propomos duas condigdes para afirmar que uma Proposicao P
que é crida por um agente epistémico S, também possa pertencer ao
conjunto de proposicoes de um agente coletivo G , e que possamos
reconhecer que Pestiem Seem G é:

1: P pertence a G se e somente se P pertence a pelo menos um
elemento de G e todos os outros concordam e aceitam que P
publicamente.

2: P pertence a G se e somente se P pertence a todos elementos de G.

O Enunciado 2, é facilmente compreendido, pois todos possuem
o conhecimento, fato que nao tera problemas, pois teremos justifica-
tivas racionais que nao se contrapode. Ja o Enunciado 1 necessitara de
uma maior andlise por ter que responder as normas e condi¢des da
epistemologia social. Assim manteremos o Enunciado 1 como foco de
nossa andlise.

Para melhor visualizar e argumentar, Consideremos a seguinte
analise:
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Tendo um agente epistémico S um conjunto de proposigoes P,
temos:

S1=(P1, P2, P3);
S2 = (P4, P5, P6);
S3 = (P7, P8, P9);
G=(S1, S2, S3).

Enunciado 1: P3 pertence G se e somente se P3 pertence a pelo
menos um elemento de G ( no caso S1).

Se considerarmos a teoria dos conjuntos fica clara e evidente que
P3 pertence ao subconjunto S1 de G, porém no campo da epistemolo-
gia social, ha alguns requisitos a serem considerados em relagao cren-
¢a, razdes e evidéncias. Entao vejamos algumas consideragoes:

Os elementos dos conjuntos S, que nao contenha o P3, devem
aceitar ou/e concordar com a proposicao de P3.

Porém tal enunciado parte de uma complexidade, dado as varia-
¢Oes da aceita¢do, que envolvem as razdes, evidéncias, probabilidade e
justificativas para que os demais aceitem P3.

O Enunciado 1 sera verdadeiro, se tivermos as seguintes condi-
¢Oes, sendo:

1. S1 pertence a G e P3 pertence somente a 51;

2. 52 e 53 nao conhecem P3 e nao discutam sobre a veracidade
de P3;

3. 52 e S3 acreditam que S1 sabe que P3

3. 52 e S3 aceitam P3 publicamente.

Observamos que estes enunciados podem nos fazer refletir sobre
alguns aspectos importantes para comparagao entre agentes epistémi-
cos individuais e coletivos.

Fazendo outra andlise para melhor exemplificar, comparamos o
exemplo anterior com um computador, pois dado uma Rede de Com-
putador R, um computador qualquer C, quando solicitado se C tem
um dado D, ele respondera sim ou nao, ou seja, contém ou nao contém
D, como o seguinte:
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C1=(D1, D2, D3);
C2 = (D4, D5, D6);
C3 = (D7, D8, D9).
R=(C1, C2, C3).

Do enunciado 1: D3 pertence R se e somente se D3 pertence a
pelo menos um elemento de R. (no caso C1)

Neste caso, apenas as condicdes 1 e 2 preenchem o requisito para
que R tenha D3, ou seja:

1. C1 pertence a R e D3 pertence somente a C1;
2. C2 e C3 nao contém D3.

O exemplo acima nos leva a uma reflexao, que vem ao encontro
da nossa pesquisa, sendo que, se um conjunto de maquinas pode con-
ter algo que estd contido em apenas uma mdaquina, podemos afirmar
que um grupo de pessoas pode ter uma crenga contida em apenas um
individuo do grupo?

Assim, neste caso especifico, se um conjunto de maquina que nao
tem estado mental, tem um dado contido em apenas uma maquina, en-
tao, no exemplo apresentado, um grupo nao necessita de estado men-
tal para ter uma crenca que esta contida em um individuo que pertence
ao grupo, sendo que individuo apresenta um estado mental.

Levando em consideragao a tese de Hakli, percebemos inicial-
mente neste contexto que podemos dizer que se um grupo possui
conhecimento, e nesse conhecimento, por tratarmos de ser humano,
h4 uma crenga. Se a crenga é de um individuo ou do grupo, é uma
questao posterior.

Em todo caso, se apontarmos um estado mental para que a cren-
ca exista, este estado mental pode ser atribuido ao grupo como existen-
te em um dos seus membros?

Se o estado mental EM ¢ propriedade do agente S que sabe P, e S
pertence ao Grupo G, entdao podemos considerar o EM como proprie-
dade de G? ou como parte do processo para crenga de G?

Voltando aos conjuntos, novamente poderiamos dizer que sim,
pois EM pertence a um elemento de G, mas em se tratando de episte-
mologia, essa afirmacao deve encontrar fundamento na linguagem e
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nas normas que regem as condigoes do conhecimento. Assim, o estado
mental EM que leva a crenga em P é de G ou estd em G?

Usando a linguagem podemos dizer que um grupo G tem uma
proposicao P que foi produzida por sua vez por um estado mental EM
de um agente S, entdo G possui EM dentro de si por EM pertencer a S.

Seguindo outro exemplo, uma empresa G contém um conheci-
mento P, se ela tem um setor pelo menos que contem P. Como por
exemplo: P = As vendas aumentardo. Assim, podemos inferir que os
outros elementos pertencentes a empresa acreditam que P nos casos
que seguem:

1. Aceitagao por desconhecimento;
2. Aceitagao por convencimento;
3. Aceitagao por submissao;

4. Aceitagao por imposigao.

Nestes casos, ha relagao analitica de todos os S que pertencem a
G, porém temos que ressaltar que estamos levando em consideracao
que ha crenca verdadeira e justificada em todos os casos, sob pena de
nao termos conhecimento estabelecido pela epistemologia, pois se um
individuo, mesmo sendo obrigado a concordar que sabe P, se P é ver-
dadeiro e o grupo justifica, entao ha conhecimento, se nao saimos do
contexto e das normas estabelecidas pela epistemologia.

Tentando uma andlise mais formalizada e reducionista, procura-
mos os recursos da ldgica aristotélicas e fregeana, sendo:

Atribuindo C para conhecimento, B para crenga e G para grupo,
temos:

1) Todo conhecimento tem crenca: Todo C tem B

2) Algum grupo tem conhecimento: Algum G tem C

3) Algum grupos tem crenca: Algum G tem B

Ainda na formalizagao logica, se conhecimento implica em cren-
¢a, se grupo tem conhecimento, o grupo tem crenga. Se nao ve-
jamos:

1.C->B

2.C

3.B
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Da mesma forma se um grupo tem conhecimento, entao vai exis-
tir crenga. Se o grupo possui crenga ou se ha crenca no grupo que levou
ao conhecimento fica faz parte de uma outra analise.

CoNcLUSAO

Neste trabalho, procuramos identificar e perseguir algumas teses
e concepgdes que norteiam a epistemologia e verificamos algumas das
quais satisfazem a andlise e especulacdo epistémica sobre a crenca de
um agente coletivo. Assim verificamos a andlise de conhecimento de
grupo a partir da tese de Raul Hakli'’, que diz que grupos podem ter
conhecimento, porém ressalta que conhecimento implica em crenca e
que grupos nao podem ter crengas. Apresentamos concepgoes parecidas
como as de Alvin Goldman' e contrarias como as de Margaret Gilbert'.

Comecamos identificando a parte da epistemologia que trata
especificamente das crencas de grupo, conceituando a epistemologia
social através das concepgoes de Frederick Schmitt (2012)" que define
epistemologia social como estudo conceitual e normativo das dimen-
soes sociais do conhecimento e aponta a natureza do conhecimento
coletivo como uma das importantes divisdes da epistemologia social.

Com os conceitos mais gerais e tradicionais considerado pela
epistemologia classica de que o conhecimento € a crenga verdadeira e
justificada, procurarmos exclusivamente as concepgoes e questoes que
envolvem a crenca.

Sabemos que foram apresentados poucas teses sobre o conheci-
mento, assim como pouco foram as explanagdes e andlises, porém trata
de um inicio de estudos e compreensao das crengas. Por isso fizemos
mencao a andlise tradicional do conhecimento e suas trés alternativas
para aceitacao.

1o HAKLI R. “On the possibility of group knowledge without belief”. Episteme: A Journal of
Social Epistemology 4 (2), 2007, p. 249-266.

7 GOLDMAN, A. ‘Social Epistemology’. In The Stanford encyclopedia of philosophy, Edited
by Edward N. Zalta, 2006

8 GILBERT, M. “Collective Epistemology”. Episteme: A Journal of Social Epistemology 1 (3), 2004,
p. 95-107.

9 SCHMITT, Frederick. Epistemologia Social, Compéndio de Epistemologia. Org. GRECO,
John; SOSA, Ernest. 2 Ed. Sao Paulo:Edicdes Loyola, 2012. P. 547-591.
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Ainda referenciamos o Fundacionalismo, que é um importan-
te entendimento e abordagem para a iniciagao nos estudos da cren-
¢a, pois nos possibilita a reflexdo em torno da deducao e derivacao
de crencas sobre outras crengas, o que faz com que se enquadre bem
quando falamos de agentes epistémicos em grupo, pois observamos
que ha possibilidade de agentes creem em P por acreditarem em um
agente do grupo que cré em P.

Abordamos algumas teorias que ora se estabelecem como algu-
mas das principais teses que possibilitam a andlise e estudos do conhe-
cimento do agente epistémico coletivo, que analisam a proposicao G
sabe P. As quais falam sobre aceitag¢do, crenga e justificagao.

Ao fazermos a apresentagao de um conjunto e subconjuntos
como ferramenta de andlise de grupo, pudemos observar de maneira
didatica e visual como as proposi¢des se colocam de maneira formal,
porém com fundamentos diferentes, estabelecidos pelas normas e con-
di¢des da epistemologia.

Pois verificamos em um Grupo G que contem S1, S2, e S3 como
agentes epistémicos, a Proposicao P3 pertencente a S1 também per-
tence a G:

1. S1 pertence a G e P3 pertence somente a S1;

2. 52 e S3 nao conhecem P3 e nao discutam sobre a veracidade
de P3;

3. 52 e 53 acreditam que S1 sabe que P3

3. 52 e 53 aceitam P3 publicamente.

Comparando os conjunto com uma rede de computador R que
contem computadores C1, C2 e C3, verificamos que um dado D3 per-
tence a rede R se e somente se D3 pertence a pelo menos um elemento
de R. (no caso o computador C1)

Neste caso, apenas as condigoes 1 e 2 abaixo, preenchem o requi-
sito para que R tenha D3, ou seja:

1. C1 pertence a R e D3 pertence somente a C1;
2. C2 e C3 nao contém D3.

Assim observamos que, se um conjunto de maquinas pode con-
ter algo que esta contido em apenas uma maquina, podemos afirmar
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que um grupo de pessoas pode ter uma crenga contida em apenas um
individuo do grupo?

Pois pela convicgao de uma das vertentes do confiabilismo, consi-
derando que S sabe P, por crengas estabelecidas pela percepgao, e atra-
vés do fundacionismo, podemos dizer que S tem uma crenga basica,
pois sabe que P e 0s Sn tem crenga derivada por acreditarem que S sabe
que P. Sendo que um grupo nao necessita de estado mental para ter uma
crenga que esta contida em um individuo que pertence ao grupo.

Observamos neste contexto que um grupo possui conhecimento,
e nesse conhecimento, por tratarmos de ser humano, hd uma crenca.
Se a crenga € de um individuo ou do grupo, é uma questao posterior.
Assim, questionamos que, se apontarmos um estado mental para que
a crenga exista, este estado mental pode ser atribuido ao grupo como
existente em um dos seus membros? Ou ainda se o estado mental EM
¢ propriedade do agente S que sabe P, e S pertence ao Grupo G, entao
podemos considerar o EM como propriedade de G? ou como parte do
processo para crenga de G?

Ressaltamos sobre a aceitagao dos outros agentes pertencentes a
G que podemos inferir que eles acreditam que P nos casos que seguem
quando existe conhecimento por razodes epistémicas: sendo 1. Aceita-
¢ao por desconhecimento; 2. Aceitagdo por convencimento; 3. Aceita-
¢ao por submissao; 4. Aceitagao por imposigao.

Assim, de posse dos argumentos, analises e reflexdes propostas
neste artigo, poderiamos propor o seguinte questionamento “um gru-
po G nao tem a necessidade de crenga, pois a crenga estd no sujeito S
pertencente a ele”. Entao podemos dizer que esta crenga faz parte do
processo da crenga de grupo?”

Para isso teriamos que confirmar a segunda tese de Hakli de que
grupo nao tem crenga, pois nao somente ha estado mental de grupo,
como também nao ha necessidade do grupo possuir a crencga, pois a
crenga existe em seus sujeitos individuais.

Revendo os conceitos basicos do conhecimento, na sua analise
tradicional, nos possibilita a reflexao de que as bases da epistemologia
aplicada para individuo é diferente da epistemologia aplicada para o
agente epistémico coletivo. Pois este tltimo ndo necessita de crenga,
pois se G sabe P, implica que pelo menos um agente S pertencente a
G possui a crenca que P.
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Assim teriamos a seguinte proposta, sobre a analise tradicional
do conhecimento (ATC), quando se refere a grupo um G:

ATC. G sabe p=df. (i) S cré p, (ii) p € verdadeira, (iii) S esta justi-
ficado em crer p, (iv) S pertence a G, (v) Todos S de G aceitam P.

Verificamos que ha uma possibilidade de investigar se a andlise
tradicional do conhecimento para o agente epistémico individual tam-
bém pode ser utilizada para analisar o conhecimento de grupo, porém
com as devidas consideragdes, pois ha diferengas entre o processo do
conhecimento do agente individual e o processo de conhecimento do
agente coletivo, principalmente no que diz respeito a crencga. Por isso
observamos que o tratamento inferencial dos dois agentes deve ser
também diferenciado, no que diz respeito a crenca.

Através do argumento proposicional apresentado, verificamos
que Algum G tem B. Ainda na formalizagao logica, se o conhecimento
C implica em crenca B, e o grupo G tem conhecimento, o grupo tem
crenga, pois:

Trazendo de volta a tese de Hakli, grupos nao tem crenga, mas
existe a crenga entre seus agentes, entao ha crenga em grupo. Desta for-
ma sera que podemos dar uma possivel versao para sua tese conforme
segue?

1) Conhecimento implica em crenga; 2) Ha crenga em Grupos; 3)
Grupos podem ter conhecimento.

Portanto, acreditamos que neste trabalho, fizemos um esforco
para colocar um bom entendimento do agente epistémico coletivo,
através da inicializagao da procura da compreensao da crenga como
condicao para o conhecimento do agente coletivo.
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do sagrado nos ritos da ayahuasca.

Suelma Moraes
Universidade Federal da Paraiba

INTRODUCAO

Antes de se adentrar ao discurso narrativo sobre a experiéncia
da ayahuasca, é necessario elucidar alguns pontos para a compreensao
dos possiveis efeitos terapéuticos inter-relacionados a eficacia do rito.
Primeiramente, o que é ayahuasca? Qual a relevancia de investigar as
narrativas nos ritos da ayahuasca e seus efeitos psicoterapicos de inter-
-relagdo com religiao? A eficdcia dos rituais estao ligados apenas a re-
ligiosidade de fé ou ao aspecto performatico do ritual? Os ritos tém a
capacidade de abarcar ambas as dimensoes?

Em seguida, questiona-se de que maneira a questao da corpo-
reidade estaria inserida no processo de expansao da consciéncia? O
que ¢ expansao da consciéncia ou estados alterados da consciéncia?
E possivel experimentar um autoconhecimento através da ayahuasca?
Finalmente, quais sao as implicag¢Oes legais e éticas do uso terapéutico
e religioso sobre a ayahuasca?

O que é ayahuasca? Qual a relevancia de investigar as narrativas
nos ritos da ayahuasca e seus efeitos psicoterapicos de inter-relacao
com religiao?

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Colegao XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 308-324, 2015.
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Ayahuasca (por¢ao composta geralmente pela mescla de um
cip6, o cipd Banisteriopsiscaapi, com as folhas de um arbusto,
Psychotria viridis; e também conhecida como hoasca, daime, yagg,
entre outros) e desse modo marca suas potencialidades terapéu-
ticas (Labate C. Beatriz, Bouso C. José. Org. 2013, p. 15).

Na concepgao xamanica, a ayahuasca esta associada a um pro-
cesso da propria cultura relacionada a cura de certas enfermidades e a
um processo de aprendizagem da vida'.

Para investigar as narrativas fago uso de uma chave hermenéuti-
ca de Paul Ricoeur? sobre a identidade narrativa, que sugere que uma
identidade implica uma alteridade (um outro) em um grau tao intimo,
que um nao se deixa pensar sem o outro. Para compreender a narrativa
nos ritos da ayahuasca, proponho uma analise em busca da dimensao
ética e transformadora do ser humano nas experiéncias vivenciais no
processo do uso da ayahuasca nos rituais e que provocam contato com
sua propria alteridade, ao se fundir numa unidade de reflexao e pos-
siveis processos transformadores. Poderemos ao longo deste trabalho
refletir sobre este outro de mim mesmo, que me confronta, tensiona, e
por vezes me faz experimentar e sentir a prépria dor.

Neste capitulo nao pretendo entrar num debate filoso6fico da alte-
ridade ou de identidade de compreensoes ligadas a uma determinada
religiosidade ou espiritualidade. E, sim, apontar para a importancia
da discussdao do proprio processo de compreensao reflexiva na ultra-
passagem das fronteiras, que o faz transcender a si mesmo, a partir
da expansao da consciéncia em relagdo ao mundo que o cerca, que se
transforma em beneficios terapéuticos. Pois, esta possibilidade de co-
nhecer a si mesmo, pode leva-lo a um autoconhecimento.

Assim, a partir da narrativa pretendo refletir sobre a eficacia sim-
bolica ritual da inter-relacdo do uso dentro de um contexto religioso
que alcanca uma dimensao terapéutica do sujeito com os possiveis
efeitos benéficos do entedgeno. De acordo com MacRae, para este tra-
balho, a planta psicoativa sera considerada como entedgeno:

! (Claudio NARANJO, 2012, p. 26)
2 (Paul RICOEUR, 1991, p. 14)
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Prefiro entedgeno, derivada de entheos, palavra do grego antigo
que significa literalmente “deus dentro” e era utilizada para des-
crever o estado em que alguém se encontra quando inspirado ou
possuido por um deus que entrou em seu corpo. Era aplicada
aos transes proféticos, a paixao erdtica e a criagao artistica, as-
sim como aos ritos religiosos onde estados misticos eram expe-
rienciados através da ingestao de substancias que partilhavam
da esséncia divina. Portanto, entedgeno significa aquilo que leva
alguém a ter o divino dentro de si (Edward, MACRAE, 1992,16)

Em contra posi¢ao ao termo “alucindégeno”, marginalizado, que
remete a uma ideia de alucinagao, que resultaria numa experiéncia ilu-
soria da realidade, de um estar fora de si e desagregac¢ao. Contudo,
Oliver Sacks, mostra aspectos positivos de algumas pessoas em proces-
sos criativos, da arte ou numa determinada espiritualidade que podem
atingir estados de transcendéncia imediata, como exemplo, na medi-
tacdo, técnicas de transe, oragdes e exercicios espirituais. Este mesmo
estado pode ser alcancado por um atalho pelas plantas psicoativas, que
estimulariam diretamente muitas fun¢des cerebrais. Oliver nos chama
a atencdo a partir de um dado de sua pesquisa feita por Wilhiam Ja-
mes, que escreveu sobre, As variedades da experiéncia religiosa, que a
experiéncia religiosa € um fator implicito para que o psicoativo possa
ter um valor positivo nos seus efeitos terapéuticos:

Toda cultura descobriu meios quimicos de transcendéncia, e em
algum momento o uso desses intoxicantes torna-se instituciona-
lizado em um nivel em um nivel magico ou sacramental; o uso
sacramental de substancias vegetais psicoativas tem uma longa
historia e continua até nossos dias em vdarios ritos xamanicos
e religiosos do mundo. (...) Todos esses anseios , superiores ou
inferiores, sdo bem atendidos pelo reino vegetal, possuidor de
varios agentes psicoativos que parecem quase feitos sob medida
para os sistemas neuroldgicos e sitios receptores do nosso cére-
bro (Oliver, SACKS, 2013, 90).

O que se verifica em relagdo a ayahuasca é que ela opera em um
ritmo que leva o sujeito a uma experiéncia profunda da consciéncia
do proprio ser e de unidade, abrindo canais ainda nao acessados pelo
seu inconsciente e levando-o a processos de transformagao e cura. En-
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quanto entedgena, ela passa a ter um potencial vital no meio religioso
e espiritual.

SOB A EXPERIENCIA DO RITUAL DA AYAHUASCA, QUAL
A RELACAO ENTRE A EXPANSAO DA CONSCIENCIA
E A CORPOREIDADE?

A partir de algumas pistas oriundas de Edward MacRae, antropo-
logo e, atualmente, membro do conselho da ONG Dinamo - Informagao
Segura Multidisciplinar de Estudos de Drogas; iremos explorar a efica-
cia simbolica do ritual e os efeitos do uso tradicional do entedgeno:

Ao abordar a relacao entre as substancias psicoativas, o usudrio
e 0 meio social em que ele vive, é preciso levar em conta trés fato-
res: 1. A substancia e sua atuacao na fisiologia do corpo humano;
2. O set, estado psicoldgico do individuo no momento do use da
substancia, incluindo-se ai a estrutura de sua personalidade e ex-
pectativas a respeito dos efeitos da substancia; 3. O setting, meio
fisico, social e cultural onde ocorre o uso da substancia (Edward,
MACRAE, 1992, p. 17)

O setting, neste trabalho, sera alvo de atencado para investigar o
bindmio entre a consciéncia e a corporeidade. Este trabalho faz a cor-
relagao entre a eficacia simbdlica a questao de género e sexualidade
ligada a papéis sociais e culturais, numa correlagao direta com a planta
psicoativa visando ao processo de leitura do corpo, da mente numa
ligacdo estreita com o fendmeno do entedgeno, que estaria altamente
implicito na possivel eficacia simbdlica do uso ritual da ayahuasca no
processo de expansdo da consciéncia.

Nos ritos sacramentais, a ayahuasca tem sido utilizada em di-
ferentes contextos xamanicos, neoxamanicos, em contextos urbanos e
no mundo religioso. No Brasil, ela foi difundida e apropriada pelas
religides do Daime, UDV e Barquinha’.

Conforme Josep Maria, FABREGAS*, médico psiquiatra, para
além das discussoes epistemologicas, a ayahuasca comega a fluir com

3 (Beatriz Caiuby LABATE, Sandra Lucia GOULART, (orgs) 2005, p. 355-396).
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as modernas técnicas terapéuticas, o que tem chamado a atencao da
comunidade cientifica e académica.

Fabregas desenvolveu algumas pesquisas de avalia¢oes da gra-
vidade entre usudrios nos ritos da ayahuasca no interior da Amazonia
eno Acre. A sua principal descoberta foi a de que, em geral, o uso ritu-
al da ayahuasca nao provoca alteragdes psicossociais que tipicamente
causam o abuso de outras substancias alucinégenas. E, muito pelo con-
trario, os bebedores da ayahuasca apresentaram melhores provas de
capacidade e cogni¢ao. Também foi revelado em seus estudos que os
usudrios da ayahuasca, ao longo do tempo obtiveram maior pontuagao
em questOes relacionadas com o sentido da vida, da satisfagao pessoal,
do humanismo, da vida intrapsiquica, da capacidade para empatia,
etc. Os usudrios da ayahuasca ndo mostraram transtornos de perso-
nalidade e obtiveram indices de psicopatologia menores que os nao
usudrios dela.

Em sintese, o estudo concluiu que nao foram encontradas evi-
déncias de desajustes psicoldgicos, deterioragao da saide mental ou
alteragOes cognitivas no grupo dos que utilizavam a ayahuasca.

No AMBITO DOS RITUAIS, QUAL SERIA A IMPORTANCIA
NO PROCESSO TERAPEUTICO E RELIGIOSO?

A priori a eficacia do rito estaria ligada ao refor¢o de sentimentos
e representagdes coletivas. Conforme José Severino, CROATTO?, a ex-
pressao ritual € a caracteristica que mais se sobressai em toda religiao.
Isto, porque os ritos transcenderiam seus espacos religiosos com uma
repercussao social e dramatizacdao de seus atores, gestos, preparacao
do lugar, objetos, utensilios, etc.

Ainda, conforme o conceito que Geertz oferece sobre a cultura:
(...) denota um padrao de significados transmitidos historica-
mente, incorporado em simbolos, um sistema de concepgdes
herdadas expressa em formas simbdlicas por meio dos quais os
homens comunicam e perpetuam e desenvolvem seu conheci-

4 (Josep Maria FABREGAS, 2012, p- 11-23)
> (José Severino CROATTO, 2001, p.329-343)
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mento e suas atividades em relagdo a vida (Clifford, GEERTZ,
2008, p.103).

O rito, entao, passaria a ser a propria expressao e o proprio tex-
to da linguagem humana, ao mesmo tempo em que ele aparece como
uma norma que guia o desenvolvimento de uma agao sacra. Nesta
compreensao, o rito desenvolveria uma acomodagao entre o espago e
sujeito de regras precisas e de legitimagao da ordem sacralizada atra-
vés dos seus mitos de origem. Os ritos seriam uma maneira de repe-
ticdo e rememoragao para perpetuar e desenvolver um determinado
conhecimento.

A dramaturgia do rito esta coberta de valores simbolicos e, na
acao dramatizada, tem-se a eficacia do simbolo, por vezes revelando-
-se em processos catarticos. De certa maneira, uma das fungdes do rito
seria organizar e estruturar o espago do ato sacramental com a legiti-
macao e participagao dos seus atores.

O Santo Daime é considerado como uma das religides tradicio-
nais e tem uma dramaturgia ritual prépria:

Ainda nas religides formalmente conceituadas por ayahuasquei-
ras, a indumentaria usada é padronizada: calga, camisa, paleto
e sapatos brancos é denominada entre os fiéis de farda de gala,
usada em cultos festivos. Em algumas dessas seitas o ritual de
passagem para se tomar membro-conselheiro recebe o nome
de fardamento. Sendo que as mulheres nao podem fazer parte
do comando geral, porém tem um espago reservado que é con-
trolado pela “comandante” das mesmas, como uma espécie de
batalhdo feminino. O principio ativo da droga o cipd (mariri)
quando surte o efeito de alteracao da consciéncia desejado é cha-
mado de forma venerada de “marechal” ou “general”. E os fiéis
tratam-se entre si de “soldados da floresta ou da rainha”, alguns
inclusive sao “ex-soldados da borracha”. Ja na seita ayahuas-
queira Uniao do Vegetal (UDV) a farda ¢ camisa verde escura e
calga branca. Ou seja, reforca os aspectos que Paes Loureiro de-
nomina de conversao semidtica, quando a pratica social imprime
uma representacao de mundo singular aquela experiéncia, mas
que se manifesta no campo estético. Note-se que a ideologia e
representacao militar fez parte e ainda esta latente no imagindrio
local. A busca de um sentido - dado o desenraizamento desses
migrantes, que na maioria das vezes foram arrancados a forga,

313



SueLMA MORAES

seja de suas regides de origem, seja de estruturas sociais diversas
- pode ser a chave para o entendimento dessa identificacao com
o ideario militar, porém transmutado em reatualizadas formas e
representacoes.®

Note-se que ha uma dinamica no imagindrio de representacao de
papéis femininos e masculinos, que movimentam o espaco sacralizado
do rito. Estes papeis também estdo associados a propria composi¢ao do
feitio da ayahuasca, em que se tem um cip9, o jagube, o masculino, e as
folhas, que representam o feminino no seu processo de decocgao. E por
detras do rito, o mito que fundamenta esta corporificagao da histdria
da ayahuasca no imagindrio das religides tradicionais ayahuasqueiras.

Uma das justificativas para se beber a ayahuasca, no ambito re-
ligioso, seria que o contexto do ritual estaria dotado de uma ética bas-
tante conservadora e, desta maneira, privilegiaria, entre seus objetivos,
uma melhor integragao do individuo ao meio social e fisico.

E possivel verificar, através de experiéncias narrativas no uso
ritual da ayahuasca, como o individuo estrutura e organiza a mente,
interage com a cultura, a arte e a religiao e abre novos insights a vida,
no devir de desvelamento do inconsciente no processo da expansao da
consciéncia ou de estados modificados da consciéncia. O individuo re-
flete profundamente sobre a cultura e o meio social numa inter-relagao
da corporeidade com a consciéncia e seu processo relacional de com o
mundo, mesmo quando, por vezes, os ritos sao contrarios a propria di-
namica do corpo relacional consigo mesmo. O uso da planta, enquanto
processo entedgeno, parece considerar uma relagdo mais holistica de
integracao entre o vegetal, o organismo e o humano. E € possivel obser-
var nas narrativas como a percepgao dos sentidos se torna muito mais
sensivel e agugada, e — por que nao dizer? - a “flor da pele”.

¢ Valdir Aparecido de Souza. Imaginario, Simbolos Representacdes Militares na Fronteira
Amazonica. Universidade Federal de Rondonia. Revista Eletronica do Centro de Estudos

do Imaginario Disponivel em: <http://www.cei.unir.br/artigo53.html >, Acesso em: 31 de
jul. 2014.
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A NARRATIVA DO ANTES, DURANTE E DEPOIS DA AYAHUASCA

E pensando nessa eficacia simbdlica do ritual, que se passa agora
a descrever o enfoque na narrativa: esta, a partir da bebida da ayahuas-
ca, propde uma compreensao acerca de si mesma de uma realidade
que a faz transcender seu préprio corpo, como se pode observar. Ela é
cercada por simbolos internos e metaféricos. Os ritos, que a principio
demonstram uma exterioridade em seus atos, na sua integridade e in-
dividuagao, levam-na para um reconhecimento mais intimo e interior
de si mesma. Ao mesmo tempo, e num processo simultaneo, o auto-
conhecimento envolve o outro, uma alteridade e o coletivo. O préprio
ato de beber a ayahuasca transforma-se em rito; ele é o rito que envolve
dimensodes sociais, coletivas e individuais.

H4 um processo de consciéncia que comega a se expandir acerca
de si mesma, a se ver com novos olhares e novas leituras. Esta narrativa
tem o foco voltado para a experiéncia da morte do seu préprio corpo e
se anuncia um rito de passagem da morte para um renascimento.

A personagem narra que, em sua historia com a ayahuasca, hou-
ve varias mortes no que ela chama de conhecimento de si mesma no
processo de expansao da consciéncia e autoconhecimento, diferente do
que muitos pensam acerca da ayahuasca como um psicoativo para ob-
ter prazer e euforia. O que se verifica com a ayahuasca é que ela opera
num ritmo diferente e, por vezes, nada ltdico, porque ela leva o sujeito
a uma experiéncia profunda da consciéncia do proprio ser, abrindo
canais ainda nao acessados pelo préprio inconsciente e que, por vezes,
sdo processos doloridos, de tensao e confronto com sua propria alteri-
dade. Mas, é exatamente desta experiéncia que processos de transfor-
magao e cura sao gerados, a partir da propria reflexao e desvelamento
da sua propria subjetividade e inconsciente.

Agora, passe-se a narrativa da personagem.

O antes: A personagem, antes de beber a ayahuasca, narra que
a morte espiritual e a morte fisica do corpo era algo que a levava ao
questionamento da vida. A personagem narra que ela vinha de uma
doutrina espirita e ja tinha uma concepgao propria da religiao sobre a
morte de tradigoes religiosas, como exemplo, o Kardecismo e o Espi-
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ritismo de anos de estudos da doutrina. Ela descreve que houve uma
ocasido em que tamanha era a necessidade de confrontar o estado da
morte que uma vez, com a oportunidade surgida de encontrar-se em
uma funerdria, quis saber como era estar em um caixao. Pediu que o
dono da funeraria a deixasse entrar no caixao, que ele o fechasse e sais-
se por algum tempo. Ela ficou ali para saber como era a experiéncia de
estar com o proprio corpo dentro do caixao, no escuro, sem som e com
ar rarefeito. E ela que conta: ‘- Entdo, morrer ¢é isto!?” E percebeu que
era seu ego desafiando o estado de morte. E claro que aquilo nao era a
morte. E, certamente, as indaga¢des continuaram acerca da morte, do
sentir a morte do préprio corpo em vida.

Passado algum tempo, conheceu a religiosidade ligada ao Santo
Daime, através de uma amiga, quando esta lhe narra como foi o pro-
cesso durante a bebida da ayahuasca e o rito de contexto:

Lembro-me, como se fosse hoje, das sensacdes de medo, duividas
e inseguranca de que fui acometida ao ir conhecer esse novo uni-
verso religioso, ao qual estava sendo apresentada. O sentimento
maior que me envolvia era o de estar traindo valores espirituais
e religiosos que, até entdo, tinha sido programada para conhecer.
Recordo-me, com serenidade, de quando a mesma me falou com
voz tranquila: ‘- Va sem julgamento e entregue-se para o que vier
e lembre-se de que vocé nao vai morrer!” Sorriu me abragou e
saiu. Fui a uma cerimonia do Santo Daime, na qual todo meu
corpo era uma tensao so, disfarcada de muita tranquilidade e
certa de que estava tudo sob meu controle.

Durante o ato:

Chegada a hora da cerimoénia, ou seja, de beber o chd, fui cami-
nhando ao encontro da bebida com as maos geladas, pés rigidos
e olhar atento a tudo, porém algo ja me chamava aten¢ao: eram
as pessoas; e eu ficava me perguntado de como aquelas pessoas
tinham movimentos corporais tao suaves, ternos e altruistas, e
essa percep¢ao me comoveu muito e foi um dos impulsos que
me direcionou, com mais seguranga, ao encontro da bebida. O
sabor estupidamente horrivel do cha fez-me repugnar aquele
momento; entao me lembrei do que minha amiga havia falado
e resolvi me entregar e exercer o nao julgamento das coisas. Até
aquele momento, o controle fazia parte de todo meu ser; obser-
vava todo movimento ao meu redor, as musicas cantadas, as in-
dumentarias vestidas pelos membros participantes efetivos da
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instituigao religiosa e o principal, que era o reldgio, pois este me
garantiria, segundo meus antigos conceitos, acompanhar todo
processo como cientista das religides. Apds vinte minutos da in-
gestdo do cha, surgiram os primeiros sintomas: de inicio, houve
uma resisténcia da minha parte. O corpo nao era mais coman-
dado pela mente, e a mente ndo comandava mais o corpo. Esse
trocadilho de palavras sentido pelo corpo anulava por completo
a mente e comegaram, na minha percepg¢ao, a surgir os primeiros
esbogos da consciéncia. Os olhos ndo mais viram o reldgio, pois
a visao estava completamente desfocada; a respiragao passara a
ser tao tranquila que, por muitas vezes, me sentia como se nao
respirasse; os sentidos ficaram extremamente agucados, e o meu
corpo tornara-se tao leve que parecia nao ter corpo.

Comecei entao a ter uma experiéncia de morte, de me ver fora
do corpo: minha pele, carne soltando do corpo, desintegrando-se
em estado de putrefacao e mal conseguia mexer meus olhos, mas
0s sentia como se estivessem virando para os lados. A morte era
como um espago vazio sem tempo, cor, luz ou escuro, o nada. O
mundo, ao meu redor, parecia uma ilusao, e o nada era o real.
A percepcao da morte fisica era muito real no corpo. Ao mesmo
tempo, tomava consciéncia de que apenas era um processo de
renascimento. Era poder, em vida, vivenciar a morte.

Naquele momento da morte, vocé se sente como se ultrapassasse
uma fronteira de limitacao religiosa. Quando comecei a aceitar a
morte, o vazio, o nada, comecei a mover o corpo, a cabeca e fui
recobrando pouco a pouco os sentidos do corpo. Entao, comecei
a ter uma nova percepg¢ao acerca de mim mesma.

Todas aquelas sensag¢des involuntérias levaram-me a um pro-
cesso profundo de entrega, porém, com muita consciéncia de
tudo que estava acontecendo comigo. E certo que o medo, até
esse momento, fazia parte do meu ser, mas existia um diferencial
que até entdo nao conseguira explicar, porém definia claramente
os sentimentos e as sensagdes corporais, e isso, de certa forma,
me conduzia a um éxtase de reconhecimento proprio. Passei a
me perceber, nos sentidos diversos, de que era acometida, como
por exemplo, de uma sensacao de leveza e bem-estar que me en-
volvia por completo. Era se meu corpo estivesse num processo
de nascimento dentro de um ventre materno. E nitida, no meu
coracdo, a lembranga do meu caminhar, como eu percebia cada
movimento que meu corpo fazia no ato da caminhada. No inicio,
parecia uma crianga que estava ensaiando seus primeiros passos,
ainda tensos, rigidos e cambaleantes, sendo estes substituidos
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gradativamente, de forma espontanea e natural, como se estives-
se me despojando de armaduras construidas e constituidas ao
longo da minha existéncia, abrindo espago para a suavidade e a
leveza. E, logo depois, comegou um processo de limpeza do pro-
prio corpo, como se expurgando as coisas, com vOomitos, diarreia,
urinas intensivas. E entrei num processo de riso. Comecei a rir
de mim mesma, de coisas tao proprias do ser humano. Quando
voltei do processo da ayahuasca, dessa maneira, fui me despe-
dindo desse meu primeiro encontro com a ayahuasca, no viés da
doutrina do Santo Daime e, passadas algumas horas dessa incri-
vel experiéncia, pude perceber que minha amiga mentira para
mim, pois ela havia me falado de que eu nao morreria, e a morte
foi tudo que somente aconteceu comigo em todo esse processo.
Compreendi os diversos sentidos de mortes para que houvesse
os infinitos sentidos de renascimentos.

O depois:

Ap0s a experiéncia de morte, as reflexdes vieram no confronto e
inquietagao em relacao ao vazio, ao nada. Por que é que eu tenho
dificuldade com o nada, o vazio? E percebia que minhas difi-
culdades estavam associadas ao mundo construido. Parecia um
confronto entre dois mundos: um que estava vazio, do nada e a
ser constituido; e outro que ja estava dado, vivido, construido,
normatizado. Por que é que o mundo tinha que ser cor de rosa
ou azul; homem ou mulher; feminino ou masculino? E passei a
observar o proprio contexto no qual eu estava inserida. E que,
apesar do contexto ao qual eu me encontrava no proprio rito ex-
terior e simbolico de papeis definidos entre homens, mulheres,
feminino, masculino, havia a possibilidade de que eu fosse qual-
quer ‘outro” ou de que eu mesma reconhecesse minha proépria
alteridade, embora, para mim mesma, eu julgue que lidava com
situacdes da minha propria homossexualidade. Mas, estava claro
que eu estava aprisionada aos meus proprios vicios morais.
Decorridos os dias ap6s o uso da ayahuasca, sentia-me mais
leve, e os movimentos eram mais suaves, e essas sensagoes me
acompanharam até o préximo encontro que ocorreu trinta dias
ap0s. Vivenciada novamente a experiéncia, o sentimento era de
continuidade, porém completamente diferente do anterior e as-
sim foram sucessivamente os sentimentos a cada novo encontro
com a planta de poder. A cada novo encontro, o mergulho era
mais profundo, o sentido era mais etéreo, e os movimentos do
corpo eram cada vez mais fluidos, e estes comegaram a ser per-
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cebidos no meu universo profissional, social e familiar. Passados
muitos encontros dentro do Santo Daime, senti a necessidade de
ir ter com outras perspectivas religiosas que se utilizassem da
ayahuasca como instrumento de busca para a transcendéncia.
Conheci, dessa maneira, outros espagos que caminham pelo xa-
manismo, meditacao e terapias alternativas. Toda essa caminha-
da levou-me a consagrar novos amigos, e estes foram confiden-
tes meus, e eu pude sé-los, implicando, dessa maneira, uma troca
de davidas e questionamentos.

A EFICACIA DO RITO DE PASSAGEM DA MORTE PARA
O RENASCIMENTO DA CORPOREIDADE SOB
A REFLEXAO DE GENERO

Para analise desta narrativa, temos algumas conexdes que desen-
cadearao o processo de expansao da consciéncia e corporeidade sob
eficacia do rito da ayahuasca marcada por uma leitura de género.

Enquanto rito narrado como expressao da linguagem humana, a
personagem ao vivenciar o seu processo de cura terapéutica, apresenta
os dilemas, confrontos e tensdes existenciais, a0 mesmo tempo em que
evoca a transcendéncia. A narrativa fala sobre a personagem se ver
do lado de fora do corpo num processo de morte em que esta ganha
aspectos de um rito de iniciacdo, de abertura de passagem para o re-
nascimento. O rito possibilita a abertura para o mundo sobre-humano,
com valores que a transcendem e lhe dao uma nova percepgao sobre a
consciéncia de valores entre o corpo e o mundo.

Sao valores que sofrem um desarraigamento das normatizagdes,
tradigdes culturais e religiosas com suspensao de valores. Era como se
ela pudesse sentir e experimentar, de maneira concreta, o que era vi-
venciar seus dilemas para além do espago e tempo e fora de si mesma.

E interessante observar que é o corpo e a mente, que experimen-
tam de maneira relacional uma vivéncia e compreensao acerca de si
mesma. O medo da personagem trair principios da tradigao religiosa,
demonstra que no campo simbolico, a religido sempre exerceu grande
poder nas agdes e legitimagdes no campo do saber. Em que, a religiao
passa a ordenar o mundo relacional, e tem como principio e base, a
moral, desenvolvida com a responsabilidade individual e coletiva, as-
sociada ao privado e publico.
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As hierarquias de género que corporificam os corpos de acordo
com GROSZ:

Na corporificagdo dos corpos a autora Elizabeth Grosz contribui
com seu trabalho sobre em “Corpos reconfigurados”. Ela afir-
ma que o pensamento dicotdmico necessariamente hierarquiza e
classifica os dois termos polarizados de maneira que um se torna
privilegiado e o outro, ao contrario, suprimido, subordinado e
negativo. Existe também uma recusa de reconhecimento, quan-
do o corpo é discutido, ele é conceitualizado em termos dicoto-
micos. A relacdo da mente com a masculinidade e do corpo com
a feminilidade adquire a auto-compreensao da filosofia concei-
tual, e acaba que as mulheres e feminilidade sdao problematiza-
das como sujeitos filosoficos cognoscentes e objetos epistémicos
cognosciveis. Esta divisao binaria entre os sexos, resulta numa
dicotomizac¢ao do mundo e do conhecimento no limiar da razao
ocidental. A distingao matéria/forma é reconfigurada em termos
de distin¢ao entre substancia e acidente e entre uma alma dada
por Deus e uma carnalidade mortal, pecaminosa e lasciva. As-
sim, o corpo e a mente estao correlacionados a distin¢ao entre o
que € mortal e imortal (GROSZ, 2000:47-51).

E necessario considerar que os papeis sedimentados de uma cul-
tura e religiosidade foram construidas em grande parte pelo pensamen-
to filosofico e teoldgico na tradicdo cristd, condicionadas a uma com-
preensao antropoldgica, que teve como base e parte central a diferenca
sexual na biologia, que serviu para endossar ideias e justificar discri-
minagdes das mulheres na politica de representacdo na sociedade e no
ambito religioso. Dentro desta moral, a sexualidade e o corpo foram o
alvo a ser normatizado e controlado. Na religido a sexualidade sempre
esteve ligada a espiritualidade, determinando na sua constituicao as di-
ferencas sexuais que sempre estiveram presentes na organizagao social.
Especialmente no cristianismo, que foi marcado por praticas ascéticas
e celibatdrias, a sexualidade tornou-se um ponto de referéncia de forte
carga simbolica precisamente porque se julga possivel seu desapareci-
mento no individuo comprometido e porque tal desaparecimento deve
provar, de modo mais significativo, uma transformacao humana, que
sera considerada como qualidade necessaria a diregao de uma comu-
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nidade religiosa, como exemplo, o celibato ou a virgindade. De certa
maneira hd uma supressao da sexualidade ou dessexualizagao.

Contudo, voltemos a experiéncia que € ritualizada pela perso-
nagem no seu interior. Diferentemente de ritos que sao exteriorizados
como nas religides afro-brasileira, em que ha uma dramatizagao no
ritual de papeis vivenciados naquele momento, e de incorporagdes de
arquétipos, e depois voltam ao seu estado anterior sem que haja um
reconhecimento do que foi experimentado ou vivido. Por se tratar de
um outro corpo que experimenta o seu proprio corpo. Aqui, a perso-
nagem vivencia sua propria alteridade, a reconhece como tal e dialoga
com ela. Este processo faz com que a personagem reflita e dé um salto
num processo de transformagao dos seus proprios conflitos e dilemas
vivenciados.

Esta compreensao e quebra de paradigmas mostra como ela co-
meca a se autoconhecer. Isto ndo é pouco: ultrapassar fronteiras, lidar
com pensamentos sedimentados na consciéncia, tradigdes e, por vezes,
marcada por uma consciéncia de culpa em relagao aos valores morais e
religiosos, sentidos do corpo, pois, muitas pessoas levam anos de tera-
pia para se harmonizarem consigo mesmas e purificarem seus corpos
de suas mentes.

Ela menciona que olhar ao seu redor e para todas as pessoas na-
quele espago era como se fosse uma ilusao, as pessoas eram uma ilu-
sdo. E o que era concreto era apenas ver o vazio e o nada de si mesma.
Ela estava no rito de passagem para um renascimento, um rito escato-
logico que lhe dava consciéncia de compreensao acerca de si mesma. E,
para além, o rito criava uma realidade em paralelo, de mundos parale-
los. Aquele momento estava em suspensao, como se observando a cena
de um filme e, a0 mesmo tempo, contracenando, porque era ela quem
estava na dramaturgia, vivenciando os préprios conflitos existenciais.
Ali, naquela experiéncia, ela estava ganhando uma consciéncia para
além de si mesma ao se colocar num outro plano para poder ver a si
mesma sob outra perspectiva. Tudo isto ocorria sem que perdesse a
consciéncia de suas proprias fragilidades enquanto corpo fisico e redi-
mensionando o olhar para a vida com novos valores existenciais.

O corpo é o grande protagonista da narrativa, porque era ele
quem vivenciava as experiéncias de estados modificados da conscién-
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cia, estados de putrefagao, de dissolugao. Dado importante a observar,
¢é que a narrativa se desenvolve a partir da morte do corpo. Por que o
corpo? Vejamos que a questao da sexualidade nao é mencionada, até
que se comece a narrar, o depois, 0 momento da reflexao. O processo
catartico da experiéncia morte vivenciado, foi fundamental a reflexao
para o autoconhecimento. Nesta experiéncia havia algo latente, o de-
sejo inconsciente da morte do corpo. Corpo enquanto legislado, mar-
cado pelo de fora. Mas, ap0s a experiéncia o corpo redimensionava os
espagos, e encaminhava novos processos de abertura e possibilidades
de compreensao. Porém, agora, nao era apenas o corpo e sim, 0 corpo
e a mente se identificavam, reconheciam-se numa identidade.

Assim, o grande enigma na narrativa e que desencadeia o proces-
so de autoconhecimento € o inconsciente do desejo sobre o corpo. Na
filosofia e na religido, sempre houve uma necessidade de purificagao
da mente, anulando o corpo, uma dicotomia permanente entre corpo e
alma; um lado sempre precisa ser legislado, punido e, por outro lado,
sacralizado, idealizado, purificado. E, especificamente, neste caso da
ayahuasca, o rito possibilita esta conexao entre o corpo e o inconsciente
para a apreensao do autoconhecimento num processo catartico. Em
que é possivel observar que a personagem vivenciou e experimentou
num outro plano da consciéncia e consciente seus estados alterados de
consciéncia, uma reflexao sobre suas proprias contradigoes e conflitos
internos, a partir de uma experiéncia de morte, concatenada a uma
experiéncia religiosa uma conciliagao interna, dando-lhe uma unidade
a sua identidade, de um devir a ser.

AsS IMPLICACOES LEGAIS E ETICAS DO USO TERAPEUTICO
E RELIGIOSO SOBRE A AYAHUASCA

A priori, do ponto de vista legal, temos como premissa duas
questdes que desencadearam a discussao: o uso religioso e o uso te-
rapéutico; uma estaria ligada a religidao, e a outra, a drea da Saude.

7 Resolugao n° 5 CONAD, de 04 de novembro de 2004. Disponivel em: <http://www.obid.

senad.gov.br/portais/OBID/biblioteca/documentos/Legislacao/327030.pdf> Acesso  em:
20/07/2014.
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Constam nos documentos CATC/CONAD-2004"; o Grupo Multidisci-
plinar (GMT) 2006 e a Resolugao do CONAD/2010%, acima citados, de
maneira bem explicita, a separacdao do uso religioso da ayahuasca do
seu uso terapéutico. Nesses documentos, estd muito explicito que so-
mente o uso religioso esta autorizado e o terapéutico nao. Contudo, a
resolucao deixa em aberto implementar-se o estudo e a pesquisa sobre
o uso terapéutico da ayahuasca em carater experimental.

CONSIDERACOES FINAIS

A partir destas pesquisas, poder-se-ia entao dar um novo come-
¢o a psiquiatria na utiliza¢do dos tratamentos com a ayahuasca. Porém,
investigar esta substancia, a ayahuasca, supoe sérios problemas e obs-
taculos metodologicos, legais, farmacoldgicos, contextos de inteng¢oes
e acompanhamentos, uma vez que ela estd inserida num campo das
drogas psicoativas e pode gerar o abuso de usudrios que associam a
sua utilizacdo a de outras drogas. Entretanto, o contexto e uso ritual
se faz necessario para auxiliar no processo transformador e de cura.
Portanto, torna-se necessario investigar as implicagdes de contextos re-
ligiosos que refor¢aram papeis de uma sociedade cristalizada em pre-
conceitos e tradigOes religiosas. Isto, porque como pudemos observar,
muitas questdes humanas, ndo passam apenas por uma necessidade
de medicamento, e, sim, porque existem muitos problemas de ordem
psicoldgicas e religiosas. Uma vez que a religiao se constitui no proces-
so historico do sujeito. Pois, ele nao esta desprovido da construgao de
seu passado.

A discussao da importancia deste cha também nao esta condi-
cionada a revelia da lei, pois existem diferentes implicagdes e ques-
tionamentos de carater ético para a sua utilizagdo. Como exemplo,
apresentam-se alguns questionamentos: Quais razdes que levam um
individuo ou um grupo a fazer uso dessa substancia psicodélica, le-
vando em consideracdo que ela expande o campo da consciéncia? Tra-
ta-se de uma fuga ou negacao da realidade, de um rito religioso, de

8 GABINETE DE SEGURANCA INSTITUCIONAL CONSELHO NACIONAL DE POLITI-

CAS SOBRE DROGAS Disponivel em: <http://www.obid.senad.gov.br/portais/OBID/biblio-
teca/documentos/Legislacao/327995.pdf > Acesso em: 20/07/2014.
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uma experiéncia mistica ou de uma tentativa para alcancar um estado
de transcendéncia, de iluminagao, de equilibrio, de integracao com o
cosmos? Trata-se da exploracdo de uma nova dimensao da existéncia,
de uma outra realidade, do contato com a certeza de um outro mundo
ou do contato com novas sensagoes?

Certamente, neste capitulo, nao houve tempo habil para abordar
todas estas questoes. Mas a exposi¢ao do assunto fica apenas como
uma tentativa de inquirirem-se novas investigacoes para elucidarem
os estudiosos e contribuirem, com as diferentes areas do saber, com o
campo da pesquisa.
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“Remexer as panelas do futuro”: é assim que Maffesoli (2004)
traz a tona, talvez, a esséncia do que, desde sempre, tem se falado e
pensado sobre pos-modernidade. Esta terminologia que vem causan-
do desconforto em alguns discursos no meio académico ( tanto no
sentido daqueles que se denominam modernos desconsidera-la, como
dentre aqueles que, por um modismo, utilizam-no aleatoriamente) tem
sido cada vez mais recorrente percebido neste préprio meio. Isso por-
que, acreditamos, j4 é uma realidade; dar-se conta de sua complexi-
dade, também. E, neste sentido, entendemos que pds-modernidade
nao corresponde estritamente ao aspecto cronoldgico, histérico, mas,
sobretudo aquilo que diz respeito as emergéncias e condig¢des cultu-
rais, filosdficas, epistemoldgicas que vem configurando a mudanga do
pretenso projeto moderno, que segundo Lyotard, é o da “realiza¢ao da
universalidade”. Ainda afirma que este projeto “nao foi abandonado e
esquecido, mas destruido, liquidado” (LYOTARD, 2011, p. 32). O pro-
prio Lyotard (2011) vem trazer a pés-modernidade como o fim das me-
tanarrativas (discursos totalizadores, referenciais e pretensos modelos
a serem seguidos) que influenciaram (ou determinaram) a cultura, o
pensamento e o modo de ser ocidental. Isso implica em dizer que, ao
pensar a pés-modernidade como uma realidade, também assumimos
uma ruptura com a modernidade e, mais precisamente, no que tange,

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Colegao XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 325-331, 2015.
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sobretudo, a ruptura no aspecto epistemoldgico. Corroboramos com
Macedo (2007) quando este, a partir de suas experiéncias, afirma que
a poés-modernidade € um conjunto de perspectivas que abrange os campos
estético, politico e epistemoldgico que comega nos meados do século XX e tem
sua configuragio no questionamento dos principios e pressupostos do pensa-
mento social e politico estabelecidos a partir do iluminismo (p. 63).

Em A condigio pos-moderna, Lyotard vem por em questionamento
a natureza do conhecimento nestes tempos, a qual, para o autor, nao é
mais o mesmo. E é esta veia epistemoldgica aparece como uma possibi-
lidade para refletir acerca do “estar no mundo” contemporaneo e das
possiveis implicagOes desta permanéncia. Assim, mesmo existindo ou-
tros caminhos que poderiam ser utilizados para este estudo, adotamos
a epistemologia por se tratar do ramo filoséfico que se debruga sobre as
teorias do conhecimento, assumindo, enquanto pesquisador, a minha
postura de fildsofo neste trajeto. Este ramo da filosofia que vem, cada
vez mais, sendo empregado em varios ramos da literatura, é o “estudo
filosofico da natureza, das fontes do conhecimento. O adjetivo ‘episet-
moldgico” se aplica a tudo quanto envolva tal estudo do conhecimento;
significa ‘relativo a teoria do conhecimento’. O adjetivo “epistémico” é
proximo dele e significa ‘relativo ao conhecimento” “ (MOSER, 2004).
Acreditamos que, nesta reflexao, ela é imprescindivel, necessaria e ur-
gente, pois trata-se de deter-se em elementos de uma possivel baianida-
de que, por outros caminhos, nao teriamos tanto éxito.

Estas consideragdes ganham um acento maior quando o locus em
questdo passa a ser o estado da Bahia, no territorio verde-amarelo, e,
mais ainda, quando se acentua na regiao norte. Assim, a reflexao ganha
um folego sistematico quando, pelo viés filosofico, tenta-se responder
a pergunta cantada por Dorival Caimmy: “o que é que a Bahia tem?”

Ao analisar a producdo académica sobre o conceito baianidade,
felizmente, muito tem se discutido e vdrias sao as pesquisas e obras.
Porém, em nosso caso, este conceito nao esta firmado/formado, mas
construido a partir do contexto onde a urgéncia da pesquisa nasce.
Este contexto apresenta uma singularidade desta possivel baianidade:
regiao norte da Bahia. Contudo, nao se toma como critério de demarca-
¢ao de ldcus, a dimensao de territorialidade politica ou geografica, mas
aquela que é formada pelas comunidades, cidades, bairros dos discen-
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tes que frequentam as atividades do Instituto Federal de Educagao,
Ciéncia e Tecnologia Baiano campus Senhor do Bonfim'. Estamos falan-
do do semidrido brasileiro e baiano, diverso em seus biomas, porém,
sendo demarcado pela caatinga, bioma encontrado exclusivamente no
Brasil. Rico em manifestagdes culturais que caracterizam uma baiani-
dade propria desta regiao: o falar, a culindria, as festas, os ritos, as co-
res, comunidade quilombola (Tijuagu), comunidade indigena (Missao
do Sahy), religiosidades, cavalgadas, a presenga da familia. Esta preo-
cupacao esta no centro da pesquisa, tendo em vista a atuagao do autor
como professor do Instituto Federal Baiano, sendo esta instituigao uma
das mais significativas para o processo de formacao dos individuos da
regiao do semiarido baiano.

O IF Baiano, cmapus Senhor do Bonfim (ex- Escola Agrotécnica
Federal) com mais de 15 anos de atividades, apresenta-se como

“Destaque na regido pela qualidade de ensino oferecido, acao
refletida nas aprovagdes dos alunos em diversos vestibulares e
concursos, situagao ostentada pela politica educacional adotada
pela Instituicao, fundamentada em uma proposta pedagdgica que
se instrumentaliza com a ligagao efetiva ao trabalho e pela explo-
ragao do laboratorio vivo que sao as Unidades Educativas de Pro-
dugao e Servigos, que associa educacdo e produgao objetivando
a harmonia entre os fundamentos tedricos que subsidiam o de-
senvolvimento curricular a pratica vivenciada, consolidando um
processo de ensino-aprendizagem contextualizado e com ag¢des
interdisciplinares capazes de assegurar competéncias e habilida-
des basicas do exercicio das profissoes.” (www.ifbaiano.edu.br)

Aqui surge o seguinte questionamento: estando convivendo com
os individuos da regido do semidrido baiano dentro do IF Baiano cam-
pus Senhor do Bonfim num periodo quase que integral semanalmente,

1 Localizado no municipio de Senhor do Bonfim, cerca de 400 km de Salvador, o Instituto
Federal de Educacao Ciéncia e Tecnologia Baiano, campus Senhor do Bonfim, atende, atual-
mente a um contingente significativo originario do Territério de Identidade Norte do Itapi-
curu (nove municipios como Campo Formoso, Antonio Gongalves, Pindobagu, Ponto Novo,
Ititiba, entre outros0 e de outras localidades, como, por exemplo Salvador, Feira de Santa,
Ituagu. Os discentes vem em busca dos cursos ofertados (em nivel médio/integrado, técnico
- presencial e ead — graduacéo, pés-graduagao, dentre outros), muitos docentes fazem o mes-
mo caminho por conta de aprovagao em concurso e os demais serividores: nestes ultimos
segmentos temos profissionais de varias partes do estado e do Brasil.
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percebem-se fatores que levam a perguntar qual a relagao destes com
nogoes de baianidade disseminadas por aparelhos ideologicos (como a
midia, universo musical, material didatico, etc) e aquelas que residem
na tradigao familiar, agricola e cultural? Ha o reconhecimento deles
nestes aspectos de baianidade presente no cotidiano e na tradigao? Até
que ponto a baianidade cantada por musicas, dita pela midia, empre-
gada pelas festas, dentre outras, sao assimiladas e assumidas por es-
tes? Com um fdlego nesta linha investigativa, ressaltamos que nao se
quer/pretende negar baianidade e impor/propor outra: esta seria uma
mesma légica a ser usada. Mas, trazer elementos de uma Bahia, de
uma baianidade que estd, neste contexto, para além da capoeira, da
negritude, dos atabaques, do acarajé e do camarao; apesar de se encon-
trar ai, também!

E por este complexo de aspectos, percebemos, sobretudo nas ati-
vidades docentes (e, mais precisamente, nas aulas de filosofia), a ins-
talacdo de conflitos de identidade. Conflitos originarios da dualidade
entre aquilo que sou e que tenho em meu quintal e aquilo que ougo
e vejo como deve ser. Conflitos como estes sao caracteristicos da pos-
-modernidade defendida por Lyotard e, assim, se estrutura a proposta
de discussao focando a investigacao para os aspectos epistemoldgicos
que podem subsidia-los.

Aqui entra um aspecto diferencial: a epistemologia como princi-
pal instrumento para se pensar sobre quais principios e bases tais ba-
nidades (tanto a que mais aparece, quanto aquela que esta posta, mas
parece secunddria) sao construidas e sustentadas. Ha4 fundamentos,
principios que embasam uma postura de baianidade disseminada, a
ser contemplada, consumida e reeditada. Mas, quais sao? E o que € esta
baianidade estampada, propagada, estereotipada. Neste campo, o tra-
balho é arduo, porque o foco sdo as teorias que sustentam conhecimen-
tos e estes, como sindnimos de uma logica de aplicabilidade que podem
influenciar e determinar o modu vivendi de quem participa. Pensamos
que, identificando possiveis teorias e definindo os principios, pode-se
entender melhor a l6gica da institui¢cao de valores e normas de condutas
(portanto, de cultura) e, a partir dai, sendo conhecedores e conhecedo-
ras, podem-se escolher continuar com tal modelo ou buscar outras for-
mas de se pensar e de se assumir, neste caso, baianidade. E ai entrama
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as acoes em sala de aula de filosofia para provocar a descoberta destes
principios ou, ao menos, tentar identificar aqueles que embasam o que
estamos vivendo. Assim, propostas como valorizar aspectos da cultura
do semidrido e nestes aspectos/elementos trazer dimensdes universais
do conhecimento, fucionam perfeitamente como elemento de reflexdao e
de provocagao de novas formas de ver a realidade. Cito, por exemplo, o
projeto Cabagas Pensantes: a filosofia dando frutos no semidrido, o qual nas-
ceu da importancia de trazer pensamentos da filosofia, através da leitu-
ra de textos originais (como, nesse caso, O Banquete de Platao), degustar
os conceitos presentes neles, identifica-los e, plasticamente, registra-los,
grafa-los em cabagas (fruto caracteristico do semidrido que, depois de
seco, ¢ utilizado sobretudo nas comunidades rurais para beber agua,
pegar farinha na lata, etc). A cabaga ganha, pelas frases filosoficas re-
gistradas, um novo status: ela passa passa de um simples vegetal a um
objeto de arte, de pensamento, de provocagao; traz um traco do semi-
arido e, neste caso, de uma baianidade tdo “ normalizada” pelo seu
uso cotidiano, para uma dimensao sagrada, separada. As conclusdes de
projetos como estes, podemos nds mesmos, construir.

A integao é, mais que inaugurar novos conceitos, é trazer possibi-
lidades de investigacdo sobre o que significa viver/construir processo
de baianidade na regiao norte do estado, marcada historicamente pelo
coronelismo politico, num contexto de poés-modernidade, tendo como
sujeitos a comunidade do IFBaiano, campus Senhor do Bonfim. Por um
determinismo, quase que newtoniano (e acreditamos que tem nisto
sua origem) que insiste em perpetuar um sofrimento, uma condigao de
subdesenvolvimento de homens e mulheres que lutam, diariamente,
para sustento da familia e que portam um grau de conhecimento e de
saberes ao lidar com as adversidades da vida, da seca, da vegetacao
escassa, do gado que morre e que rir sem poder optar e nao fazé-lo. Por
um fatalismo que, ainda pelo viés religiosismo, condecora o homem
como pecador mais que amado e a mulher, sofredora mais que gerado-
ra de vida. Por um maniqueismo que instala nos dualismos, nada he-
raclitiano, da seca x chuva, sol x lua, vida x morte, sem, muitas vezes,
espago para o conflito tdo necessdrio como queria Lyotard.

Nao se trata, também, de negar ou impor baianidades, mas de
proporcionar reflexdes e agoes que auxiliem a trazer a tona a riqueza
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de uma baianidade que transpira na regiao e que muitos estao indife-
rentes a esta, por, talvez, esta nao estar sendo dita como baianidade. As-
pectos como este, sem duvida, norteou o inicio do trabalho de mapea-
mento cultural, o qual ainda esta sendo feito, envolvendo comunidade
escolar e todas aquelas de ondem originam os discentes do IF Baiano,
campus Senhor do Bonfim. Estamos na fase prazerosa da pesquisa, pois
¢ o momento de fazer o registro das manifestacdes populares (reizado,
terno dereis, cavalgadas, argolinhas, missas de padroeiros, ritos de can-
domblé, bandas de pifaros, roda de sao Gongalo, por exemplo. Eviden-
ciando, sempre, o fato de que a pdés-modernidade traz, dentre outros
aspectos, segundo Maffesoli (2004), o desejo, a necessidade de se voltar
ao singular, ao local, ao tribal, ao regional. Este aspecto pés-moderno é
fundamental, a meu ver, para que aspectos como, por exemplo, a iden-
tidade das comunidades, possa ser evidenciada e muitos elementos
revigorados. E estar na pés-modernidade convivendo com os vazios e
a falta de verdades que a ciéncia tanto postulou e que se rende, dentre
outros, aos saberes populares; estes saberes na regiao onde trabalho e
pesquiso sao tao ricos, fortes, determinantes, mas que, com a pesquisa
em andamento, ainda se encontram, curiosamente, meio que distantes
de muitos sujeitos desta pesquisa (sobretudo os discentes adolescen-
tes). Porém, através de projetos e de acdes em sala, percebemos que
o que estamos captando enquanto baianidade surge com tanta forga e
efervescéncia; com cheiro de sertdo, de sol, de brisa, mas também, com
cheiro de mar e de flor de laranjeira depositada aos pés dos santos nos
altares e usados em diversas boates nas comunidade pequenas. Um
contexto desafiador e apaixonantes, porque é complexo e cheio de ndao
verdades estabelecidas; instigador e fascinante como é, em si e por si,
o proprio semiarido.

Estar no local sem deixar de ser global; ser particular em conso-
nancia com o universal: assumir postura de vislumbrar, valorizar e se
ancorar na raiz, mas buscar as copas das arvores.... Viver, a meu ver,
a frase de Roberto Mendes, que tenho em meu carro colada: “a minha
casa ¢ a Bahia, mas o mundo é o meu lugar”
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Pode o conhecimento-como ser gettierizado?

Luis Estevinha Rodrigues
Universidade Federal do Ceard

INTRODUCAO

Discuto neste artigo se o conhecimento procedimental, ou sa-
ber-fazer, é redutivel ao conhecimento proposicional—por, como de-
fendem alguns intelectualistas e rejeitam outros tantos anti-intelec-
tualistas, este ultimo partilhar com o primeiro a bizarra propriedade
epistémica de ser gettierizdvel. Defendo uma resposta negativa a tese
da redutibilidade, fugindo no entanto aos habituais tramites anti-inte-
lectualistas, alegando, contra as duas posigOes, que existe um equivoco
fundamental acerca da possibilidade de geftierizacdo de qualquer ins-
tancia de conhecimento e, por conseguinte, de qualquer instancia de
conhecimento procedimental. Comego por elucidar a discussao con-
temporanea entre as posicoOes intelectualista e anti-intelectualista, dan-
do énfase a origem do debate na obra de Gilbert Ryle. Tendo depois
langar alguma luz sobre a propriedade epistémica ‘ser gettierizivel’, a
qual alegadamente decidird a contenda e mostrando de que maneira
¢ suposto decidi-la. Passo entdo em revista a proposta pro-gettierizagio
do conhecimento procedimental dos intelectualistas Jason Stanley e
Timothy Williamson, de um lado, e as propostas anti-gettierizacio do
mesmo tipo de conhecimento sugeridas pelos anti-intelectualistas Ted
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ANPOF, p. 332-343, 2015.
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Poston, Yuri Cath, Adam Carter & Duncan Pritchard. No final do arti-
go submeto as minhas proprias alegagoes.

1. ELUCIDANDO O DEBATE ENTRE INTELECTUALISMO
E ANTI-INTELECTUALISMO

Muitas obras contemporaneas de epistemologia referem-se a
distingdo entre conhecimento proposicional (conhecimento-que) e
conhecimento procedimental (conhecimento-como ou saber-como).
Grosso modo, o primeiro é conhecimento de proposi¢des de caracter de-
clarativo, por exemplo, o saber que a Torre Eiffel estd em Paris, ao passo
que o segundo € um saber como executar uma determinada tarefa, por
exemplo como preparar uma refeigao.

O intelectualismo é a corrente filosdfica que reclama que o co-
nhecimento procedimental €, ou é redutivel a, conhecimento propo-
sicional. O anti-intelectualismo é naturalmente a posi¢ao antagonica.

A tese intelectualista pode ser lida de varias maneiras:

Formulacao identitdria (FI): O conhecimento-como é conhecimen-
to-procedimental.

Formulagao Mereolégica (FM): O conhecimento procedimental é
uma subespécie do conhecimento proposicional.

Formulagao Reducionista (FR): O conhecimento procedimental é
redutivel ao conhecimento proposicional.

Nao liquido que estas trés formulagdes sejam absolutamente
equivalentes. Por exemplo, a FS parece implicar uma identidade estrita
entre os dois tipos de conhecimento: se assim fosse, (1) todos os casos
de conhecimento proposicional seriam também casos de conhecimen-
to procedimental e, mutatis mutandis, (2) todos os casos deste tltimo se-
riam também casos do primeiro. E no entanto implausivel que os pala-
dinos do intelectualismo se comprometam com (1), rejeitando portanto
com uma equivaléncia extensional entre os dois tipos de conhecimento
(ou entre os seus conceitos).

O intelectualista tipico parece estar comprometido com versoes
da FM ou da FR. Serd pois assim que neste artigo interpretaremos a
sua posigao.
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Gilbert Ryle (1949: 17-8) famosamente caracteriza a tese intelec-
tualista da redugado. Da sua perspectiva, para o defensor do intelectua-
lismo nao € suficiente a agao seguir regras e critérios para ser conside-
rada inteligente, correta, habilidosa e competente. A agao exibe, revela,
evidencia essas propriedades se e s se 0 agente pensa no que faz en-
quanto o faz (ou pensou como fazé-lo antes de o fazer). Se o agente nao
pensasse no que faz, entdo nao executaria de modo tao apropriado. O
saber-como ¢é assimilado pelo saber-que (conhecimento proposicional)
porque o desempenho inteligente exige a observancia de regras ou a
aplicagao de critérios, e isso exige compreensio consciente dessas regras
ou critérios. Por conseguinte, hd um processo interno de identificagao
e autorizagao de certas proposi¢des acerca do que se faz ou do que ha a
fazer. O agente tem de rezar para si proprio antes de fazer.

Assim, o intelectualismo, grosso modo considerado como a te-
oria de que o conhecimento-como é conhecimento-que, estabelece as
seguintes condi¢Oes necessdrias para o conhecimento procedimental:

1. O conhecimento consciente de proposigoes, i.e., a consideracao
de significados acerca do que deve ser feito;

2. Executar o que essas proposic¢oes indicam.

A necessidade de considerar conscientemente proposi¢des de
modo a agir de forma apropriada ¢ implausivel para Ryle, mesmo su-
pondo que esse acto de considerar proposi¢des € muito rapido e nao
notado conscientemente pelo agente. Saber fazer ¢, para muitas ins-
tancias de ¢ mas talvez nao para todas, ndo demanda as duas opera-
¢Oes estabelecidas em por 1 e 2. Para Ryle (1949: 19), por exemplo saber
detectar faldcias nao demanda a consideragao de proposi¢oes da ldgica
aristotélica; uma larga maioria de pessoas sabe fazé-lo e nao tem a me-
nor ideia do que seja um silogismo ou uma regra de inferéncia.

Ryle monta o seu argumento contra o intelectualismo usando as
premissas fundamentais dessa posi¢ao, para depois as tentar falsear.
Esse argumento pode ser sumariado da seguinte forma:

Suposicdo 1: Saber fazer ¢ exige a consideracao prévia de propo-

si¢oes p, q, r acerca do que fazer e de como fazer. (Suposi-
¢do intelectualista colocada por Ryle para reductio ad absurdum).
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Suposicio 2: Qualquer consideragao prévia de proposi¢des é em
si mesma um fazer, uma tarefa. (Suposigao genérica, aceite por
ambos os lados).

Suposigio 3: Segue-se das suposigoes 1 e 2 que saber fazer (a ta-
refa descrita em S2) requer uma nova tarefa de consideracgao de
outras proposigoes, etc. (Conclusao parcial do intelectualismo).

Suposicdo 4: Segue-se da suposicao 3 que, se for verdadeira,
havera um regresso causal ao infinito no processo de execugao
competente de um qualquer (saber) fazer. (Suposicao adicional
de Ryle).

Coroldrio: Se a suposigao 4 for verdadeira, nunca ninguém sabera
realmente como executar qualquer tarefa, ou sequer conseguira
fazé-lo.

Suposicdo adicional 1: muitos seres humanos, agentes cognitivos
responsaveis e causalmente eficazes, sabem como fazer muitas
coisas. (Suposicao adicional para modus tollens, negagao do co-
rolario).

Suposicdo adicional 2: O coroldrio e a Suposicio adicional 1 sao con-
traditorios.

Coroldrio anti-intelectualista: A suposicdo 1 é falsa ( Sup 1... até Sup
adicional 2, reductio ad absurdum).

Portanto, para Ryle, a aplicacao de um critério de correcao do
agir nao pode demandar um processo de considerar conscientemente
esse critério, sob pena de nunca ocorrer a sua implementagao—em vir-
tude do regresso que a alegada necessidade da consideracao conscien-
te do critério impde.

O argumento de Ryle contra o intelectualismo é formulado de
maneira bem mais simples por Stanley e Williamson (2001: 413) nas
seguintes premissas:

(1) Se alguém faz F, entdo usa conhecimento de como fazer F.

(2) Se alguém usa conhecimento de que p, entao contempla a pro-
posicao que p.
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Stanley e Williamson criticam o alcance do argumento (2001:
415-6). Comegam por afirmar que (1) s6 poderd ser verdadeira se a
expressao alguém faz F for lida na acepcao “alguém faz F intencional-
mente”, uma vez que ha muitos casos em que alguém faz F sem usar
conhecimento de como fazer F (e.g., digerir uma refei¢ao ou ganhar a
loteria). Depois chamam a nossa atengao para o alegado facto de que
se a expressao (E) “contempla a proposigao que p” (a consequente de
(2)) for lida no sentido intencional, entdo (2) serd falsa, uma vez que,
segundo eles, Carl Ginet (S&W apud Ginet: 1975: 7) mostrou que € pos-
sivel para alguém exercer o seu conhecimento-que sem ser necessario o
acto de contemplar intencionalmente proposi¢oes (por exemplo, para
abrir uma porta nao é necessario alguém considerar conscientemente
proposigoes acerca de como abrir uma porta). Nesse caso, a necessida-
de de um acto suplementar de contemplagao da proposigao na base do
exercicio cai por terra. E se a leitura de (E) nao é feita no sentido inten-
cional, entao havera uma discrepancia entre o que as duas premissas
sugerem, pois a verdade de (1) sugere uma leitura intencional de (E).
Stanley e Williamson defendem que, se assim for, o argumento de Ryle
nao sera procedente.

Stanley e Williamson (2001) e Stanley (2011) famosamente esco-
lhem argumentar a favor do intelectualismo recorrendo a considera-
¢Oes sobre a semantica e o uso linguistico de expressdes que atribuem
ou negam conhecimento proposicional ou conhecimento procedimen-
tal a um qualquer agente cognitivo. Alicercados nessa estratégia, eles
desviam o eixo do problema da epistemologia para a filosofia da lin-
guagem. Todavia, este ndo parece ser um problema de linguagem ou
de usos linguisticos, nem sequer um problema solucionavel tecendo
consideragoes acerca de significados e seus usos. Essas consideragoes
do foro linguistico parecem introduzir importantes problemas meta-
-epistémicos, mas nao sao, da minha perspectiva, relevantes para en-
tender a ontologia do proprio conhecimento e suas variantes. Sintoma-
tico do que acabei de afirmar ¢ a necessidade que Stanley e Williamson
sentiram de discutir a possibilidade de o conhecimento procedimental
possuir (ou nao) uma propriedade epistémica geralmente atribuida ao
conhecimento proposicional. O desfecho desta discussao, do foro da
epistemologia e nao da teoria dos significados ou da teoria das atribui-
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¢Oes, parece ser determinante para decidir a querela entre intelectua-
listas e anti-intelectualistas.

2. EM BUSCA DA PROPRIEDADE ‘SER GETTIERIZAVEL'

E uma propriedade epistémica alegadamente exibida por um
qualquer candidato a definir conhecimento (por exemplo, crenga ver-
dadeira justificada: vide Gettier 1963), estabelecido geralmente numa
qualquer tentativa de analisar o conceito de conhecimento com recurso
a conceitos aparentemente mais primitivos, claros e explicativos que
esse conceito. O candidato a conhecimento que exibe essa propriedade
nunca podera satisfazer extensionalmente ou intensionalmente esse
conceito! Isto significa que o candidato gettierizado a conhecimento ndio
pode ser conhecimento, justamente por exibir essa propriedade.

Considere-se o seguinte caso tipo-Gettier que revela um candi-
dato a conhecimento que exibe a supracitada propriedade:

FERRARI - Joao acredita justificadamente que um dos seus cole-
gas de trabalho possui um Ferrari porque viu Maria, sua colega
de trabalho, chegar ao escritério conduzindo um Ferrari e por-
que ela lhe disse que era a proprietaria desse veiculo. Porém, Ma-
ria ndo disse a verdade a Joao: ela apenas alugou o Ferrari e ndo
¢é realmente proprietaria do referido carro ou de qualquer outro
Ferrari. Mas sem que Joao esteja disso consciente, uma outra sua
colega de trabalho, Vera, é de facto proprietaria de um Ferrari.
Jodo tem portanto uma crenca verdadeira justificado—o candidato
a conhecimento—que uma sua colega de trabalho tem um Fer-
rari, mas nao € possivel creditar conhecimento (proposicional)
disso a Jodo. A crenga verdadeira e justificada de Joao nao so é
acidentalmente verdadeira como estd acidentalmente justificada.
Esta pois gettierizada! Nao é conhecimento

Este caso mostra um contra-exemplo a hipdtese de que o conhe-
cimento proposicional € crenca verdadeira justificada. Um candidato
a definir conhecimento exibe portanto a propriedade de ‘ser gettieri-
zavel’ sempre que for insuficiente como defini¢ao do conhecimento
em virtude de sofrer do mesmo tipo de problemas descritos em FER-
RARI, ou similares.
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3. ACERCA DA POSSIBILIDADE DE GETTIERIZAQAO
DO CONHECIMENTO PROCEDIMENTAL

Depois de defenderem extensivamente a posicao intelectualista
com recurso andlises de significados e relagdes linguistas, Stanley e
Williamson (2001: 434-5), questionam se o conhecimento procedimen-
tal nao sera distinto do conhecimento proposicional em virtude de o
segundo possuir e exibir uma propriedade epistémica—‘ser gettieri-
zavel’—que o primeiro nao possui ou exibe. Para estes defensores do
intelectualismo o conhecimento procedimental possui essa proprieda-
de do mesmo modo e na mesma medida que o conhecimento propo-
sicional e, portanto, aquele pode ser reduzido a este. Como veremos
adiante, para anti-intelectualistas salientes ¢ no minimo duvidoso que
o conhecimento procedimental possa ter e exibir essa propriedade.
Para esses, a nao posse e a nao exibicao dessa propriedade por parte
do conhecimento procedimental revela que este nao € redutivel ao co-
nhecimento proposicional.

Stanley e Williamson propoem um caso tipo-Gettier que alega-
damente comprova a possibilidade de gettierizagio do conhecimento
procedimental:!

BOB - “Bob quer aprender a voar usando um simulador de voo.
Ele é instruido por Henry. Sem que Bob o saiba, Henry € um im-
postor malicioso que inseriu um dispositivo (randomizador) que
baralha o simulador e cujo objectivo é fornecer todo o tipo de
ensinamentos errados. Felizmente, por puro acaso, o dispositivo
faz com que o simulador dé exactamente os mesmos resultados
que teria dado sem a sua intervengao, e assim, por sua incompe-
téncia, Henry da a Bob exatamente os mesmos ensinamentos que
um verdadeiro instructor de voo lhe teria dado. Bob é aprovado
com distingdo no curso de voo. Todavia, ele ainda nao pilotou
qualquer aviao real. Bob tem crengas verdadeiras e justificadas acer-

Stanley (2011:180) usa outra estratégia para eliminar a forca da gettierizagio do argumento
anti-intelectualista (uma argumento curiosamente iniciado por ele préprio em resposta a
uma auto-objeccio). Ele argumenta que o conhecimento procedimental pode ser reduzido
ao conhecimento-w (when/quando, why/porqué, who/quem, where/onde), e que sendo este ul-
timo conhecimento de factos pode por sua vez ser gettierizado e reduzido ao conhecimento
proposicional. Esta é uma estratégia que me parece meritéria mas que nao irei expor em
mais detalhe ou comentar dado que ela ndo se revela crucial para o ponto que pretendo
estabelecer no presente artigo.
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ca de como voar. Mas num certo sentido ele ndo sabe como voar.”
(2001: 435. Tradugao e grifos meus)

Note-se que BOB ser, se for, um contra-exemplo tipo-Gettier para
o conhecimento procedimental ndo garante ao intelectualista a verda-
de da tese da redugdo (ver acima as formulagoes ‘FM’ e ‘FR’). Apenas
garante que o anti-intelectualismo nao pode apelar para o argumento
da gettierizagdo para sustentar a falsidade tese da redugao que tenho
vindo a descrever.

4. ACERCA DA IMPOSSIBILIDADE DE GETTIERIZAQEO
DO CONHECIMENTO PROCEDIMENTAL

Do lado da oposicao a possibilidade de gettierizagio do conheci-
mento procedimental, Poston (2009: 744) famosamente apresenta um
(1) argumento negativo que pretende mostrar a falta de alcance do
alegado contra-exemplo BOB, acrescentando a isso (2) um argumento
positivo, que no seu entender demonstra em absoluto a impossibili-
dade de existirem, consequentemente, de serem apresentados, casos
tipo-Gettier para o conhecimento procedimental.

Argumento negativo de Poston: ha uma intuigdo muito forte de
que apesar de o processo de aprendizagem de Bob ter sido deficiente
do ponto de vista estrutural, Bob realmente sabe como pilotar o aviao,
porque aprendeu, embora por via de um processo estranhamente aci-
dental, o necessario e suficiente para saber como pilotar.

Stanley (2011: 177-8) ndo parece opor-se a esta intui¢ao de Pos-
ton, o que o leva a reconhecer que BOB pode nao ser suficiente para
garantir a tese da gettierizacio do conhecimento procedimental.

Argumento positivo de Poston:

1. Se existem casos tipo-Gettier para o conhecimento procedi-
mental, entdo nesses casos o agente executa ¢ de forma inteli-
gente e bem-sucedida, sendo que ¢ incide sobre agdes.

2. Se alguém executa ¢ de forma inteligente e bem-sucedida, en-
tao sabe como executar .
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Premissa adicional. As condigOes de execugao inteligente de ¢ e
de sucesso da execugao de ¢ estdo para o conhecimento procedimental
tal como as condig¢des de crenca justificada que p e de verdade que p
estdo para o conhecimento proposicional; i.e., as primeiras sao analo-
gas as segundas, considerando-se os diferentes tipos de conhecimento.

O ponto de Poston:

“Considerando <o contetdo> da primeira premissa, a condigao
suficiente <para o conhecimento procedimental> estabelecida na
segunda premissa € satisfeita. Portanto, qualquer alegado caso
Gettier para o conhecimento-como acabara por nao o ser, uma
vez que sera um caso genuino de conhecimento-como” (ibid).

Assim, qualquer alegado caso tipo-Gettier para o conhecimento
procedimental sera pois um putativo caso de gettierizacio desse tipo
de conhecimento, uma vez que para qualquer caso poder ser um can-
didato a caso de gettierizagio deverd ser um caso em que as condi¢des
suficientes para alguém ter conhecimento procedimental —executar ¢
de forma inteligente e bem-sucedida—é satisfeita.

Stanley (2011: 177) aceita a Premissa 1 de Poston mas rejeita a 2.
Para ele, por um lado, a analogia entre crenga verdadeira justificada e
a execugao inteligente e bem-sucedida estabelecida por Poston impli-
caria que o conhecimento proposicional fosse mera crenga verdadeira
justificada, o que Gettier nos ensinou nao ser. E, por outro lado, a in-
tuicao de Poston de que o conhecimento procedimental é no essencial
execugao inteligente e bem-sucedida necessita de ser defendida posi-
tivamente, coisa que, segundo Stanley, Poston nao faz. Stanley remete
inclusive a rejeigao dessa intuigao para um estudo empirico levado a
cabo por Bengson, Moffett, & Wright, J. (2009), no qual um alegado
caso (IRINA) de exercicio inteligente e bem-sucedido de uma atividade
nao recebeu de uma larga maioria de pessoas—uma amostra conside-
ravel (cercal38 pessoas, num universo de 170)—o estatuto de conheci-
mento procedimental. Stanley cré que podemos confiar nesta evidén-
cia empirica para apoiar a intui¢ao, contraria a de Poston, de que saber
€ mais do que executar de forma inteligente e bem-sucedida.
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Stanley (ibid) discute também o seguinte caso proposto por Yuri Cath:

The Lucky Light Bulb — Charlie quer aprender a mudar uma
lampada, mas nao sabe quase nada acerca de casquilhos de lam-
padas ou lampadas (...). Para suprir esta deficiéncia, Charlie con-
sulta o Guia dos Idiotas Para os Trabalhos do Quotidiano. Nesse guia
ele encontra um conjunto de instrugdes precisas (...) e a maneira
de mudar alampada. Ele assimila perfeitamente estas instrucoes.
E entdo ha uma maneira, chame-se lhe ‘m1’, tal que agora Char-
lie acredita que m1 é uma maneira de mudar a lampada (...). No
entanto, sem que Charlie o saiba, ele foi extremamente sortudo
ao ler essas instrugdes, pois o autor do Guia dos Idiotas encheu-o
de instru¢des enganadoras. Em todas as entradas ela intencio-
nalmente apresentou de forma errada os objetos envolvidos no
trabalho e descreveu uma sequéncia de tarefas que nao se cons-
tituem como a maneira de o fazer. Contudo, na grafica, um erro
de computador fez com que, numa tnica copia do Guia, o texto
da entrada “Mudar uma lampada” tivesse sido aleatoriamente
substituido por um novo texto. Por uma incrivel coincidéncia,
este texto apresentou o conjunto claro e preciso de instrugdes que
Charlie viria a consultar.” (Cath 2011, §1).

Stanley (ibid) reconhece que, no exemplo de Cath, Charlie parece
ter crencga verdadeira justificada acerca de como mudar a lampada, mas
nao conhecimento acerca de como o fazer: “Charlie acredita, mas nao
sabe, que m1 é uma maneira de mudar a lampada” (Stanley 2011: 179).

Porém, Stanley sugere que o caso sugerido por Cath incorre
numa sobre generalizacdo para todos os tipos de conhecimento-que,
nomeadamente alguns tipos de conhecimento-w que segundo ele, com
base em argumentacdo independente desta, podem ser identificados
com conhecimento proposicional. Para Stanley, essa sobre generali-
zagao ¢ ilegitima porque ha casos (cf. Lucky Light Bulb 1I) de conheci-
mento-w (logo, de conhecimento-que e conhecimento-como) que sao
menos susceptiveis de gettierizagdo (2011: 180).

Claro que este argumento de Stanley parece necessitar de uma
defesa da suposi¢ao que o conhecimento procedimental é conhecimen-
to-w, e muito embora Stanley tenha feito essa defesa de forma exten-
siva a partir da filosofia da linguagem, o tnico bom argumento que
parece ter a partir da epistemologia é o de que o conhecimento pro-
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cedimental é também geftierizdvel. Mas como isso € justamente o que
Stanley estd a defender, parece haver um circulo pouco virtuoso no
que respeita a demonstracao, a partir de uma analise epistemoldgica,
da possibilidade de gettierizacio do conhecimento procedimental.

Mais recentemente, Adam Carter e Duncan Pritchard (2013) ten-
tam defender que a estratégia de Stanley para demonstrar a possibili-
dade de gettierizagio do conhecimento-como nao resiste bem a distin-
¢ao entre acaso epistémico interventivo e acaso epistémico ambiental.

Da sua perspectiva, e muito resumidamente, o conhecimento
procedimental € mais resistente ao acaso epistémico ambiental do que o
conhecimento proposicional; logo, embora gettierizdvel via acaso epis-
témico interventivo, o conhecimento procedimental é no fim de con-
tas diferente do conhecimento proposicional, na medida em que tem
um comportamento diferente a um tipo especifico de acaso epistémico
causador de gettierizagio.

Este argumento estd porém dependente da ideia de que o acaso
epistémico ambiental é fonte de gettierizagio, algo pouco pacifico. Por
outro lado, nao parecem completamente claras as associa¢des usadas
por C&P para mostrar a identidade entre, por exemplo, entendimento-
-w, compreensao-por-qué e conhecimento procedimental.

5. UMA PERSPECTIVA DIFERENTE

Tanto os defensores do intelectualismo como os do anti-intelec-
tualismo debatem acerca da possibilidade ou impossibilidade de o co-
nhecimento exibir uma propriedade epistémica tipicamente atribuida
ao conhecimento proposicional: a propriedade () ‘ser gettierizdvel’. Re-
corde-se porém o sentido original de y tal como sugerido no artigo de
Gettier e posteriormente levado em conta por uma vasta quantidade
de literatura sobre analise do conhecimento e gettierizacdo. Esse sentido
original é o seguinte: A propriedade y é aplicavel ao candidato a conhe-
cimento; nos casos Gettier originais, esse candidato era obviamente a
crenga verdadeira e justificada de um agente cognitivo.?

2 Asmultiplas tentativas pos-Gettier de reparar a chamada analise tripartida do conhecimen-
to, acrescentando novas condi¢des que dariam a desejada suficiéncia a essa analise, levou-
-nos a candidatos muito diferentes e muito mais complexos. Essa variagdao nao é contudo
relevante para os propdsitos gerais deste artigo.
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Parece-me todavia estranho, para dizer o minimo, sugerir-se que
o conhecimento proposicional e o conhecimento procedimental possam
exibir y. A propriedade ‘ser gettierizdvel” pode talvez ser exibida pelos
candidatos conceptuais a definir conhecimento ou pelas contrapartes
ontoldgicas desses candidatos, uma vez que a sua ocorréncia nao € su-
ficiente para haver conhecimento (proposicional ou procedimental).
Mas o conhecimento, seja de que tipo for, ndo pode ficar aquém de si
proprio, quer dizer, o conhecimento—de um certo tipo—nao pode ser
insuficiente para haver conhecimento—desse mesmo tipo. Fica pois a
ideia que se estd perante um erro categorial quando se fala de gettieri-
zagdo do conhecimento ou de certos tipos de conhecimento, uma vez
que essa propriedade nao é atribuivel ao conhecimento ou a tipos de
conhecimento mas sim aos candidatos que pretendem satisfazer con-
ceptualmente certas no¢des de conhecimento.

Se a avaliagao for correcta, o intelectualismo ou o anti-intelectu-
alismo nao poderao demonstrar que isso que fica aquém de conheci-
mento procedimental € ou nao gettierizdvel sem pressupor de antemao
que isso que fica aquém é conhecimento procedimental; logo, havera
sempre uma peti¢do de principio associada a tentativa de discernir a
questdo da redugdo do conhecimento procedimental ao conhecimento
procedimental com apelo a exibi¢ao ou nao exibigao de .
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Sobre a teoria burgeana de legitimac¢ao de
crencgas perceptuais

Carolina Ignacio Muzitano
Universidade do Estado do Rio de Janeiro

Tyler Burge, em seu artigo Perceptual Entitlement, tem como obje-
tivo principal defender uma posicao epistémica fundacionista, desen-
volvendo uma concepcao de legitimacio epistémica aplicada a crengas
perceptuais. O artigo se destaca pelo modo que afirma tal legitimagao
da crencga perceptual como sendo uma garantia epistémica mais basica
e primitiva, dada de forma puramente externalista e que, por isso, nao
requer uma capacidade de acesso introspectivo ou capacidade para
pensamentos de segunda-ordem por parte do individuo possuidor
da crenga legitimada, assim como afirma que tal legitimagao é uma
“boa rota para a verdade”. Para isso, Burge defende também que es-
tados perceptuais possuem contetido representacional ndo-conceitual
individuado através de interag¢des confiaveis com o ambiente normal,
podendo, entdo, ter um conteudo veridico, e que, por isso, podemos
afirmar que tais estados desempenham algum papel na legitimacao
das crengas perceptuais. Dessa forma, tais crengas perceptuais seriam
basicas, nao dependendo sua legitimagao da justificagdo de crengas
prévias do individuo.

Ha4, portanto, duas teses defendidas por Burge em seu artigo. A
primeira é a defesa de uma forma de “justificagao” epistémica dada de
forma puramente externalista, que ele chamara de legitimacdo [entitle-
ment]. Como afirmado acima, tal legitimacao externalista é moldada

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 344-359, 2015.
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através da ideia de ser uma “boa rota para a verdade”, que afirma que
uma crenga € legitimada por ter sido obtida através de um processo
confidvel que mantém a conexao da crenga legitimada com a verda-
de. Tal teoria € externalista pois a legitimacao é dada através de uma
relagao causal, que independe do acesso ou vontade do individuo
legitimado. A outra tese é a de que estados perceptuais sao estados
com contetdo ndo conceitual, ou seja, sao estados mentais que nao
possuem uma estrutura proposicional, mas que, mesmo assim, pos-
suem um contetido representacional’. Assim, pode-se atribuir estados
perceptuais a animais, mesmo aqueles que nao apresentam qualquer
capacidade conceitual. Tal contetido representacional é o que explica
o comportamento dos animais em relacdo ao seu ambiente e, segundo
Burge, nossa aquisigao de conceitos teria como ponto de partida tais
estados perceptuais. Ou seja, nossos primeiros conceitos — conceitos
mais basicos — dependeriam dos estados perceptuais, e ndao o inverso,
que seria a afirmagao de que estados perceptuais dependem da posse
de conceitos prévios.

Colocadas dessa forma, tais afirmagdes parecem ser indepen-
dentes. Enquanto o primeiro ponto trata de uma questao em Episte-
mologia, a afirmacdo sobre a percepgao como sendo um estado nao
conceitual € uma teoria em Filosofia da Mente que discute a natureza
de certos estados mentais. E possivel, assim, defender uma forma de
legitimacao externalista que ndo nos comprometa com a afirmagao de
que os estados que autorizam as crengas sejam estados nao conceitu-
ais, por exemplo, afirmando que o processo confidvel de legitimacao
ocorre entre dois estados de crenga. Além disso, é igualmente possivel
defender uma teoria que afirme que estados perceptuais possuem uma
natureza nao proposicional, enquanto se defende também uma forma
internalista de justificacao de crengas, como certas teorias mentalistas

! Esta teoria é uma critica direta a afirmacdo de que percepcdo seria um estado mental da
mesma natureza que as nossas demais crengas, ou seja, seria um estado cujo conteudo seria
uma proposi¢ao (a afirmacao de que os contetidos das crengas sao proposicdes é amplamente
aceita). Considerando que conceitos sao os “constituintes dos pensamentos” (Stanford Ency-
clopedia of Philosophy), um estado com contetido proposicional como o da crenga exige que o
sujeito possua os conceitos empregados na proposi¢ao. Assim, afirmar que um estado mental
nao requer a aplicagdo e uso de conceitos implica que tal contetido néo é proposicional. Estou
aqui considerando a defini¢do de “proposicao” e “conceito” defendida tanto por autores na
area da Filosofia da linguagem, quanto na Filosofia da Mente e Epistemologia.
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que colocam como condigao para a justificagdo um acesso fenomenal
a experiéncia, sendo tal acesso o que justificaria a crenga perceptual.

Contudo, estas duas questdes nao parecem estar dissociadas na
teoria epistémica de Burge em relagao a crengas perceptuais. Isso por-
que, além do (dbvio) fato de que a natureza nao conceitual do estado
perceptual impede um regresso ao infinito na cadeia causal de legiti-
macao, tornando possivel, portanto, a defesa de uma forma de fun-
dacionismo epistémico, a nogao de legitimagao epistémica em relacao
a crengas perceptuais € construida, no trabalho de Burge, a partir de
consideragoes sobre a natureza dos estados perceptuais e sobre a con-
ceptualizagao de tais estados. Assim, o objetivo do presente trabalho
¢ expor de que forma dar-se-ia a legitimacao no caso das crencgas per-
ceptuais, concluindo, contra Casullo (2007), que ela ¢ uma nova teoria
epistémica sobre a legitimacao externalista de crengas perceptuais, e
nao apenas uma reapresentagao da teoria confiabilista sob a roupagem
de um novo vocabuldrio. Para isso, argumentarei que tal concepcao
de legitimagao epistémica deve ser analisada considerando uma teoria
anti-individualista sobre o contetido dos estados mentais e, com isso, a
teoria apresentada por Burge sobre a percepgao, ao invés de analisar-
mos tal legitimagdo simplesmente contrapondo-a a teorias internalis-
tas de justificacao.

Vejamos inicialmente, entdo, a tese de que a percepgao é um esta-
do mental com contetido nao-conceitual®. Segundo Tyler Burge, a fun-
¢ao da percepgao € representar o ambiente objetivamente — representar
determinadas propriedades do ambiente de forma correta, isto é, tal
como elas sao®. Se considerarmos o papel de sistemas perceptuais em
animais para se reproduzir ou para encontrar algo para comer e evitar
ser comido, ou seja, agdes essenciais para a sua sobrevivéncia no am-
biente, é bastante plausivel afirmamos, com isso, que os estados per-
ceptuais devem possuir um conteudo representacional que especifica
objetos e propriedades no mundo. Obter corretamente a cor, tamanho,

2 Além de Burge, diversos outros filésofos defendem uma teoria sobre a percep¢ao como um
estado nao-conceitual, como Tim Crane (1992), Fred Dretske (1995) e Michael Tye (2000),
entre outros.

® O conceito de “objetivo” tem como sentido aquilo que é externo a mente, independente da
mente. Ele marca uma critica a teorias sense-data ou internalistas que afirmam que a percep-
¢ao é a experiéncia de certos qualias — propriedades internas da sensagao fenomenal.
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distancia e trajetoria de um objeto sob uma variedade de condicoes
contextuais é critico para a sobrevivéncia de qualquer animal dotado
de um sistema perceptual®.

Devido ao fato de atribuirmos estados perceptuais com conte-
udo representacional a animais, mesmo aqueles que nao apresentam
qualquer capacidade conceitual, devemos concluir, entdao, que tais
contetidos ndo sao conceituais e nao dependem de uma capacidade
conceitual para serem obtidos. Como Burge afirma, “a psicologia per-
ceptual fornece uma massiva evidéncia de que a percepgao [...] apare-
ce em um amplo grupo de animais — desde peixes, aranhas, abelhas,
polvos, pintinhos, pombos, sapos e tartarugas a ratos, macacos, golfi-
nhos e humanos”. E dificilmente aceitariamos como plausivel a atri-
buicao de atitudes proposicionais a animais como peixes dourados ou
pombos, além de ndo ter qualquer valor explicativo tal atribui¢ao — a
“psicologia perceptual”, como Burge chama as ciéncias que estudam a
percepgao, é capaz de explicar o comportamento de tais animais sem
recorrer a qualquer atribui¢ao de capacidade conceitual ou inferencial.

Por ser um estado nao conceitual, a percep¢ao tem uma estrutura
atributiva, e nao predicativa®. Isso significa dizer que a percepgao re-
presenta certo objeto com certo (s) atributo (s), ou seja, tem a estrutura
“representando x como a”, sendo x um objeto e a seu atributo’. As-

¢ BURGE, T. (2003b) “Perceptual Entitlement”, Philosophy and Phenomenological Research, No.
67 Vol. 3, p. 516.
Tradugao livre minha. No original: “Perceptual psychology provides massive evidence that
perception, as characterised above, appears in a very wide range of animals— from goldfish,
spiders, bees, octopuses, baby chicks, pigeons, frogs and turtles to rats, monkeys, apes, dol-
phins and humans.” [BURGE, T. (2003a) “Perception”, International Journal of Psychoanalysis,
No. 84 Vol. 1, p.162]. Nesta mesma pagina, Burge lista varios trabalhos cientificos que dado
embasamento para esta afirmacao de percepcao em animais inferiores.
¢ Poisuma estrutura predicativa é uma estrutura proposicional, que é composta por conceitos.
7 Adistingdo entre atributo e predicado reside, segundo Burge, no fato de que predicados sao
livres de contexto, enquanto que atributos estao necessariamente conectados a elementos
singulares dependentes de contexto e, portanto, o proprio atributo é dependente do contexto
que o individuo estd causalmente ligado. A afirmagdo de que elementos atributivos ndo sio
conceitos esta longe de ser uma que possa ser facilmente defendida e aceita. E um ponto
importante na teoria de Burge sobre a percepcao a afirmagao de que é possivel ter, antes de
qualquer conceitualizagdo, uma forma de classificacdo e generalizagao que ¢é realizada a par-
tir de processos computacionais e o uso de constantes perceptuais (tais processos e aplicacao
de constantes ocorrem de forma subpessoal, ou seja, independe da vontade ou acesso do
individuo). Porque tais atributos gerais nao seriam ja conceitos e como ocorre tal classifica-
¢do e generalizacao para a formacao de elementos atributivos é extensamente defendido por
Burge no seu ultimo livro, Origins of Objectivity (2010).
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sim, para Burge, a percepcao tem no seu contetido elementos singula-
res, que sao contexto-dependentes e que funcionam como a referéncia
da percepcao de forma semelhante a um “demonstrativo singular”, e
elementos gerais, atributivos. E por ter um contetdo representacional,
tal estado perceptual tem condig¢oes de “veridicalidade”, ou seja, tal
estado pode representar correta ou incorretamente o ambiente. O con-
teado representacional, portanto, fixa as condi¢des sob as quais um
estado psicoldgico é ou nao veridico®.

Embora Burge nao seja o primeiro a afirmar a percep¢ao como
sendo um estado representacional ndo conceitual (ver nota 2), sua te-
oria se destaca das demais pela forma como explica a natureza e indi-
viduagao do contetido da percepcao. Em primeiro lugar, a teoria de
Burge, embora afirme que o mundo externo é o objeto da percepgao —e
nao qualias ou sensagoes como sense-data (ver nota 3) - ela acaba por
negar uma forma de realismo direto’ que é comumente defendida ao se
afirmar uma teoria externalista da percepgao. Para Burge, tal realismo
direto simplifica a relagdo perceptual ao explicar a formagao destes es-
tados mentais de modo puramente causal entre o ambiente distal e o
sujeito da percepgao, ignorando a fun¢ao (ou mesmo a existéncia) dos
estimulos proximais. Um estado perceptual deve envolver, segundo
ele, computagdes das informagdes proximais nas representagdes e a
aplicacao de constantes perceptuais'. Tais constancias perceptuais sao,
grosseiramente, capacidades do sistema perceptual de rastrear certos
atributos ambientais a partir do registro proximal, isto é, sao capaci-
dades sistematicas para representar um particular ou atributo como o
mesmo, ainda que haja significantes varia¢gdes no estimulo proximal.
Isso significa que a percep¢ao nao é um mero registro de informacao.
Considere, por exemplo, o processo discriminatdrio do sistema visu-
al humano. O input no sistema visual é essencialmente uma projecao

8 O uso dos termos de veridico e inveridico, e nao em termos de verdade e falsidade, deve-se
ao fato de tais estados perceptuais ndo serem proposicionais. Verdade e falsidade aplica-se
exclusivamente a proposi¢des. Em certos trabalhos, pode-se encontrar também o uso de ter-
mos como “acurado” [accuracy] para estados perceptuais nao-conceituais bem sucedidos.

°  Exemplos de defensores de um realismo direto sao Michael Tye (2000) e Gilbert Harman (1990).

10 “A perceptual constancy is a capacity of a system to filter out stimuli that are relevant only to
the idiosyncratic perspective, angle or contribution of the perceiver, in order to home in on
an objective property. [...] The adjustments that allow for perceptual constancies are, for the
most part, automatic, unconscious adjustments made within perceptual systems.” [BURGE,
T. (2003a) “Perception”, International Journal of Psychoanalysis, No. 84 Vol. 1, p.158]
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bidimensional da luz, registrada na retina. Ainda assim, o sistema
perceptual visual é capaz de discriminar a forma, tamanho e distan-
cia dos objetos em um espago tridimensional". Dessa maneira, é a
computacdo das informagdes proximais e a aplicacao das constantes
perceptuais que permite que o estado perceptual tenha um contetido
representacional, ou seja, que tal estado represente particulares e atri-
butos do ambiente. E importante ressaltar, contudo, que as condi¢oes
de “veridicalidade” do estado perceptual nao devem ser consideradas
em relagao as informagdes proximais, mas sim em rela¢do aos objetos
aos quais o sujeito estd causalmente ligado, ou seja, em relagao ao am-
biente distal. Uma percepgao € veridica se representa de forma correta
aquilo que esta presente no ambiente externo, e ndo se representa cor-
retamente a informagao presente no estimulo proximal. Dessa forma,
tanto a relacdo com o estimulo proximal quanto a relagdo com o am-
biente distal € relevante na formacao e uso do estado perceptual.

Em segundo lugar, a teoria de Burge tenta explicar a natureza
dos estados perceptuais a partir de uma perspectiva anti-individualis-
ta sobre a mente. O anti-individualismo ¢é a tese de que a individuacao
e natureza dos estados mentais sao necessariamente associados as re-
lagdes existentes entre o individuo que possui a crenga e os aspectos do
ambiente no qual tal sujeito esta inserido. O anti-individualismo expli-
ca nao apenas porque um estado perceptual foken tem um certo conte-
udo, mas também porque os estados perceptuais (considerados como
type) tém os contetdos que tém. Considerando que a fungao do estado
perceptual é representar corretamente o ambiente, as interagdes com
o ambiente fisico dos individuos que possuem um sistema perceptual
“moldam” o contetido que tal sistema perceptual pode formar™. Se-
gundo Burge, “o anti-individualismo enriquece o ponto de que siste-
mas perceptuais, e estados perceptuais, tém a fungao representacional
de representar veridicamente e, portanto, de modo confiavel”*.

' BURGE, T. (2010b) “Origins of Perception”, Disputatio, No. 29 Vol. IV, p. 7.

2. Assim, esta teoria anti-individualista para estados perceptuais é compativel com uma teo-
ria evolucionista, pois as normas que governam a formagao do estado perceptual e quais
constantes perceptuais um certo tipo de animal possui sdo “moldados” na interacao dessa
espécie animal com o ambiente através da sua evolugao.

No original: “The anti-individualist framework enriches the point that perceptual systems,
and perceptual states, have the representational function of representing veridically, hence
reliably.” [BURGE, T. (2003b) “Perceptual Entitlement”, Philosophy and Phenomenological Re-
search, No. 67 Vol. 3, p. 512]
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Por fim, ao afirmar que o estado perceptual possui tanto ele-
mentos singulares quanto atributivos, sendo ambos elementos indi-
viduados a partir de computag¢des do registro proximal e aplica¢des
de constantes perceptuais, a teoria da percepcao de Burge torna mais
facil e plausivel a afirmagao de um processo de conceptualizagdo que
tem como ponto de partida tais estados perceptuais. De modo dire-
to, podemos dizer que uma crenca perceptual pode ser produzida a
partir de um estado perceptual, utilizando tais elementos singulares
ja individuados e os elementos atributivos ja agrupados pelo sistema
perceptual. Assim, afirma Burge, ha no processo de transicao de um
estado perceptual para uma crenga uma “associagao de conceitos com
classificagdes perceptuais, e associacao de elementos demonstrativos
na representacao proposicional com alguns dos elementos singulares
dependentes de contexto”'*. Tal passagem de um estado perceptual
para uma crenga perceptual ndo € uma agao consciente ou ativa do
sujeito, mas sim uma transi¢ao normativa'. Quando a transi¢ao ocorre
de forma correta, a referéncia singular é preservada e o elemento atri-
butivo torna-se um predicado. Podemos afirmar, com isso, que tal pre-
servagao dos elementos implica uma preservagao da “veridicalidade”.
Se o estado perceptual for veridico, e a transi¢do ocorreu corretamente
(conceptualizando os elementos presentes na percepgao), entao a cren-
¢a perceptual formada sera verdadeira.

Visto isso, deixemos tais questoes sobre a percepgao de lado por
um momento e voltemos para a questao epistémica. Desde Platao, ¢
amplamente aceito entre os fildsofos que conhecimento significa “cren-
ca verdadeira justificada”®. A justificacdo da cren¢a marca o fato de que

4 No original: “The most salient aspects of this element in the transition is the association of

concepts with perceptual classifications and the association of demonstrative elements in
the propositional representation with some of the singular context-dependent elements in
the perceptual representation.” [BURGE, T. (2003b) “Perceptual Entitlement”, Philosophy and
Phenomenological Research, No. 67 Vol. 3, p. 540]
5 BURGE, T. (2003b) “Perceptual Entitlement”, Philosophy and Phenomenological Research, No.
67 Vol. 3, p. 540.
Embora esta defini¢do de conhecimento seja bastante aceita, ha teorias que questionam tal
triade. Por exemplo, teorias que questionam se toda forma de conhecimento tem de ser
proposicional, como teorias que afirmam uma forma de conhecimento como know-how (con-
hecimento como habilidade, e ndo crengas sustentadas) e as teorias de conhecimento por
acquaintance (conhecimento direto das nossas sensagdes). Além disso, Edmund Gettier (1963)
apresentou, em um artigo de apenas trés paginas, casos contra tal definicdo tradicional de
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o sujeito tem o conhecimento em questao nao por pura sorte, pois ape-
nas ter uma crenga verdadeira ndo parece suficiente para a atribuicao
de conhecimento. Assim, é uma questao epistemoldgica importante a
de como tal justificacao de uma crenga deva ser compreendida.

Uma das intengdes de Burge no seu artigo Perceptual Entitlement
¢é fazer uma critica ao que ele chama de “hiper-intelectualizagao” da
epistemologia, tendo como alvo as teses internalistas que afirmam que
a justificagao de toda e qualquer crenga apenas se da em um “espago
de razdes”. Resumidamente, o que tais teorias internalistas afirmam é
que a crenga de um individuo apenas pode ser justificada por um con-
junto de outras crengas que o sujeito tem, um conjunto de razdes, que
sustentam a crenga justificada. Tal crenga justificada seria o resultado
de um processo racional e inferencial realizado pelo sujeito, que parte
de crengas que o individuo tem e chega-se como conclusado a crenga
justificada. Portanto, nesta perspectiva, para haver justificacao é reque-
rido um acesso introspectivo as razdes que sustentam a crenga justifi-
cada e, em certas teorias internalistas mais extremas, o individuo deve
ter também um acesso introspectivo a adequacao entre as razodes e a
crenga justificada, ou seja, deve possuir uma crenga de segunda-ordem
de que tais razdes sao boas razoes para a crenga obtida.

Tal teoria seria uma forma de hiper-intelectualizacao pois, ao co-
locar como condigdes para a justificagdo o “espago de razdes”, ela nos
levaria a afirmagao da impossibilidade de que animais nao-humanos e
criangas pequenas possam ter crencas justificadas e, portanto, tais teo-
rias acabam por negar que ambos sejam capazes de obter conhecimen-
to". Além disso, considerando o que foi discutido até aqui, pode-se
afirmar que tal internalismo nao forneceria uma boa explicagao sobre
a percepgao. Nesta perspectiva, para que o estado perceptual tenha
qualquer papel na justificagdo de crengas, ele tem de ser também uma

conhecimento. Dessa forma, para responder ao “problema de Gettier”, surgiram teorias que
afirmam que estas trés condig¢des sdo necessarias, mas nao sao suficientes, e que haveria
outra condi¢do que deve ser satisfeita para se atribuir conhecimento. Tais teorias nao fa-
zem parte do escopo da minha discussao e, portanto, serdo deixadas de lado. Em relagao ao
“problema de Gettier”, a teoria de Burge nao se coloca como uma resposta, mas sim como a
aceitagao de que haveriam casos onde as trés condigdes seriam satisfeitas e, ainda assim, ndo
haveria a afirmagao de conhecimento.

7 BURGE, T. (2003b) “Perceptual Entitlement”, Philosophy and Phenomenological Research, No.
67 Vol. 3, p. 503.
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crenga, ou seja, a percepgao teria de ser um estado com estrutura pro-
posicional e, dessa forma, com contetido conceitual, o que nao condiz
com estudos recentes sobre a percep¢ao em animais.

Contudo, parece bastante plausivel afirmar que algumas das
nossas crencas sao justificadas da forma afirmada por tal tese interna-
lista. NO0s nao desconhecemos as razdes de algumas de nossas crengas,
e ha certos conhecimentos que podem ser obtidos de forma a priori,
através de um processo de raciocinio logico que requer o conheci-
mento das razdes que justificam a conclusao obtida em tal processo. E
Burge nao nega isso. O que ele nega ¢ a afirmagao de alguns filésofos
internalistas de que apenas crengas tém algum papel epistémico na
nossa vida cognitiva, e a afirmagao generalizada de que conhecimento
necessariamente envolve um acesso a razdes por parte do sujeito. As-
sim, Burge concluird que a forma de justificacdo internalista é apenas
uma subespécie de garantia epistémica [warrant] que as crengas podem
ter. Haveria outra subespécie de garantia, que ele chamara de “legiti-
magao” [entitlement], sendo este tipo de garantia dada de forma pura-
mente externalista.

Como afirmado no inicio deste trabalho, uma tese epistémica ex-
ternalista é uma que afirma que o que fornece a garantia de uma crenga
(para usar o vocabuldrio de Burge) é algo externo ao individuo — na
maioria dos casos, a garantia epistémica de uma crenga € determinada
pela relacdo causal que esta crenca tem com outro estado mental do
sujeito. Assim como no caso de Burge, as teorias externalistas surgem
como uma critica as teses internalistas de justificagdo. Dessa forma,
tem-se comumente construido tal nogao de garantia externalista a par-
tir de uma contraposi¢ao desta com a nocao de justificagao. A propria
nogao de “externo ao sujeito” € construida a partir dessa comparagao.
A afirmacao de ser externo nestas teorias nao deve ser compreendida
como estando “fora da mente”, mas sim que a garantia é dada por um
processo que estd além da vontade ou agao do individuo. Uma teoria
epistémica externalista bastante defendida é o confiabilismo [reliabilism],
que afirma que uma crenga esta garantida quando foi produzida a par-
tir de um processo cognitivo confidvel. Tal confiabilismo € externalista
no sentido de que a questdao sobre se uma crenga foi produzida ou
nao a partir de processos confidveis nao ¢ comumente parte de uma
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evidéncia avalidvel para nds, ou seja, podemos ter conhecimento sobre
algo sem que tenhamos a consciéncia de que a nossa crenca é confiavel,
ou consciéncia sobre quais seriam as condi¢des que determinariam que
0 processo cognitivo foi ou nao confiavel.

Temos aqui, entdo, uma distingdo importante entre garantia
externalista e justificacao, que também se aplicard na distin¢ao entre
legitimagao e justificacdo na teoria burgeana — a de que, enquanto a
justificagdo requer um acesso introspectivo por parte do sujeito das ra-
zdes que sustentam a crenca justificada, a legitimacao por sua vez nao
requer tal acesso. Burge explicitamente aponta tal distingao:

Legitimacao é epistemicamente externalista na medida em que
é uma garantia que nao precisa ser conceitualmente acessivel,
mesmo sob reflexao, por parte do sujeito garantido. [...] A outra
primaria subespécie de garantia epistémica é justificacao. Justifi-
cacdo é garantia pela razdo que é conceitualmente acessivel sob
reflexdo para o individuo garantido'

Albert Casullo (2007), em seu artigo no qual critica a nogao de
legitimagao epistémica de Burge, passa a uma compreensao de tal for-
ma de garantia epistémica externalista a partir de considera¢des sobre
a questao do acesso que o sujeito deve ter, comparando justamente
com o que Burge pretende afirmar como sendo uma justificagao. Como
Casullo corretamente aponta, hd trés modos possiveis'® de considerar
o acesso por parte do sujeito na teoria de Burge: (i) acesso as bases
[grounds] da crenga garantida; (ii) acesso a adequagao de tais bases em
relagao a crenga garantida e (iii) acesso as normas epistémicas envolvi-
das. No caso da justificacao, as bases da crenca justificada sao as razoes
das crengas. Além disso, como Burge afirma que neste tipo de justifica-
¢ao a crenga garantida é obtida através de um processo racional, como
um processo inferencial por exemplo, as normas epistémicas no caso
da justificagao seriam as normas e regras inferenciais. Assim, Casullo
conclui que, no caso da justificacao, a teoria de Burge requer que o su-

No original: “Entitlement is epistemically externalist inasmuch as it is warrant that need not
be fully conceptually acessible, even on reflection, to the warranted individual.[...] The other
primary sub-species of epistemic warrant is justification. Justification is warrant by reason that
is conceptually accessible on reflection to the warranted individual”. [BURGE, T. (2003b) “Per-
ceptual Entitlement”, Philosophy and Phenomenological Research, No. 67 Vol. 3, p. 504]
£ CASULLO, A. (2007) “What is entitlement?”, Acta Analytica, No. 22 Vol. IV, p. 277.

353



CaroLINA Ienacio MuziTANO

jeito tenha um acesso a (i) e (iii), necessariamente. Teorias internalistas
fortes requerem as trés formas de acesso, ou seja, afirmam que s6 ha
justificacao quando o sujeito sabe que suas razdes sao boas razdes, isto
¢, que elas sao razdes adequadas.

Jano caso da legitimacao, por se tratar de uma garantia externalis-
ta, as bases das crencas legitimadas nao serao, necessariamente, razoes.
No caso da percepgao, como vimos, a base serd um estado perceptual
nao conceitual e que, por isso, ndo pode ser considerada razao®. Além
disso, as normas epistémicas serdo as normas que governam o bom fun-
cionamento do processo de transi¢ao de um estado mental para outro,
como, por exemplo, as normas que regem a transicao do estado per-
ceptual para a crenga perceptual. Obviamente, tal teoria de legitimacao
externalista nega que seja necessario um acesso como (ii) e (iii) por parte
do sujeito, visto que ambas formas de acesso nos levaria a uma hiper-in-
telectualizagao ao impor o uso de uma capacidade de segunda-ordem.
Contudo, tal teoria de legitimagao nao parece nos levar necessariamente
a negacao de uma forma de acesso como (i). Segundo Casullo, tal nega-
¢ao seria problematica quando consideramos a legitimagao no caso de
crengas obtidas por testemunho, visto que nesse caso parece necessario
uma compreensao conceitual do sujeito e, portanto, requer uma forma
de acesso conceitual da base da crenga.

A partir de tal analise, Casullo conclui que a teoria de Burge nao
€ uma nova teoria, mas sim um novo vocabuldrio para tratar de uma
teoria ja bastante defendida. Segundo ele, “legitimagao ¢ uma espécie
de suporte epistémico positivo que € (apenas) moderadamente exter-
nalista” ?, e o externalismo moderado, por sua vez, é uma teoria epis-
témica bastante familiar. Embora a andlise de Casullo esteja correta
em diversos pontos, devo discordar da sua conclusdo. Em primeiro
lugar, discordo da sua posi¢ao em relagao ao acesso no caso da legi-
timagao pois, embora no caso do conhecimento por testemunho pa-
reca necessario alguma forma de acesso, tal acesso apenas explicaria
porque temos a crenga em questao, e nao porque temos uma garantia
para tal crenca. E tal acesso nao parece ter qualquer relevancia no caso
da legitimacao de crengas perceptuais. Isto porque Burge elimina da

% Segundo Burge, razdes s podem ser proposicionais. Funcionar como razao ¢é estar inserido
em um “espaco de razdes”, ou seja, em um conjunto de crencas.
2 CASULLO, A. (2007) “What is entitlement?”, Acta Analytica, No. 22 Vol. IV, p. 278.
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sua teoria perceptual qualquer exigéncia de um estado de consciéncia
fenomenal??, além de nao ser de nenhum modo claro como se daria um
acesso conceitual de uma crenga perceptual no caso de animais nao-
-humanos, visto que estes carecem de linguagem. A teoria de Burge
sobre a legitimacao de crengas perceptuais nao depende da suposicao
de nenhuma forma de acesso pelo sujeito.

Além disso, penso que a conclusao principal de Casullo de que
a teoria de Burge traz apenas um novo vocabuldrio estd baseada em
uma compreensao incompleta da teoria deste filésofo. O que o artigo
de Casullo nos mostra €, na verdade, que a andlise da teoria de Burge,
pelo menos no caso da legitimagao de crengas perceptuais, nao deve
ser realizada através de uma comparagao com a nogao internalista de
justificagdo. Uma distingdo em relagdo aos acessos requeridos nao é
capaz de explicar completamente o que significa dizer que uma crenga
perceptual estd ou nao legitimada.

Obviamente, Burge nao foi o primeiro a apresentar uma teoria
externalista epistémica, nem o primeiro a fornecer uma teoria que afir-
me que estados perceptuais com contetido nao conceitual tém um pa-
pel epistémico na garantia de crengas perceptuais. Ernest Sosa (1991) e
Fred Dretske (2000), por exemplo, defendem ambos uma teoria sobre
a legitimacao externalista de crencas perceptuais a partir de estados
perceptuais nao conceituais de forma semelhante a de Burge. Em li-
nhas gerais, os trés filosofos defendem que estados perceptuais com
contetdo nao conceitual tém papel epistémico na legitimacao de certas
crengas perceptuais devido ao fato de tais crengas terem sido produzi-
das a partir de tais percepg¢des por um processo de transi¢ao confiavel.

Contudo, ao considerarmos a teoria da percepgao de Burge, so-
mada com a sua teoria anti-individualista acerca dos contetdos dos
estados mentais, a teoria sobre a legitimacao de crengas perceptuais

2 Burge apresenta dois motivos para deixar a questao da consciéncia de lado na sua teoria da
percepcao. O primeiro, e mais importante, é o fato da ciéncia atribuir estados perceptuais
a animais inferiores mesmo nao tendo, ainda, nenhum embasamento ou suposicao de con-
sciéncia fenomenal em tais animais. Por exemplo, € atribuido estados perceptuais a abelhas
sem saber se abelhas possuem alguma forma de consciéncia. O outro motivo sao os casos
como o de blindsight. Em tais casos, o individuo é cego, ou seja, ndo tem nenhuma experién-
cia fenomenal visual, mas ainda assim ha registro de informagao e aplicacdo de constantes
perceptuais. Tais casos, segundo Burge, sdo casos de percepcao. Sobre esta discussao, ver:
BURGE, T. (2010a), Origins of Objectivity. Oxford University Press, p. 374-375.
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mostra-se diferente das demais. Enquanto tanto a teoria de Sosa quan-
to a de Dretske analisam o contetdo do estado perceptual levando em
consideragdo apenas o ambiente no qual o individuo que percebe esta
causalmente relacionado naquele momento, a teoria de Burge, como
vimos, privilegia o ambiente normal do individuo na constituigao de
tal conteido. O ambiente a ser considerado como relevante na indi-
viduagao dos contetidos dos estados perceptuais, na teoria burgeana,
nao ¢ apenas o ambiente no qual o individuo esta situado em um certo
momento, mas também o ambiente normal no qual o individuo intera-
ge (e no qual a sua espécie animal interagiu durante a sua evolugao).
Tal privilégio do ambiente normal na individuacdo dos contetidos
mentais, ao invés de privilegiar o ambiente no qual o individuo esta
causalmente relacionado no momento, acaba por trazer diferengas nas
legitimagdes das crengas perceptuais. Enquanto que na teoria de Sosa e
Dretske a confiabilidade é apenas considerada em relagao ao bom fun-
cionamento do processo de formagao da crenga perceptual, na teoria
de Burge o ambiente normal do individuo tem igualmente relevancia.
Assim, na teoria burgeana, o estado perceptual e o processo de forma-
¢ao da crenga perceptual sdo confiaveis em relacido ao ambiente normal do
individuo. Havera casos, portanto, onde uma crenca seria considerada
como legitimada nas teorias de Sosa e Dretske, enquanto careceria de
legitimagao levando em consideragao a teoria de Burge, como os casos
dos experimentos mentais de mudanga de ambiente®.

A distingao principal aqui é que a teoria de Burge pretende afir-
mar que a legitimagao é uma “boa rota para a verdade” em um senti-
do mais forte que certas teorias confiabilistas. Segundo ele, uma visao
externalista mais plausivel € uma combinac¢dao de duas condigdes: a
competéncia interna em produzir constancias perceptuais e em formar
crengas perceptuais, e o tipo de conexdo confidvel com o ambiente que
ajuda a formar o contetido representacional dos estados perceptivos. A
garantia para crenga perceptual é para ser compreendida, nesta visao,
em termos do modo que a crenga esta sistemadtica e confiavelmente
conectada tanto com o ambiente quanto com a competéncia discrimi-
nativa e pratica do individuo da crenga*. E por estar relacionada ao

%  BURGE, T. (2003b) “Perceptual Entitlement”, Philosophy and Phenomenological Research, No.
67 Vol. 3, p. 538-539
#  BURGE, T. (2003a) “Perception”, International Journal of Psychoanalysis, No. 84 Vol. 1, p. 157-167.
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ambiente normal do individuo que a legitimacao ¢, de fato, uma boa
rota para a verdade, pois ha uma linha continua confidvel entre a “ve-
ridicalidade” da percepgao e a verdade da crenca. A confiabilidade do
estado perceptual em qualquer outro ambiente seria meramente aci-
dental considerando a natureza do estado. Assim, Burge afirma que,
para a crenga perceptual estar legitimada, “a transi¢ao deve confiavel-
mente preservar a contribuigao das representacdes perceptuais confia-
veis, e deve fazer isto de modo que deixe a crenga perceptual confidvel
nas condi¢des do ambiente normal”?.

Portanto, a legitimagao de crengas perceptuais esta fundada em
duas fontes. Primeiro, ela estd fundamentada nos estados perceptuais
com conteudos moldados através de interagcdes constantes e confiaveis
entre o sistema perceptual dos individuos e o ambiente fisico. E esta
baseada na satisfagao das normas epistémicas que governam a concep-
tualizagao competente dos estados perceptuais e a formacgao de crengas
perceptuais a partir destes estados. Tais normas epistémicas governam
a aquisigao, transformacgdo e emprego dos contetidos representacio-
nais em um sistema de crenca. Elas sao os padroes para a formagao
de certos estados representacionais, processos e métodos em cumprir
a fungao representacional de representar veridicamente, ou seja, elas
sao padroes para representar de forma confiavel e bem, considerando
as capacidades e perspectiva do individuo.

Considerando que tal teoria da legitimagdo da crencga perceptu-
al é, de modo geral, uma teoria confiabilista, esta legitimagao nao ga-
rante sempre que a crenga perceptual € verdadeira. Pode haver falha
na legitimagao, principalmente quando estamos considerando que tal
legitimagao deva ser considerada em relacdo ao ambiente normal do
individuo. Experimentos mentais que apresentam casos onde ha uma
mudanga no ambiente do sujeito ou tal sujeito € transportado para um
ambiente anormal mostram como é possivel haver falha na legitima-
¢ao. Além disso, considerando a existéncia de normas que governam a
transi¢ao de um estado perceptual para uma crenga, tal transi¢ao nao
esta igualmente livre de falhas, pois é possivel haver falhas na con-

»  No original: “[...] the transition must reliably preserve the contribution of reliable percep-
tual representations, and it must do so in a way that leaves the perceptual belief reliable in
normal environmental conditions”. [BURGE, T. (2003b) “Perceptual Entitlement”, Philosophy
and Phenomenological Research, No. 67 Vol. 3, p. 540.]
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ceptualizagao dos elementos do estado perceptual. Por fim, é possivel
que a legitimacdo de uma crenga seja minada quando ndo ha um certo
“comprometimento” com tal crenga. Animais podem aprender a nao
confiar nas suas percepgdes a partir de um histérico de maus resulta-
dos em situagdes especiais ou até mesmo em condigdes comuns no seu
ambiente normal. E individuos racionais podem ter uma certa repre-
sentacao perceptual, mas recusar a crenca normalmente associada com
tal estado perceptual por ter um conjunto de crenga, ou seja, razdes,
que vao de encontro a tal representacao perceptual.

Em resumo, quando ha um processo confiavel de transi¢ao entre
o estado perceptual e a crenga perceptual gerada, quando a aplicacao
das normas epistémicas funcionou de forma correta e tal estado per-
ceptual é confidvel em relagdo ao ambiente normal do individuo da
crenga, entao tal crenga esta legitimada. Dessa forma, por privilegiar o
ambiente normal do individuo e estreitar a nocao de “boa rota para a
verdade”, a teoria de legitimagao de Burge ¢ uma nova teoria confia-
bilista, e ndo apenas um novo linguajar de uma teoria confiabilista ja
exaustivamente discutida.
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Técnica, solidariedade e empatia
Questoes acerca da fragmentacao perceptiva

a partir da obra de Ernst Cassirer

Rafael Rodrigues Garcia
USP

INTRODUCAO

Noutro texto' exploramos a fenomenologia da consciéncia-de-
-si a partir da consciéncia-comunitdria segundo as premissas da Filo-
sofia das formas simbolicas de Ernst Cassirer com o fim de identificar em
que medida os problemas de tolerancia e compreensao da diversidade,
a dificuldade de reconhecer o “outro” como um semelhante, devem-se
ao que podemos tomar como um problema estrutural, no sentido de
que eles remetem ao modo como nossa percepgao se desenvolve a par-
tir da agdo concreta (e cada vez mais especializada) do individuo, bem
como as dificuldades e limitagdes proprias a racionalidade, tomada em
seu sentido mais estreito, para lidar com questdes do ambito emocio-
nal. No limite, isso poderia levar a um processo de desumanizacao, na
medida em que a énfase nas diferencas leva mesmo a incapacidade de
reconhecimento do outro como “algo-como-no6s” [Unseresgleichen].

O presente texto se pde a tarefa de discutir especificamente algu-
mas implica¢des do desenvolvimento da forma da técnica no que tan-
ge a capacidade de solidariedade e reconhecimento em contraponto
com a imagem de humanidade (iluminista) que estd por sob o projeto

' Cf. Sentimento de humanidade: solidariedade e reconhecimento a partir da filosofia da cultura de

Ernst Cassirer, ainda no prelo.

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 360-374, 2015.
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das formas simbolicas. Ele é pensado em conjunto com o texto ante-

riormente mencionado, mas em lugar de explorar a fenomenologia
da consciéncia, restringiremos a investigagao aqui, inicialmente, ape-
nas a forma da técnica e as suas dificuldades inerentes. Desse modo,
faremos uma breve apresenta¢ao da forma da técnica no pensamento
de Cassirer, com algum destaque para os problemas que dela decor-
rem em relacdo a solidariedade, ao reconhecimento e a empatia. Em
seguida, reinscreveremos essa forma simbolica na dinamica da cul-
tura tal qual concebida pelo autor da Filosofia das formas simbolicas,
mostrando como o fildsofo entra no debate sobre o estatuto da técni-
ca na modernidade e interpde sua leitura entre a negacao e a apolo-
gia da técnica, buscando inseri-la numa perspectiva cultural que nao
prescinde de unidade, mas que reconhece o potencial emancipatorio
dessa forma simbolica.

SOLIDARIEDADE E A FORMA DA TECNICA

Cassirer ¢ um dos pioneiros na discussao da técnica na primei-
ra metade do século XX. Em 1930 ele publica um ensaio, o principal
de uma coletdnea dedicada a discutir as relagbes entre arte e técnica?.
Nesse texto, o fildsofo busca mostrar em que medida a forma da téc-
nica pode ser incorporada ao seu projeto de critica da cultura, o que
significa entender a técnica como uma forma simbdlica, ou seja, como
uma forma de intui¢do e organizacao do mundo dotada de legalidade
propria, ao lado da linguagem, do mito, da ciéncia e da histdria, por
exemplo. Isso significa mostrar em que medida a técnica coopera no
“processo de progressiva autolibertagao”, que é a maneira pela qual
Cassirer designa a cultura’.

Mas os elementos centrais desse texto de 1930 ja se encontram

no segundo volume da Filosofia das formas simbdlicas (1925), dedicado a
fenomenologia do pensamento mitico, especificamente nas se¢des em
que o fildsofo se langa a discussao sobre as fases do sentimento-de-si

2 KESTENBERG, L. (org.) Kunst und Technik, 1930, p. 15-61.
3 EM, p. 244.
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a partir do solo primordial da forma mitica*. E-nos sintomético que a
forma da técnica aparega nas discussdes sobre o pensamento mitico,
pois que € justamente por conta da técnica, ao lado da linguagem, que
a consciéncia adquire pela primeira vez a capacidade de percepcao de
uma causalidade objetiva e consegue romper com uma visao simpatica
e magica do mundo: “Na medida em que nds nao apenas vivenciamos
meras impressdes, mas sim damos a essa vivéncia um expressao ver-
bal, cresce nossa capacidade de representa¢dao objetiva.”® Ao lado da
conceituagao (Begreifen) da realidade, ha a necessidade de “apoderar-
-se dela” pela eficacia (Erfassen)®. De fato, sao varias as comparagoes
feitas pelo proprio filosofo entre as formas da linguagem e da técnica”
a técnica se alia a linguagem ndo apenas na compreensao do mundo,
mas também em sua construgao®; a criagao de instrumentos representa
uma revolucao do conhecimento na medida em que permite uma in-
terposicao entre a vontade e a realizacdo de um objetivo — assim, ela
permite pre-ver e pre-meditar uma agao:

“No instrumento e em seu uso, por sua vez, o objetivo aspirado é
deslocado pela primeira vez para um ponto distante. Em vez de
olhar [hinsehen] para esse objetivo como que capturado por ele,
o homem aprende a “prever’ [‘absehen’] dele — e essa previsao se
torna o meio e a condicao de sua consecuc¢do. Essa forma do ver
é o que distingue em primeiro lugar o agir ‘intencional’ [absichtli-
ch] do homem do instinto animal. A “pré-visao’ ['Ab-Sicht’] funda
a ‘ante-visao’ ['Voraus-Sicht’]; funda a possibilidade de, em vez
de agir a partir de um dado estimulo sensivel imediato, direcio-
nar a determinac¢ao do objetivo a algo distante espacialmente e
remoto temporalmente.”’

As pesquisas de Cassirer a respeito da forma da técnica remontam ao que tudo indica ao me-
nos até 1919, quando este teve pela primeira vez contato com a biblioteca de Aby Warburg
em Hamburgo. Uma carta de Warburg a Fritz Saxl de 1923 atesta que aquele ja tinha Cassirer
como uma referéncia para avaliar seu manuscrito recém-redigido que lidava lateralmente
com o problema da técnica no contexto da andlise de rituais de povos indigenas da América
do Norte. Cf. Schlangenritual, p 60. Agradeco a Pellegrino Favuzzi por me alertar para a exis-
téncia dessa carta.

> LK, p. 402. Ver também Die Sprache und der Aufbau der Gegenstandswelt (1932) e The Influence

of Language upon the Development of Scientific Thought (1942).
¢ Form und Technik, doravante apenas FT, p. 150. Cf. também FT, p. 159-61.

7 FT,p.151.
8 FT, p. 175 e ss.
°  FT, p. 159.
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E dessa forma estabelece um novo modo de relagdo entre o su-
jeito e o mundo que nao € apenas da ordem da externalidade, mas sim
que lhe proporciona uma nova compreensao de sua interioridade.

“Para o ser humano, nao existe desde o comeg¢o uma relacao fixa
entre sujeito e objeto de acordo com a qual ele dirige seu com-
portamento; mas sim no todo desse comportamento, no todo
de suas atividades corpdreas e psico-espirituais surge primei-
ramente para ele o conhecimento de ambas, divide-se para ele
primeiramente o horizonte do Eu do da realidade. Entre ambos
nao ha desde o inicio uma relagdo estatica, mas sim um movi-
mento flutuante de ida e vinda [hin- und hergehende, fluktuierende
Bewegung] — e dele se cristaliza pela primeira vez gradualmente a
forma na qual o ser humano concebe seu préprio ser tanto como
o ser dos objetos.” !

E por meio da agdo que o individuo vem a si enquanto tal e por
meio dela ele adquire consciéncia de sua liberdade como agente e cria-
dor —ndo como um demiurgo, mas como um artesao''. A liberdade que
se percebe como criador é ainda potencializada pelo uso dos instru-
mentos criados, que possibilitam ao homem a “emancipacao de seus
limites organicos”. A maturidade da técnica € de fato atingida quando
ela cria uma nova ordem que nao sé nao pretende mais imitar a natu-
reza, como frequentemente passa a se opor a ela'.

A isso se soma o eco prometeico dessa imagem de humanidade,
que no ensaio sobre a técnica Cassirer toma emprestado de Max Eyth:
o carater transformador-criador da humanidade é também sua con-
digao de sobrevivéncia, esta que s é possivel para o homem tomado
como espécie, nao apenas como individuo. Nesse sentido, a propria
linguagem — entenda-se, as faculdades racionais — pode ser interpreta-
da como um recurso técnico, que se aprimora com o fim de garantir a
sobrevivéncia da espécie: a palavra é uma arma usada na luta pelo do-
minio da natureza — a tecnologia compreende as leis da natureza para
poder domina-las — tanto como em disputas sociais e politicas; o logos

0 FT, p. 153.

T, p. 143

12 Cassirer menciona Marx em relagdo a emancipacao dos limites organicos. Sobre a libertacao
em relagao aos modelos da natureza, o filésofo cita como os avides s6 foram possiveis quan-
do se desistiu do principio das asas moveis. Cf. FT, p. 169.
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teria ndo apenas uma concepcao tedrica, mas também instrumental.
Da mesma forma, no uso dos instrumentos materiais ¢ comprovado o
poder do logos."”

Outrossim, por meio dessa premissa prometeica percebemos
que a técnica aponta para a existéncia de uma forma muito sui generis
de solidariedade, pois que a acdo de um individuo implica indireta-
mente a espécie humana e aponta para ela, sobretudo quando deixa-
mos de considerar apenas a agao particular em si e consideramos junto
dela os seus efeitos objetivos e sua durabilidade, pois que a producao
de um instrumento ou o desenvolvimento de procedimentos de acao
superam os limites da vida de um determinado individuo e passam a
existir para a espécie. Com efeito, a acumulagao técnica ao longo da
histéria da humanidade s6 se faz possivel por conta da transmissao —e
do aprimoramento dos meios de transmissao, como discutimos nou-
tro lugar' - dos resultados das experiéncias humanas. De outro modo,
estariamos fadados a sempre reinventar a roda. O processo de criagao
técnica, tomado nesse sentido, é o processo de génese de repertorio
teorico e cultural.”

E também nesse sentido que Cassirer afirma ser uma dimensao
indispensavel da compreensao da cultura o reconhecimento de um
alter-ego nas obras de arte ou nos demais objetos culturais. Tomando
como exemplo o quadro A Escola de Atenas, o filosofo diz:

3 FT, p. 148-50. Uma relacao de paralelismo entre o desenvolvimento da linguagem e da técni-
ca também se mostra no desenvolvimento de ambas: assim como a técnica se liberta da imi-
tagdo dos movimentos e dos padrdes da natureza, a linguagem se liberta da onomatopeia.
Cf. FT, p. 169-70.

4 Trata-se de trabalho apresentado na conferéncia Philosophy of Science in the 21° century — chal-
lenges and Tasks, que teve lugar em dezembro de 2013 em Lisboa, cujo titulo foi Technology,
Knowledge and Externalization in the Virtual World Age. O resumo da comunicacdo pode ser
encontrado no caderno de resumos a pagina 62.

5 Certamente que a génese da cultura tem muitos outros fatores a respeito dos quais nao tra-
tamos aqui. Assumimos, se se quiser, o ponto de vista de Malinowski em The Foundations of
Faith and Morals, no sentido em que o autor afirma a existéncia de uma dimensao laica nas
sociedades primitivas que se desenvolve tecnicamente independentemente do conjunto de
rituais e procedimentos mitico-magicos dessa sociedade, em especial quando esta nao se en-
contra em face de algum grande problema para o qual ndo consiga vislumbrar uma solucao
por meios usuais. (p. 32 e ss.)
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“A pintura ndo é simplesmente a apresentagdao de uma cena
historica, de uma conversa entre Platdo e Aristoteles. Pois ndo
sao Platao e Aristoteles, mas sim ¢ Raffael quem de fato nos
fala aqui. Essas trés dimensoes: a dimensao do existente fisico,
do apresentado objetivamente e do expresso pessoalmente sao
determinantes e necessdrias para tudo o que ndo é meramente
‘efeito’ [Wirkung], mas sim ‘obra’ [Werk] e o que nesse sentido
nao pertence somente a ‘natureza’, mas também a ‘cultura’. A
exclusao de uma dessas dimensdes, a inclusao num tinico plano
de consideragdes, resulta sempre numa imagem rasa da cultura,
nao nos deixa escapar, contudo, nada de sua profundidade ca-
racteristica”. !¢

Entretanto ndo € possivel reconhecer a personalidade particular
por detras de cada instrumento existente, diferentemente do que vi-
mos acima com obras de arte; é como se os objetos culturais ordindrios
fossem desprovidos de autoria'. E isso é tanto mais verdadeiro quanto
se tratar de uma cultura com forte divisao do trabalho e especializagao.
Nao obstante, se ndo se reconhece o autor em particular de tais objetos
ordindrios, ha de se admitir que neles é possivel reconhecer a marca
do espirito humano. Nao reconhecemos o autor, mas admitimos sua
existéncia. A relacao de solidariedade ou de empatia que se estabelece
com ele, entretanto, é nula. A propria colocacgao dessa consideragao soa
descabida e extemporanea — de certa forma, espera-se a supressao de
elementos emocionais, tanto quanto se caminha rumo a uma compre-
ensao exclusivamente quantitativa e utilitarista de mundo.

De outro lado, o acimulo técnico e cultural toma a forma de um
corpo dado e acabado de conhecimentos completamente objetivado
e externalizado — entenda-se, com o qual o individuo nao estabelece
qualquer relagao que seja vista como elemento constitutivo de sua in-
terioridade, que participe de seu processo de individuagao.

“O progresso da cultura presenteia a humanidade com dons
sempre novos; mas o sujeito individual se vé cada vez mais ex-

e LK, p. 400.

7 Certamente que ha diferengas qualitativas entre um mero instrumento e uma obra de arte,
mas essa discussdo nao é o tema central de nossa discussdo. Aqui comparamos obras de arte
e instrumentos simplesmente porque em ambos os casos tratamos de objetos que eviden-
ciam a for¢a produtiva humana — sua po™hsiV ou werkbildende Kraft.
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cluido do gozo deles. E, com efeito, para que serve uma riqueza
que o eu nao pode nunca transformar em sua posse viva? Nao es-
taria ele sendo meramente agrilhoado ao invés de tornado livre
através dele? Em tais consideragdes enfrenta-nos o pessimismo
da cultura em sua formulacao mais aguda e radical. Pois ago-
ra ele toca o ponto mais vulneravel. Ele aponta para a caréncia
da qual nenhum desenvolvimento espiritual pode nos libertar,
porque ela se situa na esséncia desse desenvolvimento. Os bens
que ele engendra crescem continuamente em nimero; mas exa-
tamente nesse crescimento eles deixam de ser tteis para nos. Eles
se tornam meros objetos, algo disponivel e dado materialmente
[dinglich Vorhandenen und Gegebenen] que, contudo, nao se deixa
mais ser entendido e compreendido [fassen und umfassen] pelo
eu. Sob a multiplicidade e sob seu peso continuamente crescente,
o eu se vé oprimido.”*

Dito de outra forma, a cultura e a técnica sao percebidas e expe-
rienciadas como realidades independentes e completamente alheias ao
sujeito, que é a um sé tempo seu autor e seu destinatario. O proprio pro-
cesso de individuagao deixa de ser percebido como necessariamente me-
diado pelo outro — e pelo conjunto de obras dos outros — para ser tomado
como uma relagao entre instancias estaticas, com limites previamente
tracados e cristalizados, nos termos de Cassirer”. E nesse sentido que
devemos compreender a adverténcia de Simmel em seu O conceito e a
tragédia da cultura: “O individuo ndo mais extrai da cultura a consciéncia
de seu poder; extrai somente a certeza de sua impoténcia espiritual”.’

ook ok

Além de externalizada e reificada, a cultura também experimen-
ta uma forte fragmentagdo por conta da atividade técnica. Cassirer
diagnostica o tempo que vai desde fins do século XIX até pelo menos
0 ano que antecede sua morte em 1945, como uma época de crise na
cultura. Ele usa a figura mitica do leito de Procusto para designar essa
época: trata-se da existéncia de uma série de teorias com pretensdes

5 LK, p. 464.
9 FT, p 153, em citagdo ja destacada acima.
0 LK, p. 464.
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explicativas a respeito do homem?*, mas que, quando justapostas, nao
sdo compativeis. “Tedlogos, cientistas, politicos, socidlogos, bidlogos,
psicologos, etnologos, economistas, todos abordaram o problema de
seus respectivos pontos de vista”?, diz o fildsofo.

“Nietzsche proclama a vontade de poder, Freud sinaliza o ins-
tinto sexual, Marx entroniza o instinto econdmico. Cada teoria
se torna um leito procustiano sobre o qual os fatos empiricos sao
esticados para se ajustar a um padrao preconcebido.”

Falta a cultura um centro organizador intelectual capaz de dar
conta da totalidade das manifestagdes do homem, cujo efeito é uma
“completa anarquia de pensamento”?, cujos efeitos se estendem para
além do campo tedrico: “esse grande antagonismo de ideias ndo é me-
ramente um grave problema tedrico, mas uma ameaca iminente a toda
a extensao de nossa vida ética e cultural”*.

A técnica também tem sua cota de responsabilidade pela frag-
mentagao da cultura. Para além da falta de um centro tedrico univoco,
ha a fragmentacao na esfera da vida, tal como descrita no ensaio Forma
e técnica, que é fruto da utilizagao de instrumentos, pois ela é o primei-
ro elemento de perda de unidade.

“O éxito do trabalho no campo depende [...] ndo em menor me-
dida de determinadas execugdes técnicas exteriores do que do
cumprimento correto de suas cangdes e dangas cultuais: € um e
0 mesmo movimento ritmico que compreende ambas as formas
de agao e que as retne ainda na unidade de um mesmo e ininter-
rupto sentimento de vida. Essa unidade parece ser colocada em
risco e ameagada tao logo o agir se transpde para a forma da me-
diaticidade; tao logo o instrumento se interpde entre o homem e
sua obra.”?

21 Trata-se, conjecturamos, da questao antropoldgica Was ist der Mensch?, tal como colocada
por Kant. Dai que o livro publicado em 1944 como um resumo atualizado da Filosofia das
formas simbdlicas receba o nome de Ensaio sobre o homem.

2 EM, p. 26.

3 Idem, ibidem.

2 Idem, p. 26-7.

3 FT,p.171.
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Uma vez introduzido na ac¢ao, o instrumento paulatinamente im-
pOe seu ritmo ao trabalho e se autonomiza em relagao ao individuo.
Nao apenas no sentido que dissemos anteriormente, qual seja, o de que
o instrumento supera os limites da vida de um individuo em particu-
lar, mas também no sentido de que progressivamente o protagonismo
do sujeito passa para o instrumento: nao mais é o instrumento que
auxilia o sujeito, mas o individuo que precisa aprender a manusear o
instrumento.

“Quanto mais a técnica avanga e quanto mais a lei da ‘emanci-
pagao dos limites organicos’ repercute sobre ela, tanto mais se
afrouxa essa unidade primordial, até que ela finalmente se rom-
pe por completo. A relacdo entre trabalho e obra deixa de ser
uma relagao de algum modo vivencial. Pois o fim do trabalho,
seu telos peculiar é deixado a critério da maquina, enquanto o ho-
mem, no todo do processo de trabalho, torna-se um dependente
[Unselbstindig] por exceléncia — uma parte que se converte mais
e mais em mero fragmento.”?

Quando o filésofo diz que é criada uma relagao de solidariedade
para com o instrumento, no sentido de que o sujeito se identifica com o
produto de seu trabalho, isso também deixa entrever que se estabelece
ente o sujeito e seus instrumentos de trabalho uma rela¢ao de identifi-
cacao, que se dirige igualmente para o seu trabalho (no sentido da acao
executada) e para os individuos que desempenham a mesma fungao.

Se tomarmos isso a partir de suas implicagdes perceptivas, pode-
mos dizer que aquelas delimitac¢des espaciais de circulos de efeituagao
presentes ainda no ambito do pensamento mitico-magico — que estao
no ponto de surgimento e desenvolvimento da consciéncia-de-si como
distincao em relacao a totalidade ininterrupta e fluida da vida — impli-
cam distingdes nao apenas da ordem da categorizagao teorica, ou seja,
da percepgao-de-coisa, mas que tém consequéncias também no cam-
po emocional, ou da percepcao-de-expressao. Dito de outro modo, o
avango da técnica coloca em marcha distingdes perceptivas capazes de
possibilitar a compreensao de uma realidade puramente objetiva, al-
cancgada pela compreensao de uma causalidade nao mais de tipo sim-
patico, mas isso traz a reboque distingdes nas relagdes intersubjetivas,

% FT, p.171-2.
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estas que se tornam ao mesmo tempo mais complexas e mediatas, don-
de se segue que nao seja temerario falar de graus de reconhecimento
e de solidariedade, ja que o eixo pelo qual a solidariedade se da nao é
mais devido a interpenetracao simpatica do fluir da vida, mas sim pelo
trabalho desempenhado pelos individuos. Ainda em sociedades pri-
mitivas e totémicas ha rudimentos dessas distin¢des de reconhecimen-
to quando se consideram as diferengas prdprias a cada totem, ou ainda
quando se considera a relagdo consanguinea com os deuses da tribo
ou da familia. Numa esfera secularizada (mesmo ainda primitiva), nao
ha porque supor que tais diferencas seriam simplesmente superadas.
Se o desenvolvimento da forma da religiao € o que transforma o
homo divinans em profeta e transforma o mito em EjdoV e a causalidade
simpatica em dever ético-religioso (como ja mencionamos acima), do
lado da técnica a divisdo do trabalho supera a compreensao geral de
humanidade em direcao a especializagdes que no limite tendem a sua
completa fragmentagao®. Pois as divisdes do trabalho nao se dao sem
conjuntamente estabelecer significacoes a essas divisoes: a divisao en-
tre trabalhos intelectual e bracal é desde a antiguidade uma distin¢ao
que tem profundas consequéncias sociais. No limite, ela ¢ uma distin-
¢ao que legitima agdes de desumanizagao, no sentido de instituirem
distingdes qualitativas incompativeis com um significado geral de hu-
manidade, como € o caso da escravidao. Essas acoes de desumaniza-
¢ao, contudo, nao se concretizam sem serem acompanhadas de uma
ruptura insuperavel da relagao sentimental que se estabeleceria com
os destinatarios de tais agdes®: ndo ha empatia para com escravos, su-
ditos, membros de outras religides (nos casos fundamentalistas) etc.
;Desse modo, a adverténcia de Simmel sobre como a cultura caminha

¥ Também ja dissemos acima que a técnica, num sentido nao distinto da arte, é responsavel

pela determinacio plastica da espécie humana e mencionamos o papel dos dramas e das
epopeias na determinagao do que seja propriamente humano. Mas nos parece que esse es-
tagio geral de determinagao do que seja possivel caracterizar como puramente humano seja
apenas um estagio do desenvolvimento da técnica e de nenhum modo seu fim. As especia-
lizagdes e fragmentagdes dessa determinagao geral se seguiriam, conjecturamos, logo apds
esse momento mais geral da compreensao do humano.

#  Exemplos historicos disso sao varios: a escraviddo dos negros ¢ acompanhada de sentimen-
tos de repulsa; o antissemitismo no periodo nazista foi elevado a um nivel inédito de desu-
manizagao, segundo Cassirer, proposital e tecnicamente potencializado. Vale dizer ainda
que no caso nazista, a desumanizacao foi ainda alcada a condicao cientifica, com nao poucos
estudos desenvolvidos no campo da fisionomia.
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em direcdo a tragédia por conta da alienacdo e da objetificagao que
oprime em vez de libertar, poderiamos assumir, analogamente, que
o desenvolvimento da técnica nos leva a fraturas perceptivas que tém
como fim inegavel a impossibilidade de empatia?

Se essa consequéncia limite € passivel de questionamento, o
mesmo nao se da com o fato de que o estado atual de desenvolvimento
da técnica é tal que fez do proprio sujeito seu objeto. Esse é o sentido
fundamental da nogdo de técnica dos mitos politicos apresentada por
Cassirer n’O mito do Estado: mitos construidos com objetivos bem de-
terminados, capazes de mover as massas nao pelo uso de forga fisica,
mas pela for¢a das emogdes. Isso que foi executado pela primeira vez
no programa de poder nazista, conjecturamos, nao foi simplesmente
abandonado com a derrota e o colapso do regime ao final da Segun-
da Guerra, mas progrediu e se instalou em formas mais brandas (e
igualmente eficientes) de manipulagao emocional, tal como encontra-
mos em campanhas de marketing, livros de autoajuda, palestras mo-
tivacionais e afins. Tornou-se, de fato, um ramo ao qual se dedicam
estudiosos: a “gestao da percep¢ao””, que, a exemplo da “gestao do
conhecimento”®, é dedicada a seccionar seu objeto de estudo em par-
tes isoladas para poder exercer maior controle sobre a totalidade do
fendmeno perceptivo e molda-lo de acordo com fins privados.

CULTURA, HARMONIA E SOLIDARIEDADE

A solugao para o impasse a que chegamos também pode ser com-
preendida em analogia a de Cassirer em sua analise da forma técnica.
Ha dois pontos centrais aqui a ressaltar: o primeiro deles trata da distin-
¢ao entre o que pertence de fato a esséncia da forma da técnica e o que
deve ser tomado como provocado por circunstancias historicas. O se-
gundo diz respeito aos postulados da concepcao de cultura em Cassirer.

No primeiro caso, o filésofo procura isentar a técnica da culpa
pelos problemas de fragmentagao e pela “anarquia do pensamento”

¥ Trata-se de uma disciplina nascente do ramo de marketing e publicidade.

% Essa é mais uma disciplina do ramo administrativo que tem por fim segmentar o conheci-
mento de modo a ampliar o controle sobre a cadeia produtiva. De fato, seu nome ecoa aquilo
que desde longo tempo a Sociologia chamou de divisao racional do trabalho; a gestdo do
conhecimento é apenas uma forma mais evoluida de fordismo.
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que caracteriza a cultura no inicio do século XX. A defesa que Cassirer
faz da técnica deve ser lida no contexto de sua critica a Lebensphiloso-
phie, na qual se inclui sua critica ao seu ex-professor, Georg Simmel*'.
Para Cassirer nao é uma possibilidade, considerados os problemas
destacados por Simmel (bem como outros problemas semelhantes le-
vantados por Bergson ou Dilthey, por exemplo) simplesmente retor-
nar a imediaticidade da vida em detrimento da atividade do espirito,
que o autor da Filosofia das formas simbélicas entende como criadora de
simbolos— entenda-se, criadora de mediagdes — por exceléncia. Eventu-
almente essa atividade simbolica cria fragmentagoes e problemas que
aparecem para o individuo como indesejaveis, mas simplesmente as
tolher seria negar a propria espontaneidade que caracteriza a huma-
nidade. Em todo caso, o fato € que ndo se deve imputar a técnica um
problema que foi gerado por uma “tragédia” da cultura.

“Em nenhum outro lugar se destaca esse impacto tragico de todo
desenvolvimento da cultura com tal implacavel nitidez como no
desenvolvimento que a técnica moderna tomou. Mas aqueles
que viram as costas a ela por conta desse estado de coisas costu-
mam esquecer que no juizo de condenagao que eles lancam sobre
a técnica deveriam incluir por coeréncia o todo da cultura espiri-
tual. A técnica ndo criou esse estado de coisas, mas sim ela coloca
urgentemente em frente a nds apenas um exemplo especialmen-
te marcante; ela é, na medida em que se fala em sofrimento e do-
enga, ndo a causa do sofrimento, mas apenas uma manifestagao,
um sintoma dele.”*

Pouco apos essa declaragao encontramos sua relacao para com a
critica a Lebensphilosophie:

“A técnica tem pelo menos a permissao de reivindicar que se faca
areclamagcao contra ela nao num tribunal inadequado. A métrica
com a qual ela pode ser medida ndo pode ser nenhuma outra
além da métrica do espirito, nao a da mera vida organica: a lei
que se emprega a ela deve ser tomada do todo do mundo espi-
ritual de formas, ndao meramente da esfera vital. [...] Aqui nao se
trata de prazer ou desprazer, de felicidade ou sofrimento, mas

% Eextensa a relagio de Cassirer com a Lebensphilosophie. Para mais sobre isso, ver MOCKEL,
C. Das Urphinomen des Lebens.
2 FT, p. 172
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sim de liberdade ou sujeicao. Se se pensa que o crescimento do
poder técnico e dos bens técnicos encerra necessaria e essencial-
mente uma dimensao cada vez mais forte de obrigacao, que ele
em vez de ser um veiculo para sua autolibertacao, mais e mais
enreda a humanidade em opressao e escravidao: entao ela esta
condenada. Se se evidencia o oposto, que nela vem a si a propria
ideia de liberdade, que ela indica a dire¢ao e é propensa no fim
a ruptura [Durchbruch] [com a escraviddo e opressao], entao o
significado desse objetivo nao pode ser menosprezado por conta
de se olhar para o sofrimento e o esfor¢o do caminho.”*

Isentar a técnica da responsabilidade pelo estado de coisas da crise
do inicio do século XX aponta diretamente para o problema da dinamica
da cultura. Como uma parte constituinte da cultura, a técnica deve con-
tribuir no processo de progressiva autolibertagao. Mas € preciso que se
lance luz para o principio sistematico dessa concepgao de cultura.

Ao lado de descrevé-la como um processo de autolibertagao, Cas-
sirer toma a cultura como uma harmonia de contrarios, em sentido he-
raclitiano®. Trata-se do dissonante em harmonia consigo mesmo, pois
que na cultura as oposigdes nao se anulam, mas sim seu confronto evi-
dencia sua interdependéncia. Consequéncia dessa interdependéncia é
que nao se resolvem os problemas de uma determinada forma sim-
boélica simplesmente considerando-a isoladamente. Ora, o isolamento
de uma dada forma simbolica s6 é possivel por abstracdao; em ato na
cultura as formas simbolicas ndo estao justapostas lado a lado. Muito
menos a relacdo entre elas deve ser entendida como isenta de conflitos.
Ao invés disso, deve-se ter em mente que o surgimento de cada uma
das formas simbolicas a partir da forma fundamental do mito ¢ “um
choque entre poderes espirituais conflitantes”* em que se evidencia a
tendéncia de cada uma das formas simbdlicas a hegemonia.

“O conflito surge como mais profundo e ameagador quando ele
avanga para o campo das proprias formas culturais. O verda-
deiro campo de batalha se mostra primeiramente 14 onde nao
mais apenas a mediaticidade do espirito disputa com a imedia-
ticidade da vida, mas sim onde em lugar disso as proprias tare-

3 FT, p. 172-3.
*  EM, p. 244.
EM, p. 13.
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fas espirituais, na medida em que elas se diferenciam cada vez
mais acuradamente, a0 mesmo tempo se alienam mutuamente.
Pois agora nao é apenas a unidade organica do ser somente, mas
sim a unidade da “ideia”, a unidade do objetivo e do proposito
que é ameacada por essa aliena¢ao. Também a técnica se coloca
em seu desenvolvimento ndo simplesmente ao lado das outras
dire¢des fundamentais do espirito, nem se organiza pacifica e
harmoniosamente com elas. Na medida em que ela se diferen-
cia [unterscheidet] delas, ela se aparta [ab-scheidet] delas e se con-
trapoe [entgegenstellt] a elas. Ela persevera nao somente em sua
propria legalidade, mas sim ela ameaca colocar essa legalidade
absolutamente e imp6-la aos outros dominios. Aqui emerge com
isso, no circulo do agir espiritual e em certa medida em seu colo,
um novo conflito.”*

A harmonia da cultura ndo é estatica, mas dinamica e ténue.
Assim ela esta sujeita a desequilibrios que quando ocorrem tendem a
repercutir em todos os seus dominios. Mas isso também significa que
para reestabelecer a harmonia € necessario atentar nao apenas a uma
de suas formas, mas a dindmica entre elas igualmente. O problema da
técnica somente se resolverad quando esta voltar a se integrar na dina-
mica da cultura e quando as demais formas constituintes dela conse-
guirem contrabalancear sua influéncia com suas préprias demandas.

Recuperar a capacidade de solidariedade € recuperar a dimensao
emocional humana que foi obliterada em funcao do avango de uma for-
ma de percepcao que se pretende puramente objetiva e especializada; é
preciso que se perceba na cultura a marca do espirito humano por sob a
objetividade plasmada. Trata-se nao mais do que de recuperar o sentido
maior do mito de Prometeu, de compreender que a existéncia humana
tem uma inelutdvel dimensao coletiva que € condi¢ao de sua subsistén-
cia. Nao basta apenas a compreensao teorica dessa dimensao coletiva; é
preciso que se resgate essa dimensao no nivel do sentimento. E preciso
conciliar o imperativo categérico com a empatia de Rousseau.

% FT,p.173.
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Uma analise critica do organicismo mereldgico

Tiago de Carvalho Ponti
UFR]

INTRODUCAO

Existem trés posicdes quanto a composicao dos objetos: i) pode-
mos dizer que qualquer soma de objetos gera um novo objeto e entao
temos o universalismo (por exemplo, uma arvore é um objeto, um na-
vio é um objeto, mas também é um objeto tdo genuino quanto a soma
mereoldgica drvore+navio); ii) podemos negar a existéncia de objetos
compostos e entao temos o nihilismo (para seus defensores, s6 existem
objetos atomicos) e iii) podemos assumir uma posicao intermedidria
que afirma que algumas somas de objetos formam novos objetos e ou-
tras ndo e entdo temos a composicdo restrita (que parece ser a visao do
senso comum).

O problema inicial de assumir o universalismo ou o nihilismo
estd no fato destas duas teses implicarem uma revisao de nossas in-
tuigdes acerca dos objetos ordindrios. A primeira tese nos leva a um
aumento de entidades na nossa ontologia, enquanto que a segunda
gera uma reducao. Ja os defensores da composicao restrita enfrentam
o problema de encontrar um critério para dizer o que é um objeto e
0 que nao é.

No livro “Material beings” de 1995, Peter van Inwagen propoe
um critério refinado para a composigao. Para ele, a soma de alguns

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 375-389, 2015.
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objetos formam um novo objeto apenas quando a atividade daqueles
objetos constituem uma vida. E o chamado organicismo mereoldgico.

A dificuldade deste tipo de argumentacao é determinar em que
momento comega ou termina uma vida, o que faz van Inwagen aceitar
que em alguns casos a existéncia € vaga (ou ainda, aceitar que pode
ser indeterminado em alguns casos se ha ou nao um objeto composto).
Este é o problema da vagueza da composicao e esta na base do argu-
mento de Sider (2002) a favor do universalismo.

Meu objetivo é: i) apresentar a tese do organicismo mereoldgico
de van Inwagen; ii) mostrar a critica de Sider a tese da composicao res-
trita e iii) propor uma defesa do universalismo, tendo como referéncia
o problema da persisténcia dos objetos.

Mas antes, vamos olhar mais de perto como van Inwagen enten-
de o problema da composigao.

1) A QUESTAO ESPECIAL DA COMPOSICAO

Peter van Inwagen identifica dois tipos de problemas relaciona-
dos & composigio. E o que ele chama de questdo geral da composicio e
questdo especial da composigio. A questao geral pergunta sobre a relagao
que se da entre o todo e os objetos (partes) que o compde (dita de ou-
tro modo é uma pergunta sobre: em que consiste a composigao?). A
questdo especial da composi¢ao pode ser entendida como: em que cir-
cunstancias uma coisa é uma parte (propria)' de alguma outra coisa? O
autor se concentra nesta tltima.

Para van Inwagen (1995, p.21), esta ¢ uma maneira enganosa de
formular a questdo, na medida em que sugere que existe um par de
objetos que satisfaz o predicado “x é uma parte propria de y”. Para ele,
quando falamos que “uma tdbua é uma parte propria de um navio”,
os objetos relacionados aqui (uma tdbua e um navio) sao de natureza
bastante distinta. Haveria um grande valor heuristico em comecarmos
pelos objetos mais simples (tabuas), deixando de lado os mais comple-
X0s (navios).

! Em mereologia costuma-se fazer uma distin¢do entre as relagdes “ser parte propria de” e “ser
parte imprépria de”. A primeira, diz respeito ao nosso uso cotidiano do termo “ser parte de”
(por exemplo, um mastro é uma parte propria de um navio), enquanto que a segunda inclui
também a identidade (dizemos que o navio é ele proprio uma parte impropria do navio).
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Uma melhor formulagao para a questao especial da composi-
¢ao seria: em que circunstancias x compde y? (por exemplo: em que
circunstancias uma tabua compde um navio?). Quando perguntamos
desta maneira, perguntamos sobre uma relagdo mutua que se da entre
objetos do mesmo tipo (entre dtomos, entre tdbuas, etc.). Deveriamos
nos perguntar sobre quais condi¢des uma pluralidade (um agregado,
um grupo, uma multiplicidade, etc.) de objetos deve satisfazer para
compor alguma coisa.

Mas van Inwagen ainda nao esta satisfeito com esta formulagao.
O problema esta no uso de substantivos como “agregado”. Se tomar-
mos tais termos como substantivos, temos a tentagao de nos pergun-
tar sobre quais propriedades possuem estes agregados ou quais sao as
suas condi¢oes de identidade. Também ndo podemos, diz ele, utilizar
o termo “conjunto” no lugar destes substantivos de coletividade, na
medida em que um conjunto é uma coisa abstrata e sua existéncia nao
depende das relagdes entre os seus membros. Na verdade, o conjunto
por si sé nao compartilha uma relagdo com seus membros.

Para van Inwagen (1995. p.23), o que precisamos sao apenas de
expressoes de referéncia plural ligadas a varidveis poliddicas ou predi-
cados poliddicos indefinidos. Podemos simplesmente dizer: “as tabuas
no porto compdem um navio”.

Uma expressao de referéncia € uma frase cuja fungao € identificar
um determinado objeto (coisa, ser, evento, etc.). Uma expressao de re-
feréncia plural é uma expressao de referéncia que tem como referente
mais de um objeto. Alguns exemplos sao: “os membros da faculdade”,
“meus amigos proximos”, “Tom, Dick e Harry”, etc. Ja as variaveis po-
liadicas ou predicados poliadicos indefinidos sdo coisas como: “estao
em minoria”, “estdo carregando uma tabua”, etc. Segundo van Inwa-
gen, quando juntamos estas duas coisas (por exemplo: “Tom, Dick e
Harry estao carregando uma tadbua”) temos tudo o que precisamos
para falar de composicao.

A grande vantagem desta abordagem ¢é que alguns predicados
poliddicos varidveis expressam um estado ou atividade que pode ser
desempenhada por apenas um objeto (um homem observando trés ho-
mens carregando uma tabua pode dizer “eu posso carrega-la sozinho”).
Além disso, embora as expressdes de referéncia plural normalmente
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carreguem uma implicatura conversacional de que tais expressoes re-
ferem-se a mais de uma coisa, a proposigao expressa por uma sentenca
que contém uma expressao de referéncia plural pode ser verdadeira
ainda que tal expressao refira-se a apenas uma coisa. Como afirma van
Inwagen: “uma expressao de referéncia plural refere-se a objetos que
satisfazem certa condicao e as vezes esta serd uma condi¢dao que pode
ser satisfeita por um tnico objeto” (van Inwagen, 1995, p.24).

Um exemplo apresentado por ele pode deixar isto mais claro.
Vamos considerar a seguinte frase: “os meus aliados estdao em mino-
ria”. Supondo que eu tenha um aliado e seis adversarios, a frase deve
ser considerada verdadeira, ainda que a expressao “os meus aliados”
tenha apenas um referente. As sentengas que envolvem os termos “ser
parte de” ou “compode x” devem receber o mesmo tratamento. A ex-
pressao “as tdbuas no porto” na frase “as tdbuas no porto compdem
um navio” deve ser entendida como uma expressao de referéncia plu-
ral (e ndo como um agregado ou um conjunto de objetos).

O ponto de van Inwagen é que, ao juntarmos expressoes de re-
feréncia plural a predicados poliddicos indefinidos, nés encontramos
uma forma de falar de maneira geral sobre objetos sem nos comprome-
ter com a coletividade deles. Assim, o autor defende que uma formula-
¢ao mais precisa da questao especial da composicao é a seguinte: quan-
do é verdade que “existe um y tal que os xs compdem y"*? Ou de maneira
menos formal: em que circunstancias coisas compdem alguma coisa?

Para van Inwagen (1995, p.30), ¢ instrutivo entender a questao
especial da composigao como se fosse pratica, ao invés de tedrica. Su-
ponhamos que alguém tenha certos objetos (os xs) a sua disposigao:
o que ele teria que fazer (o que ele poderia fazer) para ter os xs com-
pondo y?” A questao especial da composigao entendida nesta forma
pratica tem a vantagem de concentrar nossas atengdes nos xs e em suas
relagdes para formar um todo. Quando perguntamos “em virtude de
que estas n tdbuas compoem este navio?”, temos uma pergunta sobre
n + 1 objetos. Quando perguntamos “o que precisamos fazer para ter
estas 1 tdbuas compondo algo?”, temos uma pergunta sobre 1 objetos
similares.

2 O"y” significa o objeto composto, enquanto que os “xs” representam expressdes de referén-
cia plural.
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2) ORGANICISMO MEREOLOGICO

Tendo em vista a questao especial da composigao as teses univer-
salistas e nihilistas devem ser reinterpretadas. O universalismo pode
ser entendido como: “é impossivel para alguém produzir algo que é
tal que os xs o compdem, porque necessariamente (se 0s xs sao disjun-
tos), algo ¢é tal que os xs o compdem (van Inwagen, 1995, p.74)”. Ja o
nihilismo: “é impossivel alguém produzir algo que ¢ tal que os xs o
compdem, porque necessariamente (se os xs sao dois ou mais), nada é
tal que os xs 0 compdem (van Inwagen, 1995, p.72)”.

Mas qual é entdo a resposta para a questao especial da composi-
¢ao proposta por van Inwagen?

Se estivermos falando de artefatos, a resposta correta é a nihi-
lista. Neste viés, coisas como navios, computadores, carros, etc. nao
existem em um sentido estrito. Aquilo que aparentemente formam os
nossos objetos do cotidiano sdo, na verdade, varios objetos atomicos
independentes. Se estivermos comprometido com a fisica atual, diri-
amos que estes objetos sao coisas como: quarks, léptons, bdsons. Se
ndo quisermos nos comprometer com tais categorias fisicas, diriamos
que sO existem atomos mereoldgicos. De maneira mais precisa, se es-
tivermos apenas falando de artefatos, a resposta a questao especial da
composicao é: “(existe um y tal que os xs compdem y) se e somente se
existe apenas um dos xs” (van Inwagen, 1995, p.73).

No entanto, se estivermos falando de organismos a histéria muda.
Peter van inwagen sugere a seguinte resposta a questao especial: “(existe
um y tal que os xs compdem y) se e somente se a atividade dos xs consti-
tuem uma vida (ou existe apenas um dos xs)*” (van Inwagen, 1995, p.82).
Para ele, a vida é um evento distinto de qualquer outro tipo de evento.
Algo que ele busca mostrar por meio das seguintes analogias:

Caso 1: um clube formado por homens
Imaginemos, diz van Inwagen (1995, p.84), um clube. Neste clu-
be, os membros sao todos capturados. Quando € necessdrio um novo
membro, uma equipe é enviada para encontrar um candidato. A ceri-
monia de iniciacdo é tao impressionante que seus membros logo tor-

3 A parte da resposta “(ou existe apenas um dos xs)” nos diz que caso nao haja composicao,

existem apenas atomos mereologicos.
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nam-se leais ao clube. Quando um membro estd exausto pelos seus
esforcos ele é excluido. O clube esta em constante fluxo.

Algo que é estavel no clube é sua constitui¢ao. Por exemplo,
quando alguém deixa ser membro do clube, a equipe vai atras de outro
membro para substitui-lo (alguém que seja mais ou menos parecido
com ele). Como consequéncia disso, o clube parece sempre ser o mes-
mo, apesar de sua constante mudanca de membros.

Um ponto importante é que este aspecto estavel do clube se da
por uma causa interna. Nao é como uma prisao, cuja constituicao é
independente da vontade de seus membros.

Caso 2: um clube formado por mdquinas

Mas vamos modificar um pouco nossa histdria. Substituimos, diz
van Inwagen (1995, p.85), nossos membros por maquinas sem consci-
éncia (sem intenc¢des). Suponhamos que estas maquinas reproduzem
o comportamento humano, possuem o que Daniel Dennett chama de
“postura intencional”.

A principio, o funcionamento deste clube é muito parecido com
aquele do caso 1. Seus membros (que agora sao maquinas ao invés de
homens) apresentam um comportamento de lealdade. Existem maqui-
nas que nao sao membros do clube, mas que podem ser recrutadas.

Mas algumas coisas sao um pouco diferentes do caso anterior.
Por exemplo, parte de nossa equipe agora nao recruta mais novos
membros, mas vai a caga de pegas para estas maquinas.

Quando uma dessas maquinas € recrutada, ela nao precisa mais
ser induzida. Ela é posta junta a outros componentes e é construida
uma nova maquina (que ja se encaixa perfeitamente ao clube).

O que van Inwagen esta tragando aqui € obviamente uma analo-
gia que compara um evento que é um organismo a um evento que nao
¢é. Podemos destacar alguns pontos.

Primeiramente, todo tipo de vida é um evento que se auto-man-
tém. Embora existam eventos que ndo sao vidas, mas que se auto-man-
tenham (por exemplo, uma tempestade), nao ha um evento que seja
vida e que ndo se auto-mantenha.

Além disso, toda vida é um evento bem individualizado. E fre-
quentemente claro, afirma ele, responder se uma determinada vida em
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um determinado tempo é a mesma vida em outro tempo. Isto porque
a vida é um evento auto-orientado. Ou seja, a dire¢ao que este tipo
evento deve tomar depende exclusivamente das relacdes internas de
seus membros. Do mesmo modo que a auto-manutengao, ser bem in-
dividualizado nao é uma exclusividade dos organismos. Uma onda é
um evento bem individualizado. No entanto, ndo podem existir orga-
nismos que nao sejam bem individualizados.

Mas hd uma caracteristica dos eventos que sao vida que nao é
compartilhada por qualquer outro tipo de evento. Os seres vivos nao
podem compartilhar sua composi¢ao. Duas ondas podem ser forma-
das pelas mesmas moléculas de agua (por exemplo: duas ondas em
dire¢des opostas no momento em que se encontram). Mas parece ina-
propriado dizer que os xs (se possuem uma atividade que constitui
uma vida) compdem mais do que um organismo. A vida é ciumenta,
diz van Inwagen (1995, p.89). Portanto, van Inwagen defende que os
seres vivos possuem caracteristicas especiais que garantem uma iden-
tidade composicional.

3) O PROBLEMA DA VAGUEZA PARA A COMPOSICAO

Recapitulando o que foi discutido até aqui. Peter van Inwagen
defende o nihilismo para artefatos, mas devido as caracteristicas pecu-
liares dos seres vivos ele parece fazer uma concessao para estes tipos
de objetos compostos. Mas quais sdao os critérios de identidade para
estes objetos? Quando sabemos que estamos diante de um?

A pergunta sobre o inicio da vida € de dificil resposta o que faz
van Inwagen (1995) admitir que em alguns casos é vago se estamos
diante de um objeto composto ou se estamos diante de um agregado
de atomos mereoldgicos. A partir de agora, discutirei o argumento de
Sider (2002) contra a ideia de uma composigao vaga. Vamos comegar
explicitando tal argumento.

(A1) Se nao é o caso que toda classe tem uma fusdo (universalismo),
entdo deve haver um par de casos conectados por uma série continua
tal que em um, a composigao ocorre, mas em outro, a composi¢ao nao
ocorre.
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(A2) Em nenhuma série continua hd um corte preciso de quando a
composig¢ao ocorre.

(A3) Em qualquer caso de composi¢ao, ou a composicao definitiva-
mente ocorre ou definitivamente nao ocorre.

(A4) Portanto, toda classe tem uma fusao (universalismo).

A primeira premissa pode ser entendida do seguinte modo: ima-
ginemos um caso C1 em que a composigao definitivamente ocorre (por
exemplo, um navio). Agora pegamos um caso C2 em que o navio foi
destruido e as tdbuas que o formavam estao agora sendo utilizadas
como lenha. Alguns diriam que em C2 nao ha definitivamente compo-
sicao. Mas é possivel imaginar uma série finita de casos conectando C1
e C2 em que cada caso na série é extremamente similar ao seu imedia-
to. Temos uma série continua que conecta os casos C1 e C2. E plausivel
imaginar que se ha algum critério para a composicao, entao tem de
haver, numa série continua deste tipo, um par de casos tal que em um
caso a composigao ocorre e em outro nao ocorre.

A segunda premissa fala de um corte preciso (sharp cut-off) em
uma série continua. Para Sider (2002, p.123), um corte preciso em uma
série continua € um par de casos adjacentes nesta série tal que em um
a composicao definitivamente ocorre, mas em outro a composicao de-
finitivamente nao ocorre. Para ele, tal coisa nao existe, pois ao incluir
mais e mais membros em uma série continua, os membros adjacentes
podem se tornar muito similares uns dos outros. Neste sentido, acei-
tar um corte preciso envolveria dizer, por exemplo, que embora certas
particulas definitivamente compdem um objeto, se uma destas particu-
las estivesse 0,0000001 nanémetros deslocada, entao aquelas particu-
las falhariam em compor um objeto. Isto seria admitir que o reino do
macroscopico € em algum sentido auténomo do microscopico. Parece
haver alguma coisa metafisicamente arbitraria em um corte preciso em
uma série continua de casos de composigao.

Como afirma Sider (2002, p.124), uma possivel objecao a segunda
premissa poderia ser elaborada com base em uma restrigao topolodgica
precisa sobre as regides do espago que podem ser ocupadas por uma
objeto composto (regides as quais qualquer dois pontos estao conec-
tados por algum caminho continuo confinado a regido). Mas isto ex-
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cluiria muitos objetos: galaxias, sistema solar, etc. E mais importante,
todos os objetos macroscopicos sao descontinuos na concepgao de ma-
téria da fisica classica.

A tltima premissa parece ser a mais controversa. Ela afirma que
em qualquer caso de composigao, ou a composicao definitivamente
ocorre ou definitivamente nao ocorre. Lewis (1986), que foi o primei-
ro desenvolver o argumento sobre a vagueza da composicao, sustenta
A3 com base em uma teoria linguistica da vagueza. Segundo ele, nao
ha vagueza no mundo. Toda vagueza ¢ uma indecisdao semantica. Por
exemplo, ser careca é um predicado vago, porque ninguém definiu
quais sao as interpretagdes para tal termo (algo do tipo: ndo ter mais
do que n fios de cabelo).

Para Sider, o problema é que também poderiamos ter multiplas
interpretagdes para termos como “ser parte de”. Felizmente, A3 pode
ser defendida sem fazer qualquer mengao a relagao “ser parte de”, pois
se € vago se uma certa classe tem uma fusao, entao é vago quantos
objetos concretos existem. A assungao de Lewis sobre vagueza pode
entdo ser substituida por algo mais fraco que considera apenas o voca-
bulario légico.

Sider (2002, p.127) comega por definir o termo “concreto” como
um termo semanticamente determinado que significa “nao-abstrato”,
em que um objeto abstrato ¢ definido de maneira estipulativa por uma
lista de predicados semanticamente determinados (conjuntos de clas-
ses, numeros, etc.)

O argumento a favor de A3 é desenvolvido do seguinte modo:
suponhamos por reductio que pode ser vago se uma dada classe tem
uma fusao. Agora vamos imaginar uma contagem dos objetos con-
cretos do mundo. Poderiamos incluir todos os objetos da classe em
questao, mas seria indeterminado se incluiriamos a fusao da classe.
Se A3 pode ser violada, entdao pode ser violada em um mundo fini-
to. Isto significaria que uma sentenga numeérica (algo do tipo: “existe
exatamente n objetos concretos, para um 7 finito”) é indeterminada.
Mas sentengas numéricas contém apenas termos logicos e, portanto,
nao podem ser indeterminadas.

Uma boa ilustracao desta defesa de Sider para a terceira premis-
sa € apresentada por Noonan (2010, p.670). Vamos imaginar um mun-
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do que contenha apenas dois objetos concretos simples (a e b) relacio-
nados de um modo que seja indeterminado se ha uma fusao. Podemos
descrever este mundo pelas seguintes sentengas:

E verdadeiro de maneira determinada que a nao é idéntico a b.

E verdadeiro de maneira determinada que a é concreto.

E verdadeiro de maneira determinada que b é concreto.

E verdadeiro de maneira determinada que existem no maximo trés coi-
sas concretas.

E verdadeiro de maneira determinada que se a fusao de a e b existe, ela
nao € idéntica a a.

E verdadeiro de maneira determinada que se a fusao de a e b existe, ela
nao é ideéntica a b.

E verdadeiro de maneira determinada que se a fusio de a e b existe, ela
€ uma coisa concreta.

E indeterminado se a fusdo de a e b existe.

Disso segue-se que € indeterminado se exatamente trés objetos
concretos existem (o que significaria que uma sentenga numérica € in-
determinada). Em suma, Sider alega que se a composigao ¢ vaga entao
envolve a existéncia de sentencas numéricas vagas, mas isto nos levaria
a aceitar que sentengas numéricas podem ter multiplas interpretagoes
admissiveis, o que ndo parece aceitdvel. Assim, se conseguimos sus-
tentar as premissas A1, A2 e A3, somos obrigados a aceitar a conclusao
A4, que diz que “toda classe tem uma fusao” e com isso, rejeitar nao
sO o organicismo mereologico de van Inwagen, mas qualquer outro
critério de composicao.

4) EM DEFESA DO UNIVERSALISMO

No tépico anterior, vimos como Sider argumenta contra a tese
da composicao restrita e a favor do universalismo. Mas se olharmos
com mais cuidado, vemos que tal argumento nao conta toda a historia,
na medida em que ele exclui a explicagao nihilista para o problema.
Nos nao precisamos fazer isto de saida. Neste sentido, a premissa Al
poderia ser reescrita como: “se nao € o caso que toda classe tem uma
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fusao (universalismo) ou que nenhuma classe tem uma fusao (nihilis-
mo), entdo deve haver um par de casos conectados por uma série con-
tinua tal que em um, a composi¢ao ocorre, mas em outro, a composi¢ao
nao ocorre”. A conclusao A4, por sua vez, poderia ser entendida
como: “toda classe tem uma fusdo (universalismo) ou nenhuma classe
tem uma fusao (nihilismo)”. Assim, ainda que van Inwagen aceitasse
as criticas de Sider sobre a vagueza, ele poderia ter como estratégia
negar o universalismo e radicalizar o seu nihilismo.

Meu objetivo neste altimo tépico é discutir a critica de van Inwa-
gen (1995) ao universalismo e apresentar um contra-argumento, tendo
como referéncia o problema da persisténcia dos objetos ao longo do
tempo. Segundo van Inwagen, a verdade das seguintes proposigoes
tem como consequéncia a falsidade do universalismo:

Eu existo em t1 e eu existia em 0.

Eu sou um organismo (no sentido biologico) e sempre fui um
organismo.

Todo organismo é composto por (alguns) atomos (ou outros) em
cada momento de sua existéncia.

Considerando qualquer organismo que existiu em t0; todos os
atomos que o compunham em t0 ainda existem.

Considerando qualquer organismo que existe em t1 e existiu em
t0; nenhum dos atomos que compdem o organismo em 1 esta
entre aqueles que o compunham em £0.

Se o Universalismo € verdadeiro, entao os xs nao podem nunca
compor dois objetos. Isto é, 0s xs ndao podem compor dois obje-
tos seja simultaneamente ou sucessivamente. Mais formalmente:
se o universalismo é verdadeiro, entdo nao é possivel que Iy
Jz3dw3o (tal que os xs compdem y em um momento w e 0s
xs compdem z em um momento v e y nao seja idéntico a z) (van
Inwagen, 1995, p.75).

Vamos entendé-las melhor. Como afirma van Inwagen (1995,
p.75), as proposi¢des C, D e E sao fatos empiricos (desde que nds
concordemos com A e B). A e B, no entanto, sdo questionaveis. Os
nihilistas defendem que o objeto “eu” estritamente falando ndo exis-
te. Pode-se também negar que objetos persistam ao longo do tempo e
que pessoas, entendidas como objetos, persistam ao longo do tempo.
Alguns ainda afirmam que o pronome pessoal “eu” nao se refere a
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coisas materiais e rejeitam B (aqueles que defendem que o “eu” se
refere a coisas como alma).

Mas supondo que A e B sao verdadeiras, vamos nos concentrar em
F. Alguns filosofos podem negar F (por exemplo, aqueles que defendem
o contato como critério de composi¢ao). No entanto, para os universa-
listas o arranjo é irrelevante para a identidade e neste sentido, um objeto
composto que existia em t0 continua existindo em t1 (independente-
mente da posigao espacial que suas partes proprias ocupam em t1).

Aceitando a verdade das proposigdes acima o argumento se de-
senvolve do seguinte modo: a partir de (A) temos que eu existia em t0 e
a partir de (B) temos que eu era um organismo em t0. A proposigao (C)
afirma que eu era composto por certos atomos em 0 (chamamos estes
atomos de T). Por (D) temos que todo o T ainda existe em t1. Assumin-
do o universalismo temos que T em ¢1 comp0de algo (chamamos isto de
+T). Do universalismo e de (F) temos que +T era composto por T em ¢0.
Mas por definicao eu era composto por T em t0. Portanto, por (F), eu
era +T em {0. E assim, eu sou +T em t1. Mas eu nao sou +T em t1 (nao
sou composto pelos mesmos atomos que era em t0). O universalismo
nos levou a uma falsidade.

Se van Inwagen estiver certo e o universalismo nos levar a uma
falsidade e, além disso, o argumento de Sider sobre a vagueza da com-
posicao for consistente, entdo temos de assumir algum tipo de nihi-
lismo (mesmo para organismos). Minha estratégia para a defesa do
universalismo se apoia no problema da persisténcia ou da identidade
dos objetos ao longo do tempo.

O problema da persisténcia ao longo do tempo pode ser enten-
dido como uma incompatibilidade em aceitar as seguintes teses: i) os
objetos sofrem alteragdes em suas propriedades (ou partes) ao longo
do tempo; ii) a lei de Leibniz € verdadeira (que de maneira informal
pode ser entendida como a ideia de que se dois objetos possuem as
mesmas propriedades (ou partes), entdo sao necessariamente idénti-
cos). Queremos defender que um objeto O em um tempo t0 é o mes-
mo objeto em um tempo 1, ainda que ele tenha sofrido alteragdes (por
exemplo, “O em t0 esta furado” e “O em t1 nado esta furado”), mas
segundo a lei de Leibniz “se O em t0 € idéntico a O em t1, entao O em
t0 é F se somente se O em t1 é F”. Temos o resultado contraditdrio: “O
em t0 esta furado e nao esta furado”.
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As teses acerca da identidade através do tempo sdo divididas
em tridimensionalismo e tetradimensionalismo. Para o tridimensionalis-
mo, os objetos persistem através do tempo por estarem completamen-
te presentes em cada periodo de sua existéncia. Expressdes como “o
Navio de Teseu antes da batalha” e “o Navio de Teseu depois da bata-
lha” apontam para um mesmo particular concreto e, como afirma Loux
(2006), a reivindicacao de que o referente de uma expressao € a mesma
coisa que o referente da outra é uma afirmagao de identidade literal.

De forma oposta, aqueles que defendem o tetradimensionalismo
assumem que 0s objetos persistem no tempo em virtude de possuirem
partes temporais sucessivas. Neste caso, as expressoes “o Navio de Te-
seu antes da batalha” e “o Navio de Teseu depois da batalha” apontam
para partes temporais de um mesmo particular concreto: o Navio de
Teseu. Assim, para o tetradimensionalismo, um particular concreto é
uma espécie de agregado de suas partes temporais. Vamos nos concen-
trar no tetradimensionalismo.

O que mais podemos dizer sobre tal ontologia? Para Sider, “a
teoria das partes temporais € a afirmagao de que o tempo é como o
espago em um ponto particular, nomeadamente, a respeito das partes”
(Sider, p.242, 2008). Para o tetradimensionalismo, da mesma forma que
0s objetos extensos no espago possuem partes espaciais (para um na-
vio: a proa, o mastro, o leme, a vela, etc.), os objetos extensos no tem-
po possuem partes temporais. As partes temporais sao menores que o
objeto como um todo em suas dimensoes temporais, assim como sao
menores as partes espaciais em relagao ao objeto como um todo, em
suas dimensoes espaciais.

A parte temporal de uma pessoa, afirma Sider (2008), é exatamente
a mesma espacialmente que a pessoa naquele tempo, mas existe apenas
por um momento. Assim, quando olhamos para a vida de uma pessoa
estamos na verdade olhando para suas partes temporais. Isto é analogo
ao que acontece com as dimensdes espaciais. E como se estivéssemos
olhando a cada hora para uma parte do objeto (primeiro a proa, depois
o mastro e assim por diante). Outra consideragao feita por Sider é de que
do mesmo modo que as partes temporais possuem partes espaciais, as
partes espaciais também podem possuir partes temporais. Por exemplo,
podemos imaginar a vela de um navio ao longo do tempo.
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De fato, ao sugerirem uma ontologia em que os objetos sao agre-
gados de suas partes temporais, os defensores do tetradimensiona-
lismo propdem uma revisao de nossas intui¢des acerca dos objetos.
Segundo Loux (2006), eles defendem uma ontologia ainda mais gene-
rosa. Neste sentido, coisas como “o0 Navio de Teseu antes da batalha”
e “o Navio de Teseu depois da batalha” compdem o Navio de Teseu,
no entanto podem estar na constituicao de outras coisas para além do
navio. Tipicamente os tetradimensionalistas sao universalistas quanto
a composigao.

Vamos voltar para o problema da composigao e a critica de van
Inwagen ao universalismo. Como o problema da persisténcia dos ob-
jetos pode nos ajudar? Minha sugestao € que se formos tetradimensio-
nalistas, o argumento de van Inwagen nao tem exito. Vejamos como.

A proposicao (A) de seu argumento diz “eu existo em t1 e eu
existia em t0”. Para van Inwagen (1995), um nihilista pode recusar tal
proposigao, pois para eles nao existem objetos compostos. Mas penso
que um tetradimensionalista também pode nega-la. A rigor, para um
tetradimensionalista eu nao existo em t1 ou em t0. O que existe em t1 é
uma parte temporal minha. Se quisermos ser mais precisos, nés somos
o que Heller (1990) chama de: contetido material de uma regiao do
espago-tempo.

Neste sentido, em nenhum momento existiu uma identidade en-
tre mim e T (o conjunto de dtomos que supostamente me compunham
em t0). T é uma parte temporal de um objeto tetradimensional maior,
que sou eu. O objeto +T (o conjunto de dtomos dispersos em t1 que
supostamente me compunham em t0) é de fato idéntico a T. Mas o fato
deste conjunto de atomos compor algo distinto de mim em t1 nao é
problematico. Como T e +T sdo parte temporais de objetos, isto é ana-
logo (do ponto de vista espacial) a uma vela que pertencia a um navio
e agora pertence a outro. Em nenhum momento podemos estabelecer
uma identidade entre qualquer um dos navios e a vela.

A meu ver, a contradi¢ao encontrada por van Inwagen (1995)
que diz que “eu sou +T em t1 e ndo sou +T em f0” s6 é gerada devido
ao fato dele aceitar por defini¢do que “eu era composto por T em £0”.
Para um defensor da doutrina das partes temporais, nés somos um ob-
jeto tetradimensional e, portanto, eu era composto apenas parcialmen-
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te por T. Na verdade, eu sou uma soma mereoldgica de minhas partes
espaciais e partes temporais (o que inclui T como uma delas). Assim,
defendo que se formos tetradimensionalistas nao podemos rejeitar o
universalismo com base nos argumentos de van Inwagen.

CONSIDERACOES FINAIS

Temos trés teses que tentam dar conta do problema da composi-
¢ao, a saber: o universalismo, o nihilismo e a composi¢ao restrita. Em
seu livro “Material Beings”, Peter van Inwagen defende o nihilismo
para artefatos, a composigao restrita para organismos e apresenta uma
critica ao universalismo.

O que eu tentei mostrar € que, por um lado, se aceitarmos o argu-
mento de Sider contra a tese da composigao restrita, somos obrigados a
rejeitar o organicismo mereoldgico, por outro lado, se adotarmos uma
postura tetradimensionalista para a persisténcia dos objetos, a critica
de van Inwagen ao universalismo nao procede. Assim, a disputa entre
universalismo e nihilismo permanece em aberto.
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A critica de winnicott a Freud.
A ruptura com a Metapsicologia Freudiana e a possibilidade de
uma linguagem Pds-Metafisica na Psicanalise Winnicottiana

Soraya de Lima Cabral Conturbia
Universidade Estadual de Campinas

INTRODUCAO E JUSTIFICATIVA

Minha tarefa é o estudo da natureza humana. No momento em que
comego a escrever este livro, percebo-me mais do que consciente da
vastiddo do empreendimento. A natureza humana

é quase tudo que possuimos.

WINNICOTT

Winnicott foi inovador no ambito da psicanalise, mais precisa-
mente, na drea de saide mental no qual recebeu grande prestigio no
meio psicanalitico devido ao grande numero de atendimentos realiza-
dos, cerca de (60.000 bebés e suas familias). Antes da psicanalise, Win-
nicott teve experiéncia com a pediatria o que o levou a ter um enor-
me conhecimento acerca do crescimento humano. A complexidade da
linguagem Winnicottiana da-se a partir de sua ancoragem no ambito
subjetivo, na tentativa de uma analise acerca do problema da natureza
humana desde o recém-nascido até sua fase adulta (LOPARIC, 1996).

Nascido em 1986, na cidade de Plymouth, na Gra Bretanha, estu-
dou medicina, se especializou em pediatria e mais tarde veio a se inte-
ressar pelos estudos de psicanalise, a partir dos quais veio a romper com
a heranga metapsicoldgica Freudiana; acreditando na possibilidade da
existéncia de uma psicanalise diferente e mais aberta ao entendimento

Carvalho, M.; Danowski, D.; Salviano, J. O. S. Temas de Filosofia. Cole¢do XVI Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 390-402, 2015.
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do Ser humano, que acabou por ocupar uma posi¢ao impar em suas
pesquisas. Nessa via, o autor, se torna entdo um clinico de criangas de-
senvolvendo nessa drea grande parte de seu trabalho psicanalitico.

O resultado do trabalho de Winnicott com os bebés desembocou
na proposigao de novas teorias cujo objetivo era atender a necessidade
mae- bebé, num processo de conhecimento acerca do desenvolvimento
do bebé, bem como, de uma “mae boa suficiente” (Winnicott, 1985, p:
215) para atender a demanda dessa crianga podendo assim se desen-
volver num ambiente saudavel e tranquilizador.

O trabalho psicanalitico de Winnicott foi marcado por sua contri-
buigao tanto para a psicanalise como para psiquiatria dinamica. Essas
contribui¢des desembocaram em nada mais nada menos que em va-
rias obras publicadas sobre temas do desenvolvimento emocional das
criangas, bem como, teorias e técnicas psicanaliticas’, area pela qual o
psicanalista dedicou toda a sua vida. Sua ruptura com a psicanalise
tradicional® foi outro ponto bastante importante na sua vida intelec-
tual, dentre varias, a que mais se sobressalta, foi o reposicionamento
sistematico da relacao do desenvolvimento dual mdie e bebé em torno
do paradigma® da sua nova psicanalise que desapontava no horizonte
de sua época. Entdo, a partir desse momento de ruptura com Freud,
Winnicott colocou como problema central e fonte primaria em sua psi-
canalise a relagao mother and baby.

Dessa relagao, Winnicott chegou a conclusao que a dependéncia
absoluta dos bebés para com um ambiente facilitador- a mae, logo nos
primeiros meses de vida é fundamental para seu amadurecer no que se
refere a continuidade de ser do baby, por isso, “o ponto crucial da psica-
nalise de Winnicott era a vulnerabilidade inicial do bebé dependente”
(LOPARIC, 2001, p: 11).

Isso se langou através de seus estudos sobre a “dependéncia’ na
teoria do desenvolvimento da personalidade, assim, “a psicologia do
ego so faz sentido se firmemente apoiada no fato da dependéncia, tan-
to no estudo da infancia como dos mecanismos mentais primitivos e
do processo psiquico” (WINNICOTT, 1983/ 2007, p: 15). Dessa forma,

! Winnicott tornou-se pediatra e ao ler um trabalho de Freud decidiu analisar-se e estudar
psicanalise.

Sigmund Freud e seus seguidores (Melaine Klein, Anna Freud, Lacan).

Cf: Esboco do paradigma Winnicottiano. Loparic. Universidade Estadual de Campinas. 2001.
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a dependéncia total dos cuidados maternos do qual o lactante precisa
para o surgimento do ego (self) vai depender exclusivamente dos cui-
dados de uma,

Figura materna e da reducdo gradativa e cuidadosa da mesma
visando a adaptacao. Isso faz parte do que eu denomino mater-
nidade suficientemente boa; neste sentido o ambiente figura entre
outros aspectos essenciais da dependéncia, no meio do qual o
lactante esta se desenvolvendo, utilizando mecanismos mentais
primitivos (WINICOTT, 1987, p: 15).

Para compreendermos melhor como se consolidou a psicanalise
de Winnicott e seu distanciamento da ortodoxa psicanalise Freudiana,
vamos recorrer a metodologia usada por Freud em sua psicanalise.

Assim, transformar a psicanalise em moldes cientificos tradicio-
nais foi o maior sonho de Freud. Para isso, considerava a psicanalise
uma ciéncia natural, uma psicologia empirica e um método de trata-
mento cujas teorias estdo postas para solugao de problemas empiricos
especificos (FREUD, 1913, p. 165; 1916 p. 15; 1923 p. 235).

Nesse sentido, Freud propds algumas teorias baseadas na ci-
éncia com relagdo ao psiquico do homem, reduzindo-o a um estudo
meramente especulativo (metapsicologia) com fundo determinante e
cientifico. Sua metapsicologia, porém, € o conjunto dos conceitos es-
peculativos sem conteido empirico determinado, como a “Pulsao”, a
“energia libidinal”, ou libido, e as topicas (representagdes topologicas)
do aparelho psiquico, em outras palavras:

Noutro sentido, temos conceitos que sao construgdes tedricas
auxiliares, de valor apenas heuristico, dos quais ndo podemos
encontrar um referente adequado na realidade fenomeénica, tais
como os de pulsao, libido e de aparelho psiquico. Freud carac-
terizou-os como parte da superestrutura especulativa da psica-
ndlise, constituindo um conjunto teérico que creio ser correto
caracterizar como a teoria metapsicoldgica, em um sentido mais
estrito da expressao Freud. 2009 [1925], p. 80.

A origem do projeto freudiano de fazer Psicanalise de modo cien-

tifico esta certamente ligada aos seus estudos primevos de fisiologia e
medicina, e as suas proprias atividades na clinica como neurologista.

392



A RUPTURA COM A METAPSICOLOGIA FREUDIANA E A POSSIBILIDADE
DE UMA LINGUAGEM P&S-METAF{SICA NA PSICANALISE WINNICOTTIANA

Freud sempre se deteve em procurar métodos de tratamento inédi-
tos e inovadores para os distarbios psicopatoldgicos dentre os quais
ndo havia solugdes a contento em sua época. Estas inovagdes clinico
psicanaliticas, entretanto, sempre foram constituidas buscando funda-
mentacao epistemologica através do método cientifico. Acerca de sua
relagao para com as ciéncias médicas e a universalidade do método,
(FREUD, 2009).

Sou de opinido de que o médico tem deveres nao somente em
relacdo ao paciente, mas também em relagdo a Ciéncia. Com re-
lagao a Ciéncia quer dizer, no fundo, com relagdo a muitos outros
doentes que sofrem ou sofrerao do mesmo mal. ( p. 8) e mais
ainda, em suas palavras “sem especular nem teorizar — por pou-
co eu iria dizer fantasiar — metapsicologicamente, nao se avanga
aqui um passo sequer”. (p. 26).

Freud formula ideias topoldgicas do aparelho psiquico e da ener-
gia libidinal neste e, sobretudo o duplo pilar conceitual que é assoalho,
topo e fundamento da psicandlise: o Inconsciente e a Pulsdo. Primei-
ramente as pulsdes sao concebidas como forcas da natureza psiquica,
sendo constitutivas da metapsicologia. Do conceito de pulsao decor-
rem as demais ficgOes tedricas de Freud, a saber: a estrutura ldgica na
qual a alma é concebida como um aparelho que pode ser representado
espacialmente®. Por este psiquismo concebido como aparelho perpas-
sam energias neuropsiquicas de natureza sexual, cunhadas como libi-
do, outra parte das investigacdes metapsicoldgica da ciéncia empirica
que a tradicional psicanalise pretendeu ser.

O objetivo de Freud era manter de pé seu projeto com a psica-
nalise baseada em moldes cientificos, pois, sabemos que seu maior so-
nho era fazer da psicanalise uma ciéncia e para isso, como ja visto,
ele percorreu todo um caminho pautado pela ciéncia cldssica para que
isso fosse possivel de alguma maneira. Desse modo, se utilizou de sua
metapsicologia e sua especulacao metafisica para fazer desse laborioso
trabalho psicanalitico uma ciéncia®. Para isso, ele escreveu o aparelho

*  Aschamadas topicas Freudianas.

° A teoria Freudiana enquadra-se no dizer de Loparic: “(...) na teoria kantiana da objetividade
e da construgao das ciéncias da natureza”. Loparic, Z. “O conceito de Trieb (pulsio) na psi-
canalise e na filosofia” in: Machado, J. (org) Filosofia e Psicandlise: um dialogo. Porto Alegre:
EDIPUCRS. 1999, p. 116.
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psiquico como estruturante e determinante segundo “relagdes dinami-
cas, topicas e econdmicas”, como aponta Freud® (1933):

E assim que o caminho da Ciéncia é, de fato, lento, tateante, la-
borioso. Isto ndo pode ser negado nem mudado. O progresso
no trabalho cientifico se efetua certamente como numa analise.
Avanga-se por suposi¢Oes, fazem-se construgdes auxiliares que
sao abandonadas se elas ndo se confirmam; tem-se necessidade de
muita paciéncia, de disponibilidade para todas as possibilidades,
renuncia-se a convicgdes primeiras e todo este esforco €, enfim,
recompensado; as descobertas esparsas ajustam-se num conjun-
to, chega-se a ver claramente toda uma parte do advir animico,
liquida-se a tarefa e fica-se, entao, livre para a seguinte (p. 174).

Toda a relagao do psiquismo Freudiano e da sua metapsicologia
se encontra na base de sua tese defendida pelo determinismo psiquico,
eventos como conceito de pulsao, repressao transferéncia, bem como
outras categorias pertencentes a sua psicanalise, se deve ao fato de
pertencerem a heranga da metafisica da natureza herdada por Galilei,
este, segundo Heidegger, concebe a natureza como “o encadeamento
de movimentos de pontos de massa espago- temporais” (Heidegger,
1987, p: 198).

Podemos observar também que apo6s Freud essa teorizagao da
sua metapsicologia tomou outros rumos. Em outros dizeres, diversos
psicanalistas tomaram para si e a abragaram de forma diferenciada, o
que nos vale frisar que Winnicott se manteve indiferente a ela, o que é
o foco desse trabalho apresentado. Segundo Fulgéncio (2013):

[...] Apds Freud, esse tipo de teorizacdo teve diversos destinos.
Assoun (2000, 2006), ao analisar os destinos da teorizacao metap-
sicologica apos Freud, afirma que: 1) autores como Abraham, Fe-
renczi e Klein, Ferdern e Anna Freud, a revisitaram, modificando,
grosso modo, o quadro estabelecido por Freud; 2) autores como
Fairbairn, Hartmann, Kohut, Kris, Lowenstein, Fenichel e Bowlby,
a retificaram, introduzindo aspectos que nao estavam presentes
ou em destaque em Freud; 3) autores como Marty e Aulagnier a
teriam usado como um tipo de caixa de ferramentas, que deve se
adaptar aos quadros psicopatolégicos em foco; 4) autores como
Binswanger, Bion e Lacan a teriam reescritos, propondo outro

6 Cf Freud 1915, p. 181.
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quadro Metapsicolégico, com mudangas em seus fundamentos; 5)
e Winnicott teria se mantido indiferente a ela (p. 3).

Em seus trabalhos psicanaliticos’” Winnicott expressa imensa pre-
ocupagao na estrutura psiquica do bebé para sua formacao e o ambien-
te em que estd sendo desenvolvida essa estrutura também. Nessa via
da linguagem psicanalitica Winnicottiana, encontramos como suporte
dela um componente ontoldgico arraigado em suas teorias. Dessa ma-
neira, seus conceitos® fizeram com que se questionasse a localizagao da
nova psicanalise em relacdo a um pensamento pds-metafisico proposto
por Heidegger®, abrindo assim, possibilidades para se erguer uma dis-
cussao voltada para uma ciéncia integralmente do homem.

Desse modo, a psicanalise de Winnicott é apresentada como uma
ciéncia factual', entrando em debate com a tradi¢ao metafisica psica-
nalitica, que tinha o complexo de Edipo como clef de wute a partir do
qual se compreenderia todo o processo do inconsciente, mostrando
dessa maneira a necessidade de se encontrar novos caminhos que le-
vassem a compreensao da natureza do homem. Winnicott fez na psi-
canalise o que Thomas Khun chamou de ‘Mudangas de paradigmas’.
Compreendemos, portanto, que a preocupacao de Winnicott era con-
ceber o homem como primeira importancia para o proprio existir no
mundo e “que seu modo de conceber a histdria de vida e de colocar em
questdo sua universalidade em relagao aos seres humanos, o distancia
da historiografia e do naturalismo causal freudiano” (RIBEIRO, 2008).

WInNNICOTT E HEIDEGGER- OBJETIVOS E PROBLEMATIZACAO

O ser humano é uma amostra-no-tempo da natureza humana.
Winnicott

7 Obras como Natureza Humana, 1990; e O Brincar e a Realidade, 1975.

Os elementos com os quais Winnicott trabalhou sua psicanalise foram, a saber: os conceitos
de ambiente de maturagdo do Bebé, ‘a mae suficientemente boa’, o sentido do Ser do Bebé e
sua natureza humana, Holding, o brincar dentre outras.

De maneira inequivoca Heidegger designa a psicanalise tradicional como fiel representante
das ciéncias naturais.

10 “O ser humano é uma amostra-no-tempo da natureza humana”. WINNICOTT, 1990, p. 29.
Cf Thomas S. Kuhn em A Estrutura das revolugoes Cientificas, 1998.
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Winnicott trouxe para o campo da psicanalise importantes mu-
dangas. A grande contribui¢do impar ocorreu na linguagem da sua
propria psicanalise e a investigacao da natureza humana pela prépria
natureza do homem; em termo kuhniano, Winnicott, propds uma mu-
danga paradigmatica de linguagem (termos ontologicos), rompendo
definitivamente com a linguagem cientifico-naturalista da metapsico-
logia tradicional.

Desse modo, este trabalho traz a luz importante contribui¢ao para
a psicanalise, bem como para a Filosofia no que diz respeito a inteng¢ao
dos dois autores de fazerem uma ciéncia do homem, visto que, Winni-
cott trouxe para o campo da psicanalise um novo paradigma e este se
sustenta, em certa medida, pela teoria de Heidegguer sobre o novo ho-
mem no mundo, uma ciéncia que Heidegger define por daseinsanalitica.

Segundo o Filésofo Loparic, a teoria Winnicottiana considera mu-
dangas estruturais no que se refere aos novos modos de se fazer psica-
nalise coadunando assim com o desenvolvimento de uma daseinsanali-
tica Heidedegueriana. Para ficar bem esclarecido, o psicanalista inglés
substituiu entdao a tao famosa teoria da sexualidade de Freud — o guia da
psicanalise Freudiana- por uma diferente e original: a teoria do amadure-
cimento emocional guiado por uma mde boa o suficiente que leva o bebé
da dependéncia absoluta para a independéncia, langando este ser poste-
riormente integrado e saudavel no mundo (sociedade, cultura).

Nesses termos, Winnicott propde e acredita que a vida huma-
na se mostra como uma historia que possui um ciclo e este, por sua
vez, experimenta sua soliddao absoluta e finaliza quando este retorna
ao mesmo tempo, nesse sentido, o psicanalista discerne o ser humano
sob um ponto de vista diferentemente de Freud, quando propoe que
o individuo pode fruir somente sob os cuidados de outro ser humano
numa relacao de confiabilidade, sustentacao e cuidado. Ja em Freud, o
desenvolvimento do homem se da pela via da causalidade, ou seja, o
homem obedece as leis da natureza- fisicalista causal, onde existe um
aparelho psiquico que é regido por for¢as mecanicas.

Portanto, a ciéncia ao modo Freudiano (Galileu, Newton), Win-
nicott abandona. Tais como conceito de mensurabilidade, calculabili-
dade, filogénese e o da produtibilidade dos fendmenos, € incompativel
com o que Winnicott acredita do ser humano. Sua relagao com os bebés
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¢ uma relacdo nao causal sendo em sua esséncia um modo de pensar
mais verdadeiramente sobre a questao do sentido do ser do bebé e
posteriormente mais tarde, um adulto saudavel e real.

Tanto Winnicott como Heidegger erigiram uma ciéncia do ho-
mem' e em geral a consequente busca pelo sentido do Ser humano
no mundo. Esses pressupostos analiticos tanto em Heidegger quanto
em Winnicott nos faz perceber o quanto da importancia de trazer a
baila possiveis fios condutores entre a filosofia do Dasein e psicanali-
se de Winnicott, sendo de grande relevancia para compreendermos o
outro lado da moeda no que se refere a concepgao ontica e ontoldgica
do ser humano.

Nesse sentido, com a possibilidade do homem nao ser objeto de
estudo empirico para a ciéncia, este sujeito, passa a dialogar com a nogao
de homem como abertura fundamental (Erschlossenheit) para o mundo.
Isso significa dizer que para a filosofia de Heidegger o homem nao tem
a mesma importancia que um objeto qualquer (mesa, cadeira, arvore),
pelo contrario, para existir no mundo e viver enquanto ser real, com
seu modo de habitar o mundo, o homem necessariamente ¢ um ser-no-
-mundo na medida em que este mundo € aberto pelo Dasein. Nesse caso,
essa abertura possibilita emocionalmente, compreensivamente e estru-
turalmente uma compreensao do ser. Este ser uma vez compreendido
no mundo passa habita-lo de uma forma diferente e isso vai se dar na
psicanalise de Winnicott pelos cuidados suficientemente bons da mae
cuidadora desde a dependéncia absoluta ate sua fase adulta.

A “Natureza Humana’, em Winnicott, é o que nos faz pensar a
Ideia de Homem no mundo. Segundo Soares (2006):

Diferentemente da psicandlise tradicional referimo-nos princi-
palmente a Freud e Klein, Winnicott recusa decididamente o na-
turalismo e o determinismo, isto é, recusa a objetificagao do ser
humano. Ele ndo concebe o ser humano como um mero fato, um
efeito de causas, uma coisa em conexao causal com outras coisas
da natureza. O ser humano, principalmente no que tange ao que
é psiquico, ndo € constituido por um aparelho que é movido pela
forca de certas pulsdes, mas € um acontecimento temporal que
tende a desenvolver-se até a sua morte. (p: 22).

2. “A ciéncia do homem para Heidegger é concebida como um tipo especial de conhecimento

factual descritivo, hermenéutico e histérico do homem como ser no mundo” (2012 p: 49).
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Tomamos outro exemplo para mostrar ainda mais a diferencia-
¢ao da linguagem utilizada por Freud e contraposta por Winnicott.
Sabe-se que Freud falava de doengas psiquicas, e elas sao, segundo ele,
distarbios do funcionamento do ‘aparelho’ que, por psiquico que seja
pertence ao mesmo ambito que os objetos das ciéncias fisicas, a saber:
as forgas e os mecanismos. ‘Quem’ adoece na teoria freudiana é a libi-
do, e ndo o homem enquanto Ser. Todavia, em Winnicott, percebemos
que ele trata tanto do somatico quanto do psiquico e, ainda mais, a do-
enca psiquica tem a ver com a natureza humana e com a capacidade de
existir humano, assim, “o aspecto bioldgico nao é desconsiderado, mas
a sua participagdo depende essencialmente do processo de integracao
do si mesmo (self) como uma unidade na psique e no soma” (DIAS,
1998, p. 53).

Dessa maneira, Winnicott, constatou também que havia angus-
tias do inicio do existir humano que causavam graves danos ao ‘Eu’ do
homem e que nao poderiam ser definidas, como fez Freud, em termos
de relagdes pulsionais de objetos, “esta ciéncia, como nos propde Lo-
paric, ao invés de se dedicar ao conserto de ‘aparelhos’, deve pretender
recuperar a chance de (...) se ocupar de seres humanos que tém dificul-
dades em crescer e exercer sua liberdade” (RIBEIRO apud LOPARIC
2008, p. 201).

Por fim, em Freud o problema central de sua psicanalise ¢ uma
relacdo a trés compostas pela crianca, a mae e o pai, no famoso complexo
Edipico. J4 em Winnicott, essa relagao é dual, entre a mae e o bebé. En-
quanto os pacientes de Freud sofrem por adoecimento do psiquismo, o
bebé Winnicottiano adoece por interrup¢des constantes na continuidade
de ser, originadas durante o processo do amadurecimento humano.

CoNSIDERACOES FINaAIs

Winnicott esta diretamente relacionado ao campo clinico, fato é
que sua primeira formagao foi em pediatria, antes mesmo de se tor-
nar psicanalista. Anos depois, se especializou em aspectos psicoldgicos
vendo que era possivel fazer uma psicanalise voltada para criancas.
Desse modo, obteve uma vasta experiéncia com bebés e suas maes du-
rante anos de profissao.
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Nesse processo, percebeu que a mae era fundamental no desen-
volvimento do bebé. Caso a mae nao atendesse as demandas do bebé,
este poderia, inevitavelmente, nao se desenvolver de forma plena o
que poderia leva-lo a ter no futuro sérias patologias emocionais.

Esta preocupagao por parte do psicanalista acerca da importan-
cia ativa da mae no desenvolvimento do bebé se mostrava a partir de
uma questao essencialmente basica para todo e qualquer ser humano
digno da vida: é se a propria vida vale a pena ser vivida. Para Winni-
cott, sim, a vida ndo sé vale a pena ser vivida como tem que ser digna
de ser vivenciada, neste caso, s6 serda bem vivida e digna se este bebe
nao tiver paralisias em sua continuidade de poder ser como bebé e
posteriormente ser como adulto no mundo, na cultura e na sociedade.

Em contrapartida, Freud nao julgava a combinagao entre a mae
e 0 ambiente importante para o crescimento do bebé, mas sim, a mae
¢ colocada como objeto libidinal/ traumatico primordial para a vida
do bebé até o fim da sua vida. Além disso, o entendimento de que o
sujeito s6 pode se constituir a partir da presenga da “mae suficiente-
mente boa” em um ambiente fez com que Winnicott observasse que o
Eu é uma parte a ser desenvolvida e construida desde seu nascimento,
diferentemente de Freud, que ja colocava a presenca de um sujeito de-
terminante na crianca desde pequena. Segundo Winnicott:

A crianga nao sera vista como ja tendo estabelecido uma relagao
triangular, mas sim como estando no estagio em que é capaz de
formar um relacionamento com apenas outro a (mae). O desen-
volvimento da capacidade para o concern é, portanto um assunto
complexo, e depende da continuidade do relacionamento pesso-
al entre o bebé e uma figura materna (1990, p. 64).

Nesse processo do amadurecer do bebé proporcionado pela mae,
inclui-se também o pai como ntcleo familiar e seu posicionamento
frente as demandas tanto do bebé quanto da mae. Aqui, na fase de de-
pendéncia absoluta o apoio paterno vem a se tornar de extrema impor-
tancia junto a mae, pois “modula o espirito da mae, o sentimento de
estar protegida e amparada, depende em grande parte, do que o pai é
capaz de fornecer” (ROSA, 2012, p: 26). Nesse ambiente de amadureci-
mento e estruturagao do EU do bebé, o pai e mae juntos compde o am-
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biente total saudavel para que o amadurecimento possa vir a ocorrer
com tranquilidade. Um dos papéis do pai suficientemente bom é ajudar a
mae ser boa o suficiente “oferecendo seu colo e dividindo com a mae
parte das tarefas inerentes aos primeiros anos de vida, e o de dar sus-
tentacdo a mae, protegendo-a das interferéncias externas, de modo que
ela possa dedicar-se integralmente ao seu bebé” (ROSA, 2012, p: 27).
Nesse primeiro momento, que ¢ designada por dependéncia absoluta
do bebé pelo qual passa a familia, a maternagem, segundo Winnicott:

Inclui os pais, mas eles devem me permitir o uso da palavra ma-
ternal para descrever a atitude global em relacdo aos bebés e o
cuidado a eles dispensados. O termo paternal tem, necessaria-
mente, d chegar um pouco depois do termo maternal. Geralmen-
te, o pai torna-se um fator significativo enquanto homem. Depois
vem a familia, cuja a base é a unido de pais e maes, compartilhan-
do a responsabilidade por aquilo que fizeram juntos, aquilo que
chamamos de um novo ser humano- o bebé (19692/1999, p:149).

Dessa forma, Winnicott fez uma vasta revisao reformulando uma
nova teoria para a psicanalise que trata da ideia do homem enquanto
ser. Mas para que isso fosse possivel, ao abordar a Natureza Humana,
a partir do amadurecimento pessoal do homem e da mae satisfato-
ria para o bebé, “o psicanalista viu-se nao s6 obrigado a mudar toda
a linguagem que descreve esses estagios iniciais, como teve também
que alterar as bases ontoldgicas sobre as quais suas ideias se assentam,
sendo esse um dos elementos que permite destacar a sua mudanga
paradigmatica” (SANTOS, 2006, p.23).

Como ja visto sua concepgao de Ser (being) e de continuar-a-Ser
(continue- to-be) toca o tema essencial da teoria de Heidegger, Ser e Tem-
po, o qual permite esclarecer que o ser humano em seu fundamento é
um ser finito num acontecer temporal. Esse carater do existir humano
presente nas teorias de Winnicott, nos leva a concluir que a fenome-
nologia existencial pode lancar alguma luz na compreensao de com-
ponentes ontoldgicos dessa psicanalise proposta por Winnicott. Tanto
Heidegger quanto Winnicott propuseram teorias que escaparam ao
cientificismo naturalista.

Em suma, o que pretendemos mostrar aqui, € que as duas teorias
se coadunam, mas cada uma ao seu ponto de vista e em sua particula-
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ridade de pensamento tanto a psicanalise Winnicottiana quanto a Filo-
sofia Heideggeriana. E que a partir destas, seja possivel a abertura de
um horizonte de compreensao na descoberta de um novo homem para
existir no mundo possibilitado pela via dos cuidados suficientemente
bons da mae Winnicottiana.
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