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Apresentacao

Vinicius de Figueiredo
Marcelo Carvalho

A publicacdo dos Livros da ANPOF resultou da ideia, que pautou o progra-
ma da Diretoria da ANPOF em 2011 e 2012, de promover maior divulgacdo da
producao filoséfica nacional.

Esse intuito, por sua vez, funda-se na convic¢do de que a comunidade filo-
sofica nacional, que vem passando por um significativo processo de ampliagdo em
todas as regides do pais, deseja e merece conhecer-se melhor. O aparecimento da
primeira série de Livros da ANPOF junta-se a outras iniciativas nesta dire¢do, como
a criacdo de uma secio voltada para resenhas de livros de filosofia publicados no
Brasil ou no exterior que possuam repercussao entre nds, assim como da moder-
nizacdo (ainda em curso) da pagina da ANPOF, para que ela permaneca cumprindo
a contento a fungao de divulgar concursos, congressos, trabalhos, livros e fatos de
relevancia para a comunidade. Essas iniciativas s6 serdo consolidadas, caso o espi-
rito que as anima for encampado por mais de uma gestao, além, é claro, do interes-
se da prépria comunidade em conhecer-se melhor. A estreita cooperacio entre as
duas gestdes —a de 2011-2012 e ade 2013-2014 - faz crer que a iniciativa lograra
sucesso. Bem rente a consolidacdo da filosofia no Brasil, em um momento em que
fala-se muito em avaliacdo, o processo de autoconhecimento cumpre fungao indis-
pensavel: ele é, primeiramente, autoavaliacdo.

Os textos que o leitor tem em mdos foram o resultado de parte significativa
dos trabalhos apresentados no XV Encontro Nacional da ANPOF, realizado entre 22
e 26 de outubro de 2013 em Curitiba. Sua selec¢do foi realizada pelos coordenadores
dos Grupos de Trabalho e pelos coordenadores dos Programas Associados a ANPOF.
A funcdo exercida por eles torna-se, assim, parte do processo de autoconhecimento
da comunidade.
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Além desse aspecto, ha também outros a serem assinalados nesta apresenta-
¢do. O indice dos volumes possibilitara que pesquisadores descubram no trabalho de
colegas até entdo ignorados novos interlocutores, produzindo o resultado esperado
de novas interlocugdes, essenciais para a cooperacdo entre as instituicdes a que per-
tencem. Também deve-se apontar que essa iniciativa possui um importante sentido
de documentacdo acerca do que estamos fazendo em filosofia neste momento.

Nesta direcdo, a consulta dos Livros da ANPOF abre-se para um interessante
leque de consideragdes. E perceptivel a concentragdo dos trabalhos apresentados
nas areas de Filosofia Moderna e de Filosofia Contemporanea. Cabera a reflexdo so-
bre a trajetéria da consolidacdo da filosofia no Brasil comentar esse fen6meno, exa-
minando suas razdes e implicacdes. Como se trata de um processo muito dindmico,
nada melhor do que a continuidade dessa iniciativa para medir as transformacdes
que seguramente estdo por vir.

Cabe, por fim, agradecer ao principal sujeito dessa iniciativa - isto é, a todos
aqueles que, enfrentando os desafios de uma publicacdo aberta como essa, apresen-
taram o resultado de suas pesquisas e responderam pelo envio dos textos. Nossa
parte é esta: apresentar nossa contribuicdo para debate, critica e interlocucao.
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A universalidade da
interpretacao: uma investigacao
na Traumdeutung freudiana

André Santana Mattos*

Resumo

Ao se propor uma investigacdo da relagao entre a singularidade e a universa-
lidade no pensamento de Freud, depara-se com outras polaridades a partir
das quais se pode aborda-lo, como aquela da relagdo entre a interpretacao
e a teoria, ou entre a clinica e a metapsicologia. Se, por um lado, o &mbito da
interpretacdo e da clinica, da pratica psicanalitica mesma, costuma ser afir-
mado como ambito da singularidade, no outro pélo, onde se poderia colocar
a teoria psicanalitica, ou a metapsicologia, parece afirmar-se quase natural-
mente a primazia da universalidade. Se singularidade e universalidade, em
certa medida, parecem organizar-se de fato como dominios discursivos dis-
tintos e regidos por normas préprias, também ndo podemos negar a relagao
entre ambos, que é indissociavel da sua prépria constituicdo. Buscando ex-
plorar esta relagcdo por meio de uma estratégia talvez por demais incisiva, ou
mesmo arriscada, o que nos propomos aqui é investigar, em A interpretagdo
dos sonhos, como e em que medida podemos compreender a presenca da uni-
versalidade na préatica da interpretacao, como descrita por Freud, de modo a
testar os limites de uma compreensao que identifique as polarizacdes entre
interpretacdo e teoria e entre singularidade e universalidade.

Ao propormos uma investigacao sobre a relacdo entre a singularidade e a
universalidade no discurso freudiano, em uma primeira aproximacdo, somos lan-
cados a articular estes dois poélos a partir da distincdo entre os ambitos da expe-
riéncia clinica e da elaboracdo tedrica - e é esta ultima articulagdo, sem duavida, a
mais problematizada na literatura sobre psicanalise. Se voltamos o nosso olhar
especificamente para A interpretagdo dos sonhos, obra em que aqui nos atemos,
podemos observar que a maioria dos comentarios epistemoldgicos a abordam a
partir de semelhante distin¢cdo entre dois termos, como o ensaio de Paul Ricoeur

A universalidade da interpretagio: uma investigacio na Traumdeutung freudiana
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(1965), que trata das relacdes entre interpretacdo e explicacdo, ou entre energéti-
ca e hermenéutica.

Sendo um pouco menos prudentes, talvez possamos afirmar que é na Trau-
mdeutung que esta melhor evidenciada a questdo da distincdo e articulacdo entre
dois ambitos fundamentalmente diferentes no discurso freudiano. E, de fato, ndo
nos parece que a importancia destacada que possui, na obra de Freud, o seu “li-
vro dos sonhos” tenha sido o tinico ou o principal motivo pelo qual autores como
Politzer e Ricoeur a tomaram de modo privilegiado para andlise, identificando ai
ao menos um certo descompasso entre dois ambitos diferenciados do discurso.
Enquanto o percurso do livro se inicia propriamente com a analise de um sonho,
o sonho da injecdo de Irma, o seu desenvolvimento leva, ao final, as formulag¢des
tedricas sobre o aparelho psiquico, as quais motivaram muitos comentadores a
tratarem o famoso capitulo VII de modo destacado, isto é, a parte do resto da obra,
em alguma medida.

Porém, apesar de este panorama apresentado dar-nos a impressao de que
estamos tratando de p6los nio so distintos, mas inconciliaveis, o que encontramos
em A interpretagdo dos sonhos é, em grande medida, uma articulacao entre a sin-
gularidade da experiéncia interpretativa e a universalidade tedrica. Enquanto, por
um lado, desde a analise pormenorizada do sonho da injecdo de Irma - tomado
como um “modelo de sonho” (Traummuster) -, Freud nao se furta totalmente a
universalidade?, por outro lado, as elaboragdes teéricas do capitulo VII ndo estdo
de modo algum alheias ao trabalho da interpretagdo? e é comum que as diversas
proposicoes tedricas sejam ilustradas com exemplos.

Desse modo, como se pode ver, ndo pretendemos expor aqui a singularida-
de e a universalidade como po6los que se opdem no discurso freudiano, mas como
polos que se articulam. E o que guiard nossa apresentacdo serd justamente essa
articulacdo, as maneiras pelas quais se da a mediagdo entre o singular e o univer-
sal. Para isso, procuraremos acompanhar, no texto da Traumdeutung, o estabele-
cimento da tese de que o sonho é uma realizacao de desejo, pois esta tese parece
conduzir em certa medida o desenvolvimento da obra, articulando de forma privi-
legiada os ambitos da singularidade e da universalidade, em diferentes niveis. Na
medida em que reconhecermos o modo como o método de interpretacio parece se
implicar na universalidade da tese mencionada, sugeriremos que talvez nao seja
possivel identificar o discurso da interpretacdo com o discurso do singular.

! A analise pressupde ao menos que o sonho tem um sentido, que é buscado a partir da distingdo en-
tre o contetido do sonho e o pensamento onirico, e apresenta a idéia de que o sonho é uma realizagdo
de desejo. Enquanto os elementos mobilizados durante a anélise estdo restritos apenas ao contexto
deste sonho singular, ao final da andlise Freud abre a perspectiva para a universalidade, a qual visa
este “modelo de sonho”, usado para expor o seu método de interpretagao.

2 Ricoeur (1965) afirma que, na Traumdeutung, a explicagio esta subordinada a interpretagio. Mon-
zani (1989), por sua vez, afirma que ali a interpretagao orienta o trabalho da explicacdo, mas que a
subordinac¢do entre os dois termos é reciproca.
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Iniciamos nossa exposicao a partir do capitulo II, onde Freud analisara deti-
damente o sonho da injecao de Irma, para expor o seu método de interpretacao de
sonhos, e ao final do capitulo apresentara a tese sobre a realizacdo de desejo.

Antes de iniciar a analise do sonho, porém, Freud tece algumas considera-
cOes prévias que concernem a questdo do método de interpretacao. Ele nos diz, em
primeiro lugar, o que entende por interpretacao: “[...] «interpretar um sonho» sig-
nifica indicar seu «sentido», substitui-lo por algo que se insira no encadeamento de
nossas acoes animicas como membro de inteira importancia e valor”3. Em seguida,
expoe as caracteristicas dos dois métodos usados pelos leigos na interpretacao de
sonhos. Enquanto o método simbélico toma o contetido do sonho como um todo,
substituindo-o por algo andlogo, o método de decifracdo toma os elementos do
conteudo onirico separadamente e interpreta-os segundo uma chave fixa.

0 método de Freud, como sabemos, se aproxima do método de decifracao, ao
tomar separadamente os elementos do sonho, mas dele se distancia radicalmente,
na medida em que ndo interpreta os elementos a partir de uma chave universal,
mas os remete as associacdes do sonhador, em sua singularidade: “Meu procedi-
mento nao é tdo cbmodo como o do método popular de decifragdo, que traduz o
conteudo onirico dado segundo uma chave fixa; pelo contrario, estou preparado
para que o mesmo contetdo onirico possa também encobrir um outro sentido em
pessoas diferentes e em contextos diferentes”*. O seu procedimento reencontrara
a universalidade, por outro lado, ao afirmar que o sentido de todo sonho se mostra
uma realizacio de desejo.

A analise pormenorizada do sonho da injecdo de Irma, empreendida aqui
por Freud ao longo de cerca de nove paginas, considera detidamente cada frag-
mento, a partir do texto do relato apresentado. O trabalho da analise consiste em
fazer remontar o conteido do sonho ao material a partir do qual ele se compde:
Freud interpreta o sentido dos fragmentos a partir das recordacdes que lhe ocor-
rem por associacdo, assim como pela suposicao dos pensamentos de fundo e dos
desejos que motivam o arranjo do sonho.

Podemos dizer que o discurso freudiano caminha, aqui, sobretudo na lingua-
gem do sentido e da singularidade, na medida em que discorre sobre este sonho,
esta recordacdo, este desejo... Enquanto Freud interpreta o sonho, fala de recor-
dacoes, substituicoes, sentido, significado - termos que pouco podem revelar dos
conceitos e desenvolvimentos tedricos levados a cabo posteriormente na obra.
Mas, como vimos, fala também de desejos, e, se reconhecemos que estes tém parte
no vocabulario da hermenéutica freudiana, sabemos também que o conceito de

8SA117,AE 118, LPM 117, ESB 119. A expressao “de inteira importincia e valor” traduz os adjetivos
vollwichtig e gleichwertig. Todas as tradugdes de citagdes sdo nossas. Apresentamos as referéncias de
paginas das edi¢cdes consultadas, com as siglas acima, que referem-se, respectivamente, as edi¢gdes da
Studienausgabe, Amorrortu Editores, L&PM e a Edi¢cdo Standard Brasileira.

*SA 125, AE 126, LPM 126.
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desejo exerce um papel significativo nas formulagdes sobre o aparelho psiquico,
sendo assim um elemento comum aos dois Ambitos, e, como veremos, os articula
em torno de si.

Nesse sentido, apds afirmar ter completado a interpretacdo do sonho, Freud
observa: “Durante esse trabalho, tive o cuidado [Miihe] de conter todas as ocorrén-
cias [Einfdlle] que a comparacao entre o conteido do sonho e os pensamentos oni-
ricos ocultos por tras dele deveria sugerir. Do mesmo modo, porém, surgiu diante
de mim o «sentido» [Sinn] do sonho.”. Freud continua, afirmando que pdde notar,
assim, um propdsito (Absicht) realizado (verwirklicht) no sonho, o qual teria de ser
o motivo (Motiv) de haver sonhado. O sonho realiza (erfiillt) alguns desejos (Wiins-
che), os quais foram instigados na noite anterior - em especial, “o desejo de ndo ser
culpado pela doenca de Irma”®.

A tese sobre a realizacdo de desejo é entdo afirmada para o caso deste so-
nho singular: “O sonho apresenta um certo estado de coisas, tal como eu dese-
jaria que fosse; seu contetido é, portanto, uma realizagdo de desejo, e seu motivo,
um desejo”’.

Muitos detalhes do sonho tornam-se compreensiveis sob o ponto de vista
da realizacdo de desejo, segundo Freud. No sonho, ele se vinga de Otto, de Irma
e do Dr. M. Os temas do sonho, porém, podem ser compreendidos em um circulo
mais amplo de pensamentos, que poderia se chamar, diz Freud, “Preocupacao com
a saude, propria e alheia, conscienciosidade médica”®.

Apos algumas observagdes sobre os limites da analise deste sonho, Freud,
num salto, enuncia a tese da realizacao de desejo em sua universalidade, referindo-
-a como um conhecimento (Erkenntnis) recém-adquirido:

Se se segue o método de interpretacdo de sonhos aqui indicado, descobre-
-se [findet man] que o sonho tem realmente [wirklich] um sentido e de modo
algum é a expressdo de uma atividade cerebral fragmentada, como querem
os autores. Depois de um trabalho completo de interpretagdo, o sonho se dd a
conhecer como uma realizagdo de desejo.’

1
Acompanhemos o desenvolvimento da justificacdo da tese, no decorrer da obra.

Como vimos, Freud afirma ter tido o cuidado ou o esfor¢co (Miihe) para ndo
imiscuir as elaboragdes tedricas no curso da interpretacdo do sonho da injecao
de Irma, permanecendo no campo da linguagem do sentido. Vimos também que
do seu vocabulario fazia parte o desejo, cuja realizacdo vem a ser o sentido deste
sonho. Mas Freud ndo guarda a tese universal sobre a realizacao de desejo para o

5SA 137, AE 138-9, LPM 139, ESB 138.
©SA 139, AE 140, LPM 142, ESB 140.
7SA 137,AE 139, LPM 140, ESB 138.
8SA 139, AE 140, LPM 141, ESB 140.
9SA 140, AE 141, LPM 142, ESB 140.
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final, como uma surpresa a ser apresentada apés o longo percurso desta sua obra,
quando o terreno estaria por fim preparado para ela. Pelo contrario, ele apresenta
a tese logo de saida, ap6s a analise de um tnico sonho, e nos dois capitulos seguin-
tes procura justificar a sua universalidade.

No inicio do capitulo III, Freud abre a questdo da universalidade da tese so-
bre a realizacao de desejo, afirmando que o seu interesse imediato agora “deve ser
investigar se este é um carater geral [allgemeiner Charakter] do sonho ou apenas
o contetdo contingente”'® do sonho da injecdo de Irma. Para iniciar sua resposta a
questdo, Freud afirma que é facil mostrar que os sonhos frequentemente (hdufig)
se apresentam como realizacdo de desejo; e ele o mostra, ao longo deste capitulo,
apresentando exemplos de “sonhos de comodidade” (Bequemlichkeitstrdume), nos
adultos, e sonhos de simples realizacio de desejo, nas criangas'™.

No inicio do capitulo IV, é recolocada a questdo da universalidade da tese,
diante da objecao de que esta seria facilmente refutavel pelos sonhos de conte-
udo penoso e, notadamente, pelos sonhos de angustia. Porém, se os sonhos de
angustia “parecem realmente impossibilitar a generalizacado [Verallgemeinerung]
do enunciado, baseado nos exemplos do capitulo anterior, de que o sonho é uma
realizacdo de desejo”!?, esta objecdo pode ser respondida a partir da considera-
cdo da distincdo entre “contetido manifesto” e “contetido latente”. Desse modo,
apesar de ser claro que existem sonhos cujo contetido manifesto seja de carater
penoso, é possivel que, apos interpretar o sonho, o seu contetido latente revele
ser um desejo.

Ao se perguntar por que os sonhos de contetido indiferente, ou seja, que nao
tém conteddo penoso, ndo se mostram abertamente como uma realizagdo de de-
sejo, Freud remete a questdo da “desfiguracdo do sonho” (Traumentstellung), que
esta no bojo da transformacao do contetdo latente no conteiido manifesto, e que
se coloca como questdo mais geral, mas que deve também responder a objecdo
relativa aos sonhos de angustia.

Voltando-se entdo sobre a tese da realizacdo de desejo, diante agora do pro-
blema da desfiguracdo do sonho, Freud afirma: “Que o sonho tem realmente um
sentido oculto, que resulta ser uma realizacao de desejo, é algo que deve ser pro-
vado [erwiesen] novamente em cada caso [jeden Fall] através da analise”'3. Para
isso, Freud toma alguns sonhos de contetido penoso para analise. Interpreta, desse
modo, uma série de sonhos que parecem contradizer a sua teoria, os quais sdo por
ele reunidos sob o titulo de “sonhos de contra-desejo” (Gegenwunschtrdume).

10SA 142, AE 143, LPM 144.

110 que estd em questdo nos sonhos apresentados neste capitulo é o fato de se apresentarem indis-
farcadamente como realizacdo de desejo, ao contrario dos sonhos apresentados no capitulo seguinte,
que tornam necessario o recurso a interpretagao.

12SA 152, AE 154, LPM 156, ESB 151-2.

13SA 162, AE 164, LPM 167, ESB 161.
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Finda a analise dos sonhos de contetido penoso', e ficando demonstrado
que a Traumentstellung é um ato da censura, Freud modifica a sua formula sobre
a realizacdo de desejo: “O sonho é a realizacdo (disfarcada) de um desejo (supri-
mido, recalcado)”*®.

No inicio do capitulo V, Freud afirma que, apds a andlise do sonho da injecdo
de Irma, havia se ocupado apenas da questdo de se ali havia descoberto um “cara-
ter universal” (allgemeinen Charakter) dos sonhos, e assim havia deixado de lado
todas as outras curiosidades cientificas despertadas pela andlise. Agora abordara
esses outros problemas do sonho, deixando momentaneamente de lado a questao
da realizacdo de desejo, apesar de afirmar que este tema ndo esta “de modo algum
inteiramente esgotado”'®.

De fato, o problema do estabelecimento da universalidade da tese de que o
sonho é uma realizacao de desejo ndo poderia estar esgotado, se os sonhos de con-
teudo penoso e os sonhos de anglistia mostram-se, cada vez, como objecoes a tese,
de modo que esta tem de ser demonstrada em cada caso. Mas também os recursos
de Freud ainda ndo estdo esgotados, e a psicologia do capitulo VII trard novo fun-
damento para o estabelecimento da tese.

Na secdo C deste capitulo, ao buscar a solu¢do para o enigma de “por qué o
inconsciente nao pode oferecer, no sono, nada além da forca impulsora [ Triebkraft]
para uma realizacio de desejo”?’, Freud recorre ao seu esquema do aparelho psi-
quico. Retomando o aparelho a partir de seu desenvolvimento, como apresentado
no Projeto de 1895, Freud tematiza a vivéncia de satisfacdo, o desejo, a realizacao
alucinatéria de desejo e o pensamento, sendo a finalidade deste a propria realiza-
cdo de desejo, através da obtencdo de uma “identidade perceptiva”. E, assim, afir-
ma: “O pensar, de fato, ndo é outra coisa sendo o substituto do desejo alucinatério,
e torna-se evidente que o sonho é uma realiza¢do de desejo, posto que somente um
desejo pode impelir [anzutreiben] nosso aparelho animico ao trabalho”8.

Retomemos os passos do texto freudiano: a afirmacdo singular de que o so-
nho da injecdo de Irma é uma realizagdo de desejo, no capitulo II, é generalizada;
no capitulo III, sdo apresentados alguns sonhos que se mostram desveladamente

1 Resta tratar, porém, dos sonhos de angtstia, como um subtipo particular dos sonhos com contetido
penoso. Freud nio os tratard neste capitulo, porém, pois eles ndo trazem nenhum aspecto novo do
problema dos sonhos, mas remetem a angustia neuroética. Apresenta de modo breve a tese de que “os
sonhos de angustia sdo sonhos de contetido sexual, cuja libido correspondente transformou-se em
angustia” (SA 176, AE 178-9, ESB 174). Freud afirma entdo que retomara a questdo mais adiante, o
que é feito na se¢do D do capitulo VII (cf. ESB, p. 529-31), onde reafirma que a teoria dos sonhos de
angustia € um problema da psicologia das neuroses, e analisa dois sonhos de angustia, apenas para
indicar o contetido sexual dos pensamentos oniricos.

15SA 175,AE 177, LPM 182, ESB 172.

16SA 177, AE 180, LPM 184, ESB 175.

17SA 538, AE 557, LPM 593, ESB 515.

18 SA 540, AE 558-9, LPM 595, ESB 517.
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como realizacoes de desejo; o capitulo IV lida com as obje¢des suscitadas pelos so-
nhos de contetido penoso e pelos sonhos de angustia, deixando em aberto a univer-
salidade da tese da realizacao de desejo, apds terem sido levados a cabo os esforcos
demonstrativos da hermenéutica freudiana. Eis entao que surge, de outro lugar, no
capitulo VII, uma explicacdo que parece ser tomada como garantia da universali-
dade da tese.

E nesse sentido, e tomando em consideracio esse movimento do texto, que
Monzani (1989) afirma que existiria, na Traumdeutung, “uma subordinacdo reci-
proca entre interpretacdo e explicacdo, cada uma a seu nivel”; nesse sentido, “a
interpretacao produz teses que a explicacdo fundamenta” (p. 114). Desse modo, o
discurso interpretativo dos capitulos iniciais produz a tese da realizacdo de desejo,
mas nao é capaz de funda-la em sua universalidade, o que estaria a cargo da expli-
cacao metapsicologica do capitulo VII.

Assim, podemos ver como, diante do problema da justificativa da universali-
dade da tese que aqui acompanhamos, o desejo articulou o discurso hermenéutico
ao discurso metapsicoldgico. Nesse sentido, se o discurso da interpretacio esta de-
brugado sobretudo sobre o singular, podemos reconhecer também que ele envolve
um elemento que efetua a mediagao com o discurso tedrico universal. Mas nao so
isso: o discurso da interpretacdo é de fato capaz, sem recorrer as formulacées me-
tapsicologicas, evitadas por Freud no capitulo II, de enunciar a tese da realizagao
de desejo na sua universalidade.

Além disso, notamos que esta enunciacdo da tese, ao final do capitulo, pare-
ce atribuir ao préoprio método de interpretacdo um poder demonstrativo, que, ao
se ligar com o resultado aparentemente necessario da interpretacio, de sempre
revelar uma realizacdo de desejo, mostra-se também envolvido na universalidade.
Pois, lembremos, é assim que diz Freud: “Se se segue o método de interpretacio de
sonhos aqui indicado, descobre-se [findet man] que o sonho tem realmente [wirkli-
ch] um sentido [...]. Depois de um trabalho completo de interpretacdo, o sonho se dd
a conhecer como uma realizagdo de desejo.”*.

0 que procuramos salientar aqui, com essas duas observagoes, é a sugestdo
de que, a parte ao modo como reconhecidamente a interpretacdo de sonhos de
Freud se langa a singularidade do sentido, o discurso freudiano parece nao excluir
absolutamente a presenca da universalidade no discurso da interpretacao.
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GT-Filosofia da Religiao

Teologia e filosofia em Rubem
Alves: a metamorfose dos
sentidos

Antonio Vidal Nunes*

Resumo

A religido é um fendmeno que sempre apaixonou Alves. Em um primeiro mo-
mento ele a investigou a partir da discursividade teolégica. Trata-se do labor
intelectual que ele realiza na década de 1960, enquanto um jovem teélogo
protestante. No dialogo com a filosofia e a ciéncia social elaborou uma teolo-
gia que visava justificar a participacdo dos cristdos no processo revoluciona-
rio vivido pelo Brasil naquele contexto histérico. Posteriormente, durante o
exilio, ele constroi o seu humanismo. A experiéncia religiosa comeca a ser vis-
ta a partir de uma perspectiva filosoéfica. A religido passa a relacionar com os
desejos humanos em situagdes concretas de sofrimento e opressdo humana.
Nao é nosso objetivo precipuo neste trabalho explicitar a relacdo que Rubem
Alves estabeleceu entre teologia e filosofia. O que pretendemos é mostrar
como ele vai construir sua teologia e filosofia da religido.

Palavras-chave: teologia, homem, filosofia, religido, desejo.

Introducao

uando observamos o labor reflexivo de Rubem Alves, vemos emergir uma

pluralidade de momentos ou etapas no desenvolvimento do seu pensamen-

to. Trata-se ndo apenas de alteracdes no interior de uma mesma ordem dis-
cursivg, mas do surgimento de varias linguagens a partir das quais ele vai tecendo
sua reflexdo com base em algumas preocupacdes que gozam de uma certa perenida-
de. Procuramos destacar neste artigo dois momentos importantes de sua atividade
intelectual. O primeiro vincula-se diretamente a seu trabalho cognitivo enquanto
tedlogo; aqui temos em vista a producdo académica do jovem tedlogo em momen-
tos posteriores a sua formacdo no seminario Presbiteriano da Campinas, concluida
em 1957. Posteriormente, com o golpe militar ocorrido em 1964 e a retirada do
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referido pensador para o exilio, vai ocorrer, no processo de alguns anos, uma meta-
morfose, através da qual ele caminha na dire¢do de um discurso filoséfico®. E nesse
periodo que o pensador patrio vai, a partir de multiplos didlogos e de uma sen-
sibilidade para com a realidade do homem socialmente oprimido, estabelecer um
novo humanismo, que postula os componentes fundamentais subjetivos e objetivos
presentes no processo de libertacdo humana em situacdo de dominacao e opressao.

Nesta investigacdo ndo estamos preocupados em explicitar a forma como o
pensador mineiro articula teologia e filosofia em seu discurso, coisa que no nos-
so entender ndo ocorreu de forma sistematica. Em sua obra encontramos poucos
trabalhos ou elaboracdes que se estendem no estudo dos temas em discussao de
maneira especifica. Ele quase ndo articula os termos, mas realiza a seu modo uma
teologia e uma filosofia. Pretendemos aqui mostrar como ele constrdi a sua teolo-
gia e filosofia e como passa de uma a outra mediante avaliacdo critica da primeira.
Em outras palavras, com a teologia ele caminha na dire¢do de uma antropologia na
sua atividade intelectiva.

A elaboracdo teolégica: o caminho inovador do jovem pastor

Os primeiros textos de natureza teoldgica escritos por Alves sdo publicados
no Jornal Presbiteriano do Brasil, 6rgio oficial da Igreja Presbiteriana. Sdo artigos
curtos nos quais o jovem teélogo manifesta a sua preocupacdo com a situagao so-
cial brasileira e aponta para a necessidade de terem os cristdos uma participa¢do
ativa na vida do mundo. No semindrio, ele serd aluno e amigo de Richard Shaull,
pensador americano que por varios anos atuara no Brasil na formag¢io dos semi-
naristas presbiterianos na cidade de Campinas. O jovem discente passara, na con-
vivéncia com Shaull, por mudancas profundas em relagdo as representacdes que
trouxera da sua formacdo dogmatista e pieguista advinda da educacao religiosa
recebida na infancia e na adolescéncia. Com Shaul ele aprendera a ver o mundo de
outra maneira.

Ele falou, e quanto mais ele falava menos o viamos, porque um mundo novo
e maravilhoso ia-se abrindo a nossa frente. Ele apontava, e iamos reconhe-
cendo este mundo como nosso lar e como nosso destino [..]. O Shaull nos
ensinou que teologia era, antes de mais nada, falar sobre a permissdo para
viver (ALVES, 1985, p. 20).

0 missionario americano sempre deixou muito claro o seu compromisso e
responsabilidade com os homens oprimidos do nosso continente. Anteriormente,
em funcdo de sua pratica social direcionada aos pobres e oprimidos da Colombia,

! Para a uma melhor compreensdo das varias etapas do pensamento de Rubem Alves julgo importan-
te leitura do artigo Etapas do itinerdrio reflexivo de Rubem Alves: a dan¢a da vida e dos simbolos. In:
NUNES, Antonio Vidal. O que eles pensam de Rubem Alves e de humanismo na religido, na educagdo
e na poesia. Sdo Paulo: Paulus, 2007, p. 13-51.
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causou a ira das autoridades politicas e militares daquele pais, sendo assim perse-
guido e banido da patria que o acolhera por alguns anos.?

Participando de um encontro no Brasil no inicio da década de 1950, é convi-
dado para trabalhar na formacdo dos seminaristas presbiterianos. As marcas dele
em Alves ndo estard apenas na elaboracdo do seu pensamento teoldgico engajado,
ou, como se chamava na época, teologia da revolu¢do,® mas na forma respeitosa e
democratica como se relacionava com os alunos. Nao havia dogmatismo nem auto-
ritarismo. Nao trazia ideias prontas. Ele fazia pensar, provocava os discipulos a ca-
minharem com as proprias pernas, ndo queria ser mestre, mas guia nos caminhos
do exercicio da atividade critica. Podemos dizer que h4 um Rubem Alves antes e
outro depois da convivéncia com o mestre. Alves sempre foi considerado um dos
mais importantes alunos e discipulos de Shaull. Tera no pensador americano uma
referéncia fundamental; contudo, a medida que ganha autonomia intelectual, tri-
lha caminhos proéprios, sobretudo depois dos anos de exilio.

Da sua fase teoldgica, um dos trabalhos que temos como referéncia é sua dis-
sertacdo de mestrado elaborada nos Estados Unidos em 1963, com o titulo A theo-
logical interpretation of the meaning of the revolution in Brasil.* Com uma bolsa que
ganhou da fundacdo Rockfeller, pdde estudar no Seminary Union de Nova lorque.
Ele pretendia realizar uma andlise teolégica da revolucdo no Brasil, apoiando-se
em alguns importantes pensadores de sua tradicao protestante: Dietrich Bonhoe-
ffer, N. Berdjaev, Paul Lehmn, Paul Tillich, Reinhold Niebuhr, Karl Barth, Oscar Cull-
man. Também dialogou com Karl Marx e alguns pensadores brasileiros dedicados
a investigacao da situacdo social nacional.

Ele tinha como pressuposto que a nagdo brasileira passava por um momento
singular na sua histoéria. Depois de séculos de dominacdo econdmica, social e poli-
tica, o povo brasileiro comecava a despertar, a tomar consciéncia de sua situacao.
Ja ndo queria viver em func¢do de projetos externos e imperialistas, mas desejava
realizar um para si. Nao pretendia existir em fun¢do dos estimulos externos ou a
eles respondendo, mas pretendia ser senhor de seu destino. O povo comegava a

% Sugiro a leitura do livro de Richard Shaull, Surpreendido pela graca: meméria de um tedlogo, publi-
cado pela editora Record em 2003. Trata-se de um trabalho autobiografico no qual o autor procurara
fazer um longo relato da sua vida e de sua luta por uma sociedade mais justa e humana. A iniciativa
surgiu no ano de 2000, quando descobriu que estava com cancer. Assim, dedicou o resto de seus
dias na elaboragdo desse livro. Uma obra importante, sobretudo, aqueles que se dedicam ao estudo
da religido em nosso continente. Dick, apelido, pelo qual era conhecido, faleceu em 25 de outubro de
2002 nos Estados Unidos.

3 Para melhor compreensdo da teologia da revolugio seria importante a leitura da obra De dentro do
furacdo: Richard Shaull e os primoérdios da Teologia da Libertagdo, publicado pelo CEDI e CLAI, em
1985. No referido livro encontramos artigos de varios discipulos de Shaull e varios textos seus que
explicitam sua teologia.

* Esta dissertacgdo foi publicada em 2004 pelo Instituto de Filosofia e Teologia da Arquidiocese de
Vitéria-ES, com o titulo As origens da teologia da libertagdo: por uma interpretagdo do pensamento e
da revolugdo no Brasil - 1963. Ele serviu de base para a nossa reflexdo neste artigo.
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acordar, e esta era a base da revolucdo. Com o seu despertar alcangava uma nova
lucidez ideolégica, que lhe evidenciava a causa de sua miséria e as condigdes ne-
cessarias para construir um novo amanha. Esta nova consciéncia que emergia ndo
poderia ser ignorada pelos cristdos nem pela Igreja. Pois, como ele ressaltarg, a
“igreja vive no mundo e para o mundo, as questdes levantadas por este momento
histérico sdo suas préprias questdes” (ALVES, 2004, p. 53).

No universo teoldgico o jovem te6logo, sem perder a ordem do mundo e as
demandas ai colocadas, busca um critério de sentido que possa iluminar e justifi-
car a participacdo dos cristdos na vida do mundo. Tratava-se de uma busca que, no
seu entender, implicaria o dominio da eternidade e da transcendéncia, que se en-
contrava na descontinuidade com o mundo dado, com a finitude; mas que o ilumi-
nava e indicava o seu significado. A revolu¢do entdo vivida ndo poderia ter um fim
em si mesma. Ela era um acontecimento da vida politica que deveria ser iluminada
em seu sentido por algo que se encontra além e que mantém uma estreita relacao
com o conceito biblico de revelacdo. A questdo do sentido colocava-se para além
dos elementos fenomenoldgicos presentes nos acontecimentos e na histdria, eles
ndo sao imanentes. Em outra palavras nos dira Alves: “A revelacdo é encontrada no
dominio do tempo - mas ndo é uma categoria do tempo - e no meio de conheci-
mentos, apesar de sua descontinuidade com a cadeia dos acontecimentos” (ALVES,
2004, p. 63). Poderiamos dizer que, para Alves, Deus agia na historia. E o fazia de
forma livre. Algo que, embora se encontrasse para além do tempo da histdria, es-
tava presente nessa mesma histdria, indicando possibilidades novas para a ordem
estabelecida. Os profetas, no entender do jovem te6logo, ndo estavam preocupados
em dissecar os momentos histéricos em todos seus aspectos. Seus olhos ndo esta-
vam fechados para o que ocorria em seu entorno, mas olhavam através da historia.
Era o que a perspectiva biblica oportunizava.

O sentido nao é algo patente. E oculto. [...] ndo pertence ao tempo. Nio é ima-
nente. £ dado. E graca. E por isso que o sentido é sempre mistério. E uma
irrup¢do no mundo da finitude e do tempo, da infinitude e da eternidade. E es-
tas realidades sao impensaveis. Nao podem ser transformadas em conceitos
racionais. Quando a razdo tenta fazé-lo colapsa diante do abismo sem fundo
(ALVES, 2004, p. 64).

Nalinha do que foi exposto, podemos dizer que os propédsitos de Deus na his-
toria se realizam na esperanca, na dimensao escatologica presente no pensamento
biblico. Essa realizacdo ndo se identifica, segundo nosso autor, com o evolucionis-
mo. Assim, o desenrolar da historica ndo ocorre de forma automatica, mediante o
desdobramento de potencialidades ai presentes. Pelo contrario: é dadiva. Ha que
se notar uma distingdo entre o Antigo e o Novo Testamento. No Antigo Testamento
a esperanca vincula-se a visdo do fim, uma realizagdo futura na histdria, é o reino
que ainda vird. No Novo Testamento o futuro ja se encontra no presente através da
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encarnacao de Jesus Cristo. O reino ja esta disponivel. Desta forma, o sentido ja esta
presente com o nascimento, morte e ressurreicdo de Jesus. “Nele graca e verdade,
poder e sabedoria invadiram a histdéria” (ALVES, 2004, p. 67). Em seu nascimento
Deus se apresenta como senhor de todos os acontecimentos e de toda transparén-
cia historica. Mas como o sentido da histéria emana de sua presenca?

Em Jesus de Nazaré Deus se torna presente entre os homens. Nao apenas
estd entre os homens; ele assume a condi¢do humana. Nasceu, viveu, passou fome,
teve sono, medo, foi assediado, como qualquer ser humano. Nao escapou ao tragico
da experiéncia humana. Assumiu a finitude e as incertezas presentes na vida de
qualquer homem. Conheceu o horror da morte de forma real. Viveu todas as vicis-
situdes do mundo natural, envolveu-se plenamente em tudo o que dizia respeito
ao natural. Dessa forma, como nos diz Alves, “0 nascimento de Jesus fala-nos do
natural como dadiva de Deus para o homem. A sua morte aponta para o carater
pentltimo, e sua crucificagdo para o fato de Deus estar lutando contra a desumani-
zacdo. E a ressurreicdo é a garantia do sentido ultimo” (ALVES, 2004, p. 76).

0 natural se apresenta como uma dadiva. Por outro lado, Jesus, participan-
do da vida do mundo e se naturalizando, eleva a dignidade do natural. Ela ndo é
possuidora de um fim ultimo, pois isso seria idolatria, mas é imprescindivel para
a vida humana. Para Alves, a desumaniza¢do encontra-se também na negacio da
dadiva do natural, na exclusao de seu acesso. Nao ha que absolutiza-lo, o que seria
uma idolatria, mas nega-lo seria expressao de desumanizacdo. Com base na sua
analise sobre a vida de Jesus, como pensar o Estado, a estrutura politica brasileira?
Tem que se ter em conta que o Estado ndo é um fim em si mesmo. Ele é pentltimo
e deve subordinar-se ao ultimo. E o faz a medida que torna acessivel o natural aos
homens, contribuindo para sua humanizagido. Desta forma, o Estado ndo pode ser
recusado pela fé crista, pois ele pode ser um meio de humaniza¢do, um servo de
Cristo que humaniza. Mas corre sempre o perigo de ser absolutizado, de tornar-se
um idolo, de se tornar senhor do homem, muitas vezes promovendo a alienagao do
homem em relacdo ao natural. Mas que conclusdo chegou Alves, do ponto de vista
teoldgico, sobre a estrutura politica brasileira?

Para ele: a) a estrutura politica brasileira sempre esteve subordinada aos
interesses externos, abandonando o povo na indigéncia e na privacdo do natural,
tornando-se um fator de desumanizacao; b) o Estado se absolutizou, ocupou o lugar
de Deus, desviando-se da sua fungao de servir a todos, repartindo a dadiva divina.
Assim sendo, ele se torna demoniaco; c) o povo emerge denunciando os desvios do
Estado e indicando uma nova estrutura politica, que permita uma distribui¢ao equi-
tativa do natural, tida como dadiva. Nesse sentido se apresenta como uma realidade
revolucionaria; d) como Deus, o povo se pronuncia contra o Estado enquanto idolo.
A acdo popular, teologicamente, é o julgamento de Deus sobre o Estado-idolo, ao
mesmo tempo que indica caminhos possiveis de humanizacdo e renovacgao.
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Filosofia: possibilidades e limites

A teologia que Rubem Alves faz neste momento, ndo abandona o mundo,
muito pelo contrario, parte dele. E a realidade brasileira que o preocupa. Para dar
desenvolvimento a seu pensamento, buscara apoio também nas ciéncias sociais, e
ndo apenas na filosofia, como era comum na reflexdo teoldgica. As ciéncias sociais
lhe ddo entdo o referencial necessario para compreensao da realidade que o en-
volve, neste caso, a de seu paifs. E com os sélidos dados da ciéncia, desveladores da
miséria social do nosso povo, que se poderiam abrir caminhos para um novo futu-
ro. Nesse sentido estabelecera um didlogo com importantes pensadores brasilei-
ros. Destacaria inicialmente sua interlocugdo com alguns integrantes do Instituto
Superior de Estudos Brasileiros (ISEB). Esta entidade foi formada em meados da
década de 1950, com o objetivo de pensar um projeto para o pais. Também Paulo
Freire vai estar marcado pela contribuicdo dos pensadores que ali se aninharam.
Do ISEB Alves dialogara com Nelson Werneck Sodré, Guerreiro Ramos e Alvaro
Vieira Pinto. Este ultimo, reputado como o filésofo do grupo, vai desenvolver um
pensamento social que tem atualmente despertado o interesse de varios pesquisa-
dores. H4 uma redescoberta de sua obra depois de muito tempo de anonimato.’ O
mesmo podemos dizer da contribuicdao de Guerreiro Ramos. Também é importante
ressaltar o contato de Alves com os trabalhos de Josué de Castro, Bolivar Costa,
Osni Duarte Pereira e Celso Furtado. Uma exploracao minuciosa dessas contribui-
¢oes nos desviaria dos nossos propositos nesta investigacdo. Talvez uma pergunta
nos colocaria no horizonte de nossa reflexdo: como a filosofia é percebida por ele
neste contexto?

As referéncias feitas por Alves a filosofia sdo poucas e breves, mas suficientes
ndo apenas para manifestar sua posicdo a respeito dela, mas também para indicar
os caminhos que percorrera em sua reflexdo naquele momento e posteriormente
na elaboracdo do seu humanismo pds-exilio. Sua reflexao teoldgica distingue-se,
na fundamentacao, daquela realizada pela Igreja Catdlica. Ela se assenta na contri-
buicdo da filosofia grega. Alves ressalta a contribuicdo de Platao e do estoicismo.
O conceito de lei natural é fundamental. A referida teologia era apoiada em dois
principios fundamentais. O primeiro postulava que a realidade esta unificada por
uma racionalidade que se encontra articulada em plena harmonia com a mente de
Deus. Depois, em segundo lugar, defendia que a razao é capaz de compreender a
relacdo entre o mundo e Deus, criatura e criador; desta forma, “o transcendente
ja esta disponivel na realidade natural” (ALVES, 2004, p. 56). Uma vez percebida
e aceita esta concep¢do, o homem poderd agir em conformidade com esta ordem,
que se encontra imbuida de Deus. O que Alves questionar, no trabalho que es-
tamos analisando, sdo as pretensoes da filosofia ou da razao de estabelecer uma
verdade universal. Para ele, a filosofia nado deveria se colocar acima do tempo e da

5 Cf.a obra de Norma Cortes, Esperanca e Democracia: as ideias de Alvaro Vieira Pinto, publicada pela
Editora da UFMG em 2002.
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histéria em sua atividade, ha uma confianca exagerada no poder da razio, isto ja
ndo é mais possivel admitir. Ela sempre esta situada e enraizada em contextos exis-
tenciais e historicos. Afirmara nosso autor, no inicio da década de 1960, que “apds
Kiekergaard, Marx e Freud, fica dificil enxergar a razdo como um dado universal,
enraizada em uma realidade ultima para além das condi¢cGes existenciais especifi-
cas” (ALVES, 2004, p. 57).

Alves, em consonancia com sua tradicdo reflexiva religiosa, se distanciara
deste caminho teol6gico presente no universo catélico. Afirmara que, com base no
conceito de lei natural, essa visdo se centrava na criacao, afastando-se daquilo que
para ele é fundamental em sua teologia cristolégica, que lhe fornece os critérios ne-
cessarios e adequados de sentido. Na teologia catolica o enfraquecimento teolégico
dificultava uma reflexdo que propiciasse uma relagdo mais estreita entre teologia e
realidade. Assentada em valores universais e necessarios, afastava-se da realidade
em sua singularidade e historicidade. “A razdo que se apresenta acessivel ao ho-
mem, antes de ser uma realidade universal, é algo particular” (ALVES, 2004, p. 57).

Como pudemos perceber, o autor em estudo se posiciona de forma critica
diante da filosofia. Para ser mais preciso, de uma certa filosofia. Como ele mesmo
indicara, ndo é mais possivel defender uma metafisica, que serviu de base para a
filosofia, diante dos novos importantes desafios. De alguma forma ele ja indicou
um caminho de identificacdo. Marx, Freud, Nietzsche e Kikergaard serdo, entre ou-
tras, referéncias fortes nas reflexdes futuras do pensador mineiro, que buscara no
seu humanismo uma articulacao das contribui¢des dos pensadores citados. Neste
trabalho especifico, que estamos analisando a contribuicdo de Marx é muito im-
portante. Em relacdo ao fil6sofo alemao, ele afirmava naquele contexto histérico:

Nao ha duvida que a ideologia marxista desempenhou um grande papel em
dar forma e feitio a realidade revolucionaria brasileira. O marxismo nao criou
a revolucdo. A revolucgdo é criada pelas condi¢des de privacdo do natural, e
pelo monopdlio desnaturado dele exercido pelas elites. O marxismo, contu-
do, oferece as categorias ideolégicas que parecem mais adequadas para a
interpretacdo da génese da privacdo do natural, junto com uma estratégia de
vencer esta situacdo (ALVES, 2004, p. 87).

0 marxismo se apresentava como expressdao de humanizac¢do. O aporte da
Marx vinha entdo contribuir na derrubada de mitos que justificavam o status quo.
Ela trazia uma nova forma de ver a realidade. Alves constatara que a presenca do
marxismo e a novidade que trazia deixou muitos cristaos e as instituicdes religio-
sas apreensivos e preocupados. Diante do fato, postulara a necessidade de nao se
recusar a reflexdo marxista, mas situa-la no contexto de um compromisso cristao
com o mundo. Por outro lado, tentara explicitar as possibilidades e limites do le-
gado do pensador alemao. Evidenciara o sentido em que seu pensamento pode ser
aceito ou recusado pela igreja.
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Primeiramente é preciso situa-lo como um conjunto de representacoes so-
bre o mundo, ou, nos termos usados por Alves, como ideologia. Para o te6logo pa-
trio, ideologia ganha um sentido muito mais amplo do que o empregado pelo pro-
prio Marx, que a atendia como visdo distorcida da realidade. Ideologia é percebida
dentro de certa positividade, aproximando-se do conceito de Gramsci ou mesmo
de Karl Mannheim, com o qual dialogara o autor em estudo em fases posteriores de
sua reflexdo. Para ele, ideologia faz parte do natural. Ela é antes de tudo “um esfor-
¢o darazdo para compreender e ordenar o natural” (ALVES, 2004, p. 88). Portanto,
tem como objetivo a realidade do mundo. E ai que o conceito tem a sua pertinéncia.
Para Alves (1984a), a razdo em seu esfor¢o torna-se limitada ao querer transcen-
der ao que ele chamou ordem natural do mundo. Aqui ele se apoia em Kant para
mostrar os riscos em que incorre a razao ao pretender ir além do seu horizonte de
inteligibilidade possivel. Ela tem um carater funcional, ajuda o homem a organizar-
-se na sua relacdo e acdo no mundo. Dessa forma, a “ideologia tem a ver, entdo, com
o plano dos homens em um contexto definido, para tornar real o plano dos homens
para o seu desenvolvimento natural” (ALVES, 2004, p. 89).

Contudo, Alves chama atenc¢do para o perigo de transformar a ideologia em
um sistema metafisico, perdendo, assim, o seu carater histérico de funcionalidade.
Quando ela é absolutizada, ocupando o lugar dos sentidos, desvia-se do seu papel
precipuo. Ela ndo pode ter as pretensdes de valor ultimo. Nesse caso ela ja nao
serve a Deus. Em vez de humanizar, ela desumaniza.

Quando a razdo perde a consciéncia do fato, que é determinada, condicionada,
ndo pura, torna-se um absoluto, um idolo. Ela presume transcender os limites
do penultimo do natural. A ideologia torna-se um sistema metafisico, ela pre-
sume ser expressdo do ultimo dotada de valor absoluto (ALVES 2004, p. 90).

Para o jovem tedlogo, esta razdo absoluta tem oferecido fundamentos ulti-
mos para a acao demonfiaca do Estado, e assim serve a desumanizagao. Para ele,
ndo resta duvida que, nesse sentido, o marxismo enquanto critica da ideologia tem
a sua importancia. Inclusive no questionamento que realiza a prépria igreja, pois
como dird ele,

Muito frequentemente a religido torna-se ideologia, quer dizer, a justificagdo
para a qualidade de existéncia em que se esta envolvido. A religido pode tor-
nar-se um idolo objetivo através do qual os homens tentam vencer as insegu-
rancas de nossa existéncia (ALVES, 2004, p. 91).

Assim sendo, o marxismo serve a Deus a medida que contribui para derru-
bar certas representacoes religiosas que impede a igreja de realizar sua missdo no
mundo. E quando os simbolos se transformam em ideologia. A igreja ndo esta imu-
ne a esses riscos; a filosofia marxista poderia lhe ser importante, por isso arrola:
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A igreja deve enxergar o marxismo como simbolo. A Enfase do marxismo no
natural como fundamento para a vida humana é auténtica. Sua paixdo por
humanizacdo langou muita luz sobre as forcas que escravizam os homens,
tanto na forca do poder politico como nas ideologias. Porque a Igreja vive em
e para Jesus Cristo, o doador do natural, deve dizer sim a esta preocupacao do
marxismo (ALVES, 2004, p. 93).

O jovem tedlogo, mesmo recorrendo as ciéncias sociais, que o abastece de
elementos importantes de compreensao da realidade, nao excluiu a filosofia em
sua reflexdo teoldgica. Apenas recusou um determinado tipo de filosofia - a de na-
tureza dogmatica e metafisica, que ndo considerava o homem na sua singularidade
existencial nem na sua dimensao histérica. Neste sentido, sua interlocu¢cdo com
Alvaro Vieira Pinto foi também importante.

O novo humanismo: a fase filosofica

A retirada para o exilio ap6s o golpe de 1964 terd implicagdes importantes
no pensamento de Rubem Alves. Distante de sua terra natal, iniciara um processo
de avaliacdo das ideias até entdo defendidas. Distancia-se reflexivamente da reali-
dade brasileira; embora continue em dialogo com as ciéncias sociais, aproxima-se
da filosofia de forma sistematica através de uma ampliada interlocucao. O interesse
pela religido permanecerd, mas buscara novos referenciais para a compreensao da
experiéncia religiosa. Nao adotara a revelacdo como critério de sentido para orien-
tar a agdo do homem no mundo, mas descobrira a for¢ca do desejo nas realiza¢des
humanas. Inclusive nela encontram-se, segundo ele, as raizes da propria religido.
Passa-se entdo de uma teologia centrada na revelacao a outra enraizada no proprio
homem. Essa filosofia teol6gica se desenvolvera durante a década de 1980, através
de pequenos ensaios publicados em varios livros. Alves, a exemplo de alguns pen-
sadores da tradicao filos6fica, ndo construiu nenhum sistema filosofico.

Explicitar as ideias basicas do seu humanismo torna-se importante para com-
preendermos sua concepg¢ado da religido e da critica a teologia tradicional que ele re-
alizara nesta fase. Com sua tese de doutorado, que ele concluird em 1969, tem inicio
a elaboracio filosoéfica toda ela centrada no homem. Como entendia ele o homem?

Primeiramente ele o definira como um ser histérico. Com isto quer dizer
que o homem esta se fazendo, nunca se encontra pronto e acabado. Os humanos
sdo inconclusos, tal qual o préprio mundo. A histéria como um todo é um grande
testemunho das realizacdes do homem no esforco de estabelecer realidades que
possam estar proximas de seus desejos e sonhos. 0 homem sempre estara preso a
uma existéncia situada entre a heranga passada e as possibilidades futuras. Como
eterno emigrante, ele busca novas paisagens existenciais e sociais, quando o mun-
do construido entra em descompasso com as demandas colocadas em cada situa-
cdo presente. Ndo obstante a aparente solidez do status quo, nenhuma construcao
humana esta destinada a eternidade. Ao refazer seu mundo, o homem também se
reconstréi. Ambos estdo intrinsecamente unidos. Por isso afirmara Alves:
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0 homem é um ser histérico. Ele nasce no mundo das coisas, das pessoas e
do tempo como um produto acabado. Seu ser ndo preexiste a histéria. Torna-
-se 0 que é através da historia de sua relagdo com o meio ambiente. Nao &,
por conseguinte, apenas um ser no mundo: torna-se um ser com o mundo. O
homem e o mundo ndo se juntam como duas entidades estranhas que estao
eventualmente numa relacdo de contato, como se fosse uma mente ou um
ego que simplesmente notasse que lhe contrapde, ou seja, a matéria (ALVES,
1987, p. 45).

Diferentes dos outros animais, os seres humanos nio apenas reagem ao
mundo, mas ao mesmo buscam responder aos desafios que sdo colocados pelo
mundo. Dessa forma, como existéncia aberta, o homem se projeta e, ao realizar
este ato, transforma-se.

Alves apresenta um outro conceito fundamental do seu humanismo: o de
linguagem.® Nao se pode falar de historicidade sem a linguagem. O homem é um
ser simbolico, ele mora no simbolo. A linguagem nio é apenas um meio de comuni-
ca¢do, mas também se constitui na memoria dele. E nela que a histéria é resguarda-
da, possibilitando ao ser humano acesso as realiza¢des passadas. Ai encontram-se
presentes as referéncias necessarias para que o homem possa lancar-se em novas
buscas e empreendimentos. Desta forma, podemos dizer que a linguagem vive uma
tensdo permanente entre o passado e o futuro. Por um lado, ela, cristalizando-se,
pode manter o homem preso ao passado, paralisando o presente e obstruindo as
novas possibilidades histoéricas. Ela pode, por outro lado, ser desestabilizadora, a
medida que, fixando as novas palavras e conceitos, aponta para as realidades vin-
douras, sempre movida pela utopia e sonhos que brotam da inquietude humana
diante dos desafios que se apresentam. Na compreensao de Alves,

O aparecimento de uma nova linguagem anuncia, por conseguinte, o nasci-
mento de uma nova experiéncia, de uma nova autocompreensio, uma nova
vocacgao e, consequentemente, de um homem e de uma comunidade diferen-
te. Por meio de uma linguagem, expressiva de uma autoconsciéncia singular,
a nova comunidade se separa da antiga. Sao criadas novas palavras e novos
significados sdo dados as antigas. Através de sua linguagem este novo sujeito
faz-se presente na historia. Dialogar com este homem, responder a nova re-
alidade que ele representa mostra-se, desta forma, ocasido para modificagao
em seu interlocutor. Ndo se pode tornar-se diferente. Se o interlocutor ndo se
modifica é porque se tornou cristalizado e congelado: deixou de ser histérico
(ALVES, 1987, p. 47).

Em relacdo a linguagem, o autor em estudo ainda realizard uma disting¢ao
entre linguagem histérica e linguagem a-histoérica; expressoes essas criadas por
ele. Entende pela primeira aquela que é condizente com seu tempo, ou seja, uma
linguagem que é capaz de nomear e expressar o momento histérico e assim orien-

¢ Cf. Redes de palavras. In: Alves, 1984b.
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tar o homem no seu presente. Ela “contém a interpretagdo humana da mensagem
e do desafio que este (homem) lanca ao mundo afirmando o que ele acredita que
seja a sua vocacdo, o seu lugar, as suas possibilidades, a sua funcdo, a sua direcao
no mundo” (ALVES, 1987, p. 46). Quanto a segunda, dird que ela perdeu o seu tem-
po; sdo simbolos fossilizados em seu conteddo semantico, esta em descompasso
com o devir humano, é uma memoéria que guarda as receitas passadas, descreve
as realizac0Oes pretéritas, mas ndo guarda pertinéncia com os novos tempos. Nao é
possuidora de fluidez, perdeu sua dinamicidade. Antes de tudo se apresenta como
memoria, é a voz dos antepassados. Certamente ela guarda uma significagdo hu-
mana enquanto referéncia, mas encontra-se defasada em relagdo ao mundo no seu
fluir presente. Nao significa que ela ndo possa passar por uma atualizacdo em mui-
tos dos seus aspectos.

Passemos a um outro componente essencial da antropologia alvesiana: o
desejo. O homem é um ser de desejo. Ele é movido pelo desejo, pelo amor. Nao
vivemos pelo que temos, mas por aquilo que nao temos e desejamos. Do homem
emerge uma forca que brota do mais profundo de seu ser e o coloca em marcha
no sentido de realizar uma ordo amoris. O pensador mineiro esta assim identifica-
do com uma tradicao filoséfica que advoga a essencialidade dos elementos emoti-
vos na experiéncia humana. Seu didlogo é permanente com Agostinho, Feuerbach,
Kiekegaard, Nietzsche, Freud etc., além da companhia de varios poetas.

Tendo como pressuposto a primazia dos componentes afetivos na experiéncia
humana, Alves se opde a uma tradicao filoso6fica que ao longo da histérica exaltou e
absolutizou os componentes logicos e racionais da experiéncia humana. Para nosso
filésofo, 0 que move o homem é o desejo; a razdo, a linguagem, sdo instrumentos
deste poder que floresce nas esferas dindmicas e inconscientes da vida. Sobre esta
potencia dinamizadora da vida, e construidora de mundos, comentara Alves:

0 mundo é muito pequeno para o nosso corpo. O nosso desejo é grande de-
mais para os nossos limites. Como se estivéssemos em uma prisdo e sentisse-
mos uma terrivel claustrofobia, porque o desejo se sente sufocado e procura
espacos, horizontes diferentes. Somos seres gravidos e dentro de nds cresce
um mundo novo que o corpo passa a amar, mundo a que o corpo passa a se
entregar (ALVES, 1983, p. 36).

Para nosso filésofo, Deus é compreendido como simbolo maximo de nossos
desejos e esperanga, assim sendo, ele jamais podera ser sinal de algo presente, mas
sempre “confissdo de um vazio imenso, de uma saudade sem fim, de uma nostalgia
pela plenitude do sentido do amor” (ALVES, 1982, p. 48).

As raizes humanas da religiao

0 homem é um ser de desejo, de imaginacdo. E nisso se enraiza a religido,
coisa que ja assinalamos. Para o pensador mineiro, a religido esta intimamente vin-
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culada a nossa experiéncia pessoal, ainda que tenhamos dificuldade de admitir.
Considera-a ndo como uma janela que se abre para a exterioridade que nos cerca;
antes, é como um espelho através do qual n6s nos enxergarmos. Dessa forma, as re-
presentacoes que temos de Deus falam de nés, de nossos sonhos, buscas, utopias.

Nossa tradicao filoséfica fez seus mais sérios esforcos para demonstrar que o
homem é um ser racional, ser de pensamento, mas as producdes culturais que
saem de suas maos, sugerem, ao contrario, que o homem é um ser de desejo.
Desejo é sintoma de privacao, de ausente. Nao se tem saudade da bem-amada
presente. A saudade s6 aparecerd na distancia, quando se estiver longe do
carinho (ALVES, 2002, p. 21).

0 desejo esta presente no homem quando ele se sente privado de alguma
coisa, ou seja, daquele prazer que o presente nao lhe propicia. A cultura, entao, po-
dera ser entendida como aquele empreendimento mediante o qual o homem tenta
encontrar o objeto de seu amor. Mas, em parceria com ele, emerge o simbolo como
o anunciador das coisas ausentes; a saudade toma lugar ndo como uma marca do
passado, mas daquelas coisas que ainda nao existem. E aqui exatamente surge a
religido: “[...] teia de simbolos, desejos, confissao da espera, horizonte dos horizon-
tes, a mais fantastica e pretensiosa tentativa de transubstancializar a natureza”
(ALVES, 2002, p. 24).

No entender de Alves, o sagrado, componente essencial da experiéncia reli-
giosa, ndo se constitui como uma propriedade, uma eficacia residente nas coisas,
mas ela surge juntamente em decorréncia da capacidade, ou poder do homem, de
dar nome as coisas. Dessa forma, ele é capaz de distinguir o que lhe é secundario
daquilo que se poderia considerar vital para sua existéncia, seu destino, sua morte
etc. As coisas tornam-se sagradas a medida que se apresentam como um sacra-
mento, presenca visivel de algo invisivel, na qual a vida do homem est4 integral-
mente envolvida. A linguagem nos coloca em uma esfera que ultrapassa o mundo
que nos envolve, 1a onde somos capazes de pronunciar o sentido de nossa vida, de
um mundo invisivel, mas a partir do qual tudo ganha sentido, até os mais simples
objetos que nos cercam. Alves nos citara o exemplo de uma pedra. Algo visivel, con-
creto, presente no nosso dia-dia, despossuido de qualquer carater religioso.

Mas no momento em que alguém lhe da o nome de altar, ela passa a ser cir-
cundada de uma aura misteriosa, e os olhos da fé podem vislumbrar conexdes
invisiveis que a liga ao mundo da graca divina. E ali se fazem oragdes e se
oferecem sacrificios (ALVES, 2002, p. 27).

0 homem, por sua estatura, pode ser insignificante diante da grandeza do
meio que o envolve, mas o mundo fica pequeno diante da grandeza dos seus so-
nhos. A imaginacdo e a palavra o levam para longe, projetando nos confins da ter-
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ra seus anseios e esperancas, e tudo aquilo que lhe seja significativo. E isto que
mantém o homem na sua integridade. A falta de sentido é caminho para a loucura.
A dor pode causar-lhe sofrimento, mas nao é suficiente para lhe tirar o animo de
viver. Falar em sentidos ndo é falar de presencas visiveis. “Para a religido ndo im-
porta os fatos e as presencas que os sentidos podem agarrar. Importam os objetos
que a fantasia e a imaginacdo podem construir” (ALVES, 2004, p. 30). Para Alves, a
imaginacdo ou as fantasias ndo estdo sendo consideradas como fatos patologicos
tampouco indicam insanidade metal, como chegou a ser aventado, por alguns pen-
sadores. Aqui esses elementos se revestem de um aspecto ontologico. Nao se trata
do sonho de quem sonha dormindo, mas acordado. Como falar da religido sem a
imaginacdo? Finaliza Alves: “A religido aparece como uma grande hip6tese e aposta
de que o universo inteiro possui uma face humana” (ALVES, 2002, p. 34).

Com o processo de dessacralizacdo do cosmo no inicio da idade moderna
uma nova linguagem se impoe: a da ciéncia. A cosmovisao religiosa existente nao
interessava em um contexto histérico especificamente voltado aos interesses da-
queles que chegavam ao poder na nova sociedade capitalista. Com os novos instru-
mentos metodoldgicos impregnados pela ciéncia, com seu ideal de objetividade,

O pensamento se subordina aos fatos e a imaginagdo as observacdes. Os fatos
sdo elevados a categoria de valores. Instaura-se um discurso cujo Gnico pro-
posito é dizer as presencas. As coisas sdo ditas e pensadas e devem corres-
ponder as que sdo vistas e percebidas. Essa é a verdade (ALVES, 2002, p. 49).

Mas, para Alves, hd um grande equivoco nessa visdo; a religido nao é possivel
entender dentro do novo quadro epistemolégico. Para nosso autor, ela ndo deve
designar as ideias de falso ou verdadeiro. A referida linguagem responde a uma ou-
tra ordem de necessidade humana, distinta daquela que busca responder a propria
ciéncia. Nascemos sob o signo da precariedade, francos e indefesos sem condi¢des
de sobreviver sozinhos, enfrentamos todo tipo de intempéries, e, em meio delas,
pela imaginagdo pensamos no mundo ideal que mobiliza nossas for¢as. Com a ima-
ginacdo o sagrado se faz presente.” Segundo Alves, “o sagrado ndo é um circulo de
saber, mas um circulo de poder” (ALVES, 2002, p. 65).

Em concordancia com Camus, ele acredita que nao ha como ignorar o fato
de que as pessoas encontram em suas experiéncias religiosas razdo para viver e
morrer, muitas vezes se atirando em tentativas ousadas e grandiosas, compondo
poemas que se eternizaram, entregando-se ao martirio na defesa das ideias pelas
quais estavam apaixonadas. Segundo nosso autor, os profetas foram os primeiros a
perceberem a ambivaléncia da religido. Ela podera atender a interesses distintos,
depende de quem manipula os simbolos religiosos.

7 Para maiores esclarecimentos sobre a compreensdo que Alves tem sobre religido seria interessante
aum.
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Neste momento de seu labor reflexivo, na busca de decifrar o sentido da re-
ligido, estabeleceu interlocucado critica com varios pensadores: Comte, Marx, Feu-
erbach, Freud, Nietzsche etc. Soube valorizar em cada um o que julgava pertinente,
mas procurou evidenciar os seus limites na critica a religido. Embora julgasse per-
tinente as criticas de Marx a religido, ponderou que o pensador alemao se ateve
aquilo que o fenémeno religioso tinha de tardio: suas representagdes, organiza-
¢Oes etc. Ficou fora, em sua critica, alguma coisa que se apresentava como essen-
cial a experiéncia religiosa. A Freud também, sem lhe tirar toda a verdade de sua
analise, desfechou seus questionamentos. Faltou a este considerar a religido como
um grande sonho coletivo a ser decifrado, tal como o pai da psicandlise fez com os
sonhos individuais. Em relacdo a Feuerbach,® esteve identificado com sua critica
mas o repreendeu em seu essencialismo subjetivista. Era preciso, no entender de
Alves (1984b), levar em consideracio as observacoes de Marx, do homem enquan-
to ser social, marcado e condicionado pelo meio em que vivia. Em sua reflexao,
Marx e Feuerbach se completam. A sintese entre o subjetivo e o social encontra
uma justa adequacao.

A funcao da filosofia: a quebra do feitico

Como vimos até agora, Alves construiu o seu humanismo no didlogo com va-
rios pensadores de nossa tradicao filos6fica. Como sabemos, o espaco filosoéfico ca-
racteriza-se por uma pluralidade discursiva em permanente conflito. Assim ele foi
se aproximando daqueles com os quais tinha identificacdo e foi elaborando o seu
pensamento. Deixou de lado uma grande parte da tradicao filoséfica que valoriza
e absolutiza a légica e da primazia a razao. Nunca desprezou a atividade racional,
mas soube apontar os seus limites. Acreditava, como Nietzsche, que a grande razao
era o corpo; o intelecto, por sua vez, é apenas um instrumento desta grande razao.
Em consonancia com grande parte da tradicdo filoso6fica, advogou o papel critico da
filosofia diante da cultura, enfatizou sua fung¢io descontruidora. Ele sempre esteve
préximo dos “mestres da suspeita”. Em Marx acompanhou a sua critica a ideologia.
Com Nietzsche esteve identificado com seus questionamentos a cultura ocidental.
Na convivéncia com Freud aprendeu a desconfiar dos poderes atribuidos a razao
em nossa sociedade ainda que em certas circunstdncias tenha dirigido algumas
criticas ao pai da psicandlise, cujo pensamento conhecia muito bem. Alves foi psi-
canalista por muitos anos.

Em termos de atividade critica, ndo poderiamos deixar de lembrar a presenga
de Wittgenstein em sua atividade reflexiva. Ele ndo fez nenhuma exegese da obra
do pensador austriaco, ndo encontramos em seus escritos qualquer artigo dedicado
exclusivamente a uma analise da obra do autor, embora tenha lido quase todos os
seus livros mais importantes. Poucos sdo os livros escritos por Alves que nao te-

8 Sugiro a leitura da apresentacgdo feita por Rubem Alves do livro A esséncia do Cristianismo, de L.
Feuerbach, publicado pela Editora Papirus de Campinas em 1997.
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nham citado o referido fildsofo. Dois conceitos do autor de Investigagées filosdficas
sdo assumidos por Alves: jogos de linguagens e filosofia como terapia. A filosofia
tem um papel fundamental a medida que permite quebrar o feitico da linguagem.
Os simbolos, uma vez interiorizados, definem e fixam nossa forma de ver o mundo.
0 mundo fica naturalizado e petrificado para nos. A linguagem define os limites e as
possibilidades do meu enxergar. Somos capazes de ver as coisas para as quais nos-
sos olhos foram preparados. Mas os simbolos interiorizados ndo ficam apenas em
nossa consciéncia, eles criam raizes profundas em nés, fazem parte da nossa identi-
dade. As ideias que possuimos também nos possuem. Assim, as palavras tornam-se
carne. A linguagem possui poder sobre nos, ficamos enfeiticados. Nesta situacdo a
filosofia tem um papel terapéutico, ela deve quebrar o feitico para que aprendamos
a ver as coisas de uma forma nova. Pois, como ele ressaltard, quando se

[..] fica enfeiticado, é bem sabido, entra em transe, comeca a danc¢ar e nao
para. Dizem que a madrasta da Branca de Neve dangou até morrer. E facil
identificar as pessoas que estdo enfeiticadas por uma palavra; elas s6 sabem
uma danga s6. E quem sé sabe jogar um jogo de linguagem fica burro. E chato.
Porque a inteligéncia acontece precisamente nos saltos entre as dancas dife-
rentes (ALVES, 1982, p. 97).

0 papel da filosofia é limpar nossos olhos das traves que obscurecem o nosso
ver e conhecer. Essas traves foram se formando durante o processo educativo e
formativo no qual fomos sendo empanados com simbolo. Nosso corpo encontra-se
tatuado com palavras que se tornaram carne, que definem nossa forma de pensar
e agir. Desta forma, o papel dela, a filosofia, é justamente o de

[...] romper com este conhecimento para que o mundo fixo, estavel e familiar
se ponha a dancar. O fil6sofo, assim, é aquele que da corda a consciéncia tran-
quila e certa de si mesma para que, no final, ela se enforque [...]. A filosofia
ndo é edificante, reconfortante ou sacralizante. Sua vocacdo € iconoclasta - a
quebra dos idolos (ALVES, 1984c, p. 77).

Para o pensador brasileiro, a atividade filoséfica é dupla. Por um lado ela
desconstroéi, desfaz o que esta solidificado. Procura a derrocada do mundo fixo,
da realidade que esta concebida. Mas nao so0 isto, o filésofo deve ser um homem
que aprendeu a conviver com o siléncio. Ha uma voz muito baixa que precisa ser
ouvida e expressa. A realidade ndo é apenas o que estd dado, mas também algo que
pede passagem, que é audivel apenas a quem se distancia dos barulhos das pala-
vras gastas para ouvir a voz do novo. O trabalho do fildsofo é alimentar a voz fraca
e imperceptivel que indica novas possibilidades para o amanha. Ele deve colocar
em palavras as novas configuracdes que querem se fazer presenca, atualizagao do
homem e da realidade. Tendo em conta as preocupac¢des humanistas que sempre
orientou o seu pensamento, ele define a funcao do filésofo.
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Eu diria que a missao do filésofo é sentir o sofrimento dos oprimidos, ou-
vir suas esperancas, elabora-las de forma conceptual a um tempo rigoroso e
compreensivel, e devolvé-las aqueles de onde surgiram. A tarefa do filésofo
ndo é gerar mas partejar, ndo criar mas permitir que o que esta sendo criado
venha a luz [...]. Estou propondo que o fildsofo se entenda com as entranhas
dos sacrificados (ALVES, 1984c, p. 81-82).

O tedlogo e o seu jogo simbdlico

Alves, em sua interlocucdo com Wittgenstein, identificou-se com o concei-
to de jogo de linguagem ou forma de vida. Para o referido pensador, nossa vida e
nossos conhecimentos transcorrem em varios espacos. Cada um é possuidor de
uma linguagem com suas regras. Em um veldrio ha um conjunto de palavras que
sdo permitidas falar. Uma piada contada feriria a sensibilidade dos presentes. Este
comportamento é esperado em outro espaco de convivéncia humana. Os saberes
também se apresentam como jogos. Para Alves, a filosofia é um tipo de jogo, assim
a ciéncia e a teologia. Mas o que faz o te6logo? Brinca com simbolos. Todavia, os
simbolos também sao usados por outros jogadores, preocupados com outros as-
pectos da vida. Onde entdo esta a diferenga? Quais sao os itens que se encontram no
bau do tedlogo? Sdo muitos: mitos, ritos, visdes utépicas, poemas, salmos, preces,
maldicdes, estorias, desertos, cidades, mortes, esperanca, lagrimas, sorriso, dores,
prisdes, rostos etc. O te6logo, como um tapeceiro, articula ou organiza todos esses
componentes, construindo uma grande rede simbélica, para que o homem possa
deitar e descansar em meio as intempéries do mundo. Por isso afirmara ele: “E o
tedlogo estende sobre o abismo a rede simbolica que teceu no seu jogo de contas
de vidro, para aqueles que quiserem tomar o risco de nela descansar o seu corpo”
(ALVES, 1982, p. 27). Certamente esses jogos poderdo passar por transformacgoes.
Foi 0 que o tentou realizar com o pensador mineiro. No passado este jogo era pos-
suidor de caracteristica distinta no seu entender. O te6logo percebia sua missao de
outro modo. Para ele, havia apenas um jogo, que dava todas as respostas possiveis.

Seus rostos graves revelavam a gravidade da sua tarefa: abrir as portas das
coisas divinas e eternas. Sabiam que, em oposi¢do as sombras em que os ou-
tros homens viviam, eles habitavam os lugares sagrados onde a voz de Deus
se fazia ouvir e contemplavam a voz direta da Revelagao. Trabalhavam sob o
imperativo da verdade. E, da mesma forma como os cientistas da natureza,
que também tém amor a verdade, subordinavam a imaginag¢do a observagdo
e se tornavam totalmente submissos ao objeto, os te6logos, cientistas das coi-
sas divinas, desejavam que a sua fala fosse conhecimento rigoroso e objetivo
das coisas que tém a ver com a divindade (ALVES, 1982, p. 27).

Mas Alves indica um novo caminho para a teologia, bem distinto daqueles
que por séculos ela percorreu com autoridade absoluta. Voltada para o alto e para
as coisas celestes, ndo tinha olhos para o mundo e para o homem. Sugere Alves que
a teologia enquanto um jogo, construcdo, ou elaboracdo artesanal é coisa por de-
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mais humana. Sao afirmacdes que poderiam provocar rea¢des, mas nosso pensa-
dor patrio evoca Kiekegaard, em sua parabola do dangarino.’ Os te6logos enquanto
dancarinos se passaram por seres alados. Tinham pretensodes inalcangaveis, e onde
estava o engano que cometeram? Eram “te6logos que confundiam a voz dos ho-
mens com a voz de Deus, e atribuiam solidez aquilo que é fugaz e verdade ao que
ndo passa de um palpite efémero” (ALVES, 1982, p. 28).

Para Alves, ha alguma coisa a ser recuperada: a beleza do bailado. Mas é pre-
ciso fugir da pretensio anteriormente existente de voar como passaros. E necessa-
rio resgatar o fascinio da percepg¢ao dos pés tocando o chao. Os te6logos devem ter
0s pés no chao, eles sé se elevam acima deles por curto tempo e fugazes momentos.
Desta forma, “o tedlogo se descobriria ndo mais vestido com as cores fulgurantes
dos que estdo em cima, mas na tranquila nudez daqueles que, como os demais,
andam pelos caminhos comuns da existéncia” (ALVES, 1982, p. 29). Alves em sua
atividade hermenéutica chega a conclusdo que o lugar do tedlogo é o desejo e a
esperanca. Ele esta consciente que é deste mesmo lugar que também surgem os
fdolos. Nosso pensador é conhecedor dos desejos criados pela sociedade existente,
que esconde os interesses dos poderosos, que, por sua vez, encontram-se bem aco-
modados no mundo dado. Segundo suas convic¢des, a teologia tem que olhar para
o futuro, sempre referenciado por um passado que lhe serve de apoio. Ela deve ser
articulada aos desejos daqueles que sao silenciados, ao mesmo tempo que deve
estabelecer um rumo de caminhada, um horizonte utépico que possa representar
possibilidades novas para os oprimidos. Assim, o tedlogo deve ser um intérprete
das aspiracdes humanas, é um possibilitador daquela confluéncia que gera forca e
possibilidade de mudanca. Dira ele:

0 tedlogo, pastor da esperanga, que, a fim de realizar seu destino, é o primeiro
a frequentar os desejos dos homens de maos vazias, irmao de Cristo, local de
revelacdo, colhendo e recolhendo-os com olhos e ouvidos extasiados, em bus-
ca das confissdes de amor que ele contém. Porque é desta matéria-prima que
sua fala vai sair, apenas para dizer em voz alta aquilo que as profundezas dos
homens geraram sem poder dizer (ALVES, 2002, p. 202).

Para o pensador patrio, filosofia e teologia fazem parte de jogos distintos.
“Falam os fil6sofos sobre coisas que estdo ao alcance da razao humana. Fala a teo-
logia sobre coisas que estdo mais além” (ALVES, 1982, p. 99).

9 “Se um dangarino desse saltos muito altos, poderiamos admira-lo. Mas se ele tentasse dar a impres-
sdo de poder voar, o riso seria seu merecido castigo, mesmo se ele fosse capaz, na verdade, de saltar
mais alto que qualquer dancarino. Saltos sdo atos de seres essencialmente terrestres que respeitam
a forga gravitacional da terra, pois o salto é algo momentaneo. Mas o voo nos faz lembrar os seres
emancipados das condigdes teluricas, um privilégio reservado para as criaturas aladas” (Apud ALVES,
1982, p. 28).
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Conclusao

Rubem Alves foi um pensador que sempre olhou para além do seu tempo.
Na sua reflexdo teoldgica, filosofica e poética ele sempre evidenciou isto. Por isso
mesmo conheceu, durante o periodo que estudamos, a incompreensao, a persegui-
cdo e o exilio. A teologia do jovem te6logo na década de 1960 assustou muitos que,
em seu universo religioso, estavam acostumados ao abandono da terra enquanto
contemplavam as alturas. Para ele, ndo se poderia falar de Deus sem o mundo nem
do mundo sem Deus. Posteriormente se empenhara na constru¢do do seu huma-
nismo. Também aqui encontrara ferrenhos opositores, tanto no meio académico
cientificista como no de uma esquerda ortodoxa, para a qual o desejo, o prazer, o
erotismo eram coisas da burguesia.

A religido continuava a ser uma paixao. Decifrar o seu enigma foi uma obsti-
nacdo que ocupou grande parte do seu pungente labor. Dialogou com os mais im-
portantes pensadores que sobre o assunto se manifestaram. Em cada um procurou
acolher o que lhe era pertinente e assim foi tecendo uma constelacdo simbdlica que
definia o seu pensar e viver. Descobriu que a religido nao fala de um ente distante,
mas sim dos sonhos mais profundos que habitam o coracdo humano. O homem
é um ser religioso, e nisto ele se diferencia dos demais animais. Ndo obstante os
seus riscos em engaiolar e oprimir o homem, a religido se constitui também como
forca libertadora, pois ela se associa a esperanca e a utopia de uma nova ordem
social que possa estar préxima dos anseios humanos. Ela pode constituir-se em
fator de afirmac¢do humana, que transforma o homem em criador de histéria. Com
sua reflexdo Alves procurou ser um intérprete do seu tempo, sempre sensivel as
demandas colocadas por sua época. Acreditamos que sua reflexdo continua viva;
ha contribuicdo a ser explorada em sua obra nos mais variados aspectos por onde
estendeu sua atividade reflexiva. Ele continua sendo um pensador atual.
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Resumo

A obra kafkiana pouco ou nada parece ter a ver com a categoria do Sublime,
algo tdo intenso que ultrapassa a possibilidade de descrigao. Porém, o estra-
nhamento causado pelos textos do autor de Praga pode, a sua maneira, ser um
indicativo da presenc¢a do sentimento sublime na obra.

A chave seria o conceito de inquietante, uma ruptura entre o familiar e o inu-
sitado. Este artigo recorre ao texto kafkiano, que desvela o insélito a partir do
banal, para buscar mapear de que forma este sublime estaria presente nao no
que se mostra, e sim no que se oculta, no irrepresentavel e no nio-represen-
tado na obra.

Palavras-chave: sublime, inquietante, representacao, estranhamento, Kafka

Fazer o negativo é nosso dever. O positivo ja nos foi dado'.

obra de Kafka é feita de interditos? de pequenos ambientes?, da sensacio
de algo estar fora de lugar. Ela parece prescindir da busca pelo belo, mas
possui uma relacdo dibia com o conceito de sublime: aqui nao ha o ultra-
passar dos sentidos em dire¢do ao grandioso ou a conciliagdo entre imaginacao,
entendimento e razdo, mas sim o desacordo das estranhas figuras e ambientes des-

1 KAFKA, in ADORNO.p.269

2 A porta e o guardido em Diante da Lei, uma interdi¢do tanto no movimento do protagonista como
um tipo de linguagem cifrada, algo entre-dito, com significado nas entrelinhas.

3 As salas apertadas e sem ventilagido de O Processo sdo exemplares neste sentido, principalmente o
aposento de Titorelli. Da mesma forma, o quarto de Gregor Samsa em A Metamorfose se torna um
depdsito de tudo aquilo que é descartado pela familia, diminuindo cada vez mais o espago de loco-
mogao do rapaz-inseto.
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critos de forma detalhada e “realista” - o que as torna “surreais”. Tal efeito certa-
mente era buscado pelo escritor em sua produgao.

Acho que s6 devemos ler a espécie de livros que nos ferem e trespassam. Se
o livro que estamos lendo ndo nos acorda com uma pancada na cabega, por
que o estamos lendo? Porque nos faz felizes, como vocé escreve? (...) nés pre-
cisamos de livros que nos afetam como um desastre, que nos magoam pro-
fundamente, como a morte de alguém a quem amavamos mais do que a nés
mesmos, como ser banido para uma floresta longe de todos. Um livro tem que
ser como um machado para quebrar o mar de gelo que ha dentro de nés. E
nisso que eu creio*.

Mas o que provoca tal ruptura ndo estd em primeiro plano em sua obra: ndo é
a transformacéo de Gregor Samsa® em inseto ou a acusagao contra Josef K¢ que nos

* KAFKA, F. Carta a Oscar Pollak, 1904. A lista de obras e autores que “ferem e trespassam” Kafka
inclui, de acordo com a biografia escrita por Max Brod, desde Kleist e Dickens (o qual, apesar de
apreciar, Kafka censurava a verborragia) até Thomas Mann (com especial interesse no conto Tonio
Kroeger). De acordo com BROD (1995, p. 51), “seu amor por Goethe e Flaubert nunca mudou nos vin-
te e poucos anos em que fui seu amigo”, mesmo ndo havendo um eco evidente destes autores em sua
escrita. Goethe era, para Kafka, mais do que um modelo de escrita, “um modelo de vida” (ZILCOSKY,
2003, p.44), o que era comum entre os jovens da comunidade judaica em Praga e com profunda influ-
éncia da cultura alema. Na mesma carta a Pollak, Kafka recrimina o amigo por admirar Goethe sem a
profundidade necessaria ou sem “seguir seus passos” (ZILCOSKY, idem). No caso de Flaubert, Kafka
afirma em alguns momentos ser seu “filho espiritual” (Cartas a Felice, apud ZILCOSKY, p. 45).

O timbre de autores russos como Gogol, Kropotkin e, principalmente, Dostoievski - todos encontra-
dos nas estantes kafkianas - é possivel de ser sentido em alguns momentos. De acordo com TRAG-
TEMBERG (2001), o absurdo da existéncia é fator comum a ambos os autores, seja pela constatacdo
de que toda forma de organizagdo social ou religiosa é erigida sobre a ideia do absurdo e tende a
burocracia. Para Tragtemberg, a parabola do Grande Inquisidor, em Os Irmédos Karamazdvi, é um
exemplo claro disso no autor russo: nela, “Cristo desce a terra na época da inquisi¢do espanhola. O
Grande Inquisidor justifica sua missdo terrena mostrando a Cristo que ele dando liberdade ao ho-
mem - “a verdade vos tornara livres” - “eu sou a verdade” - deu-lhe um fardo pesado para suas costas
fracas e o Grande Inquisidor “tirando-lhe a liberdade em troca da seguranga” revelou-se seu amigo, ao
mesmo tempo em que transferia toda responsabilidade dos atos humanos na terra para si, deixando
para o homem o pao terrestre. Em nome do homem e do cristianismo o Grande Inquisidor poderia
atirar Cristo a fogueira.” (p. 2). Ja o absurdo em Kafka estaria na relacdo do homem consigo mesmo e
na incomunicabilidade entre os seres humanos.

Outro indicio da presenca do escritor russo no imaginario kafkiano esté na Carta ao Pai: ao comparar
como as ameagas do pai com seus “gritos, o enrubescimento do seu rosto” (p. 30) - mas que ndo se
concretizavam em uma surra - ao homem condenado a forca e que s6 fica sabendo de seu indulto
quando “o lago pende diante do seu rosto” (idem), o que pode fazer com que este carregue a culpa
por toda a vida, Kafka faz referéncia direta ao ocorrido com Dostoievski, que sé ficou sabendo de seu
indulto exatamente nestas condi¢des descritas. A descrigdo em questdo é vista por BACKES (2011)
como indicagdo clara da influéncia do russo no texto do autor checo.

Mas talvez a maior influéncia sobre a prosa kafkiana seja a do suico Robert Walser (1878-1956). Os
primeiros contos de Kafka foram definidos por MUSIL (apud TELAROLLI, in WALSER, 2011) como
“um caso particular do tipo Walser”. Tal parentesco foi perpetuado em um sem-ntiimero de analises
sobre Kafka, com destaque para as de BENJAMIN (p.53), ADORNO (p. 249), Coetzee e Canetti. Musil
salienta “a delicadeza paradoxal - superficial e profunda - do tom lidico e inconsequente de Walser”
(ROSENFIELD, 2011) e constréi uma ponte conceitual entre este paradoxo e o rigor na escrita kafkia-
na, também plena de aporias.

° Protagonista de A Metamorfose.

¢ Protagonista de O Processo. Cabe uma indagagdo: até que ponto o personagem principal da obra, em
vez de ser Josef K., ndo é o processo em si?
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provocam pavor ou desespero, mas sim algo que parece estar presente sem que
esteja realmente escrito’. Algo que provoca inquietagido e incomodo que parecem
nunca estar resolvidos. “Quando certa manha Gregor Samsa acordou de sonhos
intranquilos®” em direcdo a seu destino como inseto monstruoso, ndo é mais dada
a ele - e aos leitores - a possibilidade de acordar mais uma vez e notar que tudo
era um sonho.

Inquietagdo ou estranhamento, conforme Freud®, seriam formas de nomear a
sensacao que surge da ambivaléncia entre o extraordinario e o cotidiano. Unheimlich,
em alemao, pode significar tanto o que é incomum, ndo-familiar, como o cotidiano,
usual. No texto de Freud, precisa aquilo que era familiar e subitamente se torna exter-
no, inexato, inesperado, vindo dai seu poder de choque e deslocamento. Conforme,

Em geral, somos lembrados de que a palavra ‘heimlich’ ndo deixa de ser ambi-
gua, mas pertence a dois conjuntos de ideias que, sem serem contraditorias,
ainda assim sdo muito diferentes: por um lado significa o que é familiar e
agradavel e, por outro, o que esta oculto e se mantém fora da vista. ‘Unheimli-
ch’ é habitualmente usado (...) apenas como o contrario do primeiro signifi-

7

cado de ‘heimlich’ e ndo do segundo. (...)’heimlich’ é uma palavra cujo signifi-
cado se desenvolveu na direcdo da ambivaléncia, até que finalmente coincide
com seu oposto, ‘unheimlich’.

Este conceito e a defini¢do do sublime por Kant acabam por estar ligados,
mesmo indiretamente. Se para Kant o belo é o que provoca reagdes agradaveis nas
pessoas, existe 0 que provoca sensagdes mais complexas, como fascinacao, inquie-
tacdo e desconforto - ao ponto de serem indescritiveis.

Kant exemplifica o sublime pela for¢a da natureza: em uma tempestade, ou-
vimos o som do trovdo com medo, respeito e alivio por sermos sé espectadores. Em
um primeiro olhar, tal foco no majestoso e que ultrapassa a capacidade de compre-
ensdo pouco teria a ver com a caracteristica de familiaridade levantada por Freud,
assim como ndo se relacionaria com os ambientes claustrofébicos de Kafka. Mas a
aproximacao do estranhamento e do sublime se da por via inversa: ndo tentar ex-
primir o que é inexprimivel e grandioso, mas dizer o inominavel a partir do banal e
do corriqueiro. Esta visdo sobre o sublime e o conceito de estranho compartilham
o diagnostico de contraste, e ndo a harmonia, entre o objeto da contemplacdo e a
reacao a este.

70 uso da linguagem de forma conotativa ou figurada, dando a entender mais significados do que a
interpretacdo literal do que esta escrito, nos remete a questdo da alegoria como elemento da escrita
kafkiana. A alegoriza¢ao (ou seja qual a figura de linguagem utilizada), enquanto elemento provo-
cador do estranhamento, acaba por estar relacionada a problematica do sublime, se a entendermos
como uma tentativa de expressar em palavras algo que é irrepresentavel.

8 A Metamorfose, p. 6
? No texto “O Inquietante” datado de 1919
10 FREUD, S. O Inquietante, p. 282-283
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0 texto de Freud deixa clara a ndo-alianga entre o que é chamado de “doutrina
das qualidades de nosso modo de sentir'’” e uma “doutrina do belo'?”, ou seja, um
descompasso entre a fruicao estética do objeto pelo sentimento do sujeito e a analise
ndo do que sentimos, mas das pulsdes que estdo ocultas em nossos sentimentos®3.
Ha algo que nao esta contido na beleza ou na capacidade de agradar, mas sim a nega
ou até ultrapassa; esta negatividade fica mais evidente no préprio texto freudiano:

Ora, sobre esse ponto, nada é encontrado, por assim dizer, nas apresentagdes
detalhadas da estética, que preferem em geral se ocupar dos modos de sen-
timento belos, grandiosos, atraentes, ou seja, positivos, assim como de suas
condi¢cdes e objetos que os provocam, mais do que de seus modos opostos,
repelentes e penosos'.

A ocultagdo dos “modos negativos das qualidades do sentir'®” - angustiantes,
opostos, repelentes - € o maior indicativo de sua existéncia. Por assumir um carater
velado, o que é inquietante ndo se da a plenitude do conhecimento, da razdo ou do
intelecto, sendo irrepresentavel ou indescritivel. Tal estranhamento remete a uma
“experiéncia de dificil apreensdo na esfera do conceito, cuja marca fundadora é
mesmo a do paradoxo de uma polaridade, uma ambivaléncia'®”, esta uma caracte-
ristica que evoca

o animo sublime, em que os elementos contrarios coexistem estranhamente -
o prazer e a dor; o fracasso da imaginagdo e o triunfo da razdo; os sentimentos
de pequenez, insignificancia e morte e a elevacdo ao incondicionado eivada de
reafirmacdo moral'’.

1 1dem, ibidem, p. 282-283

12 jdem, ibidem, p. 282-283

13 Remetendo agora a obra de Kafka, tal descompasso poderia estar presente — ou ser percebido —
até mesmo na linguagem utilizada pelo autor de Praga? CARONE (2011) observa que, ao se ater a
imagética das figuras de linguagem e leva-las ao pé da letra, Kafka manobra a linguagem de forma a
abrir novas possibilidades de sentido e de interpretacdo tendo como base expressdes ja esvaziadas
pelo uso: “ndo é sobre a metafora em si que o escritor se interessa, mas sobre o efeito artistico (e de
conhecimento) que faz dela aquilo que é” (Essencial Franz Kafka, pg.17) . A incapacidade ou super-
capacidade da linguagem em expressar o que quer ser dito levaria a sensagao de vertigem que define
o sublime. Aqui, o paralelo entre a ideia da desterritorializacdo/reterritorializa¢do da linguagem por
Deleuze e a negagdo/hiperconformidade da forma-conteido em Adorno - como maneiras de esgar¢a-
mento e abertura de novas possibilidades de resisténcia e contestacdo no real - pode ser construido
com a prépria obra de Kafka como exemplo: a economia de linguagem opera como uma economia do
desejo dentro da obra. Da tensdo resultante no uso da lingua, que em um primeiro momento restringe
o entendimento e depois paradoxalmente o abre, surge aquilo que provoca a vertigem, o deslocamen-
to. O sublime como choque e ultrapassamento.

14 FREUD, in MASSARA, G. p.230
15 MASSARA, p.230
16 MASSARA, p.231
17 MASSARA, p.230
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Tal coexisténcia é vista no préprio léxico da obra kafkiana, que contém em
si tais aporias e contrastes: a escrita, como a fé a e a guilhotina, é “pesada e leve
ao mesmo tempo”® e construida com rigor para “evitar um equivoco verbal: o que
deve ser ativamente destruido precisa antes ser sustentado com firmeza total; o

que desmorona, desmorona, mas nao pode ser destruido.”*®

Dois exemplos de tal coexisténcia dos contrarios estdo em trechos de A Me-
tamorfose e Um Artista da Fome, que se passam, coincidentemente, com seus pro-
tagonistas as portas da morte®.

Logo descobriu que ndo podia absolutamente mais se mexer. Nao se admirou
com este fato, pareceu-lhe antes pouco natural que até agora tivesse conse-
guido se movimentar com aquelas perninhas finas. No restante, sentia-se re-
lativamente confortavel. Na realidade tinha dores no corpo todo, mas para ele
era como se elas fossem ficar cada vez mais fracas e finalmente desaparecer
por completo. A maga apodrecida nas suas costas e a regido inflamada em
volta, inteiramente cobertas por uma poeira mole, quase ndo o incomodavam.
Recordava-se da familia com emoc¢ao e amor. Sua opinido de que precisava
desaparecer era, se possivel, ainda mais decidida que a da irma. Permaneceu
neste estado de meditagdo vazia e pacifica até que o reldgio da torre bateu a
terceira hora da manha. Ele ainda vivenciou o inicio do clarear geral do dia
do lado de fora da janela. Depois, sem intervengdo de sua vontade, a cabeca
afundou completamente e das suas ventas fluiu fraco o dltimo félego?'.

Neste trecho o amor pela familia (uma recordagao, algo que ja ficou para
tras) se plasma a opinido racional de Gregor sobre a necessidade de desaparecer
- ou dar fim a situacdo, transcendendo o que lhe cerca - e a redengdo se da “sem
intervencao de sua vontade”: até o pensamento cessa ao final, impotente contra o
destino. Mas a partir do momento em que o destino se cumpre, surge o alivio com
o fim do drama de Gregor e de sua familia?.

18 Aforismo 87. Essencial Franz Kafka, p. 203.

¥ Ibidem, Aforismo 91.

20 Certamente isto ndo é uma coincidéncia. A relagio entre morte e sublime também pode ser tracada
em Freud. No texto Sobre a transitoriedade (1916), ele enaltece a beleza efémera como sublime exa-
tamente porque acaba. A dimensio da “morte” do que é belo - e, de acordo com a analise de GUATI-
MOSIM (2008), esta morte esta ligada a ideia de castragdo e vazio - engrandece a fruicdo da beleza,
“beleza aqui ndo mais ideal, como queria o melancdlico interlocutor de Freud, mas sublime, ou seja,
para além do belo ideal imaculado, estatico, especular, homo, temos o sublime que transita entre a
vida e a morte, marcado pelo tempo, pelo paradoxo humano, pela divisdo subjetiva, indicando entdo
a diferencga radical, o singular, o héteros” (GUATIMOSIM, p. 51). A visdo freudiana ecoa certamente em
Benjamin e Adorno, e a discussdo sobre o efémero que envolve ambos os fil6sofos é prova disto, como
nos mostra a frase de Adorno “O efémero, ao ser perpetuado, é atingido por uma maldi¢do” . (p. 248)
21 A Metamorfose, p. 78

22ZLYOTARD (1997) analisa que, para Burke, o sublime é a composi¢do entre terror (uma paixdo mais
forte do que a simples satisfacdo, ligada a privacdo de algo e a representagdes associadas incons-
cientemente a situagdes dolorosas) e prazer (um prazer negativo, ligado a dor e a morte). Para que
esta composi¢do ocorra, a ameaca que desencadeia o terror deve ser “mantida a uma certa distancia,
retida. Esta incerteza, esta diminuicdo de uma ameacga provoca uma espécie de prazer que nao é,
por certo, o de uma satisfacdo positiva, mas sim de um alivio” (LYOTARD, p. 104). Frente a um risco
incomensuravel, a alma se imobiliza. “Ao afastar esta ameaca, a arte proporciona um prazer de alivio,
de delicia” (idem, ibidem). Nos dois trechos acima, a morte ndo chega como um castigo, mas como
uma libertagdo. Como alivio sublime, a ser fruido apos o fato. Desta forma, faz muito sentido que os
contos ndo terminem simplesmente com a morte de seus protagonistas. A possivel relacdo entre tal
imobilidade da alma e o comportamento mimético sera abordada no decorrer do trabalho.
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Em uma situagdo analoga, mas oposta, o artista da fome é tomado como lou-
co, e aracionalidade de seu argumento para o jejum - arevelacao da origem de seu
talento - nos mostra que sua maior habilidade, ao final, pesa como um fardo para o
qual a morte surge como uma solugao.

- Vocé continua jejuando? - perguntou o inspetor - Afinal quando vai parar?

- Peco desculpas a todos - sussurrou o artista da fome, s6 o inspetor, que es-
tava com o ouvido colado as grades, o entendia.

- Sem duvida - disse o inspetor, colocando o dedo na testa, para indicar aos
funcionarios, com isso, o estado mental do jejuador. - Nos o perdoamos.

- Eu sempre quis que vocés admirassem meu jejum - disse o artista da fome.
- N6s admiramos - retrucou o inspetor. - Por que ndo haveriamos de admirar?
- Mas ndo deviam admirar - disse o jejuador.

- Bem, entdo ndo admiramos - disse o inspetor - Por que é que ndo devemos
admirar?

- Porque eu preciso jejuar, ndo posso evita-lo - disse o artista da fome.
- Bem se vé - disse o inspetor. - E por que ndo pode evita-lo?

- Porque eu - disse o jejuador, levantando um pouco a cabecinha e falando
dentro da orelha do inspetor com os labios em ponta, como se fosse um beijo,
para que nada se perdesse. - Porque eu ndo pude encontrar o alimento que
me agrada. Se eu o tivesse encontrado, pode acreditar, ndo teria feito nenhum
alarde e me empanturrado como vocé e todo mundo.

Estas foram suas dltimas palavras, mas nos seus olhos embaciados persistia
a convicgdo firme, embora ndo mais orgulhosa, de que continuava jejuando?.

Ainda em Um Artista da Fome, o contraste entre a ruina do artista e a jovem
pantera que vem ocupar a jaula é didatico, pois o terror e assombro se deslocam do
interior para o exterior da jaula:

Mas na jaula puseram uma jovem pantera. Era um alivio sensivel até para o
sentido mais embotado ver aquela fera dando voltas na jaula tanto tempo va-
zia. Nada lhe faltava. O alimento de que gostava, os vigilantes traziam sem
pensar muito; nem da liberdade ela parecia sentir falta: aquele corpo nobre,
provido até estourar de tudo o que era necessario, dava a impressao de carre-
gar consigo a proépria liberdade; ela parecia estar escondida em algum lugar
das suas mandibulas. E a alegria de viver brotava de sua garganta com tama-
nha intensidade que para os espectadores ndo era fdcil suportd-la. Mas eles se
dominavam, apinhavam-se em torno da jaula e ndo queriam de modo algum
sair dali**. (grifos nossos)

Baseando-se em Kant, pode-se concluir que a fruicdo da experiéncia do su-
blime nao esta relacionada diretamente a sua forma de manifestacio, por ser aci-

23 Um Artista da Fome/A Construgio, pp. 34-35
% jbidem, pp. 35-36
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ma da possibilidade de medida, replicacdo ou representacio. E possivel dizer que
ndo é a modalidade ou linguagem artistica utilizada que provoca o sentimento do
sublime; mas sim a delicada relacdo entre o que uma obra transmite e aquilo que
deixa entrever, mas ndo é capturado por ela, que permite uma apreensao fugidia e
incompleta daquilo que nos inquieta ao termos contato com a obra?®. No sublime,
a ideia do que é ndo estd ao alcance de sua representacdo: parece estar sempre
prestes a ocorrer, mas se mantém a distancia.

Assim, o sublime ndo estaria no que se mostra, e sim no que se oculta, no ir-
representavel e no ndo-representado. Tal inversdo do conceito surge em Kafka com
a ideia de que para ele, do mais familiar, é possivel desvelar o mais surpreendente,
ou seja, atingir a estranheza tipica do sublime a partir do que é menos estranho.

No conto A Construgdo, a repeticdo incansavel dos passos do roedor para
construir e vigiar os tuneis de sua toca - envoltos em procedimentos meticulosos
e rotineiros que em certos momentos nem ele segue a risca - acaba por distrai-lo
da ameacga que, em seu pensamento, sempre esteve a espreita. Tal repeticao lhe da
a seguranca que julga ameacada desde sempre e que, a partir da percep¢ao de um
evento do qual ndo se tem certeza sobre a origem (o ruido que rompe o siléncio
seguro da toca), desaparece quase que por magica: “quando cheguei, ndo o ouvi de
modo algum, embora ele decerto ja estivesse presente?®”. A ameaca finalmente esta
vindo em sua direcao, e foi contra ela que sua vida/obra, a toca, foi voltada mesmo
sem o saber: “no entanto, houve algo parecido no inicio da construcdo. A principal
diferenga é que eram os primeiros tempos da obra?””. Agora é visivel que todos os
procedimentos do roedor, ainda que banais, sempre foram regidos pelo signo do
medo, por um perigo sempre presente ainda que despercebido. Com sua revelacao,
revela-se o estranho existente nos atos cotidianos do roedor.

25 £ possivel pensar em uma digressio sobre o tema a partir do conceito de aura em Walter Benjamin.
Se, para o pensador frankfurtiano, esta representa o carater transcendente, fugidio e inesgotavel da
obra, inapreensivel apesar da proximidade a ela, este paradoxo entre proximidade e distancia ndo nos
leva a uma remissdo a ideia de Beleza, como a tradi¢do critica nos diz, mas ao sublime. Se, de acordo
com AVELAR (2008), “a beleza da obra de arte reside em sua esséncia misteriosa” e a aura equiva-
leria a um “véu ou invélucro que exprime o Belo preservando a inacessibilidade da prépria esséncia
da Beleza”, esta poderia ser entendida como operando em dois niveis: um no qual ha a relacdo com
a forma - o hic et nunc desta - e outro no qual esta relacdo é impossivel. Nesta segunda acepgdo, tal
ndo-coincidéncia nos colocaria no terreno do sublime, e ndo no belo.

26Um Artista da Fome/A Construgdo, p. 87

27 Um Artista da Fome/A Construgio, p. 103. CARONE (2011) considera que A Construcdo trata das
batalhas de Kafka contra a morte (a tuberculose) e o horror (o fascismo) que se desenhavam no
horizonte. Eventos contra os quais ele pouco ou nada pdde fazer, apesar da ilusdo de seguranca que
a toca (a vida regrada e a fortaleza de sua obra) lhe proporciona. Sem que se percebesse, tanto a do-
enca como o horror se desenvolvem. Perante a inexorabilidade da doenga ou a ascensio da opressao,
0 que um escritor judeu de Praga poderia fazer? DELEUZE ressaltara o carater politico da literatura
kafkiana como a voz de seu povo em oposig¢io as identidades majoritarias: a escrita como uma forma
de expressdo daqueles que ndo conseguem se expressar. Nas palavras do proprio Kafka, “a literatura
tem menos a ver com a histdria literaria do que com o povo” (Diarios, 25 de dezembro de 1911). Tal
carater politico também é ressaltado por CARONE (2011, pp 19-23).
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Preso em seus pensamentos, o roedor hesita entre acao e imobilidade, bus-
cando as certezas e a prote¢do perdidas. O siléncio retorna - pois o ruido se torna
banal, parte do ambiente - a constru¢do, mas nao mais como sinal de seguranca. A
ameaga continua la, em suspenso (“mas tudo continuou inalterado?®®”), levando o
conto a um anticlimax pela auséncia de desfecho.

No sentimento do sublime também é preciso superar o préoprio medo e ir em
direcdo ao desconhecido, ao que é estranho. O grotesco, o inquietante, o descon-
fortavel se identifica com aquilo que é mais familiar e comum. Mais do que analogo
ao sublime, o estranho como efeito em Kafka se torna idéntico a ele. O conto “O
Foguista” retrata de forma bastante visivel esta questao.

Uma viagem, ou deslocamento de um lugar a outro, é em si uma experién-
cia que mescla o abandono da segurancga e o temor; ou fascinio, do desconhecido. O
conto se inicia com a chegada de Karl Rossmann em um novo territorio, a América,
abandonando seus vinculos familiares e um passado que o embaraga. Pode-se en-
tender até a perda de sua bagagem como uma representacdo da ambiguidade entre
o desbravamento do novo territorio e o desejo de conservar os referenciais de iden-
tidade e vinculo familiar, como as camisas e o salame veronés que sua méae lhe dera®.

Perdido em caminhos que nunca havia percorrido, Karl se torna espectador
involuntario do drama do foguista, que tem problemas de relacionamento com
seus colegas da tripulacao, principalmente o romeno Schubal. O foguista busca o
apoio de Rossmann para a resolucao de seus problemas. Assim, o protagonista
acaba sendo jogado em uma situacdo da qual ndo conhece mais do que o relato que
ouviu na cabine de seu atual guia na jornada, do qual acaba por assumir a posicao
de “advogado de defesa”. A solugdo da situagdo para Karl ocorre como um deus ex
machina com o surgimento do tio, mas o problema do foguista fica sem solucao,
0 que angustia o viajante. O encontro com o tio, se pode trazer uma sensac¢ao de
alivio a Karl por ser retirado da disputa, novamente o joga dentro do espectro da

28 Um Artista da Fome/A Construgio, p. 108

2 Deleuze ird tracar uma relacdo entre o ato de comer com os conceitos de reterritorializagio e des-
territorializagdo, que podem ser aplicados a este conto que trata, ao fim e ao cabo, exatamente do
deslocamento do ser em direcdo ao desconhecido e, ao mesmo tempo, da tentativa do protagonista
em recuperar a sensacao de seguranca. Em O Desaparecido, romance do qual O Foguista faz parte,
o alimento dado pela mie, mantenedora da vida, pode simbolizar tanto uma relacdo edipica (ou re-
-edipica) e o desejo de retorno ao seio familiar como a percep¢do de que, mesmo que tente, Karl
nunca se livrara completamente de seu passado (quando a mala finalmente é entregue de volta a ele,
o cheiro do salame ja impregnou todas as roupas e todo o conteido da mala - o que nos é narrado
no decorrer do conto). Em ambos os casos, a inadequag¢do entre o momento vivido e o desejado é
a marca, e o desconforto em sua prépria origem é patente. Tal possibilidade de leitura deste conto
acaba por nos fornecer elementos aproximativos com duas obras de Goethe e Flaubert especialmente
apreciadas por Kafka, a saber, Viagem a Itdlia e Viagem ao Egito, e que direta ou metaforicamente
abordam tais experiéncias de deslocamento e ndo-pertencimento, mas com uma diferenca: enquanto
Goethe e principalmente Flaubert buscam na viagem um perder-se do mundo e uma perda de si que
acaba por resultar em um encontrar-se consigo mesmo, o perder-se de si seria o objetivo principal do
personagem do conto de Kafka (e do autor, por extensao). (ZILCOSKY, p. 50)
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familia, de algo que é conhecido - pelo vinculo familiar e pelo fato do tio saber os
motivos pelos quais ele teve que viajar.

Se unheimlich (a inquietante estranheza) significa “tudo o que deveria ter
permanecido secreto e oculto mas veio a luz”*, tanto a revelagdo dos segredos da
familia Rossmann como a da ameaga ao animal em sua toca provocam esta sensa-
cdo de inquietude e de desconforto em quem 1&, fundamental no enredo e presente
inclusive na linguagem empregada na narrativa. A identificacdo com o leitor ndo se
da pela similitude das situacdes, mas sim pela sensacao de deslocamento e verti-
gem que o texto provoca. O estranho é, em certos momentos, idéntico ao familiar,
ou mais: é o que é mais familiar que nos deixa desconfortaveis e permite ver além
do imediato. Pela ndo-representacao do sublime, o estranhamento paradoxalmen-
te aponta em sua direcao.
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Primeiras aproximacoes ao
tema: a hecceidade
deleuze-guattariana e

a Albertine proustiana¥®

Bernardete Oliveira Marantes

Resumo

Esta investigacdo envolve um termo deleuze-guattariano, hecceidade, e a
personagem-heroina do romance de Marcel Proust, Em busca do tempo perdi-
do (A la recherche du temps perdu, 1913-1927), Albertine. A inspiragio desse
exame adveio da propria definicdo do termo feita pelos filésofos em Mil Pla-
tds: “o que é uma moga, o que é um grupo de moc¢as? Ao menos Proust o mos-
trou de uma vez por todas: como sua individuagdo, coletiva ou singular, nao
procede por subjetividade, mas por hecceidade, pura hecceidade”. Albertine
é a personagem-signo do bando de raparigas - ela é “bacante de bicicleta”, o
ser de fuga (I'étre de fuite) -, e é com essa orgiastica guia, que traca com as
rodas de sua bicicleta seus desejos pelas ruas de Balbec, que adentramos a
complexa individuagao impessoal de Deleuze e Guattari, que se revela como
uma cartografia feita de forcas e de intensidades, mapa de devires e desejos.

Palavras-chave: Deleuze; hecceidade; Deleuze-Guattari; individuagdo im-
pessoal; Proust

ponto de apoio imprescindivel do conceito de hecceidade deleuze-guat-
tariano encontra-se em sua prépria definicdo, uma “individuacao sem su-
jeito”. Tal assercdo dessubjetivada fomenta uma nova proposta filoséfica e
exige a fundagdo de um novo vocabulario conceitual (eminentemente geométrico)
que ambiciona dar conta desse novo modo de pensamento; e é nesse novo espago
(ndo extensivo), que ndo privilegia nem o comego e nem o fim (mas o meio), que se
localiza a hecceidade, feita de linhas e ndo de pontos, e que se mostrara como rizo-
ma. Gilles Deleuze e Félix Guattari explicam no Mil Platds de quem advém a inspi-
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racdo de tal conceito: “acontece de se escrever “ecceidade”, derivando a palavra de
ecce, eis aqui. E um erro, pois Duns Scot cria a palavra e o conceito a partir de Haec,
“esta coisa”. Mas é um erro fecundo, porque sugere um modo de individuacdo que
ndo se confunde precisamente com o de uma coisa ou de um sujeito” (DELEUZE-
-GUATTARI, 2007, p. 47, nota 24). Assim, a hecceidade deleuze-guattariana nao se
submete a subjetivacdo de um eu (moi), por isso, ela investigara as possibilidades
de existéncia de um sujeito sustentada por uma lexicografia propria, ou seja, nos
acontecimentos e nas singularidades, nas dobras, nas dimensdes de multiplicida-
des, e assim ocorre porque tal possibilidade subjetiva nao é feita de profundezas,
mas de intensidades e de forgas que estdo na superficie. Tal apreensdo do que se
pode chamar de sujeito - aqui cabalmente privado das no¢des pertinentes a tra-
dicdo, tais como, esséncia, unidade, ou universalidade - é tema recorrente e in-
cessantemente examinado no pensamento deleuziano, por isso, vale lembrar que
na Ldgica do sentido (Logique du sens, 1969), Deleuze, recorrendo a Paul Valéry,
afirma: “é seguindo a fronteira, margeando a superficie, que passamos dos corpos
ao incorporal. Paul Valéry teve uma expressdo profunda: o mais profundo é a pele”
(DELEUZE, 1998, p. 11). Por conseguinte, investigar a possibilidade de um sujeito
deleuziano é investigar algo que se manifesta pela pele, através da superficie, da
linha, algo que se exprime por meio do infinitivo, do lugar, da data. Em outras pa-
lavras, é pensar cartograficamente, pois a individuacdo impessoal se mostra como
uma pura carta geografica feita de forgas (longitude) e de intensidades (latitude), e
é desse acordo entre forc¢as e intensidades que a personagem proustiana, Albertine
Simonet, do grande romance de Marcel Proust, Em busca do tempo perdido (A la
recherche du temps perdu, 1913-1927), nos aparece como a personificacao do con-
ceito deleuze-guattariano de hecceidade. Lider inconteste do pequeno bando de
raparigas (la petite bande des jeunes filles) na pequena cidade litoranea de Balbec,
Albertine promove o terror pelas ruas da cidade montada em seu célere veiculo,
a bicicleta. Seduzindo o narrador, que vera nessa rapariga a “bacante de bicicleta”,
ela serd ainda identificada por ele como o ser de fuga (I'étre de fuite), um ser sem-
pre movente, inapreensivel, sortilego. Por ser talvez a personagem proustiana que
mais intimamente sensibiliza o narrador - e em termos deleuzianos de Proust e os
signos, pode-se dizer que Albertine é a mais importante representante da série dos
signos do amor na grande obra de Proust - Proust reservou a essa personagem o
encantamento da mudanca, do inaudito, do ambiguo, e é, mormente na Alberti-
ne da praia, que o movimento e os quereres da personagem parecem ajustar-se a
no¢ao de individuacdo sem sujeito, pois essa figura estética, ou essa “poténcia de
afectos e perceptos” (DELEUZE; GUATTARI, 2007, p. 88) deixa na pequena Balbec,
pelo tracado de sua bicicleta, as marcas de seus desejos.

Considerando a importancia das artes, e principalmente da literatura, na
filosofia de Gilles Deleuze, faz-se necessario destacar que uma das obras litera-
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rias que mais instigaram o filésofo foi a obra-prima de Marcel Proust, Em busca do
tempo perdido (A la recherche du temps perdu). A leitura de Deleuze do romance
proustiano parte de sua concepc¢ao de que a reflexdo nao é objeto exclusivo da filo-
sofia, pois, assim como a filosofia pensa, igualmente as artes e as ciéncias pensam,
e tomando essa premissa como aquela que estimula os saberes, Deleuze, a partir
de sua leitura do romance proustiano, presenteia a filosofia, e ao mesmo tempo a
literatura, com Proust e os signos (Proust et les signes, 1964, 1970, 1976). Esta obra
inaugura um exercicio que se tornara frequente e praticamente imperioso para a
construcao do pensamento deleuziano: o uso dos intercessores, ou dos elementos
extrafiloso6ficos em seu pensamento. Tal confluéncia entre filosofia e os elementos
extrafilosoficos é o que efetivamente produz o pensamento deleuziano, e sio as
diversas possibilidades interpretativas que fardo o filé6sofo reconsiderar a sempre
defendida ideia de superioridade da filosofia dentre as ‘ciéncias do espirito’. Nesse
permanente movimento de “sair da filosofia pela filosofia”, Deleuze, dialogando
com seus intercessores, s6 teve uma inspiracao, qual seja, a de realizar pura filo-
sofia; ademais, convém lembrar que fazer filosofia para Deleuze é criar conceitos,
isto é, filosofia é criacdo e nao reflexao.

As virtudes filoso6ficas da leitura de Deleuze da obra de Proust sdo notaveis,
mas, sobretudo, torna-se manifesto em Proust e os signos a for¢a da arte, e mais, a
forca da arte literaria como um original elemento - ou um intercessor, como dira
Deleuze -, articulador de um novo pensamento, aquele vislumbrado pelo fildsofo
francés no pensamento nietzschiano (Nietzsche et la philosophie, 1962). Entretan-
to, Proust e os signos ainda introduz outra perspectiva, pois além de avangar nas
trilhas da critica ao pensamento, essa obra enceta uma significativa conexdo que
serd permanentemente investigada pelo pensamento do fil6sofo francés, a saber, o
didlogo entre a filosofia, as artes e a vida. Pode-se dizer que, até em decorréncia de
seu alcance supraintelectual, Proust e os signos sugere-nos que doravante Deleuze
envolverd em seus exames esse ponto de vista que alude a propria concepgao de
arte como o elemento que assegura o parentesco entre o pensamento e a vida, e tal
inspiracdo de Deleuze sucede do pensamento de Nietzsche: “o pensador exprime
assim a bela afinidade entre pensamento e vida: a vida fazendo do pensamento
algo ativo, o pensamento fazendo da vida algo afirmativo. Essa afinidade em geral,
em Nietzsche [...] é também como a esséncia da arte” (DELEUZE, 1983, p. 116). O
nexo destas trés entidades - vida, pensamento e arte - da-se essencialmente en-
volvido nos devires deleuzianos, e em sua percep¢do de uma de uma nova maneira
de pensar - de uma nova imagem do pensamento, que &, por qualidade, afirmativa.
Por conta dessas entidades, a leitura filosofica de Deleuze do romance proustia-
no nao se restringiu a feitura da bela obra filoséfica Proust e os signos, mas, ao

1 “Mas sair da filosofia ndo quer dizer fazer outra coisa, por isso é preciso sair permanecendo dentro.
Nao é fazer outra coisa...”. In: DELEUZE, Gilles; PARNET, Claire. O abeceddrio de Gilles Deleuze (Letra
C). (Transcrigao do video da série de entrevistas de 1988-89 feitas por Claire Parnet)/ Sobre
a nogdo de intercessores: Cf.: DELEUZE, Gilles. Conversacées (1972-1990). Trad. P. P. Pelbart. Sdo
Paulo: Ed. 34, 2008 (7a Reimpressdo), p. 155-68.
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contrario, a Recherche tomou corpo e tornou-se imanente na filosofia de Deleuze,
por isso, encontrarmos aqui e acola o romance de Proust a servico do pensamento
deleuziano, por vezes ilustrando, ou dando suporte a algumas de suas fundamen-
tacdes filosoéficas, como é o caso do conceito de hecceidade.

Na obra de Proust é clara a importancia do petite bande de raparigas que
faceiram a litoranea Balbec. As belas e modernas mogas - Albertine, Andrée, Rose-
monde e Gisele - animam a pequena cidade ao passar pelo pomposo Grand Hétel
conduzindo seus apetrechos de ginastica e vestidas em hodiernas roupas esporti-
vas de malha (des polos), e ao passar pelo hotel, as jovens sao espreitadas e dese-
jadas pelo narrador da Recherche que as contempla como um bando, um cardume,
um enxame, uma massa disforme de seres invertebrados, seres primitivos da na-
tureza, enfim. Todas estas metaforas usadas por Proust insuflam a ideia de que a
atracdo entre os seres, segundo Proust, é instintiva e independente de um registro
moral ou intelectual (MARANTES, 2011, p. 333).

Deleuze e Guattari apreendem a importancia do bando no romance prous-
tiano, entretanto, o interesse da-se no dominio mesmo filosoéfico, pois os fil6sofos
lhes conferem o estatuto de manifestacdo significativa do conceito de hecceidade
(DELEUZE; GUATTARI, 2007, p. 62). A concepc¢ao deleuze-guattariana faz uma lei-
tura geometrizada do bando - de seus deslocamentos que revelam o carater de
“seres da natureza” assemelhado a um bando zoofitico (la bande zoophytique) -,
por isso, acompanhando tal geometria, localizamos no bando, e dele extrairmos,
Albertine Simonet, a jeune fille escolhida pelo narrador. Albertine é a lider nata do
pequeno bando: esportista, joga ténis, golfe, diabolo, e usa em Balbec, como meio
de locomocao primordial, sua bicicleta. Este é o veiculo que nos leva a pensa-la
como “pura hecceidade”, pois, incorporado a ela, a bicicleta é o veiculo-signo, o
registrador-topografico da cartografia dos desejos, dos agenciamentos de Alberti-
ne na cidade litoranea.

A bicicleta é a maquina que individua a multipla personagem proustiana; ele
é seu potente simbolo, pois, além de ser um transporte individual que proporciona
a heroina a possibilidade de um deslocamento independente e voluntario, ainda
representa a mulher moderna e impetuosa - e o mais importante: sexualizada -,
da virada do século XIX para o século XX. Como uma extensdo, ou mesmo parte
de sua hecceidade, a bicicleta denuncia os processos de desejo, os agenciamentos
moleculares da jeune fille que, embora muito feminina, insinua-se como um pouco
garconne; ela é o ser de fuga que, em sua bicicleta, “semeava terror pelas ruas de
Balbec” (PROUST, 1V, 1987-89, p. 70). Em seu perpetuum mobile, as analogias alu-
sivas a personagem situam-na numa categoria de divindade laica, contemporanea,
independente, cinestésica, dissimulada, Idbrica, e o narrador da Recherche, atraido
e desconcertado por tanta intensidade, confirma a natureza da rapariga: Albertine
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€ a erotizada “bacante de bicicleta, a musa orgiaca do golfe” (PROUST, II, 1987-
89, p. 228). Sob o viés filosofico deleuziano, assim como a arte é “uma maquina
de produzir, e notadamente de produzir efeitos” (DELEUZE, 1987, p. 152), Proust
produziu a hecceidade de Albertine em Balbec fusionada a sua bicicleta, e é através
desta producdo que outra maquina formada pode ser vislumbrada, a maquina de-
sejante (que foi ulteriormente batizada de agenciamento). Por outro lado, e até por
ser um elemento do bando, ou melhor, o bando, Albertine aproxima-se da etologia
deleuziana, que confere ao conceito de territério um valor existencial que dialoga
com os devires, que sdo os conteudos proprios do desejo.

Portanto, tomar a personagem Albertine como farol a nos guiar pelos cami-
nhos da filosofia de Deleuze é vaticinar uma subjetividade contemporanea pensa-
da como construgao no mundo social, e o papel desempenhado pelo pensamento
deleuziano acerca dessa questdo na contemporaneidade mostra-se fundamental,
como bem observa René Schérer:

Deleuze desfaz a imagem do pensamento centrado em torno de um sujei-
to frente ao mundo objetivo [..] Num golpe, numa inversiao de imagem, ele
coloca a impressdo, o acontecimento, a prépria imagem (que se considera
a imagem cinematografica) fora das tomadas do sujeito e de suas redugoes,
langando-as no fluxo imanente da vida (SCHERER, 1998, p. 16-7).

\TA

Aventurando-nos pelas veredas do pensamento deleuziano podemos dizer
que se ha uma “subjetividade” em sua filosofia esta se mostra multipla, nomade
e, principalmente, se expressa na superficie do corpo, como ele mesmo afirma em
1969 na Ldgica do sentido (Logique du sens), na qual ele sustenta:

Tudo se passa na superficie em um cristal que nao se desenvolve a nio ser
pelas bordas. Sem duvida, ndo é o mesmo que se da com um organismo; este
ndo cessa de se recolher em um espaco interior, como de se expandir no es-
paco exterior, de assimilar e de exteriorizar. Mas as membranas ndo sdo ai
menos importantes: elas carregam os potenciais e regeneram as polaridades,
elas pdem precisamente em contacto o espago exterior independentemente
da distancia. O interior e o exterior, o profundo e o alto, ndo tém valor biolo-
gico a nio ser por esta superficie topoldgica de contacto. E, pois, até mesmo
biologicamente que é preciso compreender que “o mais profundo é a pele”
(DELEUZE, 1998, p. 106).

Assim, na profundidade da pele, no fendmeno de superficie, surge a indivi-
duacdo impessoal em Deleuze estimulada, em parte, pela teoria estdica do acon-
tecimento; logo, seu “sujeito” ndo é pensado na condi¢do de unidade ou essencia-
lidade interiorizada e confinada nos limites de um “eu’, mas como um “modo de
individuacao”, que sera processado em comunicacdo com o exterior; tudo se passa
na pele, na superficie topologica de contato, e “a superficie ndo é nem ativa nem
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passiva, ela é o produto das ac¢des e das paixdes dos corpos misturados. Pertence
a superficie o sobrevoar seu proprio campo, impassivel, indivisivel..” (DELEUZE,
1998, p. 129). Privado de um eu interiorizado e absoluto (ou centrado e unificado),
a busca pelo individuado deleuziano arquiteta-se, ndo exclusivamente, mas como
se disse, parcialmente em decorréncia de sua leitura dos estdicos, mas também das
pesquisas de Gilbert Simondon?.

As pesquisas de Simondon, e especialmente aquelas sobre os principios de
individuacdo - “modos de individuacdo” -, foram essenciais para Deleuze, pois tais
investigacdes simondonianas possibilitaram ao fil6sofo elaborar de maneira eficaz
sua critica a filosofia do sujeito e a concepcdo de campo transcendental. Deleuze
afirma que a obra (0 individuo e sua génese fisico-bioldgica) de Simondon: “apre-
senta a primeira teoria racionalizada das singularidades impessoais e pré-indivi-
duais” (DELEUZE, 1998, p. 107, nota 3), e é tal teoria que tornou exequivel o salto
deleuziano de uma filosofia da subjetividade ou da consciéncia para uma filosofia
problematizada nao na origem ou no principio da individua¢do, mas na territoria-
lidade, na superficie ocupada por infinitas singularidades, e que serdo pensadas
ulteriormente como hecceidades:

Longe de serem individuais ou pessoais, as singularidades presidem a génese
dos individuos e das pessoas: elas se repartem em um “potencial” que ndo
comporta por si mesmo nem Ego (Moi) individual, nem Eu (Je) pessoal, mas
que os produz atualizando, efetuando-se, as figuras desta atualizacao nao se
parecendo em nada ao potencial efetuado. E somente uma teoria dos pontos
singulares que se acha apta a ultrapassar a sintese da pessoa e a analise do
individuo tais como elas sao (ou se fazem) na consciéncia (DELEUZE, 1998,
p- 105).

A partir dessa transposicao conceitual ocorre um encontro com aquele que
“mudou muitas coisas” (DELEUZE; PARNET, 19983, p. 24) no pensamento deleu-
ziano: Félix Guattari. Com Guattari - o psicanalista dissidente, filosofo, militante
politico, dentre outras atribuicdes —, Deleuze produz, entre outros trabalhos, pelo
menos duas inovadoras obras de peso para a filosofia e ciéncias afins - vale res-
saltar que tais obras ndo se restringiram a disciplina filosofica, ao contrario, elas
foram, e sdo ainda, muito estudadas por diferentes ciéncias, mormente aquelas que
pesquisam os estados e processos mentais. Surge entdo, em 1972, da parceria De-
leuze e Guattari, O anti-Edipo (L'anti-Oedipe), obra que propde uma nova teoria do
desejo, na qual o desejo nao é falta, mas realidade coextensiva nos campos social,

2 Formado em fisica e filosofia Gilbert Simondon (1924-1989) deu aula de filosofia e se aposentou,
como professor de psicologia, em 1984 pela Universidade de Paris V. Suas obras O individuo e sua gé-
nese fisico-biolégica (L'Individu et sa genése physico-biologique, PUF, 1964), e A individuagcdo psiquica
e coletiva (L'individuation psychique et collective), talvez sejam suas pesquisas mais conhecidas. De-
leuze cita seu livro de 1964 em a Ldgica do sentido, e arroga a Simondon (pags. 260-264 desta obra),
a fundamentacdo das cinco caracteristicas do campo transcendental, a saber: “energia potencial do
campo, ressonancia interna das séries, superficie topolégica das membranas, organizacdo do sentido,
estatuto do problematico”, in: DELEUZE, 1998, p. 107, e nota 3.
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natural e histérico; e, em 1980, os pensadores lancam Mil Platés (Mille Plateaux),
que pode ser definido como uma nova e radical proposta para se pensar e fazer
filosofia. Se por um lado Guattari introduziu uma critica a psicanalise (e principal-
mente ao lacanismo) no trabalho de ambos, por outro, ele ensejou a ampliagdo dos
horizontes dos saberes filoséficos de Deleuze em direcdo a diversas questdes que,
de alguma maneira, ja estavam em seu pensamento, como, por exemplo, o signifi-
cativo conceito de multiplicidade.

A multiplicidade, que segundo o vocabulario de Sasso e Villani “designa uma
variedade de dimensdes que ndo cessa de mudar a ordem de suas relacdes a cada
escala considerada” (SASSO; VILLANI, 2003, p. 260), aparece como conceito no
pensamento deleuziano em 1966 com Bergsonismo (Le Bergsonisme), e estara pre-
sente também em Diferenga e repeticdo (Différence et Répétition, 1968)3, entretan-
to, a multiplicidade sera efetivamente aprofundada no Mil Platds, a prodiga obra
que se estabelecerd como uma teoria das multiplicidades e que demandara a cria-
¢do de iniimeros conceitos, e dentre eles o conceito de hecceidade. O “Prefacio para
a edicdo italiana” compendia nitidamente a concepcao do Mil Platés, pois é nele
que Deleuze e Guattari definem o Mil Platés como um projeto “construtivista”, uma
“teoria das multiplicidades por elas mesmas, no ponto em que o multiplo passa ao
estado de substantivo” (DELEUZE; GUATTARI, 1995, p. 8), ou seja, o multiplo passa
ao estado do variavel que designa sentimentos, a¢des, qualidades, sensagdes, isto
é, os estados e seres em geral assim pensados, afirmam que “as multiplicidades
sdo a propria realidade, e ndo se supde nenhuma unidade, ndo entram em nenhu-
ma totalidade e tampouco remetem a um sujeito. As subjetivacdes, as totalizacdes,
as unificagcdes sdo, ao contrario, processos que se produzem e que aparecem nas
multiplicidades” (DELEUZE; GUATTARI, 1995, p. 8). Desse modo, as classicas no-
¢oes que conduzem os principios do pensamento - as citadas: unidade, sujeito e
totalidade -, sio empregadas como processos que ocorrem nas multiplicidades, e
coesos a essa concepc¢ao, os fildsofos especificam os principios caracteristicos das
multiplicidades, que dizem respeito

a seus elementos, que sdo singularidades; suas relacdes, que sdo devires; a
seus acontecimentos, que sdo hecceidades (quer dizer, individuacdes sem su-
jeito); a seus espagos-tempos, que sdo espacos e tempos livres; a seu modelo
de realizacdo, que é o rizoma (por oposicdo ao modelo da arvore); ao seu pla-
no de composicdo, que constitui platds (zonas de intensidade continua); aos
vetores que as atravessam, e que constituem territdrios e graus de desterrito-
rializagdo (DELEUZE; GUATTARI, 1995, p. 08).

% Dentre os comentadores de Deleuze é inquestionavel a importincia da filosofia de Henri Bergson
em seu pensamento, sobretudo pela no¢do bergsoniana dos tipos de multiplicidade (conceito advin-
do da teoria fisico-matematica de Riemann, que Bergson empregou filosoficamente). Cf. sobre o tema:
MENGUE, P, Gilles Deleuze ou le systéme du multiple. Paris: Kimé, 1994, p. 45 et seq; MARTIN, ].-C. Varia-
tions. La philosophie de Gilles Deleuze. Paris: Payot, 1993, p. 243-6; ALLIEZ, E., Sur la philosophie de
Gilles Deleuze: une entrée en matiére (p. 49-57), in: Gilles Deleuze: Immanence et vie. Paris: PUF, 2006.
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Infere-se, pois, que a filosofia fabricada por Deleuze e Guattari devera ser
pensada em termos de conexao, heterogeneidade, multiplicidade, e renunciando
aos processos de sintese e propondo um projeto construtivista, eles libertam o su-
jeito da nogdo de subjetividade interior. Todavia, nesse processo que inaugura um
pensamento, um novo vocabulario se faz necessario, por isso, os fildsofos, além de
criarem diversos conceitos, ainda reelaboram e substituem outros ja anteriormen-
te trabalhados. Nasce, entdo, uma inovadora dimensao léxico-conceitual na ambi-
cdo de sustentar a inovadora proposta filoso6fica: plano de consisténcia e de ima-
néncia, superficie, linhas, hecceidade, perfectos e afectos, devir, rostidade, rizoma,
dobra, linhas moleculares, molares e de fuga, maquina de guerra, agenciamentos,
acontecimentos, territério, desterritorializacdo, nomadismo, o liso e o estriado...
Estes conceitos operardo como os vetores; sdo eles os elementos orientadores
nesse revoluciondrio terreno ocupado por singularidades pré-individuais, que sdo
0s movimentos, as intensidades, as profundidades. Dizendo de outra maneira, os
conceitos sdo os alicerces do novo modo de pensamento e serdo articulados em, e
articuladores de, uma filosofia que se pauta na relagdo de ressondncia e de mudan-
¢a, e que traduz no conceito de rizoma um sistema aberto que anuncia certa visao
do mundo, ou um “pensar nas coisas entre as coisas”. O modo de composicdo deste
novo pensamento se constitui em platds; simultaneamente, o tracado do conjun-
to de linhas diversas funciona perfazendo um mapa de circunstancias, por isso, a
data e a ilustracdo em cada plato, por isso, a cartografia, pois “cada coisa tem sua
geografia, sua cartografia, seu diagrama. O que ha de interessante, mesmo numa
pessoa, sdo as linhas que a compdem, ou que ela compde, que ela toma emprestado
ou que ela cria” (DELEUZE; PARNET, 2008, p. 47).

Outrossim, além de cartografica, a filosofia deleuze-guattariana de Mil Platds
é espinosana, pois ela ndo é idealizada, ndo é uma filosofia substancial, mas sim dos
modos, destarte, ela se configura em direta concordancia com a filosofia de Espino-
sa, que define o individuo como modo, como uma relacao urdida pela velocidade
e lentidao, pelo poder de afetar ou de ser afetado. Igualmente, Deleuze e Guattari
acompanham Espinosa em sua percepc¢do que inclui o corpo no vocabulario geomé-
trico, pois é na introducéo a parte Il de sua Etica - Da origem e da natureza dos afe-
tos, que o filésofo do século XVII afirma: “tratarei, portanto, da natureza e da forga
dos afetos, e da poténcia da mente sobre elas, com 0 mesmo método com que nas
partes precedentes tratei de Deus e da mente, e considerarei as acdes e os apetites
humanos como se tratasse de linhas, de superficie e corpos” (ESPINOSA, 1983, p.
175)* Cultivando, entdo, o elo espinosano, os fildsofos franceses tentardo dar conta
dessa proposta de um novo modo de existéncia, ou de um modo de vida apartado da
nocao tradicional de subjetividade, por meio do conceito de hecceidade:

4 Obs.: A Parte I1I da Etica (p. 173-221) foi traduzida por Joaquim Ferreira Gomes, entretanto, repro-
duzimos uma tradu¢do modificada por recomendacdo de Marilena de Souza Chaui.
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Um corpo ndo se define pela forma que o determina, nem como uma substan-
cia ou sujeito determinados, nem pelos 6rgdos que possui ou pelas fung¢oes
que exerce. No plano de consisténcia, um corpo se define somente por uma lon-
gitude e uma latitude: isto é, pelo conjunto dos elementos materiais que lhe
pertencem sob tais relacdes de movimento e de repouso, de velocidade e de
lentiddo (longitude); pelo conjunto dos afectos intensivos de que ele é capaz
sob tal poder ou grau de poténcia (latitude). Somente afectos e movimentos
locais, velocidades diferenciais [..] HA um modo de individuagdo muito dife-
rente daquele de uma pessoa, um sujeito, uma coisa ou uma substancia. Nos
lhe reservamos o nome de hecceidade. Uma estagdo, um inverno, um verao,
uma hora, uma data tém uma individualidade perfeita, a qual nao falta nada,
embora ela ndo se confunda com a individualidade de uma coisa ou de um
sujeito. Sdo hecceidades, no sentido de que tudo ai é relacdo de movimento
de repouso entre moléculas ou particulas, poder de afetar e de ser afetado
(DELEUZE; GUATTARI, 2007, p. 47).

Num mundo constituido por a¢des e paixdes, e “corpos misturados”, € no pla-
no da consisténcia, plano de imanéncia, que as relacdes de movimento e repouso
ocorrem; e Deleuze esclarece que nao se trata de desenvolvimento, ja que, simples-
mente, 0s “acontecimentos acontecem” no agenciamento (um co-funcionamento
por uma simbiose, por uma “simpatia”): “coisas chegam atrasadas ou adiantas, e
entram em determinado agenciamento segundo suas composicdes de velocidade.
Nada se subjetiva, mas hecceidades se delineiam segundo as composi¢des de po-
téncias e afetos ndo subjetivados” (DELEUZE; PARNET, 1998a, p. 109). Assim, as
hecceidades - e ndo um sujeito, mas os modos de individuagdo dindmicas, expres-
sos em nomes prdprios, mas ndo designando pessoas - indicam acontecimentos,
pois hecceidade é acontecimento, e 0 acontecimento deve ser pensado ndo como
um contingente (acidental), mas como uma multiplicidade que admite muitos ter-
mos heterogéneos e que estabelece unides e relacdes de diversas naturezas (sexos,
épocas, impérios), por isso, as hecceidades sdo “acontecimentos cuja individuacao
ndo passa por uma forma e nao se faz por um sujeito” (DELEUZE; GUATTARI, 2007,
p. 52). Todavia, intrincada a no¢do de acontecimento esta o ser como acontecimen-
to, como modo ou singularidade, e tal expressdo envolve ainda pensar em tempo,
pois, o eventum tantum, “o acontecimento ndo se confunde mais com espaco que
lhe serve de lugar, nem como o atual presente que passa: “hora do acontecimen-
to comecara entdo em outra hora (..); todo o acontecimento esta por assim di-
zer no tempo em que nada se passa”” (DELEUZE, 2005, p. 123), portanto, o tempo
do acontecimento é Aion ilimitado, diferente do tempo de Cronos, que “exprime
a acdo dos corpos, das qualidades corporais, das causas” (PELBART, 1998, p. 72).

Por outro lado, por mover-se na esfera do essencial, de ordem ontolégi-
ca e ética - “..se o Ser é o Unico Acontecimento em que todos os acontecimentos
comunicam, a univocidade remete ao mesmo tempo ao que ocorre e ao que diz”
(DELEUZE, 1998, p. 185) -, alguns comentadores (Badiou e Zizek, por exemplo)
consideram que dizer o acontecimento em Deleuze é dizer o Um como Aconteci-
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mento. No entanto, mesmo sendo o acontecimento - por conta de sua pluralidade
-, um conceito complexo, pode-se questionar tal ilacdo lembrando que Deleuze nao
destaca o acontecimento como unico, mas emprega univoco e univocidade para
referir-se ao conceito, e conforme o filésofo, dizer a univocidade do ser é dizer que
0 ser ressoa, ou que é Voz, por isso “a univocidade do ser ndo significa que haja
um s6 e mesmo ser: ao contrario, os existentes sdo multiplos e diferentes, sempre
produzidos por uma sintese disjuntiva” (DELEUZE, 1998, p. 185)°.

Para Deleuze, portanto, o Ser é univoco e o que ha sio os acontecimentos -
no tocante aos acontecimentos advém o sujeito gramatical referente ao eventum
tantum, e o sujeito expressao do acontecimento, “uma Vida”, referente ao homo tan-
tum, como se vera na citacao final de Deleuze -, logo, seu pensamento nao se ajus-
ta as filosofias transcendentes assentadas em sujeito, significante, ou consciéncia.
Seguindo esta concepgdo, podemos dizer que o individuo deleuziano constitui-se
como e na realidade maultipla e ressonante do acontecimento, e aproximando-nos
um pouco mais a fim de incluirmo-nos em seu pensamento, podemos igualmente
afirmar que constituimo-nos como hecceidades no entre as coisas, no meio das coi-
sas, e, por esta razdo, somos relacdes de confluéncia, divergéncia e diferencas. No
Didlogos, de modo direto e abreviado, Deleuze afirma como dnica coisa importante
“que cada um, grupo ou individuo, construa o plano de imanéncia onde ele leva sua
vida e seu empreendimento” (DELEUZE; PARNET, 1998a, p. 112), e deste aparen-
temente simples parecer dado por Deleuze, destaca-se um importante elemento
emaranhado as nogdes de acontecimento e individuagdo impessoal: a sociedade.
Ela esta envolvida na unidade real minima, ou seja, no agenciamento, que, afirma
Deleuze, possui quatro dimensdes pelos quais o desejo se move: estados de coisas,
enunciagoes, territérios e movimentos de desterritorializacio:

Nés dizemos, antes, que, em uma sociedade, tudo foge, e que uma sociedade
se define por suas linhas de fuga que afetam massas de toda natureza (mais
uma vez, “massa” é uma no¢ao molecular). Uma sociedade, mas também um
agenciamento coletivo, se definem, antes de tudo, por suas pontas de dester-
ritorializagao, seus fluxos de desterritorializacdo (DELEUZE; PARNET, 19983,
p- 159).

Na conexdo sociedade e agenciamento articulam-se as noc¢des de expressao
e conteddo, ou o molar e o molecular respectivamente, nocoes que Deleuze e Guat-
tari desenvolvem ao abordar o sistema de estratos (DELEUZE; GUATTARI, 1995, p.
73 et seq), que é, segundo Philippe Mengue, o outro lado da teoria das multiplici-
dades, a “teoria do real e seu conjunto” (MENGUE, 1994, p. 199).

5 E acrescentando: “A univocidade do ser significa que o ser é Voz, que ele se diz em um sé e mesmo
“sentido” de tudo aquilo de que se diz. Aquilo de que se diz ndo é, em absoluto, o mesmo. Mas ele é
o mesmo para tudo aquilo de que se diz” (id. ibid.)/ Cf.: Em Diferenga e repeticdo Deleuze pondera
longamente acerca da univocidade do Ser, e destaca os trés momentos da univocidade na Histéria da
Filosofia com Duns Scot, Espinosa e Nietzsche, in: DELEUZE, 2009, p. 65 et seq.
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As nogdes de molar e molecular, que ja estavam presentes n’0 anti-Edipo, es-
tido amalgamados ao agenciamento (a maquina desejante n’0 anti-Edipo); o molar
pertence a um pdlo estrato dos agenciamentos que remete aos “grandes agencia-
mentos sociais definidos por cddigos especificos” (ZOURABICHVILI, 2004, p. 9);
ja o molecular é a “maneira como o individuo investe e participa da reproducio
desses agenciamentos sociais” (ibidem) em dependéncia aos agenciamentos lo-
cais. Mas Francois Zourabichvili deixa claro que, mesmo havendo dois pdlos no
conceito de agenciamento, ndo ha um coletivo e um individual, mas dois sentidos,
ou dois modos do coletivo. Isto porque o agenciamento, além de estar intrincado
ao desejo (pois este constrdi agenciamentos), esta ainda entrelacado a estrutura
da linguagem, e esta ao empirico e ao coletivo. Portanto, o agenciamento envolve
a multiplicidade de uma expressao e de um contetido, pois hd num agenciamento
uma complexa relacdo tecida entre o contetdo, ou agenciamento maquinico (de
corpos, de acoes, e de paixdes, mistura de corpos reagindo uns sobre os outros),
e a expressao, ou agenciamento coletivo de enunciacao (de atos e de enunciados,
transformagdes incorpdreas atribuindo-se aos corpos)°®.

Nao devemos, porém, nos enganar apreendendo a hecceidade como um
mero pano de fundo no qual os sujeitos estariam localizados, ou ainda que haveria
um suporte, ou algum principio de universalidade a orientar nossa compreensao
de tudo o que existe, pois, para Deleuze e Guattari, hd somente agenciamentos: “é
todo o agenciamento em seu conjunto individuado que é uma hecceidade; é ele
que se define independentemente das formas e dos sujeitos que pertencem tao
somente a outro plano” (DELEUZE; GUATTARI, 2007, p. 49-50), porquanto, “uma
hecceidade ndo tem nem comego nem fim, nem origem nem destinag¢do; esta sem-
pre no meio. Nao é feita de pontos, mas apenas de linhas. Ela é rizoma” (DELEUZE;
GUATTARI, 2007, p. 50).

Entrando nos caminhos rizomaticos teremos como Unica certeza as multipli-
cidades, que sdo a prépria realidade, mas que ndo presumem unidade, ou totaliza-
¢do alguma, e menos ainda remetem a um sujeito. Mas, nosso habito de linguagem,
como sintese da subjetivacdo, identifica os sujeitos por um nome, contudo, para
Deleuze e Guattari o nome préprio ndo indica um sujeito, “mas alguma coisa que se
passa ao menos entre dois termos que ndo sdo sujeitos, mas agentes, elementos. Os
nomes proprios ndo sdo nomes de pessoa, mas de povos e de tribos, de faunas e de
floras, de operacoes militares ou de tufoes, de coletivos, de sociedades andnimas e
de escritorios de producao” (DELEUZE, 1998, p. 65).

E é aqui, neste ponto, que retornamos a personagem-signo da hecceidade
deleuziana, Albertine Simonet, que ap6s essa breve incursao pelo pensamento de-
leuziano parece-nos mais distante, pois se os nomes ndo designam os sujeitos, en-
tdo como pensar e localizar Albertine?

¢ Essa questdo, que embute a relacdo entre o corpo e a linguagem, ji havia sido levantada por Deleuze
em Ldgica do sentido; entretanto, é na retomada do problema nos Mil Platds, que Deleuze e Guattari
aprofundam o tema e estabelecem corpo e linguagem como dois lados de um mesmo agenciamento.
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V.

Pelo que foi sinteticamente considerado, podemos dizer que, se um corpo se
define somente por uma longitude e uma latitude, ou seja, por seu conjunto de ele-
mentos materiais sob as condi¢des longitudinais (movimento e repouso, velocidade
e lentiddo), e latitudinais (afetos intensivos de que ele é capaz sob tal poder ou grau
de poténcia), entdo, a hecceidade de Albertine devera ser perscrutada através de seu
movimento, de suas linhas, e, mormente das marcas das rodas de sua bicicleta que,
testemunhas de seus desideratos em suas constantes fugas, tracam sua hecceidade
em Balbec. E assim deve ser, pois, ndo ha nome identificador, nem sujeito: “aqui nao
ha mais absolutamente formas e desenvolvimentos de formas; nem sujeitos e for-
macoes de sujeitos. Ndo ha nem estrutura nem génese [..] Nada se subjetiva, mas
hecceidades formam-se conforme as composicoes de poténcias ou de afetos nao
subjetivados” (DELEUZE; GUATTARI, 2007, p. 55). E serd no cenario de Balbec que
encontraremos a pura hecceidade de Albertine em sua bicicleta, marcando e seg-
mentando a superficie e o solo da cidade que, correlato ao seu proprio solo e ao seu
proprio plano de imanéncia, segue o itinerario e os deslocamentos segmentados de
todos nos: “somos todos segmentarizados por todos os lados e em todas as direcdes.
0 homem é um animal segmentario. A segmentaridade pertence a todos os estratos
que nos compoem. Habitar, circular, trabalhar, brincar: o vivido é segmentarizado
espacial e socialmente” (DELEUZE; GUATTARI, 1996, p. 83).

A Albertine praiana é devir-singularidade, movimento e ressonancia, e sendo
um ser de fuga (I'étre de fuite), mobil e incompreensivel ao herdi, a personagem se
estabelecers, para ele, como imagem, ou seja, nossa personagem autonoma e autos-
suficiente sera admitida como imagem nos mesmos moldes que Henri Bergson in-
troduziu o movimento na imagem, e sob este angulo, Anne Sauvagnargues ressalta
que “o realismo da imagem faz com que a imagem seja movimento e matéria: rela-
¢ao de forgas, vibragcdes movente da matéria. Assim definida, a imagem ndo é mais
completamente relegada ao plano das representacdes, mas adquire uma existéncia
fisica””. (SAUVAGNARGUES, 2006, p. 73), e salientamos que ela se estabelecera como
imagem (lembranca) porque a bicicleta, ou a pequena rainha (la petite reine), o vei-
culo que participa intensamente da construgio da figura estética proustiana em Bal-
bec, serd, porém, na cidade de Paris - onde Albertine sera “a prisioneira” do heroi -,
esquecido. O automovel, um veiculo mais veloz, ira substituir a leve e agil bicicleta, e
tal alteragdo irg, entdo, nos sugerir outra imagem, outra construcdo da personagem,
que nos mostrara mais um modo de individua¢io, mas nio outra hecceidade, apenas
outra multiplicidade, pois segundo a hipétese de Deleuze e Guattari, a multiplicidade
se define “ndo pelos elementos que a compdem em extensao, nem pelas caracteristi-
cas que a compdem em compreensao, mas pelas linhas e dimensoes que ela compor-
ta em “intensdo”. Se vocé muda de dimensdes, se vocé acrescenta ou corta algumas,
vocé muda de multiplicidade” (DELEUZE; GUATTARI, 2007, p. 27).

7 Cf.: DELEUZE, G. Bergsonismo. Trad. L. B. L. Orlandi. Sdo Paulo, 2008 (2a Reimpressdo), p. 52 et seq.
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E, no arremate de nosso exame - que teve como companheira e guia nas tri-
lhas do pensamento deleuziano uma intercessora orgiaca: Albertine, a deidade pro-
fana, fruto da incomparéavel genialidade do grande escritor Proust -, sera inevitavel
ndo colocar uma interrogacdo acerca da possibilidade, ou ndo, de se pensar uma
ontologia deleuziana. O ultimo texto de Deleuze publicado, A imanéncia: Uma vida...,
parece nos indicar um caminho, pois é nele que o fil6sofo, dilata, e simultaneamente
aproxima sobremodo a nog¢io de individuacao impessoal na imanéncia, e ¢ com um
excerto deste derradeiro e belo texto de Deleuze que findamos esta exposicao:

A vida do individuo é substituida por uma vida impessoal, embora singular,
que produz um puro acontecimento livre dos acidentes da vida interior e ex-
terior, ou seja, da subjetividade e da objetividade do que acontece. “Homo
Tantum” por quem todo mundo se compadece e que atinge a uma certa be-
atitude. E uma hecceidade, que ndo é mais de individuagdo, mas sim de sin-
gularizacdo: vida de pura imanéncia, neutra, além do bem e do mal, ja que
s6 o sujeito que o encarnava no meio das coisas a tornava boa ou ma. A vida
de tal individualidade se apaga em beneficio da vida singular imanente a um
homem que nio tem mais nome, embora nido se confunda com nenhum outro.
Esséncia, singular, uma vida (DELEUZE, 19954, p. 4).
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Resumo

Na obra de Foucault, a tematica literaria percorreu a trajetdria entre os
chamados textos pré-arqueoldgicos, desde a “Introducdo a Binswanger” de
1954, e a arqueologia do saber, estando presente em Historia da loucura,
de 1961, sendo objeto do livro Raymond Roussel, de 1963, ocupando lugar
primordial em As palavras e as coisas, de 1966, e também aparecendo em
mais de uma vintena de ensaios do periodo publicados pelo autor em revis-
tas especializadas como a Critique, a Nouvelle Revue Frangaise e a Tel Quel.
Propomo-nos discutir a diferenca na abordagem da literatura por Foucault
na “Introducdo a Binswanger” e em As palavras e as coisas, priorizando dois
pontos extremos a partir dos quais tentaremos tragar a breve trajetoria que
o pensamento foucaultiano percorreu entre eles, tendo a literatura no hori-
zonte: a) o momento fenomenoldgico em que Foucault se preocupava em as-
similar a experiéncia da literatura a outras chamadas “experiéncias origina-
rias”, que igualmente comporiam o que Foucault denomina o Outro da razdo
ocidental, como o sonho (na “Introducdo a Binswanger), a doenca mental
(em Doenga mental e psicologia, também de 1954) e a loucura (em Historia
da loucura, de 1961); b) o momento em que Foucault ndo mais reconhece
haver uma experiéncia originaria fundamental da literatura, mas afirma que
ela s6 pode emergir num determinado campo de formulagdes epistémicas,
alias muito recente, o qual chamou a Modernidade, periodo entre o século
XVIII e XIX (tese de As palavras e as coisas, de 1966). Com isso, pretendemos
mostrar a importancia que a literatura exerceu no pensamento arqueologi-
co de Foucault e como ele se serviu dela para compor a critica e a alternativa
a fenomenologia tal como por ele formuladas.

Palavras-chave: Literatura, Michel Foucault, As palavras e as coisas, Moder-
nidade.
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Os estudos literarios de Michel Foucault ndo sao algo marginal em seu pen-
samento, mas estdo inseridos perfeitamente dentre os principais objetivos da
arqueologia do saber e mantém relacdes com os diferentes objetos de pesquisa
que se dedicou a estudar. Tanto em seus ensaios e conferéncias, quanto em seus
grandes livros da época (Historia da loucura, As palavras e as coisas), importantes
passagens sao inteiramente consagradas a estudos literarios, sempre em articula-
¢do com os temas mais gerais que abordava. Neste breve ensaio, tentaremos nos
limitar a explorar o que o autor entende por literatura, tomando como referencial
seus textos da época, entre 1961-1966, cujas reflexdes culminam no livro de 1966
As palavras e as coisas. Gostarfamos de tentar analisar a que dominio discursivo
especifico o autor péde chamar de literatura, buscando relaciona-la ao conceito de
epistémé, largamente explorado naquele livro. Para Foucault, a no¢do de literatura
é eminentemente moderna, embora possa ser reportada a textos muito antigos,
como os de Homero ou Virgilio. Porém, somente na contemporaneidade é que se os
passou a nomear como pertencentes a essa caracterizacdo discursiva a qual se diz
ser a literatura, em sentido estrito, apartada das outras especificidades discursivas
como a cientifica, a filosofica, a jornalistica, a juridica. O discurso literario, tenha
sido escrito na antiguidade, na idade média, no renascimento, na idade classica ou
na atualidade, possui elementos comuns que permitem reconhecé-lo. E se ha cer-
ta insisténcia por parte de Foucault em aborda-la tantas vezes durante o periodo
mencionado, é porque seu carater singular auxiliava ao seu projeto de delineamen-
to das condic¢des historicas a priori de formagao dos discursos numa dada socieda-
de em certo periodo de sua histéria.

0 texto “Introducdo a Binswanger”, publicado em 1954, a propésito da tra-
ducdo francesa da obra Sonho e existéncia, apresenta temas que, embora sofram
desvios metodoldgicos e mesmo reformulagcdes que alterariam o estatuto de seu
objeto, acompanharam Michel Foucault durante periodos mais ou menos longos.
Dentre eles, elegemos aqui o tema da literatura, o qual acompanharia o autor,
com crescente interesse, ao menos até meados da década seguinte, com a publi-
cacdo de numerosos ensaios sobre obras literarias, cada um dos quais revelan-
do um estudo aprofundado a respeito de diferentes autores e de seus escritos,
sempre articulados as demais especificidades dos problemas entabulados pelo
autor. O leitor dos escritos de Foucault publicados nos anos 1960, sobretudo As
palavras e as coisas, pode estranhar ter sido assinado pelo mesmo autor, apenas
uma década antes, um texto que articula os temas da existéncia, do zelo pelo
Ser, da liberdade originaria e de seu projeto de realizagdo no mundo, segundo
uma situa¢do dada, e que, enfim, se dirige ao destino da morte, todos reportados
ao conteudo intrinseco a subjetividade humana em sua condi¢do fundamental
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enquanto Dasein, cujo vocabulario reconhecidamente fenomenolégico ndo deixa
duvidas quanto a essa filiacdo. A manifestacdo, através do sonho, da liberdade se
revestiria de uma felicidade inerente a expressao efetiva da existéncia, enquanto,
ao revés, a alienacdo dessa liberdade consistiria na sua ndo expressao, o que a
linguagem do sonho elucidaria fundamentalmente.

Aos olhos de Foucault em 1954, a psicanalise freudiana ndo disporia de re-
cursos para compreender a linguagem do sonho em todo seu sentido, ja que a pa-
lavra aparece como desconexa daquela realidade de linguagem da qual emana, a
partir do que deveria ser adivinhada em seu sentido latente, cujas leis de formacao,
porém, permaneceriam irremediavelmente desconhecidas. Como afirma Foucault
sobre Freud: “.. o método da interpretacdo onirica sera muito naturalmente aquele
que se utiliza para encontrar o sentido de uma palavra numa lingua da qual igno-
ramos a gramatica” (FOUCAULT, 1999, p. 72). Se o método exposto por Freud na
Interpretagdo dos sonhos pode conduzir a acertos, prossegue Foucault, s6 o faz, no
entanto, a maneira de uma decifracdo analoga a adivinhagdo profética, a qual s6
poderia, no limite, encontrar um dos sentidos possiveis aquele sonho, perdendo a
originalidade da expressividade imaginativa que lhe é caracteristica. Segundo Fou-
cault, o erro da psicanalise freudiana teria sido o de confundir a significacao dos
sonhos com o conjunto de indices nele suscitados (sempre reduzidos as palavras
evocadas) que conduziria a uma interpretacdo necessariamente fragmentdria, a
maneira de sobreposicdes e justaposicoes, da qual, ao cabo, fosse possivel recons-
tituir a estrutura implicita do inconsciente. Porém, a psicanalise teria perdido, com
isso, o essencial ao sonho, seu sentido originario e fundador, cuja significacdo ima-
nente é irredutivel, aos olhos de Foucault a época, a um contetdo psiquico latente.
Binswanger dissociara a imagem da palavra, que Freud havia unido, indo buscar as
estruturas da imagem antes de sua expressao em palavra. A tese por ele defendida
é a de que o sonho, ao criar todo um mundo da vida (Lebenswelt), cria as condi-
coes de possibilidade de uma vivéncia e, consequentemente, de uma significacao
da imagem, o que lhe concede uma realidade de existéncia.

E de onde podemos partir para iniciar o estudo comparativo entre o so-
nho, enquanto realidade originaria de linguagem, e essa outra experiéncia, tdo
importante ao autor também nos anos que seguem, a da literatura, e compreen-
der quais as semelhancas para com as posteriores andlises sobre o tema, apesar
das conhecidas diferengas metodoldgicas, as quais veremos que, em se tratando
especificamente da literatura, tendem a se mitigar. Ocorre que no ano de 1966,
em As palavras e as coisas, Foucault concederia a literatura o estatuto de a mais
importante das manifesta¢des de linguagem na modernidade no Ocidente, pois
seria justamente aquela que revelaria o ser da linguagem em sua realidade in-
trinseca, enquanto criacdo de todo um mundo forjado no limite entre a possi-
bilidade do saber atual moderno e o vazio que se estende no espago que lhe é
exterior. Assim dira Foucault:
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Finalmente, a tltima das compensagdes ao nivelamento da linguagem, a mais
importante, a mais inesperada também, é o aparecimento da literatura. [...]
ela reconduz a linguagem ... ao desnudado poder de falar, e 14 encontra o ser
selvagem e imperioso das palavras. [...] torna-se pura e simples manifestacdo
de uma linguagem que sé tem por lei afirmar [...] sua existéncia abrupta. [...]
No momento em que a linguagem ... se torna objeto de conhecimento, eis que
reaparece sob uma modalidade estritamente oposta: silenciosa, cautelosa de-
posicao da palavra sobre a brancura de um papel, onde ela ndo pode ter nem
sonoridade, nem interlocutor, onde nada mais tem a dizer sendo a si prépria,
nada mais a fazer sendo cintilar no esplendor do seu ser. (FOUCAULT, 2002,
pp. 415-416).

A literatura sera compreendida como instauracdo de um espago, em seu sen-
tido material, ainda que se trate de um espaco verbal, o qual funda uma linguagem
propria, cindida da configuracao da ordem do saber onde, paradoxalmente, ela
teve lugar. Essa paradoxal ambivaléncia admitida por Foucault ao espaco literario,
e naquele momento unicamente a ele, o qual se situaria no lado de fora (au dehors)
da ordem da configuracdo epistémica a qual justamente o fez nascer estd no cer-
ne de um problema enfrentado pelo autor talvez também nos anos vindouros, o
qual tentaremos expor resumidamente do seguinte modo: como é possivel uma
torcdo interna (au dedans) de uma dada ordem e configuracdo seja no dominio
do saber, seja no do poder, seja no das condutas individuais, a qual a remete para
um fora (au dehors) vazio e sem lei, mas que instaura uma outra ordem de sentido
intrinseca e insubsumivel aquela em que teve origem e que arrisca, no seu limite,
a subverter essa ordem que lhe é exterior. Esperamos que a resposta dada a essa
questdo, ainda que primeiramente apenas reportada ao dominio de experiéncias
precisas como a do sonho e a da literatura, possa auxiliar a compreensdo do tema
da subjetivacdo tal como viria a se desenvolver nos ultimos textos do autor, o que
pretendemos explorar num estudo futuro.

Ha que se analisar em que medida ambas as experiéncias, sonho e literatura,
sdo expressdes da imaginacdo, entdo tida como fundamental a estrutura antropo-
l6gica enquanto Dasein, porque situada no mundo e porque direcionada a efetiva-
¢do de um projeto no exercicio da liberdade originaria. Eis que a literatura o faz
tdo bem quanto o sonho, dando livre vazio ao imaginario, excedendo a fixidez das
imagens em que, a cada instante, se tenta estagnar o mundo segundo a consciéncia
em vigilia. O que Foucault reconheceu na linguagem poética é o primado da ima-
ginacdo a qual se costuma com frequéncia subestimar em proveito do dominio da
imagem. E ele mesmo quem diz: “Ter uma imagem, é renunciar a imaginar” pois “a
imaginacao é por esséncia iconoclasta” (FOUCAULT, 1999, p. 124).

Isso reataria, segundo o autor, com uma tradi¢ao interrompida pela psicolo-
gia positivista do século XIX, de matriz psico-fisiologica e de estilo interpretativo
mecanico, a qual ndo teria sido ultrapassada totalmente pela psicandlise freudiana
que, em todo caso, ainda reconhecia no sonho uma livre concatenag¢do de imagens,
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e ndo um fluxo originario da imaginagao, o que Foucault chamou ali de uma reali-
dade de experiéncia. Essa tradicdo rompida remontaria ndo apenas ao romantismo
ou ao idealismo alemao, os quais admitiam uma realidade de existéncia ao sonho
e, correlatamente, o elevavam ao estatuto de experiéncia originaria, mas, mais lon-
ginquamente, a0 mundo greco-romano, nos momentos em que enaltecia o sonho
diurno, aquele em que a imaginacdo se dirigia para a agdo concreta. Sdo exemplos
que Foucault analisa para extrair-lhes a ideia de que, antes da psicologia do sécu-
lo XIX, o sonho era compreendido como inerente a uma teoria do conhecimento
a qual lhe concedia o carater de experiéncia de uma transcendéncia implicita ao
homem. No sonho, estaria implicito o destino do homem, quando a alma, liberta
do corpo, poderia mergulhar no cosmos, deixar-se imergir por ele, e se misturar a
seus movimentos numa unido. E Novalis é novamente citado quando diz: “O sonho
nos ensina de uma maneira notavel a sutileza de nossa alma em se insinuar entre
0s objetos e a se transformar ao mesmo tempo em cada um deles” (FOUCAULT,
1999, p. 98). Trata-se do movimento do espirito que “de si mesmo vai de encontro
ao mundo e encontra sua unidade com ele” (FOUCAULT, 1999, p. 100).

Por isso o autor pode dizer que o sonho é um “indicio antropoldgico de trans-
cendéncia”, no qual anuncia o homem se fazendo a si mesmo um mundo, como ele
expOe do seguinte modo: “O que nos ensina a histéria do sonho por sua significacao
antropolégica é que ele é ao mesmo tempo revelador do mundo em sua transcen-
déncia e também modulacdo desse mundo em sua substancia, sobre o elemento de
sua materialidade” (FOUCAULT, 1999, p. 100). E isso ao ponto de abrir um caminho
em direcdo a compreensao da complexa relacdo entre imanéncia e transcendéncia,
entre objetividade e subjetividade, a qual é ultrapassada no sonho, porque este, em
sua irredutivel unidade, ndo esta fechado em si, e nem é unicamente afeito a uma
realidade estatica posicionada numa subjetividade. Ao contrario, o que Foucault
chama a transcendéncia do sonho é o movimento justamente que permite a exis-
téncia se projetar para um mundo por ela mesma constituido.

Um movimento de abertura assim é que, segundo o autor, estaria também
na génese da poesia, que permite a Binswanger, “retomando a licdo dos poetas tra-
gicos, restituir, gracas a trajetéria do sonho, toda a odisseia da liberdade humana”
(FOUCAULT, 1999, p. 107). Esse mundo préprio que é o sonho e também a poesia
ndo é um reduto interior da subjetividade e de suas fantasias, nem seu aporte psi-
quico longinquamente alojado numa dimensdo pré ou inconsciente, é antes um
movimento da liberdade originaria que se dirige a seu destino, o qual est4 fadado a
ser realizado ou alienado. Ocorre que a realizagdo da liberdade devera se deparar
com o destino tragico da morte, o que a literatura tragica pressentiu. Essa morte
que é ndo uma interrupg¢do brutal da vida, mas a auténtica realizacao da existéncia.

No espaco do sonho, ndo ha lugar para uma subjetividade univoca, pois tudo
no sonho corresponde a uma primeira pessoa, inclusive as paisagens, os vazios, as
figuras e os fantasmas. Como assere Foucault, tudo no sonho diz “eu”. Correlata-
mente, no espaco de ficgao forjado pela literatura, é que sdo possiveis os encontros
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e o cruzamento de linhas cujos itinerarios se sobrepdem, cujos caminhos se emba-
racam, cujas rotas convergem para um mesmo ponto do horizonte ou podem mes-
mo recair, em seu mais longo desvio, subitamente sobre a casa natal (FOUCAULT,
1999, p. 103), como nota Foucault invocando Proust e os passeios de seu her6i pelo
caminho de Guermantes. Trata-se, para o autor, de uma espacialidade originaria, a
mesma que compoe a imaginac¢do onirica e a imaginagdo poética.

Dai Foucault dizer que ha um fundamento antropolégico, no sentido onto-
-fenomenolégico que da ao termo, nas estruturas proprias a expressao tragica, épi-
ca ou lirica, pois o ato de expressdo poética, assim como o sonho, se rege por uma
necessidade antropoldgica: é a realizacao auténtica da imaginacdo que se dirige
a efetivacdo de sua existéncia e que encontra em seu destino a tragicidade limite
de figuras bizarras e perturbadoras, do inferno, dos cumes e da morte. Trata-se o
sonho, bem como a imaginacdo poética, de uma presentificacdo da morte, na mul-
tiplicacdo das presencas mortais que envolvem o corpo. E o poeta é aquele que
obedece a autenticidade de seu destino, aquele que, como diz Cocteau citado em
epigrafe por Foucault, esta as ordens de sua noite.

0 movimento do ensaio pioneiro de Foucault se dirige, em sua conclusao, a
uma consideracdo acerca do problema da imaginacdo, compreendida como per-
tencente a condi¢do antropoldgica, porque fundamental a existéncia. Ora, Foucault
quer diferir a imaginac¢do em fluxo do congelamento e da fixidez da imagem. Para
ele, a imagem se constitui por referéncia ao contetido objetivo do real, portanto a
uma exterioridade. Por isso, ela ndo possui a caracteristica de efetivagdo da liber-
dade, a qual s6 é liberada no movimento da imaginac¢do. A imaginacao, por sua vez,
ndo é o contrario da imagem, o elemento subjetivo que se realiza numa dada objeti-
vidade. Ela ndo é, como diz Foucault, “um modo de irrealidade, mas um modo todo
diferente de atualidade, uma maneira de estabelecer em diagonal a presenca (Da-
sein) para fazer surgir as suas dimensdes primitivas” (FOUCAULT, 1999, p. 125).

A expressdo poética, enquanto movimento continuo da imaginacao, a qual
nunca se cristaliza em imagens, mas transmuta secretamente os objetos que por
ela se fazem perceber, é, nesse sentido, a mais proxima da expressdo onirica, as
quais, ambas, residem na dimensao primitiva da condi¢do antropoldgica enquanto
existéncia que se projeta e se dirige a realizacdo de seu projeto, o qual é guiado pelo
exercicio imaginativo pelo qual a liberdade se efetiva. Da ordem da imaginacao é
a poesia; da ordem da imagem a lembranca, substituto da realidade e contestacao
termo a termo do movimento da existéncia no mundo, sempre projetada e situada,
nunca cristalizada numa fixidez inalteravel. Foucault o afirma: “Ter uma imagem é
portanto renunciar a imaginar” (FOUCAULT, 1999, p. 109).

Foucault encontra na poesia a forma manifesta da imaginagdo, a qual, se-
gundo ele, “ndo encontra, com efeito, sua maior dimensao onde descobre o maior
numero de substitutos a realidade, onde inventa o maior naimero de desdobramen-
tos e de metaforas; mas onde, ao contrario, restitui da melhor forma a presenca
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(Dasein) a si mesma, onde a dispersdo das analogias se retém e onde as metaforas,
neutralizando-se, restituem sua profundidade ao imediato” (FOUCAULT, 1999, pp.
113-114).

Os inventores de imagens descobrem semelhancas e vao a caca das analogias;
a imaginacdo, em sua verdadeira fungio poética, medita sobre a identidade.
E se é verdade que ela circula através de um universo de imagens, ndo é na
medida em que ela os quebra, os destréi e os consome: ela é por esséncia
iconoclasta. [...] O verdadeiro poeta se recusa ao desejo realizado da imagem,
porque a liberdade da imaginagdo se impde a ele como uma tarefa de recusa.
[...] O valor de uma imaginagdo poética, conclui o autor, se mede pela poténcia
de destruicdo interna da imagem (FOUCAULT, 1999, p. 116).

Sabemos que essa compreensdo acerca da literatura como expressao da
existéncia em seu desvelamento para o mundo sera objeto de critica por Foucault
nos anos que seguem. A literatura passara a ser compreendida, pouco a pouco,
cada vez mais como da ordem ndo da expressao onirica ou da imaginagao, sendo
como da ordem da linguagem, reconhecendo inclusive haver um ontos da litera-
tura, em textos da década de 1960. Desaparecera do horizonte tedrico do autor a
dualidade entre efetivacdo auténtica da liberdade da existéncia, seja na expressao
onirica, seja na expressdo poética, e a sua alienacdo, consistente na rentincia a sua
expressao, no delirio e na alucinac¢do. A ontologia da imaginac¢do na qual desaguara
a antropologia do sonho na “Introducao a Binswanger” de 1954 dara lugar a uma
ontologia da linguagem, unicamente visivel na literatura, a qual expurgara o papel
do sujeito ou de qualquer relacdo que com ele se possa estabelecer no plano de
uma antropologia fenomenoldgica. René Char, poeta com que Foucault abre o texto
que ora nos limitamos a explorar apenas um de seus sentidos possiveis, encontrara
no sonho uma evulsdo erguida na fissura entreaberta entre a vida e a morte, expe-
riéncia de uma pureza e nudez sem exemplo. A luz que elucidou as dimensdes mais
povoadas da existéncia, as mais atravessadas por espacos os mais longinquos e ao
mesmo tempo os mais proximos e familiares, seria entdo algo unicamente afeito a
expressao poética.

Embora niao lhe seja dedicado exclusivamente nenhum dos dez capitulos de
As palavras e as coisas, a tematica da literatura permeia toda a extensdo desse livro
de 1966, com o qual Foucault encerrou um longo ciclo de ensaios (mais de uma
dezena). Ja nas primeiras linhas, o autor anuncia que o livro nascera de sua leitura
de Borges, autor conhecido por sua criacio ficticia comumente atribuida ao géne-
ro da literatura fantastica. O texto de Borges ali comentado ndo é propriamente
ficticio: trata-se de um ensaio publicado no livro Outras inquisicées em que Borges
compara as peripécias especulativas de John Wilkins (tedlogo e cientista inglés que
viveu entre 1614 e 1672), numa tentativa de organizar o mundo em uma tabua de
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categorias segundo um certo idioma analitico, as de outras tentativas classificato-
rias igualmente “ambiguas”, “redundantes” e “deficientes” (BORGES, 2007, p. 124),
como as de uma certa enciclopédia chinesa ou do Instituto Bibliografico de Bruxe-
las, absurdas se comparadas ao sistema classificatério que o Ocidente atualmente
conhece. Foucault utiliza esse texto que evidencia o disparate criado pelo embate
entre essas classificagdes, para nds insolitas, das coisas e dos seres, com 0 nosso sa-
ber e a maneira prépria como ele se articula, classifica e dispde as coisas e os seres.
As palavras e as coisas diz desde o seu Prefacio que é uma andlise da ordem de nos-
so saber, saber esse que ndo permite que outras formas de pensamento pousem
nele suas raizes, e se lanca a partir do primeiro capitulo a tentativa de delimitacao
das regras de formacao a priori desse saber.

0 saber, segundo Foucault nesse livro, possui uma unidade de formacao ex-
tensivel a todas as especificidades discursivas bem como aos seus diferentes ob-
jetos, unidade essa que é mutavel através da histéria (o a priori em Foucault ndo
é transcendental, mas sim historico), passando por grandes transformacgdes cuja
arqueologia busca analisar. A essas unidades de formacdo discursiva, Foucault cha-
mou em As palavras e as coisas de epistémés. Tal no¢do diz respeito a uma neces-
saria ordem do saber. Como diz Roberto Machado em Ciéncia e saber, trata-se de
“um principio de ordenacao histdrica dos saberes anterior a ordenacao do discur-
so estabelecida pelos critérios de cientificidade [..] a configurac¢do, a disposicao
que o saber assume em determinada época e que lhe confere uma positividade”
(1981, pp. 148-149). Cada epistémé nao pode comportar em sua positividade e sob
pena de recair em absurdo ou disparate, outras formas, ou uma ordem diversa, de
pensamento. Porém, e a elas Foucault se dedicara longamente em seus estudos
posteriores, ha sempre possibilidades de pensamento (e de conduta) que estao no
limite de determinada epistémé e que apontam para o que lhe é exterior, possibili-
dades de pensamento subversivas ou mesmo que fazem rir aquele que percebe a
mera impossibilidade de pensar de uma maneira outra numa dada epstémé. Para
Foucault, o texto de Borges aponta para tais limites, e o discurso literario tem como
prerrogativa justamente encetar esse pensamento-limite que provocaria uma es-
pécie de disparate frente a epistémé da qual ele fala.

Em As palavras e as coisas, Foucault alude a trés configuracdes epistémicas
distintas que se sucederam historicamente em nossa cultura, cada uma delas pos-
suindo uma determinada ordem cuja sucessdo ndo se deu de maneira linear, mas,
como diz o autor, “por uma erosao que vem de fora” (reportando a que as modifica-
¢Oes e rupturas entre uma epistémé e outra ndo se devem nunca a uma precipitacao
interna a propria epistémé, como se ela tivesse vida propria, mas corresponde a
modificagdes externas, dados em outro plano que ndo apenas discursivo): ha uma
configuracdo epistémica relativa ao século XVI (Renascimento), outra relativa aos
séculos XVII e XVIII (idade classica) e outra a partir de fins do século XVIII (moder-
nidade). E nesta tltima, que Foucault dird ser ainda a nossa, que surgiu segundo
o autor a nogao de literatura enquanto uma modalidade do discurso. Nao que nao
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houvesse literatura anteriormente, mas ela s passou a existir enquanto fungdo dis-
cursiva a partir de meados do século XVIII, embora remete a textos muito antigos.

Passaremos a uma breve caracterizacao dos trés periodos mencionados para
ao fim situar o surgimento da literatura.

0 Renascimento, segundo As palavras e as coisas, presenciou um regime de
signos que operava uma “autonomizac¢io” da linguagem. A linguagem nao remetia
as coisas, pois era ela prépria, em seu ser bruto, um objeto de decifracdo; ela pro-
pria, de certa forma, uma coisa. A linguagem era reconhecida como coisa a existir
em uma espécie de materialidade propria, comportando o carater de sido criada
por Deus, assim como todas as coisas do cosmo. A palavra era texto primeiro e
essencial que deveria ser decifrado por aquele que quisesse compreender o mun-
do, ndo havendo diferenca de natureza entre ela e as demais marcas do universo.
Nesse sentido, tudo possuia (ou poderia possuir) algum carater de signo. Como
diz Foucault: “A verdade de todas essas marcas — quer atravessem a natureza, quer
se alinhem nos pergaminhos e nas bibliotecas — é em toda parte a mesma: tao ar-
caica quanto a instituicdo de Deus” (2002, p. 47). Mas para que fosse descoberta a
relacdo de significacdo entre o signo e o que ele significava (relagdo essa incutida
por Deus desde a origem) era necessario um terceiro elemento, a conjuntura, o
chamado tynchanon no estoicismo (“Desde o estoicismo”, diz Foucault, “o regime
de signos era ternario”). E o que permitia ver essa relacdo eram as assinalacdes ou
marcas (signatures), pelas quais era possivel decifrar o significado de um signo. A
partir da conjuntura especifica em que orbitava um signo, era possivel ver nele as
assinalacdes que apontavam ao seu significado. O decifrador deveria dispor, para
isso, de uma certa capacidade adivinhatéria. Dai pensadores como Paracelso e
Crollius pertencerem coerentemente a epistémé renascentista, pois fundem o sa-
ber erudito com a adivinhagdo (Divinatio e Eruditio), a feiticaria, a astrologia, a me-
dicina. A linguagem discursiva possuia entdo um carater solene, pois caberia a ela,
em sua materialidade primeira e essencial, “cerrada em si mesma”, interpenetrar-
-se infinitamente com o mundo. Ao mesmo tempo em que as palavras eram coisas
a decifrar, todas as coisas passavam também por ser, de certa forma, linguagem.
Nao estava em jogo seu papel representativo, como seria para a gramatica geral na
idade classica. A linguagem valia por ter ela prépria o estatuto de coisa e um valor
em si mesma, os quais comportavam relacdes com as outras coisas do mundo, tudo
ja bem arquitetado por Deus desde o inicio: “As linguas”, escreve Foucault, “estao
com o mundo numa relagdo mais de analogia que de significacdo” (2002, p. 51).

S6 na Idade Classica, que Foucault situa entre meados do século XVII e do
XVIII, com os gramaticos de Port-Royal (Antoine Arnauld e Claude Lancelot que
publicaram em 1660 a Gramdtica Geral), é que a ligacdo entre significante e sig-
nificado na linguagem passou a ser meramente binaria. Excluiu-se do regime de
signos do Ocidente aquele terceiro elemento (o tynchanon) que, segundo Foucault,
fora essencial desde a antiguidade (desde o estoicismo) ao nosso saber. Doravante,
a palavra perderia seu estatuto material de coisa e passaria a tdo-somente servir
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a representacdo das coisas, num papel de subserviéncia. A palavra seria separada
das coisas por uma cisao ontoldgica. Porém, diz Foucault, ela adquiriria igualmente
um novo poder. Pois caberia a ela, e somente a ela, a tarefa de representar o pensa-
mento, a custa de perder aquela materialidade bruta em prol de uma transparén-
cia absoluta. Meramente significante, a linguagem na idade classica comportava
em seu bojo inclusive o que indica que ela é uma representacao. A isso Foucault
chamou “a representacao reduplicada”, que redobra sobre o préprio signo, agora
ndo mais uma coisa, a relacdo de representacdo que ele encerra. Ndo era mais ne-
cessaria a conjuntura para assinalar as possiveis relacdes de analogia entre uma
coisa e outra, ou entre elas e os signos, que afinal também pertenciam ao reino das
coisas. Significante e significado agora passam a se relacionar sem nenhuma figura
intermediaria. Nao sera mais a adivinhagdo ou a magia que assegura a descoberta
dessa relagdo secreta. Doravante, o proprio signo, para ser signo, deve manifestar
também sua relacdo de significado e de representacao: “A partir da idade classica”,
diz Foucault, “o signo é a representatividade da representacio enquanto ela é repre-
sentdvel” (2002, p. 89, grifos do autor).

Jana modernidade, o sistema de signos, que permanecera com sua estrutura
binaria essencialmente intocada, exigira, no entanto, que uma figura exterior rela-
cione o significante ao seu significado, mas esse terceiro elemento é algo diverso
do que fora o contexto (tynchanon) até o Renascimento. E a época de uma grande
transformacao na epistémé ocidental quando, com Kant, a razao se viu pela pri-
meira vez, segundo Foucault, questionada quanto aos seus limites representativos,
constrita em seus limites, limites esses impostos pela condicdo do homem e de sua
finitude (ndo é nosso intuito explorar esse tema aqui). Cabe dizer que essa grande
reconfiguracido da epistémé ocidental teve ecos em todo seu campo de extensao.
Quanto a linguagem e quanto ao regime dos signos, agora passou-se a reconhecer
que é o proprio homem quem criou as linguas, e ndo foi Deus quem as deu ao ho-
mem e que as embaralhou para castiga-lo. A tarefa da divinatio permanece excluida
do cendrio do saber ocidental, que contara agora, como método para a interpre-
tacdo dos signos, de uma hermenéutica. Nao ha mais signos desconhecidos que
teriam sido espalhados pelo divino no mundo, como no Renascimento. Todo signo,
para ser signo, agora deve se submeter a um ato de conhecimento, o que poe fim
também a idade da representacdo, aquela em que o préprio signo continha o indice
da representatividade que fazia dele um signo. Com o advento da hermenéutica,
caberd ao sujeito tornar algo um signo e interpreta-lo, por um ato de conhecimento
que da ao signo seu significado. Ndo, porém, a maneira renascentista quando era
preciso que as assinalacdes pelas quais as coisas eram marcadas permitissem uma
analogia. E o homem quem, por um ato de conhecimento, d4 ao signo o que para
o saber classico era-lhe intrinseco: o seu proprio estatuto de signo. Nao sera mais
necessario que o signo traga em si a duplicacdo da representacdo que ele encerra.
Cabera ao sujeito por um ato cognitivo conferir ao signo seu estatuto de signo, o
que fara com base numa hermenéutica.
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Em As palavras e as coisas Foucault situa o aparecimento do discurso literario
na modernidade, porém com um papel exatamente inverso aos demais discursos.
E verdade que nenhum discurso produzido numa época poderia fugir as regras de
formacgdo de sua epistémé. Se um saber sobre a linguagem como a filologia, saber
esse que a toma em sua autonomia (a partir da analise da cultura que originou cada
lingua, a homologia entre estas ultimas, a sonoridade, a funcdo da interlocucdo, a
analise dos radicais, etc.), se tornou possivel e mesmo necessario na virada do sécu-
lo XVIII para o XIX (com Schlegel, Grimm, Bopp), é por conta de uma mais profunda
modificacdo no subsolo do saber, que fez com que cada objeto de saber dispusesse
de uma espécie singular de discurso (alguns deles com estatuto de ciéncia) que o es-
tudasse em sua autonomia. O saber sobre a linguagem, doravante a filologia, acom-
panhou esse movimento: “A partir do século XIX”, escreve Foucault, “a linguagem se
dobra sobre si mesma, adquire sua espessura propria, desenvolve uma histéria, leis
e uma objetividade que s a ela pertencem” (2002, p. 409). E entio que pdde surgir,
inesperadamente, prossegue o autor, um discurso oposto a esse que se estende por
toda a ampla camada do saber moderno, o contradiscurso da literatura.

0 estatuto dado a literatura por Foucault em As palavras e as coisas é ex-
tremamente privilegiado. Apenas o discurso literario pode marcar, por exemplo, a
passagem entre uma epistémé e outra. Foucault da pelo menos dois exemplos da
condicdo limite da literatura: Dom Quixote de Cervantes e Justine e Juliette de Sade.
No primeiro caso, trata-se de um texto literario que marca a passagem entre a epis-
témé renascentista e a classica. A primeira parte do romance em que o protagonista
quer se tornar um cavaleiro tal qual aqueles herdis de que os textos que 1€ estio re-
pletos, assimilando o que 1& (que também possuiam no Renascimento o estatuto de
coisas) ao que vive. Ja na segunda parte do romance, Dom Quixote se defronta com
o disparate causado entre o que ele lia e 0 que passava a viver, causando um efeito
cOdmico analogo ao causado pelo texto de Borges quando lido atualmente. Corre-
latamente, Justine descreve minuciosamente as aventuras do desejo, mas o faz a
maneira de uma afirmacao da condicao representativa da linguagem, pois o desejo
ali é submetido ao jogo da representacdo de que a linguagem faz parte. Apenas com
Juliette é que o desejo passa a resplandecer em sua materialidade bruta, puramen-
te desejo. Dai Foucault dizer que Justine é a Gltima das obras libertinas (uma nogao
classica), e que Juliette é a primeira das obras modernas, pois pde em jogo a no¢ao
de sexualidade. Eis a peculiaridade do texto literario segundo Foucault em As pa-
lavras e as coisas: nos exemplos de Cervantes e de Sade, a literatura se encontra no
limite entre duas epistémés, marcando a passagem que se dard noutras esferas do
saber. Por isso ela ocupa um papel privilegiado em toda a arqueologia do saber de
Michel Foucault. Mas ela s6 pode passar a ser reconhecida estritamente como lite-
ratura, ou seja, como uma especificidade discursiva, na modernidade.

E a literatura se encontra também no limite da experiéncia discursiva mo-
derna, pois no mesmo momento que o homem passa a existir como necessidade
epistemoldgica, como o senhor da linguagem, vemo-nos defrontados com essa ou-
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tra linguagem que ndo remete ao sujeito que a originou, pois s6 remete a seu pro-
prio ser, a sua essencial solidao (referéncia a Blanchot em “A solidao essencial” in
0 espago literdrio). Blanchot, Bataille, entre outros, interessam a Foucault por sua
experiéncia de dessubjetivagdo, a qual a experiéncia literdria propicia. A literatura
demonstra, antes de tudo, a falibilidade da relacdo entre o sujeito como entidade
ontologicamente imutavel (que existe auténoma e anteriormente ao que ele funda)
e 0 objeto de sua criagao.
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O filosofar como reflexao sobre
a experiéncia de vida

Darcisio Natal Muraro*

GT- Filosofar e Ensinar a Filosofar

Resumo

O debate sobre o ensino de Filosofia no Brasil tem se pautado em torno de
uma argumentacio que defende a transmissdo da tradigdo filoséfica ou o de-
senvolvimento de habilidade de pensamento. Essas abordagens pouco contri-
buem para iluminar e transformar a confusio da experiéncia de vida do alu-
no. Argumento que a educacio filoséfica pode ser pensada sob outro patamar,
estabelecendo como seu objeto primeiro de reflexdo o campo continuo, inter-
conectado e conflituoso da experiéncia de vida. Tomarei como referéncia a
compreensio da filosofia como pensamento reflexivo, no ambito social e cul-
tural, que tem a tarefa pensar os problemas da experiéncia presente, tal como
propugnada por Dewey. A filosofia, adotando o procedimento experimental,
passa a habitar a experiéncia, gerando e vitalizando os sentidos légicos, éti-
cos, politicos e educacionais que permitem o crescimento individual e social.

Palavras-chave: Filosofia. Ensino. Experiéncia. Democracia.
Introducao

debate sobre o ensino de Filosofia no Brasil tem se pautado por uma argu-
mentacdo voltada preponderantemente para a defesa da transmissao da
“tradicao filoséfica”. De forma mais especifica, postula-se o ensino de filo-
sofia como o estudo da histdria da filosofia, estudo da filosofia pelos fil6sofos ou
estudo dos problemas dos fil6sofos, ou a reflexdo sobre os temas das diversas areas
do pensamento filoséfico e, ainda, de forma mais divergente, o desenvolvimento de
habilidade de pensamento. Invariavelmente essas abordagens do ensino da filoso-
fia se convertem num exercicio retdrico e artificial, definindo o trabalho pedagogi-
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co nesta disciplina como transmissao de conteudos filoséficos cobrados como con-
dicdo necessaria para a aprovacao do aluno nessa disciplina do curriculo do Ensino
Médio ou ter sucesso nos exames elaborados pelo MEC ou provas de vestibulares
organizados pelas Instituicdes de Ensino Superior. Assim, a filosofia, adstrita ao
modelo de escola e de ensino padrao centrado na transmissao e reproducao de co-
nhecimentos filos6ficos ou habilidades deste género e afins, pouco contribui para
iluminar e dirigir experiéncias de vida do aluno. Esta versdo conteudista ou técnica
da filosofia leva mais a adaptacdo a um universo pensado pelos e para os adultos.

A tese que orienta esta reflexdo parte de um novo patamar para pensar a
educacdo filosoéfica e se coloca como objeto primario de trabalho o campo conti-
nuo, interconectado e conflituoso da experiéncia de vida da crianca e do jovem.
Para desenvolver minha argumentacdo, tomo como referéncia a compreensao
da filosofia como uma experiéncia de pensamento reflexivo, atividade social e
cultural de valor indispensavel para o empoderamento e participacao de forma
significativa na sociedade. Sua tarefa é a de pensar os problemas da experiéncia
presente na qual a subjetividade estd organicamente entrelacada com a coletivi-
dade. O referencial para desenvolver essa tese é a concepg¢ao de filosofia e educa-
cdo elaborada por John Dewey.

Pensar os problemas da vida de seu tempo constitui a marca da filosofia e
educacao deste pensador e, particularmente de sua prépria trajetdria de vida. Ele
declarou, em sua breve autobiografia, intitulada Do Absolutismo ao Experimenta-
lismo, que os problemas sociais foram a fonte inspiradora de seu pensamento: “Os
interesses sociais e os problemas desde um periodo muito cedo constituiram uma
apelacdo intelectual para mim e me forneceram o alimento intelectual que muitos
parecem ter encontrado principalmente em questdes religiosas” (DEWEY, 1930,
p. 20). Ele nasceu e viveu num periodo de grandes transformacdes da sociedade
norte-americana e de grande parte do mundo de sua época: urbanizacdo, indus-
trializacdo e centralizacdo econdémica, imigracdes e indmeros problemas sociais
emergentes. A necessidade de pensar estes problemas contrastava com uma edu-
cacdo marcadamente centrada na transmissao de contetdos. O aluno desta escola
devia exercitar sua memoria repetindo férmulas e adotar a conduta moral imposta
pela autoridade escolar. A atividade filoséfica cultivada na época girava em torno
da leitura do pensamento filoséfico europeu.

Para ele, o pensamento filoséfico, sob a égide da metafisica, estava perpassa-
do por formulag¢des centradas em divisdes, separacdes ou antitese, tecnicamente
chamadas de dualismos que separam a experiéncia do conhecimento. Esta separa-
¢do atribuiu ao campo do conhecimento o status de saber tedrico, racional, supe-
rior, universal e verdadeiro e relegou a experiéncia a um plano inferior, particular,
meramente pratico e sem valor cultural. Em conseqiiéncia disso, as teorias filoso-
ficas respiram em fung¢do dos dualismos como espirito e corpo, inteligéncia e acao,
pensamento e emocao, teoria e pratica, saber e fazer, trabalho e lazer, objetivo e
subjetivo, etc. As concepc¢des formuladas em torno destes dualismos penetraram
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em todos os aspectos da vida. O universo cultural é perpassado pelos dualismos
em todas as suas manifestacdes: religido, filosofia, arte, ciéncia, educacao, politi-
ca, moral. A educacado, fundamentando-se em teorias do conhecimento dualistas,
privilegiou, de forma unilateral, um sistema de pratica escolar centrado no desen-
volvimento da dimensao intelectual através da aquisicdo do saber acumulado his-
toricamente. Assim, passou a reinar outro dualismo: a filosofia enquanto instancia
de pensamento e a educacao de pratica.

O dualismo penetrou o pensamento humano e permanece arraigado como
um habito passivo. Dewey interpretou que este era um dos problemas fundamen-
tais que a reflexao filosofica deveria enfrentar se quisesse ter papel significativo
para a vida humana.

Os dualismos refletem as condi¢bes sociais da experiéncia em que sio for-
mulados, ou seja, eles tém sua origem na divisdo social das classes ou grupos so-
ciais: classes doutas e classes trabalhadoras, ricos e pobres, os que mandam e
os que sdo mandados, homens e mulheres. As filosofias dualistas se prestam a
justificar esse estado de coisas da sociedade e estabelecem diferentes modos de
experiéncia de vida, isolando cada um com matéria, objetivo e padrao de valores
proprios. Desta forma, impedem o livre e pleno intercAmbio social e reforcam o
isolamento dos grupos sociais. Criticando estas teorias do conhecimento dualis-
tas, ele vislumbrou outras tarefas para a filosofia e a educagao: pensar os desafios
e problemas concretos de sua sociedade. Em termos educacionais, a aquisicao de
conhecimentos deveria estar associada com aquelas atividades e ocupag¢des que
se integram com a experiéncia de vida social. E neste sentido que se pode enten-
der filosofia como “amor a sabedoria”, ou seja, pensar os problemas que se ori-
ginam dos conflitos e dificuldades da vida social. Para ele, a tarefa premente era
reconstruir a filosofia e a educagdo como forma de pensar os significados mais
profundos da experiéncia, a fim de conduzir reflexivamente o agir humano. Mas
por que reconstruir a filosofia e a educagao?

0 pensamento filos6fico, como evidenciado anteriormente, tendo envereda-
do pelos caminhos da metafisica, transformou-se num exercicio da razio em busca
das origens e finalidades absolutas do ser, distanciando-se dos problemas da vida.
Tradicionalmente cultivada pela classe que estd no primeiro grupo dos dualismos
mencionados anteriormente, a filosofia se transformou num ramo independente
de investigacdes, caracterizada como atividade de pensamento expectadora da re-
alidade, numa atitude de contemplac¢ido, admiracao e justificacdo deste estado de
coisas. Dewey criticou este paradigma de filosofia que se serve do dualismo para
manter a divisdo de classes sociais e viu a necessidade de um novo direcionamento
nesse campo: “A filosofia repudia investigacdes sobre origens e finalidades absolu-
tas, a fim de explorar valores especificos e condi¢cdes especificas de sua produgao”
(DEWEY, 1965, p. 13). A filosofia afastou-se de sua func¢do social, ética e politica na
medida em que ficou restrita a um pequeno grupo de especialistas privilegiados
com aquela arte de pensar. Era necessario romper com este enclausuramento da
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filosofia e reaproxima-la da sua finalidade primeira, que é a de pensar os proble-
mas da vida: “[...] a filosofia devera se tornar um método de localizar e interpretar
os mais sérios dos conflitos que ocorrem na vida, e um método de projetar meios
para tratd-los: um método de diagnoéstico e prognostico moral e politico” (DEWEY,
1965, p. 18). Além disso, a filosofia deveria pensar os problemas da educacio e
aqueles que envolvem a conduta da mente humana. Em todos os casos, a filosofia
ndo poderia ficar restrita ao mero exercicio especulativo da metafisica exercido
por um pequeno grupo de privilegiados, mas trabalhar sobre hipéteses que tives-
sem na pratica sua fonte de validacdo. Nas palavras do autor: “[...] uma filosofia que
tem a modesta pretensdo de trabalhar para projetar hipéteses para a educacao e
a conduta da mente, individual e social, esta, desse modo, sujeita a provar na pra-
tica as idéias que ela propde” (DEWEY, 1965, p. 18). Assim, filosofia e educagao
sdo interdependentes e constituem uma unidade de pensamento e a¢do sobre os
problemas da vida social. Nesse sentido, vale a pena retomar as palavras do autor:
“0 ponto de vista educacional habilita-nos a encarar os problemas filosé6ficos no
terreno que eles surgem e lutam, na sua prépria casa, por assim dizer, local em que
a sua aceitacdo ou rejeicdo resulta em uma diferenga na pratica” (DEWEY, 1979, p.
362). Nessa linha de raciocinio, fica evidente o papel da filosofia: formular os pro-
blemas do campo da educagdo e trabalhar imaginativa e especulativamente sobre
as hipdteses que podem suscitar transformacodes sociais. Caso contrario, disse o
autor: “A teoria que ndo influencia a atividade educativa é uma teoria artificial”
(DEWEY, 1979, p. 362). Como se da essa influéncia da teoria filoséfica na atividade
educativa? Certamente ndo é de forma externa, “aplicada”. Novamente resgato a
compreensdo deweyana desta questdo: “Por meio das artes educativas a filosofia
pode engendrar métodos para utilizar as energias dos seres humanos de acordo
com as concepcdes sérias e profundas sobre a vida. A educacgdo é o laboratdrio
onde as distinc¢des filoséficas sdo concretizadas e postas a prova” (DEWEY, 1979, p.
363). Dewey formula uma interessante definicao de filosofia que a vincula a edu-
cacdo: “A mais profunda definicao de filosofia que se possa dar é a de ser a teoria
da educacdo em seus aspectos mais gerais” (DEWEY, 1979, p. 364). Quando sepa-
radas, filosofia e educagao se transformam em artificialismos. Unidas elas podem
operar as transformagdes que ali sdo engendradas:

[...] uma vez que a educacio é o processo por meio do qual se podem operar
as transformacoes necessarias, ndo permanecendo estas como meras hipdte-
ses do que é desejavel, conseguimos justificar a afirmacio de que a filosofia
é a teoria da educacdo e esta a sua pratica deliberativamente empreendida.
(DEWEY, 1979, p. 365).

Para evidenciar com mais profundidade a associacdo da filosofia com a edu-
cacdo, a analise do autor mostra que o surgimento do pensamento filoséfico na
Europa se d4 como teoria da educagio. Disse Dewey: “E sugestiva a circunstancia
de ter-se a filosofia européia originado (entre os atenienses) sob a compreensao
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direta das questoes educacionais” (DEWEY, 1979, p. 365) A atividade dos sofistas,
o primeiro corpo de professores, tratava com perguntas de pleno teor filoséfico
para fins educacionais. Para evidenciar isto, basta retomar a famosa questdo do
ensino da virtude: “Pode-se aprender a virtude, que é conhecida como a mais alta
das exceléncias?” A medida que as perguntas colocadas pelos sofistas foram sendo
discutidas por si mesmas constituiram um ramo independente das investigacoes e
se transformaram em matéria da filosofia. Assim, perdeu-se aquele alcance pratico
de um problema filosé6fico intimamente relacionado a educacao.

A reconstrucgao da filosofia implicava em por em questdo o préprio método
de filosofar. Nesse sentido, Dewey analisou diversas experiéncias de pensamento
engendradas historicamente e inferiu algumas etapas comuns que constituem uma
l6gica do processo de pensar que ele denominou “pensamento reflexivo”. Apresen-
to, a seguir, sucintamente esta logica do pensar ou légica da investigacdo ou ainda a
teoria da investigacao, base do ele denominou de método experimental. A primeira
etapa do processo reflexivo é a percepc¢ao do sentimento dificuldade e bloqueio da
acdo por uma situacao indeterminada, cadtica, confusa ou duvidosa. O que ocorre
na situacdo é um conflito, desajuste ou interrup¢ao da interacdo entre as crencgas
do individuo e as mudancgas do meio (natural e social). A situacdo indeterminada é
sentida na forma de um estranhamento que desperta o pensar.

A segunda etapa do pensamento reflexivo implica a decisao de querer inter-
pretar os dados da situacao para definir o problema, tendo-se, entdo, uma situacao
problematica. Para superar o método de tentativa e erro e tornar o ato de pen-
sar numa experiéncia autenticamente reflexiva, sdo necessarios dois movimentos,
nesta etapa: examinar os dados pela observacgdo atenta da situa¢do que origina o
ato de pensar, para retirar dela os dados relevantes para compreender o proble-
ma, e, por outro lado, buscar as informacdes ou conhecimentos acumulados em
experiéncias anteriores do proprio sujeito ou da cultura, Nessa etapa do processo
reflexivo, os conhecimentos acumulados nas experiéncias anteriores, assim como
os conhecimentos acumulados na cultura (que podemos traduzir em termos edu-
cacionais por contetidos das areas de conhecimento) sdo extremamente importan-
tes para interpretar a situacdo e orientar a investigacdo no processo de elaboragao
das hipoéteses. Esses dois movimentos articulados permitem localizar e definir a
situacdo e o problema.

Na continuidade do processo reflexivo, o pensamento se ocupa com a ela-
boracao de hipdteses e consequéncias decorrentes como possiveis solugdes para
o problema. A situacdo evolui para uma situac¢do hipotética. A conclusao do pro-
cesso reflexivo consiste na elabora¢do de um plano de a¢do para por a prova a
hipétese (verificacdo) e transformar a situagdo problematica, gerando, assim, um
novo conhecimento.

0 pensamento reflexivo exige esforco consciente e voluntario de examinar a
totalidade de uma situagdo problematica, reconstruindo a experiéncia através da
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investigacdo: “O pensamento reflexivo faz um ativo, prolongado e cuidadoso exa-
me de toda crenga ou espécie hipotética de conhecimento, exame efetuado a luz dos
argumentos que a apéiam e das conclusées a que chega” (DEWEY, 1979, p. 18, ita-
licos do autor). Dewey identifica a atividade de pensamento reflexivo como sendo
a propria atividade da investigacdo, conforme podemos ver em sua definicdo de
investigacdo: A investigacdo é a transformagdo controlada ou dirigida de uma si-
tuagdo indeterminada em outra que é de tal modo determinada nas suas distingoes
e relagcdes que a constituem que converte os elementos da situagdo original em um
todo unificado. (DEWEY, 1960, p. 104, italicos do autor).

Para esse autor, o pensar reflexivo permite dar um salto no desconhecido a par-
tir do que é conhecido pelo processo da inferéncia, da interpretacao, da suposicao,
da observagdo cuidadosa. Ele disse: “[...] um pensamento (o que uma coisa sugere, e
nao a coisa tal como se apresenta) é criador, € uma incursao no novo. Ele subentende
alguma inventividade” (DEWEY, 1979b, p. 174). O novo, familiar de alguma forma, é
visto sob nova luz, sob diferente uso dado ao mesmo na busca de transformacao da
situacdo problematica. A novidade que o pensamento produz consiste na percepg¢ao
de novas relagdes para as coisas familiares, permitindo a continua reconstrucao da
experiéncia. Praticamente todos os conhecimentos como as descobertas cientificas,
invencoes, teorias e as producdes da arte resultam deste processo.

Dewey defende que a investigacdo filoso6fica deveria seguir o mesmo pro-
cedimento do pensamento reflexivo, num processo continuo de reconstrucao. A
tentativa de Dewey foi a de reconstruir a filosofia. Para isso ele fez, por um lado,
a critica ao distanciamento da reflexao filosofica da experiéncia criando métodos
assentados em dualismos e, por outro lado, propds que a investigacao filosofica,
na forma de pensamento reflexivo, se ocupasse de pensar os problemas éticos, po-
liticos, légicos e educacionais da experiéncia presente. O filosofar deveria manter
continuidade com a prépria atividade do pensamento no processo de investigar e
transformar as situacdes problematicas emergentes na experiéncia de vida. Além
disso, a filosofia deveria, também, pelo seu carater de totalidade, pensar as expe-
riéncias de pensamento reflexivo, tornando-se uma espécie de investigacdo da in-
vestigacdo. Dessa forma, a filosofia deveria pensar a légica da investigacao, contri-
buindo com uma teoria do pensamento capaz de orientar melhor o processo de
resolver as situagdes problematicas.

Isto tem consequéncias importantes para o ensino de filosofia, como argu-
mentou Henning (2011, p. 166):

Focalizando a nossa atengdo ao ensino de Filosofia, parece que Dewey esta-
ria nos aconselhando a investir na investigacdo constante das nossas ideias e
crengas, no exame critico, preocupando-nos em desenvolver um pensamento
bem fundamentado e justificado em razodes sobre cuja elaborac¢io teriamos
um pleno dominio e controle das conclusdes a que estariamos chegando. Tal
esforco intelectual seria notadamente de nossa propria autoria - embora de-
vendo sempre sermos orientados e ajudados pelo professor, um colaborador
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indispensavel e um profissional capacitado, no que diz respeito a construgao
dessa autonomia.

Segundo Dewey, o pensamento reflexivo nao é uma forma légica externa a
experiéncia, fornecida pela mente ou pelo pensamento, mas construido no préprio
processo da investigacdo da experiéncia problematica. Acompanhemos o argu-
mento do autor no excerto a seguir:

[...] o pensamento ndo significa algum estado transcendental ou ato introdu-
zido subitamente dentro de uma cena natural prévia, mas que as operagoes
do conhecimento sdo respostas naturais do organismo, que constitui conhe-
cimento em virtude da situacdo de ddvida na qual ele surge e em virtude do
uso da investigacdo, reconstrucdo e controle sob o qual é colocado (DEWEY,
1953, p. 332, tradugdo nossa).

Assim, é possivel inferir que, para ele, o objeto primario da investigacao filo-
s6fica, a sua genuina habitagdo, seja o campo continuo, interconectado e conflituo-
so da experiéncia que ser realiza no meio sécio-cultural.

A reconstrucao da filosofia significava que para realizar sua tarefa ela deve-
ria habitar a experiéncia humana, ater-se aos problemas reais da vida, diante da
avalanche das transformacoes. Conforme nos disse Dewey:

Essa mudanga nao implica numa diminuicdo da dignidade da filosofia, ndo
significa a remogao da filosofia de seu lugar altaneiro, sublime, para o de um
rude utilitarismo, significa, isto sim, que sua fun¢do primordial é a de racio-
nalizar as possibilidades da experiéncia, especialmente a da coletividade hu-
mana (DEWEY, 1958, p. 130, traducdo nossa).

Esta citacdo nos coloca diante do problema de entender como o autor pen-
sou esta funcao da filosofia de “racionalizar as possibilidades da experiéncia”.
Desta forma, o trabalho a seguir consiste em compreender a concep¢ao de expe-
riéncia do autor.

Experiéncia e filosofar

A concepcdo de experiéncia é uma das categorias centrais para entender-
mos o filosofar. Ela é a origem e lugar de todo processo de filosofar. Com a filosofia
habitando a experiéncia, Dewey pretendia superar os dualismos tradicionais das
filosofias que separam a experiéncia do conhecimento e legitimam a continuidade
dessa divisdo de classes. A sua critica as filosofias dualistas tem essa dupla fungdo:
anecessidade de reconstruir a filosofia por meio da reconstruc¢ao da concepgao de
experiéncia e recolocar a pratica do filosofar como condicao da vida democratica,
exigindo a reconstrucdo da educagio. A préopria educagio deveria ser compreendi-
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da como continua reconstrucao: “[...] é uma reconstrugdo ou reorganizagdo da expe-
riéncia, que esclarece e aumenta o sentido desta, e também, a nossa aptiddo para di-
rigir o curso das experiéncias subseqiientes” (DEWEY, 1979b p. 83, grifos do autor).

Neste primeiro momento, concentrarei o estudo para a para a seguinte ques-
tdo: como Dewey concebia a experiéncia?

A sua concepcido de experiéncia estad intimamente relacionada a proépria
vida. Nesse sentido, é necessario retomar a base biolégica da vida. A condicao de
possibilidade da vida é o ambiente natural e social. Disse Dewey: “[..] um orga-
nismo ndo vive em um meio, vive em virtude de um meio circundante” (DEWEY,
1960, p. 25, itdlico do autor). A experiéncia vital consiste, segundo o autor, “[...]
primariamente de relagcdes ativas entre um ser humano e seu ambiente natural e
social” (DEWEY, 1979b, p. 301). Em sentido mais geral, o ambiente da experiéncia
¢ a propria natureza, que inclui a cultura como manifestagdo das suas proprias
potencialidades. A experiéncia é da natureza, e como tal ocorre na natureza e no
organismo humano - que também é um objeto natural - representando como as
coisas sdo experienciadas!.

A experiéncia consiste nessa interagao vital de organismo e meio que combi-
na dois elementos: um ativo, no qual a experiéncia é uma tentativa pratica, um agir
sobre o objeto do meio em que ela transcorre, em alguma diregdo circunstanciada
no espago e no tempo; o outro reativo, no sentido de que a experiéncia é um sentir
ou sofrer as consequéncias do objeto sobre noés, originando uma significacdo. Ha
sempre uma combinacdo entre aquilo que podemos fazer sobre as coisas e a mu-
danca produzida reagindo sobre a vida do organismo. Disse Dewey:

O organismo atua sobre as coisas que o rodeiam, valendo-se de sua propria
estrutura, simples ou complexa. Em sua conseqiiéncia, as mudancas que pro-
duzem nesse meio circundante reagem a sua vez sobre o organismo e sobre
suas atividades. O ser vivente sofre as conseqiiéncias de seu proprio agir. Esta
intima conexdo entre agir e sofrer ou padecer é o que chamamos experiéncia. O
agir ou o sofrer, desconectados um do outro, nio constituem nenhum dos dois a
experiéncia. [...] Uma coisa vem a sugerir e a significar a outra. Temos, pois, uma
experiéncia em um sentido vital e significativo. (DEWEY, 1958, p. 110-111).

A simples acdo-reacdo que resulta numa modificacdo fisica, desacompa-
nhada da relacdo de causa-consequéncia que constitui o significado é admitida
como experiéncia, mas é desprovida de valor. A simples atividade, disse Dewey, é
dispersiva, centrifuga, dissipadora?. Em outra passagem ele esclareceu melhor a
importancia da reflexdo, que acresce de valor a experiéncia: “1) A experiéncia é,
primariamente, uma acdo ativo-passiva; nao é, primariamente, cognitiva. Mas 2) a
medida e valor de uma experiéncia reside na percepgdo das relagcdes de continuida-
des a que nos conduz” (DEWEY, 1979b, p. 153, italicos do autor). Cabe esclarecer

' Cf. DEWEY, 1958, p. 4a.
2 Cf. DEWEY, 1979b, p. 152.
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que o termo passivo deve ser subentendido como a receptividade da reacdo do
meio pelo organismo, ou mais especificamente é um sofrer no sentido de ser atin-
gido de forma a corresponder ou ndo com o significado da agdo. Ndo se trata de
mera passividade do individuo ao meio.

0 processo de estabelecer a relacdo de continuidade implica perceber que
uma coisa “sugere” ou “significa” a outra no curso da experiéncia. Infere-se aqui o
trabalho do pensamento que, por meio da linguagem, capta o sentido que constitui
a experiéncia. Separar um aspecto do outro - a acdo e a reagdo que sio geradores
do significado - é destruir o processo da experiéncia. Por exemplo, o ato da crianca
de por o dedo no fogo efetivamente se constituird em experiéncia quando se as-
socia a dor sofrida como consequéncia desse movimento, de tal maneira que por
a mdo no fogo passa a significar queimadura, dor, sofrimento, algo a ser evitado
pelas mudancas que o fogo ocasiona. A presenca do pensamento no processo da
experiéncia é condi¢do para que ela seja acrescida de significacao e para que resul-
te em aprendizado, formando, assim, o conjunto de noc¢des de cada individuo®. Sem
captar o significado que se da pela conceituagdo, a experiéncia perderia comple-
tamente sua possibilidade de crescer, ampliar e ser transmitida, portanto, de ser
educativa. Dewey enfatizou a importancia da conceituagdo no trabalho pedagégico
de conduc¢ao da experiéncia educativa:

[..] em toda fase de desenvolvimento, cada licdo, para ser educativa, deveria
conduzir a uma certa dose de conceptualizacdo de impressoes e idéias. Sem
essa conceptualizacao ou intelectualizacdo, nada se ganha que possa contri-
buir para uma melhor compreensdo de novas experiéncias. (...) tal intelectua-
lizacdo é o depdsito de uma idéia, definida e geral a um tempo. Educacao, em
seu aspecto intelectual, e obtencdo de uma idéia do que é experimentado sao
expressoes sindnimas (DEWEY, 19794, p. 155/6, italicos do autor).

0 valor da experiéncia esta nas relagdes de continuidade légica e pratica que
ela permite que sejam construidas. A reflexdo é o esforco intencional para desco-
brir as relacdes entre a coisa que fazemos e a consequéncia que resulta desta acao,
estabelecendo a continuidade entre ambas e destas para futuras agdes. Pensar,
paraele, “[...] é o discernimento da relacdo entre aquilo que tentamos fazer e o que
sucede em consequéncia. Sem algum elemento intelectual ndo é possivel nenhu-
ma experiéncia significativa” (DEWEY, 1979b, p. 158). Na experiéncia reflexiva ou
experimental, que difere da experiéncia de erro-acerto, a observacao é ampliada,
conforme declarou Dewey: “Analisamos para ver com justeza o que existe entre
as duas coisas, de modo a ligar a causa ao efeito, a atividade e a conseqiiéncia”
(DEWEY, 1979b, p. 158). E nesta espécie de experiéncia que surge o elemento in-
telectual, ao procurar descobrir minuciosamente as relagdes entre os atos e suas
consequéncias. Tal forma de proceder, ativa e inteligente, ocorre desde a infancia,
pois quando, como disse Dewey, o infante “[...] comeca a esperar, comeca a consi-

3 Cf. DEWEY, 1979b, p. 153.
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derar alguma coisa atual como sinal de alguma coisa que vai se seguir est4, embora
de modo muito simples, a formar juizos. Pois toma uma coisa como prova de uma
outra, reconhecendo, assim, uma relagao entre ambas” (DEWEY, 1979b, p. 159).

E possivel, assim, ampliar o dominio sobre as coisas suprindo a falta de algu-
mas condi¢des necessarias para determinado efeito, ou mesmo eliminando algu-
mas causas que produziriam efeitos indesejaveis. O elemento intelectual que surge
do processo de descobrir as relacdes entre nossos atos e o que acontece em conse-
quéncia deles aumenta o valor da experiéncia, por tira-la do fragmentario, do iso-
lamento e da dispersao. A qualidade da experiéncia estd na propria transformacao
que opera no sentido de ampliar as possibilidades da vida, ou seja, permite maior
participacdo e comunicacao. Significados e valores sdo extraidos, preservados e co-
locados a servico de novas experiéncias. Acerca desta mudanca no curso da experi-
éncia, afirmou Dewey: “Quando o ato de tentar ou experimentar deixa de ser cego
pelo instinto ou costume, e passa a ser orientado por um objetivo e levado a efeito
com medida e método, ele torna-se razoavel - racional” (DEWEY, 1979b, p. 300). E
o sentido de racional no curso da experiéncia é que “A razdo deixa de ser faculdade
remota e ideal, e significa todos os recursos por meio dos quais a atividade se torna
fecunda em significacdes” (DEWEY, 1979b, p. 304). A experiéncia ndo é mais mera
abstracdo de fatos, mas empirica, experimental, ou seja, atividade pratica dirigida
pelo conjunto de significacdes hipoteticamente concebidas pela reflexao.

O filosofar sobre a experiéncia é este esforco deliberado para, como disse
Dewey, “[...] tornar explicito o elemento inteligivel de nossa experiéncia” (DEWEY,
1979Db, p. 159). Desta forma, o aprender a pensar se converte num habito que faz
com que o agir humano deixe de ser rotineiro ou tutelado e passa a ser orientado
por um fim em vista, hipotético, patenteado pela reflexdo. Desta forma, a investi-
gacdo cria as condicdes para estabelecer as relacdes entre meios e objetivos e/ou
valores da aco.

Os impedimentos para o crescimento da experiéncia eram, para Dewey, a
rotina e os procedimentos caprichosos. A primeira porque é escrava dos “habi-
tos passivos”, dos automatismos ou dogmatismos que mantém a ordem das coisas
como estdo. Os segundos porque se prendem ao ato momentaneo e desprezam as
associac¢des das acdes com as energias do ambiente. Todos falham no mesmo pon-
to: “[...] recusam-se a reconhecer sua responsabilidade pelas futuras consequén-
cias oriundas da ac¢do atual” (DEWEY, 1979b, p. 160).

Estas responsabilidades somente podem ser conhecidas e assumidas pelo
esfor¢o da reflexdo que cria os significados da experiéncia: “A reflexdo subenten-
de também interesse pelo desenlace — uma certa identificacdo simpatica de nos-
so proprio destino, pelo menos imaginativamente, com o resultado do curso dos
acontecimentos” (DEWEY, 1979b, p. 161). Consequentemente, em termos edu-
cacionais, a reflexdo deveria se constituir como um principio da aprendizagem.
Aprender é aprender a pensar de forma que o pensar se transforme no método de
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aprender, isto é, um habito ativo capaz de reconstruir os habitos passivos. Pensar,
como processo ativo de investigacdo da situacdo problematica da experiéncia, gera
a compreensao e transformacdo da experiéncia e nao mero acimulo de dados na
memoria, para que sejam lembrados mais tarde, se solicitados. Por isso, a educagao
tem essa exigéncia radical: pensar. E o tipo de pensamento que interessa a edu-
cacdo é o pensamento inquiridor: “Pensar é inquirir, investigar, examinar, provar,
sondar para descobrir alguma coisa nova ou ver o que ja é conhecido sob prisma
diverso. Enfim, é perguntar”. (DEWEY, 19793, p. 262).

O conceito de experiéncia de Dewey fundamenta-se nos principios de intera-
cao de pensamento e a¢do, da vontade e da inten¢ao no processo de transformacao
de uma situagdo problematica e de continuidade entre o passado, presente e futu-
ro. Interacdo e continuidade da experiéncia sdo dois critérios que Dewey estabelece
para chegar ao conceito de crescimento. Nessa perspectiva é possivel definir uma ex-
periéncia como educativa ou deseducativa. A experiéncia deseducativa é aquela em
que a distracdo e a dispersao impedem a percepc¢ao das relagdes entre as experién-
cias, inibindo o crescimento da experiéncia e distorcendo o amadurecimento das ex-
periéncias vindouras. Neste sentido, cabe um questionamento sobre o ensino de filo-
sofia centrado na transmissao de contelddos ou desenvolvimento de habilidades pelo
fato de abortar a reflexao sobre a experiéncia do aluno, considerando-a fragmentaria
ou permeada pela ideologia dominante da sociedade. Nao seria exatamente este o
aspecto que necessita ser trabalhado pela reflexdo? Fazer o aluno despender ener-
gia para aprender um contetido programado para a prova ou para o vestibular, ou
mesmo que este contetdo é o salvador de sua consciéncia, ndo se transforma numa
experiéncia deseducativas na medida em que tem de atender a interesses distan-
tes de sua real experiéncia? Apelar para os recursos psicologicos de sensibilizagio
ou motivagdo como forma de agucarar ou “dourar a pilula” resolve o problema? Na
contramao desta postura, pressionar o aluno mostrando que o dominio do contetido
filoséfico exige trabalho arduo ndo gera uma experiéncia de resisténcia a propria
filosofia? Em que medida o entendimento de filosofia e da pedagogia de ensino nao
promove a distracdo e dispersao na experiéncia de vida do aluno?

Dewey se contrap0s a estas tendéncias extremistas que apelam para artifi-
cialismos pedagdgicos que corroboram para a fragmentacao, distracao, dispersao,
doutrinacgao, rotina ou qualquer outro apelo que leva ao falseamento da experién-
cia de aprendizagem. A maneira que ele encontrou para superar estas tendéncias
foi pensar dois principios para se ter uma experiéncia educativa: o principio de
interacdo e o de continuidade. Segundo o autor, a experiéncia é genuina quando
dirigida pelo pensamento reflexivo. Desta forma, ele arremata “[...] o material ex-
perimentado segue seu curso até sua realizacdo. Entdo, e sé entdo, ela é integra-
da e delimitada, dentro da corrente geral da experiéncia, de outras experiéncias”
(DEWEY, 1953, p.34). Neste sentido, ha interdependéncia entre as experiéncias na
medida em que as significacdes apreendidas servem de instrumento para se pen-
sar as novas situagoes experienciais. Disse Dewey:
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Quanto mais aprende um organismo - isto é, quanto mais resultam retidos e
integrados, na fase presente de um processo histoérico, os termos anteriores -
tanto mais tem que aprender se quiser seguir adiante; caso contrario, temos
catastrofe e morte. Se a mente é um processo mais de vida, um processo mais
de registro, conservagao e uso do que foi conservado, entdo deve ter tragos
empiricamente: o de uma corrente em movimento, de mudangas constantes,
que, contudo, tém um eixo e dire¢do, articula¢des, associa¢des, assim como
iniciacoes, hesitacdes e conclusdes. (DEWEY, 1958, p. 282)

Esse excerto esclarece dois pontos interconectados: por um lado, uma ex-
periéncia tem uma unidade num contexto espaco-temporal definida pela situacao
problematica; por outro lado, a experiéncia s6 pode ser compreendida na diversi-
dade de situacdes que se articulam de maneira continua umas com as outras.

Em outra passagem, o autor argumentou pela importancia que tem a conti-
nuidade das experiéncias para a constituicao do préprio “eu”:

[..] o processo do viver é continuo; tem continuidade por ser um processo
permanentemente renovado de acdo sobre o meio e exposi¢cdo a acdo dele,
juntamente com a instituicdo de relagdes entre o que se faz e o que se sofre.
Portanto, a experiéncia é necessariamente cumulativa, e seu contetido ganha
expressividade por causa da continuidade cumulativa. O mundo que experi-
mentamos no passado se torna parte do eu que age e sofre a agdo em outras
experiéncias. Em sua ocorréncia fisica, as coisas e eventos experienciados
passam e acabam. Mas algo de seu significado e valor é preservado como par-
te integrante do eu. Através dos habitos formados na interagdo com o mundo
também habitamos o mundo. Ele se torna um lar, e o lar faz parte de nossa
experiéncia cotidiana. (DEWEY 2010, p. 211-212).

Assim, para Dewey, a continuidade das experiéncias levanta o problema da
educacao ética e politica que consiste em relacionar os conhecimentos com os im-
pulsos e habitos no curso da experiéncia. Depreendemos esses aspectos do seguin-
te excerto desse autor:

Aquilo que é aprendido em uma ocupacgio que tenha um objetivo e implican-
do cooperagdo com outras pessoas é conhecimento moral, quer o conside-
rem, ou nio, conscientemente como tal. Pois ele cria um interesse social e
confere a compreensio necessaria para tornar esse interesse eficaz na vida
pratica. Precisamente porque os estudos do programa representam padrdes
para a vida social, eles constituem os 6rgdos para iniciacdo nos valores so-
ciais. (Dewey, 1979b, p. 392-356).

O continuo acumulo dos significados das experiéncias permite que a obser-
vacdo e o julgamento vao se tornando cada vez mais ampliados e minuciosos. O
pensar resulta em conhecimentos, mas estes tém valor na medida em que podem
ser usados para fecundar novas experiéncias. A experiéncia combina, assim, um
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duplo movimento do pensar, o retrospectivo e o prospectivo, necessarios para a
continuidade da vida num mundo em continua mudanca.

Uma experiéncia tem uma consumacdo e ndo uma cessa¢ao: ha continuidade
entre as experiéncias e um acimulo de significacdes gracas a linguagem: “A ex-
periéncia é o resultado, o sinal e a recompensa desta interacao do organismo e o
ambiente, que quando se realiza plenamente transforma a interagdo em partici-
pacdo e comunicacao” (DEWEY, 1953, p. 22). O registro simbdlico da experiéncia
permite a sua ampla comunicacdo. Desta forma, a experiéncia passada enriquece a
experiéncia presente, dando a estas novas direc¢des e significados. Além disso, a ex-
periéncia deixa de ser uma coisa isolada e se conecta com a experiéncia da propria
humanidade possibilitando a continuidade social.

Para Dewey, os significados se tornam possiveis devido a linguagem, que
¢ um instrumento que permite a associacdo humana: “Significados nao viriam a
existéncia sem a linguagem, e linguagem implica dois “eus” (selves) envolvidos em
um empreendimento conjunto e partilhado” (DEWEY, 1958, p. 299). Desta forma,
podemos inferir que as significacdes construidas nas experiéncias implicam um
modo de agir social: por um lado implica o aprendizado da linguagem como um
instrumento que permite a continuidade da significacdo das experiéncias do in-
dividuo pelo processo de generalizacdo e acimulo das mesmas; por outro lado,
permite a comunicagao dos significados no grupo tornando possivel a participa-
¢do do individuo com o grupo, constituindo a vida associada. Nessa perspectiva,
a comunicacdo, disse Dewey, “[...] estabelece uma genuina comunidade de a¢do”
(DEWEY, 1958, p. 185). A experiéncia é por esséncia social, pois ela envolve conta-
to, comunicagdo e acdo participativa.

A comunicacdo modifica as formas organicas de agir, transforma os aconteci-
mentos em objetos ou coisas com uma significacdo. As significacdes introduzem no-
vas qualidades na experiéncia: do ponto de vista social, temos a dimensao da cultura,
e, do ponto de vista individual, a origem do “eu” ou da prépria mente. A cultura é tan-
to condi¢do como produto da linguagem. O ambiente cultural, ao atuar modificando
a conduta organica, dota esta de propriedades intelectuais. O desenvolvimento da
linguagem neste ambiente cultural é a chave para compreender esta transformacao
da conduta humana. Dewey colocou da seguinte forma esta questao:

A transformacdo do comportamento organico em comportamento intelectu-
al, caracterizado por propriedades légicas, é produto do fato de que os indi-
viduos vivem em um ambiente cultural. Este viver os for¢a a assumir em seu
comportamento o ponto de vista dos costumes, crengas, institui¢des, signi-
ficados e projetos que sdo pelo menos relativamente gerais e objetivos. [...]
A linguagem ocupa um lugar destacado e exerce uma fung¢io peculiarmente
significativa no complexo que forma o ambiente cultural. Ela é em si mesma
uma instituicdo cultural. [..] Ela é (1) a agéncia através da qual outras insti-
tuicdes e habitos sdo transmitidos, e (2) ela permeia tanto as formas como
os conteudos de todas as demais atividades culturais. Além disso, ela tem a
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sua proépria e distintiva estrutura que pode ser abstraida como uma forma.
(DEWEY, 1960, p. 45).

Alinguagem foi concebida, na filosofia deweyana, como o instrumento da co-
operacdo social e estabelece a continuidade entre a origem e desenvolvimento das
significacdes. Dewey coloca a linguagem como o “instrumento dos instrumentos”,
ou seja, o proprio uso dos instrumentos estd sujeito as condi¢ées aportadas na
linguagem em virtude de sua capacidade representativa ou de sentido. A aptidao
para responder as significagcdes no contexto social de uso e emprega-las para guiar
a acdo no grupo, ndo se limitando as reacdes dos contatos fisicos, torna possivel a
experiéncia inteligentemente dirigida, diferenciando a agdo do homem do compor-
tamento dos demais animais.

As acdes conjuntas dos seres humanos sdo possiveis gracas a presenca de si-
nais. Diz Dewey: “No ser humano, esta funcao passa a ser linguagem, comunicacao,
discurso, em virtude da qual as conseqiiéncias de uma forma de vida se integram
na conduta de outra” (DEWEY, 1958, p. 230). A comunica¢do promove um amplo
aprendizado de habitos em niimero e complexidade:

Comunicag¢do nao apenas aumenta o nimero e variedade de habitos, mas ten-
de aliga-los sutilmente e, eventualmente a sujeitar a formacao de habitos, em
um caso particular, ao habito de reconhecer que novos modos de associagao
irdo exigir um novo modo de uso dele (DEWEY, 1958, p. 231).

A formacao de habitos coloca para o ser humano um ndmero crescente de
necessidades e o leva a um novo relacionamento com o mundo. Os habitos levam o
individuo a fazer buscas e experimentalismos, a fazer varia¢des e expor-se ao erro
e fracasso. Mesmo nesse caso, tal exercicio aumenta a susceptibilidade, sensibilida-
de e capacidade de responder ao erro ou fracasso.

A mediagdo social criada para a formacao dos habitos é a educacdo. A con-
cepc¢do de educacdo deweyana tem o pensar como principio da aprendizagem.
Pensar é o principio educativo, para Dewey: “[...] é evidente que a educagao, quanto
a seu lado intelectual, esta vitalmente relacionada com o cultivo da atitude do pen-
sar reflexivo, preservando-o onde ja existe, e substituindo os métodos de pensar
mais livres por outros mais restritos, sempre que possivel” (Dewey, 19793, p. 85,
italicos do autor). Ele defendeu que a fun¢do da educacao é a formacao de habitos
de pensar: “[..] a educagdo consiste na formacgdo de hdbitos de pensar despertos,
cuidadosos, meticulosos” (Dewey, 1979a, p. 86, italicos do autor). Nesta perspecti-
va, uma educacao filoséfica pode e deve desenvolver os habitos do filosofar desde
os primeiros anos de escolaridade condicio de possibilidade para criancga lidar de
maneira significativa com a dimensao filoséfica de sua experiéncia. Alguns desses

* Cf. DEWEY, 1958, p. 186
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habitos estdo latentes na experiéncia infantil como o seu senso de maravilhamento
com o mundo; suas perguntas pelo sentido das palavras, das coisas, daquilo que é
obvio; sua sensibilidade aos aspectos do belo, do bem, do justo, do verdadeiro; sua
curiosidade pela descoberta dos aspectos enigmaticos do mundo; sua capacidade
de imaginacdo capaz de criar mundos e de viver intensamente as histérias; sua
percepcdo de totalidade significativa da realidade; a novidade de pensamento ...

A reconstrucdo da Filosofia

O problema colocado anteriormente da reconstrugao da experiéncia se con-
verte no problema de reconstrucao da filosofia, ou mais especificamente, como de-
clarou Dewey “.. um estudo da experiéncia de vida por meio da filosofia” (DEWEY,
1958, p. 37). Um estudo que penetre no interior da experiéncia, exprimindo os pro-
fundos conflitos e as infindas incertezas da civilizagdo, buscando descobrir uma
nova ordem de relacdes ndo patentes e fornecendo claridade a propria experién-
cia. Introduzindo um novo significado a experiéncia, a filosofia passa a fornecer
um método para a experiéncia comum dos homens. Portanto, a tarefa da filosofia
é ajudar a clarificar os significados, sentidos ou direcdes que movimentam a ex-
periéncia. Esta “é, assim, uma forca em movimento e o seu valor nasce da direcao,
ou seja, do “para que” e “para onde” ela se move”. Nesta perspectiva, afirma Dewey
acera desta primeira tarefa da filosofia: “Sua primeira incumbéncia é clarificar,
emancipar e estender os bens inerentes as operagdes da experiéncia naturalmente
originada” (DEWEY, 1958, p. 407). Por isso, ela tem amplo valor humano e liberta-
dor, na medida em que clarifica, emancipa e estende certos “bens” ou valores que
servem como direcdo inteligente a acdo, a emogao e ao relacionamento social.

Por outro lado, a experiéncia estd saturada com classificacdes e interpre-
tacdes produzida pelas reflexdes das geracoes passadas e que parecem mate-
rial fresco e ingenuamente empirico, mas sdo convencionalismos. Sdo apelos ao
preconceito e ao fanatismo.” Se, mesmo desconhecendo as fontes e a autoridade
dos conceitos produzidos na histdria, eles forem considerados preconceitos, in-
dependentemente de serem verdadeiros ou falsos, a filosofia seria a critica dos
preconceitos. Assim, a outra tarefa da filosofia, em continuidade com a anterior, é
a de detectar e refletir sobre os resultados das reflexdes passadas expressadas nos
conceitos que usamos e que se encontram soldados aos materiais da experiéncia
de primeira mao, ou seja, tornaram-se habitos ou habituais. A filosofia desnuda
intelectualmente os habitos adquiridos na assimilacao da cultura. Evidencia que
eles sdo construcoes sociais e que podem inibir o crescimento da experiéncia. Seu
papel é inspecionar criticamente esses habitos para ver do que sdo feitos e de que
nos servem adota-los, contribuindo com o avanco inteligente da prépria cultura.
Caso contrario, eles frequentemente ofuscam e distorcem a prépria experiéncia:

> Cf. DEWEY, 1958, p. 33.
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Uma filosofia empirica é, de qualquer modo, algo como despir-se intelectual-
mente. Nao podemos nos despojar permanentemente dos habitos intelectu-
ais que contraimos e vestimos quando assimilamos a cultura de nosso tempo
e de nosso lugar. Mas o progresso inteligente da cultura exige que abandone-
mos alguns desses habitos, que os inspecionemos criticamente, a fim de des-
cobrir sua constitui¢do e seu uso para nés. Nao podemos retornar a primitiva
ingenuidade. Nao obstante ha uma ingenuidade cultivada dos olhos, dos ouvi-
dos e do pensamento, a qual é atingivel, mas sé pode ser adquirida através da
disciplina de um pensamento rigoroso (DEWEY, 1958, p. 37).

A “disciplina de um pensamento rigoroso” denota a tarefa critica da filo-
sofia diante do conhecimento de seu tempo e espago: “[...] objetiva a critica das
crencas, institui¢cdes, costumes, politica com respeito a seu significado sobre o
bem” (DEWEY, 1958, p. 408). Desta forma, a critica aos preconceitos significa para
Dewey “[...] clarificacdo e emancipagao, quando eles sdo detectados e atirados fora”
(DEWEY, 1958, p. 37).

Dewey concebe a filosofia como sendo inerentemente critica, entendendo que
ela tem uma posicdo distinta entre os varios modos de critica em geral: ela é a critica
da critica. A necessidade da critica advém da tendéncia dos conceitos se tornarem
rigidos compartimentos ndo comunicativos e, portanto, ndo interativos. Dewey men-
ciona a variedade de especializacoes como a ciéncia, a industria, a politica, a religido,
aarte, a educac¢do, a moral, etc. que, quando se institucionalizam ou profissionalizam,
se isolam e se petrificam. Daf a necessidade da tarefa critica da filosofia:

A super-especializacdo e a divisdo dos interesses, as ocupac¢des e os bens
criam a necessidade de um meio geral de intercomunica¢io, de uma critica
mutua em torno da traducido de uma regido ilhada da experiéncia a outra. As-
sim, como um 6rgao de critica, a filosofia resulta, com efeito, um mensageiro,
um oficial de conexdo, fazendo reciprocamente inteligiveis as vozes que falam
linguas provincianas, e desta forma, ampliando e retificando as significacdes
de que estdo gravidas. (DEWEY, 1958, p. 410).

Diante do perigo do homem se perder diante da avalanche de especializacao
cientifica, Dewey previu o papel da filosofia como promotora de um didlogo que
permite recompor um cendrio completo, abrangente e integral. Ao mesmo tempo,
a filosofia pode orientar o homem na escolha dos valores que lhe garantem a con-
tinuidade da vida.

A filosofia como critica ou a filosofia experimental, como postulada por
Dewey, significa uma pratica radicalmente diferente da metafisica. A filosofia ndo
nasce de algum impulso especial ou de um setor separado da experiéncia. Ela se
origina da “[...] totalidade da condi¢do do homem, esta situagdo humana cai inte-
gralmente dentro da natureza” (DEWEY, 1958, p. 421). Portanto, a critica faz senti-
do quando ela considera a importancia da natureza: “Observar, registrar e definir
a estrutura constitutiva da natureza nao é, pois, uma questao neutra ao oficio da
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critica. E o esquema preliminar do campo da critica, cujo principal alcance é permi-
tir a compreensao da necessidade e natureza da funcao da inteligéncia” (DEWEY,
1958, p. 422).

Considerando o que foi exposto acerca de pensamento e experiéncia, pode-
mos identificar algumas conseqiiéncias para a reconstrucao da filosofia, especial-
mente para a reconstrucdo da filosofia em sala de aula. Por um lado, a filosofia
faz perguntas para promover a critica dos conceitos e valores que usamos para
compreender a propria experiéncia situada num contexto espago-temporal, sdcio-
-cultural; por outro, ela pergunta pelos conceitos e valores que precisam ser cria-
dos ou reconstruidos como instrumentos necessarios para controlar e conduzir
inteligentemente a experiéncia diante dos problemas e conflitos que a afetam radi-
calmente. A compreensdo sem o controle nos coloca na situagao de expectadores
ou contempladores de um mundo estatico, o controle sem compreensao nos leva a
escraviddo ou alienacdo. Ambas as tarefas pressupdem o didlogo e a democracia na
criacdo de uma forma de vida social com liberdade de inteligéncia para problema-
tizar, investigar, partilhar e comunicar os sentidos da experiéncia.

Nessa mesma linha, Amaral inferiu que a tarefa da filosofia propugnada por
Dewey é ajudar o homem alidar com o presente, o atual, o existencial que é proble-
matico, cheio de arestas e dificil de manejar: “Dewey clama pela participacao ativa
da filosofia nas lutas e nos debates da vida de seu tempo. Exige mesmo que ela
entre no palco onde se desenrola a luta do homem pela sobrevivéncia com o fito de
ajuda-lo a encontrar a justa solu¢do para os problemas” (AMARAL, 1990, p. 110).

A filosofia empirica que se almeja para educacgao filosofica é a filosofia da,
na e para a experiéncia. Filosofar sobre a experiéncia podera transformar radical-
mente a vida da crianga e do jovem na medida em que lhes permite assenhorear-se
intelectualmente de sua experiéncia, ou de sua vida. A filosofia experimental tem
como preocupacdo criar aquela atitude de amor pela continua busca da significa-
¢do humana mais profunda da experiéncia rompendo com a tendéncia da cultura
de massa que busca manter os individuos na superficialidade do consumismo. So-
mente assim, a filosofia podera criar raizes na experiéncia permanecendo como
fonte de reflexdo e transformacdo e ndo mero contetido a ser ensinado e transmi-
tido como produto de consumo para fins externos. No entendimento de Amaral
(1990, p. 112): “[...] o papel que Dewey efetivamente atribui a filosofia, isto é, de
ser um método de resolver problemas, em suas relacdes com as condi¢des reais da
vida presente.” [sto porque, segundo essa autora, esses problemas que a filosofia é
chamada a lidar dizem respeito “[...] a necessidade de conciliar suas crengas sobre
valores que devem dirigir a conduta. (AMARAL, 1990, p. 112).

Essa discussdo nos leva a explorar um campo especial de problemas que sao
os que se originam das relacdes entre experiéncia e democracia, ou em sentido
mais amplo, as relacdes entre filosofia e educacdo, pensamento e democracia.
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Experiéncia, democracia e educacao

A concepcgdo deweyana de democracia se baseia em dois critérios: o inte-
resse comum e a interagdo e reciprocidade cooperativa entre pessoas e grupos. A
maior ou menor graduacdo no funcionamento destes critérios torna a vida mais
ou menos social ou anti-social, amplia ou impede a endosmose social. Conforme
expoe Dewey: “Os dois critérios para aferir-se o valor de alguma espécie de vida
social sdo a extensdo em que os interesses de um grupo sdao compartidos por todos
os seus componentes e a plenitude e liberdade com que esse grupo colabora com
outros grupos” (DEWEY, 1979, p. 106).

Dewey estabelece estreita relacao entre estes critérios e o desenvolvimento
intelectual que a filosofia pode promover numa perspectiva experimental. A ex-
pansdo da vida mental é dependente do crescente contato social ou cultural e com
o meio fisico. Neste sentido, Dewey alerta que diante da inexisténcia dos critérios
mencionados na vida social, a experiéncia perde em significacdo, pois fica restrita
a poucos estimulos para o pensamento se sentir desafiado a pesquisa: “A falta do
livre e razoavel intercambio, que nasce de varios interesses compartidos, desequi-
libra o livre jogo dos estimulos intelectuais. Variedade de estimulos significa novi-
dade e novidade significa desafio e provocacdo a pesquisa e pensamento” (DEWEY,
1979, p. 91). Consequentemente, o isolamento e rotina significam restricdo para a
vida social: “A verdade fundamental é que o isolamento tende a gerar, no interior
do grupo, a rigidez e a institucionalizacao formal da vida, e os ideais estaticos e
egoistas” (DEWEY, 1979, p. 92).

Para Dewey, a coexisténcia em boa medida destes dois critérios caracteriza
uma sociedade democraticamente constituida. Nasce daf o conceito de democra-
cia, para Dewey: “Uma democracia é mais do que uma forma de governo; €, essen-
cialmente, uma forma de vida associada, de experiéncia conjunta e mutuamente
comunicada” (DEWEY, 1979, p. 93).

Numa sociedade democratica, o primeiro critério proposto, o dos interes-
ses comuns compartilhados, significa a ampliacdo em quantidade e variedade dos
pontos de participacdo e, mais importante ainda, aumenta a confianca no reconhe-
cimento de que tais interesses reciprocos sdo os que devem servir de direcio e
controle social. Interesse comum, na explicacdo deweyana, significa a necessidade
de cada individuo pautar suas atividades tendo em vista as acdes dos outros e levar
em conta estas condutas para orientar e dirigir sua prépria acdo. A extensao deste
critério para o maior nimero de individuos mostra o alcance da democracia, pois,
como observou Dewey, “[...] equivale a supressdo daquelas barreiras de classe, raca
e territorio nacional que impedem que o homem perceba toda a significacdo e im-
portancia de sua atividade” (DEWEY, 1979, p. 93).

0 segundo critério de uma sociedade democratica, o da interacdo e recipro-
cidade cooperativa com outros grupos, torna possivel a cooperacao mais livre en-
tre os grupos sociais. Por isso, é possivel desenvolver habitos sociais necessarios
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ao processo de adaptacdo continua, tendo em vista a necessidade de ajustamento
as novas situacdes problemadticas criadas pelos intercimbios. A adaptagdo é um
processo ativo de transformacdo da realidade resultante do processo investigativo,
como explicitado anteriormente. Quantidade e variedade de intercambio propor-
cionam a diversidade de estimulos para o individuo reagir, variar seus atos, libe-
rando energias que ficariam reprimidas numa convivéncia em grupo fechados e
com restri¢des inibidoras.

Dewey identifica que as caracteristicas da sociedade democratica sao fruto
das a¢des humanas no desenvolvimento da industria, comércio, migragdes, inter-
comunicacdo e resultado do dominio das energias naturais pela ciéncia. A conti-
nuidade e ampliacdo da vida social democratica dependem do esfor¢o voluntario.
Mas isto somente se consegue com a educagao capaz de criar o habito de pensar
reflexivo e desenvolver a simpatia pelos interesses de alcance social. Desta forma, a
democracia e educagdo constituem os pilares da vida social. Uma educacgao delibe-
rada e sistematica é mais condizente com a comunhdo democratica em que os in-
teresses se interpenetram e se regulam mutuamente proporcionando progressos
sociais. Uma sociedade democratica somente sera eficiente se a vida associada dos
concidaddos for uma experiéncia onde os significados sao construidos e comuni-
cados numa ac¢do conjunta. Repudiando a autoridade externa, politica e intelectual,
governantes, lideres e cidadaos regulam suas acdes a partir dos critérios da de-
mocracia. Dai ser a democracia um principio que, como forma de vida, deve afetar
completamente o ser humano:

A idéia de democracia é mais ampla e mais completa do que suas possiveis
aplica¢des nos mais felizes dos casos. Para ser realizada, ela deve afetar todos
os modos de associagdo humana: familia, escola, industria, religido. E mesmo
no que tange a arranjos politicos, as instituicdes governamentais sdo ape-
nas um mecanismo de fixar numa idéia canais de operacao efetiva (DEWEY,
1991c, p. 148).

Por isso, a democracia é um ideal amplo e aberto em permanente recons-
trucdo. A sociedade democratica é a Unica capaz de permitir a livre e necessaria
comunicacdo da experiéncia entre os individuos proporcionando a continuidade
da vida social. A sociedade democratica é o espelho do proprio organismo humano.
Para sobreviverem, os seres humanos mantém continua interagdo com o ambiente
(escala biologica). No ambito social, a interacdo exige associacdo e cooperacao co-
munitaria, agdes mediadas pela comunicacdo com os outros membros da espécie.
Para Dewey, a sobrevivéncia humana significa sobrevivéncia social que se realiza
através do pensamento inteligente do homem.

A proépria inteligéncia tem origem na cooperacao social, conforme defendeu
Dewey: “[...] inteligéncia é um bem, um ativo social que se reveste de funcdo tao
publica quanto é, concretamente, sua origem na cooperagdo social” (DEWEY, 1970,
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p. 77). A inteligéncia é o instrumento socializador por exceléncia e adequado para
atuar com eficacia no sentido de restabelecer a continuidade da experiéncia.

A cooperacdo social é uma necessidade natural, inata para a sobrevivéncia
do ser humano e se manifesta nas demandas por companhia, emulac¢ao, organiza-
cdo para atingir fins comuns, expressdo e manifestagdo estética, a necessidade de
governar, etc®. A inteligéncia nasce e se desenvolve a partir desta condigdo humana
e se torna um poderoso recurso para a vitalidade social. E o recurso que a raca
dispde como mediador dos conflitos: “A condicdo efetiva para a integracdo de toda
divergéncia de fins e de todos os conflitos de crencas estd em nos darmos conta de
que a ac¢do inteligente constitui o Unico recurso definitivo da humanidade, em qual-
quer campo” (DEWEY, 1929, p. 252). A acdo inteligente so é possivel se houver essa
estrutura social sensivel aos conflitos sociais e que permita a investigacdo publica
dos modos de resolver os conflitos da vida associada e comunitaria. Desta forma,
as crencas adquirem valor e a experiéncia individual pode adquirir significagdes
universais, ao se integrar ao todo da sociedade e nela se imortalizar. Por sua vez, a
inteligéncia estd sempre em crescimento:

Nao é a inteligéncia uma coisa que se adquire de uma vez e para sempre. Ela
estd em constante processo formativo, e sua conservagio requer constante
alerta na observacdo das conseqliéncias, requer um espirito compreensivo
empenhado em aprender, bem como uma coragem decidida a promover rea-
justamentos (DEWEY, 1958, p. 109).

Um sistema nio democratico, como a escraviddo ou a ditadura, coloca em-
pecilhos para o desenvolvimento da inteligéncia, pois, ao gerar uma dicotomia
na sociedade, determina um padrdo de comportamento e reprime ou elimina as
manifestacoes que fogem do mesmo. O que se cultiva nesse sistema € a rotina, o
dogmatismo e ndo a observacdo, reflexdo, reajustamentos inteligentes. Se a inteli-
géncia esta em crescimento, dentro das fragilidades histéricas, na mesma via estao
a liberdade e a democracia. Para Dewey:

A liberdade que é a esséncia da democracia é, sobretudo, a liberdade de de-
senvolver a inteligéncia; [...] Em qual extensdo n6s somos realmente demo-
craticos serd, no final, decidido pelo grau pelo qual as ameagas totalitarias
existentes despertam-nos para a mais profunda lealdade a inteligéncia pura
e indefinida, e as intrinsecas conexdes entre ela e a livre comunicacio: o mé-
todo da conferéncia, consulta e discussao no qual elas tomam lugar, a purifi-
cagdo e a associacdo dos resultados liquidos das experiéncias da multidao de
pessoas (DEWEY, 1991, p. 276).

Liberdade é, para Dewey, um conceito essencialmente social e intrinseca-
mente ligado a inteligéncia. Sua defini¢cdo de liberdade esta relacionada a capaci-
dade de poder fazer, que implica a capacidade de poder refletir: “[...] liberdade nao

¢ Cf. DEWEY, 1946, p. 184.
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é precisamente uma idéia, um principio abstrato. E poder, poder efetivo de fazer
coisas especificas. Nao existe liberdade em geral; liberdade no sentido amplo. Se
alguém quiser saber qual a condi¢do da liberdade em um determinado momento,
alguém tem que examinar o que as pessoas podem fazer e o que ndo podem fazer”
(DEWEY, 1946, p. 111, itdlicos do autor). Dewey insiste que o sentido da liberdade
ndo deve ser confundido apenas com a liberdade de movimento (ir e vir), mas que
sua mais plena significacdo encontra-se no pensamento:

Anica liberdade de importancia duradoura é a liberdade de inteligéncia, isto
é, liberdade de observagio e de julgamento com respeito a propdsitos intrin-
secamente validos e significativos. O erro mais comum que se faz em relacio
a liberdade é o de identifica-la com liberdade de movimento, ou com o lado
fisico e exterior da atividade. Este lado exterior e fisico da atividade ndo pode
ser separado do seu lado interno, da liberdade de pensar, desejar e decidir
(DEWEY, 1997, p. 61).

A liberdade de pensar, desejar e decidir é desenvolvida quando se aprender
o método da inteligéncia, ou seja, adquire-se o habito de pensar reflexivamente que
€ o método democratico, ou método da inteligéncia cooperativa. O método em pau-
ta é o empregado pelas ciéncias que é um poderoso instrumental de descobertas e
controle, criado pela inteligéncia humana e se constitui num desafio para ser utili-
zado analogamente na solucdo dos problemas referentes a conduta humana. Desta
forma, ao se pensar os problemas da conduta o ser humano aprende a aprender,
adquire a autonomia de pensamento, como forma de auto-educagdo que propor-
ciona o crescimento pessoal e social.

A vida democratica é a que oferece as melhores possibilidades para o desen-
volvimento da inteligéncia, uma vez que ele torna possivel a acdo compartilhada,
a cooperacgdo, a experiéncia inteligente investigativa e livremente comunicada. Os
sistemas autoritarios repelem a atividade reflexiva, diz Dewey: “Onde quer que im-
pere a autoridade, o pensamento é tido como duvidoso e nocivo” (DEWEY, 1958, p.
144). Por sua vez, o método da inteligéncia é o método que alimenta a democracia,
e, portanto, seria tutil estar presente na educagdo para formar os habitos investi-
gativos ou o pensamento reflexivo. Desta forma, a construcdo deste habito deve
se constituir num principio educativo, proporcionando uma auto-educagdo per-
manente por se constituir num aprender a aprender como forma de autogoverno,
que pressupde um contexto de liberdade e democracia. Esse habito de pensamento
reflexivo é um principio das experiéncias educativas, ou seja, das experiéncias que
geram crescimento. Esta educacdo somente pode acontecer na democracia, pois
esta é condicdo de possibilidade da diversidade, ou seja, campo fértil para gerar,
por meio da investigacdo, conhecimentos e valores variados que alimentam a pro-
pria vida democratica.

O debate acerta do crescimento é muito caro na obra de Dewey a ponto de
se constituir num critério moral e educacional. A experiéncia educativa é aquela
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que gera crescimento e, a experiéncia deseducativa é aquela que provoca parada
no crescimento. Crescimento significa a possibilidade de reconstruir a experiéncia.
0 crescimento s6 é possivel na medida em que a experiéncia estabelece contato
com as outras experiéncias. Nesse sentido, o conhecimento acumulado ao longo da
histéria, devidamente inserido no processo reflexivo da experiéncia do aluno, é va-
lioso porque é fator de crescimento das experiéncias das novas geracoes. Henning,
comentando as idéias de Dewey, se posicionou neste mesmo sentido:

0 autor chama a atencdo ao nosso olhar, como educadores, o qual ndo podera
se distrair jamais do horizonte de “crescimento” da crianca, que devera se
constituir pela atracdo as futuras experiéncias, num movimento permanen-
te de obter cada vez mais desenvolvimento. Desse modo, cada conhecimento
s6 é valioso, educacionalmente, se impulsionar esse crescimento (HENNING,
2011, p. 141).

Para Dewey, a democracia tem significado moral e ideal: “Temos de ver que
democracia significa a crenca de que deve prevalecer a cultura humanistica; deve-
mos ser francos e claros em nosso reconhecimento de que a proposi¢ao é uma pro-
posicdo moral, como qualquer idéia referente a dever ser” (DEWEY, 1970, p. 212,
italicos do autor). O significado moral e ideal da democracia foi extraido por Dewey
da proépria estrutura original da natureza humana. A natureza humana é constitui-
da de inteligéncia como instrumento que a espécie dispde para conduzir sua expe-
riéncia. 0 método da inteligéncia é o método ou habito do pensar reflexivo, método
também da vida democratica. A defesa feita por Dewey do significado moral e ideal
da democracia implica também a defesa da inteligéncia ou pensamento reflexivo
e, por sua vez, da educagcdo como modo de vida permeado por esses trés valores:
pensamento, liberdade e democracia. Defender um significado moral e ideal para
a democracia é defender a propria vida. Conforme Amaral: “[...] crenga no modo
de viver democratico, como o mais humano de todos, o Unico verdadeiro porque
o0 Unico que responde pelas necessidades vitais do homem, uma vez que a seu ver
a prépria estrutura biolégica do ser humano esta organizada segundo os mesmos
principios democraticos” (AMARAL, 1990. p. 115).

0 autor explicita a significagdo moral e ideal da democracia mostrando que a
democracia: “[...] exige de todos uma retribuicao social e porque se proporciona, a to-
dos, oportunidade para o desenvolvimento das suas aptidoes distintivas. O divércio
dos dois objetivos na educagao é fatal a democracia; a adogao da significagdo mais
restrita de eficiéncia priva-a de sua justificacdo essencial” (DEWEY, 1979, p. 133).

Decorre dai o valor da educacao, pois é por meio dela que se pode proporcio-
nar a todos a possibilidade de se aquinhoarem dos beneficios sociais e desenvol-
verem suas aptiddes individuais, e exige, também, de todos a respectiva retribui-
¢do social. Para Dewey, a educacdo deve propiciar um ambiente favoravel para que
cada individuo tenha a possibilidade de desenvolver sua natureza potencialmente
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social. Da mesma forma, a reflexdo da filosofia sobre as necessidades humanas na
luta pela sobrevivéncia deve ser regida pelos fins e valores democraticos para a
garantia dos mesmos. A filosofia devera ser o corolario da democracia.

Assim sendo, a fé na democracia guarda intima relagdo com a fé na experiéncia
inteligente e na educacdo. A fé na democracia representou, para Dewey, a possibili-
dade de que através da comunicacdo da experiéncia, a Grande Sociedade se trans-
formasse numa Grande Comunidade, revigorando o sentido publico da investigacao
dos conflitos sociais através do método da inteligéncia, do pensamento reflexivo e
inquiridor, que permite reconstruir e expandir os significados da experiéncia.

Este esfor¢o para extrair da extensa obra filoséfico-educacional de Dewey
parte de sua proposicdo de reconstruir a filosofia a partir da idéias de reconstru-
¢do da experiéncia, da inteligéncia e da democracia pode contribuir para pensar
o problema do ensino da filosofia. Nesta perspectiva, inferimos que a aula de filo-
sofia deveria operar o processo reflexivo no interior da experiéncia do estudante
compreendendo que essa experiéncia é real, unitaria, tinica e conflituosa, e que
inclui necessariamente o pensamento e a acdo. Neste sentido, a aula de filosofia
deixa de ser uma atividade de contemplag¢do expectadora do conhecimento, como
tradicdo dogmatica, e o converte num instrumento que passa a habitar e transfor-
mar experiéncia do educando, gerando e vitalizando os sentidos e possibilitando
mudangas sociais significativas.

A aula de filosofia passa ser uma atividade investigativa, experimental, ou
seja, uma atividade de pensamento reflexivo que leva a tomar consciéncia da situ-
acdo através da pergunta, da problematizacio e da criacdo de hipdteses. O papel
da reflexao filosofica é localizar e interpretar os conflitos éticos, politicos, légicos,
estéticos e educacionais que ocorrem na experiéncia vida, de forma a projetar
meios para resolver tais problemas e reconstruir a experiéncia. Essa experiéncia
filosofico-educativa pressupoe o didlogo e a democracia na criagdo de uma forma
de vida social com liberdade de inteligéncia para problematizar, investigar, parti-
lhar e comunicar os sentidos da experiéncia.

Filosofar sobre a experiéncia podera transformar radicalmente a vida do es-
tudante na medida em que lhes permite assenhorear-se intelectualmente da ex-
periéncia, aprendendo estabelecer os nexos de continuidade entre o contetdo e o
método, a filosofia e as demais disciplinas, a vida escolar e a vida em sociedade. A
filosofia experimental pode criar atitude de amor pela continua busca da significa-
¢do humana mais profunda da experiéncia, rompendo com a tendéncia da cultura
de massa de manter os individuos na superficialidade do consumismo. O ensino da
filosofia, rompendo com o modelo que a toma como mero contetdo a ser ensinado
e transmitido como produto de consumo para fins externos a experiéncia, podera
criar raizes na experiéncia, permanecendo como fonte de reflexdo, exame critico e
transformacao da experiéncia de vida, entendida como unido organica da dimen-
sdo individual e social, reflexiva e democratica.
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Resumo

A relagdo entre o homem e as estruturas da cultura é um tema que perpassa
toda a filosofia de Vilém Flusser. 0 homem é determinado pela cultura porque
sua experiéncia é mediada pelas representacées que ele mesmo cria, mas que
passam a encobrir o mundo e condicionar o homem a modos de vida cada
vez menos deliberados. Na po6s-historia, a era dominada pela estrutura repre-
sentacional das imagens técnicas, os individuos passam a viver em fungao de
aparelhos que governam sua media¢cdo com o mundo. Estes aparelhos pro-
gramam previamente sua atividade, tornando-os “funcionarios” limitados a
seguir as regras ditadas por seus programas. Nesse contexto, a arte possibilita
que o homem retome as rédeas da cultura e imponha-se como centro de seus
proprios modelos de mundo. Por isso, assim como na Teoria Critica, torna-se
fundamental uma andlise critica da cultura de massas - ou entretenimento,
ou diversdo - que é diferenciada da arte propriamente dita. Esta é assumida
como possibilidade de emancipacdo dos individuos em relacdo a sociedade
de consumo e ao discurso tecnoldgico que deprecia o homem como “parafuso
em aparelho projetado por outrem”. Para Flusser, a arte pode libertar o ho-
mem para a criacdo de uma nova situacgao.

Palavras chave: arte, cultura de massas, aparelho, modelos, emancipagao.

ste texto ndo aborda a Teoria Critica de modo direto, pois Vilém Flusser
ndo recebeu nenhuma influéncia da Teoria Critica e tampouco discute com
seus principais autores. Todavia, ndo seria um exagero afirmar que ha al-
guns aspectos da filosofia flusseriana que assaz se aproximam do pensamento de
Adorno e Hockheimer, provavelmente porque partem dos mesmos problemas. Es-

A arte como possibilidade de emancipagio em Vilém Flusser 97




98

ses aspectos relacionam-se, sobretudo, a analise critica da cultura de massas - ou
entretenimento, ou diversdo -, que é diferenciada da arte propriamente dita. Além
disso, a arte que subsiste a induastria cultural é igualmente tomada como forma
de resisténcia, como possibilidade de emancipacdo dos individuos em relacdo a
sociedade de consumo e seus diversos perfis, como a manipulacido pelos padroes
do mercado, a domesticacdo das particularidades, o fetichismo das mercadorias
culturais, entre outros. Em termos mais flusserianos, a arte é capaz de emancipar o
homem da programacgdo exercida pelos aparelhos.

Aparelhos sdo objetos tecnoldgicos construidos no contexto de uma teoria,
sdo produtos de textos cientificos aplicados. Flusser descreve dois tipos de obje-
tos culturais: aqueles em que o valor estd em seu consumo (bens de consumo) e
aqueles em que o valor esta na producdo de bens de consumo (instrumentos). Ins-
trumentos modificam objetos através do “trabalho”. Maquinas sdo instrumentos
maiores, mais potentes e mais caros, porém capazes de fabricar bens de consumo
baratos e numerosos. Essas sdo categorias industriais e pré-industriais, que se re-
metem a um mundo regido pelo trabalho. Aparelhos, por outro lado, precisam ser
categorizados como um terceiro tipo de objeto cultural, pois pertencem ao mundo
poés-industrial: eles ndo trabalham, ndo modificam objetos, mas geram, manipulam
e armazenam simbolos. Aparelhos ndo sdo, nem produzem bens de consumo, mas
informag¢des. No mundo pés-industrial, “a atividade de produzir, manipular e ar-
mazenar simbolos (atividade que ndo é trabalho no sentido tradicional) vai sendo
exercida por aparelhos. E tal atividade vai dominando, programando e controlan-
do todo o trabalho no sentido tradicional do termo” . Atualmente, a maior parte
da sociedade esta comprometida com aparelhos, que sdo programados de acordo
com regras que simulam o pensamento humano e condicionam os homens a seguir
sua programacao. Pois o tipo de informacdo que o aparelho produz esta inscrito
previamente em seu programa e, para fazé-lo funcionar, os funcionarios (pessoas
que agem em funcao de aparelhos) precisam respeitar suas regras. Flusser adota a
maquina fotografica como protétipo do aparelho, descrevendo seu programa como
“caixa preta”, isto é, como processo complexo e obscuro, incompreensivel para a ex-
periéncia humana corriqueira. Os homens em geral ndo acompanham o que se pas-
sa dentro de uma caixa preta; tomam conhecimento apenas do input (por exemplo,
uma nuvem) e do output (a fotografia da nuvem). Assim, “pelo dominio do input e
do output, o fotégrafo domina o aparelho, mas pela ignorancia dos processos no in-
terior da caixa, é por ele dominado” 2. Mas quem programa os aparelhos ndo detém
o esclarecimento, e consequentemente o dominio, de toda a situagido? O fato é que
nao ha um ultimo programa, mas diversos programas que se co-implicam circular-
mente ad infinitum. Ha o programa do aparelho, o programa da fabrica que produz
os aparelhos, o programa do parque industrial que produz as fabricas, o programa
do aparelho politico-cultural que programa aparelhos econdmicos e ideolégicos,

! FLUSSER, V. Filosofia da Caixa Preta. Sdo Paulo: Annablume, 2011. p. 41.
2 Ibid. p. 44.
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que reprogramam o aparelho politico-cultural. Ou seja, ndo hd um programa de
todos os programas, portanto, o esclarecimento completo é impossivel.

Todo o “mundo administrado” descrito na Dialética do Esclarecimento pode
ser apreendido como o aparelho social contemporaneo, sendo a industria cultu-
ral um de seus principais programas. A meta do programa da industria cultural
€ programar os homens para serem consumidores dos produtos culturais e dos
objetos fabricados pelas grandes empresas do capitalismo monopolista. A socie-
dade po6s-histérica como um todo é um gigantesco aparelho, uma caixa preta que
escamoteia seu funcionamento, suas transacdes e seus procedimentos. No fim das
contas, o que se oferece aos impotentes cidaddos é apenas o input e o output, ape-
nas algumas regras do jogo que deve ser obedecido e ndo decifrado, mas que anula
quem ndo consegue ou nNdo quer jogar.

Essas consideragdes ficam mais claras ao se levar em consideracdo que o
tema central do pensamento de Flusser ¢ a ligacdo entre o homem e as estruturas
da cultura. Essa ligacdo é caracterizada como ambivalente, pois, por um lado, a
cultura é libertacdo do homem em relagdo a natureza, mas, por outro, constitui
um conjunto de determinagdes que igualmente o limita. Como o filésofo explica na
Filosofia da Caixa Preta, o homem é determinado pela cultura porque sua experi-
éncia no mundo é mediada pelas representacdes que ele mesmo cria e pelo modo
como as comunica 3. Uma das contribuic6es mais interessantes do pensamento de
Flusser é a radicalidade com que ele compreendeu que o meio pelo qual se repre-
senta ou se comunica algo influencia aquilo que é representado ou comunicado.
Assim, a cultura é analisada de acordo com o médium predominante nas relacdes
dos homens com o mundo e entre si. A primeira forma de relacio do homem com
espaco e o tempo é feita através da “manipulagdo” que transforma o mundo bru-
to em “circunstancia”: o homem abstrai o tempo, segura os volumes, modifica os
objetos, informa-os para que se tornem jarros e pontas de lanca, ou seja, cultura
*. A segunda forma de cultura é a criagdo das imagens, que abstraem a profundi-
dade das circunstancias e as fixam em planos bidimensionais, transformando-as
em “cenas”. As imagens pré-histdricas tém a inten¢do de possibilitar a mediac¢ao
entre o homem e as circunstancias palpaveis. Contudo, essa mediacdo comporta
uma ambiguidade arriscada: “as imagens podem substituir-se pelas circunstancias
e ser por elas representada, podem tornar-se opacas e vedar o acesso ao mundo
palpavel” ®. Ou seja, o homem deixa de agir em fun¢do do mundo e passa a agir em
funcao de imagens, as quais adora mesmo quando ndo pode decifra-las - magia,
mistificacdo, idolatria.

Como tentativa de recuperar a transparéncias das imagens e escapar a ma-
gia, o homem cria a escrita: rasga as superficies bidimensionais para decifra-las
perfilando seus fragmentos em linhas unidimensionais. As cenas passam a ser con-

3 Ibid. Cap. 1.
* FLUSSER, V. Universo das Imagens Técnicas: Annablume, 2008. p. 15, 16.
5 Ibid. p. 16.
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taveis, explicaveis, o tempo passa a ser linear e progressivo, o mundo mediado pe-
las imagens passa a ser conceituado pela escrita. Flusser denomina “pré-histéria”
a era das imagens e das circunstancias, e “historia” a era da cultura dominada pela
estrutura midiatica da escrita. Textos sdo colares de contas em que as contas sao
conceitos e os fios sdo as regras matematicas, logicas e gramaticais. Mas os textos,
tanto quanto as imagens, passam a encobrir as experiéncias concretas e condicio-
nar os homens, fanatizados pelos conceitos, a modos de vida cada vez menos deli-
berados. Para minorar a “textolatria”, surge uma nova revolugao cultural:

E mais de trés mil anos se passaram até que tivéssemos aprendido que a ordem
“descoberta” no universo pelas ciéncias da natureza é projecdo da linearida-
de légico-matematica dos seus textos, e que o pensamento cientifico concebe
conforme a estrutura dos seus textos assim como o pensamento pré-histdrico
imaginava conforme a estrutura de suas imagens. Essa conscientizagao, re-
cente, faz com que se perca a confianca nos fios condutores. As pedrinhas dos
colares se pdoem a rolar, soltas dos fios tornados podres, e a formar amonto-
ados caéticos de particulas, de quanta, de bits, de pontos zero-dimensionais.
(-..) E, uma vez calculadas, podem ser reagrupadas em mosaicos, podem ser
“computadas”, formando entdo linhas secundarias (curvas projetadas), pla-
nos secundarios (imagens técnicas), volumes secundarios (hologramas) °.

Os aparelhos sao criados, portanto, para calcular, computar e agrupar os con-
ceitos dispersos em pontos zero-dimensionais. Sdo dispositivos que simulam os
modos de pensamento humano para recriar as dimensdes perdidas e encobrir o
vazio deixado pelo desaparecimento gradual da histéria. O estado atual da cultura
ap6s a ultima revolucdo midiatica esta diretamente entrelacado com a profusao das
imagens técnicas (imagens produzidas por aparelhos) e com a convergéncia dos
meios de comunicagao para o uso de representa¢des audiovisuais em vez de textos.
Flusser denomina “pds-histéria” a era dominada pela estrutura representacional
das imagens técnicas, a era da sociedade de informacdo telematica. O cédigo line-
ar da escrita é substituido pelas imagens técnicas, os textos sdo retraduzidos em
imagens, que sdo, todavia, opostas as imagens tradicionais: “a imagem tradicional é
produzida por gesto que abstrai a profundidade da circunstancia, isto é, por gesto
que vai do concreto rumo ao abstrato. A tecno-imagem é produzida por gesto que
reagrupa pontos para formarem superficies, isto é, por gesto que vai do abstrato
rumo ao concreto” 7. Assim, enquanto a imagem tradicional é uma abstragio direta
a partir do mundo, do espaco-tempo das circunstancias, a imagem técnica é uma
concrecdo que pressupOe aparelhos e tecnologias, que pressupdem por sua vez as
teorias cientificas e matematicas, a l6gica, o sistema binario, em suma, a histéria.

A analise flusseriana dos meios de comunicacdo e representacdo é funda-
mental porque sdo estes que determinam a cultura de cada época, caracterizam
a sociedade e moldam a consciéncia humana. A critica dos meios de comunica-

$ Ibid. p. 17.
7 Ibid. p. 19.
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¢do e a critica da caixa preta sdo a critica da sociedade e da cultura. A critica das
imagens técnicas é a critica da p6s-histéria como mundo administrado cegamente
por aparelhos. Assim como os textos foram inventados para superar o fanatismo
da idolatria, as imagens técnicas foram inventadas para superar a ofuscamento da
textolatria. Sua funcio era estabelecer um novo cédigo capaz de reunificar a cul-
tura fragmentada pela crise da histéria no final do século XIX. As imagens técnicas
deveriam ser um denominador comum entre o conhecimento cientifico que havia
se tornado hermético, as imagens tradicionais da experiéncia artistica que haviam
se confinado aos museus, e a vida das massas despojadas tanto da ciéncia quanto
da arte. Contudo, outro rumo foi tomado: as imagens técnicas ndo tornaram o co-
nhecimento cientifico visivel e acessivel, nem reintroduziram a imagem tradicional
na vida cotidiana, mas substituiram ambos por clichés audiovisuais, por situa¢des
previsiveis e provaveis e por informacoes sem profundidade. Ndo apenas foram
incapazes de reunificar a cultura, como fundiram a sociedade em massa amorfa,
recaida em um novo tipo de idolatria cega. Essa massa amorfa passa a viver em
funcao de aparelhos que dominam a produc¢do, a manipulacdo e o armazenamento
de informacdes. Logo, dominam a capacidade humana de apreender e formular o
mundo. Os aparelhos programam previamente as a¢des de cada individuo, tornan-
do-o um funcionario subalterno limitado a seguir as regras ditadas por seus pro-
gramas. O cendrio pds-historico descrito por Flusser encontra-se em uma encruzi-
lhada na qual um dos caminhos leva a uma escraviddo tao completa aos aparelhos
que ninguém mais sera capaz de aspirar a liberdade.

0 outro caminho é apontado pela arte: retomar as rédeas da cultura e esta-
belecer novamente o homem como centro de seus proprios modelos de mundo.
Nio se trata de um otimismo ingénuo, que supde que a arte vai salvar a humani-
dade. Assim como Adorno recorre a arte auténtica como resisténcia ao dominio
da razdo instrumental 8, Flusser toma a arte como possibilidade de resistir a total
programacdo do homem. A arte pode assimilar as técnicas avangadas préprias do
periodo pds-industrial sem, todavia, subordinar-se a fun¢gdo dominadora que essas
técnicas exercem econdmica e politicamente. O cinema, a fotografia, a web art e a
arte digital, tanto quanto a literatura e a pintura de cavalete, podem ser orientadas
para a racionalidade instrumental, mas também podem nao ser. A arte pode em-
pregar técnicas e aparelhos, mas nao pode apropriar-se de sua tendéncia a domi-
nacao. Ela supera a tecnologia e as imagens técnicas ao utiliza-las para finalidades
antitecnoldgicas, para criar “maquinas que nada produzem e aparelhos que nao
funcionam” °. Ou seja, o poder e os métodos cientificos sdo reduzidos ao absurdo,
passam a ser jogos - € dificil ndo recordar de artistas como Eduardo Kac, Orlan e
Stelarc, que utilizam, respectivamente, os conhecimentos da engenharia genética,
da medicina e da robética para criar obras de arte que levam essas tecnologias a

8 ADORNO, T. Teoria Estética. Lisboa: Ed. 70, 2008. p. 327.
° FLUSSER, V. O Espirito do Tempo nas Artes Pldsticas. Publicado originalmente em SL., OESP, 16
(703): 4,03.01.71.
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finalidades que s6 podem ser percebidas como aberragdes. Grande parte das ima-
gens técnicas tomou o rumo da programacdo e da massificagdo da cultura, mas a
arte é capaz de incorpora-las e, qui¢a, fazer com que cumpram a funcdo de unificar
e garantir acesso ao conhecimento para a qual foram inventadas. Desse modo, a
arte emancipa do discurso tecnolégico no qual o homem é um “parafuso em apare-
lho projetado por outrem” ' e possibilita a criacdo de uma nova situagio, na qual o
homem volta a ser sujeito capaz de projetar o sentido de sua proépria vida.

Em A Arte como Embriaguez, Flusser caracteriza a arte, entre os demais en-
torpecentes, como modo de esquivar-se de uma vida tornada insuportavel pela
cultura. Contudo, diferentemente dos outros entorpecentes, a arte é indispensavel
para a cultura, pois é sua fonte de informacgdes novas. O ponto principal é que,
mesmo na era dos funcionarios e das relacdes tecnificadas, a arte é imprescindivel,
porque sem ela a cultura estagnaria, os aparelhos cairiam em entropia e passariam
a “girar em ponto morto”. Todo sistema, mesmo o dominado por aparelhos, pre-
cisa de uma fonte de informacao nova, sem a qual poderia somente armazenar e
permutar as informacgdes que ja possui. A arte é fonte de informagao nova porque
o artista retira-se do espago publico, que é o espaco de circulagao das representa-
¢Oes ja familiares, e mergulha em suas experiéncias concretas. Mas, diferentemen-
te dos outros entorpecidos, o artista volta para a esfera publica trazendo novos
conteudos oriundos desse afastamento momentaneo. Esses contetidos sdo gerados
como tentativa de representar as experiéncias que extrapolam os simbolos cor-
rentes do sistema. Nesse segundo momento, arte é acdo politica, pois é retorno do
subjetivo ao publico e reformulacdo de ambos. Por isso ela possibilita a emancipa-
¢do humana do totalitarismo dos aparelhos: ela abre uma fenda que nao pode ser
tamponada pelos mesmos, por ser a indispensavel fonte de informagdes novas. A
mesma fenda que explicita ao homem que, em ultima instancia, ele é sua derradei-
ra fonte de autodeterminacdo. E mostra que os aparelhos necessitam do humano
enquanto ser criador, enquanto artista, que, paradoxalmente, é o anti-funcionario
por exceléncia. A arte é perigosa para os sistemas principalmente porque lhes é
imprescindivel e porque nem toda informagio nova pode funcionar de modo pré-
-programado - as vezes “algo lhes escapa e passa a agir contra eles” '%. Isso explica
toda a histéria de censura a sombra da histéria da arte. Se a arte ndo fosse uma
poténcia transformadora, ndo seria necessario controla-la e reprimi-la como fazem
os regimes autoritarios até os dias de hoje.

Para entender porque a arte é fonte de informacdes novas e, portanto, um
modo de superar o totalitarismo aparelhistico da pds-historia, é preciso destacar
o papel central da arte na ontologia de Flusser. Em Lingua e Realidade, o autor ex-
poe a tese de que lingua é realidade porque nao ha acesso ao que precede a lingua

10 FLUSSER, V. O Espirito do Tempo nas Artes Pldsticas. Publicado originalmente em SL., OESP, 16
(703): 4,03.01.71.

1 FLUSSER, V. A arte como Embriaguez. Publicado originalmente em FSP, 06.12.81, folhetim, (255):
12.p.3.
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(entendida como o conjunto dos sistemas de simbolos, de representagoes). Irreal
¢ aquilo que ndo podemos apreender porque ndo podemos representar. Flusser
afirma que o centro da lingua é a conversa¢do: uma rede formada por intelectos
que irradiam e absorvem frases 2. Mas como a lingua propagada na conversagio
surge? Na ontologia de Flusser, a lingua é criada a partir do inaudito latente nas
experiéncias concretas. A essa atitude da-se o nome de poesia ou arte. Assim, arte
¢ a aptidao humana de propor novas formas de representaciao, novos nomes, sim-
bolos, modelos. Arte é poesia no sentido de poiein: produzir ou estabelecer algo. O
que a arte produz, no sentido mais radical, é a propria realidade: “arte é ‘poiesis’:
ela pro-duz o real (o amor e a paisagem, a guerra e a molécula do acido ribonuc-
léico) para nossa experiéncia” 3. Em seus diversos textos, Flusser fala de arte ora
como articulagdo do ainda nao articulado, ora como transformacao da subjetivida-
de em intersubjetividade, ora como esforco do intelecto em conversacao de criar
lingua. Em todas essas formulacdes, o que predomina é sempre a ideia de que arte
é criar e transmitir para dentro da conversa¢do pensamentos novos '*. O que esta
em questao ndo é uma definicdo de obra de arte referente aos artistas e aos mu-
seus, mas a capacidade humana de criacao: “os ditos ‘artistas’ sdo invengao da Ida-
de Moderna e ndo sobreviverao a ela. Mas a embriaguez artistica caracteriza todo
homem criativo, seja cientista ou técnico, filésofo ou programador de sistemas” *°.

A arte estabelece a realidade porque ela propde modos de representar nos
quais acontecem as experiéncias concretas dos individuos. Em L'art: le Beau et le
Joli, Flusser elabora uma reflexdo interessante sobre “modelos”. Tomando como
exemplo a experiéncia amorosa, o fildsofo afirma que ela obedece sempre a mo-
delos muito peculiares. Os gregos percebiam o amor entre os sexos como uma
atividade pragmatica, cuja finalidade era a reproducao, enquanto o amor homos-
sexual podia fundar-se em um sentimento puro. Os medievais admitiam o amor
entre os sexos como amor cavalheiresco. O romantismo criou o amor romantico,
que no comego era restrito a burguesia e atualmente foi expandido a todos, como
um sentimento de massa, estimulado pelos filmes e pelos romances baratos. Toda
experiéncia concreta, mesmo de algo tdo Unico e pessoal quanto o amor, é possivel
apenas dentro de um modelo, dentro de uma estrutura prévia imposta pela cultu-
ra. As experiéncias no mundo ndo sdo puras e independentes, pois passam a existir
quando sdo capturadas e ordenadas por modelos. De acordo com Flusser, qualquer
experiéncia humana é em principio condicionada por representacdes histéricas
criadas em determinada situagao cultural.

Arte acontece quando as experiéncias do artista transbordam aos modelos
existentes e ele precisa criar outros para possibilita-las. Toda elaboracdo de mo-
delos para a experiéncia humana é inicialmente arte: “toda experiéncia é modela-

12 FLUSSER, Vilém. Lingua e Realidade. Terceira edi¢do. Sdo Paulo: Annablume, 2007. p. 136.
I3FLUSSER, Vilém. L'art: Le beau e le jolie. p. 2.

14 FLUSSER, Vilém. Lingua e Realidade. Terceira edi¢do. Sdo Paulo: Annablume, 2007. p. 148.

15 FLUSSER, Vilém. A arte como Embriaguez. Publicado originalmente em FSP, 06.12.81, fo-
lhetim, (255): 12. p. 3.
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da, programada pela arte” ', ndo apenas sentimentos e comportamentos, mas até
mesmo sons, cores, formas, odores, dores e prazeres, enfim, qualquer percepcao
sensorial manifesta-se apenas na lingua - uma vez que lingua é realidade - e é es-
tabelecida pela arte - uma vez que arte cria lingua.

N6s dependemos da arte para poder perceber o mundo. A arte é nossa manei-
ra de viver no real. Nisso somos diferentes de outros animais. Nosso mundo é
uma “Lebenswelt”, (um mundo de vida humana) gracas a arte, e ndo somente
uma “Unwelt” (um sistema ecol6gico). A arte é nosso programa para a experi-
éncia da realidade, n6s somos computadores estéticos Y.

E importante observar que modelos “ndo sdo generalizacdes de uma experi-
éncia concreta de um artista (...). Sdo estruturas propostas pelo artista para orde-
nar as experiéncias futuras, redes para colher experiéncias novas” '8, Assim, a arte
nao pode ser compreendida como expressdo dos sentimentos do artista, embora
ela envolva um mergulho na subjetividade para ser produzida, mas como propo-
sicdo de modelos para futuras experiéncias intersubjetivas. Uma vez propostos,
estes passam a circular e a modelar a experiéncia humana. Aos poucos, podem
cristalizar-se como padrdes de sensibilidade, emocao, comportamento e interpre-
tacdo. Quando se afastam de sua origem criativa e tornam-se uma imposi¢ao ndo
refletida, um cliché, uma padroniza¢do dos sujeitos, os modelos migram da arte
para a cultura de massas. Por conseguinte, passam a endossar a estandardizacao
dos gostos e as relagdes estereotipadas. Os modelos, cooptados pela cultura de
massas, reforgam a transformacao dos homens em funcionarios alienados, de ima-
ginacdo e pensamento atrofiados.

Nesse contexto, Flusser propde os conceitos, empregados de modo bastante
peculiar, de “belo” e “agradavel”. Se a arte € o ato que cria modelos para a experién-
cia da realidade, o belo diz respeito a quantidade de informacdo nova presente em
cada modelo. Utilizando a linguagem da teoria da informacao, o autor explica que
quando um modelo é muito tradicional, ele ndo contém muita informacgio e ndo au-
menta o dominio da realidade, logo, nao é belo. Por outro lado, se é excessivamente
vanguardista e contém tanta informagdo a ponto de ndo comunicar nada, por ndo
ser passivel de compreensao, ele tampouco pode ser belo *°. A beleza é a fina linha
que separa a trivialidade do delirio. Mais precisamente, Flusser concebe o “belo”
como a originalidade aliada a compreensibilidade de um modelo, que é, portanto,
capaz de expandir as experiéncias humanas e destruir ideologias e comportamen-
tos obtusos. E nesse sentido que o belo se contrapée ao “agradavel” (joli), que se
refere aos esteredtipos, isto é, aos padroes estéticos universalizados, aos modelos

16 FLUSSER, Vilém. Lart: Le beau e le jolie. p. 2
7 Ibid. p. 2.
18 [bid. p. 2.
19 [bid. p. 4.
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epistemologicos e comportamentais que eliminam as particularidades. Os mode-
los amplamente aceitos ou impostos sdo agradaveis porque sdo previsiveis e fa-
miliares: eles ndo reivindicam o esfor¢o da reflexdo. E mais agradavel, no sentido
flusseriano, escutar musicas ou apreciar pinturas que ndo contenham informacgdes
acusticas ou visuais novas, pois os sentidos ja estdo programados por modelos
pré-estabelecidos para aceita-las. A distincdo entre “agradavel” e “belo” remete a
distingdo entre a “arte agradavel”, que é a arte das massas, disseminada pela in-
dustria cultural, e a “arte bela” ou “autonoma”, que envolve reflexdo e ampliacao
das experiéncias. Quando a singularidade e a originalidade da arte se dissipam na
identificacdo a um padrao, ndo ha mais beleza, ndo ha mais arte propriamente dita
- ha bem de consumo.

Desse modo, tanto quanto Adorno e Hockheimer, Flusser demonstra uma
séria preocupacdo com o processo que vai da mercantilizacdo da arte até sua in-
corporacdo ao dominio do entretenimento e da propaganda. A industria cultural
transpoe a arte para a esfera do consumo e a funde com a diversao. O que diferen-
cia a arte da cultura de massas, de acordo com Flusser, é que aquela instaura novos
modelos, propde novas informacées e pensamentos. Também as mercadorias de-
vem ter um carater de novidade para serem atraentes e para parecerem imprescin-
diveis. Entretanto, o comércio ndo passa do eterno retorno do sempre igual sob a
mascara da inovacgao, pois a venda frenética de “novidades” é imposta para manter
o ritmo acelerado do mercado com a constante substituicdo de produtos por ou-
tros similares. A industria cultural reduz-se a manutencao do “efeito ideologico
que acarreta uma cultura estandardizada, programada, produzida quantitativa-
mente, ao modo precisamente industrial, em fung¢do de critérios econdmicos, e ndo
mais qualitativamente segundo as normas estéticas” %. O que é realmente novo é
excluido de antemdo pela cultura de massas, pois a ambicdo de agradar a todos
compromete seus produtos com o aplanamento e a repeticao de modelos eficazes.

A indtstria cultural apropria-se da arte, pois opera com a repeticao imposi-
tiva de modelos que a principio foram inovadores, mas simplifica-os e exclui o mais
artistico da arte, que é seu carater de abertura ao novo. A transformacio do belo no
agradavel assemelha-se ao conceito adorniano de “desartificagcdo da arte”: o empo-
brecimento com que o publico adestrado pela industria cultural apreende a arte que
ainda poderia ser considerada auténtica. As massas totalmente imersas no processo
produtivo e ideoldgico do capitalismo tardio tornam-se incapazes de reconhecer e
apreciar uma expressdo artistica auténtica. Isso explica “o caracteristico comporta-
mento coletivo no sentido da incompreensao tanto do patrimonio artistico historica-
mente estabelecido quanto - talvez principalmente - da arte contemporanea, levan-
do ao tratamento das obras como bens de consumo” 2!, Desartificar a arte é recebé-la
como uma coisa entre outras coisas, como um artigo de fetiche cultural, ostentado

20 JIMENEZ, M. L'esthétique contemporaine. Paris: Klincksieck, 2004. p. 53
21 DUARTE, R. A Desartificagcdo da arte segundo Adorno: antecedentes e ressonancias. Artefilosofia,
Ouro Preto, n.2, p.19-34, jan. 2007. p. 24.

A arte como possibilidade de emancipagio em Vilém Flusser

105




106

por causa do prestigio e ndo da fruicdo verdadeira. Tanto para Flusser quanto para
Adorno, ainda hd manifestacoes estéticas auténticas sendo desenvolvidas. No entan-
to, elas perderam a conexdo com a vida das massas, porque nao fazem mais sentido
ante o aplanamento subjetivo imposto pelo mundo administrado.

Como acontece esse distanciamento da arte? As passagens da pré-histéria
para a historia e dessa para a pds-histdria, narradas por Flusser, ndo acontecem ins-
tantaneamente e homogeneamente. A histoéria comeca aos poucos no Ocidente, res-
trita a uma parcela letrada da populacdo, que luta contra a cultura imagética (por
exemplo, o cristianismo impondo o texto biblico contra as imagens pagas) e comeca
a dominar a civilizagdo. A consciéncia histérica foi generalizada apenas com a popu-
larizacdo da imprensa e a escolaridade obrigatoéria %2 Os camponeses que ainda vi-
viam orientados pelas imagens tradicionais, em um isolamento pré-histérico, foram
alfabetizados e educados para o pensamento conceitual linear, causal e progressivo
da histdria. Os textos, ao se tornarem amplamente acessiveis, ficaram mais baratos e
mais simplificados. Essa historicizacdo generalizada teve como efeito o surgimento
de textos herméticos, principalmente os cientificos, que buscavam reftigio da pro-
fusdo dos textos baratos. Outro efeito foi o distanciamento da arte: “as imagens se
protegiam dos textos baratos, refugiando-se em ghettos chamados ‘museus’ e expo-
sigdes, deixando de influir na vida cotidiana” %. Assim, as imagens e o pensamento
conceitual complexo foram marginalizados, excluidos da vida social, encerrados em
museus, academias, galerias e universidades. As imagens técnicas, que, de acordo
com Flusser, foram inventadas com o propdsito de reunificar a cultura fragmenta-
da em imaginacdo marginalizada, pensamento conceitual hermético e pensamento
conceitual barato, acabaram servindo de instrumento de dominac¢ao e massificagao.
Atualmente, a maior parte da populac¢do ocidentalizada vive fascinada pelas imagens
técnicas da cultura de massas, enquanto a arte, a filosofia e o pensamento complexo
ficam confinados aos pequenos circuitos da elite intelectual.

Esse é o processo histérico que culmina com a cisdo entre a arte, isolada
dentro das redomas museoldgicas, e a cultura de massas, disseminada por todos
0s espagos comerciais e propagandisticos da vida contemporanea. Flusser chama
essa cisao de “crise da arte”:

Esse é talvez o aspecto mais significativo da revolucdo dos meios de comuni-
cac¢do da qual n6s somos as vitimas. Ela divide a arte em arte de massa e arte
de elite. A arte de massa é agradavel: ela reforca nossa experiéncia do real e
a petrifica. N6s choramos como o Blues, nds vemos as cores como a Kodak, e
nés amamos como Hollywood. E a arte de elite, retirada da sociedade pelos
meios de massa, circula nos circuitos fechados e se torna cada vez mais her-
mética. Ela ndo comunica e ndo pode, portanto, modificar nossas experiéncias
do real. Essa é a famosa “crise da arte”. Nossas experiéncias se tornam petrifi-
cadas, e n6s nos tornamos os objetos de uma manipulagao tecnocratica. Pois
se a arte morre, 0 homem morre, e ele sera substituido pelo funcionario 2%

22 FLUSSER, V. Filosofia da Caixa Preta. Sdo Paulo: Annablume, 2011. p. 34
2 [bid. p. 34.
24 FLUSSER, Vilém. L'art: Le beau e le jolie. p. 5.
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A crise da arte é preocupante porque determina toda a experiéncia e comu-
nicacdo humana da realidade. Os produtos da industria cultural sdo agradaveis
porque mantém um ciclo no qual as massas sdo programadas para apreciar sem-
pre os mesmos clichés, para pedir mais daquilo que lhes é previamente imposto. A
cultura de massas limita-se a entreter e a impor o consumo de seus proprios pro-
dutos, cultivando a cristalizacdo da experiéncia humana, a circulacdo das mesmas
velhas informacgdes e o arrebanhamento de individuos cada vez mais incapazes de
reflexdo e criatividade. Ela é agradavel porque é trivial, facil e previsivel. Por outro
lado, a arte bela ou auténoma, que propde novas experiéncias e comportamentos,
torna-se cada vez mais elitizada, mais limitada a pequenos circulos de especialis-
tas. Embora tenha sua origem em anseios genuinos de liberdade e emancipacao,
perde sua poténcia porque ndo é capaz de comunicar seus novos modelos as mas-
sas expropriadas da capacidade reflexiva pela eterna repeticio de estereédtipos. A
arte estd em crise porque, quando ela se torna petrificada ou hermética, passa a
ser “desartificada” em sentido flusseriano: deixa de fertilizar a cultura com infor-
macdes e modelos novos, deixa de concretizar situagdes que nao estdo no roteiro.

0 homem pode contrapor-se ao mecanicismo tecnocratico por ser capaz nao
apenas de manipular informacgdes, mas também de cria-las. Os aparelhos ndo po-
dem transformar completamente os homens em funcionarios sem individualidade
e criatividade sob o risco de perder sua unica fonte de informag¢des novas. O sis-
tema aparelhistico alimenta-se do humano assim como as mercadorias culturais
alimentam-se da arte. E é nessa reflexdo que esta a possibilidade de emancipagao
em relacdo a manipulacdo moral, estética e politica do totalitarismo dos aparelhos
e da ideologia dos programas. O homem pode resistir a total determinac¢do pela
cultura de massas porque pode criar, inovar, modificar, singularizar, enfim, propor
novos modelos de mundo. Se a arte deixasse de existir, seria o fim do humano tal
como este foi compreendido até hoje; seria talvez o surgimento do pleno funciona-
rio e a estagnacao da realidade.
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Limitacoes do conceito
de cuidado de Heidegger
para a psicanalise

(Eder Soares Santos*

GT Filosofia e Psicanalise)

Resumo

Na primeira fase das investigacoes de Heidegger sobre a questdo do ser
(Seinsfrage) o conceito “cuidado” (Sorge) aparece com grande destaque. Apos
a década de 30, dado que o interesse do filésofo recai sobre a histdria do ser,
momento chamado de Kehre (virada/viravolta) na obra heideggeriana, este
termo - cuidado - aparece poucas vezes e mesmo desaparece. O conceito hei-
deggeriano de cuidado é muito utilizado em disciplinas que se referem ao
homem como psicologia, psicanalise (sobretudo, na Daseinsanalise) e enfer-
magem. Meu interesse aqui é mostrar o que se entende por cuidado nesse
fildsofo e qual uso se pode fazer desse conceito.

Palavras-chaves: Heidegger, Winnicott, cuidado.
Cuidado em Heidegger: constituicao da estrutura essencial do Dasein

tema do cuidado em Heidegger é de grande importancia porque permite que

o projeto de investigacdo sobre o sentido do ser possa ter continuidade. A

investigacdo sobre o sentido do ser encontra-se desenvolvida na sua obra de
maior repercussao, a saber, Ser e Tempo. Em linhas bastante gerais, o livro comeca
acusando a tradigdo filosofica de ter-se esquecido de investigar a questdo principal
que nos move enquanto filésofos: a questdo do ser. Heidegger nao quer saber o que
é o ser, mas sim o seu sentido. Para esta investigacdo, ele ndo parte de uma definicdo
do ser, mas sim da compreensdao comum mediana que nés temos sobre ser.

Heidegger cré que ha algo de comum que subjaz a questdo pelo sentido: o
fato de que todos compreendermos o que significa ser, mesmos em saber definir
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exatamente o que seja ser. Percebe também que ndo se trata de uma investigacdo
sobre o meu ser ou sobre o ser de um sujeito em particular. Trata-se de fazer uma
investigacdo sobre o ser em geral. Para isto, porém, é preciso encontrar um ente a
ser investigado. Qual ente seria capaz de realizar tal investigacdo? Heidegger diz
que nds mesmos, enquanto homem, somos esse ente, pois além de compreender-
mos somos capazes de ser e colocar a questao pelo nosso sentido. A fim de que esse
ente, homem, ndo seja confundido com aquele das investiga¢des antropoldgicas
positivas, Heidegger vai denominar este ente que compreende e é capaz de colocar
a questio pelo sentido de ser de Dasein, ser-o-ai, ser-ai’. Sua proposta ¢é a de fazer
uma analitica existencial sobre este ente. Andlise que serd preparatdria para se
desvelar qual é o sentido do ser.

Heidegger em sua andlise preparatéria trata de trés conceitos importantes:
cuidado, realidade e verdade. Do ponto de vista da andlise existencial, o mais im-
portante dos trés conceitos é o cuidado (Sorge). Por meio desse conceito todas as
caracteristicas apresentadas em Ser e Tempo sobre o Dasein sdo unidas em uma
estrutura Unica; o que oferece para a analise a sintese l6gica necessaria para sua
ontologia fundamental.

Por meio da analise da angustia Heidegger mostra que o cuidado é um exis-
tencial primordial. Diariamente, o Dasein foge de si mesmo, isto &, foge de seu ser
si-mesmo (Selbstsein). Heidegger caracteriza esse fendmeno da fuga como a que-
da do Dasein no impessoal (Man). Assim, a propriedade do ser-si-mesmo esta en-
cerrada na queda. Esse encerramento, porém, é uma privacdo da abertura?, pois
o Dasein s6 pode fugir diante de si mesmo “na medida em que ontologicamente,
através da abertura que lhe pertence, ele é essencialmente levado a por-se diante
de si mesmo” (HEIDEGGER, 2001, p. 184). O colocar-se diante de si-mesmo abre a
possibilidade para se pensar o Dasein como cuidado.

A compreensao que Heidegger tem de cuidado nao é nada evidente fora do
contexto e estrutura de sua obra “Ser e tempo”. Para o fil6sofo “cuidado” quer
dizer: “o ser do Dasein antecipando a si mesmo por ja ser (no mundo) como ser
junto a (os entes que vem ao encontro dentro do mundo)” [Sich-vorweg-schon-
-sein-in-(der-Welt-) als Sein-bei (innerweltlich begegnendem Seiendem] (HEIDE-
GGER, 2001, p. 192).

Embora a definicdo possa ser hermética, ela nos anuncia que, ontologica-
mente, quando pensamos sobre o sentido de nosso ser nds nos colocamos frente
ao caminho que devemos trilhar enquanto um ser que, na medida em que esta sen-
do, coloca em jogo sua prépria existéncia. Ao nos colocarmos diante deste caminho
também nos colocamos ante n6s mesmos, e ja nos colocamos num relacionamento
intrinseco conosco mesmo. Para Heidegger, s6 podemos nos antecipar porque ja
sempre e a cada vez estamos em um mundo, ou seja, estamos referenciados a um

! Preferimos manter Dasein sem traduzir no texto.
2 “Com efeito, a propriedade do ser-si-mesmo estd, no modo existenciario, encerrada e reprimida na
queda, mas este encerramento é apenas uma privacdo de uma abertura”. (HEIDEGGER, 2001, p. 184).
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contexto de significincia em que o que acontece nos faz sentido. (Cf. HEIDEGGER,
2001, p. 54) Todavia, ndo estamos s6s no mundo, estamos sempre também junto as
coisas e as pessoas que vem ao nosso encontro enquanto existimos. Junto as coisas
e as pessoas o cuidado pode ser compreendido como ocupacdo ou preocupacao.
A todo este contexto ontoldgico-existencial, Heidegger denomina cuidado. Para o
fil6sofo, o cuidado é o nosso a priori fundamental:

Enquanto totatilidade originaria de sua estrutura, o cuidado se acha, do ponto

de vista existencial a priori, “antes” de toda “atitude” e “situa¢do” do Dasein, o

que sempre significa dizer que ele se acha em toda atitude e situacdo de fato.

(HEIDEGGER, 2001, p. 193)

Cuidado em seu fundamento ndo deriva de uma situacao 6ntica de cuidado
ou descuidado. O fil6sofo da floresta negra exige para o conceito uma compreensao
existencial hermenéutica, pensada em seus fundamentos ontolégicos originarios.

A expressao cuidado significa um fend6meno ontolégico-existencial basico que
também em sua estrutura ndo é simples. A totalidade ontologicamente ele-
mentar da estrutura do cuidado ndo pode ser reconduzida a um “elemento
primario” 6ntico, assim como o ser ndo pode ser “esclarecido” pelo ente. (HEI-
DEGGER, 2001, p. 196)

Cuidado é o ser do Dasein. A andlise realizada por Heidegger mostra, portan-
to, os modos como o Dasein se relaciona com o mundo, quais sejam: 1) o primeiro
destes modos revela que o si-mesmo é uma disposicdo que manifesta o modo como
alguém é. 2) O segundo revela que o si-mesmo é uma compreensido que manifesta
os modos nos quais alguém pode ser. 3) O terceiro é a queda que manifesta os mo-
dos em que alguém se esconde atras do falatério, da curiosidade e da ambigiiidade
da existéncia inauténtica. Nas palavras de Heidegger: “as caracteristicas ontolégi-
cas fundamentais desta entidade [Dasein] sdo a existencialidade, facticidade e o
ser-caido”. (HEIDEGGER, 2001, p. 235)

A facticidade é revelada no estado de espirito, enquanto que a existenciali-
dade é revelada por meio da compreensdo. Heidegger considera estes dois exis-
tenciais, bem como o da queda, em termos do sentido do Dasein enquanto Dasein.

1. Compreensao: Na andlise da compreensdo mostra-se que sua caracteris-
tica principal é a de projetar possibilidades. Quando isto é aplicado ao
sentido de si-mesmo, compreensao projeta ante a si-mesmo suas possi-
bilidades proprias. Dasein esta “consciente” de que em sendo ele é capaz
de ser. Ele ndo tem apenas possibilidades, ele é suas possibilidades. Por
meio da consciéncia de minhas proéprias possibilidades, posso projetar
diante de mim as escolhas da autenticidade, na qual meu ser préprio é
significativo, e também minha inautenticidade, na qual ndo o meu ser
préprio, mas o ser do impessoal (Das Man) é significativo. Heidegger
chama a esta estrutura, em que o que significa ser é uma questio para
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o Dasein, de diante-de-si-mesmo. Ele enfatiza que uma tal caracteristica
ndo se refere a qualidade “ainda-ndo” das esperancas e sonhos futuros,
mas as qualidades do existir que faz o futuro significativo.

2. Existencialidade: Este ser-diante-de-si-mesmo nio é uma liberdade ar-
bitraria e aleatoria para se viver de qualquer modo que se queira. Meu
mundo tem limites. De fato, hd muitas coisas que eu ndo posso superar.
Assim, se ndés consideramos a analise da existencialidade em geral, nés
devemos acrescentar a descricdo acima que alguém esta pronto para
“atravessar” um mundo em que se tem pouco a se dizer ou a se deter-
minar. E caracteristica, entdo, do Dasein nao ser simplesmente um ser-
-diante-de-si-mesmo, mas sim também um ser-diante-de-si-mesmo-em-
-um-mundo. Tudo isto significa que eu ndo tenho apenas possibilidades,
mas também que estou consciente dos limites da minha actualidade. O
existir é sempre fatico, concreto, diz Heidegger.

3. Queda. Em adicdo as caracteristicas supridas pela compreensao e exis-
tencialidade, o Dasein enquanto Dasein esta geralmente ocupado com os
eventos didrios e inauténticos. Isto é o que significa queda. Mas a queda
ndo é uma atitude ocasional; o termo que representa o estar ocupado
com as tarefas diarias é o ser-junto as coisas do mundo.

Em sintese, Heidegger caracteriza o Dasein enquanto Dasein como “cuida-
do”. Cuidado, entdo, significa: ser diante de um si-mesmo prontamente envolvido
com entidades no mundo. Cuidado pode mais especificamente ser subdividido em
ocupar-se de (Besorgen) e preocupar-se com (Fiirsorgen). Eu me ocupo com car-
ros, macanetas de portas, garfos e facas. Mas eu me preocupo com minha mulher,
meu filho, meus amigos e outras pessoas. Deve-se observar que Heidegger nao
pensa o cuidado, o ocupar-se, o preocupar-se em termos psicolégicos. Os termos
s6 tém um significado ontoldgico, ou seja, dizem respeito aos fundamentos que
estdo na base da compreensio do sentido de ser e ndo esta preocupado se alguém
é desta forma ou de outra.

Mostrado a base do Dasein como cuidado, Heidegger argumenta que o cui-
dado é, de fato, primordial e ndo pode ser reduzido a fen6menos como o desejar, o
querer, o urgir etc. Esses, porém, pelo contrario, sdo fendmenos que estdo basea-
dos no cuidado.

Heidegger fala de um Dasein que sempre ja é no mundo, mas que também é fi-
nito e, por isso, um ser-para-a-morte. Porém, como tornar a concepgdo ontolégica de
cuidado num conceito regional que poderia ser utilizado pelas disciplinas que tém
interesse em lidar com os problemas humanos, sobretudo, os problemas psiquicos?

Cuidado em Heidegger e a psicanalise

Algumas tentativas foram feitas pela Daseinsanalise no sentido de criar um
novo entendimento sobre os problemas do homem tomados enquanto Dasein. O
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préoprio Heidegger nos Semindrios de Zollikon tenta apresentar algumas vias de
como tal ciéncia do homem poderia ser pensada. Porém, esses projetos sempre
pensaram o homem enquanto um ente privilegiado para o qual sempre ja esta
aberta a possibilidade de questionamento do seu sentido e capaz de atender ao
chamado por um cuidado auténtico de si-mesmo.

Nunca esteve em questdo - tanto na fenomenologia heideggeriana como na
Daseinsandlise - que o cuidado - enquanto esséncia daquilo que se é - nunca es-
tivesse disponivel, nem nunca se chegou a pensar que o cuidado s6 pudesse ser
apenas mais uma das possibilidades abertas do Dasein, apenas na medida em que
ele pudesse primeiro chegar a ser um Dasein e, portanto, um ser-no-mundo.

Curiosamente, sem ter conhecimento das questdes que motivavam os feno-
mendlogos hermenéuticos a busca pelo sentido do ser, Winnicott conseguiu apre-
sentar algumas concepg¢des que contribuem para o entendimento 6ntico do Dasein
e a0 mesmo tempo mostrou que o conceito de cuidado - tal como pensado por Hei-
degger em Ser e Tempo - ndo atinge todas as dimensdes sobre o cuidado do homem
na perspectiva da investigacdo sobre os problemas psiquicos.

Quanto ao cuidado na teoria do amadurecimento pessoal, duas sao as con-
dicOes necessarias para que o homem se saia bem no seu comecar a ser: que
exista uma preocupac¢do materna primaria e que o cuidado provido seja suficien-
temente bom.

Uma das condicoes de possibilidade para que um sentido de ser possa co-
mecar a existir e para que este possa ser mantido com o amadurecimento do bebé
como uma continuidade ininterrupta é que ele receba cuidados de uma mae que é
suficientemente boa. Isto quer dizer que a mae prové cuidados na medida certa, ou
seja, que ela se adapta as necessidades fisiol6gicas do bebé, através de sua identi-
ficacdo com ele, sem deixar de fazer alguma coisa e também sem fazer em excesso,
pois nesse estagio o lactente necessita, e na realidade consegue, afirma Winnicott,
uma provisiao ambiental que tem certas caracteristicas:

(-..) satisfaz as necessidades (needs) fisioldgicas. Aqui a fisiologia e a psico-
logia ainda ndo se tornaram distintas, ou estdo ainda no processo de fazé-lo.
A provisdo é confiavel (reliable). Mas a provisdo ambiental ndo é mecanica-
mente confiavel. Ela é confiavel de um modo que implica a empatia materna”.
(WINNICOTT (1960), 1996, p. 48)

Com esse tipo de cuidado, ontologicamente fundamental, mas que é facticame-
ne necessario, aquele que esta surgindo enquanto ser esta capaz de ter uma existén-
cia pessoal, de construir gradativamente seu si-mesmo e de criar um mundo pessoal
a partir de onde ele pode iniciar o seu contato com um mundo compartilhado.

Essa provisdo de cuidado é a base para que o homem em seu inicio possa gra-
dativamente comegar sua existéncia no mundo, tal qual o conhecemos, como uma
pessoa. Essa pode arriscar-se em direcdo de algo que ainda lhe é desconhecido, mas
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que, quando gradativamente é alcancgado, lhe possibilita estar capaz de comegar a
existir como uma continuidade de ser. (cf. WINNICOTT (1960), 1996, p. 54)

Assim, é necessario pressupor que seja fundamental para o estabelecimento
de um sentido de ser que o comegar a ser de uma pessoa tenha sido suficientemente
bem provido pela mae (ou mae substituta), pois, caso contrario, diz Winnicott, “se
o cuidado materno ndo é suficientemente bom entao o lactente realmente nao vem
a existir; uma vez que nao ha continuidade do ser; ao invés disso a personalidade
comeca a se construir baseada em reacdes a irritacdes do meio”. (idem.) Note-se
que “existir” aqui pressup0de uma presenga fisica e tem o sentido de um existir pro-
prio, auténtico, em contraposicdo a possibilidade de um existir falso, que consiste
em se defender das intrusdes do meio ambiente, numa tensdo em se manter vivo e
ndo deixar acontecer algo que ameace tal existéncia.

Portanto, no inicio, que pode durar mais para uns do que para outros, é preciso
que o cuidado se faca valer através da presenca efetiva de alguém que prové cuidados
que se encarregara de dar conta das necessidades iniciais daquele que esta surgindo.

Somos forcados a perguntar: como uma pessoa se torna possivel? Por meio
do cuidado. Mas de que tipo? Para Winnicott, Do tipo “cuidado materno”: “o in-
fante sé existe por causa do cuidado materno, juntos [cuidado materno e infante]
formam uma unidade” (WINNICOTT, [1960] 1996, p. 42). Este é um conceito mais
amplo do que pode parecer a primeira vista, implica confiabilidade, uma pessoa
que existe, a formacdo de uma unidade mae-bebé, manejo, sustentacdo (holding),
deixar criar, ambiente facilitador, proporcionar o ir-sendo sem interrupg¢des, o pe-
rigo das agonias impensaveis.

Para Winnicott, um “infante humano sé poder comecar a ser exceto sob cer-
tas condicoes” (grifo do autor), quais sejam: cuidado e preocupacao. No cuidado,
quem nos ordena a cuidar? Certamente, ndo é uma razdo. Podemos cuidar dos ou-
tros por motivos racionais, mas isto ja se afasta da preocupagio. E ocupacio, na
medida em que se pode calcular a eficiéncia no trato com os outros tomados como
objetos simplesmente a mao (Vorhanden). Quem ordena é a necessidade por parte
daquele que é cuidado de que suas necessidades mais urgentes sejam providas.
Porém, por que aquele que cuida se vé na necessidade de cuidar? De onde surge
essa necessidade em nos que ndo nos mantém indiferentes diante da necessidade
que outrem tem de ser cuidado? A necessidade de cuidar é um incondicionado da
existéncia e da natureza humana?. O cuidado como necessidade incondicionada da
nossa existéncia busca dar sentido, um sentido de ser ao existir. Como se estabele-
ce um sentido de ser a partir do cuidado? Ele se estabelece a partir das garantias
dadas a continuidade-de-ser. Quais garantias? A de que ndo haja interrupgao nesta
continuidade e a de que o ambiente seja confiavel.

3 Neste ponto, poder-se-ia avangar para a discussdo de uma ética da responsabilidade ou do cuidado.
Ver sobre isso LOPARIC, 2003.
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Espero que mesmo rapidamente tenha podido mostrar que ndo é minha in-
tenc¢do descartar Heidegger como um leitor critico das ciéncias do homem®, mas
que o uso do seu conceito de cuidado se inscreve no interior de uma ontologia
fundamental sobre o ser que ja é ser-no-mundo e que, por isso mesmo, limita-se
a servir de referéncia para pensar seres que ai ja estdo e que podem se colocar em
jogo a cada vez. Porém, se partirmos da perspectiva de Winnicott de que o homem
necessita chegar a ser em um mundo para depois colocar as questdes pelo seu sen-
tindo, entdo, veremos que a analitica existencial do Dasein revela apenas um lado da
questdo do ser e que o conceito de cuidado deve ser utilizado com maior cuidado.
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*Um esbog¢o para uma ciéncia psiquica do homem pode ser vista em SANTOS, 2010.
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Dancarino nietzschiano
iImitador obediente

i

Eraci Goncalves de Oliveira

Resumo

No presente exame buscamos refletir acerca do fenémeno da danga como uma
atividade poética na qual as capacidades espontaneas do ser, que concorrem
para a forma determinada de vida do ente dancante, concorrem também para
a emergéncia das formas do movimento dancado. O problema a ser enfren-
tado consiste no ultrapassamento da concepc¢do de que o dangarino danca
movido exclusivamente por seu querer subjetivo, o que exige que se reflita so-
bre a imbricacdo do movimento da sua atividade artistica com o movimento
espontaneo proprio da vida. Tem-se como perspectiva de enquadramento do
fendmeno da dancga a contra doutrina dionisiaca nietzschiana e, nas nogoes
de ato e poténcia aristotélicas os principios explicativos para as condi¢coes de
realidade do modo de ser da danga.

Palavras-chaves: Ato e Poténcia; Danga; Forma e Matéria; Tragico.
Introducao

uscamos refletir acerca do fendmeno da danca como uma atividade poéti-

ca, contando com a atividade refletida do pensamento filoséfico, e conside-

rando que, embora em aparente disparidade com a atividade sensivel do
movimento, a filosofia leva a uma melhor compreensao do modo de ser da danca.

Para isto, precisamos de uma via reflexiva que nos dé chdo para compre-
ender a arte, e, a0 mesmo tempo, que atenda a um problema: o ultrapassamento
da concepcdo de que o dancarino danca movido exclusivamente por seu querer
subjetivo, o que exige que se reflita sobre a imbricacdo do movimento da atividade
artistica do dangarino com o movimento espontaneo proprio da vida.

Dancarino nietzschiano imitador obediente
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E a partir da perspectiva agonistica da leitura nietzschiana do tragico' que
apresentamos o dangarino como exemplo do artista imitador, no qual os principios
apolineo e dionisiaco respondem tanto pelo ser quanto pelo seu fazer artistico. Em
Nietzsche a dualidade Dionisio/Apolo leva a hip4tese de um conflito permanente,
sem possibilidade de conciliacdo, o que aponta para a necessidade de uma tensao
constante na arte: a canalizacdo da forga criativa no sentido da realizacdo da obra.

Tem-se esta tensdo acentuada no presente exame, uma vez se pensa a forga
criativa da arte como forga vital, ou seja, como aquilo que concorre tanto para a
forma do movimento dancado quanto para a forma de vida do dancarino. O dang¢a-
rino nietzschiano imitador obediente em sua pratica é tocado pelo saber instintivo
da vida - estreitamente ligado a matéria e a forma e encarnado em movimentos
de danca -, em contrapartida a ilusdo de que ele danca exclusivamente baseado
em seu poder de decisdo. Esta ilusdo o exclui da perspectiva de que ele pertence a
uma estrutura de acometimento, da qual ele eclode como ente atuado pelas forgas
espontaneas da vida, logo, encobre falsamente seu modo de ser.

Ainda no encal¢o do problema, delineamos pelos intersticios do texto uma
estrutura conceitual baseada na nogdo de dynamis? como apresentada no Livro The-
ta® da Metafisica aristotélica. Para Aristdteles, uma poténcia manifesta seu ser nao
apenas quando um ente a possui, mas quando ela é atualizada; ter poténcia é ter a
possibilidade do movimento*, ou seja, é poder mover-se. Logo, o sentido do ente
como poténcia e como ato é fundamental para compreender o movimento, o que é
indispensavel para esta analise, que pensa a danca como uma poténcia da vida.

Haurimos a nossa hipétese da teoria das forgas causais do Livro Theta; nela
estdo tematizados dois modos da dynamis aparentemente dispares, o poiein (o
fazer) e o pathein (o sofrer). Consideramos hipoteticamente que, o segundo (pa-

! Nietzsche, Nascimento da Tragédia, 2007.

2No Livro Theta Aristdteles volta-se para o exame do conceito de dynamis; além do sentido ordinario
do termo em grego, isto é, o de poder, a faculdade que tem uma coisa de produzir alguma espécie de
mudanca em outra, interessa a Aristételes em particular no ambito da metafisica, a potencialidade
que tem uma coisa Unica de passar de um estado a outro. O que ele tem em vista é explicar a mudanc¢a
e o devir do ente por ele mesmo.

30 tratado aristotélico que concerne a dynamis e a energeia (traduzido posteriormente como potentia e
actus) nos foi transmitido pela tradi¢do filoséfica como o Livro IX (Q) da Metafisica. Apesar de auténo-
mo em si mesmo o tratado insere-se no ambito de questionamento pelo ente como tal (Heidegger, 1990,
p. 17); Heidegger corrobora que, o questionamento pelo ente é o Gnico que no fundo, move Aristoteles
e que esta claramente exposto em 1045b 35 - 1046a 4 - “Em primeiro lugar [queremos tratar] sobre dy-
namis, segundo o significado que na maioria das vezes assume propriamente o uso dessa palavra; bem
que essa compreensdo de dynamis, na verdade, ndo pode ser empregada para o que temos em mente
agora [neste tratado]. Pois a dynamis e a energeia estendem-se bem mais além do que as expressdes
correspondentes que sdo tomadas apenas na perspectiva do movimento.” Heidegger, p. 57)

* Segundo M.C. Faria (p.75), é exatamente o que constitui o grande obstaculo da Metafisica aristo-
télica, que coroa toda a sua construgdo: movimento, mudanga, enfim, tudo que concerne ao devir, e
pde em causa o processo de surgimento e de transformacdo. Salvo rarissimas excegoes, o devir fora
até entdo rechacado pelos pensadores como uma incégnita insolivel, porém em Aristételes ele é ma-
gistralmente operado pelos conceitos de Ato e Poténcia, instrumentos tedricos concebidos tendo em
vista dar conta da inegavel condigdo do ser que sé é sendo, existindo, se transformando, mas que, no
entanto, restringe-se a uma singularidade.
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thein) nem sempre se mostra claramente nas correlacdes das causas material e
formal para a atualidade do ser®, o que, no caso do dangarino leva mais diretamen-
te a compreensao que é ele que danga, e menos a compreensao que ele é tomado
pelo movimento. De outra forma, dirfamos que, inteligivelmente considera-se que
o dancarino é o sujeito da danga, e por outro lado, dificilmente se aceita que ele
pode ser sujeito a uma forca.

No dancarino nietzschiano imitador obediente, uma vez que suas forgas
espontaneas sao totalmente mobilizadas em fun¢do da danca, aspectos como a
concretude e a flexibilidade da matéria, que respondem as necessidades da vida,
acabam por responder também, a necessidade da danca de substancializar certo
corpo que seja propicio a sua demanda. Mas, por mais que a matéria prima da
danca seja natural, a sua pratica artistica ndo deixa de ser um tipo de artificio, e
o dancarino, ao ter suas forcas vitais reunidas e conduzidas para a arte, tem que
circunscrever o seu trabalho corporal as potencialidades da matéria e da forma.
Além disso, natural e espontaneo também ¢é a forca do desejo do dancarino, que
lhe aparece como falta de danga, por isso ele se sente atraido por ela, o que o faz se
engajar na atividade artistica e pratica da danca.

Vé-se, assim, uma mistura de natureza e de artificio concorrendo mutuamen-
te para a danca. Da parte da natureza, o poder imanente que provém do interior de
cada ser dispde recursos da natureza, como a concretude e a flexibilidade da maté-
ria, para os jogos de compensacdo de forcas do movimento; da parte do artificio, a
atividade pratica do dangarino desposa a complexidade que esta a servico da vida,
e explora esses recursos ao maximo, extraindo do corpo tudo que ele pode dar.

0 corpo do dangarino apresenta-se entao como um campo de embate em que
os limites naturais cerceiam, mas, ao mesmo tempo possibilitam que ele encarne
as forcas criativas em formas inusitadas e distintas das formas naturais, ou seja,
faca arte. Quando se desencadeiam processos artisticos estdo em jogo forgas cria-
tivas - explosivas, expansivas - e forcas cerceadoras que as canalizam, um embate
no qual ndo se discerne o que é liberdade e o que é dominio, nos termos da dynamis
aristotélica - o que é agir e o que € sofrer, e nos termos da contra doutrina nietzs-
chiana - o que ¢ apolineo e o que é dionisiaco.

A contra doutrina nietzschiana

Como referido acima, este exame tem na perspectiva do pensamento de Niet-
zsche o horizonte de enquadramento do fendmeno da danga. Portanto, recorremos
pontualmente a clareza da determinagdo nietzschiana: a arte é atividade metafisica
humana, a qual vem a fala no contexto critico do Nascimento da Tragédia.

“Jano prefacio a Richard Wagner é a arte - e ndo a moral - apresentada como
atividade propriamente metafisica do homem; no préprio livro retorna multi-

% Na abordagem do Livro Theta o ato é o fim para o qual tende uma poténcia, ou seja, a atualizagio é
o desencadeamento de uma poténcia.
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plas vezes a sugestiva proposicdo de que a existéncia do mundo s6 se justifica
como fendmeno estético. De fato, o livro todo conhece apenas um sentido de
artista e um retro-sentido [Hintersinn] de artista por tras de todo acontecer -
um ‘deus’, se assim se deseja, mas decerto s6 um deus artista completamente
inconsiderado e amoral, que no construir como no destruir, no bom como
no ruim, quer aperceber-se de seu idéntico prazer e autocracia, que, criando
mundos, se desembaraca da necessidade [Not] da abundancia e superabun-
dancia, do sofrimento das contraposi¢des nele apinhadas. O mundo, em cada
instante a alcancada redencdo de deus, o mundo como eternamente cambian-
te, eternamente nova visdo do ser mais sofredor, mais antitético, mais con-
traditorio, que s6 na aparéncia [Schein] sabe redimir-se: toda essa metafisica
do artista pode-se denominar arbitraria, ociosa, fantastica - o essencial nisso
é que ela ja denuncia um espirito que um dia, qualquer que seja o perigo, se
pora contra a interpretagdo e a significacdo morais da existéncia.”®

Contra a exacerbac¢do do saber cientifico Nietzsche infunde o papel de ver-
dadeira forma de conhecimento a arte instintiva, e a ciéncia e a razdo ele rebai-
xa ao mundo da mera aparéncia. Vemos a intenc¢ao de inversdo aparecer no tom
irénico da utilizacdo do termo metafisica. A ironia é um tropo de palavra, que, no
caso da determinacdo nietzschiana mostra respectivamente entre os significados
do pensamento artistico (instintivo) e do pensamento cientifico/metafisico (racio-
nal), uma relacao de contrarios. Ou seja, Nietzsche inverte o posicionamento que se
consolidou ao longo da tradigao filosoéfica e valoriza o saber instintivo.

Conquanto a arte do dancgarino nietzschiano seja ladeada por técnicas que
lhe servem como instrumentos para o trabalho de corpo, todo este cabedal de sa-
beres é inutil se ele ndo empreende em si e por si mesmo uma jornada solitaria.
Para essa empresa ndao ha mestre, nem técnica, pois ela é como que uma arte sem
arte que emana do préprio corpo, e tudo mais nao passa de pretexto para que ela
aconteca, e ainda, somente quando ndo se tem pretensao de obter nada com ela,
nem mesmo dancar. Como ndo ha nenhuma prescri¢do a seguir, cabe uma escuta
constante do corpo e do que ele oferece. Intuicao e humildade puras para deixar de
se concentrar excessivamente numa Unica coisa, e sim, se dispersar em inimeros
pontos de contemplacao; dissipar a consciéncia clara objetiva para se deixar arras-
tar pela corrente do movimento.

Estd em questdo aqui o tipo de pensamento que é proprio da arte e a sua
relacdo com o real e com a condi¢do humana. Em Nietzsche, a arte como atividade
metafisica recupera aligacdo do pensamento com o divino, expressos na sua contra
doutrina por Dionisio e por Apolo - for¢as da natureza que geram o real. Provocado
pelos deuses, 0 homem participa da criacdo através da arte, expressao maxima da
sua capacidade de empreender esfor¢os criativos. Ao infundir o papel de verdadei-
ra forma de conhecimento a arte, pelo resgate do saber tragico, Nietzsche revigora
a correspondéncia do homem com o divino, enfraquecida pela busca desenfreada
de desvendamento e controle do real do saber cientifico, que apesar dos avancos

¢ Nietzsche, 2007, p. 18-20.
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nado se mostra capaz de enfrentar questoes existenciais; em Nietzsche, é a atividade
artistica que vai cumprir o papel de colocar o homem defronte de si mesmo.

0 vigor do pensamento artistico se pronuncia na maneira instintiva da atua-
¢do do artista, e o exame fenomenoldgico da danga revela que, aquilo que constitui
o saber instintivo do dangarino é obscuro e confuso, e esta estreitamente ligado a
indeterminacdo e a capacidade plastica da matéria, o que é especialmente caro a
arte da danga, por causa do trabalho do corpo. “A argila mais nobre, a mais precio-
sa pedra de marmore é aqui amassada e moldada...””. Igualmente decisiva para a
natureza responder as necessidades da criacdo, a indeterminacdo e a plasticidade
da matéria permite a criacdo de formas variadas de vida, assim como permite a
adaptacdo do corpo as diversas formas do movimento dangado.

De uma maneira que é decisiva para a arte da danca, a forca plastica da na-
tureza manifesta-se na possibilidade de geracdo de formas inusitadas com o corpo,
mas que, no entanto, estdo fortemente ancoradas nas condi¢oes que originalmente
atendem as necessidades da vida, e pdem em correspondéncia, mediada pelo fazer
do dancarino, a natureza e a arte. Esta correspondéncia é totalmente propria ao
homem, considerado o seu modo de vida baseado na cultura, ou seja, que agrega sa-
beres que modificam a natureza, um modo de ser que nio é tio somente o natural.

Outro elemento da contra doutrina nietzschiana que leva a pensar a arte e a
vida, em consonancia com esta abordagem do fendmeno da danca, é o carater ago-
nistico do desenvolvimento da arte representado pelos deuses Apolo e Dionisio. O
primeiro permite a individuacdo do uno-primordial, no¢ao tributaria de doutrinas
pré-socraticas. A forga plastica apolinea liberta o uno-primordial de sua nature-
za amorfa, e expressa a necessidade de diferenciacio como vida individual. Mas,
como principium individationes, a desmedida da forca apolinea pode acarretar a
segregacdo exacerbada entre os individuos, o que leva ao enfraquecimento da vida
e a desconsideracdo do outro principio da natureza, o dionisiaco. No presente exa-
me, este enfraquecimento esta relacionado com a consideracdo de que o dancarino
danca exclusivamente movido por seu querer subjetivo, em desconsideracdo ao
seu pertencimento a for¢a que gera todo o real e da qual ele ndo pode se apartar
(que neste exame se explicita pela ndo evidéncia do pathein - modo da dynamis).
O sofrer é tdo intimamente ligado a matéria que a configura de tal ou tal forma, de
maneira que, quando a forma se da ja ndo se percebe mais que a matéria é confor-
mada segundo uma necessidade intrinseca ao ser, e que ele se da ja de certa manei-
ra. Ou ainda, a forma é matéria sofrida no desdobramento do ser.

0 segundo principio criativo, representado na contra doutrina nietzschiana
pelo deus Dionisio, expressa a necessidade de recomposicao do uno-primordial,
através do rompimento do subjetivo, e recobra a todas as formas individualizadas
de vida o seu estado de unido primordial. Entdo, em contrapartida a ilusdo que o
dancarino é meramente um atuante na arte da danga, excluindo-o da perspectiva

7 Nietzsche, 2007, p. 31.
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que ele também é atuado, o dangarino nietzschiano encarna o saber instintivo ima-
nente da natureza em formas de movimento dancado, como se ressoasse em seu corpo
anecessidade de diferenciacdo do uno primordial na forma do movimento dangado.

0 dangarino deste exame da danga é aquele que traz em suas performan-
ces as marcas de Dionisio e de Apolo, ou seja, aquele que é exato na forma, que
filtra através das linhas definidas o excesso, a abundancia da forg¢a arrebatadora
da criagdo artistica, num exercicio de lucidez em meio a embriaguez, ou seja, num
exercicio de apuramento, de clareza, de cumprimento de uma necessidade. Pode
parecer estranho, mas o exame revela que, o dancarino nao harmoniza as forgas
dionisiacas e apolineas. Ao contrario, provocado pelos deuses ele solta a retaguar-
da, permitindo que eles sejam mais e mais o que eles sdo. S6 assim se mantém a
tensdo necessaria da arte.

“...ambos os impulsos, tdo diversos, caminham lado a lado, na maioria das ve-
zes, em discordia aberta e incitando-se mutuamente a produc¢des sempre no-
vas, para perpetuar nelas a luta daquela contraposicao sobre a qual a palavra
comum ‘arte’ lacava apenas aparentemente a ponte...”8

No dancarino nietzschiano, Dionisio e Apolo concorrem mutuamente para a
sua danca e para a sua existéncia, criando um né indesatavel entre a arte e a vida.
Porém, ele geralmente é visto apenas como alguém privilegiado, que faz o que quer
com o corpo, que cria belas formas, que da expressao aos mais variados sentidos
sem recorrer a palavra, tdo poderosa é sua expressao corporal. O exame atencioso
do modo de ser que caracteriza o dangarino mostra que ele tem todo o seu poten-
cial reunido e conduzido por uma forca inelutavel, e isto exige dele toda a entrega.
Até que ele seja totalmente tomado pela danga, atingindo um estado de comprome-
timento profundo com ela, o dancarino é s6 inquietude: ele se vé as voltas com uma
estranha vontade de olhar o que nao se vé, de tocar o que é intangivel, de trazer a
luz o que é sombra. Sdo as forcas dionisiacas a agoita-lo, e forcando-o a empreender
uma jornada solitaria, uma continua vigilia do corpo, o que ndo implica a finalidade
de conhecé-lo para controla-lo e torna-lo perfeito, mas sim seguir o fluxo do movi-
mento. E ndo adianta o dangarino resistir a Dionisio, ele tem que se deixar invadir
pela sua sombra, é pela obscuridade que ele ganha um outro tipo de clareza.

Sob pressdo para corresponder a for¢a que se abate sobre ele, os sentidos
do dangarino se tornam mais penetrantes, e uma visao interna se desenvolve
nele, um olhar apolineo perscrutador, algo como uma dilatagdo do sentido da
visdo, mas para dentro, e que ndo tem as propriedades da visdo - clareza, dis-
tingdo, enquadramento, perspectiva -, ao contrario é obscura e confusa. Mas o
que é isso, um olhar apolineo obscuro e confuso? Ndo estaremos equivocados
quanto ao carater do deus Apolo? Afinal ele ndo é o resplandecente que tudo
distingue e ilumina? Sim, mas ele também tem outra face, expressa pelo arco

8 Nietzsche, 2007, p. 27.
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como instrumento de violéncia; o seu arco tanto lanca a flecha que mata quan-
to tenciona a corda da lira que faz musica.’

Ao falar do olhar apolineo como algo obscuro talvez incorramos no erro de
sobrecarregar Apolo, acentuando-lhe uma dialética que, contrariamente, ndo cor-
responde ao conflito permanente sem possibilidade de conciliagdo anunciado na
introducdo. Contudo, vemos nesta caracteristica exatamente o fator que aponta
para a necessidade de uma tensdo constante na arte: a canalizacdo da forga cria-
tiva no sentido da realizacdo da obra. Apolo ndo poderia corresponder a essa ne-
cessidade se nao tivesse forca de penetracao no dominio dionisiaco, e vice-versa.
No dancgarino nietzschiano a obscuridade torna-se a condi¢do de possibilidade
da danca, que é conquistada pelo desdobramento das duas forgas em proporcao
reciproca. A introducdo da sombra no dominio de Apolo fala da irracionalidade
no interior da razdo, o que no caso do dangarino significa que, a concentragao no
trabalho do corpo unicamente como se ele fosse um objeto de conhecimento, nao
atende as necessidades da danga.

A razdo exacerbada deve ser amolecida para se seguir o fluxo do movimento.
0 dancarino deve ser capaz de dividir e deslocar a sua atengdo numa multiplicida-
de de centros, e mapear o corpo como um todo; dessa maneira ele se torna apto
a apreender mais profundamente as suas capacidades, e com observancia incon-
dicional aos seus limites. Ultrapassa-los somente em condi¢des especiais, ou seja,
com trabalho cuidadoso e regrado. Assim, o contexto é tdo importante quanto a
capacidade inata, e a forma do movimento dan¢ado é construida na lida, na experi-
éncia, que, sem duvida, privilegia o habito, embora ele sempre parta de algo ja exis-
tente. A experiéncia gera usos diferentes para os musculos, o que implica que o que
é apreendido pelo estranho sentido, que vé o que ndo se mostra, precisa se subs-
tancializar, precisa tomar corpo para que as exigéncias da danga sejam atendidas.

Ato e Poténcia aristotélicos

Vemos na necessidade de substancializagdo de certo corpo do modo de ser
da danga, sinais da relacdo forma e matéria'’, portanto, recorremos a teoria de ato
e poténcia aristotélica para explicita-la. A matéria como algo indeterminado, pela

9 Heraclito joga com o duplo sentido da palavra ‘bios’ - vida e arco, langa-flechas, um instrumento
letal. (DK 22 B 48) T@ OOV T6&@ dvopa Biog, épyov 8¢ Bavarog. “Doarco o nome é vida e
a obra é morte.” Trad: José Cavalcante de Souza. Os Pensadores, 1973, p. 48.

10 Como esclarece Silva (2010) na introdugdo das Partes dos Animais, em Aristoteles matéria e forma
sdo dois conceitos distintos, mas, interdependentes: “..tem de produzir-se uma determinada matéria,
que depois sofre uma mudanga, a que se segue outra e assim sucessivamente, até se cumprir a fina-
lidade, o mesmo é dizer, aquilo para que cada coisa se produz ou existe.” (639b 27); e ele se serve da
metafora do escultor para explicitar este aspecto: “Do mesmo modo que os escultores que modelam
um animal, de gesso ou de qualquer outra matéria moldavel, primeiro constroem um bloco sélido,
para depois, em torno dele, produzirem a modelagem, foi pelo mesmo processo que a natureza fabri-
cou com musculos, cada animal.”(654b 30-33). Apreende-se das duas citagdes a no¢do de matéria
como algo em si indeterminado, que pela forma, se submete a um longo processo de definigio, em
termos qualitativos e quantitativos.
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sua disposicao de receber, deseja a forma; a forma entdo, ja ndo é algo alheio em re-
lacdo a matéria, ela é o seu acabamento natural. No dangarino nietzschiano pensa-
mos a atualizacdo da poténcia da danca como relagcdo matéria e forma, que confere
um contorno ao movimento dancado, assim como ao carater do dancarino.

E no nono livro da Metafisica - Livro Theta - que Aristételes desenvolve uma
teoria das forcas causais, e distingue dois modos de ser: ser em poténcia (dynamis)
e ser em ato (energeia). A analise de poténcia do Livro Theta é muito abrangente e
complexa, e, visto que ela esta relacionada com a energeia, ela visa a um outro sen-
tido de poténcia além do cinético. Literalmente, energeia é o estar em obra da po-
téncia'l, e assim, poténcia e ato sdo definidos segundo o movimento. Contudo, logo
no inicio do Livro Theta, essa compreensao cinética é declaradamente anunciada
como nao sendo a mais importante'?, pois, como tratado metafisico, o Theta busca
forcosamente outros sentidos além do meramente fisico, isto é, além do cinético,
para o binémio ato/poténcia.

0 conceito de poténcia - tradugao tradicional para o termo dynamis - contri-
bui para a explicitacdo da interagdo total das agdes do dangarino. Segundo a defini-
¢do contida no Livro Delta'?® da Metafisica, dynamis “é principio do movimento ou
da mudanca que é em outro ou enquanto [é considerado como] outro”**. Evocada
logo no inicio do Theta, ela compreende diversos sentidos: a dynamis ndo é sé a
poténcia de atuar sobre um outro, mas também a poténcia complementar de sofrer
um movimento ou uma mudanga a partir de um outro, ou enquanto é considerado
como outro; poténcia de executar ou de sofrer algo de modo correto, ou segundo
deliberacdes; poténcia de ser completamente impassivel, imutavel; poténcia de ser
movido para pior somente com dificuldade.

Citamos Heidegger em sua interpretacao do livro Theta: “Quando algo que
se move nos vem ao encontro, falamos de forcas e a¢des; essas mesmas estao refe-
ridas ao movimento, ao mover-se daquilo que se move: katd kivnow.”>. A expres-
sdo grega refere-se ao sentido mais usual da forca, de outra forma pode-se dizer
que ela expressa um tipo de relacdo interna, é a forca referida ao seu efeito mais

1 Energeia é o estar em obra da poténcia - £v + £€pyov  (1047a30) - “ o termo ato, que se liga estrei-
tamente ao termo enteléquia, mesmo que se estenda a outros casos, deriva sobretudo de movimen-
tos: parece que o ato é, principalmente, o movimento. Por essa razdo ndo se atribui o movimento a
coisas que ndo existem, mas se lhes atribui os outros predicados: por exemplo, pode-se dizer que as
coisas que nao existem sdo pensaveis e desejaveis, mas nio que sdo em movimento. E isso porque,
mesmo ndo sendo em ato, deveriam ser em ato. De fato, entre as coisas que ndo sdo, algumas sdo em
poténcia, mas nio existem de fato, justamente porque ndo sdo em ato.” ( Trad. Reale 2001, p. 403). Cf.
Puente, 2001, p. 89.

12.1045b 35-1046a 4 - “E, em primeiro lugar, devemos tratar da poténcia em seu significado mais
proprio, embora nio seja o que mais serve ao fim que pretendemos alcangar agora; de fato, as no¢des
de poténcia e de ato ultrapassam os significados relativos unicamente ao movimento.” (Trad. Reale,
2001, p. 395).

130 livro Delta da Metafisica é uma espécie de 1éxico filoséfico que enumera e distingue diversos sen-
tidos em que sdo tomados alguns termos relevantes na doutrina filoséfica aristotélica.

' Tradugdo de Puente para: "f) MEV &pX7) KIVIOEWG f METABOARG 1) &V £TEPW ) 1) £TEPOV"
(1019a 15-16).

15 Heidegger, 2007, p. 58.
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imediato, a forca na forma de um efeito produzido. Quando ha movimento ha for-
¢a em agdo, e mesmo quando ndo acontece nenhum movimento aparente, a for¢a
também esta presente, pois, além de acionar ela também sustenta, por exemplo, na
funcao tonica dos musculos que mantém o dancarino em equilibragédo.

Mas como a forga eclode no dangarino como equilibragdo? O equilibrio do dan-
carino nao é a capacidade de ficar imdvel, e sim um movimento sutil, uma constante
adaptacdo a novos eixos; a coisa em si mesma da danga é um continuo de eixos, pois,
em movimento, o corpo tem que passar por diversas situacoes espaciais, as quais as
partes do e no corpo devem se ajustar diferentemente e continuamente, conforme
o percurso e o desenho do movimento. Como na vida, as novas situa¢cdes ndo estao
apenas relacionadas com a coisa mesma da danca, desde que o dancgarino assuma
com vigor esta pratica, comprometendo-se totalmente no sentido da sua lida.

Apesar da for¢a ndo aparecer como algo objetivo ela mesma, ela determina as
acoes do dancarino que invariavelmente estdo implicadas em afazeres. Pode-se até
falar da forca como matéria-prima da danga, que aparece também como vontade,
ou seja, como desejo. Mas como o desejo do dangarino vira dang¢a? Pensando que o
desejo revela a falta de algo, podemos assumir que o danc¢arino se move pela neces-
sidade de completude; a medida que a vontade o faz engajar-se na pratica da danca,
a condicdo de falta ja acena para um pertencimento. Se ele se descobre enredado
pela danga, se ela lhe desponta num horizonte de sentido como algo atraente, logo
como falta, é porque ele ja pertence a ela. Assim, a acao do dancarino é ato, é o estar
em obra da prépria poténcia da danga. O principio do movimento dancado esta no
dancarino, e se serve da plasticidade da matéria para atuar, transformar e manter
em constantes e seguidas reorganizacdes as partes do e no corpo; a for¢a tem que
estar sempre presente, ela ndo é principio no sentido que aciona e nada mais, pelo
contrario, ela permanece atuante até que o movimento chegue a seu termo.

Que se diga que a danga é algo atraente para o dangarino porque ele ja per-
tence a ela parece uma tautologia, visto que ndo acrescenta nenhuma informagao
nova da coisa que se fala, mas na verdade, a proposi¢do fornece um dado decisivo
para a compreensdo do modo de ser da danga, balizada pelas nogdes de ato e po-
téncia: ele ja é dancarino em potencial desde que se percebe enredado pela danca,
e passa assim a frequentar esta lida. O dangarino nao se torna dangarino somente
depois de anos de treinamento, nos quais ele adquire um controle estupendo do
corpo e passa a executar mil peripécias; existe uma condi¢do de possibilidade pré-
via para que estas coisas acontecam, e que é determinante para que ele se mante-
nha na pratica.

Queremos defender que é perfeitamente legitimo dizer que a danga aparece
ao dancarino como algo atraente porque ele ja pertence a ela, visto que, a prati-
ca vem a posteriori legitimar a perspectiva na qual ele se vé enredado a priori, a
qual ja se instalou antes mesmo que ele comegasse a empreender-se nesta pra-
tica. Conquanto o desejo pela danga seja algo espontaneo, sem agente ou causa
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aparente, diferentemente das coisas produzidas que restam de uma agao, a danca
s se consagra na pratica, ou seja, em pleno ato, que é o que forma e investe um
contorno determinado ao carater do dancarino. Deste ponto de vista, a falta de
danca acena necessariamente e indica o procedimento que ele deve tomar, e nao
adianta ele suprir esta necessidade com outra coisa, ele deve atender aquilo a que
desde sempre esta enviado. Pertencendo ao modo de ser da danca o dangarino vive
constantemente e intensamente o embate de forcas do real que lhe aparecem como
desejo a ser canalizado para a pratica da danga, ou como nao-desejo, quando ele
tem que resistir a se desviar dela com praticas incompativeis ou maus habitos. A
poténcia como capacidade de diferenciacdo e transformacdo do ente sé é propria-
mente uma poténcia se cumprir de modo adequado uma determinacio no tempo
numa atualiza¢do. Assim, seguindo todos os dias os mesmos horarios, os mesmos
procedimentos, percorrendo a mesma série de gestos, o dangarino aprende a se
colocar positivamente com relagdo a pratica, e negativamente com relacdo aos ape-
tites contrarios a ela. Desta maneira o dangarino conquista uma forga especifica,
uma virtude que lhe possibilita resolver os problemas e vencer as dificuldades que
concernem a danca.

Desta forma a poténcia é um principio explicativo para a mudancga, mas exis-
te um detalhe da dindmica metafisica aristotélica que precisa ser contemplado
também: a passagem da poténcia ao ato exige a acdo de alguma coisa atual, mas
qualquer acdo ja é atualizacdo de uma poténcia, ou seja, ja é ato, entdo, para se
passar a ato tem que se ja ser em ato, logo o ato é o fim para que tende a poténcia,
e ao mesmo tempo também é o seu principio. Essa dindmica circular nem sempre
se mostra claramente, tanto que, de uma maneira mais superficial, se percebe o
dancarino como atuante em sua experiéncia da poténcia da dancga, assim como,
se entende a danga como algo externo que ele almeja alcangar. Ou seja, a primeira
vista o dancarino parece o sujeito e a dancga parece o objeto.

Mas esta maneira de entendimento que diferencia o modo ativo do modo
passivo, e que opde agente e paciente, ndo é suficientemente esclarecedora para
esta questao. Tomadas as nogdes de ato e poténcia como principios explicativos
das condigdes de realidade do modo de ser da danca, se faz necessario o entendi-
mento de aspectos sutis que escapam ao escopo dualista. Através da teoria pode-
mos apreender pelo pensamento, um nexo de atuacdo de forcas inter-relacionadas
no fenémeno da danga, no qual o dangarino se define como interior ao processo e
junto com a danga, e ndo em oposicao a ela. Ou seja, levando-se em conta as consi-
deracdes aristotélicas acerca da dynamis e da energeia na observacao do fenémeno
da danca, abre-se a possibilidade de entendimento do carater reflexivo do modo
de ser que abrange as artes poéticas, o que caracteriza o dancar também como ser
dancado. Logo, sdo evocadas duas possibilidades de abordagem da relagdo entre
a danca é o dangarino: o dancgarino danga, mas ele também é dancado pelo movi-
mento. Mas nao estamos ainda assim, apesar da objecao, colocando o problema
nos mesmos termos? Como é possivel a compreensao de que o dangarino se define
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interiormente ao processo da danca e que ndo ha separacao entre o que ele é e 0
que ele faz? Como evidenciar a cumplicidade direta entre o fazer e o ser do dancari-
no? Esta relacdo ndo é nenhum acidente; ontologicamente, ou seja, da perspectiva
do ente ela corresponde a atualizagdo de uma poténcia, a unidade intrinseca do ato
e da sua forca movimentadora.

Mas, afinal, qual é o problema em se dizer, por exemplo, que Nijinsky!¢ danca
LApres Midi d’'un Faune? Claramente Nijinsky ndo é o agente neste acontecimento?
LApres Midi d’'un Faune ndo depende de Nijinsky para acontecer? Para localizarmos
o cerne da questdo é necessario remontarmos aos seus termos. E quais sdo eles?
A primeira vista temos um sujeito que promove uma ac¢do, e um objeto que resulta
da acdo do sujeito. Comumente se define o primeiro como polo ativo, e o segundo
como polo passivo. Mas dissemos que escapa aspectos sutis ao escopo dualista. O
que escapa ao escopo de compreensdo que opde agente e paciente? Quando dize-
mos que Nijinsky danca LApres Midi d’un Faune evidenciamos a acao do dangarino,
nitidamente ele rege o estado da coisa, e a danga que resulta da sua agdo é LApres
Midi d’un Faune; o dangar flexiona-se segundo o dangarino e concorda com ele,
depende dele para acontecer. Mas se dissermos que LApres Midi é dancada por
Nijinsky invertemos o polo de atencdo, o que antes aparecera como resultado da
acdo passa a ser visto como recebedor da acdo do dancarino; quando dizemos que
LApres Midi é dangada por Nijinsky ela passa a figurar como elemento em destaque
do acontecimento, quase como se ela fosse o astro, e ele alguém que s6 aparece
porque se coloca no acontecimento.

Com esta inversdo nos aproximamos ligeiramente da condi¢do do dangarino
ser dancado pelo movimento, mas, por enquanto, ainda mantemos ontologicamen-
te distintos a danca e o dangarino. O que verificamos é que a relagdo entre o poder
dancar - ser em poténcia - e o ser dangado pelo movimento - ser em ato - ndo cor-
responde a contraposicdo entre o modo ativo e o modo passivo. Para se atingir em
cheio o sentido da formulagao o dangarino é dangado, ndo basta inverter os polos
de atencao, é preciso indicar como ele é afetado, ou seja, como se passa do estado
potencial para o estado atual. Dificilmente se apreende esta passagem, inclusive na
arte da danca, pois o dancarino mesmo é estimulado, desde suas experiéncias mais
tenras a se colocar na pratica, e de fato, ndo ha outra maneira. Ou seja, apesar de
ja ser dangarino em potencial, a capacidade é algo a ser desenvolvida, e o que apa-
rece neste processo é que o dangarino ndo se destaca da dan¢ca como um executor
privilegiado, ao contrario ele se descobre intrinsecamente ligado a sua estrutura
de acometimento, a ponto de integra-la no seu todo, daf dizermos que o dangarino
se define como interior ao processo e ndo em oposicdo a ele. Esta em questdo o

16 Considerado um dos maiores bailarinos de todos os tempos, Vaslav Nijinsky viveu a danca desde
muito cedo, pois era filho de bailarinos poloneses, que se apresentavam em teatros e circos. Dan¢an-
do nas apresentagdes de seus pais, atuou desde os quatro anos de idade. Como coredgrafo, Nijinski
era considerado ousado e original, sendo atribuido a ele o inicio da danga moderna. Uma de suas co-
reografias mais polémicas foi LAprés-Midi d’'un Faune, com musica de Debussy, vaiada em sua estreia,
em 1912,
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pertencimento a danca, mas também, e de forma decisiva, o habito adquirido, que
implica processo no tempo e no espaco.

Entendemos que a no¢do de ato como existir que sustenta, principia e do-
mina a coisa em seu acontecer, explicita que o dancarino se perceba como perten-
cente a estrutura de acometimento da danca ja em plena acdo, ou seja, que ele nao
decide arbitrariamente o que vai fazer na vida, algo ja o chama antecipadamente e
clama por se mostrar, e como todo ente, ele deve se realizar no tempo e no espaco.
E o estar no movimento da danca que sustenta a sua vigéncia, e este mover-se mos-
tra a realizacdo do ente dancante em sua forma.

Pertencer a estrutura de acometimento da danca nao isenta o danc¢arino de
trabalhar arduamente para que essa virtude floresca, e uma vez florida, ela deve
ser regada continuamente para que se mantenha viva. Ou seja, para ser dangado
pelo movimento o dangarino tem que estar tdo habituado que os novos padrdes
adquiridos com a pratica da dan¢a emergem do seu corpo como um movimento
respiratdrio, ou como uma batida do coragao, totalmente espontaneos e auténo-
mos, proprios da vida. Citamos Santoro para explicitar melhor a questio:

“..parece haver ocasides em que esta diferenca entre arte e natureza é supe-
rada ou, ao menos, em que ¢é buscada esta superagido. Quando o ente criado
pelo homem deixa de obedecer a um prévio plano, a uma ideia pronta na alma,
quando deixa de ter por finalidade algum servico ao homem e, assim como o
ente natural, conquista uma certa autonomia, uma vida prépria, uma gratuida-
de, um nio se valer por nada além, uma inutilidade, um existir por si mesmo,
um conservar em si mesmo o poder de aflorar a sua forma e o seu sentido;
quando este ente traz em si mesmo, a for¢a de se tornar presente (ndo deve a
nada, a nenhum bem alheio, sua necessidade de ser), quando este ente, se diz,
é um ente belo. Ser belo, ser sumamente bom, é a condi¢do para que as produ-
¢des humanas, as coisas que sdo feitas por arte, ganhem o poder de autonomia,
gratuidade de existéncia, desobrigacdo de servir para isto ou aquilo por basta-
rem-se a si mesmas e terem o fim, o desde-e-para-qué, em si mesmas - como as
produgdes por natureza. As belas artes, as artes que produzem criagdes poéti-
cas, apesar de serem atividades humanas de criagdo, legam ao seu produto algo
que, no poder da beleza, lhes confere uma certa naturalidade.”*’

Ter a forca para dangar implica necessariamente um como, por isto, neste
exame o dancarino é um artista imitador, logo, em sua atividade estd implicito um
fazer determinado. Contudo, é preciso ressalvar que o seu fazer determinado ndo
é exatamente como o fazer das artes em geral, que interferem na matéria, como
a arte do sapateiro (que envolve a compreensdo de arte como téchne’®, e articula
principios fundamentais®® do devir artificial): 1) uma matéria na qual o processo

17 Santoro, 1994, p. 64-66.

18 A nocio de téchne esta tematizada por Aristételes no Livro VI da Etica a Nicémaco, obra de cunho
ético-politico na qual ele analisa o carater teleoldgico do movimento dos homens.

19 Na Fisica Aristoteles fala sobre a busca pelos porqués, tradicionalmente designadas como causas
final, formal, material e eficiente: “..visto que o empreendimento é em vista do conhecer e visto que
ndo julgamos conhecer cada um antes de apreendermos o por qué a respeito de cada um...é evidente
que devemos fazer isso no que concerne a geragio e corrupg¢ado e a toda mudanga natural”. (194 b 16).
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de substituicdo de uma maneira de ser por outra se concretiza, o que sé é possivel
porque, no caso do sapato, o couro tanto resiste quanto cede a agdo do sapateiro, o
que resulta na mudanca de um estado a outro do couro; 2) uma forma ou determi-
nacao ideal do sapato, responsavel pelo tipo de percurso que o processo segue, ou
seja, a forma serve de guia para a acdo do sapateiro, aquele que enforma a matéria;
3) uma causa motriz ou eficiente, que corresponde ao agente que desencadeia o
processo, o sapateiro possui a técnica empregada na confec¢do do sapato, ou seja,
0 sapateiro tem o principio do movimento, o ponto de partida da confec¢do do ente
artificial que é o sapato; 4) uma finalidade em vista da qual qualquer processo for-
mativo se desencadeia, no caso do sapato é servir de calcado para alguém, fungao
que ele vem a cumprir, caso matéria, forma e arte sejam bem articulados.

Mas na arte da danca o ponto de partida para a mudanca estd claramente
no mesmo, ou seja, no dancgarino que se move e que tem em seu proprio corpo o
principio e o fim do movimento. Embora de maneiras diferentes, ambas as ativi-
dades, a do sapateiro e a do dancarino, estdo fortemente aliadas e dependentes da
sustentabilidade da matéria; sem ela nenhuma empresa seria possivel, tudo seria
em vao se a matéria ndo se submetesse a acdo do sapateiro e do dangarino. Coin-
cidentemente, e ao mesmo tempo, diferentemente, o atuar do dancarino esta vin-
culado a matéria, mas ele ndo gera um produto que resta da sua ac¢do, visto que o
movimento dangado ndo é um produto como o sapato é. Quando muito a empresa
do dancarino produz um corpo que atende as especificidades da danca.

Tais principios de explicacdo do devir, a partir da esséncia do ser produzido,
mantém um vinculo estreito com a matéria e com a sua nogao de sustentabilidade,
mas, no contexto do Livro Theta da Metafisica eles nao estao restritos as coisas pro-
duzidas, eles concernem ao ente em todos os seus aspectos, o que explicita a ligacao
entre o fazer e o ser do dancarino focalizado neste exame. Estes quatro principios po-
dem ser reduzidos a dois: a matéria e a forma. Com efeito, o exame mostra que a ma-
téria, que por um lado é indeterminada, e que pode se realizar de diversas maneiras,
atende também as necessidades da danca. A sustentabilidade da matéria viabiliza que
ela seja regulada conforme a necessidade do ser, o que invariavelmente esta ligado a
certa fungdo; assim, no ser humano em geral, ela se determina como - 0ssos, muscu-
los, pele, tenddes, ligamentos, fluidos, 6rgaos; enquanto matéria todo esse conjunto
de elementos tanto responde pelo ser do dancarino quanto pelo seu movimento dan-
cado, pois, é a partir da matéria que o dancarino faz o seu movimento. E na matéria
de que consta e é feito, que 0 homem goza da capacidade de receber a forma, positi-
vamente, entdo, ele ndo estad contra a forma, pois a matéria pode acolhé-la. Assim, ao
dancarino nao ocorre apenas um ajustamento deliberado do corpo ao movimento,
pois, ele ndo tem sobre o seu corpo o mesmo dominio que, por exemplo, o sapateiro
tem sobre o couro do sapato. O dancarino ndo tem na matéria apenas a consisténcia
plastica que garante o ajuste necessario do corpo as exigéncias da danca; é a plasti-
cidade da matéria que garante a permanéncia dele mesmo enquanto individuo em
meio ao constante devir. Mas como se d4 a permanéncia em meio ao devir?
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Uma caracteristica que concerne a todo movimento € que ele nio fica, ao con-
trario, sempre passa, e nao ha como deté-lo. Mas, embora o movimento ndo subsista
a acdo da danga, ha algo que permanece no corpo do dancgarino como capacidade
adquirida, e que passa a figurar como um novo recurso. Uma segunda natureza,
a partir da primeira, passa a caracterizar o dancarino, nela se aloja tudo que con-
cerne a arte da danca; as lembrancas e os esquecimentos do apreender, os limites
enfrentados e superados nas conquistas, as angustias e frustracoes de ndo chegar a
realizar algo almejado, a falta sempre presente, por mais bela que seja a realizacao,
a plenitude intuida apenas como possibilidade, mas jamais alcancada em realidade.

Entdo, da-se a partir da matéria e pela via da experiéncia, ou seja, pelo fazer
especifico, algo que ndo tem a caracteristica concreta da matéria, mas que nao é
possivel sem ela: um ser definido por certa forma. Neste ser real ha algo mais do
que matéria, que todas as ciéncias juntas ndo sdo capazes de apreender na sua in-
dividualidade. Logo, é na forma acabada do dangarino que se realiza a atualizacdo
da poténcia da danc¢a, mas o que aparece desse movimento é o esquema em que
ela se faz presente e que a sustenta, a forma humana de vida. Sem a capacidade da
forma humana de vida de ser reveladora do real, a arte da danca ndo seria possivel,
nao se concretizaria. Neste sentido, o dangarino encarna movimentos da natureza,
projetos de possibilidades do real em formas artisticas, e corresponde a essa ne-
cessidade da natureza como ente no qual a for¢a de aparicdo e transformacao do
real, a sua vitalidade pode também se dar, mas como movimento dancado?.

Logo, o movimento dangado ndo se deve apenas a matéria; tudo isto que
compde o corpo aparece na forma de um ser que é humano e a forma humana de
vida é a causa formal do movimento dancado. Tanto a matéria, em que aparece o
perfil humano, quanto o homem, no qual se inscreve a matéria, respondem cada
um ao seu modo pela danga do dancgarino. Responsavel pela danga é também causa
final, trata-se daquilo que guia as acdes do dangarino, definindo suas escolhas, seus
percursos e decisdes, levando-o a plena circunscricdo no dominio do movimento,
ou seja, ao seu engajamento em tudo que concerne a sua arte. Vimos que o desejo
move o dangarino, mas este desejo ndo é indeterminado, ele é desejo de danca,
logo, a causa final da poténcia da danca é a danca mesma, e ndo qualquer outra
coisa. A causa final, formal e eficiente ndo sdo nada sendo o dancgarino realizado,
que sob todos os seus aspectos é um ente determinado e singular.

Quando em ato sdo acionados os recursos da matéria que, apesar de limi-
tados, podem se combinar de diversas maneiras segundo o apelo da forma, surge
uma espécie de grandeza que, ao invés de crescer para fora em extensao, cresce
para dentro como virtude. Mas como uma virtude pode ser uma grandeza? A vir-
tude do dangarino e o seu corpo se confundem, é que a capacidade para a danga se
substancializa; no dancarino, o que lhe confere o poder de dancar se materializa, e
por isso subsiste como habito adquirido em decorréncia das mudangas constantes
a que ele esta submetido.

20 Cf. Santoro, 1994, p. 52.
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Consideracbes finais

Assim, o exame da danca empreendido a partir da perspectiva agonistica,
e balizado pelos conceitos de ato e poténcia, permite reconhecer no concreto as
consequéncias dos principios que regem a atuacao articulada da natureza e do ar-
tificio, e leva a seguinte consideracdo: o dancarino é o atuante, o atuado e o pro-
duto. Com atuante, ele se coloca neste fazer deliberadamente, dispondo sua vida
as acgdes, que, invariavelmente, estao implicadas como afazeres da pratica; esta é
a Unica coisa a fazer: se engajar na pratica que vai lhe conferir um contorno deter-
minado, que vai caracteriza-lo como dangarino. Como atuado, ele é dancado pelo
movimento; embora a poténcia da danca se efetive na sua atividade particular, a
danca nao é um privilégio seu, nem tdo pouco existe somente quando ele esta en-
gajado em exercé-la, ela vige na forca instauradora de todo e qualquer movimento
de todos os tempos; logo, enquanto acontecer originario a atividade da danca se
desdobra na textura mesma de um solo que ¢é fundamental, a vida. Como produto,
o dangarino é o que resta da sua propria atividade, um ente determinado.
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As disposicoes filogenéticas
necessarias a organizacao
social, em Freud

Fernanda Silveira Corréa

Se observarmos bem a mudanca caracteristica da depressido para a euforia,
¢ dificil ndo nos lembrarmos da sucessdo semelhante de triunfo e luto que
forma o contetdo regular das festividades religiosas ... Concluimos, a partir
do que afirma a psicologia dos povos, que esse cerimonial apenas repete na
direcdo inversa o comportamento da fraternidade, apds terem dominado e
matado o pai primitivo; triunfo sobre sua morte e em seguida luto, pois todos
0 admiravam como tipo ideal. Assim, esse grande acontecimento da histéria
da humanidade, que p6s fim a horda primitiva e a substituiu pela fraternidade
vitoriosa, daria origem as predisposi¢cdes da peculiar sucessdo de estado de
animo que reconhecemos como particulares afec¢des narcisistas ao lado das
parafrenias. O luto pelo pai primitivo emana da identificacdo com ele, e tal
identificacdo provamos ser a condi¢cdo do mecanismo da melancolia. (Freud
[1915] 1987 p. 79/80)

m Visdo Geral das Neuroses de Transferéncia, texto em que Freud supoe as

origens filogenéticas das disposi¢cdes para as neuroses de transferéncia e

narcisistas, o crime que inaugura a cultura e a organizagao social, o parrici-
dio, é suposto como origem das disposi¢des para a mania e melancolia.

A disposicdo para a mania corresponde ao triunfo sobre a morte do pai,
triunfo representado no assassinato, que caracterizou o fim da opressdo paterna,
e no ato de devorar o pai, ato que fez com que cada filho se identificasse com o pai
e incorporasse sua forga.

Certo dia, os irmaos expulsos se mancomunaram, mataram e devoraram o
pai, colocando assim um fim a horda patriarcal. ... O violento pai primitivo fora sem
duvida o temido e invejado modelo de cada um do bando de irmaos. Entdo no ato
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de devorar conseguiram a identificacdo com ele, adquirindo cada um uma parte de
sua forga. (Freud [1912] Studienausgabe, p. 426, Cia letras, p. 217).

Na disposicdo a mania cessa toda a opressao. Resgata-se a felicidade e a sa-
tisfacdo instintual do pai,

disposicdo de triunfo e felicidade consigo, ndo perturbada por qualquer auto-
critica, de modo que o individuo pode fruir a auséncia de inibi¢ées, conside-
ragdes e reproches a si mesmo. (Freud [1921] 2011, p. 97)

As festas (refeicdo totémica, saturnais romanos, carnaval moderno) sdo,
como a disposicdo a mania, repeticdes deste triunfo sobre qualquer tipo de proibi-
cdo. Nas festas a satisfacdo dos instintos é liberada e se deve fazer o que é proibido.
Assim, na refei¢do totémica,

todos os instintos sao liberados e ha permissdo para qualquer tipo de grati-
ficagdo. (..) uma festa é um excesso permitido, ou melhor, obrigatério, a rup-
tura solene de uma proibicao. (...) o excesso faz parte da esséncia da festa; o
sentimento festivo é produzido pela liberdade de fazer o que via de regra é
proibido (Freud [1912] Studienausgabe, p. 424/5, Cia letras, p. 215).

A disposicdo a mania, assim como o excesso nas festas, corresponde a re-
cuperacdo das caracteristicas do pai primitivo, isto é, a recuperacao da psicologia
do individuo, por cada um dos filhos. Quais sdo as caracteristicas do pai primi-
tivo, recuperadas pelo filho? a liberdade, a inteligéncia, a capacidade de criar e
dar forma a si mesmo, ao mundo a seu redor e ao agrupamento humano (o pai
primitivo criou a linguagem, a técnica e a horda primitiva). Assim Freud descreve
a psicologia do pai primitivo,

ainteligéncia ganhou para ele o papel principal. Aprendeu pesquisar, a enten-
der de alguma maneira o mundo hostil e assegurar para si através das inven-
¢des um primeiro dominio sobre o mundo. Ele se desenvolveu sob o simbolo
da energia e formou os principios da linguagem e precisou acrescentar as
novas aquisi¢cdes grande significado. A linguagem era para ele encantamen-
to, seus pensamentos pareciam-lhe onipotentes, ele compreendia o mundo
segundo seu eu. E o tempo da visdo de mundo animista e sua técnica magica.
Em recompensa por sua for¢a de proporcionar a garantia da vida de mui-
tos outros desamparados, ele arrogou-se um dominio ilimitado sobre eles.
(Freud [1915] p. 76/7)

Os filhos ameacados pelo pai, na época da horda primitiva, tiveram de re-
nunciar a sua liberdade instintiva. Depois de assassina-lo puderam entao resgatar
novamente essa liberdade. A identificagdo com o pai, o resgate da psicologia do
individuo, ocorrida apés o parricidio, portanto, possibilitou que cada filho recupe-
rasse sua vida instintiva e sua capacidade de sublimag¢do (e com isso tivessem um
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maior dominio sobre o mundo). Posteriormente possibilitou a reconstituicao das
familias, em bases patriarcais,

uma sociedade sem pai gradualmente transformou-se numa sociedade or-
ganizada em base patriarcal. A familia constituiu uma restauracdo da antiga
horda primitiva e devolveu aos pais uma grande parte de seus antigos direi-
tos. (Freud [1912] Studienausgabe, p. 432/3, Cia letras p. 227).

Também possibilitou o surgimento dos herdéis (consequentemente dos deu-
ses e dos governantes), individuos que se separam da massa, do grupo, e tomam o
lugar do pai,

a privacdo nostalgica pode ter levado um individuo a desligar-se do grupo e
assumir o papel do pai. Quem realizou isso foi o primeiro poeta épico, o avan-
¢o ocorreu em sua fantasia.(...) Ele inventou o mito heroico. Herdi era aquele
que sozinho havia matado o pai ... agora o poeta criava o primeiro ideal do eu
no herdi que substituia o pai. (Freud [1921]. p. 102)

Mas se o resgate da psicologia do individuo, da vida instintual ativa, foi pos-
sivel depois do parricidio, ndo é ele que caracteriza a nova organizagdo social. Os
instintos pdem em risco a propria coletividade que possibilitou a realiza¢do do
crime inaugural da cultura, eles provocam a rivalidade entre os irmdos, a luta de
todos contra todos,

Embora os irmaos se tivessem reunido para derrotar o pai, todos eram rivais
uns dos outros em relacdo as mulheres. Cada um queria, como o pai, ter todas
as mulheres para si. A nova organizacdo terminaria numa luta de todos contra
todos (Freud [1912] Studienausgabe, p. 428, Cia letras, p. 220)

Tao problematica como a luta de todos contra todos seria, depois do parricidio,
a reconstituicdo de uma nova horda, caso houvesse um irmao mais forte que os ou-
tros, semelhante ao pai. O pai primitivo, além de protetor, era cruel com seus filhos.

Na horda ndo houve apenas o desenvolvimento da linguagem e da técnica, mas
também da opressao. O pai era livre, mas seus filhos eram oprimidos, nada a eles era
permitido, eles s6 podiam permanecer na horda se se submetessem a castragao,

Essa segunda geragdo comeca com os filhos, aos quais o pai primitivo, ciu-
mento, nada permite ... ele os despoja de sua virilidade, dessa forma poden-
do permanecer na horda como inofensivos trabalhadores auxiliares. (Freud
[1915] p. 78)

Os irmdos que cometeram o parricidio fugiram do destino da castragdo. Sua
unido, quer dizer a psicologia do grupo, da massa, nao significou uma tentativa de

As disposicoes filogenéticas necessdrias a organizagdo social, em Freud

135




136

resgate da psicologia do pai primitivo, do individuo, mas uma oposicdo a essa psico-
logia. Eles desenvolveram o amor homossexual como um substituto do 6dio pelo pai,
do 6dio pelo diferente, pelo mais forte, pelo injusto. Desenvolveram, entdo, a contra-
partida deste 6dio, o amor pelo igualmente fraco, pela igualdade e pela justica.

A relacdo entre a paranoia e o amor homossexual aponta, segundo Freud,
que a origem deste amor foi a perseguicdo do pai primitivo.

os filhos ameacados de castragdo fugiram e aprenderam a assumir juntos a
luta pela vida. Essa convivéncia teve de produzir sentimentos sociais e pode
ser edificada na satisfacdo homossexual. (...) A paranoia recupera visivelmen-
te as condic¢des dessa fase (...) na qual ndo faltam aliancas secretas e o perse-
guidor representa um papel grandioso. (Freud [1915, p. 79)

Os filhos fogem da perseguicdo, salvam assim seu 6rgdo genital que passa a
ser objeto de amor e de cuidado (constituindo o narcisismo de objeto, secundario,
diferente do narcisismo do sujeito, do pai primitivo), e por meio da identificacao
com os outros irmaos igualmente perseguidos desenvolvem o amor por eles, pelos
pénis deles também ameacados. A perseguicdo determina, portanto, o amor pelo
igual. Amor que, diferente do amor do pai primitivo que se mesclava com o ddio,
se opde ao 6dio. Os objetos igualmente perseguidos sdo amados, os perseguidores
sdo odiados, se ama a igualdade e se odeia aquele que quer se diferenciar, o injusto.

Na nova organizag¢do social, pds parricidio, o amor homossexual, base dos
instintos socais fraternos, sera fundamental, tanto para a submissao a pressao da
coletividade, como para a constituicdo de um ideal do eu, que é a internalizacao
dos ideais coletivos. Em relacio a pressdo da coletividade submete-se a proibicao
do incesto e as proibi¢des relativas ao totemismo:

em consequéncia da pressdo exercida sobre cada participante pelo cld fraterno
como um todo, esse desejo [de tomar o lugar do pai] ndo pode ser realizado. De
futuro, ninguém poderia nem tentaria atingir o poder supremo do pai, ainda
que isso fosse o objetivo pelo qual todos tinham se empenhado. (Freud [1912]
SA, p 432, Cia letras, p. 226).

Assim, os irmdos ndo tiveram outra alternativa, se queriam viver juntos (...) do
que instituir a lei contra o incesto (...) Dessa maneira, salvaram a organizagéo
que os tornaram fortes - e que pode ter-se baseado em sentimentos e atos ho-
mossexuais, originados talvez durante o periodo de expulsdo da horda.. (Freud
[1912] SA p. 428, Cia letras p. 220).

Alibido homossexual sera responsavel pela formac¢ao do ideal do eu: “Grandes
quantidades de libido essencialmente homossexual foram assim carreadas para
a formagdo do ideal narcisico do eu, e acham vazdo e satisfacdo em conservd-lo”
(Freud [1914] p. 43).

0 ideal do eu, por sua vez, é a internalizacdo dos ideais da coletividade (a
critica dos pais, no caso, representa as exigéncias, a pressao, da coletividade)
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a incitacdo a formar o ideal do eu, cuja tutela foi confiada a consciéncia mo-
ral, partiu da influéncia critica dos pais .., aos quais se juntaram no curso do
tempo os educadores, instrutores e, como uma hoste inumeravel e indefini-
vel, todas as demais pessoas do meio (o préximo, a opinido publica). (Freud
[1914] p. 42).

Podemos entao supor que se a disposi¢cdo a mania coincide com o resgate da
psicologia individual, da liberdade instintiva, a opressao a qual ela se opode, mais
que a opressdo paterna é a opressio da fraternidade’.

As tendéncias contrarias a disposicdo a mania, por sua vez, se relacionam
com a disposicdo a melancolia. Em Visdo Geral das Neuroses de Transferéncia,
Freud afirma que o luto pelo pai primitivo emana da identificagdo com ele. Em Luto
e melancolia, Freud também estabelece uma relacdo entre o luto e a melancolia.
Tanto no luto normal como na melancolia hd um trabalho para que sejam abando-
nados determinados investimento libidinais. No luto normal, devem ser abando-
nar os investimentos libidinais objetais, na melancolia, um trabalho similar deve
ser feito com os investimentos libidinais do eu. “No Iuto, é 0 mundo que se torna
pobre e vazio; na melancolia é o proprio eu.” (Freud, 1917 [1915] p. 178).

Nos dois casos algo altamente investido tem de ser abandonado, no luto nor-
mal, devido a morte do objeto; na melancolia, devido a um conflito com uma outra
instancia do proprio eu. As for¢as que, na melancolia, visam ao abandono do inves-
timento libidinal, atuam como agressao a si mesmo: “O doente nos descreve seu eu
como indigno, incapaz e desprezivel; recrimina e insulta a si mesmo, espera rejeicdo
e castigo. (...) Ele [o melancdlico] perdeu seu auto-respeito [Selbstachtung]” (Freud,
1917 [1915], p. 178).

A agressdo visa ao abandono de algo do préprio eu.

A observacdo do melancélico, também, mostra que suas autoacusagdes sao,
na verdade, acusa¢des a um objeto, com o qual ele se identifica.

Ouvindo com paciéncia as varias autoacusacdes de um melancélico, ndo con-
seguimos, afinal, evitar a impressdo de que frequentemente as mais fortes
entre elas ndo se adéquam muito a sua proépria pessoa, e sim, com pequenas
modificacdes, a uma outra, que o doente ama, amou ou devia amar. (...) De ma-
neira que temos a chave para o quadro clinico, ao perceber as recriminagoes
a si mesmo como recriminag¢des a um objeto amoroso, que deste se voltaram
para o proprio eu.( Freud, 1917 [1915], p. 179).

O processo de identificacdo é fruto de uma escolha objetal que teve de ser
cancelada, abandonada:

1 A opressdo do pai s6 pode ser equiparada com a opressido da fraternidade se for suposta uma dis-
posicdo a submissdo que exista independentemente de a quem se submeta. Na histdria filogenética,
esta disposicdo teve origem na submissdo dos filhos diante do pai primitivo, que para manterem a
protecdo paterna se submetiam a castragio. Essa disposi¢do posteriormente serd necessaria para a
submissdo aos ideais coletivos da fraternidade.

As disposicoes filogenéticas necessdrias a organizagdo social, em Freud

137




138

Havia uma escolha de objeto, uma ligagdo da libido a certa pessoa; por influ-
éncia de uma real ofensa ou decep¢do vinda da pessoa amada, ocorreu um
abalo nessa relacdo de objeto. (...) O investimento objetal demonstrou ser
pouco resistente, foi cancelado, mas a libido livre nao foi deslocada para ou-
tro objeto, e sim recuada para o eu. Mas 14 (...) serviu para estabelecer uma
identificagdo do eu com o objeto abandonado (Freud, 1917 [1915], p. 180/1).

Neste caso, portanto, a melancolia ndo sé apresenta um mecanismo similar
ao do luto, pois exige o abandono de investimentos libidinais, mas é um processo
que da continuidade ao processo de luto normal, processo no qual o investimento
libidinal objetal teve de ser abandonado. O destino dos investimentos libidinais
que tem de ser abandonados ¢ a identificagdo com o objeto, seja o abandono devi-
do a morte do objeto, devido exigéncias da sociedade (abandono dos investimen-
tos libidinais nas figuras materna e paterna, por exemplo), ou devido ambivaléncia
para com o objeto.

A luta que existe no luto entre manter ou abandonar o objeto é uma luta en-
tre o amor ao objeto e o amor préprio. Podemos supor que esta luta pode também
ser uma luta entre o amor e o 6dio pelo objeto, quando se buscar separar volun-
tariamente de um objeto (ndo devido a morte, mas devido aos males que o objeto
lhe causa). O amor e o ddio para com o objeto, na melancolia, serdo reproduzidos
numa luta entre as tendéncias que buscam a identificacdo com o objeto e as ten-
déncias que exigem que essa identificacdo seja abandonada. Constituem-se entao
distintas partes do eu: uma representando a identificacio com o objeto e outra, a
consciéncia moral, que critica essa parte do eu que se identifica com o objeto:

uma parte do eu se contrapde a outra, faz dela uma avaliagao critica, toma-a
como objeto (...). Aqui travamos conhecimento com a instancia habitualmente
chamada de consciéncia moral; nés a incluiremos entre as grandes institui-
¢oes do eu. (FREUD, 1917 [1915], p. 178)

A melancolia expressa, com cores fortes, o 6dio da consciéncia moral contra
a outra parte do eu que se identifica com o objeto.

Voltemos entdo a filogénese. Se apods o parricidio os filhos se identificaram
com o pai, e com isso resgataram a psicologia do individuo e a liberdade instintiva,
podemos supor que o ddio da consciéncia moral é contra essa identificacdo. Assim,
resgate da psicologia individual e ddio contra si mesmo serdo as disposi¢oes adqui-
ridas ap0s o parricidio. Disposi¢cdes ampliadas na mania/melancolia, mas univer-
sais. E 0 que mostra o conflito humano entre a vida instintiva e a consciéncia moral.
Por um lado, portanto, o desejo de satisfagcao incondicional dos instintos (psicolo-
gia do individuo) e, por outro lado, o 6dio de uma instancia psiquica pautada pelos
ideais coletivos contra esse desejo.
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Assim, a identificacdo com o pai primitivo, apés o parricidio, além de resga-
tar a psicologia do individuo e a vida instintual ativa (a disposicdo para a mania),
pode fazer com que o 6dio para com o pai primitivo, 6dio que era o fundamento do
amor homossexual e dos sentimentos sociais fraternos e que se extinguiu no par-
ricidio, fosse substituido pelo 6dio por si mesmo. O trabalho de luto que emana da
identificacdo com o pai primitivo (e que é realizado pela disposicao a melancolia)
significa voltar o préprio 6dio contra a identificagdo, a fim de que o eu deixe de se
identificar com o pai primitivo. O édio por si mesmo, que substitui o 6édio pelo pai
primitivo, se torna a base dos sentimentos sociais fraternos, do amor pela igualda-
de e pelajustica.

0 6dio contra si mesmo, por outro lado, da vazao ao édio pelos irmaos des-
pertado no resgate da psicologia do individuo. Em vez de ir pra fora, caminho do
6dio na psicologia do individuo, ele volta-se para dentro e, assim, salva a organiza-
¢do social eliminando a hostilidade entre seus membros.

Podemos entdo afirmar que Freud supde trés formas de agrupamento huma-
no: 12) a horda primitiva, com o pai livre, inteligente e cruel e com os filhos submis-
sos e castrados; 22) o grupo dos filhos que fugiram da horda e que desenvolveram
o amor homossexual, isto é, o amor pelo igual; e 32) a organizacdo social, propria-
mente dita, na qual os ideais da coletividade sdo internalizados e garantidos pela
consciéncia moral.

Esses trés tipos de agrupamento parecem ter sido inspirados nas suposicdes
de Nietzsche em a Genealogia da moral, com algumas alteragdes.

A horda primitiva corresponderia as transitérias organiza¢des formadas pe-
los primeiros conquistadores, pelos senhores, pelos fortes:

os fortes buscam necessariamente dissociar-se, tanto quanto os fracos bus-
cam associar-se; quando os primeiros se unem, isto acontece apenas com
vista a uma agressdo coletiva, uma satisfacdo coletiva da vontade de poder,
com muita oposicdo da consciéncia individual ... instinto dos “senhores” natos
(isto é, da solitaria, predatéria espécie “homem”) é irritado e perturbado pela
organizacdo.(Nietzsche, [1887], p. 125)

Os fortes s6 se unem para ampliar sua vontade de poder. Este senhor que
visa se dissociar dos outros, no entanto, tolera os mais fracos que dele dependem,
tolera seus devedores, desde que sobre eles possa também expandir sua vontade
de poder, desde que possa usar de crueldade sobre eles:

O credor podia infligir ao corpo do devedor toda sorte de humilhagdes e tor-
turas, por exemplo, cortar tanto quanto parecesse proporcional ao tamanho
da divida - e com base nisso, bem cedo e em toda parte houve avaliacoes pre-
cisas, terriveis em minucias, avaliacoes legais de membros e partes do corpo.
... A equivaléncia esta em substituir uma vantagem diretamente relacionada
ao dano (uma compensagao em dinheiro, terra, bens de algum tipo) por uma
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espécie de satisfacdo intima, concedida ao credor como reparag¢io e recom-
pensa - a satisfacdo de quem pode livremente descarregar seu poder sobre o
impotente, a volupia de ‘fazer o mal pelo prazer de fazé-10’, o prazer de ultrajar
... Através da ‘punicdo’ ao devedor, o credor participa de um direito dos senho-
res; experimenta enfim ele mesmo a sensacdo exaltada de poder desprezar e
maltratar alguém como ‘inferior’ ... A compensacdo consiste, portanto, em um
convite e um direito a crueldade. (Nietzsche [1887], p.54).

Cortar parte do devedor a fim de humilha-lo e tortura-lo, como pagamento
da divida, implica também, em Nietzsche, em castra-lo, como mostra sua descricao
da aplicacao da dor como condi¢do para se criar a memoria:

Jamais deixou de haver sangue, martirio e sacrificio quando o homem sentiu
necessidade de criar em si uma memdria; os mais horrendos sacrificios e pe-
nhores (entre eles o sacrificio dos primogénitos), as mais repugnantes muti-
lagdes (as castragdes por exemplo), os mais cruéis rituais de cultos religiosos
(Nietzsche [1887], p. 51)

A divida, portanto, é paga por meio da satisfagdo proporcionada ao credor de

fazer o outro sofrer, “Ver-sofrer faz bem, fazer-sofrer mais bem ainda - eis uma
frase dura mas um velho e sélido axioma, humano, demasiado humano, que
talvez até os simios subscrevessem.” (Nietzsche [1887] p.56)

Os fortes, assim como o pai primitivo, inventaram a linguagem, inventaram-
-na para se apoderar das coisas nomeadas, como expressao de seu poder:

Foram os ‘bons’ mesmos, isto é, os nobres, poderosos, superiores em posicao
e pensamento, que sentiram e estabeleceram a si e a seus atos como bons, ou
seja, de primeira ordem, em oposicdo a tudo que era baixo, de pensamento bai-
%0, e vulgar e plebeu. Desse pathos da distancia é que eles tomaram para si
o direito de criar valores, cunhar nomes para os valores: que lhe importava a
utilidade! (...) (O direito senhorial de dar nomes vai tdo longe, que nos permi-
tirlamos conceber a prépria origem da linguagem como expressdo de poder
dos senhores: eles dizem ‘isto é isto’, marcam cada coisa e acontecimento com
um som, como que apropriando-se assim das coisas.” (Nietzsche, [1887], p. 19).

Os fortes sdo os artistas que esbanjam aquilo que fora acumulado anteriormente:

Parece-me que é assim no tocante a ragas e correntes de geragdes: onde a
necessidade, a indigéncia, por muito tempo obrigou os homens a se comu-
nicarem, a compreenderem uns aos outros de forma rapida e sutil, ha enfim
um excesso desta virtude e arte de comunicagdo, como uma fortuna que gra-
dualmente foi juntada e espera um herdeiro que prodigamente a esbanje (-os
chamados artistas sdo esses herdeiros, assim como os oradores, pregadores,
escritores, todos eles pessoas que sempre vém no final de uma longa cadeia,
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‘frutos tardios’, na melhor acepg¢ao do termo, e, como foi dito, por natureza,
esbanjadores). (Nietzsche, [1882] p. 248).

Para Freud, o que foi acumulado, aquilo que foi poupado e pode ser esbanja-
do pelo pai primitivo — por meio da inteligéncia, da linguagem e do dominio - é a
libido. Assim Freud apresenta a psicologia do pai: “Depois de ter aprendido a pou-
par a libido e a reduzir sua atividade sexual ( ...) a inteligéncia ganhou para ele papel
principal.” (FREUD [1915] 1987 p. 76)

Ja o agrupamento dos irmdos que fogem da horda para evitar a castracao,
que tomam seu proprio pénis como objeto de amor (de cuidado) e que, a partir
disso, tomam o pénis do semelhante como objeto de amor (quer dizer, desenvol-
vem o amor homossexual), muito parece com a associagao dos fracos, exposta por
Nietzsche. Esses, diferentes dos fortes, tem prazer na associacdo, pois ela significa
a vitéria sobre a depressao, sobre a propria fraqueza:

aformacdo do rebanho é avanco e vitoria essencial na luta contra a depressao.
... Todos os doentes, todos os doentios, buscam instintivamente organizar-se
em rebanho, na ansia de livrar-se do surdo desprazer e do sentimento de fra-
queza ... onde ha rebanho, é o instinto de fraqueza que o quis .....; os fracos ...
se agrupam, tendo prazer nesse agrupamento - seu instinto se satisfaz com
isso (NIETZSCHE [1887], p. 125)

Os fracos vencem a depressao transformando a fraqueza em virtude.

os oprimidos, pisoteados, ultrajados exortam uns aos outros, dizendo, com a
vingativa asticia da impoténcia: “sejamos outra coisa que ndo os maus, seja-
mos bons! E bom é todo aquele que néo ultraja, que nio fere, que nio ataca,
que ndo acerta contas ... que se mantém na sombra como nds, que foge de toda
maldade e exige pouco da vida, como nds, os pacientes, humildes e justos”
(NIETZSCHE [1887] p. 37)

A fraqueza é mentirosamente mudada em mérito ... e a impoténcia que ndo
acerta contas é mudada em ‘bondade’ (NIETZSCHE [1887] p.8)

A transformacdo da fraqueza em virtude acompanha a transformacao do
6dio (ao forte) em 6dio a injustica e amor a justica:

Esses animais cheios de ddio e vinganca - que fazem justamente do 6dio e
da vinganca? ... o que eles odeiam ndo € o seu inimigo, ndo! eles odeiam a ‘in-
justica’ ... o que eles créem e esperam nao é a esperanc¢a da vinganca, a doce
embriaguez da vinganca, mas a vitéria ... do deus justo sobre os impiedosos
(NIETZSCHE [1887], p. 49)

0 amor homossexual de Freud parece remeter a este amor ao igual, amor a
justica, que é a contrapartida do 6dio ao diferente, a injustica. Trata-se do prazer
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da vontade de igualdade, mero fruto do ressentimento, ressentimento para com o
forte, para com o diferente, para com o ndo eu. Ressentimento que cria, portanto, a
virtude da fraqueza.

A rebelido escrava na moral comega quando o préprio ressentimento se torna
criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais é negada a ver-
dadeira reagao, a dos atos, e que apenas por uma vingan¢a imaginaria obtém
reparacdo. Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mes-
ma, ja de inicio a moral escrava diz Nao a um “fora”, um “outro”, um “nao-eu”
- e este Ndo é seu ato criador. Esta inversdo do olhar que estabelece valo-
res - este necessario dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si - é algo
proprio do ressentimento: a moral escrava sempre requer, para nascer, um
mundo oposto e eXTERIOR, PARA PODER AGIR EM ABSOLUTO - SUA ACAO E
NO FUNDO REAGAO (Nietzsche [1887], p. 28/9)

Trata-se da vontade de igualdade, contra tudo que tem poder.

V6s, pregadores de igualdade! Tarantulas sois para mim, e seres ocultamen-
te vingativos! ... “Vinganga vamos praticar, e difamacgao de todos que ndo sao
iguais a n6s” - assim juram os corac¢des das tarantulas. “E ‘vontade de igual-
dade’ - esse mesmo serad doravante o nome para ‘virtude’; e contra tudo que
tem poder levantaremos nosso grito!” O pregadores da igualdade, é o deli-
rio tirdnico da impoténcia que assim grita em vds por “igualdade”; vossos
mais secretos desejos tiranicos assim se disfarcam em palavras de virtude!.
(NIETZSCHE [1883] p. 95)

A mesma ideia, de que a exigéncia de igualdade e de justica provém de uma
inveja original, é repetida por Freud em Psicologia das massas e anélise do eu:

0 espirito comunitario ndo desmente sua procedéncia da inveja original. Nin-
guém deve querer sobressair, cada qual deve ser e ter o mesmo. Justica social
quer dizer que o individuo nega a si mesmo muitas coisas, para que também
os outros tenham de renunciar a elas ou, o que é o mesmo, ndo possam pre-
tendé-las. Tal exigéncia de igualdade ¢ a raiz da consciéncia social e do senti-
mento do dever. (Freud [1921] p 82)

Se é correta a relacdo entre o agrupamento dos irmaos fugidos da horda, em
Freud, e a associacao dos fracos, em Nietzsche, podemos dizer que o amor homos-
sexual (o prazer dos fracos na associacdo) é fruto do édio para com o pai (do res-
sentimento do fraco, incapaz de reagir ao forte). Odio impotente para reagir, mas
criador de novos valores como da justica e da igualdade.

A organizacdo social, pés-parricidio, tera também caracteristicas indicadas
por Nietzsche. Como o estudo da melancolia mostra, a disposicao necessaria para
a manutencao da organizacdo social serd o retorno da agressividade contra si mes-
mo. Disposicdo bastante explorada por Nietzsche na genealogia da moral judaico-
-crista. O 6dio, o ressentimento, muda de direcdo e volta-se contra si mesmo:
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“Eu sofro: disso alguém deve ser culpado” - assim pensa toda ovelha doente.
Mas seu pastor, o sacerdote ascético, lhe diz: “Isso mesmo, minha ovelha! Al-
guém deve ser culpado: mas vocé mesma é esse alguém - somente vocé é culpa-
da desi! ... “Isso é ousado bastante, falso bastante: mas com isto se alcanga uma
coisa ao menos, com isto, como disse, a diregdo do ressentimento é - mudada.
(NIETZSCHE [1887] p. 117)

Desenvolve-se entao um novo prazer: de infligir dor em si mesmo:

aterra é a estrela ascética por exceléncia, um canto de criaturas descontentes,
arrogantes e repulsivas, que jamais se livram de um profundo desgosto de si,
da terra, de toda a vida, e que a si mesmas infligem o maximo de dor possivel,
por prazer em infligir dor - provavelmente o seu unico prazer. (NIETZSCHE
[1887] p. 107)

Trata-se de usar a for¢a, a propria agressividade, contra a origem da propria forga:

uma vida ascética é uma contradigio: aqui domina um ressentimento impar, aque-
le de um insaciado instinto e vontade de poder que deseja senhorear-se, ndo de
algo da vida, mas da vida mesma, de suas condi¢des maiores, mais profundas e
fundamentais; aqui se faz a tentativa de usar a forca para estancar a fonte da for-
¢a; aqui o olhar se volta, rancoroso e pérfido, contra o florescimento fisiolgico
mesmo, em especial contra a sua expressao, a beleza, a alegria; enquanto se expe-
rimenta e se busca satisfacdo no malogro, na desventura, no fenecimento, no feio,
na perda voluntaria, na negacdo de si, autoflagelacio e auto sacrificio. ... torna-se
inclusive mais triunfante e confiante a medida que diminui o seu pressuposto, a
vitalidade fisiolégica (NIETZSCHE [1887], p. 107)

E uma loucura da vontade, vontade de se sentir desprezivel, de ser castigado,
de se torturar.

Ha uma espécie de loucura da vontade, nessa crueldade psiquica, que é sim-
plesmente sem igual: a vontade do homem de sentir-se culpado e desprezivel,
até ser impossivel a expia¢do, sua vontade de crer-se castigado, sem que o
castigo possa jamais equivaler a culpa [divida], sua vontade de infectar e en-
venenar todo o fundo das coisas com o problema do castigo e da culpa, para
de uma vez por todas cortar para si a saida desse labirinto de “ideias fixas”,
sua vontade de erigir um ideal - o do “santo Deus” - e em vista dele ter a cer-
teza tangivel de sua total indignidade. (NIETZSCHE [1887]. p. 81)

Essa loucura da vontade de sentir-se culpado, de auto martirio corresponde,
em Freud, a disposicdo para a melancolia, que nada mais é que a expressao acen-
tuada do trabalho da consciéncia moral. No entanto, para Freud, esse trabalho da
consciéncia moral se contrapode a disposi¢do a mania que corresponde ao resgate
da psicologia do individuo na organizac¢io social. Disposi¢do que coincide com o
fortalecimento do instinto e sua sublimacao. A organizacao social, portanto, para
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Freud é uma vitéria dos fracos que podem resgatar sua vontade de poder, fortale-
cer sua vida instintiva e, parte dela, sublimar. No entanto, pagam por isso, com o
retorno do 6dio contra si mesmo.

Referéncias

FREUD, Sigmund. (1912) Totem e tabu. Totem und Tabu. Studienausgabe, Band IX. Frank-
furt am Main: Fischer Taschenbuch Verlag, 1982. Obras Completas, vol. 11, traducdo de
Paulo César de Souza. SP: Companhia das Letras, 2012. (1914) Uma introdu-
¢do ao narcisismo. Zur Einfiihrung des Narzissmus. Studienausgabe, Band III. Frankfurt am
Main: Fischer Taschenbuch Verlag, 1982. Obras Completas, vol. 12, tradugdo de Paulo César
de Souza. SP: Companhia das Letras, 2010.

(1915) Neuroses de Transferéncia: uma sintese. versdo bilingue. Rio de Ja-
neiro: Ed. Imago, 1987.

(1917) [1915] Luto e Melancolia. Trauer und Melancholie. Studienausgabe,
Band III. Frankfurt am Main: Fischer Taschenbuch Verlag, 1982. Obras Completas, vol. 12,
traducdo de Paulo César de Souza. SP: Companhia das Letras, 2010.

(1921) Psicologia das massas e analise do eu. Massenpsychologie und Ich-
Analyse. Studienausgabe, Band IX. Frankfurt am Main: Fischer Taschenbuch Verlag, 1982.
Obras Completas, vol. 15, tradugdo de Paulo César de Souza. SP: Companhia das Letras,
2011.

MONZANI, Luiz Roberto. Totem e tabu: uma revisdo in Revista de Filosofia Aurora, v.23, n
33, julho/desembro, 2011.

NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. (1882) A gaia ciéncia. Sdo Paulo: Companhia das Letras.
2001.

- --- (1883) Assim falou Zaratustra. Sdo Paulo: Companhia das
Letras. 2011.

- --- (1887) Genealogia da moral. Sdo Paulo: Companhia das Le-
tras. 1998.

Fernanda Silveira Corréa




Relacoes entre comportamentos,
funcoes etiologicas e categorias
psicologicas

Filipe LaZZEI‘.* * Doutorando, Universi-

dade de Sao Paulo, bolsis-
ta FAPESP.

Resumo

Este trabalho desenvolve algumas linhas gerais da hip6tese de uma aborda-
gem ao mesmo tempo teleofuncionalista e comportamental sobre categorias
psicolégicas ordinarias. Tomamos, aqui, como ponto de partida, algumas
ideias comportamentais sobre essas categorias, combinando analises con-
ceituais como aquelas sugeridas por Ryle a respeito com alguns elementos
tedricos relacionados a analise do comportamento, semelhantemente a abor-
dagem de Rachlin. Em particular, utilizamos as nog¢des de operante e de res-
pondente. A dimensao teleofuncionalista da hipétese envolve a tese de que
essas nogdes satisfazem a andlise etioldgica da nogdo de func¢do, como arti-
culada por autores tais como Wright e Millikan; ou seja, na tese de que elas
dizem respeito a tracos teleofuncionais, no sentido de referirem-se a tragos
que exibem func¢des etioldgicas (ou proprias).

Palavras-chave: Funcdo; Andlise etiolégica; Comportamento; Categorias psi-
cologicas; Teleofuncionalismo comportamental.

ste trabalho desenvolve algumas linhas gerais da hip6tese de uma aborda-
gem ao mesmo tempo teleofuncionalista e comportamental sobre categorias
psicolégicas ordindrias. Partimos, aqui, de algumas ideias comportamentais
sobre essas categorias, aliando andlises conceituais como aquelas sugeridas por
Ryle (1949) a respeito com alguns elementos tedricos relacionados a analise do
comportamento, de modo semelhante ao que faz a abordagem de Rachlin (1994)".
Coadunamos, em particular, andlises como as de Ryle com as noc¢des de operante

! Ideias comportamentais sobre tais categorias receberam varias objecdes na filosofia da mente con-
temporanea, mas temos procurado responder a elas, em outros trabalhos. Cf,, e.g., Lazzeri (no prelo
2) e Lazzeri e Oliveira-Castro (2010).
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e de respondente. A dimensao teleofuncionalista de nossa hipdtese envolve a tese
de que essas noc¢des satisfazem a andlise etiolégica da nocdo de funcdo, como ar-
ticulada por autores tais como Wright (1973, 1976) e Millikan (1984, 1993). Ou
seja, sugerimos que as referidas categorias comportamentais podem ser enten-
didas como categorias de fendmenos que exibem fun¢des etioldgicas ou proprias.
Esquematicamente, tem-se duas teses gerais:

1. Pelo menos varias categorias psicoldgicas ordinarias referem-se a rela-
¢Oes comportamentais.

2. Relagdes comportamentais sdo capturdveis por categorias teleofuncio-
nais.

De (1) e (2), tem-se uma forma de teleofuncionalismo comportamental so-
bre categorias psicologicas (ou mentais) ordinarias. O foco deste trabalho é em (2).

0 trabalho esta estruturado do seguinte modo. Na secdo 1, mencionamos
algumas ideias que tomamos, aqui, como ponto de partida, acerca das categorias
psicolégicas ordindrias (estas entendidas como classes difusas de conceitos psico-
l6gicos ou mentais do senso comum). Na secdo 2, expomos, brevemente, as no¢des
de operante e de respondente. Na secdo 3, fazemos uma sinopse da analise etiol6-
gica da nogdo de funcdo. Por fim, na secdo 4, oferecemos razodes em favor de que as
referidas categorias comportamentais satisfazem essa analise.

1. Algumas ideias sobre categorias psicoldgicas
ordindrias como ponto de partida

Ha varias categorias de conceitos psicolégicos ordinarios. Elas incluem con-
ceitos relativos as assim chamadas atitudes proposicionais (e.g., ‘..achar que..;, ..
querer que..’); a emocoes (e.g., ‘..estar com medo de..., ‘..estar com raiva de..., ‘..
admirar..’); a humores (e.g., ‘..estar alegre’, ‘..estar entusiasmado), “..estar abatido’);
a processos perceptivos (e.g., “..ver.., ‘..cheirar..’); a habilidades (e.g., ‘..saber cozi-
nhar.., ‘..saber jogar..); a tragos de carater ou de personalidade (e.g., ‘..ser organi-
zado’, ‘..ser sagaz’, ‘..ser raivoso’); e assim por diante.

A abordagem de Rachlin (1994) sugere que as categorias psicolégicas ordi-
narias ndo se referem a causas eficientes (isto é, do tipo “bola de bilhar”) internas
(e.g., estruturas e processos neurofisioldgicos) do comportamento. Antes, de acor-
do com Rachlin, essas categorias referem-se a padroes de relacdes comportamen-
tais nos quais o comportamento sendo descrito, explicado ou predito por essas ca-
tegorias se encaixa. Segundo Rachlin, as causas internas do comportamento (isto é,
localizadas no interior do corpo) dizem respeito apenas a como o comportamento
ocorre (ou seja, a maneira de ele ocorrer), e ndo a por que ele ocorre. O porqué do
comportamento é entendido como sendo as proprias relacdes comportamentais
molares (isto é, estendidas no tempo) nas quais se encaixa.
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Rachlin entende comportamentos individuais como sendo causados por fe-
némenos mentais (isto €, fendmenos aos quais nos referimos através de categorias
psicolodgicas ordindrias) apenas no sentido de causas finais. Causas eficientes sdo
causas antecedentes de um evento, enquanto que causas finais, ndo, antes sendo
padrdes em que um elemento resultante se encaixa. A ideia é que as categorias
psicolégicas ordindrias funcionam pela subsuncdo do comportamento individual
a um padrdo maior de relacdes ao longo do tempo, ao invés de pela referéncia a
uma causa antecedente do comportamento. O relevante para que uma atribuicao
em termos dessas categorias seja verdadeira, segundo Rachlin, é que o padrao re-
levante de relagdes comportamentais seja exibido pelo organismo, independente-
mente do que se passe no interior dele? Por exemplo, sobre o fendmeno de amar,
em especial o de alguém amar a mae, Rachlin diz:

[A]lmar sua mde ou quem quer que seja nio é ter seu coracdo indo tambori-
lando a sua vista, mas se comportar com relacio a ela de uma maneira amoro-
sa durante um longo periodo de tempo. Amor falso é uma discrepancia [...] de
seu comportamento imediato com seu comportamento ao longo do tempo. Se
Jack ama sua mae, enquanto que Jill a odeia, e ambos estdo lhe dando um beijo
neste momento, o beijo é analogo a uma nota comum em duas diferentes me-
lodias sendo tocadas por dois diferentes violinistas. O beijo ndo é sendo um
ato singular comum a dois diferentes padrdes de comportamento. (RACHLIN,
2005, p. 51-52; trad. nossa)

E preciso, geralmente, olhar-se para além de um comportamento individual
para descrevé-lo, explica-lo ou predizé-lo, mas esse ir além, segundo a abordagem
de Rachlin, nio é inferir causas internas do comportamento. Trata-se de ir além na
consideracdo das interacdes do organismo com o ambiente maior ao longo do tem-
po (o que pode envolver ndo sé consideracdo de interacdes no passado, mas tam-
bém interagoes futuras). Um comportamento individual é de amor ou ndo conforme
componha ou ndo um padrao de relacdes comportamentais estendido no tempo.

O que Rachlin (1994) propoe, conforme aponta Baum (1997) e conforme
sugerimos alhures?, pode ser entendido como uma maneira de reter analises con-
ceituais que encontramos em autores como Ryle (1949), combinando-as com con-
tribui¢cdes da analise do comportamento. Tal como Ryle, Rachlin sustenta que as
categorias psicologicas ordinarias dizem respeito a propriedades primariamente
do organismo como um todo, e ndo a propriedades de partes do corpo. Essas pro-
priedades sdo relagdes entre situagdes (ou circunstancias) do ambiente e compor-
tamentos (ou respostas) do organismo. Como Ryle sugere, trata-se de categorias
pelo menos boa parte das quais admitem uma andlise em termos de condicionais
contrafactuais que expressam essas relacdes, algumas das quais sao efetivamen-
te exemplificadas pelo organismo, quando ele de fato satisfaz as predicacoes re-
levantes formadas por essas categorias. Por exemplo, dizer que uma crianca tem

2 Cf. também, e.g., Rachlin (2005, 2007).
8 Cf. Lazzeri (2013).
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medo de cachorros, segundo Ryle, ndo é fundamentalmente dizer que a crianca
tenha uma entidade no interior dela (e.g., no cérebro) que causa comportamentos
de medo (embora seja claro que ha alguma entidade, eventualmente um processo
complexo, causando-os em seu interior), como os de fugir de certos cachorros e
evita-los, mas, antes, exibir comportamentos como esses, diante de situacdes como
as de latidos (provavelmente fortes) de certos cachorros (provavelmente grandes),
dentre varias outras possiveis relagdes comportamentais. A abordagem de Rachlin
procura expressar essas relacdes (ambiente-comportamento) em termos do arca-
bougo conceitual da analise do comportamento e de algumas distin¢des feitas por
Aristételes (e.g., em Fisica Il e no De Anima) (como, e.g., a distincdo entre causas
eficientes e causas finais). Rachlin interpreta o fendmeno de uma crianga ter medo
de cachorros em termos de relagdes operantes estendidas no tempo (portanto, de
as respostas da crianca serem controladas pelas consequéncias que produzem, em
circunstancias que estdo associadas a essas respostas). Para ele, as estruturas e
processos neurofisioldgicos subjacentes as respostas de medo ndo constituem o
medo propriamente dito, mas apenas o modo como ele se da.

Tomamos as analises conceituais de Ryle (1949) (também contribuicdes
similares, como varias daquelas que encontramos em Bennett e Hacker?) e algu-
mas consideracgdes tedricas de Rachlin (1994) como ponto de partida nesse traba-
lho. Entretanto, ressaltamos que, diferentemente de Rachlin, ndo nos cingimos a
comportamentos manifestos do organismo. Consideramos que ha lugar para uma
nocdo coerente de comportamento encoberto (ou ndo manifesto) e que é apro-
priado considerar-se comportamentos com tal feicdo na analise de alguns casos de
fendmenos mentais. Porém, trata-se de uma nog¢ao que caracterizamos de modo
diferente de Skinner® e da qual nos valemos de maneiras diferentes de Skinner na
analise de categorias em pauta®. Além disso, enquanto que Rachlin da uma énfase
sobremaneira em relacdes de tipo operante, salientamos a importancia de outras
formas de relagdes comportamentais para essas categorias, como as respondentes.

2. Operantes e respondentes: algumas caracteristicas basicas

Nesta sec¢do, expomos algumas caracteristicas basicas das relagdes operan-
tes e das relacdes respondentes’. Por brevidade, atemo-nos, neste trabalho, a essas
categorias maiores de relages comportamentais, apesar de associarmos catego-
rias psicolégicas ordinarias também a outras formas de relagdes comportamentais
(por exemplo, padrdes fixos de acao) que eventualmente ndo sejam subtipos delas.

*Cf. Bennett e Hacker (2003).

5 E.g., Skinner (1953).

¢ Ndo tratamos a esse respeito aqui por questdo de brevidade. Sugerimos uma caracterizacdo da
no¢ao de comportamentos encobertos (ou ndo manifestos) em Lazzeri (no prelo 1).

7 Sobre essas nog¢des e pormenores correlatos, cf,, e.g., Catania (1998), Skinner (1953, 1969) e Pierce
e Cheney (2004).

Filipe Lazzeri




A relacdo operante pode ser esquematizada do seguinte modo: S[]: R [] S[I.
Leia-se: por ‘R’, o comportamento (singular) ou resposta do organismo; por ‘S[7,
o contexto (ou estimulo discriminativo) associado a R; por ‘S[J’, a consequéncia
produzida por R; por ‘', que S[] constitui ocasido para R (diferindo de uma relagao
de eliciacdo, que ocorre nos comportamentos respondentes); e por ‘], que S[]
resulta de R. Ou seja, umarelacdo operante é uma relagdo entre um comportamento
(também chamado, no caso, de operante), um contexto ao qual esse comportamento
estd associado e uma consequéncia produzida por tal comportamento. O contexto
(e.g., sala escura) torna-se associado ao comportamento (e.g., ligar a luz) em
razdo de uma histéria de interacdo em que, dado esse contexto, a emissdo desse
comportamento ter resultado na producio de certa consequéncia (e.g., a sala ficar
iluminada) e, diante de algum outro contexto (e.g., sala ja iluminada), ndo produzir
tal consequéncia. As caracteristicas fisicas (ou topograficas) desses elementos
(S[I, R e S[), tomadas por si, ndo sdo relevantes na caracterizacdo deles enquanto
elementos de uma relacido operante: o relevante para a definicdo de um S[] é que
se trate de uma condicdo ambiental que preceda R e que altere a probabilidade de
comportamentos similares ocorrem no futuro; R define-se em razao de se tende
a produzir ou ndo S[J; e S[] define-se em razdo da mudanca de probabilidade de
comportamentos similares ocorrerem em contextos similares. A consequéncia
produzida pelo comportamento pode ser reforcadora ou punitiva; no primeiro
caso, a consequéncia aumenta a probabilidade da ocorréncia do comportamento
diante de contextos similares, ao passo que, no segundo a diminui.

As relagdes operantes sdo também chamadas de contingéncias de refor-
¢o (quando envolvem estimulos reforcadores como consequéncias) ou de punicao
(quando envolvem estimulos punitivos como consequéncias). Ha quatro contin-
géncias basicas, sumarizadas na tabela seguinte*:

Efeito sobre a frequéncia do
comportamento
Estimulo produzido pelo comportamento Aumenta Diminui
Apresentado/introduzido Reforgo positivo Punic¢do positiva
Removido/desaparece Reforg¢o negativo Punicdo negativa

Quatro contingéncias basicas

Por exemplo, no contexto de uma sala escura, apertar o botao que liga a luz
tem como consequéncia reforcadora a producdo da luz no ambiente; e o reforgo é
positivo na medida em que aumenta a probabilidade de um comportamento simi-
lar ocorrer por resultar na introdug¢ao de luz no ambiente. No contexto de presenca
de um animal perigoso na sala, sair dela tem como consequéncia refor¢cadora a
protecdo contra esse perigo; e o refor¢o é negativo na medida em que aumenta

* Uma tabela similar aparece em Pierce e Cheney (2004, p. 86).
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a probabilidade de sair da sala diante da presenca de ameacas semelhantes por
o perigo ser removido. Entrar na sala quando ela estiver com o animal perigoso
pode resultar na consequéncia punitiva de ataque do animal; e que é uma punicao
positiva na medida em que o ataque acontece como resultado de entrar-se na sala
e diminui a probabilidade de o sujeito entrar na sala diante da presenca de perigo
similar. Apertar o botdo de desligar a luz da sala na circunstancia de estar-se tra-
balhando nela e ela ficar escura é uma punicdo; no caso, uma punicdo negativa, ja
que a luz desaparece e diminui a probabilidade de ocorréncia de o sujeito emitir,
em circunstancias semelhantes, comportamentos de desliga-la.

O processo causal envolvido na aquisicdo, mantimento e extingdo de uma
classe de comportamentos operantes € seletivo, de modo analogo a sele¢ao natural.
Skinner (1988) denomina-o o modo causal da selecao pelas consequéncias. Ou seja,
trata-se de processos em que se tem a emissdao de comportamentos que variam em
suas propriedades (e.g., ter ou ndo forca suficiente para ligar um botao de acender
a luz), alguns dos quais, em razdo das propriedades que possuem, produzem con-
sequéncias que diminuem a probabilidade de ocorrerem novamente em contextos
similares, ou mesmo extinguem-se, ao passo que outros passam a ocorrer com maior
frequéncia. Ha sucesso diferencial das segundas com relacdo as primeiras.

Ja as relagdes respondentes possuem uma estrutura que pode ser assim es-
quematizada: S — R. Leia-se: por ‘S’, estimulo eliciador; por ‘R}, o comportamento (ou
resposta) eliciado pelo estimulo (no caso, comportamento chamado de respondente;
alguns dos respondentes sdo também chamados de reflexos); ‘—’ indica que a rela-
cdo é de eliciacdo, ou seja, a presenca de S provoca, em geral, a ocorréncia de R (o que
difere das relacdes operantes, em que a relacdo é mais flexivel, sendo de sinalizacao
de ocasido). Ou seja, uma relagdo respondente envolve uma mudanc¢a no ambiente
que elicia (ou dispara) um comportamento como resultado dessa mudanga.

Alguns desse comportamentos sdo os chamados reflexos, a saber, compor-
tamentos respondentes tipicos de uma espécie (portanto, sendo tracos filogenéti-
cos), em geral invariavelmente eliciados diante do estimulo relevante; por exemplo,
respostas de piscar o olho em humanos e varios outros mamiferos, provocadas por
rajada de vento no olho ou emissdo de luz muito intensa na direcdo do olho. Nesse
tipo de caso, tanto os estimulos como as respostas sdo ditos incondicionados.

Outras respostas que formam rela¢des respondentes sdo adquiridas onto-
geneticamente, quando um estimulo inicialmente neutro (isto é, uma mudanca no
ambiente que nao elicia uma resposta do organismo), ao ser pareado com um es-
timulo incondicionado (isto é, ao ocorrer, algumas vezes, simultaneamente a ele),
passa a eliciar o comportamento tipicamente eliciado por este. Nesse tipo de caso,
diz-se que tanto o comportamento respondente como o estimulo sdo condiciona-
dos. Por exemplo, algumas reacoes de medo, como as de aumento no batimento
cardiaco e contracdes em vasos sanguineos, podem ser comportamentos condi-
cionados eliciados por estimulos inicialmente neutros, como os de certos sons de
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pisada na relva, por estes terem algumas vezes ocorrido simultaneamente a esti-
mulos eliciadores incondicionados, como os de agressao de predadores.

3. A anadlise etiolégica da no¢ao de fun¢ao: um resumo

Nao ha uma analise etiolégica Gnica da nocdo de fungao, mas as diferentes
analises deste tipo convergem na ideia de que a funcdo F de um (tipo de) traco (ou
propriedade) X é aquilo que X faz em razao de sua histoéria seletiva, no sentido darwi-
niano de selecdo (isto é, em razido de processos de selecédo pelas consequéncias)®. A
funcao entendida conforme essa perspectiva é por vezes chamada de etiologica ou
prépria. Como coloca Neander: “[A] funcdo propria de um traco é fazer aquilo seja
o que for para o que foi selecionado. Olhamos para a histéria de selecdo do trago
para determinar sua funcdo”.

Esta perspectiva permite resguardar e explicar nuancas basicas da nogio de
funcao (no caso de alguns dos proponentes desta perspectiva, sobretudo da nogao
como utilizada em biologia'®), ademais procurando dar respaldo naturalista a ela.
Destacam-se pelo menos duas nuangas principais. Uma delas é a de que funcao
contrapoe-se a acidente. Por exemplo, quando dizemos que a funcdo da peconha
em algumas espécies de aranhas é a protecdo contra predadores e a obtencao de
alimento, estamos excluindo a ideia de que uma propriedade meramente acidental
da peconha, como a de servir para a fabricacao de certos remédios, seja sua fun-
¢do. Uma segunda nuanga principal é a de que um traco pode ter uma funcdo mes-
mo quando, por alguma razdo, ndo esteja funcionando. Por exemplo, as queliceras
de uma aranha (particular) podem ndo estar sendo capazes de produzir pegconha,
mas, ainda assim, ter a fun¢do de produzi-la.

Wright, pioneiro dessa perspectiva, resume-a dizendo que um traco X pos-
suir uma fungdo Z significa que: “(a) X esta 1a [isto é, estd onde se encontra, ou
existe] porque faz Z” e “(b) Z é uma consequéncia (ou resultado) de X estar 14"
Segundo a condicdo (a), dizer que um (tipo de) trago possui uma funcao envolve
referéncia ao porqué de ele existir, em um sentido especificamente etiol6gico (ou
causal). Ou seja, essa condi¢do estabelece que perguntar-se por qual é a fungdo de
um traco equivale a perguntar-se pelo seu porqué. Por exemplo, a pegonha exis-
tente em algumas espécies de aranhas tem func¢do de protecdo contra predadores
e obtencao de alimento, o que significa que esses animais tém esse traco porque
os protegeu contra predadores e favoreceu a obtengao de alimentos. Através dessa
condicdo, procura-se preservar a nuan¢a de que func¢des se contrapdem a meros
acidentes, inclusive a de que elas ndo sdo estritamente sindnimas daquilo para o

8 Cf,, e.g., Artiga (2010), Chediak (2011), Godfrey-Smith (1994), Millikan (1984, 1993), Neander
(1991), Wright (1973, 1976).

9 Neander (1991, p. 455; trad. nossa).

12 Em razdo disso, é frequente na literatura relevante tratar-se as funcdes prdoprias como algo sinoni-
mo de fungoes biolédgicas.

1 Wright (1973, p. 161; trad. nossa).
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que o trago é bom; por exemplo, a peconha de aranhas é boa para se fabricar remé-
dios, mas ndo se trata do porqué de ela encontrar-se nesses animais.

A condigado (b), por sua vez, estabelece (ou pelo menos foi em geral entendi-
da na literatura como estabelecendo) que o tipo de etiologia envolvida é seletiva
(Wright utiliza a expressado consequence-etiologies). Isto é, quando dizemos que a
funcao de um trago X é Z, estamos remetendo, indiretamente, as consequéncias
produzidas (em processos histéricos) por antepassados de X, as quais explicam
causalmente por que Z encontra-se em X. Por exemplo, aranhas que (no passado)
desenvolveram mecanismos de injetamento de peconha tiveram como consequén-
cia protecdo contra predadores e facilitacao da obteng¢do de alimento, em razdo do
que tiverem um sucesso diferencial. Essa condi¢ao permite resguardar a nuancga de
que um exemplar de X pode ter Z mesmo que nao esteja efetivamente resultando
em Z, pois entende-se que esse exemplar ter uma funcdo nao é uma questao relati-
va ao que ele faz no presente, mas, antes, a histéria de selegdo de seus ancestrais'?.

Para nossos propositos, é util ainda considerar a ideia de Millikan de fungdes
préprias derivadas. Segundo a autora, um item A possui uma fungao F se ele satis-
faz pelo menos uma das seguintes condicoes:

(1) A originou-se como uma ‘reproducdo’ [...] de um ou mais itens anteriores
que, devido, em parte, a posse das propriedades reproduzidas, efetivamente
realizaram F no passado, e A existe em razdo (em sentido causal e histdrico)
dessa ou dessas realizagdes. (2) A originou-se como produto de algum dis-
positivo anterior que, dadas suas circunstancias, teve a realizacdo de F como
uma fungdo prépria e que, naquelas circunstancias, normalmente faz com que
F seja realizada através da produg¢io de um item como A. Itens que satisfazem
(2) tém ‘funcgoes proprias derivadas’, fungdes derivadas a partir das funcgdes
dos dispositivos que os produzem. (MILLIKAN, 1993, p. 13-14; grifos da au-
tora; trad. nossa)

Ou seja, segundo Millikan, um traco A pode ter uma func¢do F em razao de
histérias de selecdo de A, mas pode também ter uma fungao F derivada a partir do
dispositivo cuja funcdo, digamos H, é produzir A®®. A ideia é de que tragos que ndo
possuem fun¢des em razdo de uma histoéria de selecdo deles podem, ainda assim,
terem fungdes, mas derivadas dos mecanismos que os produzem (mecanismos que
tém funcdes em razdo de histérias de selecdo). Por exemplo, as diferentes pigmen-
tacdes exibidas por um camaledo possuem func¢do de camuflagem, bem como fun-
coes (presumivelmente) relacionadas a protecao contra predadores e a obtengao
de alimento, derivadas do dispositivo de rearranjamento de pigmentacdo (o qual,
por sua vez, possui a funcdo de alterar a pigmentagao, conforme os pigmentos das
superficies pelas quais ele anda).

12 Cf. também Nunes-Neto e El-Hani (2009, p. 360ss).
13 Cf. também Millikan (1984, p. 39ss).
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4. Comportamentos operantes e respondentes
como fendmenos teleofuncionais

Nesta secdo, indicamos algumas razoes em favor da ideia de que os com-
portamentos respondentes, tanto os incondicionados como os condicionados, bem
como 0s comportamentos operantes, satisfazem a analise etioldgica da nogao de
fungdo. Trata-se, na terminologia de Millikan (1993), de tracos teleofuncionais.

Os comportamentos operantes satisfazem essa analise!* na medida em que
sdo tracos fundamentalmente resultantes de histoérias de selecdo (processos de se-
lecdo pelas suas consequéncias)?®. Processos desse tipo possuem trés condigcoes ge-
rais: variagdo, selecdo e retencdo. Comportamentos operantes variam quanto a suas
propriedades, alguns tendo determinada propriedade relevante em um contexto e
outros nao. Por exemplo, no contexto em que hd uma alavanca, pressionar a qual
duas vezes quando um som tocar faz liberar uma banana, um macaco pode emitir,
inicialmente, algumas respostas que ndo apresentem, mas outras sim, propriedades
relevantes para a obtencao da banana. Algumas delas podem ter propriedades rele-
vantes como as de possuir a for¢a requerida para baixar suficientemente a alavanca,
ser em uma taxa de duas vezes e apenas quando o som tocar. A posse das proprie-
dades relevantes pelos comportamentos proporciona-lhes um sucesso diferencial,
em comparacdo com aqueles que ndo as possuem, na medida em que tém proba-
bilidade de ocorrer novamente, nesse contexto, aumentada, ao passo que, aqueles
que ndo as possuem, tendem a ocorrer com menor frequéncia (ou seja, ha selecdo
de alguns dos comportamentos). Os comportamentos que tornam a recorrer nesse
contexto devem sua existéncia a histéria interativa de comportamentos similares
que produziram as consequéncias relevantes. Os mecanismos de heranca subjacen-
tes a esses processos sdo, presumivelmente, mecanismos neurais’®.

E interessante notar que as nuancas da nogio de func¢io transparecem nos
comportamentos operantes tanto quanto nos tragos mais usualmente considera-
dos como funcionais (nomeadamente, os filogenéticos). No caso dos comportamen-
tos de pressionar a alavanca pelo macaco, no contexto acima referido, a distingao
entre funcdo e acidente transparece no fato de que, ao serem selecionados, esses
comportamentos tém como fung¢io a obtencdo da banana, por oposicdo a meros
acidentes que lhes ocorrem concomitantemente, como a producdo de ruido na ala-
vanca. Também é preservada a nuanga de que esses comportamentos do macaco
podem ter a funcdo de obten¢do da banana mesmo quando, eventualmente, nao a
produzem como consequéncia durante um tempo, por, digamos, ter de haver uma
reposicao de bananas no dispositivo que as libera. O que define se eles tém essa
funcdo ou ndo é sua histéria de controle pelas contingéncias. Assim, se as respostas

1 Isso é reconhecido por, dentre outros, Artiga (2010), Eng (1995) e Millikan (1984).

15 A tese de que os comportamentos operantes sdo fendmenos regidos por processos de selegio pelas
consequéncias é amplamente aceita; cf. também, e.g., Baum (1997), Catania (1998), Pierce e Cheney
(2004), Hull et al. (2001).

16 Cf. também Donahoe e Palmer (1994).
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de pressao a alavanca deverem-se a uma historia de selecido pela consequéncia de
obtencdo de banana (um processo de reforco positivo tendo-a como consequéncia
reforcadora), entdo elas possuem a fungio de obté-la.

Uma qualificagdo a respeito da tese em pauta é de que ha comportamentos
operantes que nao se originam a partir de selecao direta. Eles podem originar-se a
partir de selecdo de outros comportamentos operantes, ou de comportamentos res-
pondentes, ou mesmo a partir de modificagdes neurofisiolégicas aleatérias (como
aquelas provocadas por doencas degenerativas), vindo apenas posteriormente (em
uma histéria mais recente) a passar por processos de selecao direta, no caso nao ori-
ginadoras, mas mantenedoras (possivelmente inclusive otimizadoras)'’. Ou seja, ha
tracos operantes analogos de exaptacoes do nivel filogenético'®. Assim, a pergunta
pelas fun¢des de um trago operante, tal como pelas fung¢des de tragos filogenéticos,
nem sempre equivale estritamente a pergunta por causas seletivas originadoras.
Em alguns casos, como salientam Godfrey-Smith (1994) e Millikan (1993, p. 41ss), a
histdria relevante de selecdo para especificar uma fungao proépria nao é originadora
do trago, mas apenas mantenedora dele e relativamente recente?’.

Admitindo-se a corre¢do da ideia de Millikan de fung¢des préprias derivadas,
tem-se que os comportamentos operantes as exibem, e ndo sé funcdes proprias
nao derivadas. Eles tém, no caso, fun¢des derivadas dos mecanismos internos que
possuem funcoes de causa-los apropriadamente, dados certos estimulos?. Afinal,
a sensibilidade a estimulos refor¢adores e punidores e, de modo mais geral, a capa-
cidade de aprendizado pelas consequéncias, sdo, presumivelmente, adaptagdes. Os
comportamentos de fuga de um rato (controlados por refor¢co negativo) com rela-
cdo a predadores, por exemplo, envolvem mecanismos internos que tém funcio de,
diante de presenca dos predadores, causar esses comportamentos?!.

Comportamentos respondentes incondicionados (ou seja, os reflexos) pos-
suem fungdes proprias de modo mais evidente. Pois sdo tracos tipicos de uma ou
mais espécies, moldados, em geral, pela selecdao natural. Em outras palavras, trata-
-se de adaptagdes. Por exemplo, piscar o olho quando eliciado por estimulos como
os de rajada de vento sobre ele é, presumivelmente, uma adaptacdo com fungao de
proteger o olho.

Os comportamentos respondentes condicionados, por sua vez, sdo, conforme
sugere Millikan (1984), tracos que possuem fungdes préoprias derivadas. Respostas
de medo condicionadas, como, por exemplo, as de aumento do batimento cardiaco
eliciadas em um animal por um estimulo auditivo que tipicamente acompanha ata-
ques de predadores (e.g., os estimulos de som da relva sendo pisada), podem ser
entendidas como tendo uma funcdo de preparar o animal para a fuga e protegé-lo

17Cf. Cleaveland (2002).

18 Sobre a nogdo de exaptagio, cf. Gould e Vrba (1982).

19 Para mais pormenores a respeito dessa qualificacdo, cf. Lazzeri (no prelo 1).

20 Dretske (1988) chama esses mecanismos de causas estruturados do comportamento.
2 Cf. Millikan (1984, p. 46-48).
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contra o predador,; derivada de um dispositivo interno (neurofisioldgico) que tenha
a funcdo de causar essas respostas.

5. Conclusao

Este trabalho sugere que comportamentos sdo categorias teleofuncionais.
Coadunando-se essa tese com analises de autores como Ryle (1949) e considera-
¢oes tedricas como as de Rachlin (1994), tem-se uma forma de teleofuncionalismo
comportamental. Diferentemente de Rachlin, cuja abordagem também é teleoldgi-
ca, dispensamos a noc¢do de causa final. O carater teleolégico de nossa perspectiva
é, antes, o mesmo do teleofuncionalismo (ou funcionalismo teleoldgico), conside-
rado em abstrato (ou seja, em seu fundamental). Porém, diferentemente do teleo-
funcionalismo que temos encontrado na literatura, como, por exemplo, o de Dres-
tke (1988), Lycan (1981), Millikan (1984, 1993) e Papineau (1984), aquele que
sugerimos é comportamental. Ou seja, segundo a abordagem que propomos, 0s
fendmenos aos quais nos referimos através dos conceitos psicoldgicos ordinarios,
pelo menos de varias (ndo necessariamente todas) categorias destes, sdo relagdes
comportamentais.
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Arte e filosofia: a Esteética
e 0os sentidos

Flavio R. Kothe*

Resumo

Platao reduziu a arte a dois sentidos, divisdo mantida até hoje. Pergunta-se
se 0 homem tem apenas cinco sentidos e se outros que nio a visio e a audi-
¢do podem ser meio de acesso ao artistico. A hierarquia das artes decorre da
hierarquia dos sentidos, que reproduz a divisdo metafisica do mundo no pla-
tonismo. O que parecia evidente para separar o material do espiritual ndo se
sustenta mais. Ao se questionar a tradicdo metafisica, ultrapassa-se também
a divisdo idealista dos géneros artisticos.

Palavras-chaves: Platio, sentidos, estética idealista, platonismo.
Artes e oficios

or que desde Platdo a filosofia tem tratado de excluir da possibilidade de

acesso a arte todos os sentidos que ndo a visdo e a audigdo? Por que a filoso-

fia sentiu a necessidade, especialmente nos séculos XVIII e XIX, de constituir
sistemas fechados de artes? Sera que os argumentos apresentados resistem a uma
indagacdo critica? Em vez de a filosofia querer ditar regras sobre a arte, ndo tera
chegado a hora de ela aprender mais com a arte?

Kant se preocupou com o belo e o sublime porque neles se mostravam os li-
mites do conceito. Se a ciéncia é basicamente conceitual, ela ndo é a inica forma de
conhecimento. As ciéncias ditas exatas se baseiam no matematico, que reduz o real
ao quantitativo e, neste, o semelhante ao igual, desconsiderando a diferenga. Quer-
-se hoje expressar a qualidade pelo quantitativo, desconsiderando a diferenca on-
tolégica entre ambos, de maneira que este ndo pode ser a expressao exata daquela.

Arte e filosofia: a Estética e os sentidos
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Que as diferentes artes se correlacionam de diversos modos, disso nio se du-
vida. O problema nao é s6 fazer da relagao delas entre si e de sua evolugdo histérica
um sistema rigido, que chega a ser mecanico mesmo quando se apresenta como
dialético (Hegel), mas é excluir da arte produc¢des com valor estético ndo previstas
no sistema. Isso ndo significa uma apologia ao design, pois este esta a servico da
fetichizagcdo da mercadoria. Ao propor uma hierarquia entre as artes, pressupoe-se
que uma seja sempre melhor que as outras, como se toda e qualquer obra dessa
arte fosse ja por isso melhor do que todas as obras das outras artes. Ora, isso ndo
se sustenta. Pelo contrario, abala a l6gica interior do sistema das artes. A arte ndo
esta morrendo, e sim certo modo filosofico de trata-la.

Ha obras melhores em cada uma das artes. E obras piores. Contudo, isso ndo
se define pelo prego que alcangam no mercado nem pela propaganda lancada na
midia ou no sistema escolar, por mais que obras melhores tendam a alcang¢ar maio-
res precos e seja preciso apresentar argumentos. Elas tanto podem ser melhores
ou piores em relacdo as obras de determinada arte quanto podem ser em relacao
a obras de outras artes. Ndo é usual que se comparem obras de diferentes artes,
mas ha obras que convidam a comparacao, pois a proximidade lhes é inerente, a
identidade de cada uma decorre de uma sutil e elaborada diferenca. Por exemplo,
quando pinturas mitoldgicas sdo feita a partir da obra de um Ovidio, tanto as telas
podem ser estudadas no modo como desenvolveram um tema como também pode
ser feita uma comparacdo entre o texto literario e a pintura.

As melhores obras de cada arte nao procuram rivalizar com outras obras da
mesma ou de outras artes. Elas sdo como sdo, porque ndo precisam, como a paro-
dia, se afirmar pela negacdo das outras. Mas sdo como sdo porque nao sdo como
nao sao. Elas chegam a um patamar mais elevado, depois de terem absorvido o
percurso das obras menores. Cada uma é, porém, como ela é, por ser assim como é,
e ndo apenas por ndo ser como outras ja eram. Isso significa que elas se definiram
como tais evitando facilitacdes, obviedades, repeticdes do mesmo que caracteri-
zam as obras triviais. Cada arte é como ela é porque ela tem uma linguagem que lhe
é propria, na qual estao seus potenciais e suas limitacdes. A natureza da arte exige
rediscutir o que seja a linguagem e qual é a sua relagdo com a verdade e a ldgica.

Cada obra é como ela ¢, sua identidade ndo é determinada pela identida-
de alheia. Obras que surgem em funcdo da identidade alheia, como as parddias
e transcricdes, tendem a ndo desenvolver com propriedade sua linguagem, ficam
submersas. Por outro lado, pela comparacao entre obras semelhantes, é possivel
entender melhor o que cada uma delas realmente é. A obra de arte sempre foi um
corpo em que se preserva uma qualidade diferencial, algo que nao se deixa reduzir
ao numérico que caracteriza as determinacdes de espaco e tempo como conjun-
tos de pontos e instantes. A obra de arte ¢, por um lado, um corpo com espaco e
tempo em que ha uma diferenca significativa de qualidade, irredutivel ao conceito
e indefinivel pelo numérico. Isso faz com que ela, por outro lado, ndo seja apenas
corpo enquanto matéria e sim um campo energético, cujas vibracdes e tendéncias

Flavio R. Kothe




€ preciso captar para que se possa vivenciar sua artisticidade. Se isso nao for possi-
vel, ou ela ndo é arte ou o seu contemplador ndo estd habilitado a percebé-la. Pode
acontecer que a sintonia nao seja propiciada pela ocasido e pelo lugar. A mudanca
de entendimento da realidade proporcionado pela Fisica Atdmica gera mudangas
na compreensao da arte.

Gera-se ainda outro paradoxo. Por um lado, a hierarquizacao das artes den-
tro de um sistema contém exclusdes e valoragdes que nao se sustentam diante de
uma visdo critica; por outro, a possibilidade de influxos de obras de uma arte em
obras de outra, a convivéncia complementar delas entre si e o fato de todas serem
linguagem e mais que comunicacdo faz com que se reconheca entre elas e nelas
um grande emaranhado de entrelacamentos, que prenunciam a existéncia de um
sistema formado por subsistemas. Esse imbricamento ndo afirma de antemao que
determinada arte seja superior as demais — como ocorre nos sistemas filosoéficos -,
mas serve de caminho para se mostrar mais objetivamente o que uma obra conse-
guiu manifestar e no que pode ter avancado mais que outras.

Antes de estar na filosofia, como debate tedrico, a questio das artes esta, por
exemplo, em A origem dos deuses, de Hesiodo, que apresenta as musas como filhas do
poder, representado por Zeus, e da Memdria, representada por Mnemosine. Sdo em
numero de nove, entre elas estdo o que nds antes chamariamos de estados de animo
do que propriamente de artes. Embora sua fun¢do seja nessa cosmogonia decantar
a gloria e alegrar o espirito de Zeus, nela mesma e na mais antiga tragédia grega que
nos foi transmitida - Prometeu acorrentado, de Esquilo - se canta a gléria de Prome-
teu, até por nao ter acatado a ordem de Zeus de destruir a raga humana que ele havia
criado. Leva-lhe ainda o fogo que permita ao homem tornar-se civilizado.

Prometeu representa a capacidade de premoni¢do do futuro. Sendo conjuncao
de memoria e poder, as musas tém por funcio a rememoracdo daquilo que mere-
ce ser preservado, mostrando como em entes determinados se revela o ser que os
transcende e do qual sdo uma representacdo. Ao mesmo tempo, nessa tensio entre
memoria do passado e certa ciéncia do futuro, elas podem projetar para o vindouro
o que deve ser rememorado, aquilo que no devir constante de tudo deve ser eleva-
do a algo duradouro, com algo da imortalidade projetada nos deuses. Em timulos
egipcios havia cestas feitas de pedra imitando palha: o perecivel toma a forma do
duradouro, como aquilo que deve ser preservado, feito um legado ao vindouro. Cada
obra de arte é como um anjo, um mensageiro enviado pelo passado para preservar o
mais valioso. Suas mensagens sdo enigmaticas, plurivocas e irredutiveis.

0 que pode ser considerado arte? O que € boa arte? Até hoje ndo se tem uma
definicdo clara e precisa do que seja a qualidade diferencial de grandes obras, mas
quem conhece percebe essa diferenca. A garantia dela aparenta ser a autoria. O
grande artista produz grandes obras, mas nem tudo o que ele produz alcanca o
mesmo nivel. H4 obras menos boas. Ele como que falsifica a si mesmo, traindo o
que ja havia alcangado.
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Hd, por outro lado, falsificagdes efetivas que podem ser de boa qualidade
artistica, a ponto de experts serem enganados. As autenticacdes, por mais sérias e
competentes que possam ser, ndo sdo uma garantia absoluta. Quem autentica ger-
almente ndo acompanhou a produgdo inteira do artista. Ademais, nem este lembra
bem as vezes de ter produzido certas obras.

A grande obra de arte tem um carater Unico. Nado é por ela ser reproduzida
por meios mecanicos ou digitais que ela perde o seu carater unico. H4 muitas edi-
coes de Macbeth e ha diversas copias de O encouragado Potemkim, mas isso nao
lhes retira o carater de cada um ser uma obra com identidade prépria, por mais
que variem as leituras possiveis. Essa identidade nao estad em um espacgo “metafi-
sico”, num mundo das ideias, do qual ela desce para se corporificar de diferentes
modos ao longo da histéria, mas esta presente na corporeidade da coisa que lhe da
sustentacao e existéncia. Se essa “coisa”, o suporte material de artefato, desapare-
ce, se vai com ela também a obra potencial. A obra também nao se confunde com o
“objeto estético” que o receptor constréi em sua mente, pois se nao qualquer leitu-
ra do artefato seria valida e equivalente. Ela também nao ¢, na terminologia de Jan
Mukarovsky, a soma de suporte material, artefato e objeto estético, pois estes nao
sdo apenas corpos identificaveis pelo numérico, e sim pulsdes, campos energéti-
cos, em que nao se pode prever com previsdo onde esta cada elemento na interacao
continua com os demais.

Por ter carater Uinico, o marxismo tem dificuldade em lidar com a arte, pois
a teoria do valor dele opera com o trabalho social médio, ou seja, com um trabalho
que pode ser feito por outros, sendo a for¢a de trabalho uma peca de reposicao
socialmente reprodutivel. Nao se pode, porém, produzir génios em série, mas ape-
nas dar condi¢Oes para que eles se desenvolvam. O sistema de ensino democratico
tende a ser, no entanto, hostil ao génio, pois ele tende a igualar o desigual em vez
de valorizar o diferenciado. Cada génio artistico é insubstituivel como tal. Dentro
do mercado, no entanto, suas obras passam por comparagdes. Apesar de cometer
muitos erros e cair em fetichizacdes e modismos, o mercado de arte tende a pagar
maior prego pelo que tem maior valor. Na fetichizacao, o valor de troca se sobrepde
ao valor de uso, pagando-se exorbitancias ndo pela obra como tal e sim como um
prego que acompanha o carater iconico atribuido a obra. Em geral h4, porém, uma
tendéncia a um nivelamento comparativo, que gera, por outro lado, grandes dife-
rencgas nos precgos cobrados. O mercado quer converter qualidade em quantidade,
mas uma grande obra é a mesma quer seja atribuido grande ou pouco preco a ela.

A histéria da fonografia, da fotografia é até do cinema € a histéria da redugao
do ruido, da eliminacdo de fatores que perturbam a mimese, a reproducao tao fiel
quanto possivel do original. A tecnologia procura realizar a tradicdo filoséfica da
mimese como explicacdo da arte. Mesmo as melhores reproducdes em alta fide-
lidade e alta definicdo ndo conseguem, no entanto, apreender e reproduzir todas
as ressonancias, nuances sonoras, tonalidades e volumes de sons e massas que
existem num concerto ao vivo ou na realidade. Embora sejam “auténticas”, elas nao
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sdo exatamente o mesmo que o concerto original ou o modelo fotografado. Elas
sdo, nesse sentido, “falseamentos”, copias auténticas. Como existe a edi¢do dessas
obras, é possivel corrigi-las, a ponto de se apresentar uma execu¢do mais “perfeita”
do que o concerto ao vivo, assim como é possivel retocar imagens digitalmente a
ponto de ndo se poder confiar nas imagens.

Conforme percebeu Karl Solger, o artistico se d4, porém, como alteracdo do
mimético, como ruptura com ele, para conseguir fazer da nova obra um signo que
represente uma ideia, uma obra com carater significativo e surpreendente. O mi-
mético é apenas um ponto de partida, um meio de construcdo. A surpresa esta na
diferenca que é elaborada pelo artista, a identidade da obra vai se dar pela diferen-
ciacdo tanto em relacdo ao modelo fisico quanto artistico, exterior ou até interior,
ainda que esta se disfarce em grande similitude com o original. Essa diferenc¢a nao
¢ apenas uma soma de detalhes, e sim uma nova qualidade resultante de muitas
pequenas diferencas. O socidlogo Adorno ficou preso a tradigdo mimética, foi re-
aciondrio na teoria enquanto pretendia ser progressista na selecdo dos artistas.
Mesmo quando uma obra é mimética, ela reproduz algo para enfatizar seu carater
simbédlico. Assim como o sonho retoma cenas da véspera para explorar nela signifi-
cados ndo percebidos inicialmente, a obra mimética sé é artistica a medida que no
ente estiver contido um sentido transcendente.

O pianista Lang Lang, por mais que tenha desenvolvido tecnicamente o seu
talento, acha que a genialidade esta nos grandes compositores, ndo nos intérpre-
tes. Realmente, ha uma séria diferenga entre reproduzir o que outro ja inventou e
fazer a propria invencao, criar algo que nunca existiu e que passa a valer sem seu
autor. O pianista Nelson Freire disse que gostaria de poder inventar musicas ou
fazer improvisos como certos jazzistas. A diferenca kantiana entre talento e génio
esta af: todo génio tem talento, mas nem todo talento tem génio. O génio arremes-
sa para uma transcendéncia. O talento tem de desenvolver ao maximo o seu dom,
para conseguir interpretar os originais até melhor que seus autores. Talentos pas-
sam, mas nem todos os génios ficam.

0 mundo contemporaneo esta repleto de reproducdes em CD, DVD, filmes,
televisdo, internet, games, etc. Seguem-se as etapas dos jogos eletrdnicos conforme
roteiros previamente fixamente e como se pudessem substituir a vida pela fantasia
barata. Reprodug¢des de imagens sonoras ou visuais ndo tém o mesmo valor do
original, assim como cdpias de pinturas ou de esculturas também ndo tém o mes-
mo preco dos originais por ndo terem o mesmo valor. Por mais que se aperfeicoe
a reproducgdo, sempre ha algo que fica fora da reprodugao, como as ressonancias
sutis dos harmonicos na musica, especialmente aquela qualidade a mais que leva
a emoc¢do de uma grande execucdo ou vivéncia pessoal. Assume-se esse patamar
degradado como se fosse progresso supremo, como se a tecnologia levasse por si
os usudrios ao transcendental. Ndo se percebe mais a diferenca entre a grande vi-
véncia estética do original e o “curtir” uma reproducao. Essa deixa de ter o carater
de reproducgdo para parecer o original. Na pintura, na escultura, na arquitetura, na
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literatura ou na musica, a situacao dos paises colonizados nido conta com o acervo
que as metropoles conseguiram reunir como seu patrimonio.

Ha uma séria diferenca entre obras falsas que se apresentam como originais
e obras que se apresentam como as copias que elas sdo. Grandes falsificadores de
pintura, como Wolfgang Beltracchi (Revista Spiegel, n® 10, de 5.3.2012, pp. 126-
136), consideram a sua producao como obras que os mestres poderiam ter feito e
nio fizeram. E uma desculpa, para sugerir que estio suprindo uma deficiéncia. De
fato eles querem ganhar o dinheiro que estes valem, sem apresentar uma obra au-
téntica. Sdo parasitas gananciosos, ha algo deficitario neles. E doentio se apropriar
da identidade alheia em vez de seguir os préprios impulsos e fazer algo original:
essa doenca prejudica o comprador enganado, os marchands, os artistas e a pro-
pria arte. Se uma boa imitacao for apresentada a um grande pintor, este vai desco-
brir deficiéncias nela, podendo mostrar como ela deveria ter sido feita. A falsifica-
¢do é vantajosa para o falsificador e para quem consegue provar a autenticidade do
que esta vendendo. A autenticidade da obra faz enorme diferenca no preco dela,
sinal de que, do ponto de vista econémico, a estética também deveria ser objeto
sistematico de estudo.

Assinaturas, estilos, cacoetes e temas podem ser imitados por pessoas com-
petentes. Sob a autenticidade da assinatura deveria estar, porém, a garantia da qua-
lidade da obra. A assinatura é a parte mais facil da falsificacdo. Diz-se que Vincent
van Gogh vendeu apenas dois quadros, algo dificil de crer, mas as obras dele sdo as
mesmas quando ndo valiam nada no mercado e quando passaram a valer milhdes.
Mesmo o sobrinho dele ndo tinha certeza sobre a autenticidade de obras que foram
objeto de processo judicial na década de 1920. A qualidade é basicamente a mesma
(a ndo ser que haja uma deteriora¢do do suporte material), e ela é que precisa ser
reconhecida na obra, independente de assinaturas e certificados.

Quando se descobre o uso de tintas e materiais que ndo existiam na época
em que teria sido feita uma obra, torna-se objetivo demonstrar a falsidade. Os re-
quisitos materiais podem ser auténticos, de época, sem que a obra o seja. Mesmo
autenticadores da familia ou especialistas podem se enganar ou nio ter certeza
total num laudo. Contam-se histérias sobre alguns pintores que teriam assinado
obras que ndo tinham feito, mas eram do seu estilo e agrado. Mesmo os maiores
génios artisticos produzem obras de qualidade e relevancia desigual.

A autoria ndo é, porém, o que garante qualidade a obra. Esta independe da
assinatura. O nome do autor atesta, no entanto, um padrao qualitativo demonstra-
do em outras obras. A autoria parece so ter se tornado mais importante nos tempos
modernos com a exaltacdo do individuo (gregos e romanos antigos identificavam
seus artistas), o culto ao génio como mediador do divino e, especialmente, com a
questdo dos direitos autorais, mesmo que estes sejam pretexto para benesses dos
que comerciam as obras. Uma escultura medieval europeia pode nao ter autoria
e ter valor, estar preservada num templo e ndo ser uma obra religiosa. A internet
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coloca o direito autoral em cheque, pois quem baixa uma obra literaria ou teorica
ndo a rouba, pois ela continua intacta na rede.

Tende-se a achar hoje que o valor da obra é diretamente proporcional aos
valores que ela alcanca no mercado. Isso faz parte da tendéncia moderna de quan-
tificar a qualidade. Ainda que o mercado das artes plasticas possa estar tendencial-
mente certo, sendo muito esperto em discernir obras de qualidade, muitas vezes
ele se engana, dando preco alto ao que nao tem maior valor e baixo ao que depois
alcanga altos precos, 0 mesmo nao se pode dizer do mercado literario ou ensaisti-
co, que reflete o nivel médio dos leitores. O comprador procura o maximo de qua-
lidade pelo minimo de preco; o vendedor procura o maximo de prego para a coisa
oferecida a venda. Cada um fica feliz quando acha que passou o outro para tras, ou
seja, quando o comprador acha que conseguiu pagar menos do que ele acha que a
obra vale e quando o vendedor acha que passou adiante pelo maximo preco possi-
vel o que tinha a mao. O preco ndo é, porém, expressao da qualidade da obra, e sim
da demanda do mercado.

A que tipo de prazer ou/e conhecimento atende a arte? Isso pode ser atendi-
do mediante outros sentidos que ndo a visao e a audicao? Existe a arte da perfuma-
ria? Sera que a culinaria é uma forma de arte? Sera que o tato tem sido abominado
como arte por nao se querer aceitd-lo como uma forma de prazer e conhecimento?
Por que Ovidio ousou dar o nome de Ars amatoria a sua poesia como se 0 amor
pudesse ser uma arte?

Produzir arte é uma forma de trabalho artesanal, mas artesanato e indus-
trianato ndo sdo arte, pois sua preocupacao é apenas decorativa, nao significativa.
Uma obra s6 consegue ser arte se for mais que artesanato. Todo artista € um arte-
sdo, mas raramente o artesdo é um artista. O labor do artista é mais centrado na
mente do que nas maos. O artesdo faz variacdes em torno do mesmo, sem se preo-
cupar com o carater unico da obra. Ha autores que produzem obras em série, com
variacoes minimas entre as obras, usando da habilidade que tém para apresentar
algo que se venda no mercado: nessa condicdo, eles sdo antes artesaos que artistas.

O artista tem certos “maneirismos” que o caracterizam e o tornam facilmen-
te identificavel, mas ter um estilo ndo garante o bom artista. Se ele vé nesse estilo
peculiar a exploragdo de uma linguagem, isso indicia também a limitacdo do seu
horizonte. Os génios tendem a se reinventar. Ha autores que se repetem, introdu-
zindo pequenas variacdes em certos temas, em certos elementos de linguagem, em
certa paleta de cores, tonalidades ou tracos. Eles estdo muitas vezes mais perto
do artesanato do que da arte. No artesanato, geralmente utensilios e objetos de
decoragdo recebem alguns tragos estéticos, mas que sdo de natureza secundaria,
acessoria, sendo o principal a utilidade do objeto ou a expressdo de determinada
cultura popular.

O design é o artesanato industrial. Ele é diferente do “industrianato”, que é
a produgdo em série de objetos de tipo artesanal, como se fosse uma industria. O
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fator estético ndo é dominante. No design, a funcao utilitaria do objeto é seu vetor
principal. Determina a sua forma e seu material. Modelo de design é o clipe, uma
forma simples, singela, feita com ago ou plastico para cumprir sua func¢io. Nos se-
res vivos, o simétrico e proporcional se revelam o mais funcional, o modo mais
util de ser. HA uma tendéncia de o funcional ser estético, e isso beneficia o design.
Quando se define a mais adequada forma, ela tende a perdurar. Nos automoveis, as
leis da aerodindmica modificaram a forma e o gosto, o que acabou gerando reagdes
antitéticas: o menosprezo as formas antiquadas e o gosto pelos “oldies”.

0 design é um artesanato industrial, ndo feito para construir objetos artesa-
nais e sim para a produc¢do em série, mecanizada, em que ndo ha preocupacdo de
fazer produtos individualizados. Eventualmente podem ser introduzidas pequenas
modifica¢des, até conforme pedidos do fregués, sem que isso altere o carater de
producao seriada. Cada “modelo” pretende, porém, ter carater Unico. Ainda que a
publicidade procure alardear esse carater tinico como se fosse carregado de signi-
ficacdo, o que o caracteriza nao é a vontade de expressar algo que ndo pode ser dito
por outra linguagem.

A industrializacao da cultura (mal entendida quando se traduz “Kulturindus-
trie” por industria cultural, como se a industria fomentasse a cultura e ela prépria
fosse cultural) procura atender necessidades habilmente criadas ou fomentadas
através dos varios sentidos, mas também dando prioridade a visao e a audicao. O
action movie conjuga as impressoes nesses dois sentidos para conseguir o dominio
pleno das emocdes e pensamentos do espectador. Quanto mais avanga a tecnolo-
gia, mais regride a autonomia do espirito.

A arquitetura pode ndo ser mais que “espaco construido”, mas ela sé é arte
quando consegue ser significativa. Nao s6 o arquiteto constréi espacos: também
o escultor, o dramaturgo, o diretor de teatro e assim por diante elaboram espa-
cos. Se ele nao for artista ndo é propriamente arquiteto. O bom arquiteto ndo pre-
cisa necessariamente ser formado numa faculdade de arquitetura, como um filésofo
ndo precisa ser doutor em filosofia e um escritor formado em Letras. Quanto maior,
porém, a formagdo que tiverem na sua drea, tanto melhor. O diploma na parede pode
ndo ser mais que uma garantia de um minimo conhecimento técnico, mas o conhe-
cimento nele representado pode ser uma condi¢do para o desempenho da atividade.

As edificagdes podem ser apenas artesanais, quando a prioridade for de ca-
rater utilitario. Elas podem ser feitas em série, com pequenas variacdes, tendo as
caracteristicas do industrianato. As vezes elas conseguem ter o carater do design,
quando, além da prioridade do utilitario, ha uma preocupacdo marcante com o ca-
rater estético. Raramente as obras de arquitetos conseguem ser arte, mas elas nao
precisam ter um carater monumental para conseguirem essa diferenca qualitativa,
para a qual ndo ha receita, mas é preciso muito conhecimento e criatividade.

Uma divisdo frequente foi separar o ensino das artes do ensino dos oficios,
dizendo-se aquele é um fazer intelectual, enquanto este demanda mais habilidade
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fisica, manual, o que leva a distinguir um produto considerado de maior qualidade
em contraposicdo a outro considerado menos digno. Ndo se pode afirmar, porém,
que os oficios ndo demandam esforgo intelectual nem que a elaboragao artistica
ndo exige habilidade fisica, manual. O grande escultor ou pintor precisa ter domi-
nio artesanal, a capacidade de fazer um esfor¢o manual, ter dores no corpo para
produzir uma boa obra. O escritor e o compositor parecem nao ter esse tipo de
demanda, mas quem exerce essas atividades sabe bem o quanto elas exigem de
esforgo corpéreo.

Pode-se supor que os artistas sempre foram mais respeitados que os arte-
sdos. Nas cortes europeias, os musicos tinham de comer com os criados. Nas casas
aristocraticas, escritores e pensadores como Hoelderlin, Fichte ou Hegel, que fo-
ram preceptores de jovens aristocratas, ndo eram tratados como iguais aos nobres.
Haydn ou Salieri podiam ser aceitos e respeitados na corte, mas nao eram, por isso,
promovidos a aristocratas. Eles podem ser mais importantes para a posteridade do
que os nobres aos quais dedicavam e vendiam suas obras, mas isso ndo os tornava
iguais. Havia pessoas da nobreza que sabiam apreciar as artes, podiam até pagar
bem para que pecas lhes fossem dedicadas, mas isso ndo quer dizer que estivessem
dispostos a aceitar uma aristocracia do espirito como algo superior ou até igual a
eles. Ela servia para diverti-los e legitima-los no poder.

O artista sempre foi um trabalhador bragal, pois a arte sempre é material,
concreta, exigindo habilidades manuais para sua execuc¢do. Ela ndo é mera contem-
placao abstrata. Nesse sentido, ela sempre resistiu as tentativas da metafisica no
sentido de domestica-la, enquadrando-a no ambito e na perspectiva da abstracao.
A filosofia pretende ter autoridade no pensamento abstrato, como o suprassumo
de todo conhecimento, ditando o que nele poderia estar certo ou errado, o que seja
relevante ou nao.

Por outro lado, a arte é uma forma de conhecimento refinado, captando em
sons, imagens e configuracdes detalhadas e concretas para “dizer” algo que nao
pode ser dito de outro modo. A arte é uma variedade de formas de linguagem que
a linguistica, a semiética, a psicologia e a filosofia ndo tém conseguido entender:
cada uma ¢ limitada pelos pressupostos de sua perspectiva, por isso incapaz de
apreender a totalidade da obra. O fildsofo tende a tornar abstrata e genérica a con-
cretude singular da obra, cuja natureza é complexa e fugidia, e so justifica a sua
existéncia se aquilo que ela diz nao pode ser dito por outras formas de conheci-
mento. O artista criativo sabe dizer o que diz na linguagem em que o diz. Nao se
deve exigir dele que faca um tratado filos6fico ou uma dissertacao socioldgica.

Por isso a arte também ndo vai morrer. Tanto Hegel quanto Heidegger
insistiram na tese contrafatica da morte da arte - antes uma hipotese do que uma
tese - porque confundiram a arte com formacgdes triviais patinadas de tinturas
estéticas, que realmente podem ser substituidas e superadas por formulagdes
sociolodgicas, psicanaliticas, historicas, filoséficas. As grandes obras de arte co-
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mecam o seu dizer singular no além do horizonte dessas formulagdes. Elas suge-
rem algo que fica além desses dizeres e é irredutivel a eles, algo que é plurivoco
na clareza, harmonico na contradicdo, captavel pela percepcdo, embora impossi-
vel de formular em conceitos, por mais que estes tenham tratado de se esforgar
para ir além do seu horizonte habitual.

Especialistas em filosofia tém facilidade em movimentar conceitos, mas ten-
dem a ser indbeis nas diversas artes; os artistas sabem o seu afazer, mas tendem
a ter dificuldades grandes ao tentarem formular de modo abstrato o que fazem.
0 fil6sofo ndo entende a arte; o artista ndo entende a filosofia, quase se poderia
dizer. O grande artista é, contudo, um pensador que usa de sua linguagem para
formular o que o ocupa e preocupa. Bons fil6sofos tendem a ter boa sensibilidade
para uma ou mais artes, alguns inclusive produziram poemas, didlogos, pecas para
piano. Entre o pensar e o criar ha um cerne comum, de onde ambos brotam e que é
a possibilidade do seu didlogo, mas este sé se estabelece a medida que se mantém
a diferenca entre ambos.

A arte tem sido vista como preservada em obras que permitem o seu aces-
so a novas geracoes, tendo um carater de permanéncia e durabilidade, como algo
precioso que precisa ser preservado. Existe a possibilidade, no entanto, de uma
boa obra ser feita em uma encenacdo, que se esgota nela mesma, como uma danca,
a declamacdo de um poema, uma histéria contada a luz da fogueira. O espectro da
arte é muito mais amplo do que o registrado pela histéria da arte, que se atém a
documentos comprobatérios, a obra alcada a um monumento. Todos os povos em
todas as épocas tiveram suas artes, mas a maior parte dela nao se preservou. Como
a que fica é aquela que é preservada por alguma forma de poder, o que da arte é
historicizado é uma versao do poder.

Os sentidos e as artes

O problema da divisdo das artes num sistema comeca antes de ele ser for-
mulado com mais contundéncia, por filésofos dos séculos XVIII e XIX como Kant,
Solger e Hegel, pois ja estd em Platdo, ao restringir a arte a visdo e a audicao, ge-
rando uma contradi¢do interna em sua propria obra, pois ela é uma dramaturgia
de ideias, portanto literatura (ou poesia, se assim se quiser), em que ele propoe a
visdo como modelo do conhecimento e escreve didlogos como quem quer ser escu-
tado. Embora nao se questionasse se poderia haver um sexto ou sétimo sentido, via
a geracdo da arte e da filosofia a partir de um “daimon”, uma instancia no homem
que capta algo que transcende os cinco sentidos e que é, portanto, uma forma de
percepcdo também.

Os argumentos apresentados por Platao para excluir outros sentidos podem
ndo ser sempre convincentes, ou seja, de que em grego soaria estranho falar em
uma arte que atingisse outros sentidos, de que soaria estranho falar uma bela co-
mida ou um belo perfume. Ora, no linguajar brasileiro, tais expressdes sdo admis-
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siveis e ndo ha por que o grego ter o monopdlio da verdade filologica. Os sentidos
corporeos e o dominio técnico dos instrumentos e das linguagens sdo apenas o
trampolim, contudo, para configurar, criando ou recriando, algo que os transcende
e que se tem chamado de “belo” por falta de melhor terminologia.

Esse termo se mostrou insuficiente de modo mais agudo no século XX, pois
as obras de arte ndo sao necessariamente apenas belas. Elas podem ser grotescas,
chocantes, absurdas. Adorno disse que a arte de vanguarda preferiu deixar de ser
bela para ser verdadeira. O problema é que o conceito dele de verdade artistica
€ mimético. Acha que a arte se tornou abstrata, por exemplo, porque as relagdes
sociais nas grandes cidades capitalistas se tornaram abstratas. Ora, o abstrato ja
existe na beleza natural e as relagdes sociais nessas cidades nao sdo apenas abstra-
tas. Somente apds Hegel é que a filosofia passou a prestar atencdo ao nao-belo. O
feio ndo existe na arte, porém, apenas para tornar o belo mais belo. Ele ndo esgota o
que se passa na obra. H4 também o chocante, o contundente, o grotesco, o irdnico,
o tristonho, o alacre, etc.

O belo foi nessa tradicao sempre entendido como algo que agrada: como se
pode ter uma sensagdo agradavel com uma comida, um perfume ou um contato
corporeo, tais sentidos também poderiam propiciar vivéncias “estéticas”. Os gre-
gos ndo tinham sequer um nome préprio para as artes, mas ja se preocuparam em
restringir o que poderia ser admitido como arte. A imagem que se tem da escultura
da antiguidade classica nao corresponde ao modo como essas obras apareciam na
Atenas do século V a.C., quando eram pintadas e até vestidas. Ha diferencas basicas
entre o que elas foram para os gregos e aquilo que sdo para nés. A obra de Homero
era vista como texto sagrado. Quando se acredita nos deuses, eles sdo idénticos a
personagens literarios.

Sera que alguém que seja cego e surdo de nascenca nio vai nunca ter ne-
nhum acesso a arte? Ele poderia ter acesso por meio de impressdes tateis, assim
como ele consegue ler desse modo. Se os romanos falavam da arte de amar, ai esta
implicito o tato como um sentido de acesso a arte. Em torno de 1800, era na Prus-
sia considerado um absurdo supor que uma estatua pudesse ser tocada; no século
XX foram produzidas esculturas para serem tocadas. Os japoneses capricham na
disposicao da comida, devendo ela produzir um agrado aos olhos antes de ser de-
gustada. Entre ndés ndo é estranho que se fale da culinaria como arte. O romance
de Patrick Siisskind, O perfume, propde o protagonista, um génio do olfato e da
perfumaria, como um grande artista. Saber escolher um bom perfume poderia ser,
entdo, considerado uma arte.

0 argumento mais frequente para separar os sentidos que possibilitariam
0 acesso a arte e os que seriam por natureza contrario é o de que visio e audicao
seriam sentidos intelectuais, tedricos, espirituais, enquanto os outros trés seriam
apenas materiais. Ora, ondas visuais e sonoras também sdo materiais, podem ser
mensuradas. A divisdo se baseia, portanto, em certa ignorancia cientifica e poderia
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ser ignorada, mas continua imperando como se fosse um fato natural. Nos institu-
tos de arte estudam-se apenas as artes voltadas para os olhos e os ouvidos. Qual-
quer iniciativa diferente pareceria estranha. H4 um paradigma subjacente, consi-
derado inconteste e que continua sendo seguido por pensadores como Heidegger,
Adorno, Benjamin.

Sentidos como o olfato, o paladar e o tato também ativam func¢des cerebrais,
exigem interpretacdes, sdo sentidos tao intelectuais quanto a visdo e a audicao,
podem propiciar sensa¢des de agrado como as que se supde que a arte provocaria.
Supor que o olfato e o paladar tém de ser descartados da fruicao estética porque
o funcionamento deles geraria uma destruicao, ao menos parcial, da fonte de sua
fruicdo, é um argumento apresentado por Hegel, que ele ndo o utilizou, contudo,
para resgatar entdo o tato, que preserva o objeto tocado. Pode-se contrapor que
a danca e a muasica também acabam e se esvaem quando a fruicdo estética cessa,
como se esta tivesse devorado suas fontes.

Ora, a danga e a musica ndo foram consideradas menos arte porque também
se desvanecem no ato de sua execu¢do, enquanto a escultura, a pintura e a arquite-
tura continuam de pé. O que resta destas ndo é, contudo, um objeto estético e sim
o artefato que pode propiciar uma nova fruicdo, assim como da musica restam a
partitura e da coreografia as anotagdes feitas no papel ou na memoria. Quem nao
conhece o método Benesh de anotacdo dos movimentos da dan¢a ndo é capaz de
reconstituir na mente as imagens coreograficas, assim como quem nao conhece
notas musicais ou as palavras da lingua de um poema nao consegue reconstituir
a obra que elas indiciam. Na dan¢a e na musica, quando executadas, o apreciador
pode fruir do espetdculo mesmo que ndo conhecam o modo de anotacdo. No po-
ema, no entanto, ele mesmo precisa conhecer as palavras, a linguagem tipica da
poesia e os ritmos para que ele possa chegar ao texto. Para poder apreciar ele como
que precisa ser capaz de escrever o texto.

Um perfume e uma comida podem ser reproduzidos, basta usar a receita, os
ingredientes necessarios e a competéncia técnica, do mesmo modo como se repro-
duz uma musica ou uma danga. A questido do desgaste da obra em sua percepcio,
argumento usado para descartar da arte as percep¢des que nao sejam do ouvido
ou da visdo, além de ndo atingir o tato, ignora que o mesmo acontece na musica ou
na danga e que é possivel repor a obra. Karl Marx pretendia escrever uma estética,
mas apenas chegou a escrever algumas anotagdes (que estdo num dos tomos do
IV volume do Capital). Ele partia de uma divisdo entre producdes artisticas que
deixam um produto permanente, como a atividade do escultor ou do pintor, e as
producdes que se esgotam no proprio ato de sua produgdo, como a encenagao te-
atral ou a danca.

Serd que ha genialidade em criar perfumes ou novos pratos de comida, algo
mais que o talento de reproduzir receitas? Mesmo que nao se queira admitir que a
arte possa ser acessivel pelo tato, paladar ou olfato, o que se mostra é, contudo, que
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os argumentos de Platdo a Hegel ndo se sustentam. Esses argumentos continuam
presentes, mesmo que nao explicitos, em pensadores do século XX, na organizacao
do ensino e no inconsciente. Eles ndo sdo apenas teoria, mas pratica cotidiana. Se-
ria facil cair na tentacdo de dizer que a perfumaria, o cordon bleu, a massagem e as
relacdes amorosas seriam arte também, assim como é uma facilitacdo continuar
repetindo os argumentos inconsistentes dos grandes fildsofos.

Dividir os sentidos entre aqueles que seriam mais materiais - o tato, o olfato
e 0 gosto —, enquanto outros dois seriam espirituais - a audicao e a visdo -, ndo é s6
desconhecer que estes ultimos também sdo materiais, pois dependem de ondas so-
noras e visuais, e de 6rgios sensoriais e de neurdnios que os percebam. E provavel
que o homem tenha mais que cinco sentidos. Todos os sentidos sdo “espirituais” ja
que os estimulos sensoriais precisam se tornar significativos mediante sua elabo-
racdo no cérebro. O impacto de ondas sobre o timpano ou a retina nao é idéntico
ao que se percebe ou se deixa de perceber a partir de tais estimulos. Essa percep-
cdo se estabelece no cérebro, como ocorre também com os estimulos oriundos dos
outros sentidos. Nietzsche insistiu na disparidade entre os estimulos que chegam
aos sentidos e aquilo que deles chega a consciéncia. Esse segundo passo ocorre
somente a partir de um julgamento inconsciente sobre o significado do estimulo,
validando-o como algo a ser considerado. Isso significa que ndo existe uma facul-
dade de julgar apenas entre o entendimento e a razao e sim outra, entre o estimulo
inconsciente e sua conscientizacao ou nao.

Se Platao, Hegel e outros estdo enganados nessa distin¢do, tal engano funda,
porém, toda a tradigao da filosofia da arte, 0 modo pratico como se tem dividido
as artes e se define Deus, o mundo e o homem. Deus tem sido definido como luz,
tanto em Platdo quanto no catolicismo medieval; a racionalidade tem sido entendi-
da como visdo, o sol como condi¢do de todo o conhecimento, o sumo bem. Pode-se
achar que a visdo é o sentido mais forte entre os humanos, mas, se um gavido ou
uma aguia enxergam melhor do que o homem, eles deveriam ser encarados como
superiores nesse aspecto. Isso nao cabe, porém, quando se define o homem como
rei da criacdo, tendo tudo sido criado para ele. Supor que os animais ndo tém lin-
guagem e, portanto, sdo inferiores ao homem, parece ser a transposicao da teologia
para a filosofia. O homem se adora em Deus. Esse misto de narcisismo e megaloma-
nia quer justificar a ansia de dominar o mundo.

Condenar o olfato e o paladar, como faz Hegel, por levarem a destruicdo do
objeto que os estimula e, em compensacdo, dar mais importancia a pintura e a
escultura porque o objeto se mantém preservado depois da apreciacdo, parece pri-
meiro bastante pertinente, mas logo se mostra inconsistente. Quem aprecia uma
danca, uma peca de teatro ou um concerto musical vé o seu objeto de apreciacdo se
evaporar ao final da apresentacdo, como se ele se suicidasse enquanto se realiza.
Quando Marx distinguiu a atividade artistica entre aquela que produz uma coisa
que fica e aquela que se consuma e se extingue ao ser executada, embora esta seja
uma observacdo correta, ela vale apenas para a produg¢do. Do ponto de vista do
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contemplador (ndo se pode dizer aqui “consumidor” nem “receptor”), quando este
termina de apreciar a obra de arte - seja ela uma escultura ou uma danga -, ele
como que “evapora” a obra, ela desaparece do seu horizonte imediato, permanece
como reminiscéncia. Se isso vale tanto para a obra duradoura quanto para uma
encenacdo Unica, a distingao se esvai. Nesse sentido, a tela pintada ou a pedra es-
culpida tem o mesmo estatuto que a partitura musical ou o texto teatral.

Se o olfato ou o gosto sdo excluidos dos sentidos artisticos por terem um
“instinto devorador”, o mesmo argumento teria de levar a excluir do artistico a
danca, a encenacdo teatral, a musica, o cinema. Por mais que alguém aprecie uma
pintura ou escultura, logo chega o momento em que ele vira as costas e vai embora:
a obra como que se desfaz para ele. O que resta é uma recordacio guardada com
carinho na memoria, 0 mesmo que acontece com quem apreciou um bom prato,
uma bela dang¢a, uma grande execu¢do musical. Veja-se que, no Brasil, se pode di-
zer “foi um belo jantar” ou “foi uma bela comida”, sem que isso pareca destoante.
Quanto ao perfume, usa-se antes a expressao “um bom perfume” do que “um belo
perfume”, embora esta expressdo ndo pareca chocante ou descabida. Platdo usa o
argumento de que em grego uma expressdo assim ndo seria adequada. Nao esta
escrito na Biblia, no entanto, que toda a verdade esteja apenas na lingua grega ou
que a filologia seja a chave da filosofia.

Outra divisdo fala em dois sentidos subjetivos, que seriam o paladar e o ol-
fato, e trés objetivos, o tato, a visdo e a audi¢ao, sendo que por vezes se supde que
esta poderia estar numa posi¢do intermediaria, oscilando entre o belo e o agrada-
vel. Ora, todos os sentidos sdo “subjetivos”, na medida em que funcionam no corpo
de alguém que é dotado de sensibilidade, inteligéncia, cultura e percep¢do. O que
um corpo humano reconhece como doce, outros corpos da mesma espécie também
tendem a considerar adocicado. O que é subjetivo ndo é destituido de objetividade.
A estrutura de percepc¢ao e avaliacdo similar leva a resultados semelhantes. O que
se reconhece como tendo determinada caracteristica ndo é apenas subjetivo, pois
pode ser comprovado pela composicdo quimica da coisa que gera o estimulo.

Esta em geral implicito na filosofia da arte que somente os seres humanos
sdo capazes de apreciar o belo e produzir arte. Como se situa ai o belo da natureza
e as coisas belas produzidas por entes nao humanos? Nao foi sé porque toda ci-
éncia pode definir seu objeto que Hegel decidiu ndo examinar o belo na natureza.
Parece que ressurge ai, implicito, o argumento teoldgico, de que sé ao homem é
dado ter alma. Se o que é belo numa flor atrai também passaros e insetos, se ha
passaros que dancam para suas fémeas ou produzem belos ninhos, se ha animais
que coletam objetos que chamam a atencao por seu brilho e cor, entdo a questao
estética ndo é restrita ao ser humano. A filosofia parece que ndo esta ainda dispos-
ta a aceitar isso que a pesquisa cientifica vem demonstrando.

Darwin, em A origem das espécies, dizia que o belo serve a reproducio e, por-
tanto, para a manutencdo da espécie. Plantas que se reproduzem por aspersao do
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polen pelo vento e por inseminagao via insetos, tém duas espécies de floracdo: uma
feia e insignificante; outra bela e atraente. Se as fémeas de pavao se sentiram mais
atraidas, durante milhares de gerag¢des, por machos que podiam ostentar uma cau-
da maior, entdo se pode depreender que deve existir na natureza algo como um su-
jeito transcendental estético. Ele deve induzir a escolhas bem determinadas, como
se as fémeas ndo tivessem liberdade para fazer outra escolha que ndo aquela que
fez com que o pavao acabasse tendo a imensa cauda que ele hoje ostenta e que
talvez lhe permita assustar aos predadores. Algo semelhante se poderia supor das
girafas, nas quais aquelas que tivessem o pesco¢o mais comprido pudessem se ali-
mentar de folhas mais altas, o que lhes dava maior chance de sobrevivéncia e de
transmissdo de sua carga genética. A cauda do pavdo é ambigua: sendo maior, ela
tanto pode espantar o predador quanto impedir o voo e a fuga do macho.

Se a divisao tradicional dos sentidos em espirituais e materiais, em devorado-
res e respeitadores, ndo se sustenta, por que vem ela sendo sustentada como tUnica
posicao “filosoéfica” valida ha dois mil e quinhentos anos? Onde quer chegar a teoriza-
¢do que a propde? Subjacente ao termo “subjetivo” se poderia entender “arbitrario”
e, portanto, inferior; superiores seriam entdo a visao e a audicdo, sob a mascara de
serem “espirituais” e, portanto “dignos”. Nenhum dos sentidos é por si mais subjetivo
ou mais objetivo que os outros. Nao faz sequer sentido querer descartar um termo
em funcdo do outro. Nao ha nada objetivo sem um sujeito, e um sujeito s6 pode se
afirmar em funcdo de objetos que lhe permitam se afirmar como tal.

Sujeito vem de “sub-jectum”, aquilo que esta jogado por baixo, aquilo que
esta subjacente. Entdo, tanto o eu que sente e pensa quanto a coisa que é percebida
ou/e pensada tem subjacentes diversos e complexos fatores que podem interagir
na sua relacao e com o seu funcionamento. O sentido de “sujeito” seria préoximo ao
de “substancia”, aquilo que esta por baixo, tanto da coisa quanto de quem conhe-
ce assim como da relacdo entre ambos. Seu sentido poderia estar préximo ao de
inconsciente. Como é que isso que estaria por baixo nos tempos modernos se tor-
nou sindnimo de eu cognitivo, como alguém que se alga da tumba, perdendo o seu
sentido origindrio. O que se precisa perguntar ndo é como os sentidos se dispdem
dentro dessa problematica dicotomizacio, e sim ver que ela como tal é parcial e
limitada, precisando-se rever sua fundamentacao.

Dilemas da filosofia da arte

Nada mais problematico para a filosofia que a prépria filosofia. Aquela que
ndo pensa assim esta fora do cerne de sua tematica. Ela precisa das artes mais do
que para descansar do insosso da pura abstracdo. O artista precisa do filosofar
para buscar seus caminhos, para saber o que fazer, para ndo se perder num ativis-
mo sem sentido. Cada obra que faz é uma etapa de uma complexa busca.

Nao se pode repensar a arte, no entanto, sem rever os fundamentos da filo-
sofia. Ainda que diversas ciéncias - como a psicologia, a psicanalise, a sociologia,
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a antropologia - possam dar contribui¢cdes ao entendimento de diversas obras ou
de aspectos significativos delas, cada uma tende a reduzir o objeto artistico aos
pressupostos dela: no que elas expdem ha uma reducdo da obra de arte a um objeto
psicolégico, um objeto socioldgico ou um objeto antropolégico, no qual se perde a
arte como tal. HA sempre um reducionismo a pretexto de se fazer ciéncia. De modo
similar, pode haver um reducionismo filoséfico, quando o filé6sofo quer ver na arte
aquilo que seja adequado a sua perspectiva e aos seus interesses profissionais. O fi-
l6sofo tende a se considerar, porém, como aquele que tem o direito a dizer a dltima
palavra, definitiva e definidora. Essa pretensao precisa, porém, ser questionada. O
filésofo opera com conceitos, mas a arte ndo se reduz a linguagem dos conceitos
exatamente porque aquilo que ela quer “dizer” ndo se deixa expressar nela. H3,
portanto, uma deformacao do objeto nessa dtica.

Talvez seja dificil aos profissionais da filosofia admitir que a “Estética” possa
ser um modo de a filosofia se apropriar em proveito proprio das obras de arte e
dos fenomenos belos, reduzindo esse “objeto” a seus paradigmas, para acabar por
deixa-los estranhos a si mesmos. A bela natureza e a arte tém resistido, no entanto,
a essas tentativas de domesticacdo. Ao invés de pairar acima das ciéncias huma-
nas, a filosofia faria, nesse sentido, algo semelhante ao que fazem a Sociologia, a
Antropologia, a Psicologia ou a Economia quando estudam fen6menos estéticos,
ou seja, também ela trataria de “reduzir” esse “objeto” as suas proprias premissas
e conveniéncias, sem conseguir dar um salto sobre si mesmo, ao enfrentar algo que
vem resistindo a todas as tentativas de explica¢do tltima.

Platdo, na Reptblica (ou Politeia, como seria mais adequado, ja que ele pa-
rece propor um governo teocratico sob a aparéncia de filoséfico), tematizou o fil6-
sofo como alguém que esta mais preocupado com o poder do que com a verdade,
sendo capaz de desconsiderar evidéncias caso isso seja conveniente a sua ambicao
de se tornar governo. Nietzsche desconfiava do termo “filésofo”. Heidegger tinha
suas reservas quanto a professores de filosofia e congressos. O que a neurologia
tem conseguido esclarecer sobre o funcionamento do cérebro também nao resolve
a questdo da verdade e de como se da o conhecimento. Se o “filé6sofo” ndo é o dono
da verdade nem do ideal, ndo se pode, no entanto, descartar o que ele tem a dizer.
Ao contrario das ciéncias especializadas, a filosofia pode e precisa sempre repen-
sar seus pressupostos.

Pode-se admitir que todos os povos em todos os tempos e lugares tiveram
formas de arte, mas o nosso paradigma ainda é eurocéntrico, de uma parte da
Europa, como se fosse a Unica histdria valida. Esta-se diante de impasses para os
quais o canone nacional, como proposto pelas diversas formas de integralismo,
ndo é uma solucdo. Quer-se uma palavra definitiva, pois parece que nao se conse-
gue suportar o enigma, a incapacidade de ndo conseguir resolver algo como o que
seja a arte. Inventam-se explicacdes que antes servem para acalmar a ansiedade
interior do que realmente reflitam a arte. A grandeza do espirito talvez se mensure
pela grandeza dos problemas que o homem se dispde a enfrentar, pelo horizonte
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em que ele os situa e pela capacidade de descobrir respostas inusitadas. Estranho
é, no entanto, propor como solu¢do aparente a impossibilidade de conseguir uma
explicacdo plena do que seja a arte.

A isso ja chegou Platdo, no Hipias Maior, apds descartar varias explicagdes
do que poderia ser o belo, como chegou também Kant ao dizer que o belo é o
que sem conceito agrada ou que ele nao tem finalidade, embora seja estruturado
como se tivesse. Heidegger pensou a obra de arte como “coisa” (Ding), em vez
de penséa-la como um troco (Zeug) que estd numa relacdo intima com as preocu-
pacdes (Sorgen) e necessidades do homem. O homem nao tem “Sorge” por uma
determinacao ontoldgica, como se fosse a conformacdo da alma, mas tem preocu-
pacdes por causa das necessidades a que precisa atender. Com suas habilidades
ele trata entao de prover os bens, convertendo coisas em trogos Uteis usando em
geral utensilios. Ele faz isso mediante o trabalho, que é uma forma organizada e
sistematica de fazer.

Heidegger poderia ter pensado a obra de arte como Zeug e, assim, se apro-
ximado dela como algo que é feito em relacdes de convivéncia reais e virtuais. Ele
poderia também té-la pensado como um “Leib”, um corpo animado ou um campo
energético, em vez de ver nela o equivalente a um “Kérper”, um corpo fisico, mais
préximo de um cadaver (Leiche) do que de algo vivo. A obra de arte € algo vivo, mo-
vendo forgas, comovendo sentimentos, promovendo conhecimentos, provocando
reconhecimentos. Se ela é vista fundamentalmente como coisa, embora ela tam-
bém seja uma coisa, perde-se a perspectiva desse campo energético nela constitu-
ido e que transcende os limites de sua corporeidade fisica.

A divisdo entre sentidos “espirituais” e “materiais”, ja presente em Platdo e
mantida ao longo da tradigdo filosdéfica, é antes uma necessidade do sistema da
metafisica do que algo fundado nas relagdes com os fendmenos estéticos. Ela ex-
pressa a divisdo do homem em corpo e alma, com a parte dita material sendo con-
siderada de menor valor que a espiritual, assim como faz a divisdo do universo em
uma dimensao fisica e uma dimensao celestial e infernal. Ora, o espirito é cérebro
em funcionamento, assim como nunca ninguém viu essa dimensdo nao fisica do
céu-inferno. Todo ser vivo tem sensagdes fisicas, mas pode também se lembrar de
coisas ausentes. Ele tem memoria e também é capaz de projetar expectativas. Isso
ndo é exclusivo do ser humano. Este ndo é o tnico “Dasein”, o ser que esta ai. Em
vez de separar céu e terra, matéria e espirito, é preciso avangar com cuidado para
distinguir e ndo separar os termos provisdrios que usamos.

Se Kant chegou a admitir o tato com a visdo e a audigao entre os sentidos de
primeira classe, isso ndo altera que a tradicao filosoéfica tenha privilegiado estes
dois sentidos, com a exclusdo dos demais. Na época de Hegel era um escandalo
sugerir que se pudesse captar uma escultura pelo tato. Havia um pudor, que exigia
distancia. O olho é, nesse sentido, o contrario do tato: este precisa contato; aquele
precisa de distancia.
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Para Platdo, a ideia era algo visual. Quando ele diz, no livro VI da Republica,
que nao basta olho para ver e uma coisa para ser vista, mas que é preciso haver ain-
da a luz, ele privilegiou a visio como modelo. Ele poderia ter falado da necessidade
d