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Como € que se poderia, a rigor, aprender
filosofia? Todo pensador filosdfico constroi,
por assim dizer, sua propria obra sobre os
destrocos de uma obra alheia; mas jamais se
erigiu uma que tenha sido estavel em todas as
suas partes. Nao se pode aprender Filosofia
ja pela simples razao que ela ainda nao esta
dadal.

(KANT, 1992, p.42).

Trata-se de uma atividade interminavel, por meio
da qual, em constante mudanca e variacao,
aprendemos a lidar com nossa realidade,
reconciliamo-nos com ela, isto ¢é, tentamos
nos sentir em casa no mundo. A compreensao
é interminavel e, portanto, ndo pode produzir
resultados finais; € a maneira especificamente
humana de estar vivo.

(ARENDT, 1993, p.39).

Ensinar filosofia € um exercicio de apelo a
diversidade, ao perspectivismo; € um exercicio de
acesso a questoes fundamentais para a existéncia
humana; € um exercicio de abertura ao risco,
de busca de criatividade, de um pensamento
sempre fresco; € um exercicio da pergunta pela
desconfianca da resposta facil. Quem nao estiver
disposto a tais exercicios, dificiimente encontrara
prazer e éxito nesta aventura que € ensinar
filosofia, aprender filosofia.

(GALLO, 2004, p. 199).

Se a filosofia € uma atividade, s6 aprendemos
filosofia. quando experimentamos, quando
praticamos a atividade filosdfica.

(GALLO, 2009, p. 40-41).
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Apresentacao

Rafael dos Reis Ferreiral
José Jodo Neves Barbosa Vicente?

Os textos reunidos na presente publicacido, resultantes das
monografias produzidas pelo trabalho conjunto entre orientadores e
orientandos no Curso de Licenciatura em Filosofia da UFRB, surgem
oportunamente no ano em que o Nucleo de Pesquisa e Extensao
Filosofica (NUPEF) comemora seus 10 anos de existéncia. Um
presente merecido a esse Nucleo que respeita, apoia, incentiva e
valoriza os trabalhos dos discentes e docentes do nosso curso.

Nesses 10 anos de existéncia, o NUPEF tem se consolidado
como um Nucleo de producao intensa e ininterrupta de atividades
de pesquisa e extensao em filosofia, com realizacbes de eventos
nacionais e internacionais, como seminarios, minicursos, coldquios,
palestras, conferéncias, mesas redondas, debates, publicacbes
(conjunta e individual), intercambios e parcerias com professores,
estudantes e instituicoes de ensino do Brasil e do exterior.

Esta publicacdo reune trabalhos elaborados por alguns
egressos do Curso de Filosofia da UFRB, a partir de suas monografias
e em conjunto com seus respectivos orientadores. Nao se trata
de producgdes cientificas de especialistas, mas sim resultados dos
primeiros passos na pesquisa filosofica. E uma forma de reconhecer
os trabalhos dos egressos e incentiva-los a continuar com suas
pesquisas. Assim, este livro ndo apenas reflete o “principio norteador”
do nosso Curso, mas também materializa uma das nossas ideias que
consiste na valorizacado da pesquisa na graduacao em Filosofia.

1 Coordenador do NUPEF
2 Coordenador do Curso de Filosofia da UFRB



A filosofia orientada é uma coletdnea de diversos temas
(alteridade, amor, angustia, ciéncia, cinema, conhecimento, cultura,
comunicagao, dualismo, escola, espirito, fenomenologia, liberdade,
matéria, memodria, musica, opinido, poder, retdrica, semiodtica,
sexualidade, subijetividade, tempo, violéncia, virtude) analisados e
discutidos com base nas ideias de filésofos da Grécia antiga até a
época contemporanea. O leitor vai encontrar ndo uma resposta ou
concluséao definitiva, mas sim um convite a reflexao e a continuidade
do pensamento. Que A filosofia orientada permaneca entre nos e
possa se firmar definitivamente como mais um espaco de divulgacao
das atividades do Curso de Filosofia da UFRB no ambito do NUPEF,
com foco nos trabalhos desenvolvidos pelos nossos graduandos.

Amargosa, 14 de julho de 2020.
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Prefacio

Adriano Correia®

Os primeiros fildsofos estabeleceram um profundo dialogo
entre si, e logo que se consolidaram as primeiras escolas de filosofia
propriamenteditas, esse dialogotambém seinstalou nasrelacoes entre
mestres e discipulos. Sdcrates foi decisivo na articulagao tematica e
metodoldgico do pensamento platdénico e inspirou vivamente a obra
de Platdao, mesmo quando ele afinal demarcou sua distancia em
relacdo a seu mestre. Aristoteles, por sua vez, quando julgou ter de
divergir de seu mestre Platao, teria dito que, embora amigo do mestre,
era mais amigo da verdade. Mas ele dialogava intensamente com
os filésofos que o antecederam, de cujas posicoes se aproximava
ou divergia com notavel interesse. Além disto, julgava que a propria
amizade € decisiva para a vida boa humana, o que certamente incluia
a atividade filosdéfica. Encontramos relacionamentos desta natureza
— na proximidade do acordo e da dissensdo — ao longo de toda a
histdria da filosofia.

Frequentemente os leitores das obras filosdficas estabelecem
com seus autores uma relacao de reverente admiragao e os tomam
como mestres de seus proprios percursos de formacao — nao
inteiramente a revelia das pretensdes dos que se pdem a registrar por
escrito suas reflexdes e conclusbes, mesmo que provisorias, sobre
seus proprios percursos na filosofia. Nao é menos frequente, todavia,
que os fildsofos se megam com as obras de seus antepassados
em uma relacao intensa de apropriacao, rechaco, aproximacao e
distanciamento. Mas é certo que dessas interagdes estabelecem-se
parcerias e antagonismos que sao definidores para o modo como

5 Professor de filosofia da UFG. Presidente da ANPOF (2017-2020).
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cada filésofo compreende seu proprio lugar na histéria da filosofia e
em sua propria época.

Adespeito da tdo propalada e legitima necessidade de a fildsofa
ou o filésofo estarem sds quando filosofam, desde o inicio a filosofia
€ sempre em alguma medida uma atividade comunitaria, seja no
desenvolvimento e aprimoramento de conceitos e argumentos no
debate publico, seja nos pequenos circulos aos quais pensadoras e
pensadores submetem suas reflexdes, seja na escrita de textos aos
quais reagem uma comunidade de interessados, seja no didlogo com
a histéria da filosofia, seja no relacionamento entre professores e
estudantes, do qual a relagao de orientacao € um tipo muito especial.

Nietzsche escolheu como epigrafe de A gaia ciéncia uma
quadrinha que ele dizia ser a inscricao que constava sobre sua porta:

Moro em minha prdpria casa,
Nada imitei de ninguém,

E ainda ri de todo mestre,
Que nao riu de si tambémé.

Este bem poderia ser o emblema da “filosofia orientada”. A relagao
de orientacdo € uma experiéncia marcante tanto para quem orienta
quanto para quem ¢ orientado e certamente € mais bem sucedida
quando a desigualdade nas trajetorias € inspirada pelo desejo de
transfiguragao da desigualdade em horizontes de criagao sempre
novos, guiados pela igualdade desejada e pela emancipacao da
propria relacdo mestre/discipulo. O que Nietzsche demarca com
seus versos & justamente o rechaco ao cultivo da assimetria mestre/
discipulo que ele tanto tensionou em sua obra, como em varios
momentos de Assim falou Zaratustra — a filosofia nao parece ser o
lar no qual mestres que nao riem de si mesmos possam se sentir

6 F. Nietzsche, “A gaia ciéncia”, in: Obras incompletas. Sao Paulo: Nova Cultural,
1999, p. 171. Trad. Rubens Rodrigues Torres Filho.
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inteiramente a vontade, o que pode explicar parte do ressentimento
dos gurus com ela.

Resta saudar os colegas organizadores e autores desta
bela iniciativa, pela celebracdo, em uma obra coletiva, de uma das
experiéncias académicas mais e inspiradoras: a de orientagao.






Introducao

Pablo Enrique Abraham Zunino
Ricardo Henrique Resende de Andrade
Kleyson Rosdrio Assis

A proposta deste livro foi sugerida em um sonho, ou quase
sonho, no limiar entre o sonho e a vigilia, como nas meditacbes que
aprendemos a fazer com Descartes, adentrando quica nos infindaveis
caminhos filosoficos. O sonho consistia em publicar as monografias
dos Trabalhos de Conclusao de Curso (TCC) dos egressos do curso
de Licenciatura em Filosofia do CFP/UFRB. Passados alguns dias,
a EDUFRB lanca o Edital para a colecao Sucesso académico na
graduag@o e imediatamente apresentamos a proposta ao NUPEF,
cabendo ao colegiado designar o Comité cientifico que faria a selecao
dos trabalhos para organizar a publicacdo. Isso prova que para que
um sonho se torne realidade € preciso trabalho.

Na medida em que este livro reine uma selecao de textos
resultantes dessas monografias se configura como um trabalho
coletivo produzido conjuntamente por orientadores e orientandos.
O curso de graduacao em filosofia do CFP cumpre sua missao de
formar professores de filosofia que hoje atuam nas escolas da rede
publica e privada de ensino; e que agora se reencontram aqui, diante
da possibilidade de renovar a relagao com a filosofia, ao percorrer os
diversos caminhos da seara filoséfica.

Entdo, a pregunta que se faz habitualmente ante qualquer
projeto filosdfico — Por que filosofia? Para que filosofia? — se desloca
de saida para outra pergunta: para onde se orienta a filosofia? Como
se orienta? Aresposta a essa pergunta é multipla como também o sédo
as destinacdes dessa orientacao, os lugares de chegada. Haviamos
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dito que se tratava de caminhos filosdficos e agora agregamos
que sao caminhos coletivos orientados para uma multiplicidade de
destinos. O que publicamos aqui, portanto, ndo sao propriamente os
caminhos, senao antes o proprio ato de caminhar, ou de aprender a
caminhar, abrindo-se caminho no denso bosque da filosofia.

Escolher um tema, um autor, problematizar, ler muito, escrever
e corrigir, elaborar um projeto de pesquisa na area de filosofia e para
tudo isso: conseguir um orientador! A relagao de orientacao é curiosa.
Se pensarmos que uma iniciacao cientifica, uma especializacao, um
mestrado ou um doutorado podem durar de um a cinco anos ou mais;
acordaremos que se trata de relagdes duradouras com um objetivo
comum, que é criar a monografia. Depois disso, a relacdo pode
continuar ou nao, mas dessa relacao de orientacdo tera nascido,
para dizer com Deleuze, um “filho monstruoso”.

A filosofia orientada é, portanto, o reencontro dessas pessoas
que caminharam juntas boa parte do caminho. Podem ter discutido,
ficado em siléncio, trabalhado muito ou falado de outra coisa, mas
permaneceram juntas enriquecendo-se mutuamente de afeto e
conhecimento. Como Raul ja dizia, um sonho que se sonha junto
€ realidade, por isso, convidamos orientadores e orientadoras a
submeter trabalhos em parceria com seus ex orientandos/as. Foram
selecionados 17 trabalhos que em seguida apresentaremos mais
detalhadamente. Antes disso, nos parece oportuno indicar alguns
rumos que de certa forma orientam a filosofia e que desenham entre
eles conexdes rizomaticas. Essa visdo de conjunto & resultado do
trabalho coletivo assumido nesta obra: essa é a filosofia orientada.

Do ponto de vista da historia da filosofia, poderiamos iniciar
com os gregos. Sigamos as pegadas de Ayronne e Cicero quando
perguntam se, no pensamento de Platdo, a virtude pode ser ensinada.
A estratégia de Socrates parece inaugurar um meétodo geometrico de
formular problemas filosdficos, aquilo que Descartes, na modernidade,
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concebe como um método cientifico, capaz de equacionar a relacao
entre mente e corpo. Entretanto, a critica de Bergson a psicofisiologia
contemporanea permitira a Iranildes e a Geovana reavaliar a hipotese
dualista. Em poucas linhas vemos como a histdria da filosofia se
entrelaca com em seus proprios problemas atravessando os periodos
que a constituem. Além disso, como sugerem Uilson e Ricardo, a
filosofia ndo consiste necessariamente na busca da verdade absoluta,
0 que caracterizaria antes um dogmatismo, sendao no dominio das
diferentes técnicas da argumentacao que tomam fbélego nas origens
gregas e persistem até hoje em renovadas versdes do ceticismo e da
retdrica. A filosofia se orienta entao por seus métodos: as vezes um
caminho seguro; outras um convite a experimentacio. Tal € o caso
do pragmatismo norteamaericano, que abre uma bifurcagao em duas
direcbes complementares. Por um lado, Laiane e Kleyson propdem
uma identificagao da filosofia com a literatura, seguindo a proposta de
Richard Rorty; por outro, Jociel e Emanoel buscam parametros para
pensar a cultura e a comunicagao na semiotica de Charles Peirce.

A relacao da filosofia com a literatura e com a cultura nos
conecta com o campo da estética, onde os caminhos se bifurcam
ainda mais em funcao das diferentes artes ou técnicas que nutrem
as diversas abordagens filosoficas. Assim, llana e Geovana langcam
um olhar bergsoniano sobre a filmografia de Ingmar Bergman e
potencializam intuicoes filosoficas nos personagens do cinema,
aqueles que enxergam no amor uma religiosidade aberta. Por sua
vez, Josemary e Emanoel fazem uma analise do filme Dogville, de
Lars Von Trier, aluz da fenomenologia de Merleau-ponty, identificando
aspectos mais perversos da natureza humana em um estudo acerca
da psicologia da percepgao. A fenomenologia de Merleau-Ponty
também da lugar a uma consideracao sobre a musica: Luize e Pablo
transitam pela obra do filésofo, arriscando uma primeira tradugao para
o portugués de duas notas inéditas, que amparam toda a descricao
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fenomenologica da expressdao musical, centrada na percepgao e
no corpo proprio. A recepgao da fenomenologia merleau-pontiana
na contemporaneidade atravessa os muros da realidade fisica para
situar-nos no mundo virtual. Desse modo, Jerlan e Marcelo propdem
um novo sentido da estética na era da internet, visto que as redes de
comunicagao exigem outras maneiras de pensar 0 corpo, 0 espaco
e o tempo. No ciberespaco, o devir se atualiza constantemente
enquanto acontecimento.

Sera que este mundo virtual, acentuado vertiginosamente
pela pandemia que nos toca viver, & a aurora do século deleuziano
que prometia Foucault? Last but not least, os estudos foucaultianos
acendem o debate sobre a sexualidade na analise de Ana Lucia
e Giovana, que vincula as relacoes de poder com os modos de
subjetivacao, mas nao deixa de tracar a linha de fuga ao considerar
a dobra como intensificacdo dos afetos, reavivando a esperanca
no otimismo de Deleuze. A atualidade do pensamento de Foucault
permite ainda a Evandro e Giovana interpretarem a experiéncia do
cotidiano escolar a luz das relagdes de poder que se estabelecem
por meio dos dispositivos disciplinares da escola: vigilancia, discurso
e adestramento. Sem embargo, as relacoes de poder ndo sdo uma
prerrogativa da contemporaneidade, pois tem raizes profundas no
problema classico da liberdade. Nesse sentido, Elias e Giovana
discutem o paradoxo da servidao voluntaria a partir da leitura de La
Boétie. A liberdade também se relaciona com o devir, com a mudanca
constante que caracteriza a existéncia humana e que no pensamento
de Kierkegaard se assume positivamente como angustia existencial.
Atarefa de Daiane e Pablo sera mostrar a importancia desta angustia
no projeto de conhecimento de si, que passa necessariamente por
uma aceitacao do presente vivido.

“Conhece-te atimesmo”— Esta maxima grega, inscrita no templo
de Apolo, em Delfos, parece orientar a filosofia para o exercicio do
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autoconhecimento. O lema perpassa a ldade Média e se manifesta na
reivindicacao de que o amor nos move em direcao ao conhecimento.
Eliene e Pablo explicam esta tese, articulando a relagao entre tempo e
memoria no pensamento de Agostinho. No periodo do Renascimento,
Michel de Montaigne decide aprofundar o conhecimento de si em
seus Ensaios, obra que Rosemare e Pablo investigam, procurando
caracterizar o estilo e o método do proprio filésofo. Na modernidade,
a filosofia se aferra cada vez mais a esta nogao de subijetividade,
assimilada ao carater racional da consciéncia humana, e deixara
para os contemporaneos a indispensavel tarefa de descontruir o
sujeito. Uma dessas tentativas foi proposta por Emmanuel Lévinas,
ao destituir o eu da autoridade maxima de primeira pessoa que havia
Ihe conferido Descartes. Desta maneira, Najla e Pablo passam a
considerar o outro como peca chave na constituicao da subijetividade,
alertando para o carater intersubjetivo da responsabilidade ética.
Hoje mais do que nunca, é para la que parece orientar-se a filosofia,
nao por gosto estético nem por conviccdes racionais, senio por uma
necessidade de ordem moral e até de sobrevivéncia coletiva. Em uma
época marcada pela violéncia e pelo intoleravel cotidiano, Reinaldo e
Giovana indagam a respeito de origem e do significado da violéncia
no pensamento de Hannah Arendt.

Assim, as bifurcacbes que se abrem diante desta obra sao
uma excelente ocasiao para reconsiderar a licdo kantiana que
consta em epigrafe:“Nao se pode aprender Filosofia ja pela simples
razao que ela ainda nao esta dada”. Nessa medida, a orientacao de
monografias e trabalhos de conclusao de curso & como lancar uma
flecha ou remar no proprio barco, tal como nos sugerem as criancas
daimagem de capa. Afilosofia orientada nao se fecha na aquisicao de
um conhecimento, sendo que se descobre durante a aprendizagem
filosofica. Com essa visao panoramica, deixamos o leitor desbravar
os capitulos deste livro, que agora apresentamos segundo a ordem
mencionada nos paragrafos precedentes.
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No capitulo Virtude em Platdo: ciéncia ou opinido certa?
Ayronne Souza e Cicero Oliveira investigam um problema classico
no pensamento de Platdo, desenvolvido no Ménon: a virtude é
passivel de ensinamento? Os autores concluem que virtude para o
filésofo grego ndo tem a ver com compreensao, hem com opiniao
verdadeira, embora reconhegam o carater aporético do pensamento
platénico que em alguns dos seus textos torna dificil uma apreensao
conclusiva. Souza e Oliveira consideram que no didlogo Ménon,
Sdcrates, ao modo dos gebmetras, parte de uma hipétese, na tentativa
de problematizar a questao, deixando sempre alguma margem de
duvida sobre sua real posicao diante do problema.

No capitulo O dualismo matéria-espirito: entre Descartes e
Bergson, Iranildes Delfino e Geovana Monteiro destacam a perenidade
de um problema filosdéfico: o dualismo cartesiano, que perpassa toda a
modernidade sem deixar-se abater pelas discussoes entre idealistas
e realistas. As autoras tampouco se detém nas primeiras meditacoes,
onde a separacao radical entre o corpo e a alma poderia ofuscar
aquilo que somente se revela na sexta meditacGo: pensamento
e extensao se comunicam! Com essa chave de leitura, Delfino e
Monteiro examinam a critica de Bergson a psicofisiologia do século
XIX, identificando vestigios dualistas na formulacdo do paralelismo
mente-cérebro. A consideracdo da memoria € do tempo mostram
que talvez o método geométrico deva ceder a uma criacao conceitual
capaz de repor os problemas classicos em termos mais dinamicos.

O capitulo Nova Retdrica e Neopirronismo: Perelman e Porchat,
aprofunda uma discussao acerca das teorias da argumentacao,
ferramenta filosofica que muitas vezes — e paradoxalmente — se
ausenta dos textos filosoficos, mas que na letra de Uilson Bittencourt
e Ricardo Andrade se revela como o principal recurso contra as
filosofias dogmaticas, justamente aquelas que pretendem encontrar
a verdade eterna e absoluta. Nao so na filosofia, sendao também no
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convivio social das sociedades democraticas, precisamos langar mao
da argumentacao para resolver disputas ou justificar nossas crencas,
inclusive nos debates juridicos, onde mais do que o raciocinio logico
0 que importa & saber persuadir e convencer o outro. E isso que
Bittencourt e Andrade descobrem ao confrontar o neopirronismo de
Porchat com a nova retérica de Perelman. Para provar aquilo que se
pensa é necessario dominar a técnica da argumentacao.

No capitulo Modo de dizer e ser, Laiane Teles e Kleyson Assis
discutem a relagao entre a filosofia e a literatura proposta pelo fildsofo
norte-americano Richard Rorty. Embora a aproximacgao desses dois
universos nao seja algo propriamente novo na histdria, uma vez que
muitos fildsofos podem ser lidos como literatos e escritores também
podem merecer status de fildsofos, a abordagem rortyana inova
por afirmar que filosofia é literatura. Teles e Assis, em sintonia com
Rorty, asseveram que as vidas humanas sao contingentes, abertas,
exigindo sempre invencao e criatividade e nesse sentido resta a
filosofia atingir “a redencao da vida através da imaginacao literaria”. A
filosofia, na perspectiva rortyana, tal como a literatura, deve explorar
os variados acervos descritivos e engendrar novas praticas sociais,
expandindo nosso vocabulario, reinventando os nossos ideais e
imaginando outros ainda nao descobertos.

No capitulo Triade semictica da cultura e da comunicagcéo, no
espirito do pragmatismo norte-americano, os autores Jociel Nunes e
Emanoel Soares irdo lancar mao de um texto de carater argumentativo
e criativo. Longe de fazer a exegese do filosofo Charles Peirce, eles
irdo partir de sua semidtica para pensar a cultura e a comunicacao
visando o desenvolvimento humano. Sem duvida, um texto ousado e
inventivo, capaz de inspirar novas abordagens filosdficas.

No capitulo Filosofia e cinema: Bergman, uma leitura bersoniana,
a filosofia se orienta em diregao ao cinema. llana Santos e Geovana
Monteiro nos convidam a pensar certos aspectos da obra filmica de
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Bergman que se entrecruzam com as intuicdes misticas de Bergson.
Com essa explosiva combinacao, as autoras enderecam uma critica
a religiao institucionalizada, destacando o poder do cinema para
sensibilizar-nos perante as certezas mais soélidas da vida, as quais
se desvanecem na tela qual dogma desconstruido filosoficamente.
Arte e pensamento tem maneiras diferentes, porém complementares,
de revelar a opressao que nos aliena sem reduzir a religiosidade
a um fechamento moral. O sonho bergsoniano de uma sociedade
aberta se alimenta, entao, desse amor que sentem os personagens
de Bergman e que dispensa até as provas da existéncia de Deus.

No capitulo Percepcao e cinema: umaandlise do filme “Dogville”,
a relacao entre filosofia e cinema assume um viés fenomenolégico,
uma vez que Josemary de Souza e Emanoel Soares interpretam o
ja classico de Lars Von Trier com base nos textos de Merleau-Ponty,
onde se destaca o cinema como uma forma de estar no mundo. A
fenomenologia da percepcao busca na Gestalt argumentos que lhe
permitam afastar-se da psicologia classica, mas encontra no cinema
o0 denominador comum: a percepgao se aplica ao mundo da vida bem
como ao mundo filmico, pois nao se trata de pensar o filme senao de
percebé-lo. Em todo caso, o corpo funciona como sede da percepcao
e do percebido, que nos conecta com outros corpos € com o mundo.
A experiéncia perceptiva do cinema nos ensina a ver o mundo de
outro modo e confirma que o primado da percepcao depende tantos
dos olhos do corpo como do olhar da camera.

O capitulo Fenomenologia e express@o musical em Merleau-
Ponty, examina o tema da expressao musical a partir de alguns dos
raros escritos do fildsofo francés Maurice Merleau-Ponty. Queiroz e
Zunino tentam rastrear nesses textos um tratamento fenomenolégico
para a arte, destacando que eles apontam para uma descricao
corporea e perceptiva do fendbmeno musical. “A expressao musical
do mesmo modo, envolta do seu fundo obscuro que ora se mostra
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ora se esconde, onde a melodia é a figura que se destaca no
fundo harménico, tem o seu sentido e significagao que nos permite
interpreta-la através da percepcao, na sua eloquéncia silenciosa”.
Os autores mencionam ainda o esforco de abstragao presente na
aparéncia musical e no seu sentido corporificado.

No capitulo Subjetividade e mundo virtual: descricbes feno-
menoldgicas, Jerlan Costa e Marcelo Santana buscam uma
compreensao do virtual na Fenomenologia de Merleau-Ponty,
destacando a centralidade do corpo nesta versao da subijetividade
contemporanea. Com aportes recentes de Pierre Lévy e Le Breton,
os autores atualizam o debate sobre o0 modo de vida nas redes de
comunicagao propiciadas pela internet, onde o corpo proprio passa
a relacionar-se com o mundo virtual. No ciberespago, o tempo
cronoldégico se dilui e os processos de continuidade e ruptura exigem
uma nova percepgao do mundo e de si mesmo. O virtual abre uma
dimensao erratica, com saltos ndbmades entre uma rede e outra, que
atualizam constantemente o acontecimento desse devir.

No capitulo Sexualidade: uma ferramenta de poder, traca
uma linha investigativa nos estudos foucaultianos sobre a histdria
da sexualidade, que percorre as transformacdes sociais em busca
dos valores e pré-conceitos que marcaram cada época, desde os
gregos a modernidade, passando pelo cristianismo. Com esse gesto,
Ana Lucia dos Santos e Giovana Temple examinam o problema
da moralidade sexual a luz das relagbes de poder para balizar o
vinculo entre a constituicdo de si e os modos de subjetivagao que
denotam uma ética sexual. Diria Foucault que por fim chegamos ao
século deleuziano? Talvez, mas que o século XX| é francamente
foucaultiano ja nao ha quem o negue. Por isso, Santos e Temple
dialogam com Deleuze, ao incorporar a férmula da relagdo consigo
como afeto ou curvatura do retorno a si, distribuida em quatro dobras
de subjetivacdo que culminam na esperanca.
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No capitulo A escola e os efeitos do exercicio do poder
disciplinar, Evandro Miranda e Giovana Temple examinam, a partir
do pensamento do fildsofo francés Michel Foucault, os dispositivos
disciplinares da escola. Resultado de um processo de observacao
e analise da experiéncia de Miranda no PIBID/Filosofia/UFRB e que
também foi tema do seu Trabalho de Conclusao de Curso, sob a
orientacdo da Professora Temple, esse texto examina aspectos
das relagdes de poder que se reproduzem na escola e como estes
mecanismos estabelecem o funcionamento dessa instituicao. Os
temas da vigilancia, do discurso de verdade e do adestramento sdao
examinados considerando o cotidiano escolar, com o aporte nas
abordagens foucoultianas, especialmente em Vigiar e punir.

O capitulo 12 trata da liberdade natural para servir — eis o
problema com o qual somos confrontados ao ler Da liberdade natural
ao mau encontro em La Boétie, de Elias Delfino e Giovana Temple,
que recorrem ao classico Discurso da serviddo voluntdria, de La
Boétie, para discutir o paradoxo que € servir voluntariamente e,
com isso, perder a propria liberdade. De forma clara e objetiva, os
autores refazem a trilha argumentativa de La Boétie na sua defesa da
sempre presente possibilidade para o homem de retorno a condicao
de liberdade natural. Decerto, uma leitura instigante.

No capitulo O papel formadorda angtstiaem Séren Kierkegaard,
Daiane Soares Santos e Pablo Zunino abordam a funcao da angustia
existencial em nossa individualidade, demonstrando também o
quanto ela se relaciona com o tema da liberdade. Partindo da obra
O conceito de Angustia (1844), os autores examinam 0 prisma
psicoldgico proposto pelo filosofo dinamarqués, sua abordagem do
pecado original, do devir histérico do homem e de seu conhecimento
de si em moldes existenciais. O homem é definido por Kierkegaard
como sintese e relagao entre termos distintos e as vezes até
mesmo opostos: “E corpo, mas também alma; é temporalidade, mas
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também eternidade”, afirmam os autores. Projeto em permanente
transformacao, o homem é, simultaneamente, ser e nada; devera,
portanto, preparar-se para mudanca, sem cultivar expectativas, sem
lamentar o presente vivido, lancando-se ao que ha de vir.

No capitulo 14, com um titulo poético — Tempo, memdria e amor
nas Confissées de Santo Agostinho, os autores Eliene Silva e Pablo
Zunino nos convidam para uma leitura conceitualmente sofisticada
da busca do homem pelo conhecimento de Deus e de si mesmo na
perspectiva agostiniana. Eles mostram como o amor &, por assim
dizer, um primeiro ato na busca pelo conhecimento, mas que isso
sO € possivel se consideradas as categorias de tempo e memoria,
as quais os autores recorrem para a fundamentacao de suas ideias.

O capitulo 15— 0 conhecimento de sinos “Ensaios”de Montaigne,
aborda um dos temas classicos da filosofia: 0 conhecimento de si. A
forma como os autores Rosemare e Pablo escolheram para aborda-lo
foi acompanhando o pensamento do fildsofo Michel de Montaigne. A
feliz escolha desencadeou um texto fluido, elegante, argumentativo,
que reflete em alguma medida o estilo do proprio Montaigne. Além
disso, dada a inexorabilidade do tema, assim como sua relevancia, a
leitura se torna uma obrigacao aprazivel.

No capitulo 16 — Alteridade e subjetividade em Emmanuel
Lévinas, com uma escrita precisa, leve e elegante, Najla e Pablo
quase nos fazem acreditar que se trata de um fildsofo facil de ser
lido. Essa crenca se esvai nha medida em que vamos adentrando
no pensamento inovador desse filosofo quando ele destitui o eu
da autoridade maxima da primeira pessoa, tal como formulado por
Descartes, e revela o outro como peca chave na constituicdo da
subjetividade. Uma reflexao que alerta a todos e todas para o carater
intersubjetivo da responsabilidade ética.

No capitulo 17 — Notas sobre o conceito de violéncia em Hannah
Arendt, Reinaldo Batista e Giovana Temple realizam um estudo
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conceitual sobre as origens e o significado da violéncia, partindo de
uma das mais expressivas filésofas (enfatize-se filésofa) do século
passado. A elegancia e o rigor filosdfico do texto nos faz parecer mais
branda a aridez do tema, a violéncia, porém isso, felizmente, nao nos
poupa de uma profunda reflexao sobre ele.



Virtude em Platao: ciéncia ou opiniao certa?

Ayronne Santos Souza
Cicero Josinaldo da Silva Oliveira

Introducao

Se observarmos bem, o Ménon, ja de inicio, convida-nos
a indagar e procurar por algo que parece anteceder a propria
obra. NOs, ao lermos esse didlogo, temos a percepcao de que a
personagem Ménon inicia sua conversa com a personagem Socrates
perpetrando, no que concerne a virtude (areté), algumas indagacoes
- de jeito que as mesmas transcorram subita e inesperadamente,
bem como antes de qualquer exodrdio. Menon pergunta a Socrates
se a virtude “é coisa que se ensina” (didakton); se a virtude pode
ser adquirida pelo exercicio ou se a virtude € incidida aos homens
por natureza (physis) ou por qualquer outro meio (PLATAO, 2001a,
p.20). Nao obstante essas perquiricdes, vemos que o interesse maior
de Ménon esta direcionado a primeira pergunta — ou seja, saber se
a virtude é passivel ou nao de ensinamento. Sécrates o confronta,
porém, alegando que nenhum de seus concidaddos jamais soube
responder a essa questao, visto que os atenienses sequer sabem
0 que é a virtude. Posicionando-se como participe da ignorancia de
seus compatriotas, Socrates também censura a si mesmo por estar
ciente de que nao sabe nada sobre a virtude, porquanto aquele
que nao sabe o que determinada coisa €, jamais podera saber que
tipo de coisa ela é. Nao sera possivel a alguém, por exemplo, nao
conhecendo absolutamente quem é Ménon, saber se ele € belo, rico,
nobre ou muito menos saber o contrario dessas coisas (ibid., p. 21).

A partir desse argumento de Sdcrates, notamos que Platao
desvia o problema inquirido por Ménon para a questao da esséncia,
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da natureza das coisas. Seguindo esse pressuposto abordado por
Sdocrates, compreendemos que ser-se-a necessario, primeiro, saber
0 que é a virtude para, posteriormente, saber algo em relacdo as
suas qualidades, como, por exemplo, poder afirmar se a virtude pode
ou nao ser ensinada. Desse modo, Ménon aparentemente aceita
a proposta de Sdcrates em examinar qual a definicao da virtude.
Essa investigacao, feita sob a égide dos paradigmas estabelecidos,
ecoa-se até 86d, excerto quando Menon reitera aquilo que foi por
ele perguntado no inicio - o que conota uma insisténcia de sua parte
sobretudo em querer saber, de antemao, se a virtude é coisa que
pode ser ensinada ou nao - antes mesmo de procurar (dzetéseos)
e encontrar (entugkhdno) a virtude. Afinal, fazendo eco a insisténcia
de Ménon, iremos analisar o texto homénimo também a partir desse
extrato, de maneira que possamos compreender o que explana Platao
ao ter como pressuposto a indagacao de se a virtude é passivel ou
nao de ensinamento.

Virtude enquanto ciéncia

Diante da contumacia de Ménon em querer analisar que tipo
de coisa é aquilo cuja natureza é desconhecida, Sdcrates propde
uma hipotese (hypdthesys), semelhante aquelas utilizadas pelos
gebmetras, de maneira que ambos possam procurar e encontrar uma
qualidade da virtude. Para Platdo, os gebmetras, ao tratar de suas
hipdteses, expdbem o seguinte:

Quando alguém |hes pergunta, por exemplo so-
bre uma superficie, se € possivel esta superficie
aqui ser inscrita como triGngulo neste circulo aqui,
um gebmetra diria: “Ainda nao sei se isso é as-
sim, mas creio ter para essa questdao como que
uma hipétese util, qual seja: se esta superficie for
tal que, aplicando-a alguém sobre uma dada linha
do circulo, ela figue em falta de uma superficie tal
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como for aquela que foi aplicada, parece-me re-
sultar uma certa consequéncia, e, por outro lado,
outra consequéncia, se & impossivel que a super-
ficie seja passivel disso. Fazendo entao uma hipo-
tese, estou disposto a dizer-te o que resulta a pro-
posito de sua inscricdo no circulo: se é impossivel
ou nao” (PLATAO, 2001, p. 69. Grifos do tradutor).

E através de uma hipdtese, portanto, que eles tém de concluir
se a virtude pode ou nao ser ensinada. Assim, por meio do lampejo
geométrico, Ménon concorda com Soécrates em prosseguir com o
exame. Em conformidade com o que destacamos, essa hipotese
fundamenta-se no método analitico da geometria, utilizado pelos
gregos. Esse método tem, em seu inicio, a apresentacao de
determinada questdo cuja resposta ja nos € apresentada como
algo desconhecido. Todavia, essa questao deve ser embasada em
suposicoes oriundas de algo conhecido, como, por exemplo, os
“axiomas geomeétricos” (BENSON, 2011, p. 88). Nesse contexto, de
forma analoga ao que fazem os gedbmetras e a titulo de conclusdes
provisdrias concernente a ensinabilidade da virtude, sera alvitrada
também uma hipodtese, a saber: se a virtude for uma ciéncia
(epistéme), evidentemente ela podera ser ensinada - de modo que,
em Platdo, nada pode ser ensinado ao homem exceto a ciéncia
- e; se for uma coisa distinta da ciéncia, ela, logo, nao podera ser
ensinada. Para esse caso do Ménon, a hipotese € chamada de
“hipotese relativa” ou ad hoc, cujas suposicoes sao feitas com vista a
solugao de um problema que se refere a questao da ensinabilidade
da virtude. A matematica, todavia, em seu sentido estrito, tem suas
proprias hipoteses que, como sabemos, ndo sao relativas, mas se
caracterizam enquanto verdades necessarias (CONFORD, 1932, p.
39-40).

Atentando-nos a coextensividade entre a forma e o conteudo
dos textos platdbnicos, podemos observar que no final do Livro VI de A
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Republica (2001b) a definicao de hipotese também é compreendida a
partir do pensamento dos gedmetras. Em linhas gerais, Platao enfatiza
nesse trecho a superioridade da dialética em detrimento a matematica.
De acordo com o filésofo ateniense, os problemas existentes nas
ciéncias matematicas sao inteligiveis e tém um principio. Contudo,
aqueles que estudam tais ciéncias — os gebmetras, por exemplo -,
embora utilizem-se do pensamento, estudam-nas sem elevarem-
se a esse principio; mas antes, de maneira equivocada, fazem de
suas hipoteses os principios. Dixsaut (2000, p. 107) diz que, para
0s gedbmetras, “as hipéteses nao constituem assercbes a examinar,
mas proposicoes evidentes e indemonstraveis”. Portanto, na ciéncia
da matematica, a alma faz seu raciocinio mediante um argumento
limitado pelas premissas assumidas, como se a mesma nao fosse
capaz de ascender as suas hipoteses (CORNFORD, 1932).

A vista de toda essa discussao, o que sabemos em relagdo ao
Ménon, porém, €& que Sdcrates e Ménon terdo de examinar nesse
contexto se a virtude é ciéncia ou algo diferente desta, dado que —
além da hipotese anterior — € sustentada também a presuncao de
que a virtude, assim como a ciéncia, € um bem (agathdn). Em outros
termos, ambos os interlocutores partem do pressuposto de que nao
ha outra coisa considerada boa, sendo a ciéncia. Assim, se houver,
de um lado, alguma coisa que seja um bem e que, no entanto, seja
distinta da ciéncia, certamente a virtude podera ser alguma coisa que
nao a ciéncia — e, sendo a virtude algum bem diferente da ciéncia,
aquela nao podera ser ensinada. Nao obstante, se por outro lado
nao houver nenhum bem que nao seja abrangido pela ciéncia, a
virtude sera de fato uma ciéncia e, com isso, ela podera ser ensinada
(PLATAO, 2001). E importante salientarmos que a ciéncia, em Platao,
longe de ser conceituada mediante discernimentos subjetivos, tem
de ser sempre definida mediante seu objeto (RICOEUR, 2014).
Quanto a ensinabilidade, ndo podemos esquecer que 0 ensinar e
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a reminiscéncia (andmnesis) se referem a mesma coisa, porquanto
o0 conhecimento, para Platdo, nada mais € que recordacdao do
espirito em se tratando das coisas que sdao (PLATAO, 2001a).
Afinal, embora as conjecturas dadas nao sejam admitidas enquanto
verdadeiras ou falsas, Sdcrates e Ménon agora tém de fazer dessas
hipdteses um principio e, tendo-o como pressuposto, pretendem,
como consequéncia, chegar a uma conclusdo no que respeita a
ensinabilidade (ou nao) da virtude. Investigando a possibilidade de a
virtude nao pertencer ao campo da ciéncia, ambos os interlocutores
agora buscam encontrar algum bem que nao seja a ciéncia.

No Ménon, é por causa da virtude que os homens se tornam
bons, no sentido de serem proveitosos aos interesses da cidade.
Assim, para que o homem se torne bom, deve haver algo, referente
a sua alma, responsavel por guia-lo corretamente. Nesse sentido,
Socrates e Ménon, em sua investigacao, procuram saber o que é
que faz com que as coisas concernentes a alma humana sejam
proveitosas ou nocivas. Entre essas coisas, Socrates afirma que ha
aquelas que demonstram ser algo dessemelhante a ciéncia, como: “a
coragem, por exemplo; se ndo € uma compreensao, a coragem, mas
uma espécie de ousadia cega, nao é o caso que, quando o homem
ousa sem razao, isso Ilhe causa dano, e quando ousa usando a razao
isso lhe traz proveito? — MEN. Sim” (PLATAO, 2001a, p. 73). Isso
nos mostra haver uma dependéncia humana no que respeita a alma
(psykhé), e que também ha coisas concernentes a alma que, para
serem boas, dependem da compreensao (phrdnesin). Desse modo,
se todas as coisas que sdo encarregadas, bem como executadas
pela alma forem guiadas pela compreensio, evidentemente que
proporcionarao felicidade (eudaimonia) ao homem — de modo que a
alma racional conduz corretamente - e; caso nao seja a compreensao
a dirigente dessas coisas, 0 homem certamente sera acometido pelo
contrario disso.
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A partir dai, Socrates, em seu discurso, imagina que a virtude
seja compreensao: “Logo, & compreensao que afirmamos ser a
virtude, seja o todo da compreensao seja uma parte dela?” — MEN.
Parece-me bem dito o que foi dito, Sécrates” (ibid., p. 75). Assim,
ao concordarem que a virtude é compreensao, os interlocutores
concluem que os homens bons (Uteis a cidade) ndo se tornaram
bons por natureza. Soécrates entdo pergunta a Ménon se os bons
se tornam bons pelo aprendizado, visto que ndo o sdo por natureza.
Este evidencia que, ja que a virtude é ciéncia, a mesma pode ser
ensinada. Porém, Socrates ndo concorda com isso, alegando poder
ter admitido essa posi¢cdo de maneira equivocada (PLATAO, 2001a,
p. 75). Enfim, em 89a, a colocagao de Sdcrates nao nos aparenta ser
uma conclusao em relagao ao seu entendimento sobre a definicao
de virtude pois, se observarmos bem a citacao anterior, Socrates na
verdade indaga a Ménon meio que forgcando-o a afirmar que a virtude
€ compreensao. O mestre de Platdo nos demonstra estar elaborando
outros argumentos capazes de apontar que a virtude pode ser outra
coisa que a ciéncia. Resta-nos, entdo, analisar esses argumentos
e saber o que de fato eles nos tém a apresentar no que concerne a
definicao da virtude.

Na obra Ménon, o problema duvidoso de a virtude ser ou
Nnao uma ciéncia encontra-se na questao de saber se ha ou nao
professores e alunos de virtude, porqguanto para que qualquer ciéncia
seja ensinada, € necessaria a existéncia de professores, bem como
de alunos (PLATAO, 2001, p. 77). Como podemos notar, ha, em uma
mesma raiz, trés coisas interligadas, a saber, o professor, o aluno
e o conhecimento que, conforme Ricoeur (2014, p. 31-32), sao
“[...] o ensinador, o ensinado e o ensinavel [...]". Dessarte, se para
determinada coisa ndo houver quem ensine nem quem aprenda, essa
coisa nao sera ensinavel. Assim, para que a virtude seja considerada
uma ciéncia, devera haver professores da mesma. Conforme Benson
(2011, p. 99), o0 que esta sendo proposto e discutido, aqui, & “[...]
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um meétodo que consiste em dois processos distintos: o processo
de identificar hipoteses e obter suas consequéncias € 0 processo
de verificar, confirmar ou determinar de outro modo a verdade das
hipoteses”. Observamos que o posicionamento de Socrates - embora
ele se dedique, de forma efémera, ao primeiro processo - esta voltado
ao segundo processo.

Nesse panorama, surge a personagem Anito, & qual Sécrates
se dirige e recorre a fim de discutir e saber se ha ou nao professores
de virtude. Assim, com o intuito em querer resolver o problema
concernente a virtude, Socrates o expde ao seu novo interlocutor,
dizendo que Ménon ‘[...] deseja essa sabedoria e virtude por meio
da qual os homens administram bem suas casas e suas cidades,
bem como cuidam de seus pais, e sabem receber concidadaos e
estrangeiros e deles despedir-se de maneira digha de um homem
de bem” (PLATAO, 2001, p. 81). Desse modo, Sdcrates provoca
Anito perguntando se eles ndo deverdo encaminhar Ménon aos
sofistas (sophistds), visto que o interesse de Mé&non & possuir essa
virtude. O filho de Atemion, todavia, refuta Sdcrates e afirma que
a virtude é transmitida nao pelos sofistas, de modo que estes “sao
uma manifesta ignominia e uma ruina para os que os frequentam”
(ibid.). Anito diz que Ménon, antes, deve ser encaminhado aqueles
considerados “homens de bem”, ja que 0s mesmos sao responsaveis
por gerir com exceléncia suas casas e cidades (ibid., p. 85). O que
interessa, porém, nao € saber se ha ou se houve bons homens, mas
sim saber se a virtude € algo ensinavel - de maneira que o interesse
aqui é sobretudo saber se a virtude se encontra no mesmo ambito
da ciéncia (epistéme). Assim, ficou acordado de maneira hipotética
que, se nao houvesse nem professores nem alunos de virtude, esta
nao seria suscetivel de ensinamento, bem como nao pertenceria a
ciéncia. Ficou concluido, a partir disso e das investigacoes feitas, que
nem os sofistas e nem os homens que se tornaram bons podem ser
mestres de virtude e, certamente, ndo havera outros que a ensine.
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Visto que nado ha mestres de virtude em lugar nenhum, nao havera,
tampouco, seus alunos (PLATAO, 2001a, p. 97).

Afinal, o Ménon demonstra que os politicos, embora bons e
honestos, “[...] ndo estdao no plano da ciéncia, nao foram capazes
de formar discipulos, ndo foram mestres, o que significa que nao
ha ciéncia politica” (RICOEUR, 2014, p. 31). Em se tratando dos
sofistas, parece que estes, de forma semelhante aos homens bons e
honestos, ndo sao, de maneira alguma, mestres da virtude. Sobre este
ponto, Ferrari (2014, p. 79) nos informa que “tanto Anito como Ménon
assumem de modo acritico uma nocao tradicional de virtude, que
consiste substancialmente na adequagao aos valores compartilhados
pela polis”. Ademais, conforme as palavras de Trindade (2008, p.
102), compreendemos que “mesmo depois de rejeitada a hipdtese,
nunca € abandonado o principio que liga o saber a ensinabilidade, ou
estabelece o saber como condigao para o ensino da virtude”.

Virtude enquanto “opiniao certa”

A sugestao de que a virtude pudesse ser um bem pertencente
ao campo da epistéme se da pelo motivo de a ciéncia ser responsavel
por guiar corretamente as acdbes humanas. A principio, em se tratando
dessas acoes, parecia que sO aquele que possuisse a ciéncia poderia
guiar os outros homens corretamente. Mas isso é colocado em duvida
€, ao seu respeito, inquire Socrates:

SO. Se alguém que sabe o0 caminho para Larissa,
ou para onde quer que queiras, para la partisse
e guiasse outros, nao os estaria guiando bem e
corretamente?

MEN. Perfeitamente.

SO. Mas se alguém, tendo uma opinido correta
sobre qual € o caminho, mas jamais tendo percor-
rido nem tendo dele a ciéncia, <partisse e guiasse
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outros>, este também nao guiara corretamente?
MEN. Perfeitamente (PLATAO, 2001a, p. 99).

Isso deixa evidente que aquele que somente possui, bem como
cré verdadeiramente em determinada opiniao certa (ortén déxa) sobre
as coisas, nao tem a compreensao dessas coisas. Nao obstante, ele
nao sera, em hipotese alguma, um guia inferior aquele que possui
a ciéncia. Em dito isso, em consonancia com o Ménon, podemos
também dizer que ndo somente a compreensao dirige corretamente
a agao do homem, mas a opiniao verdadeira (doxa aletés) também.
Ainda assim, Ménon levanta a discussao de que a opiniao verdadeira
€ menos proveitosa que a ciéncia pelo fato de aquela ser menos
valorizada que a esta. Mas o fato de os homens darem mais valor
a ciéncia em detrimento da opiniao verdadeira, ndo quer dizer que
esta ultima seja inferior. A partir dessa questao de valor, € explanado
o0 porqué de uma ser diferente da outra. Para esse esclarecimento,
Platao cita como exemplo as estatuas de Dédalo (personagem que, de
acordo com a mitologia grega, arquitetou e construiu as velas do navio,
0 nivel, bem como o Labirinto de Minos. Suas estatuas designam
um novo periodo da escultura grega, livre dos canones das xadnas
primitivas). Acreditamos que Sdcrates faca mengao a essas estatuas
pelo fato de as mesmas, diferente das estatuas primitivas, denotarem
uma atitude marchante (PLATAO, 1966, p. 108). As estatuas de
Dédalo, pois, passam-nos a impressao que, se acaso nao estiverem
encadeadas, acabam escapulindo e, posteriormente, fugindo. Assim,
nao valera muito possuir uma obra desse escultor sem que ela esteja
encadeada, visto que a mesma nao permanecera em seu devido lugar.
Ao contrario, estando acorrentada, essa obra tera muito valor. Sécrates
diz que sao citadas como exemplo essas estatuas pelo fato de elas se
assemelharem as opinides verdadeiras, porquanto estas, também:

[...] por tanto tempo quanto permanegam, sao uma
bela coisa e produzem todos os bens. S6 que nao
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se dispdem a ficar muito tempo, mas fogem da
alma do homem, de modo que nao sao de muito
valor, até que alguém as encadeie por um calculo
de causa. E isso, amigo Ménon, € a reminiscén-
cia, como foi acordado entre nds nas coisas <di-
tas> anteriormente. E quando sdao encadeadas,
em primeiro lugar, tornam-se ciéncia, em segundo
lugar, estaveis. E € por isso que a ciéncia € de
mais valor que a opiniao correta, e é pelo enca-
deamento que a ciéncia difere da opinido correta
(PLATAO, 20014, p. 101).

Posicionando-se neste momento ndo como mera conjectura, e
sim como alguém que sabe, Sécrates afirma que € da maneira acima
mencionada que a opinido verdadeira se difere da ciéncia. As opinides
certas se caracterizam enquanto “[...] o estado instavel e fugidio da
alma, um Einfall, uma impressao fugitiva da verdade” (RICOEUR,
2014, p. 32). As mesmas, todavia, a medida que permanecem na
alma, sdo consideradas belas, podendo produzir quaisquer bens. Nao
obstante, refletindo com Milhaud (1976, p. 233), podemos entender
que aquele que acredita e segue uma opiniao verdadeira, tem essa
postura de maneira impensada e por mera persuasao, ou seja, as
coisas nao vao a ele por demonstragao. De todo modo, a partir de
98a fica estabelecida no Ménon a concepgao de que os homens
podem ser bons - e, portanto, proveitosos a cidade - também devido
a opiniao correta, nao somente por causa da ciéncia. Sao apontadas
na investigagcao do Ménon dois guias bons e proveitosos: a ciéncia
e a opiniao verdadeira; ficando estabelecida, porém, a suposicao de
que a virtude — pela qual os homens administram bem suas casas e
cidades — nao é uma ciéncia e, logo, que ela nao pode ser ensinada.

Assim, a acao politica - cujos homens bons ndo a compreendem,
pois a realizam por somente possuirem a opiniao correta em relacao
aos seus discursos e atos - ndo esta abrangida pela ciéncia. Afinal,
desses dois bons guias a ciéncia desaparece da politica. Sendo assim,
todos os homens que governaram suas cidades, ao as administrarem
bem, nao tiveram este éxito devido a ciéncia, tampouco por terem
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se tornado sabios. Esses homens se tornaram bons nao gracas a
ciéncia. Portanto, indaga Sdcrates: “Se nao é gracas a ciéncia, entao,
resta que & gracas a uma feliz opinido?” (PLATAO, 2001a, p. 107).
Sendo desse modo, ao se servirem de uma feliz opinidao, os politicos
administram suas cidades de maneira correta. Eles, porém, ndo tém
compreensao no que concerne a justificar essa correta administragao.
Esses politicos, assim como os profetas e os adivinhos, na maioria
das vezes, dizem a verdade, mas nao possuem saber. Desprovidos do
saber, eles acabam por realizar excelentes coisas e pronunciam belos
discursos, no que sao merecedores de serem chamados de divinos.
Enfim, Platdo conclui que a virtude é atribuida ao homem por
meio de uma concessao divina, tendo em vista que ela nao advém
aos homens por natureza tampouco pelo ensinamento. Todavia, ele
faz uma ressalva, advertindo que, se porventura houvesse, em meio
aos politicos, aguele com capacidade em fazer com que outro homem
se transforme em um politico, a virtude certamente seria passivel de
ensinamento (PLATAO, 2001a, p. 109). Por ora, conforme o raciocinio
estabelecido durante essa discussao, notamos que o Ménon nos
apresenta uma resposta de maneira diferente daquela que poderia
ser apresentada a partir da inquiricido que pergunta por aquilo
“gue ¢é". Isto &, sdo nos apresentadas duas virtudes, quais sejam:
a compreensao e a opiniao verdadeira. A primeira, “que & saber, €
teoricamente ensinavel, mas na pratica nao pode ser ensinada, dada
a inexisténcia de quem a ensine e a possa aprender” (TRINDADE,
2008 p. 103); quanto a segunda, por nao ser abrangida pela ciéncia,
nao é considerada um saber — logo, nao é passivel de ensinamento
- “nem transmitida de qualquer forma, sendo recebida como um dom
divino, nada mais havendo a dizer sobre ela, a ndo ser que ou se
a tem, ou se a nao tem” (ibid.). Nao obstante, o Ménon é finalizado
alegando-nos que se quisermos saber o que de fato € a virtude,
sera necessario, antes de procurarmos saber sobre determinada
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qualidade da virtude, que analisemos primeiro o que é a “virtude em
si e por si mesma” (PLATAO, 2001a, p. 111).

Consideracgoes finais

Ao analisarmos o Ménon a partir de excerto em que o
personagem homonimo reforga o seu interesse em investigar se
a virtude é passivel ou nao de ensinamento, entendemos que a
virtude ndo € compreensao, tampouco, opiniao certa. Isso nao nos
apresenta como algo inusitado, de modo que sabemos que alguns
textos platbnicos tém em seu conteuddo um carater aporético,
impossibilitando-nos, em muitas das vezes, de expressar alguma
determinacao satisfatdria a justificacdo de nossa compreensao. Nao
obstante isso, € importante enfatizarmos que nosso exame sobre
a virtude no Ménon tem como pressuposto justamente o instante
que Socrates propde que a investigacao seja feita a partir de uma
hipotese. Esta minudéncia nos faz pensar também em uma hipotese
capaz ao menos de vislumbrar uma posicao concisa em relacao ao
que compreendemos. A definicdo de “hipotese”, discutida no Ménon,
é tomada de empréstimo dos gebmetras. Essa elucidacido nao é
deferente das hipoteses discutidas a partir da problematizacdo da
linha encontrada no Livro VI de A Republica; ou seja, ao falar de
hipétese em ambas as obras, Platao esta se referindo a mesma coisa.

O problema de Platdo assumir um comprometimento duvidoso
no desfecho do Ménon talvez esteja ai. Em A Republica, ao distinguir
dianoia (entendimento) de noesis (inteligéncia) na analogia da linha,
Platdo nos diz que € somente por meio da noesis que a alma humana
conseguira, mediante o exercicio dialético, ascender seu pensamento
ao principio absoluto. Ele também nos afirma que a alma, por meio da
dianoia, nao sera capaz de fazer com que o pensamento suba a esse
principio - porquanto a dianoia, mediante a ciéncia da matematica, por
exemplo, faz com que a alma formule o seu pensamento somente a
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partir de hipoteses. E quem assim o faz, acaba, erroneamente, tomando
as hipéteses como principio; que, no entanto, para Platao, ndo o sao.

Assemelhando as hipoteses do Ménon as hipoteses proble-
matizadas a partir da analogia da linha no do Livro VI de A Republica,
podemos compreender que Socrates e Ménon — ao abandonarem
a “Suposicao Intelectualista” sobre a possivel natureza da virtude
para, por meio de hipdteses, procurarem saber se a virtude pode
ou nao ser ensinada — deixam de ascender o seu olhar ao principio;
passando, entao, de forma descendente, a fazer, equivocadamente,
das hipoteses o principio. Afinal, através dessa relagao entre essas
duas obras platonicas, podemos perceber que o fildsofo ateniense
prefere findar o Ménon baseando-se nas conclusdes genuinas de
seu mestre, quica pelo motivo de uma possivel ensinabilidade da
virtude ser investigada a partir de uma hipdtese geomeétrica que, por
seu turno, nao nos remete a um principio, mas a uma conclusao.
Conforme o nosso entendimento, € necessario, primeiro, voltar o
olhar ao principio e procurar saber o que & a virtude para, depois
disso, saber se a virtude pode ou nao ser ensinada.
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O dualismo matéria-espirito:
entre Descartes e Bergson

Iranildes Oliveira Delfino
Geovana da Paz Monteiro

Introducao

Trataremos aqui do dualismo matéria e espirito tal como
aparece na obra Matéria e Memdria, de Henri Bergson (1859-1941).
Nesta obra o filésofo francés faz uma destemida critica a psicologia
experimental que, segundo ele, lida com a relacido entre matéria
e espirito de maneira reducionista. Bergson toma como ponto de
partida as concepcoes do idealismo e do realismo, por se tratarem,
na sua perspectiva, de concepcoes exageradas da matéria, tais que
nao garantiriam o seu conhecimento.

Trazendo a tradicionalmente problematica relacao entre mate-
ria e espirito, ou alma e corpo, explicita ja no subtitulo da obra (ensaio
sobre arelagao do corpo com o espirito), Matéria e memdria apresenta
uma distincdo ontoldgica, mas também uma unidade. Assim, o
objetivo do nosso texto sera o de mostrar como Bergson aborda o
classico dualismo fugindo dos moldes da tradicao, sobretudo aquela
atrelada ao pensamento cartesiano. Pretendemos esclarecer como o
nosso autor supera o dualismo tradicional escapando de resolucoes
“magicas”, as quais ele tanto critica. Para tanto, sera importante nos
atermos por um momento a algumas concepcoes do filésofo francés
René Descartes (1596-1650) acerca da relagao entre a alma e o corpo
descrita em sua obra Meditacées concernentes a primeira filosofia.
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A perspectiva cartesiana

No decorrer das Meditagées, Descartes (1973) apresenta seu
meétodo, cujo objetivo € duvidar de todo conhecimento pré-concebido
a fim de estabelecer algo racionalmente sdlido. Através da duvida, o
filésofo chega a primeira verdade: se foi capaz de duvidar é porque
obviamente poderia ser alguma coisa, e logo deveria existir. Deste
modo, afirma: “eu sou, eu existo” (DESCARTES, 1973, p. 23-24).
Esta é a primeira certeza estabelecida, ele era uma coisa pensante
(res cogitans). Entre as hipoteses levantadas pelo autor na primeira
meditacdo, as quais poderiam minar as certezas adquiridas, estava
a de um Génio maligno, mais maligno que um deus enganador,
que além de poder engana-lo, se comprazia com essa atividade
(DESCARTES, 1973, p. 20-21). Garantida a primeira certeza, a de
sua propria existéncia, a hipotese do génio maligno perde sua razao
de ser, pois, por mais que tente engana-lo, jamais o enganara sobre a
certeza de sua substancialidade racional (DESCARTES, 1973, p. 27).

Contudo, Descartes ndao se contenta em saber simplesmente
que é um ser pensante, mas em saber o que é de fato o ser pensante.
Chega entao a conclusao de que esse ser pensante € “uma coisa que
duvida, que concebe, que afirma, que nega, que quer, que nao quer,
que imagina também e que sente” (DESCARTES, 1973, p. 27). Isto
equivale a dizer que o ser pensante & de natureza imaterial, indivisivel,
inextensa, consciente. Ou seja, podemos entender que Descartes
chama a atencao do leitor para o fato de que o pensamento, com
todos esses atributos, constitui a propria alma.

Descartes estava certo de sua natureza como um ser
pensante, independentemente de estar certo sobre a existéncia do
corpo. Segundo sua descoberta, até entao, tudo que existe advém
do pensamento. Contudo, ao longo de suas Meditacées, é a certeza
da matéria que ira perseguir. A alma esta garantida desde a segunda
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meditagdo. Seguindo uma ordem sistematica, em que tudo devera
passar pelo crivo da clareza e distingao das ideias (DESCARTES,
1973, p. 31-32), o fildsofo buscara sanar a duvida do mundo material
externo a alma racional. Para isso € necessario garantir que Deus
nao seja enganador, o que faz na terceira de suas meditacdes por
meio de uma “prova ontolégica” (DESCARTES, 1973, p. 31-45).

Provada a existéncia e a veracidade divina, Descartes podera
investigar e demonstrar racionalmente a existéncia do mundo material.
Pois, a passagem da certeza de que penso para a existéncia do
mundo fisico, res extensa, conta com o apoio da certeza de que Deus
existe, ou seja, Deus, que € infinito, serve de intermediario entre duas
finitudes (pensamento e mundo fisico). Para demonstrar a concepcao
cartesiana das primeiras impressdes da extensao, tomemos como
base a parte final do exemplo do pedaco da cera trazido pelo fildsofo na
segunda meditacdo (DESCARTES, 1973, p. 28). Apos ter modificado
todas as suas propriedades fisicas ao ser exposta ao calor do fogo,
segundo o fildsofo, o que nos permite reconhecer a permanéncia da
cera € apenas sua extensao equivalente a qualquer objeto “material”,
0 que pode ser medido em altura, largura e profundidade. O que
permanece da cera €, portanto, “uma quantidade indefinida de formas,
elas nao passam de simples modos de extensdao” (COTTINGHAN,
1995, p. 65). Estas propriedades constituem, na visdo cartesiana, a
esséncia do corporeo.

Encontrada a esséncia metafisica, racional da matéria, a
saber, a extensao, Descartes prossegue com sua investigagao e
compreende por muitos indicios que as coisas corporeas existem.
Afinal, ha faculdades no eu pensante que se remetem diretamente ao
corpo, como o sentir e o imaginar. Assim, € provavel que haja um corpo
para sentir e ser sentido e, a partir de suas experiéncias, reproduzir
a imagem de tais corpos. Além disso, ha ideias representadas
involuntariamente pelo sujeito pensante, portanto, ndo dependem do
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pensamento e sim do corpo. O que seria, segundo cré Descartes,
garantia razoavel para a existéncia da matéria (DESCARTES, 1973,
p. 61-74).

A sexta meditacdo € o ponto chave para a compreensao da
teoria cartesiana da matéria e da unidao substancial entre corpo e
alma. Embora corpo e alma tenham sido apresentados ao longo de
todo o livio como substancias independentes, o chamado dualismo
cartesiano se revela na ultima meditacdo como uma espécie de
monismo que explicaria entdo a comunicagao entre a res cogitans
e a res extensa. Nao obstante Descartes tenha sustentado um
argumento dualista, sua tese passa a percorrer outro caminho, a
saber, o de uma unido substancial. No ser humano, corpo e alma
formam uma totalidade, uma substancia agindo sobre a outra como
que por uma mistura:

A natureza me ensina, também, por esses senti-
mentos de dor, fome, sede, etc., que ndo somente
estou alojado em meu corpo, como um piloto em
seu navio, mas que, além disso, lhe estou conju-
gado muito estreitamente e de tal modo confundi-
do e misturado, que componho com ele um unico
todo. Pois, se assim nao fosse, quando meu corpo
¢é ferido nao sentiria por isso dor alguma, eu que
NAo Sou Senao uma coisa pensante, e apenas per-
ceberia esse ferimento pelo entendimento, como
um piloto percebe pela vista se algo se rompe em
seu navio; e quando meu corpo tem necessidade
de beber ou de comer, simplesmente perceberia
isto mesmo, sem disso ser advertido por senti-
mentos confusos de fome e de sede. Pois, com
efeito, todos esses sentimentos de fome, de sede,
de dor etc., nada sdo exceto maneiras confusas
de pensar que provém e dependem da unidao e
como que da mistura do espirito e do corpo (DES-
CARTES, 1973, p. 68).

Entendemos nesta importante passagem como o meditador
descreve e exemplifica a unidao substancial. A alma sente a dor e
sofre quando o corpo tem algum ferimento porque esta a ele unida,
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misturada. Portanto, sendo o corpo acometido por qualquer injuria,
imediatamente a alma percebera e vice-versa. Esta passagem
desmistifica, em certo sentido, o dualismo cartesiano. De fato,
podemos considerar Descartes um fildsofo dualista, afinal a distincao
substancial € muito bem demarcada em sua obra. Mas € um dualismo
tdo sofisticado que, ao fim e ao cabo, deixa de sé-lo para acolher
a uniao substancial. E esta unidao ndo necessita de uma afirmacao
existencial, “pois ela & um fato atestado pela experiéncia da interacao
reciproca entre a alma e o corpo, que se manifesta através do sentir”
(LANDIM FILHO, 1992, p. 70).

O dualismo cartesiano assim se resolve, através de uma uniao
entre alma e corpo, mas com o detalhe especifico: para Descartes,
embora a alma esteja unida ao corpo todo, ha uma parte no cérebro
em que ela exerce suas funcdes mais particulares, a saber, a
glandula pineal, ou hipdfise. Segundo Descartes, “ndo ha qualquer
outro local onde possam assim unir-se, senao depois de reunidas
nesta glandula” (DESCARTES, 1988, p. 89). Este ponto fisico seria a
questao central da resolugao do problema dualista. A glandula pineal
estaria encarregada de receber os sinais sensoriais de todas as
partes do corpo, em outras palavras, seria o que Cottinghan (1995, p.
74) chamou de “maquina de fax para a alma”.

A perspectiva bergsoniana

Essa solugdo cartesiana para o0 problema da unidao entre
o0 corpo e alma, por rudimentar que possa parecer, € base para
teses paralelistas psicofisioldgicas do século XIX, as quais serao
categoricamente refutadas por Bergson em diversos momentos. A
tese paralelista defende a equivaléncia entre o estado mental (alma)
e o estado cerebral (corpo). Ou seja, para cada estado mental haveria
um estado cerebral, corporal correspondente, reduzindo assim a
atividade animica a atividade corporal.
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Discordando veementemente dessa concepcao, Henri Bergson
buscara em Matéria e memodria uma saida espiritualista para o
problema do dualismo. O filésofo anuncia ja em seu titulo que ira tratar
da realidade do espirito e da realidade da matéria, mas nao pretende,
no entanto, abordar um dualismo de substancias comparavel ao
cartesiano. O problema sera resolvido pela via da temporalidade.
Matéria e memoria apresenta entdo uma proposta totalmente distinta
ao dualismo substancial cartesiano.

Bergson inicia sua argumentacgao definindo a matéria como um
conjunto de imagens, descentralizando as posicoes, segundo ele,
exageradas e insuficientes do idealismo e do realismo, tais que para
0 NOSSO autor seriam 0s primeiros entraves na precisao da relacao
entre matéria e espirito. Em resumo, o realismo trata de “coisas” e 0
idealismo de “representagoes”. Afirmam entdo, cada um a seu modo,
duas possibilidades de interpretacao da realidade que se excluem
mutuamente. Para o idealista “ndo ha virtualidade, ou pelo menos
nada definitivamente virtual nas coisas” (BERGSON, 2009, p. 194),
tudo esta dado na representacao. O realista, por sua vez, pressupde
a existéncia da matéria como independente da representagao que
se possa dela fazer. Ou seja, para ele, “[...] sob nossa representacao
da matéria ha uma causa inacessivel dessa representagao” (2009, p.
194). Para além de tais visdes da matéria, Bergson dira em Matéria
e memodria: o objeto material “é uma imagem, mas uma imagem que
existe em si” (BERGSON, 1999, p. 3). As duas interpretagdes opostas
de idealistas e realistas parecem aqui misturarem-se.

No entanto, & necessario aprofundar o sentido atribuido a nogao
de imagem por Bergson: imagem nao equivale a representacao
como “copia mental” dos objetos materiais. Ao contrario de Descartes
(1973, p. 33), por exemplo, que em suas Meditacbes descreveu as
ideias, enquanto representacbes no pensamento, como “quadros”
ou “imagens das coisas”. Em Bergson, “[...] a imagem & a presenca
aos sentidos, e permitira a descrigao ingénua e direta da experiéncia
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(ou da percepcao) da matéria” (PINTO, 2004, p. 88). Entendemos
entdo que este campo das imagens € um campo neutro capaz de
ultrapassar a dissociagao artificial entre a matéria e representacgao.

Uma teoria da percepgao sera o ponto de partida para a
solucao do problema dualista, pois, ao nos colocarmos em presenca
de imagens, identificamos que uma delas ¢é privilegiada, qual seja, o0
meu corpo. Esta imagem se destaca sobre as outras, ao passo que
a conheco de fora, pelas percepcoes, e de dentro, pelas afecgoes
(BERGSON, 1999, p. 12). Para Bergson (1999, p. 30), “nao ha
percepcao que nao esteja impregnada de lembrangas”. E estas
lembrangas acrescentam rapida e comodamente algo aos dados
imediatos da percepcao, sdo as informacbes passadas, as imagens
outrora percebidas.

A “[...] percepcao concreta, complexa, [€] aquela que minhas
lembrangas preenchem e oferece sempre uma certa espessura de
duragao” (BERGSON, 1999, p. 31). Ha entao na percepcao concreta
um empobrecimento, uma fragmentacao da matéria em geral, pois,
sua funcdo pragmatica sera sempre escolher, no conjunto das
imagens, aquilo que lhe interessa e que Ihe é util, eliminando, ou
descartando o que seja desnecessario a situacao presente. Além e na
base de toda percepcao concreta haveria de direito uma espécie de
percepgdo pura que abrangeria a totalidade das imagens. Equivaleria
a percepcao da matéria sem a influéncia da memodria.

Essa concepcao bergsoniana da percepgdo pura, esse
amalgama material totalmente separado da temporalidade que |Ihe
atravessa, nos revela uma distincdo com o pensamento cartesiano
que pode ser entdo a chave para a distingcdo em suas perspectivas da
relacdo alma-corpo. Descartes concebe a percepcdo sempre como
algo interno ao eu, mesmo ao tratar da percepcao sensivel, haja
vista o corpo nao sentir, mas a alma. Ao contrario, para Bergson, a
“minha percepcao, em estado isolado de minha memaria, nao vai do
Mmeu corpo aos outros corpos: ela esta no conjunto dos corpos em
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primeiro lugar, depois aos poucos se limita e adota o meu corpo por
centro” (BERGSON, 1999, p. 63). E isso acontece pela experiéncia
que o corpo adquire através da capacidade sensdrio-motora, ou seja,
a faculdade de agir sobre as coisas, concretizando assim o ato de
perceber (BERGSON, 1999, p. 66).

Mas apds ter esbocado sua tese da percepgao pura, o fildsofo
procura tratar de reintegrar a memaoria na percepcao, justamente pela
nocgao de percepgao concreta, a unica que de fato experimentamos.
Assim, a sobrevivéncia das imagens passadas (memoria) é de
grande importancia para o processo perceptivo, pois ao se misturar
a percepcao presente, a memoria completa a experiéncia presente
com o passado vivido. Haveria entdo em nds dois niveis de memoria,
uma mecanica, sensorio-motora, e outra profunda, temporal.

O processo em que as lembrancas se fixam em nossa
memoria poderia ser exemplificado, portanto, da seguinte forma:
apos sucessivas leituras de uma licao, alcanca-se um progresso
que aos poucos vai se tornando uma lembranga impressa na nossa
memoria. Assim, esta primeira nocao que tivemos atraveés do texto
decorado em sucessivas leituras se caracteriza como uma lembranca
individual, mas as repeticdoes subsequentes comegam a ganhar
aspectos de um habito, que através de um esforco repetitivo se aloja
em nossa memoria inconscientemente. Esta lembranga torna-se
puramente mecanica, o seu armazenamento € fechado e ordenado
em movimentos automaticos (BERGSON, 1999, p. 86).

Mas, ao contrario dessa lembranca que detalhamos acima, ha
a lembranca particular de cada momento do estudo da licado, que se
apresenta em nossa memaoria como um acontecimento Unico e que
nao pode de maneira nenhuma ser repetida, ela se constitui como
“um acontecimento em minha vida; contém por esséncia uma data
€ nao pode consequentemente repetir-se” (BERGSON, 1999, p. 86).
Assim, haveria dois tipos de lembrancgas, correspondentes aos dois
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tipos de memodria, que se caracterizam por diferencas profundas.
Uma a qualquer momento pode ser ativada, alongada ou abreviada.
Ela € uma lembranca atual, se apresenta automaticamente, ela “faz
parte do meu presente da mesma forma que meu habito de caminhar
ou de escrever; ela é vivida, ela é ‘agida’, mais que representada”
(BERGSON, 1999, p. 88). Por outro lado, se cada etapa do processo
de fixacao volta-se ao espirito com uma individualidade propria,
temos ai uma lembranca mais profunda do que a que se fixou pela
repeticao (BERGSON, 1999, p. 85-86).

O cérebro, imagem privilegiada entre as demais, seria
como uma espécie de central telefénica: “[...] seu papel é ‘efetuar
a comunicacdo’ ou fazé-la aguardar. Ele ndo acrescenta nada
aquilo que recebe” (BERGSON, 1999, p. 26). Ele tem uma “funcao
mediadora, como um ‘instrumento’ que analisa o movimento recebido
e seleciona o movimento a executar” (MARQUES, 2006, p. 55). Uma
vez que nao fabrica representacoes e nem as prepara, a imagem
cérebro apenas recebe estimulos. Sendo assim, ndo seria possivel
localizar a memoaria no cérebro, uma vez que este € apenas um 6rgao
de selecao.

Ja vemos entdo como a memoaria é de fundamental importancia
para entendermos a relacido entre a matéria e o espirito, pois a partir
de seu estudo compreenderiamos que o mental ndo se reduz ao
cerebral. Assim, determinando que a percepcao dependa dos centros
nervosos cerebrais, estariamos afirmando “[...] que a memoria é
apenas uma funcao do cérebro” (BERGSON, 1999, p.112). Mas o
estudo das afasias, por Bergson, teria mostrado o contrario: quando
acontece qualquer lesao no cérebro, o que desaparece € a nossa
capacidade de realizar a acao possivel e ndo as nossas lembrancas.
Deste modo, o filésofo reafirma sua posigao contraria ao paralelismo
psicofisiologico e comeca a esbocar uma solugao para o problema
do dualismo, intensificado pela solugao cartesiana nas Meditacées.
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De acordo com Bergson, a psicologia experimental, ao
defender a tese paralelista, ndo se da conta desses dois niveis
distintos da vida espiritual. Misturam as duas memorias e a localizam
no cérebro, perdendo o que ha de profundo na experiéncia humana
€ que nao se perde com lesdes cerebrais, porque nao se tratam de
mecanismos sensorio-motores, corporais, mas de temporalidade, de
duracao vivida. Assim, atendo-se a experiéncia, alargamos nossa
compreensao da relagao matéria e espirito.

Com o exposto até aqui, caminhamos para a proposta
bergsoniana de solucdo para o problema do dualismo. No que
concerne a teoria da memoria, ela constitui o ponto fundamental
da obra Matéria e memdria. Bergson, aos poucos, com a sua
argumentacao foi combatendo a tese de que a memdria seria uma
copia do cerebral. Apos a refutacao do paralelismo pelo estudo das
afasias, o filésofo precisa afirmar que a memoaria € progressao e nao
regressao, pois € do passado que nds lancamos ao presente € nio o
inverso: é “[...] no passado que nos colocamos de saida” (BERGSON,
1999, p. 280), seria passar do estado virtual para um estado atual,
e esta passagem vai se tornado cada vez mais presente e atuante.

Alembranca € o que constitui 0 espirito e a percepcao € um misto
de matéria e memoria, presente e passado. Assim, toda percepcao
ocupa certa duragao, pois ela “[...] prolonga o passado no presente
e participa por isso da memoria” (BERGSON, 1999, p. 285). Matéria
e espirito se tocam, portanto, na percepgao. O problema dualista se
reduz a experiéncia temporal, escapando a espacializacdo do “eu
pensante” em substancia sensorio-motora. E preciso esclarecer
também que esse reducionismo nao foi elaborado por Descartes,
mas pela psicofisiologia. Nas Meditagdes, o eu pensante permanece
espirito, ndo sendo de modo algum tragado pela res cogitans.

Por outro lado, a tradicdo moderna cartesiana, cujas raizes ja
se encontravam nos antigos, contribui para obscuridade do dualismo
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alma-corpo uma vez que pensa a matéria extensa, dita infinitamente
divisivel, e o espirito inextenso, dito indivisivel, como possuindo
naturezas completamente distintas. Essa visdo ja neutraliza a
possibilidade de qualguer comunicagao entre ambos. Bergson, por
sua vez, defendera uma passagem gradual, uma transicao sutil entre
matéria e espirito dada na duragdo. Nesta medida, alma e corpo
se relacionam como fluxos diversos de uma mesma duragao. So
se perceberia uma distincao radical entre ambos, se fosse possivel
adentrar a memoaria pura de um lado e a percepgao pura de outro.
Mas ambos sao ideais, ndo se dao de fato na experiéncia.

Consideracgoes finais

Apo6s termos descrito como Descartes abordou o dualismo
alma-corpo em suas Meditagcbes concernentes a primeira filosofia,
mostramos como Bergson tratou de maneira diferente a mesma
questao em Matéria e memdria. O filésofo da duracao pbds o
classico problema em novos termos, trazendo a luz a experiéncia
da temporalidade vivida como uma espécie de misto entre matéria
e espirito, corpo e alma. Para tanto, foi imprescindivel a Bergson
superar os embates entre idealistas e realistas, ultrapassando a
compreensao da matéria, de um lado como coisa, e de outro como
representacao. A matéria agora € pensada em um campo neutro, o
campo das imagens.

Estando agora em condicoes de dar ao leitor as bases para a
reinterpretacao do dualismo substancial, Bergson conclui em Matéria
e memoaria que “[...] o corpo, sempre orientado para a acao, tem por
funcao essencial limitar, em vista da agao, a vida do espirito” (1999,
p. 209). Nesta perspectiva, com base na recusa a tese paralelista, o
corpo nao armazena lembrancgas, ele apenas as escolhe no conjunto
das imagens, e a memoria, em seu nivel mais profundo, ndo seria
corporal, mas espiritual.
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Doravante, a matéria sera associada ao presente, ao passo
que a memoria ou, caso se gqueira, 0 espirito, sera associado ao
passado. O corpo material € presentemente atuante, enquanto
0 espirito conserva-se como virtualidade em todas as nossas
acdes, resguardando no interior de si mesmo nosso eu profundo.
Compreendemos assim que Bergson procurou modificar a solugao
para o dualismo classico entre matéria e espirito ao ressignifica-lo
a partir da transposicao de conceitos outrora entendidos de modo
estatico, geométrico, passando agora a ser vistos como moventes,
dindmicos, enfim, de uma perspectiva temporal.
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Nova retdrica e neopirronismo:
Perelman e Porchat

Uilson Bittencourt
Ricardo Henrique Resende de Andrade

Introducao

O Ceticismo e a Retodrica sao variedades filosdficas que
foram condenadas secularmente a permaneceram a margem dos
grandes sistemas. Apesar de contribuirem para alguns dos textos
mais relevantes do pensamento moderno, sao frequentemente
desprezadas como saberes menores, gracas a perpetuaciao de
antigas criticas que a historia da filosofia teimou em perpetrar contra
essas tendéncias herdeiras do helenismo. Entretanto, as reprovacoes
partem, muitas vezes, de juizos apressados e desconfigurados pelo
tempo, que ja é outro.

Para além do fato de serem consideradas filosofias de
segunda ordem, o Ceticismo e a Retoérica possuem alguns tracos em
comum, especialmente em seus desdobramentos mais atualizados
como a Nova Retdérica de Chaim Perelman e o Neoceticismo ou
Neopirronismo de Oswaldo Porchat. O primeiro € um estudioso da
Retdrica e dos Argumentos sofisticos de Aristoteles; o segundo, um
leitor privilegiado da Hipotiposes pirrénicas de Sexto Empirico. Assim
como o ceticismo, a retorica valoriza o papel da diaphonia no debate e
no confronto argumentativo entre as teses. Enquanto o neoceticismo
de Porchat mantém a epokhé (suspensao do juizo) diante dos dilemas
metafisicos, a nova retdrica aposta numa adesao parcial, provisoria
€ por vezes pragmatica as perspectivas em disputa.

A Retdrica nos revela um modo de pensar a verdade como
construgdo argumentativa diante da qual os juizos podem assentir
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de acordo com a capacidade do orador em adequar seu discurso
aos interesses compartilhados por seu auditério. O Ceticismo, por
sua vez, problematiza a promessa da razao em acessar verdades
ultimas sobre o mundo. Assim, estas filosofias apostam num modo
de superacdo ou de aprofundamento construtivo dos desacordos
pela capacidade discursiva e de raciocinio capazes de apontar os
melhores caminhos diante do que nao é evidente, portanto, nao
demonstravel.

A Nova Retdrica

A Retorica, em seus quase dois milénios e meio de historia,
jamais gozou de qualquer reconhecimento ou prestigio filosdfico.
Quase sempre foi descrita como uma arte da argumentagao e nao
raramente, gracas a influéncia de Platdo, como uma espécie de
cosmeético para defesa e promogao de ideias ndo muito profundas.
Apesar de sempre necessaria — especialmente para a democracia
- ora foi apontada como a arte do engano, do engodo, ora como um
conjunto de técnicas argumentativas que possibilitam o assentimento
sobre uma decisdo demandada pelo individuo ou sociedade, quando
0os esses entes nao dispunham de elementos demonstrativos
suficientes para produzir conclusdes necessarias ou legitimar acoes
incontornaveis.

Quando finalmente foi admitida como uma ferramenta util e
mesmo inseparavel da tarefa filosdfica, a Retoérica transcendeu o
aparato puramente formal da Légica, bem como evitou o indesejavel e
infinito vazio das simples opinides, reforcadas através do exacerbado
relativismo contemporaneo. Nesse contexto, de retomada do valor do
argumento como modo de mediagao de conflitos, em plena guerra
fria, surge entdo a retomada da teoria da argumentagao no trabalho
conjunto de Lucie Olbrechts-Tyteca e Chaim Perelman com a Nova
Retdrica (MANELLI, 2004, p. 16-17).
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O ponto de partida de Perelman e Olbrechts-Tyteca & a nogao de
aplicabilidade do direito, no qual falta o carater de evidéncia absoluta,
pois & justamente este carater do que € insoismavel que dispensa a
argumentacao: “[...] ndo se delibera nos casos em que a solucao é
necessaria e nao se argumenta contra a evidéncia” (PERELMAN e
OLBRECHTS-TYTECA, 2013, p.9). Desse modo, tiveram que explicar
0 modus operandi dos juizos de valor, que permeiam intrinsicamente
0s processos juridicos, destacando como tais processos pressupdem
questdes subjetivas como emocdes, interesses e impulsos do
julgador. Se tomados sob a ¢ética de raciocinio dedutivo, em sentido
estrito, o direito estaria condenado a irracionalidade. Uma vez que a
sua légica nao se presta a demonstragao formal (PERELMAN, 20023,
p. 33). Motivado pela insatisfacdo do pressuposto da presenca de um
vazio analitico que tangenciaria o campo do direito, Perelman lanca-
se para a investigacao da légica dos julgamentos de valor.

Segundo Perelman, em um debate juridico ndo se trata de
deduzir valores de verdade, muito menos de demonstrar numa
sentencga o resultado de uma operagao ldgica. A propria nogao de
raciocinio juridico esta vinculada a uma certa concepcgao ideoldgica
do direito. Uma sentencga nao produziria a evidéncia que se espera
de uma deducao formal. Ha muito foi abandonada a ideia de que no
direito as querelas se resolveriam num silogismo judiciario, no qual a
premissa maior seria dada pela regra, a premissa menor pelos fatos
e conclusao pela sentenga e seria replicavel por modus ponens. Por
menos que se pretenda aceitar, a sentenca judiciaria seria apenas
o resultado de debates entre provas factuais, doutrinas, normas e
opinides pessoais com as quais se pretende convencer o julgador,
tangenciando suas conviccoes intimas. O resultado alcancado nos
processos argumentativos €, entao, classificado como verossimil ou
nao, ajulgar pelo poder de razoabilidade presente em suas premissas,
mais nunca verdadeiro ou falso (PERELMAN, 2002b, p. 516-531).
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Perelman propde o reconhecimento da argumentagcao como
meio entre a razao limitada e a irracionalidade desmedida e vazia,
existindo enquanto espaco para os acordos argumentativos, para a
fuga da violéncia e do limitado arbitrio. E através da argumentacéo
que as pessoas medeiam suas disputas e fabricam as suas crencgas.
Naturalmente, é através da argumentacao que dia apos dia se torna
possivel a convivéncia social, apelando para a sensatez e para uma
razoabilidade que ele supde intrinseca a todos.

Entre a ontologia, dotada de uma flexibilidade oca,
mas infinita, e a racionalidade apodictica, mate-
matica ou silogistica, mas limitada, Perelman to-
mou uma terceira via: a argumentagao, que racio-
cina sem coagir, mas que também nao obriga a
renunciar a Razao em proveito do irracional ou do
indizivel (MEYER in PERELMAN, 2006, p. XXI).

O neopirronismo de Porchat

Osvaldo Porchat, filésofo cético contemporaneo, tem a
argumentacao como principal recurso contra as filosofias dogmaticas,
reafirmando sua centralidade nas producgdes céticas, mas também em
outras filosofias. Para Porchat, a argumentagao é a demonstragcao da
maxima racionalidade humana e as filosofias dogmaticas incorporam
também esses expedientes como fito de persuadir e convencer.
Porchat resgatando nocbes importantes do ceticismo pirronico,
alargando a sua abrangéncia e destacando o conceito de fendbmeno
(phaindmenon) em seus artigos, cria 0 neopirronismo.

Desde o seu surgimento, o ceticismo é entendido como
adversario do dogmatismo, nas suas mais variadas formas e
conteudos. Entende-se dogmaticas as filosofias que se propunham
a encontrar verdades derradeiras, definitivas, absolutas, infensas
a qualquer duvida, uma vez que deriva de provas incontestes,
irrefutaveis e evidentes. Entretanto, como observam os céticos, as
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filosofias dogmaticas divergem, até mesmo de forma contraditdria e
inconciliavel e desse modo seriam, entre si, intoleraveis. Na verdade,
foi essa confusao (diaphonia) observada nas filosofias dogmaticas
que possibilitou o estopim do ceticismo, como uma postura filosofica
de suspensao do juizo (epokhé) diante do espetaculo de teses em
confronto.

Porchat étaxativoaoapontarque nao existiriam textos filosoficos,
que se fizesse justo ao seu titulo enquanto tal, se em uma leitura
mais cautelosa ndo se percebesse uma arrumacido argumentativa
mais cuidadosa, desqualificando os que se apresentam sob forma de
aforismos, até porque ele acredita que nao poderia qualquer texto ser
reconhecido como filosofico se, mesmo que dissimuladamente, fosse
destituido de uma cadeia argumentativa coesa que defendesse tal
tese. Isto se deve “a contribuicao da sofistica para a filosofia, a saber:
a descoberta de que se pode provar tudo que se quer, de que todas
as teses se podem demonstrar se se domina de modo adequado e
convincente a técnica da argumentacao” (PORCHAT, 1993, p. 06-07).

Para Porchat, a recorréncia a técnicas argumentativas nao é
exclusividade para esse tipo de cético, o nivel intelectual representa
apenas uma caracteristica, mas nao uma impossibilidade, para
que todos os homens defendam seus interesses a partir de meios
argumentativos, independentemente do estagio de dominio de tais
técnicas. Os seja, independente se de modo rebuscado —empregando
um linguajar conceitual-filoséfico — ou apelando a linguagem ordinaria,
todos os homens recorrem a certo arcabouco argumentativo quando
desejam defender suas crencas, como assevera Porchat:

Ora, na vida comum, os homens todos argumen-
tam sempre, e o fazem a cada passo. A argumen-
tagao subordina-se com grade frequéncias as ne-
cessidades da acao e serve aos fins praticos da
vida; ela serve aos propositos do dialogo e comu-
nicacao entre os homens; ela contribui para indu-
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zir o interlocutor a agcao que dele esperamos, ou
para explicar-lhe nossos pontos de vista, ou para
leva-lo eventualmente a compartilha-los (POR-
CHAT, 1993, p. 239).

Aproximacgoes e conflitos

Tanto no Ceticismo Neopirrdnico de Porchat quanto na Nova
Retdrica de Perelman e Olbrechts-Tyteca, se observa uma visao
deflacionada da filosofia, uma aversao ao pensamento dogmatico
e 0 reconhecimento explicito da importancia da argumentacao na
elaboracido das nossas crencas e na atribuicao de juizos de valor.
Muito embora o conceito de epokhé nao seja tratado por Perelman,
nota-se que a critica da Nova Retdrica ao dogmatismo filosdéfico
aproxima-se de uma proposta terapéutica muito semelhante aquela
defendida por Porchat.

Vale salientar que quando nos referimos a postura cética aqui
levamos em conta o ponto de vista daquele que a adota. Entre os
nao-céticos, o entendimento acerca do ceticismo é geralmente bem
distinto. Se considerarmos valida a abordagem de Porchat quanto ao
ceticismo, Perelman se equivoca quando assevera que o cético deixa
“o campo livre para a violéncia”. Para Porchat, ao contrario, a postura
cética busca justamente o oposto da violéncia. E precisamente
a imperturbabilidade (ataraxia) que o cético pretende quando se
depara com o interminavel conflito das filosofias. Na incapacidade
de se decidir sobre qual conjunto de justificacbes que se apresentam
com maior ou menor coeréncia, pois todas Ihes parecem igualmente
merecedoras de aceitacdo, o cético eleva seu juizo para alcancar
a tranquilidade, ou seja, assiste interessado o agonismo, por vezes
violento, gerado pela dyiaphonia, e nao se decide de forma conclusa
entre as teses em disputa no conflito entre as filosofias dogmaticas.
Seu eventual siléncio diante das discussdes que tratam do verossimil,
dos acordos acerca das questoes circunstanciais, € devido ao fato de
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que esses debates por vezes se assemelham as disputas sofisticas
tal como as descrevia Aristoteles (2005):

Do mesmo modo que na eristica, 0 ndo acrescen-
tar em que medida, em relagdo a qué e de que
modo torna o argumento capcioso, também aqui,
na retdrica, acontece o mesmo, porque o impro-
vavel e provavel, mas nao de forma absoluta, s6
relativa (p. 233).

Nao obstante, a definicdo de ceticismo encontrada no Tratado
da Argumentagdo de Chaim Perelman e Lucie Olbrechts-Tyteca é
filosoficamente desfavoravel ao ceticismo, considerando-o como uma
forma de dogmatismo, chegando a assemelha-lo ao fanatismo pois,
segundo ele, o cético “Recusa-se a aderir porque tem da adesdao uma
ideia que se assemelha a do fanatico” (PERELMAN, 2013, p. 72). O
cético é para Nova Retoérica um dogmatismo por outras vias, um dos
polos de uma posicao igualmente intransigente, daquele que recusa
toda forma de conhecimento por insuficiéncia de certeza, pois s6 o
admitira se pudesse ser absoluto tdo absoluto quanto o dogmatico o
desejaria (PERELMAN, 2002c, p. 17-26).

A critica perelmaniana quanto ao fanatismo do cético
pode aplicar-se — mutatis mutandis — a um certo aspecto dos
desdobramentos do ceticismo contemporaneo, particularmente ao
Neopirronismo de Osvaldo Porchat. Apesar desta versao cética ser
posterior a publicagdo do Tratado, a critica de Perelman alcanca
um aspecto paradoxalmente “fanatico” do Neopirronismo. Na sua
tentativa de esquivar-se do dogmatismo o cético reafirma sua tese
central da epokhé como uma espécie de dogma as avessas.

Os céticos antigos limitavam a suspensao dos seus juizos diante
da diaphonia (conflitos) gerada pelas filosofias dogmaticas (aquelas
que se pretendiam anunciadoras de alguma verdade), enquanto o
neopirronismo alarga o alcance da epockeé, que agora passa a atingir
os conflitos da vida comum dos homens.
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Ja que nao podem permanecer inativos, os cé-
ticos aderem entao aos ‘fendbmenos’, na obser-
vancia da vida, e vivem ‘adoxasticamente’, isto €,
sem opinar”. Vivem a vida comum (ho bios t0 koi-
nds) e sua observancia da vida comum consiste
no deixar-se guiar por suas faculdades naturais,
pela afeccoes compulsorias, pela tradicao das leis
e costumes, pelo ensinamentos das artes (POR-
CHAT, 1993, p. 101).

Porchat, como todo fildsofo que desespera das promessas de
certeza da filosofia torna-se cético. No entanto, ha um momento em
que ele, voltando a convivéncia comum dos homens, tenta promover
essa experiéncia compartilhada filosoficamente e descobre que
todos os problemas da filosofia tém suas raizes no mundo comum e
que, apesar disso, o despreza. Como homem que partilha o mesmo
mundo comum dos homens, o cético neopirrébnico, admite: “Falamos,
a seguir, do desafio cético a essa pretensao de saber, um desafio
que vem contestar-nos o direito, mesmo em nivel da vida cotidiana,
de efetivamente opinar, de crer e de acertar, de reivindicar, em suma,
qualquer posse de verdades” (PORCHAT, 1993, p. 117).

Assim, o neoceticismo ultrapassa as pretensdes do ceticismo
classico ao promover a epokhé também acerca do que se tem como
produto de um saber comum (no que este saber tem de dogmatico),
que ja nao contenha em si seu carater autoevidente.

A negacao da possibilidade de mesmo acatar um acordo,
mesmo no ambito deliberativo nos é negada pelo neoceticismo
devido ao fato de que,

A natureza das coisas e dos eventos nao nos pare-
cem facilmente inteligivel. As opinides e os pontos
de vista dos homens sao dificilmente conciliaveis,
ou mesmo, uns com 0s outros inconsistentes.
Consensos por ventura emergentes, se mostram
provisorios e precarios (PORCHAT, 1993, p. 166).
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E precisamente neste novo desdobramento do ceticismo, a sa-
ber, no neoceticismo de Osvaldo Porchat, que a critica perelmaniana
se aplica. Pois, como nenhum outro cético, Porchat, ap6s desesperar-
se da filosofia, parece nao valorizar na pratica a atitude que ele mesmo
preconiza ao ceético pirrénico: tornar-se um pesquisador interessado
nas teses em disputa. Porchat, assim, volta a experimentar a visao
do “mundo comum” dos homens e seus “saberes”, e depara-se com
incongruéncias e opinides variadas (diaphonia). Mas como para viver
€ necessario argumentar, e o cético o faz, mas de maneira em que se
preserve sua neutralidade, “A epokhé confere um indice epistémico
zero também a argumentacao” (PORCHAT, 1993, p. 240). E sobre
esses acordos que se dao no ambito argumentativo, so € possivel
falar desde que se tenha abandonado a ideia de “auditorio universal,
representante ideal da razao” (PORCHAT, 1993, p. 241).

Se compararmos bem, as nogdes de epokhé e adesdo sao
comparaveis em alguma medida, pois ambas sdo posturas que
sao incorporadas também ao ambito pratico da vida. No entanto, a
epokhé esgota-se na indecidibilidade, enquanto a adesao pressupoe
uma comparagao pragmatica entre as teses que se opdem, fazendo
uso de uma razao mais objetiva e necessaria as deliberacbes de
ordem pratica.

Apesar do atague ao ceticismo desprendido por Perelman, a
ideia de adesdo que a nova retdrica propde, de algum modo, nos
parece como uma postura cética. O conceito de adesdo é tomado
por Perelman para referir-se a necessidade que uma sociedade
democratica possui sobre acordar acerca de problemas situados
no ambito do provavel, do verossimil. Por propor um olhar mais
pragmatico e provisorio sobre a diaphonia da vida cotidiana, o
conceito de adesdo talvez seja um importante termo da nova retdrica
que poderia contribuir para um novo ceticismo.
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Ponderar qual argumento parece mais razoavel nao elimina,
definitivamente, a possibilidade de deliberar sobre o mesmo assunto
num futuro proximo. Logo, o conceito de adesao figura-se como
um acordo provisorio sobre teses até que seja necessario substituir
o assentido anterior. Assim, os acordos situados no ambito do
verossimil sdo deliberagbes provisorias porque, como ja foi dito, so
se delibera sobre o nao-evidente que, por sua vez, nao comporta
decisbes definitivas. Naturalmente que em nossa vida cotidiana
somos obrigados a deliberar, € nao precisariamos renunciar ao
ceticismo para tal. Ao adotarmos pragmaticamente uma decisao para
que a diaphonia se resolva, como propde Perelman quando lanca
mao do conceito de ades@o no ambito deliberativo, talvez tenhamos
uma postura filosofica mais coesa e util do ponto de vista pragmatico,
se comparamos a indecisao neopirrénica.

Assim, nos parece que a nocao de adesdo caberia uma
consideracao maior por parte dos céticos, pois se admitirmos que
0 ambito fenoménico também é atravessado por ideias metafisicas,
como a propria linguagem que o descreve, talvez, caberia aos céticos
sopesar sobre a nocao de uma hierarquia dos juizos, que de modo
algum traria danos aos objetivos da sua epokhé. Muito ao contrario,
talvez a Nova Retdrica tenha a contribuir neste aspecto com o
neopirronismo, se este tomasse de empréstimo e desenvolvesse
uma nocao pragmatica de adesao parcial e provisoria.

A nocdao de adesdo perelmaniana nao aconselha modo
algum aderir definitivamente a uma tese. A prdpria nogao de
verossimilhanca e a necessidade de deliberacao que acompanham
0 conceito de adesao, pressupde uma hierarquizacao dos juizos que
se é necessario admitir na vida pratica. Desta forma, a Nova Retdrica
valoriza o debate intermediado pela linguagem nas decisoes entre os
homens, enquanto pratica indissociavel para a vida em sociedade. Ja
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0 neopirrbnico insiste em permanecer neutro também neste ambito.

Desse modo, Porchat (1993) parece comportar-se — para-
doxalmente — de um modo semelhante aqueles aos quais sua filosofia
visa atingir. Porchat e alguns de seus seguidores insistem de forma
aprioristica na tese que enuncia uma suspensao prévia de juizo. De
fato, o que os céticos antigos nomeavam de conflitos das filosofias
dogmaticas, Porchat nomeara de conflito das filosofias, pois os
céticos antigos so conheceram filosofias dogmaticas, mas a filosofia
desdobrou-se em outras formas que nao apenas as dogmaticas, por
isso Porchat formulou um nome mais genérico que abarcasse nao
somente as filosofias dogmaticas, mas todas as outras filosofias que
nao se enquadrariam no conceito antigo de dogmata.

Porque diferentes filosofias assumem, por neces-
sidade de esséncia, essa autonomia exclusivista,
derivada da mesma universalidade de sua inten-
¢ao e postura — e isso € verdade, nao apenas dos
grandes sistemas metafisicos que “editam” o real,
mas, também, de todas as doutrinas filosdfica,
ainda mesmo quando decididas a fugir ao espirito
de sistema, se concebem como nao sistematica,
ou como meramente descritivas, ou como ativida-
de metddicas de elucidagao e analise da lingua-
gem c)omum ou cientifica [...] (PORCHAT, 1993, p.
11-12).

Bem, entendendo sob esse aspecto, que é reforgado pelas
letras de Plinio Smith: “Como veremos adiante, o ceticismo integra
o conflito das filosofias; a atitude cética de suspender o juizo € uma
atitude iminentemente filosofica” (SMITH, 2012, p. 14), ou seja,
mesmo buscando esquivar-se, 0 neoperonismo também integra
o conflito das filosofias pela propria atitude que o caracteriza; a
disposicao constante em elevar o juizo acerca de qualquer parecer
que avance além do fendbmeno.

Evidentemente, que o fildsofo paulista se defenderia desta
acusacao, afirmando que a suspensao nao & prévia, mas se da na
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medida que as teses contrarias comparecem ao debate. Contudo,
uma leitura de sua pequena obra publicada sobre o assunto, deixa a
impressao de que sua defesa do ceticismo acaba por caracteriza-lo
como um tipo de “fanatico” pela tese do ndo-dogmatismo.

Se por um lado o ceticismo de Porchat talvez nao seja tao neutro
quanto se pretende, a Nova Retdrica de Perelman quigca seja mais
pirrbnica do que se imagina. Mesmo criticando o carater adoxastico
do cético, em alguns pontos do Tratado de Argumentacéao é possivel
notar doses expressivas de ceticismo. E notdrio o carater atribuido as
deliberacdes como simples acordos de ordem pratica, e provisorias,
que nao tem qualquer pretensao a verdade ou necessidade, servindo
assim apenas a manutencgao e organizagao sociais.

Os discursos epidicticos tém por finalidade au-
mentar a adesao aos valores comuns ao auditdrio
e ao orador; 0 seu papel & importante porque, sem
esses valores comuns, em que poderiam apoiar-
-se os discursos deliberativos e judicial? (PEREL-
MAN, 2013, p. 62).

Ou seja, toda a acdo que se tem como resultado de um
discurso, ja existe, de antemao como possibilidade compartilhada
pelo auditdrio ao que se dirige. O discurso serve, assim, apenas
como um estopim, um disparador para a acao. Naturalmente, isso
depende da capacidade perceptiva do orador acerca do seu auditdrio
no que diz respeito as suas crencas e desejos compartilhados. Assim,
0 proprio orador permanece aquém do seu proprio discurso, tudo o
que profere é alheio a si (se nao for membro do grupo ao qual se
dirige), ou tera a sua atividade bastante limitada e podera incorrer
na incoeréncia sobre o que prega. De maneira semelhante ao que
Porchat diz sobre o cético: “Confessa-se sem rebugo que a forca
de um argumento é relativa a habilidade retérica de quem o sabe
articular dando expressao linguistica as experiéncias comuns que
com o interlocutor compartilha” (PORCHAT, 1993, p. 241).
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Sabendo-se que o conceito cético de realidade nao ultrapassa
a nogcao do que poderiamos chamar de acdo fenomenoldgica
sobre os sentidos, e que se resguarde a premissa que aponta
0 carater nao-epistemoldgico sempre que ele se dirige as suas
vivéncias e conjuntamente com outros homens. Na necessidade de
estabelecerem novos acordos ou reforcar os que ja compartilham,
deliberem. Esta acao tem uma finalidade essencialmente pratica e
desinteressada do ponto de vista em que nao se possa vislumbrar nela
qualquer pretensao ao carater axiomatico da realidade. Na verdade,
segundo Perelman, & embaracoso determinar a realidade, enquanto
a aparéncia é nos dada sem problemas. Ele nos diz: “Com efeito,
esta ultima é dada, a realidade é construida, o seu conhecimento &
indireto, por vezes impossivel, raramente comunicavel de maneira
indiscutivel. Essa realidade tem o grande defeito, para alguns, de ser
inacessivel” (PERELMAN, 2013, p. 458).

Ha de se notar, neste aspecto também, semelhancas entre a
postura cética e a perelmaniana quando este se recusa a afirmar o
carater evidente ou necessario da realidade das coisas, assumindo
assim certo descompromisso epistemolégico na lida com o que
este se constitui. Tal como o ceticismo, Perelman aponta o carater
fenoménico do mundo como limite em que ndao ha problemas em
admitir, pois se nos apresenta de modo irrevogavel por nao carecer
de juizos ou mesmo de abstracionismos para comunica-lo.

Consideracoées finais

Aretdrica e o ceticismo sao correntes filosoficas que atravessam
a histdria do pensamento humano e muito tem a contribuir para
polir as lentes com as quais os homens enxergam e descrevem o
mundo. Se por um lado a descricdo e a comunicacdo do mundo se da
através da linguagem, por outro lado nao podemos menosprezar 0s
aspectos emocionais e circunstanciais em meio aos quais os homens
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assentam a sua visao de mundo e tomam suas decisoes. Logo, se
considerarmos tais circunstancias, o carater de evidéncia restringe-se
apenas ao ambito formal do conhecimento, ndo alcancando, por isso,
aqueles outros que necessitam de acordo. Assim, o Neopirronismo
e a Nova Retdrica podem contribuir para desencantar os homens
das “verdades” que ultrapassam o limitado ambito dos axiomas —
verdades irrefutaveis — que compode o conhecimento, realocando-
as ao dominio dos acordos, dada a sua natureza flexivel e a sua
validade provisoria.
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Modos de dizer e ser

Laiane Almeida Teles
Kleyson Rosdrio Assis

Introducao

Seria a filosofia um novo género literario? Giorgio Coli defende
que sim. E argumenta de forma eloquente partindo justamente daquele
momento histérico em que a filosofia nasce sob a égide da razao, na
materializacdo da escrita platbnica que carrega em si uma boa dose
de dramaticidade teatral. A aproximacao entre filosofia e literatura
nao &, portanto, algo novo, e a histéria da filosofia € a testemunha
de que muitos filosofos podem ser lidos como literatos. E nao raro
encontramos na literatura um viés sofisticadamente filosofico.

Nesse sentido, nao haveremos de nos assustar quando o
filésofo neopragmatista Richard Rorty (1931-2007) nos apresenta a
literatura como uma alternativa a filosofia. Ele parece estar a gracejar
com os filésofos, digamos assim, hard, daquela tradicido da qual ele
se originou, a dos filésofos analiticos. Decerto, esse gracejo (ironia)
sO foi possivel depois do seu encontro com o0 pragmatismo que
desembocou em uma ruptura com a filosofia “tradicional”.

Rorty cresceu num meio pragmatista, mas no periodo em que
estudou na Universidade de Chicago, onde as ideias pragmatistas
nao eram bem vistas, foi influenciado pelas ideias absolutistas. Em
Trotsky e as orquideas silvestres, texto em que faz um percurso
autobiografico buscando explicar como chegou as suas concepgoes
filosoficas e politicas, relata que aos 12 anos de idade os livros mais
importantes de seus pais diziam respeito a Leon Trotsky e John
Dewey. Embora tivesse pouco fascinio por estes livros na época, os
considerava como se fossem uma Biblia, com verdadeiros principios
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morais. No periodo de seu ingresso na Universidade de Chicago a
perspectiva que prevalecia era a visdo neo-aristotélica e as ideias
do filésofo pragmatista John Dewey eram o maior alvo de critica.
Em Chicago, escreve Rorty: o pragmatismo era considerado “vulgar,
‘relativista’ e auto-refutador” (RORTY, 2000, p. 154), além de criticar
o relativismo, criticavam também a falta de absolutos. Diziam, por
exemplo, que era necessario algo mais consistente que as ideias de
Dewey para conseguir contestar o nazismo e defender a democracia
social Rorty (2000).

Impactado por essas ideias, Rorty colocou-se em busca da
“verdade redentora” que a leitura dos absolutistas havia lhe anunciado,
mas nesse percurso ele chega a conclusdao de que essa verdade
nao existe. Rorty observa que a filosofia sempre esteve envolta
na tarefa de dar fundagbes ao conhecimento e que foi designado
a concepcao de verdade um importante papel nessa empreitada.
Para garantir o cumprimento dessa tarefa, argumentava-se que o
mundo existe independente de nos, isto €, possui uma “natureza
intrinseca”, uma “esséncia”, e buscava-se na nog¢ao de verdade como
correspondéncia com a realidade e na nocao de representacao que
ela encerra a possibilidade de conhecer o mundo verdadeiramente.
Assim, a critica de Rorty vai no sentido de que por muito tempo a
preocupacao da filosofia foi ser uma “teoria geral da representacao”,
defendendo que “conhecer é representar acuradamente o que esta
fora da mente; assim, compreender a possibilidade e natureza do
conhecimento é compreender o modo pelo qual a mente é capaz de
construir tais representacoes” (RORTY, 1994, p. 19). A partir dessas
observagdes, Rorty pde-se a buscar formulagdes novas, coerentes
e convincentes quanto ao papel desempenhado pela filosofia, o que
o leva de volta ao pragmatismo, precisamente na recusa desse em
aceitar a ideia de verdade como correspondéncia com a realidade e
a ideia de que as crencas verdadeiras representam o mundo como
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ele realmente é. O pragmatismo de Rorty mostra que ele herdou de
seus predecessores o0 desafeto com as ideias representacionalistas e
conduz-nos a uma perspectiva antirrepresentacionalista’.

O neopragmatismo de Richard Rorty

Em A filosofia e o espelho da natureza, Rorty recorre a uma
metafora para mostrar a pretensdo da filosofia, a de “espelhar a
natureza”

Aimagem que mantém a filosofia tradicional cativa
€ a da mente como um grande espelho, contendo
variadas representagdes — algumas acuradas, ou-
tras nao — e capaz de ser estudada por métodos
puros, hdo-empiricos. Sem a nogao da mente com
um espelho, a nogao de conhecimento como acui-
dade de representacao nao teria ela mesma sido
sugerida (RORTY, 1994, p. 27).

Pensar o conhecimento a partir da metafora do espelho
“implica a possibilidade de um ponto de vantagem neutro — um
ponto que € independente de nossas vontades e nossos desejos,
de nossas preocupacoes e nossas idiossincrasias” (WAAL, 2007, p.
208), o que consequentemente implica na ideia de que, ao abordar
as coisas de determinado ponto de vantagem neutro, podemos vé-
las verdadeiramente. Para Rorty, no entanto, mesmo que esse ponto
de vantagem possa ser atingido, ele ndo pode ser considerado como
garantia para a verdade: “o pragmatismo nos diz que € inutil esperar
que os objetos nos forcem a acreditar na verdade sobre eles, se

7 O termo “representagao” possui diversas aplicagdes, aqui, entende-se represen-
tagao/ representacionalismo como a ideia de que a mente contém imagens mentais,
ideias ou conceitos correspondentes a um objeto externo. A partir desse ponto de
vista, a fungao da representagao seria a de tornar a realidade externa evidente para
a consciéncia. As ideias representacionalista se estruturam a partir da crenca de
que € possivel criar descrigdes do mundo que espelham precisamente sua natureza,
descrigcdes que “representam a realidade” tal como ela €, sem limitagcdes dos interes-
ses pessoais, politicos ou culturais de quem pretende conhecé-la. Por antirrepresen-
tacionalismo entende-se uma postura de rechaco a essas ideias.
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somente forem abordados com um olho mental desanuviado, ou um
método rigoroso, ou uma linguagem perspicua” (RORTY, 1982, p. 165).

Enquanto para os representacionalistas a finalidade da busca
pelo conhecimento € alcancar a verdade a partir de representacoes
acuradas na mente de seus objetos; para pragmatistas como Rorty,
pensar em uma finalidade para a busca pelo conhecimento sugere
que ha um objetivo Unico e claramente definido, no entanto, “a
inquiricao pode ter muitas metas, todas com diferentes ramificacoes,
inclusive morais, sociais e politicas” (WAAL, 2007, p. 210).

Do ponto de vista de Rorty, devemos abandonar a ideia
de que nossa mente € como um grande espelho que contém
diversas representagdes de como 0 mundo € e passar a entender o
conhecimento como uma forma de lidar com a realidade que favoreca
nosso bem-estar. Devemos pensar em descricoes do mundo ndo em
termos de representacao, mas como sendo mais uteis ou menos uteis
para 0s nossos propositos. Neste caso, 0 mundo envolve nao somente
0 mundo fisico, mas também nossa compreensao acerca do que nos
somos, como nos constituimos historicamente e o que buscamos ser.

A sugestdao de Rorty de que devemos pensar em descricdes
do mundo como sendo mais Uteis ou menos uteis para 0S NOSSoOS
propositos se deve ao fato dele considerar os métodos filosdficos
e cientificos como um conjunto de “vocabularios contingentes”
abandonados ou ajustados de acordo com o0s propositos de quem
os utiliza. Rorty rejeita a ideia de que ha uma natureza intrinseca
do mundo a ser expressa ou representada, para ele, nao ha uma
verdade absoluta, uma forma como a realidade € em si mesma. Para
ele, talvez seja melhor substituir a busca pelo verdadeiramente real, o
apelo a légica, a precisao, pelo apelo a narrativa, pela distingao entre
descrigcbes que sao mais Uteis e descricdes que sao menos uteis.

O objetivo de Rorty com isso é esclarecer que a nogao de
verdade nao pode ser a de correspondéncia com a realidade. Para
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ele, como cada um cria descricoes do mundo uUteis conforme os
seus objetivos, ndo existe uma representacdo exata da realidade,
a propria ideia de representacdo € inutil. Rejeitar as ideias
representacionalistas abre radicalmente o campo de possibilidades,
“nao somos mais constrangidos pela exigéncia de que devemos
espelhar adequadamente a realidade” (WAAL, 2007, p. 211).
Assumindo uma postura além do debate representacionalismo/
antirrepresentacionalismo, Rorty argumenta que “as pessoas
precisam parar de se preocupar com se aquilo que acreditam estar
bem fundamentado e precisam comecar a se preocupar se foram
imaginativas o bastante para pensar alternativas interessantes as
suas crengas presentes” (RORTY, 1999, p. 34).

Rorty sugere que questdes como “E verdade?”, “O que é o
ser?”, “O que é realmente real?”, entre tantas outras, seja substituida
pela questao “O que ha de novo?”; “Alguém tem quaisquer ideias
novas acerca do que nds seres humanos poderiamos fazer de nos
mesmos?”.

Para Rorty, ndo precisamos nos preocupar com a veracidade
ou falsidade de nossas crengas, mas quanto ao fato de se somos
justificados a acreditar em algo, se podemos defender uma crenca
em detrimento de outra. Assim, diferentes vocabularios nao sao
verdadeiros ou falsos, sdo apenas ferramentas diferentes que tem
usos alternativos utilizados para conseguirmos aquilo que queremos;
“se existe algo de peculiar ao pragmatismo € que ele substitui nogdes
como ‘realidade’, ‘razao’ e ‘natureza’ pela nogao de um futuro humano
melhor” (RORTY, 2000, p. 26). Assim, nao ha um vocabulario perfeito,
definitivo, que possa expressar todas as opcdes que a linguagem
pode envolver; os vocabularios refletem nossas necessidades e
interesses, por isso eles sdo contingentes, podem se transformar,
podem surgir alternativas novas e mais uteis. Conforme diz Rorty,
em vez de engajar-se num projeto de busca pelo verdadeiramente
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real, a filosofia deve ver as coisas num sentido mais amplo, buscar
uma autocompreensdo e uma autotransformacdo por meio das
redescricées, da aquisicao de novos vocabularios.

A fim de fornecer uma abordagem sobre o que seria 0 seu proprio
pragmatismo, Rorty se engaja em outras areas do conhecimento,
como no Ambito da literatura, da teoria critica e do pensamento politico
e social. Dentre estas conexoes, destaca-se a relacao que o fildsofo
faz com a literatura, visto que ela, assim como seu pragmatismo, nao
pretende oferecer verdades universais nem regras gerais, apenas
“exprimir a excecao, oferecendo um conhecimento diferente, [...] mais
capaz de esclarecer os comportamentos e as motivacées humanas”
(COMPAGNON, 2009, p. 65). E sobre o que discorreremos agora.

Modos de dizer e ser

Os pontos levantados até aqui levam-nos a uma particularidade
do neopragmatismo de Rorty: o papel que ele reserva para a
literatura na formulacdo do mundo. Na sua percepgao, ela pode
redescrever o mundo e as atividades humanas de maneiras novas e
inusitadas. Em vista disso, a partir de agora tracaremos as conexdes
entre a recusa dos pragmatistas as ideias representacionalistas e a
afirmativa romantica de Percy Shelley de que a “a poesia se encontra
simultaneamente no centro e na circunferéncia do conhecimento”
(SHELLEY, 2008, p. 114).

Seguindo essa trilha, Rorty, em seu artigo O declinio da
verdade redentora e ascens@o da cultura literdria, argumenta que a
literatura € a nova forma de “redencao” para o homem, cumprindo
um papel antes atribuido a filosofia e a religiao. Sua tese geral é que,
nos ultimos séculos, a historia intelectual progrediu em trés etapas:
primeiro depositaram sua esperanca de redencao na religiao, depois
na filosofia e agora, na literatura.
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Enquanto a religiao propde uma redengao através de uma
relacdo com uma pessoa nao-humana que tem poder para criar
e salvar ao mesmo tempo e a filosofia através da busca por um
conjunto de crencas que representam a realidade como ela realmente
é; a literatura, muito mais que um instrumento estético, pode
produzir conhecimentos tao variados, para tdo grande variedade de
seres humanos quanto possivel: “a palavra ‘literatura’ abarca hoje
praticamente qualquer tipo de livro que tenha relevancia moral — o que
se possaimaginar que altere o sentido do que é possivel e importante”
(RORTY, 2007, p. 147). Ou como sugere Roland Barthes, em sua
Aula inaugural sobre semiologia literdria, a literatura assume tantos
saberes que se, “por nao sei que excesso de socialismo ou barbarie,
todas as nossas disciplinas devessem ser expulsas do ensino, exceto
uma, é a disciplina literaria que devia ser salva, pois todas as ciéncias
estao presentes no monumento literario” (BARTHES, 2013, p. 18).

[...] uma cultura que substitui tanto a religiao quan-
to a filosofia pela literatura encontra redencao nao
em uma relagdo nao-cognitiva com uma pessoa
nao-humana, nem em uma relacao cognitiva com
proposicoes, mas nas relagbes nao-cognitivas
com outros seres humanos, relagbes mediadas
por artefatos humanos como livros e edificios,
pinturas e musicas. Esses artefatos provém vis-
lumbres de modos alternativos de seres humanos.
Esse tipo de cultura abandona uma pressuposi-
¢ao comum a religidao e a filosofia — a de que a
redencao deve vir da relagao de alguém com algu-
ma coisa que nao seja apenas mais uma criacao
humana (RORTY, 2006, p. 81).

Tendo abandonado a ideia de que ha uma natureza intrinseca
darealidade, a qual nossa mente ou linguagem é capaz de representar,
desvinculamos a necessidade por redengao da busca por um acordo
universal. Nao necessitamos mais buscar uma descricao precisa da
natureza humana e damos lugar a expansao da imaginacao humana,;
a expansao da imaginacdo assume o papel que a “obediéncia ao
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divino desempenhou em uma cultura religiosa e o papel que a
descoberta do que é verdadeiramente real desempenhou na cultura
filosdfica” (RORTY, 2009, p. 178).

Segundo Rorty, a literatura nos mostra que “os seres humanos
eram, e devem ser, tao diversos que nao ha razao em fingir que todos
eles carregamuma unicae profundaverdade em seusintimos” (RORTY,
2006, p. 81); a literatura nos mostra que “cada vida & uma enciclopédia,
uma biblioteca, um inventario de objetos, uma amostragem de estilos,
onde tudo pode ser continuamente remexido e reordenado de todas
as maneiras possiveis” (CALVINO, 1990, p. 138); e por conta dessa
diversidade, nao ha como falar do conhecimento pensando em uma
verdade uUnica e absoluta. A redencdo pela literatura possibilita o
alcance dessa diversidade, a cultura literaria nos diz que “a redencao
sera alcangada por intermédio do contato com os limites da imaginagao
humana” (RORTY, 2006, p. 83); ela nao pretende descrever o mundo
como ele é em si mesmo e sim como ele poderia ser descrito com
vista a fins estritamente humanos, “o habitante de uma cultura literaria,
trata os livros como tentativas humanas de conhecer as necessidades
humanas, em vez de como reconhecimento do poder de um ser que
€ 0 que esta a parte de quaisquer dessas necessidades” (RORTY,
2006, p. 78). Neopragmatistas como Rorty e habitantes da cultura
literaria sugerem que:

[...] necessitamos pensar a razao nao como uma
faculdade rastreadora da verdade, mas como uma
pratica social — a pratica de aplicar normas sociais
na utilizacao de sinais e ruidos, tornando possivel,
com isso, utilizar palavras em lugar de pancadas
como uma maneira de fazer com que as coisas
sejam feitas, [...] [da mesma forma], deveriamos
pensar a imaginagcdo ndo como uma faculdade
que gera imagens mentais, mas como uma ca-
pacidade de mudar as praticas sociais propondo
novas utilizagbes vantajosas de sinais e ruidos
(RORTY, 2009, p. 182).
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Ao fazer tal sugestao, Rorty esta longe de defender que a
literatura tenha um acesso privilegiado ao mundo, seja ele interior
ou exterior. Desde a perspectiva neopragmatista, esse € um debate
que precisamos superar. Na proposta de redencao pela literatura,
nao ha uma cultura dominante, a redencao nao sera pensada como
“o lugar onde o objetivo da sociedade como um todo € debitado e
decidido, e onde é uma questao de interesse social saber que tipo de
intelectual esta controlando tudo” (RORTY, 2006, p. 101); o mundo
da obra, como coloca Barthes em O rumor da lingua, € “um mundo
total onde todo o saber (social, psicolégico, historico) tem cabimento”
(BARTHES, 2004, p. 4). Ao considerar a literatura como redencao
as ideias da filosofia e das outras areas do conhecimento nao sao
descartadas; na cultura literaria, elas aparecem como géneros
literarios, como materiais para o consumo intelectual, como tal, sao
opcionais, sao vistos como questao de gosto; as pessoas sao livres
para escolher, produzir e conviver com os mais variados tipos de
conhecimento. A literatura promove a redencao pelo contato com
a maior variedade possivel de seres humanos, ela ndo nos oferece
um conhecimento Unico e absoluto, mas varias possibilidades de
conhecimento, nos desloca da busca por um acordo universal e nos
impulsiona a expandir nossa imaginacao. A cultura literaria deseja,

[...] ampliar o eu [self] ao se familiarizar com ain-
da mais modos de ser humano, [...] [sugere que]
quanto mais livros vocé ler, quanto mais modos de
ser humano vocé tiver considerado, mais humano
se tornara — quanto menos tentados por sonhos
de uma fuga ao tempo e ao acaso, mais conven-
cidos de que nds seres humanos nao temos nada
como o que contar, exceto uns aos outros (ROR-
TY, 20086, p. 84).

Para Rorty, deveriamos deixar de lado nossas antigas
ideias, problemas e projetos, “para que a nossa mente possa ser
completamente arrebatada pelo novo” (RORTY, 2009, p. 150). O
progresso da imaginagao, segundo diz Rorty, ndo é uma questao
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de acumular resultados, “cada realizacdo humana €& simplesmente
uma plataforma de langcamento para uma realizagdo maior, nunca
encontraremos descricoes tao perfeitas que tornem sem sentido uma
redescricao imaginativa” (RORTY, 2009, p. 185).

Consideracgoes finais

Rorty vé na cultura literaria a possibilidade de ampliar o nosso
vocabulario a partir do instrumento da redescricdo. Se 0 mundo nao
possui uma natureza intrinseca e a verdade nao € algo que esta
ai para ser descoberto, mas sim uma propriedade de entidades
linguisticas, resta-nos a possibilidade que a literatura nos oferece de
perceber o mundo de uma forma diferente, seja diante de problemas
politicos, sociais ou culturais.

A literatura nao esta preocupada com o verdadeiramente real
€ por isso contribui para que as nossas maneiras de falar do mundo
sejam expandidas, “a literatura faz girar os saberes, nao fixa, nao
fetichiza nenhum deles, [...] o saber que ela mobiliza nunca ¢ inteiro
nem derradeiro; a literatura ndo diz que sabe alguma coisa, mas que
sabe de alguma coisa; ou melhor: que ela sabe de algo das coisas”
(BARTHES, 2013, p. 18).

Posto que as vidas humanas se realizam em contextos
contingentes, a unica forma de alcancar a redencao é através da
imaginacao literaria. E ela o pode, porque a literatura “encena a
linguagem, em vez de simplesmente, utiliza-la, a literatura engrena
0 saber no rolamento da reflexividade infinita” (BARTHES, 2013, p.
19); coloca-nos em contato com um variado acervo de descrigoes,
expande 0 nosso vocabulario, estimula nossa imaginacdo para
criarmos praticas sociais maiores e melhores, conduzindo-nos
para a nocao de que os ideais estao por serem escritos, criados e
nao descobertos ou encontrados. Modos criativos de dizer podem
engendrar modos criativos de ser.
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Triade semiotica da cultura e comunicacao

Jociel Nunes Pereira Vieira
Emanoel Luis Roque Soares

Introducao

Esta pesquisa tem por finalidade principal propor o
desenvolvimento de uma nova aplicabilidade para a teoria filosdfica
e pragmatica, a semidtica peirceana, a saber, sua readaptacao
para a Cultura e Comunicacao, de modo a compreender como 0s
elementos culturais sdo reinterpretados como simbolos para o
desenvolvimento da pessoa humana. Observar-se-a que a triade
da Semidtica da Cultura e Comunicagao se dara em trés niveis:
Primeiridade (Comunicagao), momento em que o ser humano
comeca a desenvolver suas linguagens verbais e nao-verbais para
expressar-se consigo mesmo, com a natureza, com outro semelhante
ou com o Mundo Real e Imaginario; Secundidade (Coletividade),
quando os grupos comegam a se formar, instituir comportamentos,
normas e compartilhar saberes; e Terceiridade (Heranga Cultural),
meétodo da oralidade que motivara a perpetuacao de todo fenbmeno
e informagdes consolidadas.

Dessa forma, como linha mestra do presente estudo qualitativo,
foi adotada uma pesquisa bibliografica tendo como coluna principal
a obra “Semidtica” (PEIRCE, 1977), a “doutrina dos signos” para
examinar cada forma simbdlica. A Semidtica se fundamenta nas trés
categorias do pensamento para analisar os signos, seus significados
e as interpretacdes cognitivas que estes geram para os sujeitos, bem
como todo tipo de manifestacdo da linguagem que venha a criar
um fenébmeno simbdlico entre o sujeito e um objeto. Tal teoria foi
elaborada pelo fildsofo, matematico e l6gico, Charles Sanders Peirce,
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que “nasceu em Cambridge, Massachusetts, a 10 de setembro de
1839 e faleceu em Miltford, Pennsylvania, a 19 de abril de 1914"
(PEIRCE, 1972, p. 22).

A comunicacao na cultura

A primeira condicdo de um ser vivente € a biolégica e, no caso
dos humanos, ao longo do tempo, o aspecto cognitivo também foi se
desenvolvendo. Dotado do Jogos (razao), ao ser humano é possivel a
criacao e realizacao de inumeras atividades. Para toda e qualquer agao
gue o homem faz, ha uma intengao, vontade e/ou finalidade ultima que
0 orienta a sobreviver e impulsiona-o a viver. Cremos que anterior ao
aspecto cognitivo, o ser humano demonstra ser um ser simbdlico: “Ser
um ‘animal simbdlico’ significa que temos a capacidade de representar
0 que nao esta presente. O ausente é trazido a presenca por meio de
uma representacao” (NASSER, 2006, p. 15).

O ser humano necessita se comunicar com outros seres, ja
que percebe que as atividades que fazem podem ser realizadas por
outros de varias maneiras (com mais praticidade ou complexidade),
ou ainda que os outros possam realizar diferentes tarefas, que visam
outros fins. Acomunicacao ajudaria na relagao e interagao com outros
seres para que ambas as partes adquirissem um aprendizado mutuo
para a sobrevivéncia.

A relagao sujeito-objeto se faz presente na historia desde o
principio, uma vez que para se conhecer algo, devemos entrar em
contato com o objeto em questao. O processo no qual se forma o
pensamento sobre esse objeto, se da quando a mente do sujeito
entra num primeiro contato com ele, distante dele, desconhecido,
num contato primario de reconhecimento (representagao signica).
Entendemos “o ser humano como ser de relacdes. E dessa concepcao
que aparece a linguagem como médium (meio) no qual todas as
relagdes acontecem” (NASSER, 2006, p. 12, grifo do autor).
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E através dessa linguagem que o sujeito cria uma mediacdo
de contato com os objetos, experimentando-o0; € quando o objeto
representado significativamente afeta a mente produzindo nela um
efeito, o da interpretacdo. Dessa aproximagao o sujeito, que antes
so tinha ou imaginava dados tedricos do objeto, agora com uma
experimentacao, projeta uma explicagao inteligivel na qual ao objeto
€ dada uma significagao para ser analisada na relacado mente-mundo,
e tal explicacao é baseada numa possivel utilidade dos dados.

Quando o objeto € algo material ou um ser irracional, somente o
sujeito apreende uma informacao sobre o primeiro, ndo acrescentando
nada nele, apenas adquirindo para si dados. Mas quando o objeto &
outro ser racional, ha uma troca mutua de informagdes, possibilitando
ao sujeito acrescentar e ter acréscimos com base nos dados e
registros do objeto.

Logo, o outro € um objeto desconhecido a ser minuciosamente
analisado. Tem-se todo um contexto para que a distancia entre os
seres seja convertida em intimidade. Se achegar até o outro pode ser
um processo direto (eu X outro) ou indireto (auxilio de intermediarios).
Durante a aproximacao, paralelamente, vai-se obtendo conhecimento
sobre o outro, o que motiva a um avanco e confianga na receptividade.
Havendo intermediagao, deve-se ter um cuidado maior, pois, tanto a
mesma pode colaborar como uma ponte entre os dois, como também
pode tornar um abismo a distancia existente.

O distanciamento existente entre um homem e outro dificultava
0 ato de conseguir recursos para a autossubsisténcia e fazia com
que a comunicacao se estabelecesse mais com 0s animais e com
a natureza. Para suprir suas necessidades, o ser humano tinha
de provar os elementos que a natureza |Ihe dispunha; cada fruto,
semente, erva e raiz, eram testados como alimento para satisfacao
e gosto. Dentre esses, havia aqueles que nao eram proprios para
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este fim (os estragados e 0s venenosos, por exemplo), mas o ser
humano sd aprenderia quais eram 0s aproveitaveis e quais nao eram
através da experiéncia e do testemunho: enquanto uns provavam
os alimentos novos, outros contemplavam, e aos posteriores essas
instrucbes eram passadas.

A observacdo do outro demonstrava que entre 0s seres
humanos havia necessidades comuns e que tarefas dificeis de
serem realizadas individualmente, com a ajuda do outro poderiam
ser feitas de forma melhor e mais agil, como a busca de alimentos
€ a construcao de espacos para moradia. A comunicacao se torna
uma necessidade para o ser humano interagir e integrar-se com
outros seres, manifestada através de sinais simbdlicos, gestos,
sons e desenhos que simbolizavam agoes, situacdes e outros seres
(animados, inanimados ou criados).

A coletividade na cultura

Entender como o outro agia e aprender como realizava
determinada tarefa ainda era complicado, pois, a linguagem e a
comunicagao ainda nao estavam bem estabelecidas. A convivéncia
permitia o entendimento ao longo do tempo.

E por esse desenvolvimento cognitivo, “sentido de aprendizado,
de aquisicao de desenvolvimento mental” (PEIRCE, 1977, p. 16),
que as formas de comunicacao, representatividade e interpretacao
no pensamento vao se expandindo. O sujeito vai adquirindo
caracteristicas que o qualificaram como um ser cultural: aglutina-se
por semelhanga (trabalhos em comum, necessidades em realizar
determinadas tarefas em grupo), comporta-se e atua de maneira
similar aos outros membros do grupo, e 0s saberes ali construidos
sdo passados as geracOes futuras para perpetuacdo da chamada
comunidade cultural (um grupo, povo, nagao, tribo etc.) ou civilizacao.
“Concluindo, tudo o que o homem faz, aprendeu com 0S seus
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semelhantes e ndo decorre de imposigdes originadas fora da cultura”
(LARAIA, 2001, p. 51).

Em cada grupo/lugar, uma aglomeracdo de pessoas
semelhantes subjetivamente sera diferente de outro grupo, e cada
membro de um grupo difere do outro, pelas suas experiéncias
culturais e historias de vida.

A comunicagdo da cultura dar-se-a pela representatividade
do mundo no meio cultural. Sdo representacdes que geram outras
representacgdes, imagens dos referenciais, ou seja, daquilo que
é captado pelos sentidos humanos. A realidade & admitida pelos
sentidos, transformada em imagens mentais; estas imagens sao
adquiridas em séries, frequentemente transformadas pelas ideias,
e a cada possibilidade de interpretacdao das imagens, geram-se
combinacoes e inferéncias que formam a memdaria sobre a cultura.

Todo comportamento humano se origina no uso
de simbolos. Foi o simbolo que transformou nos-
sos ancestrais antropdides em homens e fé-los
humanos. Todas as civilizagdes se espalharam
e perpetuaram somente pelo uso de simbolos...
Toda cultura depende de simbolos. E o exercicio
da faculdade de simbolizacao que cria a cultura e
0 uso de simbolos que torna possivel a sua per-
petuacdo. Sem o simbolo ndo haveria cultura, e o
homem seria apenas animal, ndo um ser humano
[...] (LARAIA apud WHITE, 2001, p. 55).

Dentro de cada cultura, encontramos as convencdes sociais,
semioticamente chamado de sistemas modelizadores de transmissao
de mensagens. A leitura dessas mensagens signicas busca se
estruturar para leitura ndo sd da linguagem cultural, mas de todo
fendbmeno cultural, lugar onde a linguagem foi construida. Essa
estrutura passa do interno organizado para o externo desorganizado,
provando que cada grupo forma um meio de convivéncia diferente,
nao totalmente adequado aos outros meios onde ha convivéncia. A
organizagao e expansao das informacoes se dao por tais sistemas
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modelizadores por meio dos codigos culturais, que visam a regulacao
dos comportamentos individuais e coletivos. O seio familiar, a escola,
a comunidade, a midia, os espacos de agrupamento social ou
religioso, sao exemplos de sistemas modelizadores ou modelizantes.

A realidade sempre sera definida por uma linguagem, isto €,
por um sistema de representagdes que materializam nossos juizos,
constituidos por meio das inquietagcdbes que o mundo nos desperta,
instigando-nos a sempre transforma-lo numa linguagem acessivel.
“A linguagem pode ser definida como o conjunto de sinais, gestos
OuU sons que comunicam ou expressam uma mensagem” (NASSER,
2006, p. 18). O contato sensitivo do homem com o mundo conduz
automaticamente a transformacdo de ambos: o que € percebido
pelos sentidos, € traduzido em sentimento e/ou pensamento, e
este em palavras, sons, gestos, imagens etc. que sao as formas
de representacdo do objeto percebido (signos). O transformar a
realidade € absorvé-la para dentro de si e expressando-a, depois, pelo
“percurso do desenvolvimento da linguagem [...] faz a passagem da
linguagem sonora da impressao para a articulacao (fala) e o desenho
(escrita)” (NASSER, 2006, p. 13).

Afuncgao da cultura se caracteriza por divulgar os conhecimentos
dos objetos, instruindo o homem e orientando a vida. Estar inserido
nesta realidade € o que torna seu conhecimento mais facil, pois, a
experiéncia pessoal e sensorial da coletividade amplia a interpretacao
do mundo. Para que tal fungao seja posta em pratica, organizacao e
ordem sao elementos-base da cultura.

O homem ¢ o resultado do meio cultural em que
foi socializado. Ele € um herdeiro de um longo pro-
cesso cumulativo, que reflete o conhecimento e a
experiéncia adquiridas pelas numerosas geracoes
que o antecederam. A manipulagao adequada e
criativa desse patrimoénio cultural permite as ino-
vacdes e as invengoes. Estas ndo sao, pois, o pro-
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duto da agao isolada de um génio, mas o resulta-
do do esforco de toda uma comunidade (LARAIA,
2001, p. 45).

Cada cultura vaiinstituindo meios de comunicar a seus membros
0s principios, costumes e normas que cada grupo de semelhantes
deve ter, ja que o “modo de ver o mundo, as apreciacoes de ordem
moral e valorativa, os diferentes comportamentos sociais € mesmo as
posturas corporais sdo assim produtos de uma heranca cultural, ou
seja, o resultado da operagao de uma determinada cultura” (LARAIA,
2001, p. 68). As posturas e expressdes corporais (exemplificando
comportamentos); os pictogramas, que sao formas graficas bem
simples que passam informagdes do objeto em analise (objeto, pessoa,
conceito ou acontecimento) com significados muito complexos; os
fonogramas (representacao falada do que esta expresso em forma
grafica); e a escrita (jungao dos desenhos, nomes, conceitos, linguas
e discursos).

A heranca na cultura

A juncado dos nomes com 0s acontecimentos vivenciados eram
passados as geracbes novas em forma de narrativas, explicando
como ter uma vivéncia melhor e como alcancar certos objetivos.
Nisso, verifica-se a diferenga entre as diversas civilizacoes e culturas,
e é atraveés dessa variedade que sao geradas as organizacoes locais
e sociais.

A observagao da natureza apresentava como surgem os frutos
e sementes e como se dava a procriacao dos animais, dessa forma,
0 ser humano percebia que havia um ciclo para cada coisa, que um
coparticipava do ciclo do outro. Nascer, crescer, morrer, respirar,
dormir, plantar, colher, comer, beber, excretar; cada ser vivente com
sua forma especifica de dar continuidade ao ciclo.
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Com as concepcdes de mundo geradas pelas coletividades,
formavam-se estruturas mentais que organizavam na consciéncia
dos individuos todas as relagdes mantidas. A causalidade e
veracidade dos fatos, juntamente ao tempo e o espaco, formavam
uma periodicidade. Havia diferentes perspectivas sobre o tempo,
como ciclico ou linear; o espaco era definido como lugar onde algum
fato ocorreu ou alguém habitava. Tal veracidade existia por haver
fidelidade no registro oral transmitido pela geragao anterior, porém,
a cronologia oral estava sujeita a distorcido das historias, as vezes
diminuindo e outras aumentando a duracdo real do acontecimento/
fato/situagao.

O ato de compartilhar saberes, ambientes e vidas de um coletivo
cultural, identifica seus membros pela similaridade e repeticido de
atos e informagodes, caracterizando todos da mesma maneira. E por
serem seres humanos diferentes e possuirem sentimentos também
diversos, os signos apresentados e vividos serdao compreendidos
particularmente, cada um com seu interesse e reacdo, gerando
identidades individuais.

Toda essa dimensao cultural ndo importa tanto para a apreensao
signica, pois 0s objetos nao estao presos a cronologia, mas sim na
vivéncia relacional do homem com o mundo fenoménico. O que fica
dessa vivéncia € a memoria, unidade do tempo. A memdria sera
responsavel por arquivar os signos e seus respectivos significados,
sendo ela mesma um signo, e confere ao sujeito a denominacao
de significante/interpretante. E na memaria que se reconhece um
significado de algo, renovando-o, falsificando-o ou atualizando-o.

Toda essa informacao divulgada (e muitas vezes, repetida),
se associa ao processo de memorizacdo dos membros de tal
cultura. E com essa técnica que é possivel a convivéncia no grupo
€ a memoria coletiva com certa ordem padronizada. “Cada cultura
€ dotada de um 'estilo' particular que se exprime através da lingua,
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das crencas, dos costumes, também da arte, mas nao apenas
desta maneira. Este estilo, este 'espirito' préprio a cada cultura influi
sobre o comportamento dos individuos” (LARAIA, 2001, p. 45), nao
que a cultura imponha um padrdao, mas este existe e os membros,
voluntariamente, se adéquam a ele.

Se a memdria cultural é formada coletivamente, é porque
a agao signica nao ¢ individual, a relacdo com o outro formara a
identidade de ambos, pois cada um carrega consigo referenciais da
cultura e do mundo em sua consciéncia que na mediacado fornece
uma apropriacao (interpretacdo) do que o outro me traz de novo.

A capacidade expansiva do ser humano, notada no fato de ser
0 Unico ser que habita em todo o planeta, ndo se prendendo a uma
determinada area, mostra o processo evolutivo que fez o homem
superar a natureza (processo de adaptagao ao meio). Os instintos
animalescos dardo lugar a imitacdo dos padrbes impostos pelo
sistema vigente; tudo o que o homem faz, aprendeu por testemunhar
outro fazer, essa transmissao de valores culturais (a “acumulacao”)
vai sendo veiculada pela comunicacao oral.

A transmissao de informacoes, que € uma troca de registros e
deinterpretacdes,auxilianacompreensdaodomundoedesenvolvimento
do homem. Uma teoria que estuda os elementos linguisticos que
compoe acomunicacao, além das teorias da comunicacao, informacao
e semantica, € a semiologia linguistica. Nela, o signo € composto
de significado e significante, respectivamente, expressao (processo
mental, escrita ou falada) e conteudo (parte material, sensitiva, sons
e tracos). A semidtica peirceana é mais abrangente que a semiologia,
uma vez que estuda nao s6 os elementos linguisticos, mas todo e
qualquer tipo de linguagem, partindo dos fenbmenos. Todo fenbmeno
tem uma intengao, que é atuar na mente, e sua definicao é: tudo
aquilo que chega a mente humana, sendo ou nao real (sensagoes,
percepcoes; abstracdes vindas de pensamentos e da imaginacao;
transmissoes virtuais).
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Simultaneamente ocorre no desenvolvimento do homem, a
evolugado genética e cultural. Mesmo passando de um progresso
primeiro para um progresso segundo, e até transformando algumas
caracteristicas genéticas em culturais (como a diferenca entre o
“sorrir” e 0 “sorrir ironicamente”), o ser humano deve ser consciente
de sua capacidade e seus limites para controla-los e administra-los.

Consideracgoes finais

O método semiotico aplicado a cultura € um procedimento de
analise dos infinitos movimentos linguisticos e comunicativos a serem
decodificados, por este motivo que cultura e comunicagao, aqui,
podem ser consideradas como vertentes paralelas, sendo impraticavel
o isolamento de uma em relagao a outra. Voltando-nos ao filésofo pai
da semidtica moderna, Peirce, cujo pensamento € baseado numa
triade, os signos estao sempre em movimento constante. As formas
de se conceber os signos e interpreta-los se dardo nos niveis de
pensamento estipulados por esse filésofo e logico.

Em primeiro lugar, temos a possibilidade qualitativa, o signo
presente sem relacées. Em segundo, o signo se relaciona com algo
para existir em algum lugar e ser um fenébmeno. Em terceiro e ultimo
lugar, se aproximam as duas categorias numa sintese explicativa.
A caracteristica infinita da decodificacido signica, provém do terceiro
nivel do pensamento, que pode ser ciclico ou gerar uma nova
triade de organizagdao e processamentos de fungdes fenoménicas
cognosciveis.

Toda complexidade do homem se caracteriza em suas
diversidades: linguistica, social, artistica, cultural, cientifica, histdrica
e mitica. S4o os discursos da lingua verbal e as linguagens nao-
verbais que constroem na humanidade a memoadria € consciéncia
sdcio-historica e uma identidade cultural.
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A construgcao da identidade € um processo que se
inicia antes mesmo de o sujeito nascer, por meio
da heranca genética que recebe de seus pais.
Essa heranga inter-relaciona-se com o meio (tem-
po € espaco) em que a pessoa nasce, recebendo
intervengdes constantes. [...] Quando o sujeito
toma consciéncia da sua existéncia, passa a fa-
zer parte, ou seja, a participar deste processo de
forma mais atuante e direta. E com o desenvolvi-
mento e a ampliacao das relagées que a pessoa
comeca a ter consciéncia do outro (alteridade), do
mundo que o cerca e do transcendente (NASSER,
20086, p. 30).

A modelizagao primaria € a lingua, ou seja, a primeira forma de
ler os outros signos gerados, que culturaliza o mundo. Do elemento
verbal que é a lingua natural, derivam as modelizagdes secundarias,
elementos nao-verbais, como quadros e imagens, expressdes
corporais e funcbes matematicas, musicas e poesias, agdes e
rituais. Cada manifestacao particular da linguagem em cada cultura
denomina-se semiosfera (espaco onde ocorrem as possibilidades de
decodificacao e produgao de novos signos), o espaco da cultura com
suas linguagens, sentimentos e pensamentos.

Esses elementos serao categorizados por Peirce na Semidtica,
e categorias, para ele, € um modo ldgico de as coisas serem. As
categorias sdo os niveis de pensamento, isto é, Primeiridade (nivel
contemplativo), Secundidade (nivel fragmentativo) e Terceiridade
(nivel discriminativo), sem relacao de hierarquia ou propriedades
entre estas. “Peirce preferiu fixar-se na terminologia de Primeiridade,
Secundidade e Terceiridade, por serem palavras inteiramente novas,
livres de falsas associagdes a quaisquer termos ja existentes”
(SANTAELLA, 1983, p. 22). As trés categorias sao simultaneamente
presentes nos fenbmenos, podendo por hora, uma se manifestar
mais que a outra, dependendo para isso acontecer das intencdes
funcionais cognosciveis, 0 que se pensa, sente, percebe, investiga e
se quer interpretar.
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Esses objetos da semidtica, o de apreender a linguagem
utilizada no sentido da significagao da mensagem, nao € sua principal
investigagcdo, mas, sobretudo, compreender como a comunicacao
dada através da linguagem torna-se inteligivel pelo intérprete,
considerando todos os elementos que possibilitam um sentido I6gico
e coerente. As trés categorias direcionam essa investigagao.

A Primeiridade € a descoberta, o livre, 0 espontaneo, € a
sensacao do primeiro contato com o novo, sem percepgao objetiva,
0 objeto signico é contemplado com a mente, no presente vivido.
Nesta categoria, o raciocinio ndo é formado sobre o objeto (se o
fosse, estaria na segunda categoria), levanta-se a hipotese de algo
que “deve ser”, € uma vontade ou sentir, as qualidades primevas
originam as inumeras possibilidades do que pode vir a acontecer.
Nao ha conceituagao, s6 momentos em que a consciéncia € tomada
por sentimentos ou experiéncias sentimentais.

A segunda categoria, a Secundidade, lugar da existéncia
cotidiana e dos conflitos, € onde se experimenta o objeto, é lidar
continuamente com os fatos a nés externos numa relacao de agao-
reacao dos fatos, onde se forma o raciocinio sobre o objeto. A
existéncia em si ja significa reagir com a materialidade e abstracao
dos fendbmenos do mundo, fatos resistentes a nossa vontade, de
infinitas determinacdes. Com a obrigatoriedade de pensar, sente-se
uma conducao a verdade com base nos conhecimentos ja adquiridos.

Se onde ha fenbmeno, ha qualidade (12, Primeiridade), para se
conhecer o fenbmeno total fragmenta-o em diversas qualidades, ha
o estimulo motivador do “deve ser” que conduzira a memoria para o
“realmente &" (22, Secundidade). Aproximando as duas categorias para
uma interpretacao do mundo na relacado mente-mundo, interiorizamos
os simbolos, conceituando inteligivelmente o objeto, conectando o
signo a uma experiéncia de vida, enfim, representando-o. Diante de
um fendbmeno a consciéncia produz um signo. O signo & a concepgao
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mais facil de compreensao da Terceiridade (3%). Os elementos
confusos tornar-se-ao compreensiveis através de conceitos, e tudo
0 que acontece no mundo (os fendmenos) passa a ser interpretado.

Finalmente, a Terceiridade corresponde a camada de
inteligibilidade, ou pensamento em signos, através da qual
representamos e interpretamos o mundo e tudo que nele ha, concreta
ou abstrativamente. Desta 32 pode-se originar uma outra 12, ou seja,
devido ao sentido ciclico no qual as coisas ocorrem (considerando
que ha uma semiose ciclica neste movimento) e da compreensao
interpretativa dos objetos signicos, a significagcdo pode partir para
outra visdo da vivéncia do homem, que sera descrita e reatualizada
para provar ser coerente com a realidade (22), e capaz de conectar a
mente humana com o mundo fenoménico (32).

A filosofia pragmatista de Peirce (podemos até chama-la
de Filosofia Cientifica da Linguagem) é consolidada com as trés
categorias, as quais possibilitam um método que sistematiza as
mudangas continuas partindo de observacdes abstrativas que vem,
muitas vezes, do senso comum. O raciocinio formado sempre se
formara com base em trés signos: signo, coisa significada e cognigao
produzida na mente - € a triade sobre a natureza de todas as
outras triades. E preciso aprender a desaprender e usar um olhar
de detalhista, daquele que vé o completo, o original, o livre. Desse
pressuposto é que temos as faculdades do pensamento: 12, 22 e
3% auxiliadoras no processo de interpretagao-conhecimento dos
fendmenos, seus objetos e signos.

Com o desenvolvimento social da pessoa humana, a cultura
€ a comunicacao serao instrumentos que auxiliam no entendimento
de como se da a organizacao dos signos simbodlicos que formam a
comunicagao entre seres (sendo estes outros signos; logo, reais,
irreais, animados, inanimados ouimaginados), e a criagao/constituicao
de signos e fendbmenos simbadlicos que definirdo os comportamentos
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e formas de ser/agir de pessoas e coletividades, bem como na
consolidacao de uma tradicao a ser passada as geragoes futuras.

Por fim, observamos que a triade da Semidtica da Cultura e
Comunicacao se dara nos trés niveis aqui apresentados: Primeiridade
como Comunicagdo, 0 momento em que 0 ser humano comecga a
desenvolver suas linguagens verbais e ndo-verbais para expressar-se,
seja consigo mesmo, com a natureza, com outro semelhante ou com
o0 Mundo Real e Imaginario; Secundidade se da com a Coletividade,
quando os grupos comegam a se formar, instituir comportamentos,
normas e compartilhar saberes; e a Terceiridade se da na Heranca, o
meétodo da oralidade que motivara a perpetuagao de todo fendbmeno
e informagdes consolidados.
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Filosofia e cinema: Bergman,
uma leitura bergsoniana

Rosa llana Santos
Geovana da Paz Monteiro

Introducao

A obra filmica e escrita do cineasta sueco, Ernst Ingmar
Bergman (1918-2007), é permeada pela problematica religiosa.
Em alguma medida, suas ideias parecem estar em sintonia com o
pensamento do filésofo francés Henri Bergson (1859-1941), embora
nao haja qualquer referéncia a Bergson por parte de Bergman.
Cientes de tal conexao, nos propusemos a investigar a relacao entre
0 pensamento do artista e o do fildsofo no que tange a possibilidade
deum conhecimento profundo da vida, seja pela arte, pela filosofia ou
pela mistica. Abordaremos a ideacao bergmaniana a partir de obras
especificas: as filmicas O sétimo selo, A fonte da donzela, Através de
um espelho e Luz de inverno, bem como as escritas, Lanterna mdgica
e Imagens. A abordagem bergsoniana se dara a partir das obras As
duas fontes da moral e da religiGo, O riso, A evolugéo criadora € O
pensamento e o movente.

Trataremos inicialmente da relacdo entre filosofia e cinema,
ou se quisermos, entre filosofia e arte. Nossa pretensdo nao é
o aprofundamento filosofico da linguagem cinematografica, mas
o0 conteudo reflexivo que a obra filmica é capaz de suscitar a um
expectador atento. A questdo religiosa sera sempre o foco da
discussao, ou seja, visamos entender como esses dois pensadores,
Bergman e Bergson, a compreenderam, suas criticas a instituicao
religiosa e seu papel em sociedades fechadas. Em suma, nosso
objetivo aqui esta posto: ler o cinema do artista pela o6tica do fildsofo.
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Afinal, as contribuicdes de Bergson sintetizam também a sociedade
que Bergman queria, uma sociedade aberta, cujo principal condutor
das agcbes humanas fosse o amor.

O artista e o filésofo

Pensar € uma atribuicdo de todo individuo inteligente. Ser
filosofo é ser pensador, entretanto nem todo pensador € um fildsofo,
ja que o exercicio da filosofia, de um modo geral, compreende
desenvolver o pensamento sistematicamente, a partir de um método
estruturalmente rigoroso e logicamente encadeado. Se analisarmos
as obras escritas pelos filésofos, perceberemos que elas sdo como
grandes castelos, construidos sob um solo estavel, onde todos os
cobmodos levam ao salao principal. A obra filosofica, como dissemos,
requer argumentos logicos de quem a pensou e escreveu. Dessa
forma, podemos considerar o artista um pensador, mas nao
necessariamente um filésofo. O que nao invalida suas obras, ao
contrario, talvez a obra de arte compreenda melhor a alma humana,
uma vez que ela também é sutil.

Por intengao da natureza ou por necessidade, criamos o habito
de fixar a atengao dos nossos sentidos em objetos ou situacdes que
nos provocam interesse, limitando nossa percepcao apenas aquilo que
julgamos necessario ver ou sentir. Com isto, ocorre ndo vislumbrarmos
certos aspectos no universo ou situagcdes que constituem o real
em profundidade. Estamos quase sempre experimentando a vida
superficialmente. Mas, por gratuidade da natureza, ela permite que
seres excepcionais surjam para nos fazer vivenciar uma franja daquilo
que deveria ser comum a todos, a percepcao direta da duracao
pura, tdo extraordinariamente experimentada por artistas e misticos,
segundo Bergson (2006).

Henri Bergson (2004, p. 75), na obra escrita em 1900, O riso,
elabora a seguinte descricao da arte:
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[...] quer se trate de pintura, escultura, poesia ou
musica, o Unico objetivo da arte é afastar os sim-
bolos inuteis na pratica, as generalidades conven-
cional e socialmente admitidas, enfim, tudo o que
nos esconde a realidade, para nos colocar frente
a frente com a propria realidade [...] Sem duvida,
a arte nada mais € que uma visao mais direta da
realidade.

Nao se submetendo, portanto, aos ditames da sociedade, a
experiéncia artistica transcende a visdo simplista do real e se permite
ver aquilo que a maioria de nés nao enxerga, a totalidade. E neste
sentido que a producao artistica podera inserir, artista e publico, numa
visdo direta da realidade, embora quase nunca realizemos essa
imanéncia de modo completo, ja que estamos fadados a fragmentar
o real.

Agora pensemos no cinema como arte. O que ha de intrigante
€ justamente o fato de que sua materialidade se constitui, sobretudo,
por esse carater de fragmentacao do real, de recomposicao artificial
do movimento fragmentado. Tudo o que Bergson recusou como
descricao da duracao, da temporalidade vivida. Por isso o fildsofo,
contemporaneo ao nascimento da sétima arte, e, provavelmente,
muito confuso com essa novidade técnica que foi o cinematégrafo
(aparelho que reproduzia uma série de imagens fixas produzindo
uma ilusdo de movimento real, criado pelos irmaos franceses
August e Louis Lumiere no final do século XIX), ndo lhe deu a
devida importancia em seus escritos. Mas isso se deve também
ao fato de que o cinema, no inicio do século XX, ainda era uma
crianga engatinhando. E embora o fildsofo ndo tenha se debrugado
a descrever suas especificidades, mas apenas seu funcionamento
pratico, essa arte nao difere da pintura e do teatro, uma vez que tem
por caracteristica principal representar a vida.

E nessa arte de contar histdrias existem grandes cineastas que
sao pensadores. Certamente seu método de adquirir ou explicitar o
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conhecimento € diferenciado. Mas 0s cineastas, como reconhece
Deleuze (1983), pensam por imagens. Este €, sem duvida, o caso
de Ingmar Bergman, considerado um génio das peliculas pela critica,
estudado em cursos de teatro, cinema, psicologia e filosofia. Bergman
€ um exemplo de pensador que usa a arte como subterfugio para
expressar sua alma, seus medos, suas ideologias, mas também para
denunciar ou criticar um falso moralismo, principalmente o da religiao
instituida. E justamente neste ponto que suas ideias vem ao encontro
do pensamento apresentado por Bergson em sua ultima grande obra,
publicada em 1932: As duas fontes da moral e da religiao.

Bergson é conhecido por sua critica constante ao cientificismo
determinista do século XIX e inicio do XX. A nocdo de que o método
analitico seja adequado a apreensao da realidade a partir de pontos
de vista &, aos olhos do filésofo, inadequada quando aplicada a
totalidade do real. A analise pode corresponder a ciéncia que se
restringe a justaposicoes espaciais, mas nao a apreensao profunda
do real enquanto temporalidade, ou seja, enquanto duracdo. E de
intuigdo que nos fala Bergson (1978), uma intuicao que, nao obstante
inefavel, pode ser sugerida pelo filosofo, pelo artista ou pelo mistico.
E é desta intuicao mistica que Bergman apresenta tracos sugestivos
em sua obra filmica.

As imposicoes do social

A discussdo de Bergson (1978) gira em torno de questdes
sociais, morais, religiosas e politicas. N'As duas fontes da moral e
da religiéo, o fildsofo aborda as relacoes entre individuo e sociedade,
descrevendo o funcionamento das instituicbes como mecanismos
essenciais para coercao, punicdo e doutrinagdo de determinados
grupos. Areligiao é uma instituicdo importante em favor da sociedade,
antes mesmo da instituicao familiar, pois configura um conjunto
de valores pelos quais submete a familia ou um grupo. Bergson
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(1978) aponta as exigéncias da sociedade ao comparar duas formas
extremas de sociedades, uma diretamente saida das maos da
natureza, a sociedade do instinto, fechada, que tem na religiao seu
ponto de apoio, e outra oposta, uma sociedade aberta, fraterna, cujo
respeito a todas as formas de vida se faria por inspiragdo de um
exemplo mistico que incorpora em si 0 amor a humanidade.

Afinado a esse pensamento bergsoniano, um longo trecho da
obra autobiografica Lanterna Mdgica que resume, de certo modo, a vida
e obra de Bergman nos ajuda a entender o que motivou suas criacoes:

A prerrogativa da infancia: transitar livremente en-
tre a magia e o mingau de aveia, entre o terror sem
medidas e a alegria explosiva. Nao havia nenhum
limite, a ndo ser as proibicbes e as regras, que
eram como sombras, quase sempre incompreen-
siveis. Sei, por exemplo, que nao entendia essa
coisa do tempo: “Vocé tem de finalmente aprender
a nao se atrasar, ja ganhou um reldgio, aprendeu
a ver as horas”. No entanto, o tempo nao existia.
Eu me atrasava para a escola, me atrasava para
as refeicdes. Vagava com calma pelo parque do
hospital, olhava e fantasiava, o tempo se detinha,
alguma coisa me lembrava que provavelmente es-
tava com fome, e depois vinha a bronca. Era dificil
distinguir entre o que eu fantasiava e o que era
considerado real. Se me esforcasse, podia fazer
com que a realidade se conservasse real, mas la
havia, por exemplo, fantasmas e espectros. O que
fazer com eles? E as histdrias, eram reais? Deus
e 0s anjos? Jesus Cristo? Adao e Eva? O diluvio?
Como era mesmo o caso de Abrado e Isaac? Ele
realmente tinha a intengao de cortar a garganta
do filho? Eu olhava excitado para as gravuras de
Doré e me identificava com Isaac, era algo real:
0 pai esta prestes a cortar a garganta de Ingmar;
imagine o que acontecera se o anjo chegar atra-
sado. Eles vao chorar. O sangue escorre e Ingmar
esta palido. Realidade. Entao chegou o cinemato-
grafo (BERGMAN, 2013, p. 27).

VVemos neste relato que os conflitos morais e religiosos, enfim,
existenciais, ja faziam parte de sua infancia, mas s6 na fase adulta
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pode compreender de onde vinham. Sao experiéncias que foram
referidas tanto em suas obras filmicas como em pecas teatrais e
livros. Mas talvez o que haja de mais interessante no fragmento sejam
0s questionamentos sobre o tempo vivido, completamente afinados
a compreensao de duragdo em oposicao ao “tempo” cronometrado
dos reldgios, enfim, o tempo da ciéncia imposto na vida social. A
dificuldade em conciliar esse tempo medido com o tempo vivido, algo
que para a crianga € quase impossivel, leva Bergman, com o auxilio
do cinema, a transformar a inquietacao com o mundo da vida comum
em arte.

O fragmento aponta também para algo que se reproduzira
nos filmes de Bergman, a saber, a experiéncia nao linear dos
acontecimentos, seja no sentido estético ou nos temas que aborda.
Essa falta de linearidade da narrativa também corresponde ao
sentido da duracao bergsoniana e, neste aspecto, o cinema enquanto
imitacdo da vida é mais legitimo. E nao se trata apenas da historia
particular que & narrada no filme, mas dos diversos episodios
vividos por Bergman em sua infancia e maturidade que aparecem
intrinsecamente nas imagens e em seus livros. Entretanto, € preciso
uma certa intimidade com o autor para que se possa perceber essa
sua peculiaridade.

Ora, esse tipo de narrativa, que para o espectador desavisado
aparece como desordenada, mostra, com efeito, a ordem do artista,
uma caracteristica do cinema moderno. E nos faz lembrar um ponto
central da argumentacao de Bergson, qual seja, a discussao sobre
os falsos problemas nos quais se assentou a metafisica classica e os
quais seria importante ultrapassar para uma melhor apreensao do real
pela filosofia. Essa auséncia de linearidade do cinema de Bergman
se traduz entao na seguinte afirmacao de Bergson (2006, p. 112):
“a desordem é simplesmente a ordem que nao procuramos”. Deste
modo, a ideia de “desordem” ndo passaria de uma ordem que nao



A filosofia orientada 105

reconhecemos porque as ilusdes da inteligéncia estao diretamente
ligadas a realizagcdo das necessidades praticas que se cristalizam
nos habitos estaticos contraidos ao longo da adaptagdao humana a
vida (BERGSON, 2005, p. 297).

O cinema de Bergman proporciona a apreensao real do filme,
que nao se manifesta mais nos planos, mas na mente do telespectador
ou no personagem. Nao seria esse tipo de percepcao da vida que
Bergson nos convida a explorar, quando fala da percepcgao direta
da realidade? E o cinema, para além da reproducgao artificial do
movimento real, poderia, enquanto arte, nos inserir de fato no fluxo
profundo da vida, em uma palavra, em uma intuicdo. Bergman
€ mestre dessa arte. Poucos sao 0s que conseguem permanecer
insensiveis a suas imagens, elas nos tomam violentamente. Mesmo
que nao saibamos de imediato o sentido das suas historias, e nem
mesmo € preciso, nos sentimos identificados de algum modo, pois &
assim que procede a arte, sempre abrangendo o universal.

Nas palavras de Henri Bergson (2004, p. 122), “guanto
maior a obra, mais profunda a verdade entrevista, mais seu efeito
se podera fazer ouvir, porém mais também esse efeito tendera a
tornar-se universal”. E toda a obra de Bergman € um reflexo do que
experimentou em vida. Uma vida que teria sido tranquila nao fossem
0s problemas existenciais que o afligiam, muitas vezes resultando
em sérias crises neurdticas e intestinais. A infancia conturbada, o
fragil relacionamento com os pais, a escancarada manifestacdo do
Complexo de Edipo, as crises conjugais, a duvida de Deus, o0 medo
da morte, as neuroses, a apatia a burguesia e a moralidade, todas
essas questoes serviram de “espelhos” para seus mais de 50 filmes,
mais de 120 pecas teatrais e algumas novelas, muitos dos quais
aclamadas pelo publico e pela critica.

No livro Imagens, obra em que o cineasta da mais evidéncia a
sua filmografia, Bergman nos fala acerca de sua producao artistica:
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A criacao artistica em mim manifesta-se sempre
como um tipo de fome. Foi com grande satisfacao
que constatei esta minha necessidadel...]. Subi-
tamente tive a possibilidade de me corresponder
com o mundo numa linguagem que literalmente
fala da alma para a alma, em termos que, quase
de maneira voluptuosa, escapam ao controle do
intelecto (BERGMAN, 1996, p. 48-49).

Também neste relato encontramos aspectos semelhantes
a compreensao bergsoniana da producdo artistica genuina e da
producao filosofica como um fazer que, tal qual a arte, deveria
superar o simbolo linguistico e atingir a duragao nela mesma por
intuicao, sem o intermédio da palavra fixada. Ao afirmar, por exemplo,
a liberdade da arte, Bergman nos reporta, sem o saber, diretamente
ao Oriso, de Bergson (2004). Ali o fildsofo negara qualquer finalidade
pratica ao fazer artistico, bem como a obra. Ou mesmo quando
trata do movimento intenso da criacao artistica, Bergman expressa
o fluxo constante de vida que constitui a duracao e que somente
numa experiéncia intuitiva, tal como proporcionada pela arte, seria
apreendido em profundidade.

O drama religioso

Seguindo, portanto, uma intuicdo, Bergman foi capaz de
problematizar brilhantemente em sua obra filmica questbes morais
e religiosas as quais aparecem de modo semelhante na obra de
Bergson. Filmes como O sétimo selo marcaram esta tematica. A
religiao judaico-crista, que embasou sua educacgao familiar, segundo
o artista, teria sido responsavel por seus dilemas e desvios morais:

A maior parte de nossa educacao era baseada
em conceitos como pecado, confissdo, castigo,
perdao e misericordia, fatores concretos nas rela-
¢oes entre pais e filhos e com Deus. Em tudo isso
se encerrava uma légica que nds aceitavamos e
acreditavamos compreender. Provavelmente isso
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contribuiu para a nossa desalentada aceitagao do
nazismo. Nunca tinhamos ouvido falar de liberda-
de. Nem sequer experimentaramos o seu gosto.
Num sistema hierarquico todas as portas estao
fechadas (BERGMAN, 2013, p. 21).

Essa experiéncia repressora do adestramento moral pela via
religiosa & descrita por Bergson como natural n’As Duas fontes da
moral e da religido, assim como seria natural também uma tendéncia
a obedecer sem questionar. A obrigacao de que fala o fildsofo é a
predisposicdo que o individuo tem em relagdo ao cumprimento
de normas, ou leis que visam a conservacao da sociedade ou de
um grupo. Porém, a obrigacdo ndo € aquela que nos provoca um
estado de tensao, como se féssemos forgados, ao contrario, agimos
voluntariamente, pois acreditamos que seja o dever.

Areligido, desde o seu surgimento, sempre teve como principal
funcao coagir e disciplinar individuos em uma sociedade. A ocorréncia
de guerras, para além de motivos politicos e econémicos, tem muitas
vezes como base também divergéncias religiosas. Bergson (1978,
p. 10-11) evidencia muito bem a centralidade da religidao na vida
social quando diz: “Interprete-se a religiao de um modo ou de outro,
seja ela social por esséncia ou acidente, uma coisa é certa: ela tem
desempenhado sempre uma funcao social [...] Ela pode ir muito mais
além, mas vai pelo menos até esse ponto”.

Em Bergman, os filmes O sétimo selo, A fonte da donzela,
Através de um espelho e Luz de inverno, retratam bem os conflitos
psicoldgicos e sociais do homem inserido nesse contexto religioso.
Em O sétimo selo, num didlogo entre o personagem Jons (Gunnar
Bjornstrand) e o pintor de igrejas (Gunnar Olsson), Jons revela:
“Eu e 0 meu senhor acabamos de voltar. Vocé me entende,
pintor?”. O pintor indaga: “As cruzadas?”. Ao que Jons responde:
“Exatamente. Passamos dez anos na Terra Santa sendo mordidos
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por cobras, mosquitos e animais selvagens. Assassinados por
pagaos, envenenados pelo vinho, infestados por piolhos que nos
devoravam e a febre que matava. Tudo pela gldria de Deus”. O pintor
continua: “Pela gldria de Deus”. E Jons diz mais: “Escute o que eu
digo! A cruzada € uma coisa tao estupida que s6 um idealista como
eu acreditaria. E agora que voltamos, a peste vai nos matar”. Eis,
portanto, uma clara critica ao cristianismo instituido como Igreja, sua
maneira de alienar um individuo a uma obrigacao.

Como expresso no dialogo de O sétimo selo, muitas atroci-
dades e injusticas que ocorrem no mundo humano, uma guerra
santa, por exemplo, sdo causadas justamente pelo uso da
capacidade inteligente conduzida por uma moral que nao leva em
consideracado o outro ou o diferente. Mas isso se deve também ao
predominio, no campo religioso, de uma faculdade que, a principio,
seria um mecanismo de defesa contra o proprio poder dissolvente
da inteligéncia, seu individualismo e ceticismo. Para Bergson
(1978, p. 91), é a “funcao fabuladora” que, embora responda a uma
necessidade vital de conservacao da espécie, finda por criar ilusoes,
fantasias, supersticdes que podem também ser prejudiciais, tais como
o fanatismo e o fundamentalismo religioso. Uma mulher, acusada de
ter dormido com o diabo, pode ter sido a causa da peste negra, por
exemplo, como retratado no filme O sétimo selo.

Assim, através da lente bergsoniana, podemos entender
melhor como a questao religiosa aparece nas obras de Bergman,
como a educacgao que recebeu, baseada na fé crista, suscitou tanto
suas neuroses quanto sua criacao artistica. A religiao estatica na
qual o cineasta estivera inserido por tanto tempo provou ser hostil a
sua vida, principalmente porque ela compunha sua base familiar. E,
sendo assim, qualquer rebeldia poderia ser castigada, tanto por uma
instituicdo quanto pela outra.
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O amor e a mistica

Depois de nos debrugarmos sobre as obras de Ingmar Bergman
nas quais o cineasta demonstra diferentes aspectos e posturas frente
a problematica religiosa, de um lado uma fé quase infantil e de outro
0 inicio de uma racionalidade, chegamos ao momento em que tais
crencas, advindas de um pensamento cristdo, sdo suspensas com 0
“siléncio de Deus”. Em Luz de inverno, traduzido originalmente como Os
comungantes, anuncia-se a constatacao de que Deus, tal como descrito
na Biblia, ndo existe. Se o Deus biblico ndo existe, estaria também
vedada a possibilidade da vida eterna evocada no filme. Foi a esta
constatagcao que Bergman (1996, p. 243) chamou de “certeza revelada”.

Mas, pouco tempo antes da realizacao de Luz de inverno,
Bergman produziu Através de um espelho. Neste filme aparece a
ideia da salvagao humana isenta de um Deus cristao, ali a perspectiva
da divindade € outra, sem aparéncia humana. Mostra-se na obra
“uma tentativa desesperada de apresentar uma atitude face a vida:
Deus é amor e o amor € Deus. Aquele que vive cercado de amor vive
igualmente com Deus. E isso que eu, com a ajuda de Vilgot Sjoman,
chamei de ‘certeza conquistada’” (BERGMAN, 1996, p. 246).

Luz de inverno foi escrito e filmado durante o periodo da Guerra
Fria (1947-1991), quando a ameaca nuclear era uma realidade
sensivelmente percebida. Bergman faz mengao a este episédio como
a crise vivida pelo personagem Jonas (Max von Sydow). Preocupado
com a possivel explosdao dos misseis, 0 que acarretaria a extincao
de parte do planeta, Jonas é convencido pela esposa Karin (Gunnel
Lindblom) a se confessar com o pastor de igreja Tomas (Gunnar
Bjornstrand), a falar do medo que a guerra lhe causava na tentativa
de abandonar o recurso ao suicidio. Entretanto, o que Jonas encontra
no lugar de um pastor cheio de conselhos otimistas € Tomas mais
desorientado do que ele.
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O dialogo subsequente, sobretudo a fala do padre, em nada
tem relacdo com aquela guerra, mas com a guerra interior vivida por
Tomas. Este conta com amargura o tempo dedicado ao sacerddcio,
as experiéncias que deixou de viver para servir a um deus que nada
mais era do que um aracnideo, um monstro. A relacdo do personagem
com a professora Marta (Ingrid Thulin) também é um signo para a
compreensao da fé trincada de Bergman neste conceito metafisico
de deus, mas, principalmente, o seu desprezo pelo pensamento
cristdo. Vemos Marta como a mulher apaixonada pelo pastor, cujo
maior proposito de vida € cuidar de Tomas, ao tempo em que €
também uma metafora para Jesus Cristo. Ao falar das feridas em
suas maos, tao ignoradas pelo pastor, Marta relata, em um longo
plano sequéncia, o tempo em que eles foram felizes, mas em um
determinado momento tudo mudou, tendo Tomas se enojado com
suas feridas. Ao enfatizar o “siléncio de Deus”, portanto, Luz de
inverno representa o rompimento de Bergman com a religiao crista,
com O que, a seu ver, seria uma doutrina demasiado repressora para
0 ser humano e para a sociedade.

Em Através de um espelho, traduzido também por Em busca da
verdade, Bergman nos apresenta sua visao mais espiritualista, tendo
como principal foco a busca de uma verdade mais honesta. Apos ter
passado por este processo de desconstrucado e construgao no plano
ético, moral e intelectual, o cineasta cria uma obra em que mostrara
como percebia a vida até entdo. Pois, embora tenha abandonado
a fé em um deus tal como o judaismo e o cristianismo inventaram,
Bergman nunca deixou de acreditar no “sagrado”. Este sagrado
poderia se desvelar de varias maneiras, nas pessoas, em atitudes ou
em situacdes. Ja em O sétimo selo essa nogao do sagrado aparece
representada pelo personagem Jof (Nils Poppe). Neste personagem
existe o amor, o afeto, a inocéncia e, ndo menos importante, ele € o
artista. Uma clara representacao de que a salvagao so seria possivel
através da arte.
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A ideia de deus presente em Afravés de um espelho se con-
funde com a ideia de amor da atividade mistica descrita por Bergson
(1978) no terceiro capitulo d’As duas fontes da moral e da religiéo. O
filosofo nos leva a entender que, para além da espécie humana — tal
como se desenvolvera no processo vital, superando os obstaculos da
matéria em vista de um poder cada vez maior de fabricacdo — o eld
vital, impulso de criacdo que atravessa a matéria disforme e inerte,
teria dado lugar a evolucao de seres distintos; ainda racionais, porém,
cuja espiritualidade rara foi além da superficialidade estatica do real.
Esses homens ou mulheres especiais, hdo surgem aos montes, sao
0s misticos. Quando surgem, uma nova moral e uma nova religiao
sao suscitadas.

Portanto, a verdadeira mistica, para Bergson (1978), deve
ser supra intelectual. Seu acontecimento daria lugar a outro tipo de
religiao, moral e vida social. A religiao de que simpatiza o filésofo &
a gue ele chama de religiao dindmica, uma que se origina a partir
do exemplo ressoado da experiéncia mistica. Tal experiéncia, ainda
que rara, pode evocar o mundo, ecoando em outras pessoas,
que se sentindo atraidas, entusiasmadas e partes deste novo
conhecimento, levam adiante os seus ensinamentos, traduzindo-os
em agodes, suscitando uma abertura moral. Bergson (1978) afirma
que os misticos completos sao os cristdos, embora nao faca qualquer
apologia ao cristianismo. Ao contrario, pois 0 cristianismo, assim
como toda religiao instituida, compreenderia um conjunto de dogmas
e doutrinas fechadas. Bergson simpatiza com o comprometimento
com a vida de todos os seres, 0 qual se manifesta pela agao, e a acao
SO é possivel pelo amor.

Tal e qual os misticos, os artistas alcangam uma percepcao
direta da realidade mais que o homem comum. O homem comum, no
mais das vezes, podera ter uma alma em via de abertura, o que ja &
um grande ganho se ele intuir uma franja dessa realidade. Mas, por
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menor que seja a sua experiéncia, se partir para uma acgao fraterna
no mundo, ja fara a mudanga necessaria na via da abertura. A pessoa
que passa por uma experiéncia mistica,

[...] se detém, como se ouvisse uma voz que a
chama. Depois ela se deixa levar, diretamente em
frente. [...] Vem entdo uma imensidade de gozo,
éxtase em que ela se absorve ou arrebatamento
que sofre: Deus la esta presente, e ela esta nele.
Nao ha mistério! Os problemas se desvanecem,
as obscuridades se dissipam; € uma iluminacao
(BERGSON, 1978, p. 190).

Se é assim, no misticismo nao ha crenga neste ou naquele
deus, ndo ha uma sociedade superior a outra. No misticismo ha
apenas o amor, todos vivendo em amor. O que nos faz lembrar uma
sequéncia de Através de um espelho, em que Minus (Lars Passgard),
dialoga com o pai, David (Gunnar Bjornstrand): “Papai, estou com
medo! Quando eu estava abracando a Karin la no barco, a realidade
se revelou a mim. Entende o que quero dizer? A realidade se revelou
e eu desmoronei [...] Nao posso viver neste novo mundo”. David logo
responde: “Pode sim. Mas precisa ter algo em que se apoiar”. Minus
retruca: “E o que seria? Um deus? Me dé uma prova da existéncia
dele. Nao pode.” “Posso”, responde David, “mas precisa ouvir com
atencdo. SO posso lhe dar uma ideia da minha propria esperanca.
E saber que o amor existe de verdade no mundo humano”. Minus,
completa: “Um tipo de amor especial eu suponho”. “Todos os tipos”,
responde o pai, e prossegue, “0 maior € 0 menor, 0 mais absurdo e
mais sublime, todo tipo de amor”. Minus entao indaga, provavelmente
se lembrando do caso incestuoso com a irm3, “e o desejo por amor?”.
O pai responde: “o0 desejo e a negacao, confianca e desconfianga”. O
filho compreendendo, logo conclui: “Entdo o amor € a prova?”. “Nao
sei se 0 amor é a prova da existéncia de Deus ou se é 0 proprio
Deus”. Minus continua: “Para vocé o amor e Deus sdo a mesma
coisa?”, o pai entdo conclui, num belissimo primeiro plano: “Esse
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pensamento ameniza 0 meu vazio, meu desespero sordido. De
repente, o vazio se transforma em abundancia e o desespero em
vida. E como a suspensao temporaria de uma sentenga de morte”.
Minus, maravilhado com o discurso do pai, faz a seguinte conclusao:
“Papai, se for como vocé diz, entdo Karin esta rodeada por Deus, ja
que a amamos tanto”, recebendo a confirmacao do pai.

Consideracoes finais

Embora Bergman nao faga qualquer referéncia a um mistico ou
a experiéncia mistica como Bergson, ele nos faz compreender que
ha na atitude do amor algo de divino, de supra intelectual em sua
realizacdo. Em Bergman, o amor também se caracteriza por uma
acao e esta acao provoca a mudanca nas relagdes, no mundo, tal
como pensa Bergson. Percebemos que para o filésofo a experiéncia
mistica é fundamental ao florescimento de uma nova sociedade, mas
acreditamos que o mais importante nesse contexto seja a acao de
criacao e de mudanca apos a experiéncia do amor. E o pensamento de
Ingmar Bergman nao se diferencia disso, uma vez que para o cineasta
0 amor se confunde com Deus e com o proprio agir no mundo.

Aprofundar o pensamento de Ernst Ingmar Bergman e a
filosofia de Henri Bergson exige de nés um esforgo significativo, uma
vez que esses autores trabalham com conceitos abertos. Bergman,
quando nao muda o pensamento sobre um problema, deixa-o aberto
a varias interpretacoes, além da propria natureza da obra de arte que
€ passivel de interpretagdes diversas, portanto dificeis de entender
e de explicar. E nao obstante as distincbes que poderiam afastar a
obra de ambos sobretudo porque cada um escolheu se expressar por
linguagens diversas, cinema por um lado, filosofia por outro — isso
nao deve ser um impedimento para estabelecermos o dialogo entre
a arte e o pensamento.



114 A filosofia orientada

Tanto Bergson quanto Bergman cresceram em ambientes
cercados por valores religiosos. A partir deste cenario, ambos foram
instigados a refletir sobre o fenébmeno religioso, um pela filosofia, outro,
pela arte. Os dois autores, cada um a seu modo, compreenderam a
religido institucionalizada como mecanismo coercitivo e repressor.
Por meio de suas obras apresentaram a possibilidade de outro tipo
de religiosidade como “salvacao” para a humanidade, uma religiao
que transcende as barreiras dogmaticas, a religiao do amor. Eis o
legado de Bergman e de Bergson.
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Percepcao e cinema: uma analise
do filme Dogville

Josemary da Guarda de Souza
Emanoel Luis Roque Soares

Introducao

O presente trabalho analisa o filme Dogville (2003) a luz dos
estudos de Maurice Merleau-Ponty sobre cinema. A partir da obra
Fenomenologia da Percepcéo (2006), referéncia para o trabalho
desenvolvido pelo fildsofo, pretendemos aprofundar algumas teses
da conferéncia “O cinema e a nova psicologia”, proferida no Institut
des Hautes Etudes Cinématographiques, em 1945. Julgamos
que € possivel realizar os desdobramentos necessarios para a
compreensao do cinema como uma poténcia filosofica que permite
aos seus telespectadores imergir na realidade do mundo e do outro.
Através da nocao de percepcao merleau-pontiana se desenvolvem
os estudos acerca das sensacbes, sentidos e corpo. Estas
construgdes, aliadas aos estudos da psicologia Gestalt, mostram o
cinema nao como um modo de filosofar, tampouco como expressao
de pensamentos humanos, mas antes e primordialmente como
expressao de comportamentos, do modo de estar no mundo.

Para desenvolvimento da analise sobre a imbricagdo entre
percepcao e cinema e suas implicagdes na obra de Maurice Merleau-
Ponty, este estudo se baseia inicialmente na obra Fenomenologia da
Percepcéo, onde sao explicitados 0s prejuizos classicos causados ao
fendbmeno da percepcao pela simplificacdo da sensacao. A pesquisa
que a partir de entdo se configura visa compreender de que modo
o corpo foi relegado a uma condicao secundaria sobre a producao
do conhecimento e, principalmente, da relagdo que estabelecemos
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com o mundo, as coisas e 0s outros. Ao observamos que tal obra foi
publicada no mesmo ano da conferéncia, podemos inferir que o autor
pensou sobre 0 cinema como elemento sincrénico com a percepcgao,
de um modo tal que podemos falar que o filme nao se pensa, mas
percepciona-se.

Os prejuizos causados pela ciéncia classica no tocante a nogao
de sensacao implicam em uma concepgao de corpo-objeto, através
da qual se privilegiou a coisa observada em detrimento da experiéncia
perceptiva. Perceber ndo é receber qualidades, tratar a sensacao
como algo advindo do objeto é ignorar o momento da percepcao e
deixar escapar a relacao vivida entre aquele que percebe e aquilo que
€ observado. Cabe compreender como nao € possivel conceber uma
consciéncia, um cogito apartado do mundo e das coisas sensiveis,
afinal ndo é a consciéncia que o explica, mas o estar no mundo. A
compreensao do mundo vivido, portanto, ndo esta atrelada a um ato
de pensamento, mas a um corpo que € nosso “meio geral de ter um
mundo” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 203). Este corpo, destarte, &
a origem de tudo que percebemos, é através dele que sabemos da
existéncia de outros corpos e imprimimos ao mundo significagoes.
Mas se a experiéncia perceptiva permite sabermos da existéncia
do outro é porque também sou percebido, sou a figura no fundo da
experiéncia do outro. Se perceber € ser percebido, ver é ser visto,
tocar é ser tocado, um novo sentido € impresso ao sentir. Sentir nao
é ser afetado por um objeto, como se a sensagao dele fosse advinda,
sentir € conhecer pelarelacao de reversibilidade que existe entre o ser
e o0 mundo, sentir ndo & pensamento. E pela reflexibilidade, portanto,
que o ser perceptivo se vé como visivel; ver significa também ser
visto. Do mesmo modo, toco na medida em que posso ser tocado,
toco o outro e meu corpo proprio, numa relacdo tocante-tocado.

E por este viés que a percepcao, aliada aos estudos da psicologia
da Gestalt, permitem ao filésofo dizer que o filme se percepciona.
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Perceber nao é captar qualidades, tampouco um ato de entendimento
e, portanto, ndo se da por meio da soma de sensacdes, uma vez
que elas sdo um conjunto antes de serem sobreposicao, pois como
afirma a Gestalt, nao deve existir “um paralelismo entre as sensagoes
e o fenbmeno nervoso que a condiciona. A percepgao nao se limita
a registrar aquilo que Ihe esta prescrito pelas excitagdes da retina,
porém reorganiza-as em funcao de restabelecer a homogeneidade do
campo” (MERLAEU-PONTY, 1983, p.103). Perceber nao é aglutinar
0 gue pode ser visto, ouvido ou tocado, mas captar uma estrutura
Unica. O que é sentido e pensando pertencem a um mesmo mundo.

Essas analises permitem ao filésofo afirmar que aquilo que se
aplica a percepcao em geral pode se estender ao filme. “Tal como
no sistema de configuragao da percepcao em que o todo antecede
as partes, também o cinema € percepcionado como um todo: som,
imagem, dialogo, musica e montagem sao um todo, uma forma
temporal” (VIEGAS, 2010, p. 5). Cinema e percepcao coexistem em
umaimbricacao que coloca o corpo, 0 mundo e 0s outros em evidéncia,
como um modo de ser no mundo. O cinema, com base na analise
proposta pelo fildosofo francés, ndo € a expressao de pensamentos
humanos ou o meio pelo qual sao transmitidas ideias e ideologias.
Notadamente sabemos que, obras de arte ou nao, as producdes
humanas podem fazer, e fazem, referéncias a construgdes de cunho
ideoldgico e as transmitem por meio de livros, romances, quadros,
esculturas e do prdprio cinema. Mas o que se busca evidenciar, por
meio desta pesquisa, € mostrar 0 cinema como uma experiéncia
perceptiva que nos faz imergir no mundo, em nds mesmos e no outro.

Psicologia classica e Gestalt

A conferéncia sobre o cinema proferida por Merleau-Ponty
se inicia, assim como a Fenomenologia da Percepcdo, apontando
as diferencas entre os conhecimentos classicos e modernos,
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especialmente, neste caso, sobre a psicologia. O primeiro aspecto
apresentado pelo filésofo para evidenciar tais distanciamentos esta
situado no Ambito do campo visual. Para o autor, a psicologia classica,
principalmente o paralelismo e o Behaviorismo que, conforme
aponta Kohler (1980, p. 24), ndo consegue “observar a experiéncia
de outra pessoa”, o considera como uma somatoria de sensagoes,
algo como um mosaico constituido a partir de estimulos na retina.
Em contrapartida, a nova psicologia entende o campo visual nao
condicionado a um estimulo nervoso, principalmente porque nossa
retina & cega em alguns pontos para cores como o vermelho e o azul
e, ainda assim, quando olhamos uma parede vermelha ou azul nao
detectamos nela qualquer zona incolor. E desse modo que para a
Gestalt € possivel afirmar que nao enxergamos de forma homogénea,
mas como um “sistema de configuragdes” (MERLEAU-PONTY, 1983,
p. 103). Se a visao se trata de formas no espaco, s6 conseguimos
agrupar os elementos do campo visual porque nossa percepcao &
antes de tudo o conjunto dos elementos que a compdem e a nao a
justaposicao destes.

De acordo com a Gestalt, 0 mesmo se aplica ao campo da
audicdo. Enquanto as visbes se dao como formas no espaco,
a audicao se da através de formas no tempo. E de tal modo, nao
devemos conceber uma melodia, por exemplo, como um agrupamento
de notas que adicionadas umas as outras modificam a figura sonora,
uma vez que cada nota so tem sentido dentro do conjunto da melodia.
A partir dessas duas primeiras constatacoes, Merleau-Ponty chama-
nos atencao para o fato de a percepcao do todo ser mais espontanea
e natural do que aquela proposta pela psicologia classica, qual seja,
a de um mosaico de sensacdes composto por elementos isolados.
Todavia falamos em cores quentes e frias, em cheiros doces e acidos,
em sabor com gosto de nuvens. Estas constatacoes sinestésicas
tornam evidente que os sentidos agem uns com 0s outros, de modo
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indiviso, ndao como um fendbmeno excepcional, como acredita a
psicologia classica, mas como um “fendbmeno geral” (MERLEAU-
PONTY, 1983, p. 105).

Com base em tais construcboes se estabelece a nogao
classica de sensacido, ou seja, uma interpretacao intelectual dos
dados sensiveis, onde signos me sao oferecidos e apenas preciso
decifra-los, extraindo sua significacdo. Do mesmo modo, a nogao
de percepcao classica esta atrelada a uma operacao intelectual.
Assim, também a percepcao do movimento nao € um elemento de
organizagao global, que se define pelo ponto de referéncia definido
pela inteligéncia. Merleau-Ponty explica esta questao utilizando a
relacdo entre movimento e inércia, vejamos como: se ha estacao
existem dois trens hipoteticamente parados e um deles comeca a se
movimentar, temos a impressao de movimento alternada a depender
de onde fixo os meus olhos; se em alguém que ocupa comigo a
mesma cabine, penso ser 0 meu trem a estar em movimento, se
ao jogar cartas em minha cabine, € entdo o trem ao lado que esta
andando. “Em cada ocasidao, parece-nos imovel aquele no qual
fizemos domicilio da visdo e que é a nossa ambiéncia no momento”
(MERLEAU-PONTY, 1983, p. 108). Desse modo, movimento e inércia
nao sao atributos da consciéncia e, portanto, ndo sao percebidos por
um ato de inteligéncia, mas pelo modo que nos fixamos ao mundo e
pela atitude que o nosso corpo adota dentro dele.

Conforme aponta Kohler, o Behaviorismo e seus adeptos
nao se preocupam em comprovar a existéncia de um mundo fisico
anterior ao da experiéncia, para eles isso era tao dificil quanto provar
a experiéncia de outras pessoas. A psicologia classica entende a
observacgao interior, a introspeccao e a observagao exterior como
elementos distintos; a colera e o medo, por exemplo, s6 podem ser
analisados verdadeiramente por observacgao interior, ou seja, por
quem possui esses “fatos psiquicos” (KOHLER, 1980, p. 24). Aquele
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que esta de fora, portanto, s6 pode observa-los por introspeccao
com base naquilo que tem de conhecimento, a partir de sua propria
experiéncia desses fatos. De fora, pela observacdo exterior nao
€ possivel capta-los. A psicologia atual nos mostra exatamente
0 inverso, ou seja, a observagao interior, do amor e do dodio, por
exemplo, ndo nos dao mais do que algumas palpitacoes e angustias.
Sempre que conseguimos analisa-las de um modo menos trivial é
porque analisamos tais comportamentos a partir da nossa relacao
com o outro e com o mundo.

Portanto, os comportamentos como o medo, a cdlera, o amor, o
6dio e tantos outros nao sao fatos psiquicos, mas condutas que podem
ser vistas de fora, no gesto, no olhar. E nesse sentido que Merleau-
Ponty (1983, p. 109) afirma: “o outro me é dado como evidéncia,
como comportamento”. Em linhas gerais, o que retomamos sobre
os distanciamentos entre as psicologias classica e da Gestalt nos
revela que enquanto a primeira rejeita o mundo vivido em detrimento
daquele que é constituido pela consciéncia, a segunda nos faz ver o
homem como uma poténcia que co-nasce com o mundo e esta ligado
a ele por um “elo natural”(MERLEAU-PONTY, 1983, p. 110).

Sobre o cinema

A primeira afirmacao de Merleau-Ponty sobre o filme, a partir
dos elementos apresentados da psicologia da Gestalt, € a de que
“um filme ndo é uma soma de imagens, porém, uma forma temporal”
(1983, p. 108). E, portanto, uma “unidade melddica” (VIEGAS, 2013,
p. 8). Se entendemos que uma melodia ndo € um somatdrio de notas,
do mesmo modo, o filme ndo € uma soma de imagens, mas uma
forma em movimento. Cabe destacar que o fildsofo defende a ideia
de que, no filme, o sentido das imagens depende daquelas que as
antecedem e as sucedem e esse movimento “cria uma nova realidade”
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(MERLEAU-PONTY, 1983, p. 111). Sabemos que existem peliculas
nao lineares, como é o caso de Pulp Fiction (1994), Brilho eterno
de uma mente sem lembrancas (2004), Amnésia (2001) e O curioso
caso de Benjamin Button (2008). Esses artificios da montagem
cinematografica, porém, ndo nos impedem de compreender o filme,
ao contrario, tornam a narrativa mais proxima do espectador que, em
certa medida, fica “em pé de igualdade com o personagem” (VIEGAS,
2008, p. 24).

Se a montagem cinematografica, no que tange a imagem, torna
possivel a imbricagao entre aquele que olha e aquilo que o circunda,
0 som a ela aliado faz da pelicula um todo perceptivel. No cinema a
relacdo entre som e imagem € indissociavel, pois seu acoplamento
nos da novamente elementos incorporados € nao justapostos.
Como nos lembra o filésofo francés, “um filme sonoro ndo é um
filme mudo acrescido de sons e palavras, unicamente destinados
a completar a visao cinematografica” (MERLEAU-PONTY, 1983, p.
112). Ao falarmos de um filme sonoro, ndo é apenas aos dialogos
ou aos discursos individuais dos personagens que nos referimos,
mas também a musica. Quando um personagem se cala, o siléncio
que o acompanha esta prenhe de significados dentro da estrutura
daquela cena; seja para dar mais énfase a imagem, seja para deixar
algo subentendido. Do mesmo modo, a trilha sonora nao se justifica
para o preenchimento de espacos em cenas sem dialogos, mas,
ao contrario, para investir a tomada de sentido, um todo perceptivel
na intercomunicagao entre os elementos da pelicula. Vale lembrar
que a linguagem para Merleau-Ponty significa a experiéncia do
pensamento no corpo humano e, desse modo, também nao pode
ser pensada como algo pronto e acabado, pois “[...] a ideia de uma
expressao completa é contrassenso, que toda a linguagem é indireta
ou alusiva e, se quisermos, siléncio” (MERLEAU-PONTY, 1989, p.
144). Assim, também a linguagem se torna um elemento da trama
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cinematografica, ainda que de menor importancia, pois o valor da fala
nao é o de “aduzir ideias as imagens [...]"(MERLEAU-PONTY, 1983,
p. 114).

Nas ultimas paginas da conferéncia, Merleau-Ponty se atém
a explicar o carater ficcional e o aparente realismo atribuidos ao
filme. Para o fildsofo o problema que aqui se desvela ja fora, outrora,
atribuido ao romance e a poesia, no sentido de que nao é atributo
constitutivo dessas artes transporem para suas paginas aquilo que
veriamos ou ouviriamos caso vivéssemos a historia ali retratada. Do
mesmo modo, como dissemos ha pouco, nao é funcao do filme nos
fazer conhecer ideias ou fatos. “Um filme significa da mesma forma
que uma coisa significa; um e outro nao falam a uma inteligéncia
isolada, porém, dirigem a nosso poder de decifrar tacitamente o
mundo e os homens e de coexistir com eles” (MERLEAU-PONTY,
1983, p. 115). Aqui reside a grande beleza da analise do filme, a
partir da percepcao em Merleau-Ponty, a expressao humana sendo
arrebatadora no cinema, oferecendo-nos nao pensamentos como a
prosa roméantica o fez, mas “sua conduta ou seu comportamento, e
nos oferece diretamente este modo peculiar de estar no mundo, de
lidar com as coisas e com o0s seus semelhantes, que permanece,
para nos, visivel nos gestos, no olhar, na mimica, definindo com
clareza cada pessoa que conhecemos” (MERLEAU-PONTY, 1983,
p. 116). Se dissemos anteriormente a respeito dos comportamentos
que €& possivel apreendé-los de fora, o cinema nos mostra isso
com exceléncia. Quando, por exemplo, o filme quer apresentar
um personagem tomado pela angustia, nao o faz a partir de uma
observagao interior, pois ndo nos proporcionaria a visdo mais
adequada desse comportamento. O diretor busca uma visao exterior,
mostrando o personagem atormentado, agoniado, talvez andando
de um lado para outro, tomado por grande aflicdo, gesticulando
demasiadamente. Do mesmo modo, se quer nos mostrar a vertigem,
exemplo trazido por Merleau-Ponty na conferéncia, apresenta um
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corpo desequilibrado, oscilante no topo de um prédio ou a beira de
um precipicio.

E exatamente nessa observacao exterior, nessa analise a partir
de fora, que existe o impulso para a percepcao do outro. E também,
nesse momento, que surge o terceiro protagonista da apreciacao
merleau-pontiana sobre o cinema: a filosofia contemporéanea. Para
0 nosso filésofo, a filosofia fenomenoldgica ou existencialista esta
motivada pela perspectiva da ineréncia do eu ao mundo e ao outro,
nao na tentativa de explica-la, mas “como um exercicio originario da
percepgao como acontecimento” (SILVA, 2009, p. 137). Desse modo,
arelacao que existe entre filosofia e cinema nao é de superioridade de
um sobre o outro, pois o cineasta nao é fildsofo, tampouco o fildsofo
cineasta, mas uma coexisténcia, uma relacdo de entrelagamento
entre a técnica cinematografica e a reflexao. “Uma ocasiao ainda de
constatar que o pensamento e a técnica se correspondem e que,
segundo Goethe, ‘0 que esta no interior, também esta no exterior™
(MERLEAU-PONTY, 1983, p. 117).

Dogyville: interior/exterior

A pelicula Dogville, langada em 2003 e dirigida por Lars Von
Trier, apresenta claras referéncias visuais e influéncias de producao
herdadas do movimento Dogma 95, manifesto cinematograficoiniciado
pelo proprio diretor, no qual os filmes nao apresentavam trilha sonora
e deslocamentos temporais ou geograficos. Unico lancamento de
uma proposta inicial baseada em uma trilogia, Dogville conta a historia
de Grace, uma fugitiva do FBI que foi acolhida em uma pequena vila
e, em agradecimento, deveria ajudar os moradores em suas tarefas
diarias. Mostrando que os contornos do comportamento humano sao
tao imprecisos quanto o dominio das relagoes interpessoais, o filme
cumpre o seu papel em demonstrar como a fragilidade da natureza
humana se torna cruel e verossimil.
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Na pelicula em questao, o espectador desavisado, certamente,
deve se perguntar onde estdo as paredes, portas, janelas, enfim, o
cenario tal qual estamos habituados a observar no cinema. E mais,
COmMo 0S personagens agem como se esses elementos la estivessem?
Esse € o aspecto que certamente salta aos olhos de quem assiste a
esse filme, mas é também através dele que podemos pensar aideia de
Goethe trazida por Merleau-Ponty (1983, p. 117) na sua conferéncia:
“0 que esta no interior também esta no exterior”. A escolha desse
filme para tratar a nocao de percepcao em Merleau-Ponty justifica-
se, em primeiro lugar, justamente pela sua peculiaridade em relagao
ao cenario, Com poucos recursos, casas sem paredes, apenas com
riscos no chao. Conforme evidenciamos anteriormente, observagao
interior e exterior s6 podem acontecer de forma simultinea e na sua
relacdo se da a imbricacido entre o eu-corpo, 0 mundo e o outro. As
casas sem estrutura fisica externa nos remetem a uma interioridade do
outro, que no filme é evidenciada pela privacidade da vida doméstica
que nao € tao privada assim, uma vez que toda a vila conhece os
dissabores vividos pela personagem Grace que, de certo modo, € o
outro de todos os demais personagens da pelicula.

A fungao da visao é de extrema importancia para a experiéncia
perceptiva proposta pelo fildosofo francés. Assim, o cinema nos faz
repensar o olhar, a fim de que este revele o que & interior e exterior e,
portanto, “a textura imaginaria do real” (MERLEAU-PONTY, 1980, p.
90). E a partir dessa analise que Carbone (2013, p.118) relaciona a
visdo com o imaginario, pois ela “ndo exprime uma simples auséncia
ou qualquer coisa totalmente outra em relagdo a isso, mas aparece
como germinando [...] desta relacdo de parentesco sensivel que
mantemos com o mundo e que, como bem sabemos, Merleau-Ponty
chama a ‘carne’. Assim, Dogville esta repleto de significagdes que
se relacionam ao visivel-invisivel, como a aparicao de Grace na vila:
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ela é vista, mas & nao sabida. Ninguém conhece sua origem ou sua
histéria. Mas o invisivel ndo € apenas o0 que nao vejo, mas poderia
ver futuramente, € uma auséncia possivel para a existéncia, um vir-
a-ser. Essa falta de informagdes exatas sobre Grace é a face invisivel
do que é possivel ser (relacionado a ela, neste caso especifico).

Apesar de o filme Dogville nao possuir trilha sonora, o som
nele presente associado as imagens amplia a percepcao do todo.
Como quando as criangas, por exemplo, tocam o sino sabemos que o
despudor em relacao a Grace esta se consumando. Mesmo que nao
vejamos as cenas inusitadas dos estupros, enquanto o sino badala,
sabemos que eles ocorrem. Sentimos repulsa, indignacao quando
ouvimos o irritante som da sineta afixada ao pescoco da personagem,
como um dispositivo antifuga. A simplicidade do som em Dogville se
justifica pela necessidade de se dar maior enfoque a imagem, uma
Vvez que, com as casas sem parede, nos telespectadores vemos o que
se passa dentro e fora delas, ou seja, duas ou mais cenas em uma
unica tomada. Nesse contexto, o som, ainda que nao tao evidente,
da mais forga as cenas. Para além desses aspectos, 0 modo como as
palavras sdo entoadas faz sentir a esséncia de um personagem mais
seguramente que muitas descricoes.

A iluminacao pobre do cenario malmente nos faz perceber o
dia e a noite, mas sabemos ainda assim que os dias transcorrem em
Dogville. E o que dizer dos comportamentos, da ironia, do egoismo,
da indiferenca e de tantos outros trazidos no arcabougo da pelicula?
Todos eles mostrados de fora, pela observacao exterior, como sugere
Merleau-Ponty sobre o melhor modo de esses elementos serem
apresentados em um filme. Em verdade, sdo muitas as analises
possiveis a partir da pelicula aqui em questao, essas brevemente
apresentadas se configuram, apenas, como a possibilidade de
trazermos os elementos da percepcao apresentados pelo filésofo
francés junto com o cinema em si.
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Sabemos, ao final do video, que Grace é filha de um gangster e
que, por razoes de incompatibilidade com o seu pai, resolve fugir de
casa. Segundo o seu genitor, Grace € arrogante, mas condescendente.
Por isso, sua relagdo com o outro é sempre de permissividade e
tolerancia. Se Merleau-Ponty nos diz reiteradas vezes que o cinema
nos mostra a nossa imbricacdo com o mundo e com 0S outros,
onde o estofo do mundo é feito da nossa carne e que “o fildsofo
€ 0 cineasta tém em comum certo modo de ser, uma determinada
visdo do mundo que € aquela de uma geracao” (MERLEAU-PONTY,
1983, p. 117), devemos supor que a partir de Dogville conhecemos
0 mundo em que vivemos e as pessoas que nele habitam? E mais,
que nele reside a possibilidade do autoconhecimento? Em verdade,
0 cinema nos permite compreender as multiplas relacoes entre o eu,
o outro, 0 mundo e as coisas, mas nao as definir, afinal o cinema nao
representa o0 mundo em si, porém nos permite conhecer as relagdes
de “parentesco sensivel” que dele emergem. Portanto, pensar o
cinema em Merleau-Ponty nao é investi-lo de um modo de filmar a
filosofia, pois a pelicula nao é a expressao do pensamento humano,
mas do seu comportamento, ou melhor, de um modo de estar no
mundo.

A grande beleza da anadlise do filme, a partir da percepcéao
proposta por Merleau-Ponty, reside sobre a expressdao humana
mostrar-se de forma arrebatadora no cinema. Quando assistimos a
um filme, a experiéncia que temos com ele, esta espécie de magia,
nos revela o invisivel do visivel. Na pelicula reside a possibilidade
concreta de vermos um mundo de forma diferente, como que nos
ensinando de novo a vé-lo. A percepcao, portanto, nos mostra que
existe uma experiéncia originaria no cinema, anterior ao entendimento
e que, desse modo, nao se da como representacao do mundo, mas
“como presenca viva de nossa carnalidade” (SILVA, 2009, p. 135).
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Consideracoes finais

“A experiéncia nos coloca longe de nos, no outro, nas coisas [...],
passa de si para o mundo e para o outro” (MERLEAU-PONTY, 1992,
p. 157). Se uma coisa & em si mesma e possui suas qualidades aqui
e agora, no momento presente, preservadas todas as possibilidades
que possam lhe advir, inclusive a sua destruicao, ela € um arranjo
inteiro de todas essas qualidades. Entre elas nao ha fissura, “expdem-
se diante de nds como uma virtude sua, e precisamente porque esta
condensada em si mesma” (MERLAEU-PONTY, 1992, p. 158). A
experiéncia filmica nos coloca longe de nds mesmos, para estarmos
no outro e nas coisas e, a partir dele, também nos reconhecemos
como ser-no-mundo.

Se ‘o filme nao deseja exprimir nada além dele proprio”
(MERLAEU-PONTY, 1983, p. 115), nele nao ha alusbdes a ideias
ja adquiridas, ele passa a ter significado sobretudo porque dispoe
de elementos organizados em uma forma temporal e, desse modo,
percebemos o todo do filme e nao apenas dados fragmentados.
De tal modo, nos vemos obrigados a concordar com Kristensen
(2006, p. 12) “sobre o filme revelar o funcionamento real da nossa
percepcao” e assim também acreditamos que existe um primado da
percepcao no cinema que é compartilhado nos estudos de Merleau-
Ponty com a pintura. Kristensen (2006, p. 12-15) acredita que so &
garantida a analise com base nos fendmenos se ela for construida
a partir da nocao de esquema corporal. Nele reside a possibilidade
de a significacao acontecer superando a nogao de consciéncia-
objeto, ou seja, fora da experiéncia perceptivel e, portanto, do todo, o
sensivel € um signo vazio, despojado de significacdo. E na interagéo
entre significacao e existéncia corpdrea que a percepgao se torna
independente do entendimento. Do mesmo modo, para Kristensen
(20086, p. 16), “o olho do corpo e o olho da cAmera sao duas variantes
do mesmo tipo de estar no mundo”.



130 A filosofia orientada

Se considerarmos o filme nao s6 como reproducao de imagens,
mas como o elemento que recria o arcabouco da nossa relacao
com mundo e com os outros, entendemos que ele nos faz perceber
realidades humanas complexas, como em Dogville, por exemplo, que
normalmente ndo perceberiamos do mesmo modo que o fazemos
durante a experiéncia cinematografica. O cinema consegue mostrar
a relacao entre o que esta dentro e fora, torna possivel aproximar os
extremos da experiéncia humana ao criar uma linguagem para dizer
0 que é o Ser, colocando a experiéncia cinematografica a servico da
percepcao.
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Fenomenologia e expressao
musical em Merleau-Ponty

Luize Santos de Queiroz
Pablo Enrique Abraham Zunino

Introducao

Este trabalho pretende examinar o tema da expressao musical
a luz de alguns escritos de Merleau-Ponty, dos quais se pode
desprender uma abordagem fenomenolégica da arte, na medida em
que nos ensinam a descrever fenomenologicamente como esta é
compreendida ou experimentada a partir de um processo corporeo
e perceptivo. Em relacido a musica, nota-se que tanto a aparéncia
musical como o seu sentido corporificado se apreendem por meio
de um esforco de abstracdo. De tal modo, podemos considerar a
musica como um modo de expressdao que carrega um sentido
musical, indissociavelmente perceptivo. Embora o filésofo nao
tenha se dedicado sistematicamente a exploracido dessa questao,
examinaremos de que maneira a significagao estética se apresenta
na musica, em suas nuancas melddicas possiveis, através do ato
perceptivo. Para tanto, procederemos a tradugdo e ao comentario
filoséfico de duas notas inéditas de Merleau-Ponty sobre a musica,
publicadas postumamente.

Percepcao e significacao estética

Desde o senso comum compreendemos como musica um
objeto formado por sons, que muito embora nao visuais, possuem uma
existéncia real no mundo. Existéncia esta que é percebida em um ato
corporeo, de modo espontaneo. Nesse primeiro nivel da percepcao,
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a musica € um acontecimento sonoro que, ao desdobrar-se em
caracteristicas proprias, como suas harmonias, ritmos, andamentos,
meétricas etc., toma a sua propria forma, torna-se ela mesma. O
significado que podemos atribuir & musica esta contido de antemao
nesses sons produzidos pelos instrumentos, ou pelas emogdes que
sentimos ao escuta-los, fatores estes que constituem uma unidade
que poderemos compreender como significagao estética musical.

Diferente da percepcao dos objetos visuais, o som que se faz
base do objeto musical ndo se apresenta como objeto estatico de
uma existéncia fisica. Este se apresenta em um processo temporal
dotado de dinamismo capaz de uma evolucao temporal onde as
suas qualidades sonoras se transformam, desaparecem e emergem
durante sua existéncia. Nesse momento, a percepcgao total do seu
conteudo pressupde uma espera pela sua evolugdo, € a musica
que tem seu proprio andamento vai se configurando a partir desse
desdobramento evolutivo da juncao de sons. Aapreensao desse objeto
musical depende entao exclusivamente de nossa concentragao, isto
€, algo que poderiamos designar de acordo com o procedimento
fenomenoldgico como intencionalidade musical.

A apreensdo musical quando plena nos conduz a uma
crescente construcdo, que consiste em um descortinamento da
forma musical no sentido cunhado pela psicologia da Gestalt e da
qual o filésofo Merleau-Ponty se apropria e se aprofunda. Essa
concepcao traz o objeto incorporado a uma relagdo de figura e
fundo. No caso da musica, ora uma melodia se destaca tornando-
se figura, ora ela se torna fundo, modificando a perspectiva, criando
sentido e dando significacdo. O fendbmeno musical, submetido a uma
atitude fenomenoldgica, nao finaliza apenas em um significado, ele
se abre a todos os seus elementos, onde podemos ver aflorar de
nds a similaridade em suas qualidades, formas e sentidos. Ha por
exceléncia uma experiéncia musical e um sentido que se destaca.
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Neste ponto, nos interessa saber o modo como se caracteriza
a experiéncia musical se a ela temos acesso tal qual ela existe, ou
seja, como a percebemos. Interessa-nos o sentido musical ao modo
como ele se apresenta a nossa subjetividade perceptiva. A partir
de Merleau-Ponty podemos intuir que o ato que promove o sentido
musical bem como a sua significagcao deve ser, em suma, exprimivel
dado que a expressao se funda, a partir do modo em que aplicamos
nossa consciéncia sob os fendmenos, e sob um mesmo fendbmeno
podemos expressar juizo, desejos, suposicoes, emocoes etc. Da
mesma maneira podemos proceder na musica. A sua expressao se
constitui, no modo em que aplicamos nela a nossa consciéncia, a
percebemos e a damos significacdo. Nossa escuta &, portanto, assim
como a experiéncia musical, um processo perceptivo, € 0 momento
exato de adequacao entre o ato de significacao e a percepcao.

O problema da percepcao em Merleau-Ponty apresenta a
sensacao € a percepgcao como coisas que nao se distinguem,
portanto, que estao correlacionadas uma na outra designando uma
mesma coisa, uma vez que nunca temos sensagdes parciais. O
que sentimos e percebemos, segundo Silva (2009, p. 126), € “um
fendbmeno de organizacao, isto €, um sistema de configuracdes, uma
totalidade, uma forma ou estrutura”. Acima de tudo a percepcao € o
que nos possibilita a apreensao de um sentido imanente que embora
esteja no sensivel se impde de modo ante-predicativo e pré-reflexivo.
A percepcao passa a exprimir um sentido. Assim, pela experiéncia
perceptiva do corpo proprio somos reenviados a percepcao.
Este acontecimento, de partes sensiveis que constituem um todo
perceptivo, podemos verificar na percepg¢ao da melodia:

A melodia nao € uma soma de notas: cada nota
vale apenas pela funcao que exerce no conjunto e,
por isso, a melodia nao fica sensivelmente modifi-
cada com uma transposigao, isto &, se se mudam
todas as notas que a compdem, levando em conta
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as relagdes e a estrutura do conhecimento. Em
contraposi¢dao, uma unica mudanga nessas rela-
coes é suficiente para modificar a fisionomia total
da melodia. Essa percepgao do conjunto € mais
natural e primitiva do que aquela dos elementos
isolados. (MERLEAU-PONTY, 1996. p. 129).

De imediato, o que percebemos na unidade melddica nao
se relaciona a inteligéncia ou a memodria € nao se trata, pura e
simplesmente, de uma sintese ou de uma associaciao, mas sim de
uma forma temporal, uma totalidade inalienavel em que as notas
musicais nao mais se distinguem no curso da propria textura tonal
audivel. Existe para Merleau-Ponty (1996. p. 130) na experiéncia
musical a emergéncia de um campo perceptivo entre o ouvinte e a
estrutura melddica, o corpo e 0 mundo. O andamento da melodia em
sua configuracao grafica do texto musical, bem como o seu desenrolar
dos gestos musicais participam da mesma estrutura e tém em comum
um mesmo nucleo de significagbes. (MERLEAU-PONTY, 1942, p. 132;
apud SILVA, 2009. p. 130).

Podemos concluir que quando nomeamos um objeto que se
afigura em nosso campo perceptivo, estamos ao mesmo tempo
intuindo-o e aplicando-lhe um gesto linguistico, construindo a
partir disso uma expressao. A intuicdo serve de matéria para que
a significacao ocorra, enquanto que o ato linguistico, o gesto, é o
produto deste ato significante, que da ao percebido uma figura a
passo que sobre esta figura é indicado nominalmente um significado,
quer dizer, o significado determina em outra instancia que nao o
significado. Por exemplo, a partitura que ao contrario do que seu uso
nos leva a pensar, constitui um signo e nao uma imagem da musica,
embora possamos pensar que a partitura se pareca com a musica ela
nao se evoca simplesmente por meio da imagem, pois sua matéria
difere da matéria musical que se faz nao de forma imagética, mas de
forma sonora. A musica cria em si mesma uma imagem, uma forma.
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A exemplo das formas e sentidos que a musica constroi em si, temos
0 rico material produzido por José Wisnik e Hélio Ziskind intitulado O
som e o Sent/ Uma trilha para o som e o sentido, CD integrante do
livro O Som e o Sentido (WISNIK, 1999), do qual podemos ter uma
excelente experiéncia sensorial das formas que a musica pode atingir
enquanto significado.

Com isso, as formas escutadas nao sao perceptiveis visualmente
na partitura, porém podem ser recriadas, pois, 0os pontos marcados no
pentagrama correspondem a certos sons e instrumentos, e sendo capaz de
reproduzir mentalmente esses sons e timbres representados, conseguimos
ter uma representacao da musica, fazendo da partitura um signo musical.
Entretanto, o ato de significacdo independe da percepcao, ao mesmo
tempo em que nos da o sentido musical, € o0 musical propriamente, ou
seja, aquilo que da qualidade com que reconhecemos e vivenciamos uma
musica, capaz de se fazer a partir de um material sonoro, que provém tanto
da fantasia imaginativa quanto da percepgao.

Traducao e analise

Como dito, Merleau-Ponty nao dedicou nenhuma obra
especificamente a musica apesar de ter tratado dela em suas
principais obras, seja para exemplificar suas teses sobre a percepcao,
seja para elucidar suas consideragdes sobre a linguagem, o que nos
permitiu levar este estudo. Contudo, os desdobramentos da pesquisa
nos levaram ao encontro de um texto pouco conhecido, sem traducao
em lingua portuguesa, cuja discussao pretende de alguma maneira
contribuir com os estudos merleau-pontianos no ambito da comunidade
filosofica brasileira. Trata- se de duas notas ainda inéditas sobre a
musica que, embora curtas, denotam uma relevancia significativa no
contexto geral desta investigagdo, na medida em que concentram
em si mesmas todo o potencial filoséfico do pensamento merleau-
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pontiano a respeito do tema. Isso certamente exige, para sua completa
e adequada interpretacdo, algumas consideracdes adicionais que
apresentamos a seguir.

As duas notas sobre a musica de Merleau-Ponty, originalmente
publicadas na revista Chiasmi International (vol. 1ll, 2001, p. 17),
se constituem como um dos pontos de chegada da nossa analise
fenomenoldgica. Inicialmente, transcrevemos o texto integral na sua
lingua original (francés, com alguns termos em alemao) e, em seguida,
arriscamos uma primeira traducdo para o portugués. Procedemos
entdo a analise critica do texto traduzido, comentando aspectos que
conferem unidade conceitual ao trabalho como um todo, cujo cerne é
a fenomenologia da musica.

MAURICE MERLEAU-PONTY
DEUX NOTES INEDITES SUR LA MUSIQUE

1. Concert. 15 novembre 1959 [Léonore] N. 2. Jouée

par [A. Bender]. La musique comme modéle de la
siginifacion — de ce silence dont le langage est fait.
Cette musique qui déroule des [volutes] des motifs,
enroulés antour d’'un Etwas — s’inversant, faisant du
fond figure et de figure fond.
Interpréter toute la perception, toute son éloquence
dans ce silence. En tout cas la musique comme
la peinture est au monde sensible ce qu’est la
philosophic au mond entier.

2. L'évidence em musique.
En écoutant une musique belle: impression que ce
mouvement qui commence est déja a son terme, qu'il
va avoir éteé, ou s’enfoncer dans I'avenir que I'on tient
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Tradugcao

aussi bien que le passé — quoiqu’on ne puisse dire
exactement ce qu’il sera. Rétrospection anticipée —
Mouvement rétrograde in future: il descend vers moi
tout fait.

Duas novas notas sobre a musica

Concerto. 15 de novembro de 1959 [Léonore] N. 2.
interpretado por [A. Bender]. A musica como modelo
da significacdo — desse siléncio do qual é feita a
linguagem. Essa musica que se desenrrola das
[vontades] dos motivos, envolta de Etwas (do alemao
traduz-se como “algo”) — invertendo, fazendo do
fundo figura e da figura fundo.

Interpretar toda a percepcao, toda sua
eloquéncia nesse siléncio. Em todo caso a musica
como a pintura esta para o mundo sensivel assim
como a filosofia esta para o mundo inteiro.

A evidéncia na musica.

Ouvindo uma musica bela: impressao de que
esse movimento que comeca ja esta no fim, de que
ele tera sido, ou se prolonga no futuro que se conserva
assim como o passado — do qual nao podemos dizer
exatamente o que sera. Retrospeccao antecipada —
movimento retrogrado no futuro: ele ja vem pronto
para mim.

Quando Merleau-Ponty (1984) se direciona a um estudo da
expressao na pintura—deseja entender a experiéncia como uma
modalidade da existéncia na qual os sentidos se compreendem sem
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precisar passar pela ideia, estende a discussdo para o ambito das
artes. Apartirdo que podemos jainterpretar nessas obras discutiremos
aqui a maneira que possivelmente poderiamos interpretar as notas
supracitadas relacionando-as com outras passagens sobre a musica
do proprio fildsofo.

Em Merleau-Ponty temos a ideia do corpo como uma experiéncia
de todos os sentidos e destes com o mundo, e &, sobretudo, concebido
como lugar de atualizacao do fendémeno de expressao, de produgao
de sentido e da compreensao de um mundo. Porém, compreender a
operacao expressivadalinguagem em seu momento de origem, pondo-a
em consideragao a partir do fundo de siléncio que antecede o seu
pronunciamento, é coloca-la em rol de igualdade com outras formas de
expressao. E por um logos sensivel, tal qual o logos do mundo estético,
percebé-la como uma linguagem muda, antecipadamente intencional.
Isso possibilita a descoberta de que antes da intencionalidade do ato,
existe uma intencionalidade operante, um corpo que além de habitar
um mundo se sente familiarizado com ele, pois encontra significagao
por serem expressivas e capazes de desenhar um sentido. Porque
para o fildosofo, o mundo estético deve ser narrado como espaco de
transcendéncia e ndo como espaco obijetivo.

Ora, se estamos no mundo € €& pela percepgao que podemos
aferir e nos certificar disso, a pregndncia, segundo o termo utilizado por
Valverde (2012), nos indica a estabilidade que da forma a percepcao
e significagdo aos signos. Essas categorias sdao absorvidas por um
sujeito que mantém originariamente essas relagdes de familiaridade
e de coexisténcia, antes mesmo que seja de entendimento, por
isso pregnantes. Segundo Merleau-Ponty, sdo essas relagbes que
deveriam ser compreendidas e levadas ao conceito. Considerar a
percepcao na compreensao de mundo significa que as coisas nao
devem ser separadas da sua maneira de aparecer.

A musica, no seu sentido expressivo, pode ser pensada sob
a perspectiva de Merleau-Ponty como significagao, e nos ensina a
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compreender a nogao de expressao, por ser ja expressao, na medida
em que a significacao musical ndo se separa de sons que a compoem,
isto que eles nao representam necessariamente a sonata, mas esta
se vé concretizada neles. O que ha neste caso € uma transcendéncia
da significacao em relacao aos signos. Estes passam sem serem
notados para que permaneca o0 sentido da musica, a qual se faz
esquecer ao conseguir exprimir-se. E como se diante daquilo que foi
EeXpresso, a expressao se apagasse, como acontece quando lemos
um livro e somos envolvidos por aquilo que ele significa.

Na Fenomenologia da Percepgdo, Merleau-Ponty afirma
ser toda linguagem capaz de exprimir-se a si mesma de modo a
introduzir e ensinar a si mesma o seu sentido no espirito de quem
ouve. Do mesmo modo, a musica como linguagem exprime-se em
si mesma, e cria o seu proprio devir. Ha, segundo ele na obra citada
anteriormente, tanto naquele que escuta ou Ié, quanto naquele que
fala e escreve um “pensamento na fala” insuspeitavel até mesmo ao
intelectualismo. Para exemplificar isso, o filésofo toma a mdusica e
esboca a respeito nos seguintes termos:

Uma musica ou uma pintura que primeiramen-
te nao é compreendida, se verdadeiramente diz
algo, termina por criar em si mesma seu publico,
quer dizer, secretar por ela mesma sua significa-
¢ao. No caso da prosa ou da poesia, a poténcia
da fala € menos visivel, porque temos a ilusdo
de ja possuirmos em noés, com o sentido comum
das palavras, 0 que é preciso para compreender
qualquer texto, quando, evidentemente, as cores
da paleta ou os sons brutos dos instrumentos, tais
como a percepcao natural os oferece a nds, nao
bastam para formar o sentido musical de uma mu-
sica, o sentido pictérico de uma pintura (MERLE-
AU-PONTY, 20086, p. 244).

Em seguida, ele retoma o exemplo da musica e sua significagao
diante do campo expressivo, como modo de expressdao bem
sucedida, pois ela, assim como outras manifestacdes artisticas, faz
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a significagao existir como uma coisa no coracao proprio do texto,
a exemplo da literatura, instalando-se no perceptor como um novo
6rgao dos sentidos, abrindo para uma nova experiéncia que o faz
adentrar em um novo campo ou dimensao. Essa passagem em que
Merleau-Ponty destaca a importancia da significacao expressiva
musical reforga nossa interpretacao:

Significagcao musical da sonata € inseparavel dos
sons que a conduzem: antes que a tenhamos ou-
vido, nenhuma analise permite-nos adivinha-la;
uma vez terminada a execucao, s6 poderemos,
em nossas analises intelectuais da musica, repor-
tarmo-nos ao momento da expressao; durante a
execugao. Os sons nao sao apenas os “signos” da
sonata, mas ela esta ali através deles, ela irrompe
neles (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 248).

A expressao estética confere a existéncia em si aquilo que
exprime, instala-o na natureza como uma coisa percebida acessivel a
todos ou, inversamente, arranca 0s proprios signos de sua existéncia
empirica e os arrebata para outro mundo. Se acaso nos parece que
a linguagem € mais transparente que a musica, € por mantermo-
nos na maior parte do tempo na linguagem constituida, dando-nos
significacdes e limitando-nos em nossas definicdes a indicar sempre
equivaléncia entre elas. O sentido de uma frase, por mais que nos
pareca inteligivel do inicio ao fim, s6 o0 é porque € definida em um
mundo inteligivel e porque supomos que a participacao que ela deve
a histdria da lingua contribui para determinar seu sentido. Na musica
instrumental, pensa Merleau-Ponty (2006, p. 249) ao contrario, nao
€ pressuposto nenhum vocabulario, dado que o sentido aparece
diretamente ligado a presenca empirica dos sons, e & por isso que
a musica nos parece sempre muda. Nao obstante, na realidade,
como ja fora mencionado, a clareza da linguagem se estabelece
sobre um fundo obscuro, e de acordo com nosso aprofundamento,
podemos perceber que a propria linguagem so diz a si mesma ou que
é inseparavel do seu sentido.
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Seria necessario, procurar 0os primeiros esbocos da linguagem
no que concerne a gesticulacdo emocional, ndo sob a concepcao
de reducao dos signos artificiais (convencionais) ao signo natural
dos naturalistas, que tentam reduzir a linguagem a expressao
das emocdes, porgue isso nao € possivel se nao existisse signos
naturais no homem. A aproximacao das emocoes a linguagem nao
compromete a sua especificidade, ao considerar que a emogao
enquanto forma de variagdo do nosso ser no mundo é contingente
em relacao aos dispositivos do nosso corpo, que se manifesta no
poder de ordenar os estimulos e as situacdes que estdao no plano da
linguagem.

Para o filésofo, a fala € a unica entre todas as operacdes
expressivas, capaz de sedimentar e de construir um saber
intersubjetivo, nao porque a fala possa ser registrada, ao contrario
dos gestos ou comportamentos que s6 podem ser transmitidos por
imitacao direta. Nao podemos esquecer que a voz € 0 N0SSOo primeiro
instrumento musical e, portanto, a fala participa desse principio. Além
disso, a musica pode ser escrita e embora exista uma tradicao,
cada artista toma a tarefa no seu inicio, na sua forma de expressar
e de liberar um modo novo ao contrario dos escritores, que estarao
sempre retomando o mesmo mundo do qual os outros escritores ja
se ocupavam.

A ideia transmitida de um pensamento sem fala é facilmente
remetida a experiéncia literaria, ao passo que, a ideia da musica
sem som € declaradamente um absurdo. Ainda que o sentido de
uma fala nunca possa ser liberto de sua ineréncia a alguma outra
fala, & possivel que a fala como operagao expressiva possa ser
indefinidamente reiterada. Por isso, diz Merleau-Ponty (2006, p. 258):
“se pode falar sobre a fala enquanto nao se pode falar da pintura”.

Assim, as experiéncias propiciadas por meio da literatura, da
musica e da pintura se tornam de interesse de Merleau-Ponty que
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com elas deseja aprender, por apresentarem certa distancia do
pensamento de sobrevoo. Isso nos permite, compreender a génese da
expressao, ao escutar o siléncio onde essas experiéncias se enraizam
e desenham um sentido, apropriando-se na percepgao que ja € criacao.
A percepcao é compreendida como certo distanciamento em relagao
a um nivel, de um ser primordial. Antes da reflexao existe um modo
original de intencionalidade, diferente daquele do conhecimento, que
narrado pode melhor deixar claro a relacdo de um contrato originario
com o Ser.

Consideracgoes finais

Que concreta experiéncia significa a musica? Esta pergunta
nos parece ter sido explanada com folego quando resolvemos trata-
la sob o viés da fenomenologia, sobretudo sob a fenomenologia
impressa por Merleau-Ponty. Vimos que, existe uma experiéncia
musical e um sentido que se destaca a partir desta experiéncia, no
aparato do corpo, da percepcao, do gesto, da linguagem e da propria
expressao que & por principio expressao primordial.

A musica € um modo de expressao bem sucedida, pois ela
traz consigo uma significacao que se instala no sujeito que percebe,
abrindo para uma nova experiéncia como foi dito, que permite
um universo de sensacoes que abre para outras dimensobes. A
expressao estética musical confere a existéncia aquilo que exprime
em si mesma, instala-o na natureza como uma coisa que pode ser
percebida e, portanto, acessivel a todos ou, inversamente, arranca
0s proprios signos de sua existéncia empirica nos arrebatando para
outro mundo.

Alinguagem nos parece mais transparente que a musica, porque
nos mantemos a maior parte do tempo na linguagem constituida,
dando-nos significacbes e limitando-nos em nossas definicbes a
indicar sempre equivaléncia entre elas. Na mdusica instrumental,
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o fato de que nao é pressuposto nenhum vocabulario, dado que o
sentido aparece diretamente ligado a presenca empirica dos sons,
nos da a impressao de que a musica € sempre muda. Na realidade,
como ja fora mencionado, a clareza da linguagem se estabelece
sobre um fundo, e este fundo obscuro ou mesmo de siléncio nos
faz perceber que a propria linguagem so diz a si mesma ou que é
inseparavel do seu sentido.

A expressao musical do mesmo modo, envolta do seu fundo
obscuro que ora se mostra ora se esconde, onde a melodia € a figura
que se destaca no fundo harménico, tem o seu sentido e significagao
que nos permite interpreta-la através da percepcao, na sua eloguéncia
silenciosa. A musica traz em si, uma evidéncia, uma pregnancia, que
lhe d& um carater de acontecimento. E por isso que a musica esta
para o mundo sensivel assim como a filosofia esta para todo o mundo,
segundo a teoria de Merleau-Ponty.
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Subjetividade e mundo virtual:
descricoes fenomenoldgicas

Jerlan dos Santos Costa
Marcelo Santana dos Santos

Introducao

A despeito da presenca no cotidiano dos individuos e de sua
insercao tao naturalizada na vida dos mesmos, o mundo virtual se
apresenta como um fendmeno singular para a compreensao da
subjetividade contemporanea na medida em que vem transformando
a relacdo que os homens mantém entre si, a partir das novas
tecnologias de informagao e comunicagcao — estando intimamente
ligado as mudangas antropoldgicas que apontam para um novo tipo
de homem, constituido e constituinte, de dindmicas relacionadas
ao que é virtual. Pensa-se aqui, como escopo, na necessidade de
uma compreensao fenomenolégica do virtual a partir da obra de
Merleau-Ponty, a fim de entender a subjetividade contemporanea
€ 0 homem e seu corpo nesse processo, tendo em vista também
os debates recentes de autores como Pierre Lévy e Le Breton, que
podem contribuir e muito para um alcance atual e antropoldgico
da proposta apresentada. Nesse contexto, a fenomenologia € um
campo promissor para o entendimento dessa realidade posta diante
dos olhos e dos sentidos como um todo.

Num primeiro momento desta pesquisa, pretende-se responder
a seguinte questao: qual o corpo esta presente no ciberespaco frente
a constituicao das novas tecnologias de informagao e comunicagao?
Como podemos pensar a subjetividade que dai pode ser derivada? E
esta subjetividade um novo modo de ser do homem?
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E com este afa, que o objetivo deste trabalho esta intrinse-
camente ligado a compreensdao da subjetividade, constituida e
constituinte nas novas tecnologias de informacdo e comunicacao
contemporanea, a partir doa nogao de virtual presente na obra de
Pierre Lévy. Pretende-se apresentar elementos e processos de
constituicdo do corpo em sua relagdo com as novas tecnologias de
informacado e comunicagao, notadamente no que toca as questdes
virtuais, ao espaco cibernético. Como nossa abordagem pressupote
uma discussao fenomenoldgica e tem como centro a subjetividade e 0
corpo no mundo virtual, apontamos para o estudo da obra do Filosofo
Merleau-Ponty como base para compreensao desse processo de
insercdo em que o homem esta sendo integrado.

Se a obra de Merleau-Ponty ndo é propriamente um tratado
sobre o virtual nos termos que conhecemos hoje, pode-se dizer que
0 modo como ele trata da relacdo do corpo com o mundo efetivo ja
pressupoe relagdes de virtualizacdo que nos dao base para pensar
uma fenomenologia do mundo virtual eletrbnico e o corpo que dai se
forma, bem como a subjetividade.

A relevancia social deste trabalho se da na medida em que
procura estabelecer um estudo acerca do modo como vivemos
nas redes de comunicacdo: estamos implicados numa relacao
com o mundo virtual, as redes de comunicacoes e informacdes na
internet, no ciberespaco, por isso, € importante trazer um olhar, mas
detalhando do virtual nos dias de hoje e analisar a compreensao da
condicdo humana que esta sendo forjada, sobretudo nos aspectos
referentes a subjetividade e ao proprio corpo. Tal como propusemos,
a metodologia foi dividida em dois momentos, primeiro diz respeito
ao levantamento das obras pertinentes ao tema. Nossa analise se
concentra em dois autores: Pierre Lévy, voltadas para cultura virtual
contemporanea e as tecnologias de inteligéncia, e Maurice Merleau-
Ponty — buscando uma caminho para compreensao fenomenoldgica
dessa condicao que vem se estabelecendo na atualidade.
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Do virtual

As discussbes que envolvem a constituicdo das relagdes
entre as pessoas e as novas tecnologias vislumbram uma série de
temas. Como se sabe, no mundo virtual temos o movimento geral
que transcorre a virtualizagdo, que esta ligada as questbes da
informacgao e da comunicacgao, envolvendo a condicdes de existéncia
de cada um e, assim, portanto, traz a cena elementos postos nas
esferas dos proprios corpos, do funcionamento da economia, dos
grupos coletivos, bem como da constituicao de sensibilidades e o
exercicio da inteligéncia. Conforme se |16 em Le Breton (2016), as
sensibilidades sao constituidas em sociedades.

Avirtualizacao atinge todos os modelos que compartilham desse
estar junto, uma constituicdo do estamos juntos ligado numa rede de
informacdes, por meio das comunidades virtuais, empresas virtuais,
uma democracia virtual. Em todo momento, a digitalizacdo das
mensagens numa vasta extensao infinita que se forma o ciberespaco
exerce um papel de mutagdo de todo o curso de informagoes:
virtualizacdo nao se define numa esséncia de qualidade sendo boa
ou ma, nem se pode ter uma neutralidade: “Ela se apresenta como o
movimento mesmo do ‘devir outro’, ou uma heterogénese do humano
— sobretudo nos aspectos relativos as possibilidades de comunicacao
e contato com ‘os outros’, saberes, costumes e pessoas” (LEVY,
1996, p. 12).

A utilizacao decorrente da palavra virtual € proposta para a
significagao da pura e simples auséncia de uma existéncia que nao se
constitui na realidade em si, uma efetivagcdo material, uma aparéncia
puramente sensivel. O real passa pela ordem daquilo que pode ser
apreendido pelo contato imediato, sobretudo, sensivel, na presenca
do corpo no mundo, no “corpo enquanto ancora” — na expressao de
Merleau-Ponty. No virtual, ainda que o contato se faca pela utilizacao
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premente dos sentidos da visao, encontra-se uma ordem diferenciada
que se aproxima de uma espécie de ilusao objetiva, pois trata-se
de um processo em constante atualizagdao ou seja, ndo € estatico
tal qual percebemos o que chamamos no nosso cotidiano de real,
como sendo algo que esta finalizado e pode ser percebido em suas
nuances sem que sejam apreendidas num curto espago de tempo
as transformagbes que se processam; o virtual se forma enquanto
poténcia, enquanto uma possibilidade, sem contudo dar garantias
de ser 0 que se da no instante em que se apresenta, pois pode ser
modificado, ndo esta finalizado, atualiza-se constantemente dentro
de um processo continuo de devir em que as nocoes de tempo e
espaco se desdobram e, assim, modificam a apreensao das mesmas
pelos sujeitos que sao levados a um processo de adaptacao de suas
percepcgdes. Por isso, dizemos anteriormente que ha uma interacao
dos sujeitos constituintes e constituidos dentro desse processo e,
nesse contexto, o que é sentido € fruto de uma elaboragao dada
pelo desenvolvimento das novas tecnologias na sociedade o que
pode pressupor um transumanismo, em que a realidade passa a ser
fabricada nessas interagdes.

Contrariamente ao possivel, estando e ja posto, o virtual se
constitui por um processo complexo formado pelas suas tendéncias
ou forgas que acompanham constantemente uma dada situacdo, um
acontecimento (um objeto ou uma entidade qualquer) com o qual se
busca a elaboracado de uma percepgcao que passa a ser designada de
resolucao (naquilo que se da no ato mesmo em que se faz): descrito
aqui como sendo atualizacdo que € um continuo presente perpétuo,
que se da atraveés das buscas, do hipertexto, e daquilo que é factual,
onde motivacao, sentido e finalidade sao diluidas num processo em
que esséncias e aparéncias sdo uma unica e mesma coisa, como
se fosse “[...] a transformacdo contemporinea da metafisica em
cibernética” (GIACOIA JUNIOR, 2013, p. 76).



A filosofia orientada 151

As fraturas que procuramos preencher a fim de construir
0 sentido (cada um o seu) fundindo tempo e espaco na diluicao
de suas fronteiras, moldadas pela perspectiva de relagdo a um
esquema de representacdo, sao a0 mesmo tempo a coisa em
si — uma espécie de percepgao que se faz no reconhecimento de
imagens e signos diversos, mediados e elaborados pela capacidade
técnica e compreensiva das informagoes que se pode ter. Por isso,
na perspectiva colocada, € imperioso a compreensao do conceito de
atualizacdo apresentado por Pierre Lévy, uma vez que se trata de
um elemento fundamental para o entendimento as necessidades de
leitura de mundo, bem como as questdes que envolve o tempo e o
espaco que dai advém e se constituem: "A atualizacao €& criacao,
invencao de uma forma a partir de uma configuragao dindmica de
forcas e de finalidades" (LEVY, 1996, p.16). O que demonstra que
uma das principais questdes que deve ser levada em conta, quando
se trata de relacbes com o mundo virtual, esta ligada aos processos
temporais que envolvem os interesses (particulares ou sociais), e cuja
dindmica se configura com o maior numero possivel de informagoes,
fazendo com que a celeridade caracterize esses processos que se
tornam continuos inclusive nas relagbes pessoais, onde o tempo
ganha uma outra dimensao. Assim, € necessaria uma fenomenologia
que pense essa relacao entre o homem e o mundo virtual, ja que,
posto como real/ilusdrio mas provido de todos os sentidos, na medida
em que envolve o corpo temos uma nova configuracao de relagdes
entre as pessoas, mediadas pelo espaco virtual, que parece possuir
gestos autdmatos, pois as relagdes ndo sao soO entre pessoas, mas
do homem com a propria maquina, com a técnica, com a tecnologia,
0 que confere um outro sentido a vida humana.

Do exposto acima, pode-se dizer que, nao so o virtual domina
a maneira de ser do homem no mundo, mais a virtualizagdo como
uma forma inteiramente dindmica na sua realidade. A virtualizagao
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pode ser posta como um o movimento inverso da atualizagao, que
pode ser descrito na constancia de uma passagem do atual ao virtual
e que se pode definir como uma elevacao a poténcia do momento
presente que esta sendo considerado. Porém, a virtualizagdo nao
pode ser considerada uma desrealizagao (a transformacao de uma
realidade num conjunto de possiveis), a virtualizacdo vai além de
uma transformacdo de uma realidade estabelecida, apresenta-se
como se fosse uma distorcdo de si mesmo. Quando, por exemplo,
uma empresa ou grupos de pessoas se ligam ao mesmo tempo,
nos deparamos com estabelecimento de uma entidade, que da
sentido para virtualizar a si mesmo em processos de imersao que
ressignificam o estar no mundo, no lugar e no tempo. O virtual ai, ao
inserir uma dindmica social, ganha um status de objetividade e passa
a possuir contornos de uma realidade sensitiva, em que a imersao
promove um modo de verso de percepcao de si e dos outros.

Michel Serres, ilustra o tema do virtual como “nao-
-presencga’. A imaginacao, a memoaria, o conheci-
mento, a religido sao vetores de virtualizagao que
nos fizeram abandonar a presenga muito antes da
informatizacdo e das redes digitais (LEVY, 1996,
p.20).

Com efeito, o virtual ndo esta totalmente independente do
espaco-tempo: essas dimensdes, em verdade, ganham outros
contornos e referéncias. Na obra de arte mais abstrata, por exemplo,
encontramos sempre um simile na realidade, uma espécie de
referéncia que nos remete a uma vivéncia especifica dentro de uma
experiéncia estética. No caso do mundo virtual, tem-se algo parecido.
Entretanto, os referenciais sdao constantemente transformados:
ora parece existir enquanto aparato objetivo no mundo, ora parece
ganhar independéncia, de modo que a interacdo entre os sujeitos
dos processos reelaboram toda dindmica existente. A0 mesmo
tempo, o virtual para existir ainda precisa de aparatos fisicos (como
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a maquina, por exemplo), que sao reconfigurados e transformadas
constantemente, gerando novas demandas, ao tempo que a todo
momento, assim, atualizam modos de interagdo. De tudo, um dado &
fundamental, diferentemente do que vimos na citagao acima como nao-
presenca, o virtual ndo se faz como algo que € puramente imaginario:
ele produz efeitos diretos e interferem na vida das pessoas.

Ha, neste novo sistema de pluralidade que se conecta com
o0 tempo e espagos, ndo uma unica extensao nesse mundo virtual,
mas sim toda uma estrutura que nos remete a um universo cultural
proprio dos humanos, que expande toda essa variabilidade dos
espacos e das temporalidades. Por exemplo, a cada novo sistema
desenvolvido para criacdo de redes sociais se promove proximidades
entre as pessoas, isto €, uma abertura do espaco pertinente para as
comunidades humanas no intuito de satisfazer suas necessidades, ou
mesmo de potencializar as existentes, ou ainda de inovar, fornecendo
outros canais de relacionamento. A todo momento sujem novas
sequéncias para um agenciamento; cada maquina técnico-social faz
aparecer um espago-tempo, uma cartografia espacial, uma musica
singular a uma espécie de rede elastica, tal qual a plasticidade da
prépria imaginacao.

Verifica-se cada vez mais uma abertura fundamental dada, onde
tempo e espaco estdo em consonancia um com o outro, permitindo os
mais variados contatos, aproximando os mais diversos lugares a um
sO6 momento, em que se deformam fronteiras e também se conectam
lugares, nos quais os momentos se interferem redimensionando o
sentido da duracao, do espaco e da permanéncia. Essa multiplicacao
contemporanea dos espacos no mesmo lugar, por conta da duracao,
faz de nos, seres movidos pelo mundo virtual, uma espécie ndbmade,
caracterizando um novo estilo de viver, uma nova percepcao do
mundo e de si mesmo: ao invés de determinar linhas retas, numa
I6gica racional determinada de antemao por um projeto a ser
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meramente reproduzido, seguirmos por meio de uma dimensao de
errancia e de migragao que se estabelece dentro de uma extensao
dada; a geracao das redes digitais nos permite ter acesso mais
rapido com o outro, ndo limitando aproximagao; saltamos de uma
rede a outra, para um sistema de proximidade ao seguinte e assim
indefinidamente, trata-se de um devir constante, um acontecimento
dado continuamente pela necessidade de atualizacao.

De certo modo € a principio, as coisas no mundo so tém limites
claros no real vivido. A virtualizacdo nos leva para um caminho
diverso em funcao do deslocamento do ser apresentada, € algo
que fundamentalmente pde em causa as nocoes de identidade
classica além de pensamentos apoiados em definicdes estanques,
determinagodes, exclusodes, inclusdes. Isso porque no ciberespaco nao
sao determinados limites que podem deter ou se tornar obstaculos
na realizacido de tarefas, de atividades, do proprio exercicio da
imaginagao. A virtualizacdo confere certo grau de liberdade que
transforma a vida em sociedade, modificando até o modo como
pensamos € representamos 0 nosso corpo e do outro; por isso a
virtualizacdo nos leva para uma heterogénese que sempre esta no
presente, em que € preciso compreender esse processo de transicao
que vivemos como sendo uma espécie de lugar movedico, cujo
tempo ndo se da de maneira linear e crescente, mas se expande
para todos os lados, como uma figura circuncéntrica, em que vamos
nos adaptando a essa nova maneira de estar no mundo:

No final das contas, as biotecnologias nos fazem
considerar as espécies atuais de plantas ou de
animais (e mesmo o género humano) como casos
particulares e talvez contingentes no seio de um
continuum bioldgico virtual muito mais vasto e ain-
da inexplorado. Como a das informacoes, dos co-
nhecimentos, da economia e da sociedade, a vir-
tualizacao dos corpos que experimentamos hoje é
uma nova etapa na aventura de autocriagao que
sustenta nossa espécie (LEVY, 1996, p.27).
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Para Pierre Lévy, os novos saberes desenvolvidos pela
tecnologia fizeram com que surgissem varios caminhos para a espécie
humana, o corpo no futuro (e mesmo agora) participa cada vez mais
do mundo virtual de modo mais interativo, o que aciona outros sentidos
e movimentos, transformando a nossa corporeidade como os casos
de jogos virtuais, que recria a forma de como os personagens beiram
a realidade nos dias atuais, tal como ocorre no simulacro. Para o
futuro préximo, pensa-se em homens metades maquinas com bracos
cibernéticos, com seus corpos remendados pela tecnologia o que ja
vem sendo apresentado na ficgao e em alguns avangos na medicina,
como pernas e baracos mecanicos, utilizacdo de marca-passo etc.
Isso serve para provar que estamos entrado numa espécie de mundo
adaptativo juntamente com o mundo virtual que atrai muitas pessoas
ao se sentirem conectadas ao mesmo.

Do corpo

O estudo sobre o corpo a luz da filosofia € algo recente se
considerarmos a constituicdo do pensamento filosdéfico na tradicao
ocidental. Mesmo na histdéria, o corpo sempre ocupou um lugar
secundario enquanto um objeto de estudo. A antropologia mostra
que o fenbmeno do corpo é algo universal, embora permaneca
enigmatico:

Mas as possibilidades tdo numerosas e variadas
de que é suscetivel este instrumento, nao obstan-
te universal e colocado a disposigao de cada um,
que é corpo humano, continuamos a ignora-las,
exceto aquelas, sempre parciais e limitadas, con-

tidas nas exigéncias de nossa cultura particular
(LEVI-STRAUSS, 2003, p. 14).

Nesse sentido, € importante salientar como aos poucos o
corpo foi ganhando projecao na histéria do pensamento ocidental,
sobretudo no tocante ao conhecimento filosoéfico: “O corpo, de fato,
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€ uma invencao teodrica recente: antes da virada do século XX, ele
nao exercia senao um papel secundario na cena do teatro filosdfica,
onde, desde Descartes, a alma parecia exercer um papel principal”
(COURTINE, 2013, p.12). A principio, os estudos sobre o corpo estao
atrelados ao desenvolvimento da medicina, o que nao quer dizer que
nao ha na Histdria modos operantes de compreensao do corpo nos
termos de uma sociedade de controle e de regulacao da vida.

Pois, se o corpo pdde permanecer uma preocupa-
¢ao secundaria no seio das correntes racionalis-
tas e espiritualistas que dominaram a cena do tea-
tro filosdfico na Franca até o século XIX, o mesmo
nao se pbde evidentemente afirmar no campo da
medicina e das ciéncias naturais. Tanto menos,
alias, no seio dos multiplos dispositivos que vigia-
vam a época da tarefa disciplinar dos corpos em
uma miriade de instituigdes curativas, educativas
e reeducativas (COURTINE, 2013, p.12).

Podemos afirmar que o corpo € uma invengdo do século
XX, tal como apresenta Courtine: “[...] para muitos pensadores, no
final do século XIX, o corpo era um pedago de matéria, um feixe
de mecanismos. O Século XX restaurou e aprofundou a questao da
carne, isto &, a questao do corpo animado” (COURTINE, 2013, p. 13).
Do ponto de vista da Antropologia Cultural, o corpo nao € percebido
por sociedades tradicionais como um objeto especifico, separado
de uma nocao de persona, que ocupa um lugar secundario, como
pode ser observado ao longo da tradigdo ocidental. Assim, € possivel
afirmar que numerosas sociedades nao separam o homem de seu
corpo. Ademais, além das diferencas culturais que podemos elencar
no que tange a uma compreensao do que € o corpo, podemos
acrescentar um elemento temporal que perpassa a relacdo do corpo
com o homem no interior da propria sociedade ocidental e, nesse
sentido, o corpo agora objeto tem uma histéria que coincide com a
histéria do homem do ocidente e sua afirmagao enquanto individuo.
No primeiro aspecto acima, qual seja, a de que o corpo nao é separado
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do homem a maneira dualista do ocidente, Le Breton afirma em sua
obra Antropologia do corpo e modernidade que:

Nas sociedades de tipo comunitario em que o sen-
tido da existéncia do homem marca uma submis-
sao fiel ao grupo, ao cosmo e a natureza, o corpo
nao existe como um elemento de individuagao,
uma vez que o proprio individuo nao se distingue
do grupo, sendo, no maximo, uma singularidade
na harmonia diferencial do grupo (LE BRETON,
2011, p.33).

Le Breton demonstra que, nas sociedades tradicionais de
composicao holistica, o corpo ndo é objeto de uma cisdo. Nessas
sociedades, nao ha representacbes do homem separada do corpo,
por isso, a imagem do corpo € a imagem de si. Na tradicdo ocidental,
0 corpo € o lugar da cesura. Conforme se vé em Le Breton, o
corpo é tratado como recinto objetivo da soberania do ego: “Ele é
a parte insecavel do sujeito, o ‘fator de individuagao’ (Durkheim) em
coletividades nas quais a divisdo social € admitida” (LE BRETON,
2011, p. 9). Vé-se que em comparacao a cosmovisdo de sociedades
tradicionais, o corpo no ocidente, constituido como objeto, aparece
em um primeiro momento como sendo dividido, espago proprio para
soberania do ego.

Esse modo operante de ver o corpo, institui uma dindmica
de relagcdo com o corpo que, para além da diferenca cultural ja
apresentada, se considerarmos a trajetoria das concepgdes existentes
sobre corpo no ocidente, ou seja, considerando o aspecto temporal
em seu sentido histdrico no interior das sociedades ocidentais, tal
como suscitamos, podemos falar que o corpo passa a ser objeto de
posse desse ego separado originariamente numa relacao concebida
como a de um ego e a de um alter ego, assim sendo,

O corpo moderno € de outra ordem. Ele implica o
isolamento do sujeito em relagao aos outros (uma
estrutura social de tipo individualista), em relagao
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a0 cosmo (as matérias primas que compoe 0 corpo
nao tém qualquer correspondéncia em outra par-
te), em relacao a ele mesmo (ter um corpo, mais
do que ser o seu corpo) (LE BRETON, 2011, p. 9).

E considerando essa cesura que pretendemos abordar a ques-
tdodocorponaobradeMerleau-Pontylancaraumolharfenomenologico
dentro de um campo filosofico de atuacao que percebe o corpo como
encarnagao da consciéncia, como a “ancora do mundo”, diferente
do que é apresentado na tradicao filosofica do ocidente, que acaba
por legitimar a divisdo posta acima sob os mais variados conceitos
de base metafisica. E mais que isso, para o trabalho que segue, a
contribuicao de Merleau-Ponty para se pensar a condicao do homem
em tempos de uma vida virtual, sera fundamental para constituirmos
modos de compreensao da condicdo do homem no presente.

O corpo aparece em Merleau-Ponty como o sujeito da
percepcdo e € analisado em seus aspectos concretos. E para
compreender a percepcao, a sensacao € um dos fatores importante:
a sensacao nao é definida por o estado ou uma qualidade, nem a
consciéncia € um estado ou qualidade como pode ser definido pelo
empirismo e o intelectualismo. As sensacfes se constituem em seu
movimento. Pois a percepcao esta ligada a toda a atitude corporea.
Essa compreensao de sensacao pode nos levar para uma nocgao de
percepcao descrita pelo pensamento objetivo, tendo seu fundamento
no empirismo e no intelectualismo, em que a percepcao ocorre por
meio da causalidade linear estimulo-resposta. Pela constatacao
fenomenolodgica, contudo, a percepcao é a apreensao do sentido e
este sentido se faz pelo corpo, que consisti em uma expressao de
criacao, a partir dos diferentes olhares sobre 0 mundo dentro de uma
relacao muito mais complexa, em que a causalidade nao consegue
dar conta do fendbmeno em si. Por isso, € necessario pensar e
outros esquemas de apreensao, onde o0 corpo nao é objeto de um
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pensamento, mas o proprio sujeito, o existente que se faz no existir
continuo.

Para Merleau-Ponty a percepcdao do corpo é confusa na
imobilidade, pois Ihe falta a intencionalidade do movimento — onde
se evidenciam elementos constantes do virtual, cujas acdes sao
mediadas pela imaginacdo elaborada em fracbes de segundos. E
pelos movimentos que é acompanhado nosso acordo perceptivo
com o mundo. Fazendo-nos compor nas coisas dispostos a habita-
las por meio de todo nosso ser. As sensacdes sao acompanhadas
na associacdo a movimentos e cada objeto nos leva a expressao
da realizagao de um gesto, ndo possuindo uma representacdo, mas
criacao, novas possibilidades de interpretagao dos diferentes modos
e situacoes existenciais.

Este conceito de percepgao so é possivel porque Merleau-
Ponty promove em seu trabalho um entendimento em que ha um
rompimento com a nocao de corpo-objeto, partes extra partes (para
fazer referéncia ao que é interior e exterior, ao que pode ser sentido
pelo corpo), e com as nogoes classicas de sensacao e orgaos dos
sentidos como receptores passivos. E visto que nos capitulos sobre o
mundo percebido em Fenomenologia da Percepgcdo, Merleau-Ponty
nos leva a teoria da percepcao fundada na experiéncia do sujeito
encarnado, do sujeito que olha, sente e, nessa experiéncia do corpo
fenomenal, reconhece 0 espago como expressivo e simbolico. E toda
experiéncia perceptiva nos conduz por meio da experiéncia corporal.
Como escreve Merleau-Ponty o movimento e o sentir € o elemento
essencial da percepcao, desse modo:

A percepcao sinestésica é a regra, e, se nao per-
cebemos isso, é porque o saber cientifico desloca
a experiéncia e porque desaprendemos a ver, a
ouvir e, em geral, a sentir, para deduzir de nossa
organizagao corporal e do mundo tal como conce-
be o fisico aquilo que devemos ver, ouvir e sentir
(MERLEAU-PONTY, 20086, p.308).
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Ao longo do tempo perdemos a convivéncia com a realidade
corporea, com a experiéncia dos sentidos, pois buscamos privilegiar
uma razido sem corpo. A percepcao neste sentido, como um
acontecimento da existéncia, pode buscar um saber da corporeidade.
Um dos pontos importantes que Merleau-Ponty aponta tem a ver com
0 modo como 0 corpo se apresenta diante das coisas no mundo.
Sendo a maneira que 0s objetos sao interpostos para algum que é
colocado entre aquilo que é fixado pela visdo que nao sao percebidos
de imediato, mas a todo momento sdo percebidos inconscientes; e
nao ha razao para recusar a essa percepcao marginal, os fatos que
chegam até a visao é uma retirada, com a distancia que € percebida
pela representacdo que faco do objeto, ja que, a partir do momento
em que instituo uma projecao com objetos interpostos, a distancia
aparente se estreita na visao que trazia do objeto.

Para Merleau-Ponty, o corpo é expressao do ser-no-mundo, é
0 corpo que realiza a abertura do homem ao mundo, colocando-o em
situacao que se faz presente na vivéncia que é feita com o mundo:
como a representacao perfeita que é colocada diante da percepcao
de ser um objeto, ser um corpo que representa o objeto; como o
objeto que é posto diante do homem, e a representacao de tal objeto
ja é manifestada na consciéncia por ter o sentimento de viver objeto
diante de si. O corpo € mais que uma simples forma de movimentos, &
a concepcao pura da realidade do ser na sua totalidade, e ao deslocar
de um dado lugar, sempre ha expressao do corpo no deslocamento,
colocado no simples gesto, o corpo se efetua como um deslumbrar
da consciéncia.

Segundo Merleau-Ponty, o corpo revela-se através do modo
que o homem percebe o mundo assim como a si mesmo. Para
visdo tradicional, a percepcao se volta para uma explicacdo mais
intelectualista, analisando que o sentido do que é percebido esta
na consciéncia do sujeito; ja o empirista entende que o sentido esta
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no objeto. No entanto, a nocao fenomenoldgica de intencionalidade
considera que o sentido ndo esta em nenhum dos polos isoladamente,
mas € dado na relagao que é construida entre eles. O sentido,
portanto, € uma situagao relacional.

No pensamento classico a consciéncia era um fenbmeno
mental, uma espécie de operacdo do espirito. Em Merleau-Ponty
a consciéncia s6 emerge como ato reflexivo a partir do que é
percebido pelo corpo. “O sujeito que percebe deixa de ser um sujeito
pensante acosmico” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 50), representa-
se 0 sujeito por meio de seu corpo que esta inabalavel fixado no
mundo, estabelecido em um espaco-tempo determinado. Como
podemos verificar a partir deste ponto a questao da compreensao da
subjetividade?

A subjetividade pode ser compreendida no sentido de
transparecer na interseccao das experiéncias com outro, assim
como na experiéncia do passado que é retomada nas experiéncias
presentes. O fato € associar a subjetividade a consciéncia, leva-la
para algo que nao seja inteiramente abstrato, que nao permite medir
sua dimensao corpdrea. Para Merleau-Ponty existe uma consciéncia
preé-reflexiva, chamada por ele de consciéncia ndo-tética, “de uma
consciéncia que possui a plena determinacdo de seus objetos, a
de uma ldgica vivida que ndao da conta de si mesma, e a de uma
significacdo imanente que nao € para si clara e se conhece apenas
pela experiéncia de certos signos naturais” (MERLEAU-PONTY, 20086,
p.81), que se constitui tendo como base a percepcao, a qual “talvez
nao esteja em minha cabeca, ndo esta em parte alguma a ndo ser em
meu corpo como coisa do mundo” (MERLEAU-PONTY, 2006, p.21).
Sendo que neste sentido, a subjetividade nao se opde a objetividade,
nao e algo que esta dentro que € levado para fora, a subjetividade se
demonstra na interseccao da qual o corpo se conecta com mundo.
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Merleau-Ponty define o corpo como nao sendo um objeto, da
mesma forma a consciéncia que temos de corpo nao pode ser um
pensamento, que dizer, ndo pode ser um se transformar e retocar
para ser apenas uma ideia clara distinta do corpo. O corpo é sempre
outra coisa daquilo que €, “sempre sexualidade ao mesmo tempo
que liberdade, enraizado na natureza no proprio momento em que
se transforma pela cultura, nunca fechado em si mesmo e nunca
ultrapassado” (MERLEAU-PONTY, 2006, p.269). O corpo € um
processo continuo de temporalidades, espacialidades e alteridades,
uma corporeidade que se da em movimento:

Consideracoes finais

As novas tecnologias nos levam para um novo ambiente de
existéncia e relagcdo no mundo. As formas como passamos a perceber
o0 mundo faz com que busquemos processos de adaptagao a essa
realidade posta. Certamente, considerando os lugares de exercicios
de si, bem como os espacos que o ser humano vem constituindo,
0 mundo virtual tem desenvolvido outros modos de percepgao e
de consequente relagdo com o que vem sendo e se transformando
na ordem comum: a nocao de acontecimento, dado a necessidade
constante da atualizagdo, bem como de celeridades dos processos,
exigem uma nova compreensao de corpo. Se nao podemos ainda
nos considerar propriamente cibernéticos, esse caminho esta sendo
elaborado pelas nonas tecnologias de informacdao, comunicagao e
até deslocamento. Talvez a cibernética, nesse sentido, seja o lugar
privilegiado de uma metafisica contemporanea, como colocado
acima: nao nos termos de uma visao tradicional, mas dentro de um
campo de deslocamento em que a fenomenologia pode ser a guia
para se pensar 0s processos de continuidade e ruptura, em que
0 corpo esta se fazendo presente através do acontecimento, um
acontecer que nao se faz de maneira cronoldgica, mas de maneira
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virtual, em atualizagdo constante, na imersao em que o tempo se
dilui na realidade representacional cujas as referéncias nao sao
necessariamente solidas, porém portadoras de uma objetividade que,
considerando os processos de interacdo, acabam por acentuar cada
vez mais 0s modos de atuagao de nosso corpo em termos de uma
fenomenologia a partir da apreensao que se faz pelo que é sentido
em sua inteireza, sem privilégios ou dicotomias que colocaram o
corpo em segundo plano ao longo do tempo.
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Sexualidade: uma ferramenta de poder

Ana Lucia dos Santos e Santos
Giovana Carmo Temple

Introducao

Ao pensar o sujeito, podemos refletir sobre seus desejos e
prazeres, seu corpo e seus atributos, sua sexualidade. Esta proposicao
pode ser problematizada a partir do pensamento foucaultiano, o qual
estara diretamente vinculado com a histéria genealdgica deste sujeito,
de seus desejos, seus prazeres, seu corpo e sua sexualidade. Nos
permitindo compreender, por exemplo, diferentes maneiras de pensar
a sexualidade. Por isso, ao voltarmos nosso olhar para as sociedades
antigas pagas e as cristas, entenderemos que com o decorrer dos
séculos a sexualidade passou a ser analisada a partir de uma histdria
do estudo da sexualidade, e essas analises estavam carregadas de
valores e de pré-conceitos de cada sociedade e época. Desse modo,
é relevante pensar a sexualidade e entender que essas cargas de
valores se organizam pela analise das relagdes de poder, como nos
mostra Foucault.

E na esteira das problematizagées foucaultianas que o presente
texto propoe analisar a sexualidade e a maneira como essa sexualidade
€ compreendida como uma ferramenta de poder. Para tal, analisaremos
a relacao consigo cuidado de si, e a subjetividade desenvolvida no
periodo da antiguidade classica que, em alguma medida, se modifica
no periodo cristio. Como esses individuos que inicialmente se
reconheceram como sujeitos da sexualidade prazer, passaram a se
verem na condicdo de “sujeito do desejo”. Nesse caso, tomaremos
como referencial tedrico a obra Historia da sexualidade 11, o uso dos
prazeres, de Michel Foucault, e a obra Foucault, de Gilles Deleuze.
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E no decurso da analitica do poder que o fildsofo francés Gilles
Deleuze afirma que a obra de Foucault O Uso dos Prazeres € uma
espécie de “deslocamento” das obras anteriores, pois trata, por um
lado, de um periodo que comeca com 0s gregos e percorre até os
modernos, passando pelo cristianismo. E, por outro lado, € o momento
em que Foucault “descobre a relagdo consigo, como uma nova
dimensao irredutivel as relacdes de poder e as relacoes de saber que
constituiam o objeto dos livros precedentes: € preciso entdo efetuar
uma reorganizacao do conjunto” (DELEUZE, 1988, p. 109).

Afilésofa Judith Revel (2005) elucida que o tema da sexualidade
aparece nos estudos de Foucault como um “prolongamento de
uma analitica do poder”, ao tratar de como esse prolongamento vai
investir sobre diversos aspectos da vida do individuo. Ao que parece,
0 projeto de uma historia da sexualidade, para Foucault (1984, p.
80), consiste em uma “interrogacao sobre as maneiras pelas quais
as praticas e os discursos da religiao, da ciéncia, da moral, da politica
ou da economia contribuiram para fazer da sexualidade, ao mesmo
tempo, um instrumento de subjetivagao e uma ferramenta de poder”.

Deslocamento da sexualidade

Aanalise de Foucault (1984, p.12), no Uso dos Prazeres, giraem
torno da seguinte problematica: o modo pelo qual os individuos foram
levados, com o decorrer do tempo, a prestar atengao em si proprios,
a se verem na condicao de “sujeito de desejo”, permitindo descobrir
a “verdade de seu ser”. Dito de outro modo, seria analisar a maneira
pela qual as sociedades ocidentais modernas sao constituidas,
levando o individuo a se reconhecer a partir da constituicao deste
conceito que € a sexualidade. De tal modo:

Nessa genealogia, de que maneira os individuos
foram levados a exercer, sobre eles mesmos e so-
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bre os outros, uma hermenéutica do desejo a qual
o comportamento sexual desses individuos sem
duvida deu ocasidao, sem, no entanto, constituir
seu dominio exclusivo (FOUCAULT, 1984, p. 12).

Por conseguinte, a analise parte do pressuposto de uma
descoberta dos individuos enquanto sujeitos da “sexualidade”, e
nao apenas como sujeitos do desejo. Nessa perspectiva, Foucault
(1984, p. 21-22) faz uma reflexao tendo como ponto de partida uma
suposicao com relacao a aceitacao de categorias como “paganismo”,
“cristianismo”, “moral” e “moral sexual”. E, ao aceitar essas categorias,
seria possivel questionar quais sdo as diferengas entre a “moral
sexual do cristianismo” e a “moral sexual do paganismo antigo”. Neste
contexto, deveriamos também questionar quais seriam os pontos de
oposicao entre ambas. Foucault explica que sao questbes que nao
terdo uma resposta, pois encontramos outros pontos de diferenciagao
que seriam propostos. Sobre eles, Foucault (1984):

O valor do prdprio ato sexual: o cristianismo o teria
associado ao mal, ao pecado, a queda, a morte,
ao passo que na Antiguidade o teria dotado de
significacdes positivas. A delimitagdo do parceiro
legitimo: o cristianismo, diferentemente do que se
passava nas sociedades gregas ou romanas, sO
o teria aceito no casamento monogamico e, no
interior dessa conjugalidade, lhe teria imposto o
principio de uma finalidade exclusivamente pro-
criadora. A desqualificagao das relagdes entre in-
dividuos do mesmo sexo: o cristianismo as teria
excluido rigorosamente, ao passo que a Grécia as
teria exaltado — e Roma, aceito — pelo menos en-
tre os homens (p. 21).

Diante disso, percebemos uma estreita relacdo entre as
primeiras doutrinas cristas e a filosofia moral antiga, no que se refere
aos problemas da moral sexual. O que nos leva a entender que ja
nos Antigos havia inquietacdes em torno do sexo, as quais marcaram
tanto a “ética cristd” quanto as sociedades modernas da Europa.
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Segundo Foucault, a oposicdo frequente feita entre a
interioridade da moral crista e a exterioridade da moral paga deixou
escapar o essencial, que seria:

O que se chama de interioridade cristd € um modo
particular de relagao consigo que comporta formas
precisas de atencdo, de suspeita, de decifracao,
de verbalizagao, de confissdo, de auto-acusacao,
de lutas contra as tentagées, de renuncia, de com-
bate espiritual, etc. E o0 que & designado como ‘ex-
terioridade’ da moral antiga implica também o prin-
cipio de um trabalho sobre si (FOUCAULT, 1984,
p. 80).

Nessas condigoes, Foucault (1984, p. 79; 49) esclarece que
a evolucdo que se produzira entre 0 paganismo e 0 cristianismo
sera uma ‘“reestruturagdo das formas da relagdao consigo e uma
transformacao das praticas e das técnicas sobre as quais a relagao
se apoiava”. Essa relagao consigo € chamada de enkrateia, isto €, 0
“dominio que define a atitude que se deve ter respeito de si mesmo
para constituir-se como sujeito moral”.

A enkrateia se caracteriza por uma forma de dominio de si,
permitindo resistir no campo dos desejos e dos prazeres. Foucault
(1984, p. 80-81) analisa no pensamento de Aristoteles a diferenca
entre enkrateia e sophrosune, as quais sdao usadas com muita
proximidade. Porém, ndo sdo sinénimas. A sophrosune, na Etica
a Nicébmaco, é caracterizada “pelo fato de que o sujeito escolhe
deliberadamente principios de acdo conforme a razao”, e se opode
a intemperanca. Ja a enkrateia “se situa sobre o eixo da luta, da
resisténcia e do combate: € comedimento, tensdo, continéncia”. E
nesse aspecto que a enkrateia domina os prazeres, mas necessita
lutar para poder vencé-los. “A enkrateia é a condigao da sophrosune,
a forma de trabalho & de controle que o individuo deve exercer sobre

si para tornar-se temperante”.
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Ainda, para Foucault (1984, p. 84), a relagao dos desejos e dos
prazeres é comparada com uma relacao de batalha, pois € necessario
se colocar na posicao de adversario, tanto como combatente, quanto
como modelo de lutador. Com isso, essa relagao de combate com os
adversarios € também uma relacao “agonistica” consigo mesmo. E
todos os processos das batalhas sdo processos de si para consigo, e
0 adversario a ser combatido é o proprio individuo. Para ser definido
o estilo geral dessa “asceética”, esclarece (FOUCAULT, 1984, p.64)
“o adversario a ser combatido, por mais afastado que esteja, por sua
natureza, daquilo que pode ser a alma, a razdo ou a virtude, nao
representa uma outra poténcia, ontologicamente estranha”.

Nessas condi¢des, o individuo vive em um combate constante.
Sendo “a primeira e mais gloriosa” vitéria a conseguida sobre si
mesmo, e “0 mais vergonhoso” dos fracassos consiste em ser
vencido por si mesmo. A vitéria caracterizada pela dominacao de si
proprio ndao implica no desaparecimento da vivacidade dos desejos
e dos prazeres. Nesse interim, o temperante € aquele que deseja
com moderagao e quando convém, a partir de uma relagao de si
para consigo. Essa relacdo € denominada de heautocratica — para
ser sujeito virtuoso e temperante no uso de seus prazeres, “O
individuo deve instaurar uma relacao de si para consigo que ¢é do tipo
‘dominagao-obediéncia’, ‘comando-submissao’, ‘dominio-docilidade™
(FOUCAULT, 1984, p. 87).

Desse modo, a relacdo heautocratica analisada por Foucault
se assemelha com a questao do duplo, ou seja, & possivel entender
a interioridade crista e a exterioridade paga a partir da analise dessa
relacdo de combate. A vista disso, Deleuze esclarece a questdo da
subjetivacao afirmando que A Vontade de Saber termina numa duvida,
pois Foucault chega a um impasse quando se depara com o poder.
Impasse esse que o0 proprio poder coloca, pois, como nota Deleuze
(1988, p.103), “tanto em nossa vida quanto em nosso pensamento, nds
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que nos chocamos contra ele nas mais infimas verdades”. Segundo
o fildsofo, esse impasse seria resolvido se surgisse um novo eixo,
que tirasse o vazio, que desviasse da morte, que atuasse ao mesmo
tempo em que os outros eixos, impedindo de ficarem presos nesse
impasse. E essa visdo que Foucault apresenta na introducao geral de
O Uso dos Prazeres, a saber: “As relacdes formadas, formalizadas
sobre os estratos (saber); as relagoes de forga ao nivel do diagrama
(Poder) e a relagao com o lado de fora, essa relagao absoluta, como
diz Blanchot, que é também nao-relacdo (Pensamento)”.

Foucault (1984, p. 88) busca nos gregos essa compreensao do
duplo, partindo da forma heautocratica, que &€ uma problematizacao do
diagrama de poder encontrada na hierarquia grega, pois a formacao
grega apresenta novas relagdes de poder que iriam atualizar seus
regimes. Relacio essa que se desenvolve a partir de varios modelos,
a saber: a direcao de si mesmo, o controle de si proprio, participacao
no governo, o esquema da vida domeéstica, situacdes que implicavam
no exercicio sobre si, enfim, um duplo exercicio sobre o corpo e sobre
a alma: “assim também o homem sera temperante na medida em
que souber comandar seus desejos como comanda seus servicais”.
E, contrapondo a temperanca, a agao intemperante seria a “alma
desordenada” a partir do exemplo do que seria uma casa mal dirigida
e dos maus senhores que nao conseguem governar a Si proprios,
levando tudo que tem a ruina.

Segundo Foucault (1984, p. 91), o duplo exercicio da alma e do
corpo permitem enfrentar sem sofrimento as privacoes, quando estas
surgem, e reduzir os prazeres a satisfacao das necessidades. Nessas
condigdes, s6 se deve voltar-se para os prazeres quando a intengao
for satisfazer as necessidades basicas. Para esta analise, Foucault
utiliza os textos de Didgenes, para quem era necessario exercitar o
corpo e alma “cada um dos exercicios nao é importante sem o outro,
a boa saude e a forgca nao menos importantes que o resto”.
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O diagrama do poder grego relacionado a heautocratica, afirma
Deleuze (1988, p. 107), nao é a maior novidade dos gregos para
Foucault. Essa novidade vai aparecer a partir de um “deslocamento”
do duplo — se da “quando os exercicios que permitem governar-se a
si mesmo, se deslocam ao mesmo tempo do poder como relacio de
forgas e do saber como forma estratificada, como codigo de virtude”.
Dando continuidade a analise do deslocamento, porém por outra
vertente, Deleuze afirma que existe ai um primeiro deslocamento que
€ uma derivagao da relagao consigo que inicia com a relacdo com os
outros. Um segundo deslocamento consiste na “constituicao de si” que
deriva do codigo moral, e essa derivacao deve ser entendida a partir
da possibilidade da “relagao consigo” poder adquirir independéncia,
ou seja, como se as relacoes do lado de fora se dobrassem, “se
curvassem para formar um forro e deixar surgir uma relagao consigo,
constituir um lado de dentro que se escava e desenvolve segundo
uma dimensao propria”.

Com isso, podemos entender que um individuo ndo consegue
governar ou ocupar-se de uma cidade se nao obtiver o controle de
si proprio, e quando esse controle acontecer, passara a existir um
“principio de regulacao interna”, que encontrar-se-a relacionado a
familia, a politica e a propria virtude.

Deleuze (1988, p. 107-108) afirma que os gregos vergaram o
lado de fora com exercicios praticos, e essa forma de vergar, de dobrar,
ocorre a partir do momento em que “os homens livres” dominam a si
proprios, para poder entdo dominar os outros: “é preciso duplicar as
regras obrigatdrias do poder mediante regras facultativas do homem
livre que o exerce”.

E possivel verificar, esclarece Deleuze (1988, p. 108), que 0s
gregos inventaram o sujeito como produto de uma “subjetivacao”. E
nesse viés que Foucault (1984, p. 37) esclarece que uma acao moral
nao se deve reduzir ao ato ou a uma série de atos. Uma acao moral
pode também implicar uma relacdo de si, possibilitando a analise
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de si “enquanto sujeito moral”, sendo o sujeito objeto dessa pratica
moral. Para que haja essa pratica, o sujeito “age sobre si mesmo,
procura conhecer-se, controlar-se, pér-se a prova, aperfeicoar-se,
transformar-se”.

Por conseguinte, segundo Foucault (1984, p. 37), uma acgao
moral particular pode também estar relacionada a conduta moral e,
essa conduta, por sua vez, pode implicar a constituicio de si enquanto
sujeito moral, estando essa constituicdo relacionada a “modos
de subjetivacdo”. Em outras palavras, a acdo moral permanece
imbricada nas atividades de si.

Diante do exposto, para analisar uma ética sexual & necessario,
aponta Foucault (1984), trés pontos. O primeiro é pensado a partir
dos comportamentos gregos, essa espécie de comportamento
intrigava Foucault, pois, ao contrario do que se imagina, os gregos
se preocupavam com a conduta moral, com as relagdes consigo
muito mais do que com o0s problemas religiosos. O outro ponto a
ser abordado € que a ética ndo estava vinculada a nenhum sistema
social institucional. E, o terceiro ponto, é a ética como uma estética
da existéncia.

Entao, em O Uso dos Prazeres, Foucault pretende fazer uma
genealogia dos problemas éticos. A qual pode ser encaixado a partir
de trés dominios dessa genealogia:

Primeiro, uma ontologia histdrica de nos mesmos
em relagcao a verdade através da qual nos consti-
tuimos como sujeitos do saber; segundo, uma on-
tologia histérica de nés mesmos em relagcao a um
campo de poder através do qual nos constituimos
como sujeitos de acao sobre os outros; terceiro,
uma ontologia histdrica em relagao a ética atraves
da qual nos constituimos como agentes morais
(DREYFUS; RABINOW, 1995, p. 262).

Desse modo, podemos supor que a construgao do individuo
ocorre quando, na relacao entre os sujeitos, ha uma acao de uns
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sobre os outros, de modo que a relacdo ética se desenvolva no
sujeito como agente moral. Para Foucault (1984), analisar a histdria
das morais implica em separar o ato do que é codigo moral. De tal
maneira, os atos sao “o verdadeiro comportamento das pessoas em
relacdo ao codigo moral (prescricdes) a eles imposto” (DREYFUS;
RABINOW, 1995, p. 262-263). Ao mencionar a ética, (FOUCAULT,
1995, p. 263), afirma que a relagao que deve ocorrer consigo mesmo
€ “que determina a maneira pela qual o individuo deve constituir a si
mesmo como sujeito moral de suas proprias acoes”.

Consequentemente, a relagdo consigo é baseada em quatro
aspectos essenciais, a saber: o voltar-se, a partir de uma o6tica grega,
para a matéria moral do desejo; o que Foucault (1995) chama de
sujeicao, isto €, a “maneira pela qual as pessoas sido chamadas
ou incitadas a reconhecer suas obrigacbes morais” (DREYFUS;
RABINOW, 1995, p. 264); a pratica de si; e o0 modo teleoldgico, ou
seja, uma acao é considerada moral pelo seu modo de estar inserido
e pelo lugar ocupado. Nas palavras de (FOUCAULT, 1984, p. 36).

Uma acao moral tende a sua propria realizacao;
além disso, ela visa através dessa realizagao, a
constituicdo de uma conduta moral que leva o in-
dividuo, ndo simplesmente a acbes sempre con-
formes aos valores e as regras, mas também a um
certo modo de ser caracteristico do sujeito moral.

Nessa analise, Foucault (1984) explica que, diante dos aspectos
citados, é possivel encontrarmos relacdo entre um individuo e outro
e também um modo de independéncia. Por exemplo, a fidelidade
conjugal pode se mostrar num processo relacional e também de
independéncia, ou seja, pode estar ligada ao dominio de si, de um
lado e, levar o individuo ao distanciamento do mundo, de outro. Pois,
ao tratar da pratica de si, do comportamento do individuo, o voltar-se
para si, sera diferente de algo que se tenha como o estudo de um
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ser, essas praticas serao independentes. No entanto, ao analisar o
paganismo grego e a ética crista é possivel encontrarmos relagdes
entre ambas, as quais podem ser notadas com alusdo ao que é
proibido ou ndo, quando se trata dos codigos. Essas prescricoes
podem ser encontradas nos gregos, no cristianismo e até mesmo na
contemporaneidade. De acordo com Foucault (1995), os codigos nao
mudaram significativamente, o que ocorreu foram as mudancas de
algumas prescricoes. Afirma Foucault:

Algumas interdigdes mudam, algumas proibicoes
sdo mais estritas e rigorosas no cristianismo do
que no periodo grego. Porém, os temas sao os
mesmos. Ora, acredito que as grandes mudancas
ocorridas na moral, na sociedade, na ética gregas
e na maneira pela qual os cristdos se viam, nao
estdo no codigo, mas naquilo que eu chamo de
“ética”, que € a relacado consigo (DREYFUS; RA-
BINOW, 1995, p. 265).

A ética para Foucault é quando o individuo deve se constituir
como matéria de sua conduta moral. Esclarece:

Pode-se ter como essencial da pratica de fideli-
dade o estrito respeito das interdigdes e das obri-
gacdes nos proprios atos que se realiza. Mas po-
de-se também ter como essencial da fidelidade o
dominio dos desejos, o combate obstinado que se
tem contra eles, a forga com a qual se sabe resistir
as tentagdes: o que constitui, entdo, o conteudo
da fidelidade é essa vigilancia e essa luta; os mo-
vimentos contraditérios da alma, muito mais que
0s proprios atos em sua efetivagao, € que serao
[...] a matéria da pratica moral (FOUCAULT, 1984,
p. 34-35).

E isso que Foucault (1995) chama de sujeicao, “o fato de termos
que construir nossa existéncia como uma existéncia bela; € um
modo estético” (DREYFUS; RABINOW, 1995, p. 266), isto é, o modo

como o individuo se estabelece diante das regras e se reconhece ao
pratica-las.
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De modo mais detalhado, a sujeicdo pode ser entendida no
exemplo que Foucault cita sobre o0 homem casado que opta por
uma relacdo monogamica considerando um modelo de estética
da existéncia. E, ao tomar essa postura, esse homem torna-se um
individuo de boa reputacao. E o fato ndo & que € proibido ou permitido
se relacionar com outras pessoas, mas sim manter a reputacao, pois
esses sdo os indicados para governar a cidade. “E preciso entender
esses temas da austeridade sexual ndo como traducao ou comentario
de proibicdes profundas e essenciais, mas como elaboragao e
estilizacdo de uma atividade do exercicio de seu poder e na pratica
de sua liberdade” (FOUCAULT, 1984, p. 31).

Desse modo, o que Foucault (1984), pretende ao analisar o
modo de sujeicao € que se o individuo quer ter uma boa reputacao,
uma existéncia bela, sera necessario que o mesmo siga o0s codigos.
E é nessa situacao que se da o processo de sujeicao, ou seja, ocorre
quando os individuos aceitam “essas obrigacdes de forma consciente
emnome da beleza ou da gldria da existéncia” (DREYFUS; RABINOW,
1995, p. 266), tratando-se de uma escolha pessoal.

O filésofo francés comenta que na ultima fase do estoicismo
esse modo de sujeicdo muda, antes afirmava-se “bem vocé é obrigado
a fazer isto porque é um ser humano” (DREYFUS; RABINOW, 1995, p.
266). Com a mudanca, a escolha ndo € mais pessoal, aqui os individuos
tomam suas decisdes a partir de uma visao de ser como racional.

Grosso modo, para 0s gregos a ética ou sua substancia
localiza-se nos aphrodisia, a sujeicao sera encontrada na escolha
politico-estética, a técnica utilizada é a ascese — “técnicas do corpo,
ou a economia das leis” (FOUCAULT, 1984, p. 36), a teleologia é
entdo a maestria de si. Assim, os homens “podem se reconhecer
como sujeitos de mudanga no comportamento politico e econémico”
(DREYFUS; RABINOW, 1995, p. 266). Essa mudanca se da também
na elaboracdo da relacido consigo. Na concepcdo de Foucault,
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essa mudanca nao vai afetar de fato a substancia ética, ocorre
uma mudanca mesmo nos aphrodisia, vista no modo de sujeicao, e
também no asceticismo.

Os gregos inventaram a relacao consigo, “ligaram, compuseram
e desdobraram na sexualidade” (DELEUZE, 1988, p. 110). Isso posto,
€ visto um encontro das trés instancias: fundamentada na relacao
entre 0s gregos, na relagdao consigo e na sexualidade. A relagao
consigo esta introduzida nas relagdes de poder e de saber, as quais
em seguida comegcam a se desdobrar. A partir disso, esclarece
Deleuze, talvez pareca que a dobra se desdobre, porque o saber
moral que esta em questao € a subjetivacdo do homem livre que se
torna sujeicao.

Por um lado, é a “submissdo ao outro pelo con-
trole e pela dependéncia”’, com todos os procedi-
mentos de individualizacdo e de modulacao que
0 poder instaura... por outro lado, € o “apego a
sua propria identidade mediante a consciéncia e
o conhecimento de si”, com todas as técnicas das
ciéncias morais e das ciéncias do homem que vao

formar um saber do sujeito (DELEUZE, 1988, p.
110).

A sexualidade vai se organizar nos focos de poder. Mediante a
formacao do saber do sujeito. Deleuze (1988), explica que a relagao
consigo nao ficou nos gregos esquecida, essa relacdo vai sendo
recuperada pelas relacoes de poder e de saber e se renovando em
diversos lugares e de formas variadas. Também esclarece Deleuze
(1988, p. 111) que a relacao consigo tem uma férmula geral, dita “o
afeto de si para consigo”, ocorrendo uma curvatura — um retorno a si,
tendo entao a subjetivacdo. Essa curvatura pode ser desenvolvida em
quatro dobras de subjetivacao, segundo Deleuze. A primeira dobra é
parte do individuo, a qual para os gregos sera o corpo € 0S prazeres,
€ para os cristaos € a carne e seus desejos; a segunda dobra esta na
relagdo de forcas, pois € a partir de algo do individuo, de uma regra
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propria, que essa relagao torna-se relacdo consigo; a terceira dobra
€ a do saber, que ocorre devido a uma ligacdo do verdadeiro com o
ser, com a verdade, sendo que essa subjetivagao nao ocorre de igual
maneira entre 0s gregos e cristaos; a quarta dobra, e talvez a mais
ampla, esta baseada na esperanca do individuo, ela € denominada
por Deleuze de dobra do lado de fora: “E dela que o sujeito espera,
de diversos modos, a imortalidade, ou a eternidade, a salvacao, a
liberdade, a morte, o desprendimento” (DELEUZE, 1988, p. 112).

Consideracoées finais

E, emlinhas gerais, ao tratar da pratica de si, do comportamento
do individuo, o voltar-se para si sera diferente de uma analise sobre
0 sujeito, o que esta em questdo sao as praticas que constituem
0s sujeitos. Assim, ao analisar o paganismo grego e a ética crist3,
compreendemos que podem ocorrer relacdes entre ambas, essas
relacbes podem ser notadas fazendo mencao ao que € proibido
ou permitido, no que diz respeito aos codigos. Essas prescricdes
podem ser encontradas nos gregos, no cristianismo e até mesmo na
contemporaneidade. De acordo com Foucault (1994), os codigos nao
mudaram significativamente, o que ocorreu foram as mudancas de
algumas prescrigdes. Entao, podemos esclarecer que o cristianismo
introduziu novas técnicas para estabelecer os ideais morais, os
quais souberam como disseminar essas técnicas. Foucault (1984,
p. 314) nos esclarece que “o principio de uma temperanca sexual
rigorosa e cuidadosamente praticada € um preceito que data nem
do cristianismo, evidentemente, nem da Antiguidade tardia”, nem
mesmo dos movimentos rigorosos conhecidos como estoicos.

De talmodo, o que acontece € que a sexualidade vai se organizar
nos focos de poder mediante a formagao do saber do sujeito. A partir
dai, a sexualidade se desdobrara e se recuperara pelas relagées de
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poder e de saber, se renovando em diversos lugares e de formas
variadas.

Dessa forma, Foucault (1993) se preocupa em relacionar a
analise da nocao de sexualidade ao exercicio do poder. Sendo esse
poder pensado enquanto relagcdes de poder: relacoes de poder que
oprimem, que interditam, que sujeitam, que produzem. E podemos
perceber essas novas relagoes de poder como forma de controle do
individuo, nas escolas, nas prisdes, nos hospitais, etc. Trata-se de
uma relacao de poder que, ao mesmo tempo em que vigia, torna o
individuo docil.
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A escola e os efeitos do exercicio
do poder disciplinar

Evandro Salvador Miranda
Giovana Carmo Temple

Introducao

Em suas pesquisas, Michel Foucault identificou mecanismos de
controle que efetivam, entre os sujeitos, o exercicio do poder; dentre
eles a vigilancia, a punicao e o adestramento. Dessa forma, traremos
para esta reflexao o pensamento de Foucault sobre o exercicio do
poder nas instituicdes, particularmente na escola. O interesse pela
pesquisa surge através das experiéncias que obtivemos em sala
de aula, em turmas do ensino médio da rede publica de educacao,
através do Programa Institucional de Bolsa de Iniciacdo a Docéncia
— PIBID. Na perspectiva de elucidar como os mecanismos de poder
estabelecem o funcionamento da escola, e as relagbes entre 0s
sujeitos que participam desta instituicdo, € que apresentamos as
reflexdes deste texto.

Podemos definir a escola como uma instituicdo responsavel
pela formacao educacional do sujeito e também produtora de saberes.
E comum desde o século XVIII, século este que para Foucault é
um dos mais importantes para a histéria da humanidade, pois é o
berco da revolucao industrial e dos ideais humanistas, caracterizado
pela atengdao ao cuidado e bem-estar da populacido, a importancia
da instituicdo de ensino na formacao do sujeito para a sociedade.
Contudo, muitas vezes, ndo notamos a arquitetura que sustenta
as instituicdes, ou o exercicio do poder que tais instituicbes tém no
controle dos corpos, em uma “descoberta do corpo como objeto e
alvo de poder” (FOUCAULT, 2004a, p. 117).
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Em Vigiar e Punir (2004a), Foucault aponta que, a partir do
século XVIII, novos aparelhos do Estado foram desenvolvidos com
o intuito de ordenar, a partir desse século, uma economia do poder.
Esta mudanca chama a atencdo na maneira em que o Estado,
utiizando de mecanismos de controle, passa a se preocupar com
0 adestramento do corpo do sujeito, e ndo mais com a pratica do
suplicio como punigao. Para Foucault, a partir do século XVIII, o corpo
torna-se o objeto principal do controle, pois as disciplinas, formuladas
no decorrer desse século, funcionam como método eficaz para
esse controle, analisando o corpo do sujeito de maneira minuciosa,
enquanto resultado do processo de adestramento.

Desta forma, notamos que tais mecanismos do poder, ordenados
pela producao da episteme desde o século XVIII, se apresentam
cristalizados nas instituigdes contemporaneas. Os mecanismos de
vigilancia e disciplina estao presentes e sao efetivos nestes espacos.
Nossa pesquisa se debrucou a respeito da vigilancia, do discurso de
verdade e do adestramento. Especialmente como estes mecanismos
estabelecem o funcionamento das instituicdes; da producdo da
episteme, que origina o controle dos sujeitos, produzindo corpos
doéceis. Discutiremos a escola, na perspectiva do fildsofo e em nossas
experiéncias em salas de aula, como uma instituicao consolidada
por mecanismos de poder do controle, mas composta também por
sujeitos, diferentes entre si, que exercem poder uns sobre 0s outros,
e participam, enquanto discurso, autoridade e obediéncia, dos
processos de normalizacao.

O poder e a escola

O objeto que norteia a investigacdo de Foucault ndo é
intrinsecamente a nocao de poder, mas sim os efeitos do exercicio
deste poder que produziu a nocao de sujeito a partir do século XVIII. A
pergunta a ser feita € qual o sujeito que a sociedade contemporanea
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vem arquitetando desde entdo. O poder e as relagbes que dele
fazem parte, estda emaranhado na histéria e no desenvolvimento
social; em especial nas instituicdes. Podemos observar o Estado
como uma estrutura que funciona em parceria com essas fundagoes,
sustentando o liberalismo econémico e utilizando de mecanismos de
controle para direcionar interesses especificos aos sujeitos. O intuito
do exercicio do poder é dar novas formas a individualidade, “métodos
que permitem o controle minucioso das operagdes do corpo”
produzindo corpos doceis e Uuteis para o sustento dos mecanismos
de poder (FOUCAULT, 2004a, p. 118). Essas estruturas, que operam
e colaboram para os dispositivos disciplinares e o processo de
controle, sao as instituicdes e a hierarquia entre seus funcionarios,
que utilizam do discurso de verdade e do poder da autoridade.

Na analise de Foucault (2004b) sobre o exercicio do poder,
nao ha determinados grupos que possuem o poder, tornando-se
soberanos a outros grupos; o poder é exercido por todos. Sendo assim,
nossa atencao € voltada para a escola, pois, em uma perspectiva
institucional, percebemos que todos os seus participantes exercem
poder; nao somente o professor, mas também alunos, funcionarios e
demais pessoas que concretizam a manutencao do espaco escolar,
como os servidores administrativos, gestores, estagiarios e também
as maes, 0s pais ou 0s responsaveis pelo corpo discente.

Dentre os mecanismos que compdem este cenario, Foucault
analisara a vigilancia e o modelo hierarquico; afirma que “o proprio
edificio da Escola devia ser um aparelho de vigiar” (FOUCAULT,
2004a, p. 145). O fildsofo nao revela em seus textos a caracteristica
negativa que usualmente empregamos ao poder, isto porque, O
exercicio do poder nao apenas reprime, mas também produz. Esta
producado converte-se em adestramento, em especial do corpo do
sujeito, produzindo entdo condutas uteis, mecanismos sutis para
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o funcionamento exemplar em sociedade. Desta forma, no texto
“Soberania e disciplina”, Foucault (2004b, p. 186) afirma:

Houve provavelmente, por exemplo, uma ideolo-
gia da educacgao, uma ideologia do poder monar-
quico, uma ideologia da democracia parlamentar
etc.; mas nao creio que aquilo que se forma na
base sejam ideologias: € muito menos e muito
mais do que isso. Sao instrumentos reais de for-
macao e de acumulacdo de saber: métodos de
observacao, técnicas de registro, procedimentos
de inquérito e de pesquisa, aparelhos de verifica-
¢ao. Tudo isso significa que o poder, para exercer-
-se nestes mecanismos sutis, € obrigado a formar,
organizar e por em circulacdo um saber, ou me-
Ihor, aparelhos de saber que nao sao construcoes
ideoldgicas.

A ordenacido da economia parte deste sujeito subordinado,
tendo o corpo como principal objeto do adestramento. Um dos
mecanismos utilizados para esta pratica sera a disciplina, que realiza
um processo de vigilancia hierarquizada mais detalhada no corpo do
sujeito, funcionando como meétodo eficaz no processo de controle.
Utilizando a escola como exemplo, € comum observar a ordenacao
disciplinar em suas variadas divisoes, “0s quartos eram repartidos ao
longo de um corredorcomouma série de pequenas celas” (FOUCAULT,
2004a, p. 145). Na escola, as turmas costumam ser separadas por
idades e por niveis de aprendizagem. A vigilancia ndo esta presente
apenas na sala de aula em uma relagao entre professor e alunos,
mas também nos corredores e nas areas de lazer; em suma, em todo
0 espaco fisico e também burocratico da escola. A disciplina, que
ordena a maneira dos alunos se portarem durante os horarios de aula
e intervalos, preocupa-se também com o espaco e tempo da escola;
tem o papel de anular tudo aquilo que possa distrair ou desviar a
atencao para questdes que nao estejam relacionadas com a propria
escola. “Procedimento, portanto, para conhecer, dominar e utilizar. A
disciplina organiza um espaco analitico” (FOUCAULT, 2004a, p. 123).
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Observando o funcionamento da escola, notamos profissionais-
peritos, portadores dos discursos de verdade e autoridade, na figura
do professor, diretor ou outro membro da escola que represente
um cargo institucional de poder. Corriqueiramente, o publico-alvo
deste exercicio do poder sao os alunos. Logo, o curriculo da escola
é pensado e decidido somente por professores e funcionarios
administrativos, nao pertencendo ao corpo discente este processo de
construcao. Percebemos, em qualquer espaco da escola, a presenca
de sujeitos plurais e envoltos na diversidade; cada aluno carrega
em si tracos fisicos, culturais e subjetivos, tendéncias e realidades
socioecondmicas uUnicas, tornando a escola um espago polissémico.
A formagao do curriculo na escola segue, contudo, a ordem mutua
da normalizagao; pois as caracteristicas que aparentam distinguir
0s sujeitos sao ofuscadas, prevalecendo um modelo de educacao
universal que abrangera todos os alunos como sujeitos iguais.
Este modelo institucional universal que observamos nas escolas é
também comum nas fabricas, hospitais, manicomios e prisdes, ou
como o proprio fildsofo indagava, “devemos ainda nos admirar que a
prisdo se parega com as fabricas, com as escolas, com os quartéis,
com os hospitais, e todos se paregcam com as prisoes?” (FOUCAULT,
2004a, p.187).

O modelo disciplinar que apresentaremos como exemplo a
instituicdo escolar € baseado, assim como em outras instituicdes,
no esbogo do Pandptico de Jeremy Bentham (FOUCAULT, 2004a,
p. 165), uma estrutura arquitetural capaz de observar todo o seu
funcionamento e padronizar por inteiro seu itinerario. A acao do
Panoptico atua sobre o corpo do sujeito, livre ou encarcerado,
participante desta instituicdo, seja ela o presidio ou a escola, tornando
assim o poder disciplinar internalizado. Foucault (2004a, p. 169),
afirmara que:
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O Pandptico funciona como uma espécie de labo-
ratério de poder. Gracas a seus mecanismos de
observacao, ganha em eficacia e em capacidade
de penetracdo no comportamento dos homens;
um aumento de saber vem se implantar em todas
as frentes do poder, descobrindo objetos que de-
vem ser conhecidos em todas as superficies onde
este se exerga.

Exemplificando mais uma vez a escola, observamos um padrao
na estrutura fisica de uma sala de aula convencional: cadeiras
enfileiradas, portas abertas ou com espacos suscetiveis para a
observagao; alunos sentados, olhando de frente para o professor.
Este professor, da mesma forma panodptica, esta localizado em uma
posicao que proporciona todo o angulo de observacao da sala. O
aluno sabe que ele esta sendo observado, assim como o professor
sabe que o desenvolvimento do seu trabalho esta sendo observado
por outros membros da escola e também pelo aluno. A vigilancia e a
disciplina estao implicitas e, ainda assim, sdo capazes de normalizar
estes sujeitos para que obedecam e cumpram ordens, diretas ou
indiretas, e nao questionem o porqué; colaborando desta forma para
manobras estratégicas de interesses, muitas vezes desconhecidos
pelos sujeitos adestrados. “A escola mutua levara ainda mais longe
esse controle dos comportamentos pelo sistema dos sinais a que se
tem que reagir imediatamente” (FOUCAULT, 2004a, p. 141).

Nossa preocupacao se apoia na ideia de que a escola, a
partir do classicismo, se ressignificara como a principal instituicao
formadora do sujeito para sua insercao na sociedade. Seguindo
esta linha de pensamento, nos assombramos ao perceber que tal
ordenamento, perpetuante na escola, € impregnado de mecanismos
tendenciosos; em especial tendéncias voltadas para interesses
politicos, econdmicos, juridicos e modeladores sociais.

Isto posto, parece-nos pertinente problematizar, na condicdo de
educadores, que ha um problema e que usualmente nao é abordado
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nas discussoes sobre Educacao, seja na Filosofia ou em outras areas
do saber, que ¢é a relacao do exercicio de poder que o aluno tem com
a escola e esta, por sua vez, com o aluno. E sobre esta analise que
Foucault se debruca, principalmente na obra Vigiar e Punir (2004a)
ao tentar expor as mudancas no ordenamento do exercicio do poder
nas instituicoes e também nas escolas a partir do século XVIII.

O que nao podemos deixar de notar, descrevendo a escola
como um espago que abriga uma variedade de sujeitos, € que para
além da norma e da padronizacio, € preciso também reconhecer a
diferenca de cada individuo. Diferencas de idade, realidade familiar
e do local onde vivem, diferengas sociais e de condigdes financeiras,
diferencas culturais, enfim, diferencas que envolvem o processo de
aprendizagem ou de interacao do aluno com o grupo. “O individuo
€ sem duvida o atomo ficticio de uma representacao ‘ideoldgica’ da
sociedade; mas é também umarealidade fabricada por essatecnologia
especifica de poder que se chama a ‘disciplina™ (FOUCAULT, 2004a,
p. 161). Nesta perspectiva, parece-nos essencial questionar a escola
como uma instituicao forcosamente uniforme, e que a mesma técnica
empregada para um determinado aluno sera valida para outro. E esta
discussao que nos mobiliza a avaliar a escola em sua pluralidade, em
face dos diferentes procedimentos de uniformidade, enquadramento
e normalidade dos sujeitos.

Aparentando nao prevalecer o reconhecimento da escola como
ambiente plural, observamos que sua arquitetura funciona de acordo
com as necessidades da vigilancia, responsavel por identificar os
alunos, coletivamente, pela distingao do fardamento escolar, como
reconhecimento de suas caracteristicas e movimentos. A vigilancia
na instituicao, e como observamos na escola, vai permitir identificar
os erros e acertos cometidos pelos alunos. A escola reafirma a
“naturalidade” dos procedimentos de normalizacdo decorrentes
das praticas disciplinares, reforcando o adestramento dos corpos
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estudantis. Seguindo esta linha de raciocinio, encontraremos em
Foucault (2004a, p. 149) a justificativa disso:

Na oficina, na escola, no exército funciona como
repressora toda uma micropenalidade do tempo
(atrasos, auséncias, interrupcoes das tarefas), da
atividade (desatengao, negligéncia, falta de zelo),
da maneira de ser (grosseria, desobediéncia), dos
discursos (tagarelice, insoléncia), do corpo (atitu-
des “incorretas”, gestos nao conformes, sujeira),
da sexualidade (imodéstia, indecéncia). Ao mes-
mo tempo é utilizada, a titulo de punigdo, toda
uma série de processos sutis, que vao do castigo
fisico leve a privagdes ligeiras e a pequenas hu-
milhacoes.

Sobre esta problematizacdo, ressaltamos a importancia de
analisar os mecanismos que Foucault destaca como mecanismos
de poder, e identifica-los no ambiente escolar. Valeremos entao de
nossas experiéncias em sala de aula, proporcionadas enquanto
educadores e sujeitos pertencentes a instituicdo de ensino, e
também nos periodos de vivéncias em salas de aula proporcionados
através do Programa Institucional de Bolsa de Iniciacdo a Docéncia
— PIBID em nosso periodo de formagao académica. Nossa proposta,
apresentada neste texto e desenvolvida na pesquisa monografica
de conclusao de curso, é a de relacionar os mecanismos de poder
presentes no espaco fisico da escola, as relacbes entre os alunos
e os professores, seus discursos e 0s processos que levam estes
sujeitos a normalizacao.

A escola, assim como a fabrica ou a prisdao, levando em
consideragcao o pensamento do filésofo francés sobre as relagdes
de poder (2004a), utiliza de mecanismos que controlam os sujeitos
pertencentes desta instituicdo. Mecanismos estes como a vigilancia,
o discurso de verdade e o adestramento. As escolas, tal como
outros modelos institucionais, se efetivam através dos mecanismos
que exercem o poder, produzindo corpos doéceis, ou 0 nascimento



A filosofia orientada 187

do “homem do humanismo moderno” (FOUCAULT, 2004a, p. 121).
Neste ponto, a escola, enquanto instituicao de exercicio a diferentes
mecanismos do poder, ao exemplo da relacao entre o professor
e o aluno, se destaca enquanto instituicao produtora de sujeitos
sujeitados as praticas disciplinares.

Ressaltamos também que as condutas normativas, presentes
na instituicdo escolar, sdo fomentadas, desde o classicismo, por
interesses religiosos e econdmicos do Estado. Foucault apontara
que as praticas de medicalizacao, igualmente com o discurso, de
combate ao sujeito anormal, surgem no século XVIII por necessidade
de ordenacao do capitalismo. Para o filésofo (FOUCAULT, 2012, p.
162), a instituigao religiosa utilizou esta ordenagao como camuflagem
para seus mecanismos, “mostrando o quanto a igreja catdlica
se interessa, de perto, pelos individuos, e nao simplesmente por
seus pecados”. A mudanca nas relacbes de poder da religiao com
0s sujeitos, comparando-as, por exemplo, com a substituicao dos
suplicios pelas acbes corretivas, produzem interesses a discussao
em relacdo aos modelos de educagao. Para Foucault (2012, p. 162),
a repressao pelo “comportamento legal ou ilegal” agora traz outro
discurso, o de normalizar, efetivando o funcionamento de instituicoes
como as escolas, pois “o0 Ocidente comeca a se preocupar muito
com a educagao”. Da mesma forma, “esta educacgio, que ainda €&
burguesa, se tornara mais popular em seguida”, sendo notaveis,
através de nossas observagdes, 0s resquicios dos discursos que
deixam marcas de seus mecanismos, desde o século XVIIlI e ainda
presentes, nos modelos ocidentais que temos de escolas.

A escola tem seu papel na sociedade, enquanto instituicao,
da mesma forma que os presidios, os hospitais e as fabricas,
de normalizar o sujeito, utilizando os mecanismos de poder e os
discursos de verdade (FOUCAULT, 2004a, p. 198). O enquadramento
da escola vem da norma que esta instituicao adere. Porém, a escola
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também participa deste movimento de producdo. Nao se trata de
uma analise moral que destaca os aspectos negativos da instituicao
escolar, mas de uma analise sobre como se exerce o poder neste
espaco, dos efeitos de poder que decorrem do fato da escola ser
o local da producdo de conhecimento, saberes que sao produzidos
numa relagao disciplinar entre professor e aluno. Pelo fato do poder
nao ser centralizado, e suas relagdes nao se reduzirem as pequenas
situacdes, mas a maneira que 0 espaco escolar como um todo é
pensado, notamos que a escola, embora e justamente por abrigar
sujeitos plurais, apresenta-se como uma instituicao de adestramento,
gerida por mecanismos de poder de controle e também como um
espaco de producao de saberes e de formacao do sujeito.

Consideracoes finais

Percebemos que o poder depende de mecanismos para sua
efetivagdo, e tais mecanismos sdo efetivados por instituicbes e
exercidos por sujeitos que instauram essas instituicdbes. Desta forma,
0 sujeito exerce poder e este também é exercido sobre o sujeito. Na
escola, observamos que nao se caracteriza um poder centralizado,
pois todos os membros daquela instituicao, além de se apresentarem
enquanto um corpo plural e voltados a diversidade, exercem poder uns
sobre 0s outros. Ao mesmo tempo em que o professor exerce poder
sobre o aluno, utilizando da autoridade em sala de aula, pois este é
reconhecido como um profissional-perito e possuidor de um cargo de
hierarquia, o aluno também exerce poder sobre o professor, através
dos discursos e dos mecanismos de controle, principalmente no que diz
respeito a vigilancia. Percebemos, entao, que o poder atravessa todo o
corpo da instituicdo, ndo pertencendo a determinados grupos, mas sim
a todos os sujeitos que, direta ou indiretamente, participam dela.

A escola moderna, que segundo Foucault (2004a) participou
dos processos de ordenacao a partir do século XVIII, se apresenta
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como instituicdo formadora do sujeito e, ao mesmo tempo, como
uma instituicao corretora. Seu funcionamento se da pela eficiéncia
da disciplina, presente nos mecanismos de controle que regem esta
instituicdo, como o discurso, a vigilancia, o castigo, o adestramento e
todo artefato de saber que constituiu sua arquitetura para a produgao
de corpos doceis, em um eterno ciclo de micropoderes, responsaveis
pela ordenacdo de uma linha de saberes e interesses voltados a
manutencao do Estado e do capitalismo.

Desta forma, concluimos que a investigacao de Foucault, sobre
0s mecanismos que exercem poder disciplinar, nos direciona para
0 questionamento do exercicio destes mecanismos na instituicao
escolar. Em como a escola contribui para o processo de adestramento
do sujeito, ordenado por interesses econbmicos que sustentam
uma arquitetura social. Observamos também que 0s mecanismos
disciplinares na escola participam de um jogo de forcas entre o
controle do sujeito e 0 movimento de resisténcia deste proprio sujeito
— outro assunto pertinente nas investigacdes de Foucault em suas
obras mas que nao nos aprofundaremos nesta pesquisa. Sendo
assim, a escola se apresentou, em nossas interrogagdes, como
uma instituicido panodptica de adestramento e também produtora
de saberes, constituida por sujeitos plurais e pertencentes, para a
conservacao dos mecanismos de poder disciplinar que sustentam
esta, e outras instituicdes, desde sua formulagcdo moderna a partir do
século XVIII.
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Da liberdade natural ao mau encontro em
La Boétie

Elias Oliveira Delfino
Giovana Carmo Temple

Introducao

Buscaremos, a partir do texto Discurso da Serviddo Voluntdria,
compreender como Etienne de La Boétie explica a possibilidade da
liberdade tendo em vista que no proprio titulo de seu texto a liberdade
parece como um paradoxo. Isto porque, Etienne de La Boétie nos
confronta com o fato de voluntariamente optarmos pela servidao, dai
a questao: como podemos servir de forma voluntaria_se o custo desta
servidao é a propria liberdade que, por usa vez, para o autor, € natural
e espontanea? A condicao de voluntariamente servir nos confronta,
assim, com o entendimento de que a servidao ocorre apenas e tao
somente pela coacgao, forca, da vontade do outro sobre nés.

Dividimos o presente texto em tépicos para propiciar uma maior
compreensao do tema analisado. O nosso objetivo neste trabalho
esta pontualmente em desenvolver uma analise acerca do conceito
de liberdade, de como se deu e 0 que € 0 mau encontro a que se
refere Etienne de La Boétie, bem como as consequéncias que se
estabelecem com a sua criacdo e manutengdo. Nossas analises
centram-se, desta maneira, em torno das seguintes questdes: qual o
papel dos tiranos? Como o povo pode destruir a tirania?

O pensador discuti também nesta obra outros aspectos
importantes que nos chamam a atencdo. O primeiro € como 0s
tiranos consideram as pessoas Como Seus servos, e 0 segundo é de
qgue forma as pessoas decidem ser servas de um tirano. La Boétie
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considera que ha trés maneiras de manter as pessoas na condicao
de serva: por habito ou costume, covardia ou participacao na tirania.

Etienne de La Boétie também aponta, neste texto, como é
possivel reconquistarmos a liberdade, e o caminho indica para uma
desobediéncia civil. E interessante ressaltar que a retomada da
liberdade para o pensador francés esta ligada a auséncia do Estado.
Desta forma, como veremos, para que haja a liberdade é preciso
voltarmos a primeira forma de sociedade, na qual o gozo da liberdade
é pleno.

Estas questbes supracitadas serdo embasadas a partir da
proposta do fildsofo francés Etienne de La Boétie, na obra Discurso
da Serviddo Voluntdria e de seus principais comentadores, Pierre
Clastres, Claude Lefort e Marilena Chaui, que nos auxiliarao nesta
trajetdria.

Da liberdade natural ao mau encontro

O pensador francés compreende a liberdade como algo natural
ao homem, haja visto que a natureza nos formou para sermos
companheiros € nao para dominarmos uns aos outros. Assim, se
para La Boétie somos todos igualmente livres, pela nossa propria
natureza, € preciso compreender o que sujeita uns a dominacao
dos outros e o comego desta sujeicdo que esta em algo puramente
artificial, ou seja, o mau encontro.

Cumpre registrar que para La Boétie a natureza dotou todos os
homens de direitos e capacidades iguais, sendo assim:

se vivéssemos com os direitos que a natureza nos
deu e com as licbes que nos ensina, seriamos na-
turalmente obedientes aos pais, sujeitos a razao
e servos de ninguém [...] e de resto, se essa boa
mae deu-nos a todos a terra inteira por morada,
alojou-nos todos na mesma casa, figurou-nos to-
dos no mesmo padrao, para que cada um pudes-
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se mirar-se e quase reconhecer um no outro; se
ela nos deu a todos o grande presente da voz e
da fala para convivermos e confraternizarmos (LA
BOETIE, 1986, p.17).

Desta forma, a natureza nao nos da subsidios para que ocorra
a submissao, ja que somos todos iguais e possuidores dos mesmos
direitos. Mas, o que aconteceu de fato para que este homem perdesse
a lembranca do seu primeiro ser? Com a instituicdo do mau encontro,
uma das consequéncias € a desnaturacdo e a servidao que faz o
homem perder a liberdade, passando, entao, para condicao de servo,
sem ter a vontade de lutar pela sua liberdade.

Segundo La Boétie, a desnaturagao € consequéncia do mau
encontro, e leva o homem a esquecer que a liberdade é natural.
Existem outras a consequéncia e mazelas provenientes da servidao,
como o fato da sociedade se dividir entre os que mandam e os que
obedecem, fazendo com que os homens sirvam de forma voluntaria.
A desnaturacao € assim, o processo de naturalizacdao da perda da
liberdade. O mau encontro provoca o esquecimento da liberdade, e a
servidao passa a ser vista como natural.

Na realidade, ndo ha de fato uma explicagao contundente de
La Boétie acerca do processo do mau encontro. Entendemos que
esta falta de explicacao se da em virtude da prioridade que La Boétie
empreende nas analises das consequéncias do mau encontro,
nao priorizando 0 que o originou, mas quais males o0 mau encontro
gerou ao homem. Pierre Clastres traz uma definicdo que nos parece
proficua ao afirmar que o mau encontro foi um:

acidente tragico, azar inaugural cujos efeitos nao
cessam de ampliar-se, a tal ponto que é abolida a
memdria do antes, a tal ponto o amor da servidao
substituiu-se ao desejo de liberdade. O que diz La
Boétie? Mais do que qualquer outro clarividente,
afirma inicialmente que esta passagem da liber-
dade a servidao deu-se sem necessidade, afirma
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acidental — e desde entao que trabalho pensar o
impensavel mau encontro — a divisao da socie-
dade entre os que mandam e os que obedecem.
O que é designado aqui €, efetivamente, o mo-
mento histérico do nascimento da Histdria, essa
ruptura fatal que jamais deveria ter-se produzido,
0 acontecimento irracional que nés modernos, no-
meamos, de modo semelhante, o nascimento do
Estado (CLASTRES, 1986, p. 110-111).

O nascimento deste mau encontro, segundo o Clastres, se deu
acidentalmente, dividindo a sociedade entre os que mandam e 0s
que obedecem. Destruindo, assim, a primeira sociedade na qual o
gozo da liberdade revelava apenas o ser natural dos homens. Dai o
mau encontro que gerou a historicidade e a desgraga do nascimento
do Estado. Esta passagem da primeira sociedade para o estado é
extremamente nociva ao homem, pois no “Estado o homem perde a
lembranca de seu primeiro ser, onde nao existia relacao de poder e
sim a repulsa em servir” (CLASTRES, 1986, p. 117).

Dai o desejo de liberdade perdido, por obra de um acaso com
nome de mau encontro, e a forma do Estado, que escravizou o homem
sem que ele sentisse que perdesse a sua liberdade. O que nos chama
atencao é que para La Boétie essa ruptura da primeira sociedade
para o Estado como conhecemos se deu sem necessidade, pois 0s
homens viveriam melhores na primeira sociedade, na qual o gozo da
liberdade era pleno.

A liberdade no Discurso da ServidGo Voluntdria é o bem maior
que o homem possui em seu estado natural. Tudo gira em torno da
liberdade, e justamente por ser natural, bastaria o homem deseja-la
para possui-la. O homem natural expresso no Discurso da Servidao
Voluntdria, diferente do homem natural de Hobbes, nao se encontra
em constante estado de guerra, e sim em perfeita harmonia. O
Estado trouxe o tirano que garantiu ao homem a servidao. O homem,
a partir do Estado, deixa seu estado natural, seu estado de liberdade,
para se tornar servo, enquanto a liberdade plena, segundo La Boétie,
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sO pode ser vivida longe do Estado. Vejamos, no que se segue, a
analise que La Boétie faz sobre a liberdade.

Consideracoes acerca da liberdade

Para La Boétie, a liberdade & um dom natural, por isso a tirania
nao pode ser compreendida como imposicao das leis da natureza.

Mas por certo se ha algo claro e notdrio na nature-
za, € ao qual nao se pode ser cego é que a natu-
reza, ministra de Deus e governante dos homens,
fez-nos todos da mesma forma e ao que parece
da mesma férma, para que nos entreconhecésse-
mos todos como companheiros, ou melhor como
irmaos (LA BOETIE, 1986, p. 17).

A igualdade é tratada da mesma forma que a liberdade, ja que
todos os homens sao iguais em seu estado de natureza. A sociedade,
ja existente nesse estado, garante ao homem a sua unido como havia
sido conferida por Deus. La Boétie traz uma escrita voltada para o
povo, demonstrando que o homem nasce livre, pois & esta a natureza
de todos.

Mas, por que entdo os homens abrem mao de sua liberdade
concedendo a um, no caso o tirano, o direito de decidir e a todos
comandar? Entendemos que para La Boétie a servidao € o comeco de
todo mal, pois uma vez perdida a liberdade os homens acostumam-se com
a submissao. E nao s6 se acostumam com a servidao como renunciam e
perdem o animo para combater a tirania e buscar a liberdade.

Ora, mas o que La Boétie entende por liberdade? Para ele, a
liberdade é a auséncia de submissao, de servidao e de imposicao.
A liberdade é, assim, uma condicdo politica. A fim de auxiliar esta
compreensao, vejamos como Claude Lefort conceitua a liberdade
em La Boétie: “nao, La Boétie nao fala da alma, mas da polis, nao
fala da liberdade interior, mas da liberdade politica; afirma que os
grilhdes caem se o povo escravo quiser” (LEFORT, 1986, p.131). Esta
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passagem € pertinente para esclarecer a pergunta: se a liberdade &
natural como a perdemos? A liberdade defendida por La Boétie &
politica, € a liberdade de decidir, de escolher, sendo esta liberdade
plena s6 na auséncia do Estado.

E a liberdade, todavia um bem tao grande e tao
aprazivel que, uma vez perdida, todos os males o
seguem; e 0s proprios bens que ficam depois dela
perdem inteiramente seu gosto e sabor, corrompi-
dos pela servidao. “So a liberdade os homens nao
desejam; ao que parece nao ha outra razao senao
que, se a desejassem, té-la-iam; como se recu-
sassem a fazer essa; bela aquisicao so porque ela
& demasiado facil” (LA BOETIE, 1986, p. 15).

A liberdade defendida por La Boétie é natural ao homem,
faz parte dele, uma vez perdida, a vida perde o sentido. Nao
estamos nos restringindo a uma de liberdade de expressao ou de
pensamento, mas sim de uma liberdade de acio, pois ao que nos
parece os homens no estado civil transferem suas agdes para o
tirano. E interessante destacar que s6 os homens nao reivindicam
a liberdade, diferentemente dos animais, que manifestam o sinal
de nao aceitacdo da condicao de submissao. O elefante € um belo
exemplo, quando percebe que os cacadores vao lhe pegar, ele crava
suas mandibulas num tronco de uma arvore e as quebra, como se
pudesse dizer assim: o mais importante € a minha liberdade, eu abro
mao de tudo que tenho, mas me deixe livre. Ao trazermos os animais
como exemplo, mostramos que La Boétie (1986, p.18) pretende
empiricamente explicar o carater natural da liberdade.

Contudo, queremos deixar claro que quanto mais os homens
se aproximam dos tiranos, e consequentemente do Estado, mais
eles se afastam da liberdade, uma vez que liberdade para La Boétie
nao existe no estado civil, mas apenas servidao. Apesar dos tiranos
fazerem de tudo para manter o homem neste estado servil, a saida
desta condicao s6 depende do homem.
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Sobre o Tirano

Para La Boétie (1986, p.19), com o surgimento do Estado, que
€ 0 mau encontro, surgem os tiranos que sao aqueles que governam
o Estado e se opdem a liberdade natural. O pensador francés afirma
haver trés tipos de tiranos: o primeiro tirano € o que chega ao poder
por hereditariedade; o segundo tirano é o que conquista o poder
através das guerras, das armas e da forga; e, o terceiro tirano é
aquele que atinge o poder por intermédio do povo, pela decisao e
vontade do povo. Independentemente de como chegam ao poder,
0s conquistadores veem o0 povo como uma presa a ser dominada; os
sucessores como um rebanho que naturalmente Ihes pertence; e, por
fim, os eleitos tratam-no como bicho a ser domado. O tirano quase
sempre considera o seu poderio como se devessem ser transmitidos
aos seus filhos.

Os tiranos sejam eles os que chegam ao poder por here-
ditariedade, ou através das guerras, das armas e da forga, ou aquele
que atinge o poder por intermédio do povo - utilizam o0 mesmo modo
de reinar. Ou seja, objetivam a conservagao da tirania e procuram,
por todos 0s meios possiveis, aumentar a servidao fazendo com que
0s seus suditos esquecam o que € a liberdade.

La Boétie foi um dos primeiros a perceber que 0s servos eram
sempre maioria em relagdo aos tiranos, e que portanto deveria
existir algum grau de consentimento dos servos para que houvesse
a manutencao desta servidao. Este consentimento La Boétie (1986,
p.16) entendeu pela vontade de servir, ja que a servidao voluntaria
se mostra como o desejo da maioria. Ou seja, sdo os homens que
voluntariamente optam pela escravidao, por cair no vazio, por uma
existéncia limitada, fruto de uma doacao completa ao dominio tiranico.

O tirano nao teria poder se o povo nao lhe tivesse dado o
referido poder, todo poder emana somente do povo e se existe tirano
€ porque o0 povo assim escolheu. O tirano ndo perseguiria seu povo
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se 0 povo nao fosse conivente com ele. Em outras palavras, a tirania
existe porque o povo € o traidor de si mesmo. La Boétie (1986, p.13)
considera também que, depois que os homens perdem a liberdade,
ha trés maneiras proprias da servidao voluntaria de manter o povo
nessa condicdo, sdo elas: o povo estar sob o poder de um Tirano por
habito, covardia e por participacao na tirania.

Por habito, somos ensinados a servir, nos escravizamos. E
0 costume que, na medida em que o tempo passa, nos leva nao
somente, mas até mesmo, a desejar a condicao de servo: “pois por
melhor que seja o natural se perde se nao € cultivado, enquanto
0 habito sempre nos conforma a sua maneira, apesar de nossas
tendéncias naturais” (LA BOETIE, 1986, p.21). Sendo assim, 0s que
nascem servos e sao criados na servidao participam de forma natural
da servidao.

Na segunda razao da servidao voluntaria: por covardia, sob o
poder dos tiranos os povos perdem a vontade de lutar pela liberdade,
€ a vontade de viver livremente que faz o povo enfrentar todos os
perigos. Mas 0s servos, inteiramente sem coragem, sao incapazes
de qualquer grande agao. Sendo assim, os tiranos fazem todo o
possivel para torna-los sempre mais fracos e covardes.

Discorrendo sobre a terceira razao da servidao voluntaria, a
participacao na tirania, La Boétie (1986, p.26) aponta quem sao os
interesseiros que se deixam seduzir pelo esplendor dos tesouros
publicos sob a guarda do tirano, aqueles que, em conluio, garantem
e asseguram seu poder. S3o sempre quatro ou cinco homens que
apoiam o Tirano e que para ele sujeitam o pais inteiro. Sempre foi
assim: cinco ou seis obtiveram o ouvido do tirano e por si mesmos
dele se aproximaram ou entdao, foram chamados para serem o0s
cumplices de suas crueldades, os companheiros de seus prazeres,
0s complacentes para com suas volupias sujas e 0s socios de suas
rapinas.
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Para os pensador francés, os tiranos sao destruidos no dia em
que 0 povo nao servir mais a tirania, nao servir de instrumento do
poder. No dia em que o povo tomar a decisdo de nada fazer a favor
do tirano, a tirania desaparecera sem ser preciso travar um combate
contra os tiranos. Para La Boétie, o povo deixara de ser esmagado
quando deixar de servir o poder que o0 esmaga. Mas, para que a
liberdade aconteca, os homens precisam lutar para destruir a tirania.
Abordaremos agora como os homens podem retomar a liberdade,
explicando como acontece a desobediéncia civil.

A retomada da liberdade

Buscaremos esclarecer se esta retomada é possivel, como e
quando ela pode ser viabilizada. A maneira mais eficaz de retomar
a liberdade, segundo La Boétie, ndo é a luta, e sim a auséncia da
submissdo, mas para isto os povos tém que ter consciéncia da
servidao. A importancia de discutirmos as colocacdes de La Boétie
pode ser centralizada na necessidade de mostrar que soO existe a
serviddao quando ela é consentida e que a natureza humana esta
associada a liberdade, e ndao ao ato de servir. Podemos dizer
que a retomada da liberdade esta, em termos modernos, numa
desobediéncia civil.

Para La Boétie também é uma questao primordial saber como
€ possivel que as pessoas consintam com sua propria servidao, e
este é o mistério da obediéncia civil. Por que o povo, em todas as
épocas e locais, obedece ao comando do tirano, ja que o tirano é
sempre a minoria na sociedade?

A renuncia da populacao a obediéncia colocaria um ponto final
em sua propria servidao, nas palavras de La Boétie:

nao o exortaria se recobrar sua liberdade |he
custasse alguma coisa; como o0 homem pode ter
algo mais caro que restabelecer-se em seu direito
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natural e, por assim dizer, de bicho voltar a ser
homem? Mas ainda nao desejo nele tamanha au-
dacia, permito-lhe que prefira ndo sei que segu-
ranga de viver miseravelmente a uma duvidosa
esperanca de viver a sua vontade. Que! Se para
ter liberdade basta deseja-la, se basta um simples
querer, havera nacdo no mundo que ainda estime
cara demais (LA BOETIE, 1986, p.13).

Neste sentido, a saida do estado de servidao pode ser
entendida como uma atitude passiva, e nao uma acao revolucionaria.
Isso porque nao seria necessario que os homens lutassem contra o
tirano, mas sim que nao consentissem em ser dominados. Os proprios
homens se sujeitam a servidao, e recobrar sua liberdade nao implica
numa guerra, mas tao somente recusar a servidao. Para La Boétie, a
liberdade depende do nosso desejo, assim como a servidao do nosso
consentimento.

O ato de deixar de servir ao tirano destroi as bases do seu poder
levando a queda da tirania, pois o poder do tirano esta na servidao do
povo. Fica claro que o objetivo de La Boétie nao é destruir o tirano,
mas banir a tirania. Entendemos que a luta pela liberdade teria que
ser o principal destino do povo.

A servidao manifesta em sua época nao seria uma excecao
e nem se justificaria por quaisquer fatores sociais, econdmicos
ou politicos. Assim, ao longo do livro, La Boétie percorre histdrias
dos gregos, egipcios, romanos e hebreus para demonstrar como a
servidao voluntaria dos povos se apresentou ao longo dos séculos.
Temos, na histdria, povos inteiros que optaram pela seguranca
duvidosa de viver miseravelmente ao invés de caminhar por entre os
percalcos de uma vida em liberdade. Entretanto, segundo La Boétie,
todas essas condigdes sdo passiveis de serem evitadas, bastaria aos
homens optarem pela liberdade e nao pela submissao.

Ora, La Boétie espanta-se com a falta de desejo do préprio
povo pela liberdade ao escolher pela manutencao da servidao. Se
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para possuir a liberdade basta deseja-la, & suficiente, para tanto,
unicamente o querer. Mas, ainda assim encontrar-se-a uma nagao
no mundo que acredite ser dificil adquirir a liberdade pela simples
manifestacao desse desejo: “So6 a liberdade os homens nao desejam;
ao que parece nao ha outra razao senao que, se desejassem, té-la-
iam; como se recusassem a fazer essa; bela aquisicao so porque ela é
demasiada facil” (LA BOETIE, 1986, p.15). Sendo assim, a retomada
da liberdade para La Boétie, que se da com a queda da tirania,
depende da vontade, do desejo de ser livre. Retomar a liberdade nao
implica, portanto, em declarar guerra aos tiranos, mas em recusar
a servir, em querer ser livre, nem que para isto seja necessario a
desobediéncia civil.

Entendemos entdo que para anular os tiranos nao €& preciso
guerrear: “Decidi ndo mais servir e sereis livres” (LA BOETIE, 1986,
p.16). Aos nossos olhos comeca ai toda a teoria da desobediéncia
civil, que veio a ser desenvolvida muito depois que o Discurso
da serviddo voluntdria fora escrito. E preciso deixar claro que a
expressao desobediéncia civil ndo aparece no texto do La Boétie,
mas as premissas que embasam a luta contra a tirania, conforme
ja falamos, da suporte para o entendimento da expressao criada
séculos depois.

Assim, apos concluir que toda tirania depende do consentimento
popular, La Boétie conclui eloguentemente que "néo é preciso combater
esse unico tirano, ndo é preciso anula-lo; ele se anula por si mesmo,
contanto que o pais ndo consinta a sua servidao" (LA BOETIE, 1986,
p.14). La Boétie conclui sua analise garantindo que para as massas
derrubarem seu tirano elas nao precisam agir e nem derramar seu
sangue. Elas podem fazer isso apenas desejando ser livres.

La Boétie reafirma que a liberdade depende do povo, a
liberdade € uma questao de decisido, nao precisa de luta fisica, mas
sim de uma atitude de repulsa a servidao. Para o autor, a liberdade
é algo facil de readquirir ja que ela faz parte da natureza humana.
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Mas os homens parecem nao a desejarem; parecem querer manter
a servidao voluntaria.

Consideracgoes finais

Buscamos neste trabalho externar como se deu o caminho
expresso por nos no tema deste texto, a saber, Da liberdade natural
ao mau encontro, a partir das analises de La Boétie. Partimos do
conceito de liberdade ou o que ele entende por liberdade, uma vez
que para La Boétie esta s6 existe na auséncia do Estado. Deste
modo, quando falamos da liberdade ao mau encontro estamos
falando da liberdade a formacao do Estado. Também foi objeto de
analise as diferengas de uma sociedade sem a presenca do Estado
e a sociedade com a presenca do Estado, sendo que nesta ultima a
liberdade foi perdida.

Como vimos, varias sao as consequéncias da perda da
liberdade. Dentre as quais esta a desnaturacdao do homem que se
da quando ele deixa suas caracteristicas naturais de liberdade e
passa a ter a serviddao como natural; e 0 mau encontro, que vem com
a formagao do Estado que traz consigo um governador ou, como
afirma La Boétie, um tirano: aquele que perpetua com o auxilio dos
suditos a servidao. No decorrer da nossa explanagao apontamos
os maleficios da servidao voluntaria, tendo em vista que a servidao
voluntaria naturaliza a condicdo servil do homem ao custo de sua
liberdade. Mas, considerando o que afirma La Boétie, “certamente
para que todos os homens, enquanto tem algo de homem, deixem-
se sujeitar, é preciso um dos dois: que sejam forgados ou iludidos”
(LA BOETIE, 1986, p.20), ratificamos que a servidao voluntaria ndo é
a perda da liberdade, mas sim a manutencao da condicao de servo,
seja por habito, por covardia ou por participacdo na tirania. Restando
sempre, para o pensador francés, a possibilidade de retomada pelo
proprio homem da sua liberdade natural.
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O papel formador da angustia em Soéren
Kierkegaard

Daiane Soares dos Santos
Pablo Enrique Abraham Zunino

Introducao

O objetivo deste texto é indicar o papel estabelecido pela
angustia existencial na tarefa de edificagao da nossa individualidade,
que por sua vez, esta interligada com a consciéncia da possibilidade
da liberdade. Utilizamos como principal fonte bibliografica o ensaio
O conceito de angustia (1844), de Séren Aabye Kierkegaard (1813-
1855), publicado com o pseudénimo de Vigilius Haufniensis (Vigia
de Copenhague). Abreviadamente, trata-se de um professor de
dogmatica refletindo sobre o problema da angustia sob o prisma
psicoldgico como pressuposicdo e consequéncia do pecado
hereditario. Para tanto, percebemos que o caminho percorrido deveria,
primeiramente, apresentar as condicdes que possibilitam e explicam
0 surgimento da angustia no homem em estado original, para em
seguida delimitar a diferenca estabelecida entre as categorias de
liberdade, necessidade e possibilidade. Desse modo, pretendemos
demonstrar que o tratamento da existéncia humana precisa ter como
sustentaculo a mudanca, a qual somente & possivel no ambito do
devir histdrico. Por fim, refletimos como a angustia conduz o sujeito
cognoscente ao conhecimento de si mesmo enquanto existéncia viva,
0 gue é diferente da autoconsciéncia pura, de uma conceituagao aos
moldes racionalistas.

A pseudonimia é uma caracteristica importante, utilizada como
meétodo para apresentar uma perspectiva, um ponto de vista, € ndo
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um sistema filosofico acerca de determinado assunto. Nesse sentido,
uma possivel definigao antropoldgica encontrada no livro aponta para
0 homem enquanto relagdo, e ndo enquanto esséncia, natureza ou
substancia. Dito isto, ndo pretendemos direcionar a pesquisa para
uma resposta universal, até mesmo porque o filésofo ndo admite que
seja possivel racionalizar a existéncia humana, ao contrario defende a
impossibilidade da sua sistematizacao por desconsiderar a realidade
paradoxal do individuo em sua irrepetivel singularidade.

Dentre as caracteristicas da sua filosofia da existéncia, exposta
na obra de 1844. O conceito de angustia, esta a defesa do individuo
como categoria mais importante do que a espécie. Para tanto, o
autor utiliza como referéncia um dos mitos da criagcdo do homem,
chamando a atengao para as explicagdes errbneas que colocam Adao
como o responsavel pela propagacao do mal que se abateu sobre a
espécie reduzindo a histdria do individuo a histdria da humanidade. O
argumento parte do homem em estado originario, refletindo ao modo
psicoldgico sobre a constituicio humana na passagem do devir, da
mudanca da inocéncia a culpa. Entretanto, ndo devemos confundir
suas intengdes, uma vez que isto nao alude ao pecado a maneira da
ética, mas tao somente de maneira psicologica. Em ultima instancia,
esta obra trata sobre a liberdade e as condi¢cdes na qual o homem
inicia a sua historia; mais que isso, € uma investigacao que reflete
sobre as condigdes psicoldgicas da liberdade diante da possibilidade
do pecado e nao da sua realidade efetiva.

Angustia

Para compreendermos o papel que a angustia exerce preci-
samos, primeiramente, partir da pergunta: “o que € o homem?”.
Julgamos necessario considerar a definicao antropolégica apresen-
tada pelo Vigia de Copenhague sobre as condigcdes e o porqué do
surgimento desse estado psicolégico, para justificar a sua importancia
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no processo formativo do individuo. Dai sua hipdtese de se 0 homem
nao fosse homem, mas um animal, ndo poderia se angustiar.
Tampouco se angustiaria se vivesse em estado vegetativo.

Se bem o livro trata da constituicio do homem ou sobre a sua
condicao, todavia, ndo devemos esquecer que, no marco teoérico da
filosofia da existéncia, nao se buscam conceituacoes sobre o homem
em geral, mas sobre o individuo em particular com seus sofrimentos
e anseios. Se a filosofia hegeliana encerrava o0 homem em um
sistema filosdéfico completo, num desenvolvimento l6gico inconteste,
a filosofia de Kierkegaard defende que nenhum ser humano €
igual ao outro. Um individuo nao pode representar a humanidade,
da mesma forma a humanidade ndo pode representar o individuo.
Contudo, nao pretende encerar o homem num individualismo, pois
afirma que a historia da espécie humana |he diz respeito tanto quanto
a do individuo diz respeito a da humanidade, mas & preciso defender
a autonomia do sujeito existente.

O homem é apresentado como sintese, relagao estabelecida
entre termos opostos, quais sejam, corpo € alma, mas também de
temporal e eterno. Por sua vez, a relagcdo depende de um terceiro
elemento, o espirito. Este ultimo exerce um papel essencial tanto
para estabelecer a relacao entre o corpdéreo e o animico, quanto para
possibilitar a angustia. Nesse ponto precisamos observar que apesar
de por vezes, alma e espirito serem tidos como sinbnimos, pelo que
foi dito, aqui sdo tratados como conceitos diferentes. Em sentido
mais especifico, 0 homem nao € definido pela substancia corpo ou
alma. Nao obstante, se podemos falar de uma esséncia que o defina,
temos como referéncia a tarefa em realizar a sintese da dissidéncia
entre os opostos, tendo em vista nao podermos concluir que a sintese
processo infinito de criacdo seja um momento conclusivo, um ponto
final ao qual devemos atingir. Farago (2008, p. 76) alude sobre esta
passagem que enquanto forma bioldgica (corpo) e extensao psiquica
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(alma), estamos em estado natural sob a forma da imediaticidade. A
cisdo com nosso estado natural é feita por intermédio da faculdade
de sintese reflexiva, qual seja, o espirito. Dai a necessidade de
demonstrar como nos encontramos em estado de inocéncia e como
ocorre a saida desse estado.

De acordo com Kierkegaard, o estado de inocéncia, referéncia
ao estado perdido por Adao e, também, pelo homem posterior, se
caracteriza de tal forma que apresenta paz e repouso, além de um
pressentimento que nao chega a ser um conflito, uma desarmonia,
algo latente, por assim dizer, que € justamente, o nada; o nada da
angustia. O corpo e a alma convivem harmonicamente como uma
coisa so, numa uniao imediata onde nao ha conflito. Lembremos que
0 estado de inocéncia também foi tradicionalmente definido como
ignorancia, entretanto ndo equivale a um estado animalesco. Nele
nao ha ainda a distingao entre certo e errado, bem e mal. Justamente
porque o espirito ainda nao foi posto na cisdao. Desta forma, visto
que se refere ao nada, a angustia, nesse momento, se apresenta de
maneira irrefletida.

Que a angustia apareca é aquilo ao redor do que
tudo gira. O homem €& uma sintese de psiquico e
do corpdreo. Porém, uma sintese € inconcebivel
quando os dois termos nao se pdem de acordo
num terceiro. Este terceiro é o espirito. Na inocén-
cia, o homem nao é meramente um animal. De
resto, se o fosse a qualquer momento de sua vida,
jamais chegaria a ser homem. O espirito esta,
pois, presente, mas como espirito imediato, como
sonhando. Enquanto se acha entao presente &, de
certa maneira, um problema hostil, pois perturba
continuamente a relagcao entre alma e corpo, que
decerto subsiste sem, porém, subsistir, ja que so
recebera subsisténcia gracas ao espirito. De outra
parte, o espirito € um poder amistoso, que quer
precisamente constituir a relacao. Qual &, pois,
a relacdo do homem com este poder ambiguo,
como se relaciona o espirito consigo mesmo e
com sua condigao? Ele se relaciona como angus-
tia (KIERKEGAARD, 2010, p.47).
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Da mesma forma, pensando em quando somos criancas,
podemos dizer que nosso estado inicial na qualidade de inocéncia,
€ representado por uma quietude interior. Nos sentimos protegidos
dos infortinios do mundo, ou melhor, nem nos damos conta de
tais infortunios. E, nesse momento, é importante ressaltar que para
Kierkegaard as criangas nao se angustiam, mas também nao se
equiparam a um animal, porque o que as criancas sentem é algo mais
determinado como o0 medo. Que por sua vez possui objeto definido,
sentimos medo de morrer, altura, violéncia, solidao etc., Destarte,
angustia e medo sao essencialmente diferentes porque a angustia
nao possui uma determinagao, sua relacao € o nada. O sossego
interior € rompido em algum momento, ocorrendo a mudanca, o salto
e tal como Adao saimos desse estado inocente.

Disto ndo podemos supor, atenta o filésofo, o estado de
inocéncia enquanto uma perfeicao e, portanto, que deveriamos nele
permanecer. Da mesma forma, nao devemos identifica-lo, tal como na
Iégica, com o puro ser do imediato, necessariamente sendo superado.
O que ele busca demonstrar & que nao podemos deixar de fora da
reflexdo a ambiguidade de ser inocente e culpado ao mesmo tempo.
O que pode ser entendido com a discussao da proxima secgao, onde
veremos que a efetivacdao de um estado nao anula o outro. Podemos
perceber que o filésofo relaciona pecado, sexualidade e historia:
com o salto qualitativo representado pela mudancga, pela passagem
de estados, surge o pecado e, consequentemente, a sexualidade
que representa o inicio da historia. Atentando sempre que tudo isso
ocorre, 0 novo surge, de modo transcendente e ndo imanente. Este
momento equivale ao instante da conscientizacdo de nés mesmos,
possuindo um corpo € uma alma que nao sido uma unica € mesma
coisa e é dependente de um terceiro elemento.

A angustia exerce o papel de antecipacdo dessa realidade
através da possibilidade da liberdade, que é ser-capaz-de. O fildsofo,
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por meio de um dos seus pseuddnimos, utiliza a origem do pecado
e tudo aquilo que esta imbricado com o tema para mostrar que a
angustia € a determinacao intermediaria, que possui a ambiguidade
psicoldgica necessaria para explicar as condigcdes da possibilidade
de percamos. Tal como em Platao (2018), na representacdo do mito
do nascimento do amor: Eros nao possui um lugar determinado,
ora é miseravel como a mae, ora é gracioso como 0 pai, assumindo
este nao lugar intermediario de ser e ndao ser. Mesmo presente de
modo irrefletida, a angustia pressente a presenca do espirito. Este
esta presente, afirma o fildsofo, como se estivéssemos sonhando.
Anunciando a interioridade, a consciéncia reflexiva do eu, a angustia
é a forca que impulsiona para o novo estado que se esboga diante
dos nossos olhos. Na qualidade de pura possibilidade, a realidade
efetiva do espirito, simultaneamente surge e pde a sintese.

O Vigia de Copenhague, utiliza algumas expressdes para
demonstrar a ambiguidade da angustia, tais como: “antipatia
simpatica” e “simpatia antipatica”. Ela desperta curiosidade e repulsa,
atracdo e aversdo. E uma relacdo estabelecida a base de sentimentos
contrarios, paradoxais: queremos encara-la, conhecé-la e nesse
interim queremos escapar das suas garras, fugir para longe da sua
presencga. Por representar o novo, o desconhecido nos impulsiona
e imobiliza concomitantemente. Em suma, nos angustiamos diante
das infinitas possibilidades da liberdade. Sendo pura possibilidade,
nao se refere ao passado, culpa ou arrependimento, mas ao que
esta por vir. Nela nada esta determinado, pois tudo podera vir a
ser, ou melhor, nos coloca diante de possiveis infinitos. No estado
de inocéncia, o pressentimento do nada é a pressuposicao da
possibilidade da liberdade, ou seja, € o que faz nascer a angustia.
Quando o espirito sai do estado de sonho e realiza a sintese ha a
consciéncia da nossa existéncia enquanto liberdade. O rompimento
realizado por intermédio do espirito representa o instante do inicio



A filosofia orientada 211

da histdria do individuo e, também da humanidade. O que antes
era uma possibilidade ndo consciente, torna-se uma realidade a ser
lidada. A angustia, agora, retoma enquanto a consciéncia da nossa
constituicao enquanto seres livres. Entretanto, precisamos ressalvar,
que a defesa da autonomia das escolhas individuais, pensando nessa
liberdade ilimitada, faz sentido apenas no que diz respeito ao nosso
estado originario. Porque nao podemos desconsiderar as limitagdes
do contexto historico, os limites impostos por questdes relativas a
preconceitos raciais, de género e classe.

Liberdade

Vimos que o lugar da passagem €& na esfera da liberdade
historica. Situado no tempo, o homem busca relacionar-se com
a eternidade, sua origem ontolégica. Todavia, essa relacao deve
ocorrer livremente, a criatura tem consciéncia que existe de modo
inacabado, sendo da sua total responsabilidade o papel de realizar
aquilo que vira escolher. Assim sendo, para tratarmos a concepcao
de liberdade empregada no texto, € interessante termos em mente
a oposicao a categoria da necessidade. Uma vez que defende a
verdade existencial como nao resultante de uma necessidade logica.
A liberdade é condicao para a fundamentagao de uma filosofia que
pretende pensar a existéncia humana concretamente e nao de maneira
abstrata, no sentido do pensar imanente. A realidade é transitdria,
constituida por ambiguidades que nao serao superadas. Além disso,
a existéncia humana € singular, temporal, finita, entrementes se
relaciona com a eternidade, a infinitude.

Portanto, o tratamento adequado das questbes existenciais
deve ser realizado tendo em vista o devir historico. Até mesmo porque
0 devir que veio a ser nao ocorreu por necessidade e, igualmente,
nao torna necessario porque se efetivou. O problema do fildsofo com
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a categoria da necessidade € que ela ndo condiz com uma mudanca
real. Uma vez que, a mudanca so tem espaco propriamente dito na
liberdade histdrica e, somente nela passa do devir para a realidade.
A mudanga ndo ocorre por uma razao — ser necessario — mas por
uma causa, a liberdade. A realidade € o movimento do devir, a
transformacao de possibilidades podendo ser efetivadas ou ndo. Um
acontecimento histdrico nao pode ser considerado necessario tao
somente por ter se tornado real. Da mesma forma, um individuo ter
se tornado professor, nao significa que ele nao poderia ser cineasta
ou astrdlogo. Essa discussao encontra-se em O conceito de angustia,
através da critica a utilizagado de categorias légicas para explicar a
mudancga, mas também esta presente, principalmente, no interludio
das Migalhas Filosdficas (2008), outra obra pseudénima com data de
publicacdo original de 1844. A partir dessa concepcao da realidade
como o movimento do devir, como a transformacao da possibilidade de
ser e nao ser no real e, sobretudo, da liberdade como questao basilar
para que essa mudanca seja possivel, temos o caminho especulativo
da filosofia da existéncia desenvolvida por Kierkegaard. Que, por
sua vez, ocorre em paralelo a critica do tratamento dos conceitos
que deveriam permanecer no campo da légica e nao deveriam ser
utilizados no ambito das questdes relativas aos acontecimentos reais.
Acontecimentos estes que sao imprevisiveis, pois tem a liberdade
como condigcao de ser.

A liberdade, como nao poderia deixar de ser — visto que a
filosofia de Kierkegaard versa sobre questoes existenciais, € uma
caracteristica fundamental na constituicao da existéncia humana.
Pelo que ja foi dito na seg¢ao anterior, a nossa consciéncia enquanto
seres livres € desnudada juntamente com a saida do estado de
inocéncia, quando a ignorancia é superada pelo conhecimento da
nossa condicdo. Esse é o dilema existencial apresentado: a angustia
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de ser consciente da possibilidade de efetivar a liberdade. A saida
do estado originario é representada pelo saber-se livre e, sobretudo,
pelo prazer em fazer uso dessa condicdo. A cada escolha feita novas
possibilidades irdo surgindo e isso se da em meio a angustia. E como
nao se angustiar diante dessa condicao tragica, diante desse abismo,
sem determinagdes, sem uma esséncia ou natureza definindo
quem somos, oferecendo respostas, apontando o sentido da nossa
existéncia, um guia ensinando qual rumo seguir?

Angustia pode-se comparar com vertigem. Aquele,
cujos olhos se debrugcam a mirar uma profundeza
escancarada, sente tontura. Mas qual é a razao?
Esta tanto no olho quanto no abismo. Nao tivesse
ele encarado a fundural... Deste modo, a angus-
tia é a vertigem da liberdade, que surge quando o
espirito quer estabelecer a sintese, e a liberdade
olha para baixo, para a sua propria possibilidade,
e entao agarra a finitude para nela firmar-se. Nes-
ta vertigem, a liberdade desfalece (KIERKEGA-
ARD, 2010, p. 66).

Quando ficamos diante do abismo da existéncia, mirando a
pura possibilidade, sentimos esta sensacgao vertiginosa de sermos
obrigados a fazer escolhas. A angustia nao se caracteriza como
opcao a ser escolhida, ela é intrinseca a propria escolha, ao fato de
termos de escolher. A escolha € uma condigao existencial da qual nao
podemos fugir, pois mesmo quando recuamos ou ficamos estaticos
perante um dilema, escolhemos tal posicao. Dito de outra forma,
somos aquilo que escolhemos, mas também o que nao escolhemos;
aquilo que somos esta condicionado as nossas escolhas, sejam elas
quais forem. A angustia, assim como ja haviamos apontado, nao é
determinada enquanto medo e, nesse exemplo, medo de cair no
abismo. A angustia, aqui, € a efetivacdo das possibilidades rumo ao
desconhecido, é a vertigem da liberdade diante da possibilidade de
tanto pular quanto recuar. Assim, quando o espirito quer estabelecer
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a sintese entre corpo e alma, entre temporal e eterno, torna-se
consciente da liberdade. A vertigem da possibilidade de ser e nao
ser concomitantemente, eis ai o surgimento da angustia. Como ja
mencionamos, ela surge exatamente da consciéncia de que & por
intermédio das minhas escolhas que devo me realizar concretamente.

Liberdade nao significa acaso ou langamento de
dados. A caracteristica prépria do homem esta em
sentir-se obrigado a formular uma opgéo livre. A
escolha € simultaneamente necessdaria e livre. Eu
devo escolher aquilo que escolho e nunca o es-
colho tao livremente sendao quando vejo que nao
posso deixar de escolher (JOLIVET, 1951, p.50).

Parece ambiguo afirmar que a escolha é necessaria e livre.
Ainda mais quando o professor de dogmatica € tdo ferrenho em
sua critica a utilizacao da categoria de necessidade na mudanca
historica. Contudo, entendemos o sentido desta passagem, pois se
diz no sentido de nao podermos optar por ndo escolher quando, ao
contrario, temos mesmo de escolher. A escolha é livre pelo fato de
ser algo individual, por exemplo, sou eu mesma que devo escolher
o0 caminho da minha edificacao. Independente da escolha que fizer,
sentirei angustia, porque esta surge, como ja afirmamaos, ndo da opcao
a ser escolhida, mas por ter de escolher entre infinitas possibilidades
enquanto recusamos outras tantas. Da mesma forma, nao se trata
de um livre-arbitrio que tem por objeto o bem e o mal, ao contrario
0 bem é a liberdade. Além disso, podemos, mesmo conhecendo o
bem optar pelo mal, a nao liberdade. Por sua vez, sentimos angustia
diante de ambas.

O instante da apropriagdo consciente da nossa condicdo de
ser livre que tem a tarefa de se edificar, surge imerso na angustia,
que é exatamente o pressentimento da possibilidade da liberdade e
a vertigem diante do que esta por vir, da existéncia a ser construida
a partir da relacao paradoxal entre elementos contrarios. Em suma, a
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angustia provém da conscientizacao das possibilidades, que podem
vir a se efetivar dependo das escolhas realizadas. Portanto, tendo em
mente a angustia da liberdade, podemos afirmar que é exatamente
no devir que existéncia e realidade aparecem. E, pois, na escolha
de ser si mesmo, isto &, a partir do momento em que o individuo
assume a tarefa de criagao da sua “identidade”, no sentido sempre de
construgao e nao de um processo conclusivo, que podemos encontrar
a existéncia. E esse € um processo que deve ser empenhado apenas
no escrutinio de nosso conflito interior.

Consideracoes finais

Vimos na primeira secao que o homem é definido como
sintese, relacdo entre termos distintos. E corpo, mas também
alma; é temporalidade, mas também eternidade. Isso, porém nao
encerra 0 homem em uma conceituacado porque, antes diz respeito
a sua constituicAo enquanto ser posto para ser construido. E
simultaneamente ser e nada, no sentido que escolhe o que sera, ao
passo que recusa outras tantas possibilidades de ser, em suma, é
devir. Devir € mudancga e, como vimos anteriormente, esta s6 ocorre
por liberdade no a&mbito da possibilidade. Kierkegaard chama a nossa
atencao para a importancia de percebermos que, ao contrario, do
que comumente defendemos, a possibilidade pode ser mais cruel
do que a realidade. Do possivel tudo podera vir a ser, tanto de bom
quanto de ruim, enquanto a realidade ja esta presente, ja € conhecida.
Portanto, ndo deveriamos temer o real, mas o possivel. Deveriamos
nos preparar, sem expectativas, para o que estar por vir ao invés de
lamentar 0 que ja esta ai.

O motivo que nos leva a acreditar que € mais dificil encarar a
realidade do que a possibilidade, é porque criamos muitas expectativas
do porvir, exigimos muito da vida, esperando que a sorte nos favoreca.
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Isso implica na negacao de que a vida também é sofrimento e que
todos estao sujeitos a passar por infortunios. Nessa medida, para ele
nenhuma realidade deveria ser tdo apavorante do que nao saber o que
vira, mas nos enganamos acreditando que o futuro sera mais afortunado
do que o presente e, portanto, abominamos a realidade. Nesse sentido
o homem deve aprender a angustiar-se, pois aquele que nao foge da
sua angustia, sabe lidar com a possibilidade e, consequentemente com
a infinitude. Logo, aceitara de bom grado a realidade,

[...] e aprendeu com proveito que toda angustia,
diante da qual ele se angustiava, no momento se-
guinte avancgou sobre ele, entao ele dara uma ou-
tra explicacao da realidade; havera de louvar a re-
alidade, e mesmo quando ela paira pesadamente
sobre ele, lembrar-se-a de que esta € muito, muito
mais leve do que o era a possibilidade (KIERKE-
GAARD, 2010, p.165).

Ser formado pela possibilidade é estar consciente que nada
esta dado, garantido, tracado. Uma vez que a possibilidade diz
respeito a infinidade de escolhas a serem feitas, o que sentimos
diante do porvir ndo é medo porque o medo tem objeto definido, o
que sentimos é angustia, essa sensacao indeterminada de algo nos
comprimindo. Diante disso, o que precisa ser afirmado é o individuo
concretamente existindo. A verdade esta em conformidade com
a liberdade enquanto é produzida pelo individuo livre. Este ponto
de partida demonstra que deve ser atribuida a cada individuo e
exclusivamente a ele, a tarefa de se conscientizar da sua condicao
enquanto existente diante de infinitas possibilidades que devem ser
efetivadas ou recusadas tdo somente por reponsabilidade dele.

O possivel corresponde perfeitamente com o por-
vir. Para a liberdade, o possivel é o porvir; para o
tempo, o porvir & o possivel. Na vida individual, a
angustia corresponde a ambos. Um exato e corre-
to uso linguistico vincula, portanto, ambos angus-
tia e porvir (KIERKEGAARD, 2010, p.99).
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Aprendemos que a angustia € comunicante, portanto, nao
deveriamos temé-la ou desviar a atencao daquilo que é dito por
ela. A nossa consciéncia de existéncia se da ao mesmo tempo em
que sentimos a caréncia de definicbes que possam nos guiar, que
preencham a falta que sentimos de conceituar guem somos e o porqué
somos. Sabemos que somos incompletos, saber no sentido de sentir
aincompletude, por isso estamos constantemente desejosos, mesmo
que nao saibamos qual € o objeto dos nossos desejos. Inquietos,
procuramos na literatura, na filosofia, na arte, na psicologia, na
ciéncia, na religiao, respostas que contemplem e acalmem nosso
desejo de completude. Pois, na mesma medida que somos nao
sabemos quem somos, queremos e nao sabemos o0 que queremos,
desejamos e nao sabemos o que buscamos. Estamos situados nesse
intervalo angustiante entre ser e nao ser. Além disso, dentre as licbes
aprendidas até aqui, esta a defesa de que nossas escolhas deveriam
ser baseadas apenas em nos mesmos e nao condicionadas por
fatores externos ou qualquer tipo de convencionalismo.

Sensagdes como a angustia sdo comumente vistas como algo
negativo, que devem ser evitadas. Amencgao a este estado psicoldgico
€ erroneamente associada a uma patologia a ser curada, contudo,
vimos que fugir da inquietante presenca da angustia equivale a fuga
de si mesmo. E preciso encarar o nada da angustia, que ndo pode ser
confundido com um vazio de sentido. Esse nada & um ponto de partida
para questionarmos a nossa existéncia, refletirmos sobre o sentido
da vida, ou pelo menos se ha algum sentido. O nada da angustia
desperta o desejo da busca para as possiveis respostas capazes
de nos conduzir a compreensao de quem somos. Uma empreitada,
sem duvida, que nao ocorrera tranquilamente, mas € um caminho de
encontro aquilo que tanto buscamos, um indicio de que somos nos
mesmos autores da nossa existéncia. Portanto, deveriamos prestar
atencao a seus ensinamentos, pois como afirma nosso filésofo essa
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€ uma experiéncia que todos deveriam experimentar. Sobretudo,
porque ela diz respeito nao ao que ha de externo ao individuo, mas
aquilo que ele possui de mais intimo, a saber, ele mesmo.
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Tempo, memaoria e amor nas
Confissoes de Santo Agostinho

Eliene Macedo Silva
Pablo Enrique Abraham Zunino

Introducao

O objetivo deste texto é investigar as relacdes que o filésofo
medieval, Santo Agostinho (354-430), estabelece entre os conceitos
de tempo, memoaria e amor na sua obra Confissées (398). Poderiamos
compreender os escritos das Confissées como um projeto filosofico
no qual Santo Agostinho traca um caminho ascendente em
buscas de questdes fundamentais para o conhecimento de si e
consequentemente da natureza divina. Vemos aqui a possibilidade
de demostrar que, a parte de todo pensamento religioso do
fildsofo, a busca pelo conhecimento das verdades divinas implica
diretamente no conhecimento de si. Neste processo de busca, o
fildsofo compreende o amor como sendo a mola propulsora deste
movimento investigativo. Pretendemos, portanto, compreender como
0 amor se torna para Santo Agostinho a via principal de aceso ao
conhecimento de Deus e consequentemente do conhecimento de si.
Para alcancar tal objetivo procuraremos mostrar em que medida esse
projeto filosofico agostiniano é dirigido pelas relagdes estabelecidas
entre tempo e memoria.

Comecaremos a nossa investigacdo apresentando esta
célebre questao proposta por Agostinho (1980, p.227): “Que
€ o0 tempo? Se ninguém me perguntar, eu sei; porém se o quiser
explicar a quem me fizer a pergunta, ja nao sei”. O tempo é uma
das questbes mais corriqueiras do nosso cotidiano. Baseamos
todas as nossas experiéncias na simples presuncao de que o tempo
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pode ser desmembrado em passado, presente e futuro, e que tais
episodios se dao de forma linear e sequencial. Assim, fazemos
referéncia ao passado para pensar o que fomos, nos utilizamos
do presente para autenticar 0 que somos € nos remetemos a um
suposto futuro para projetar aquilo que pretendemos ser. Nao nos
atrevemos a conceber tao familiar assunto de outra maneira. Sempre
foi assim, e provavelmente ndo havera mudancgas. O tempo passa
incessantemente e nao se cansa de converter o futuro em passado.
Mas o que é o tempo? Sera uma sequéncia de acontecimentos? Sera
um produto da passagem dos dias, horas, segundos? A que estamos
nos referindo quando falamos em tempo passado e tempo futuro? E
este tempo efémero, existente entre ambos, o que €?

Na auséncia de respostas solidas, poderiamos de imediato
inferir que o tempo é uma ideia construida pelo espirito humano e,
desta forma, ndo podemos conceber a sua existéncia fora dele. Do
ponto de vista do pensamento agostiniano & inconcebivel falarmos em
um tempo anterior a criacdo do mundo e das coisas. Isto porque antes
deste momento todas as coisas existiam enquanto ideias eternas
e imutaveis na mente de Deus. Quando objetivadas estas coisas
perderam seu carater de imutabilidade e eternidade e ganharam uma
conotacao temporal. Elas agora possuem um inicio e um fim. Mudam
continuamente. E desta percepcdo, de saber-se temporal, finito e
imperfeito, que Agostinho parte na sua viagem a procura de tentar
conhecer e entender a natureza divina e consequentemente a sua.

Segundo a teoria agostiniana da criacdo, todos os seres
existentes no mundo material foram cunhados do nada em um mesmo
momento. Alguns deles apareceram de imediato em sua totalidade
como, por exemplo, o firmamento, os astros, o espirito humano.
Outros, no entanto, apresentaram-se sob a forma corpodrea, mas
trazendo em si a presenca da modificagao, destes seres se originaram,
a partir de um processo evolutivo, as plantas, os animais e o corpo
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do primeiro humano. Tudo que existe, mesmo nao tendo sido criado,
possui na sua constituicdo particulas desta cunhagem original, logo,
sofreu mudanca e passou por vicissitudes. Desta forma, “existimos
porque fomos criados. Portanto, nao existiamos antes de existir, para
que nds pudéssemos criar” (AGOSTINHO, 1980, p.211). Tudo o que
existe foi criado por Deus. Sendo Ele o principio perfeito, eterno e
imutavel ndo podemos encontrar em sua esséncia nenhuma espécie
de imperfeicdo ou movimento. Todo o seu Ser &, numa realizacao
plena, constante e completa. N'Ele nao ha devir, apenas ser. Desta
forma, a eternidade é definida como sua propriedade, enquanto ser
infinito, cuja realizagao € simultanea. O tempo, por sua vez, € um
vestigio da eternidade presente no espirito humano.

Os v0ss0s anos nao vao nem vém. Porém os nos-
S0S vao e vém para que todos venham. Todos os
v0sSs0s anos estdo conjuntamente parados, por-
que estao fixos, nem os anos que chegam ex-
pulsam os que vao, porque estes nao passam.
Quanto aos nossos anos, s6 poderao existir to-
dos, quando ja todos nao existirem. Os vossos
anos sao como um so dia, e o vosso dia nao se
repete de modo que possa chamar-se cotidiano,
mas é um perpétuo hoje, porque este vosso hoje
nao se afasta do amanha, nem sucede ao ontem.
O vosso hoje é a eternidade. Criastes todos os
tempos e existis antes de todos os tempos. Nao &
concebivel um tempo em que possa dizer-se que
nao havia tempo (AGOSTINHO, 1980, p.217).

Logo no inicio da sua pesquisa, 0 hiponense encara uma
objecao de carater descrente: a pergunta pelo que fazia Deus antes
da criacdo. A primeira vista, a questao parece ser de ordem pueril,
mas nao €. Esta questao levanta um sério problema: se sustentamos
a ideia de que Deus "fazia algo" antes de criar o mundo, teriamos que
admitir que a criagao seria "posterior" aos afazeres da divindade; ou
seja, se Deus porventura tivesse feito algo "antes", Deus teria feito
coisas antes e depois; a saber, estaria submetido a ordem temporal.
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Nao seria, portanto, um ser eterno, tendo em vista que na eternidade
nada passa, tudo é presente, ao passo que o tempo nunca é todo
presente.

Na teoria agostiniana eterno € aquilo que nao se sujeita a
mudangas, onde tudo € simultdneo. Nenhum ser finito poderia se
enquadrar nesta situacdo. Deus e somente Deus é eterno, pois a
eternidade pertence a sua esséncia. Sendo assim, nao podemos
falar da eternidade nos utilizado de atributos temporais, pois

Sendo Vos o obreiro de todos os tempos — se é
que existiu algum tempo antes da criacao do céu
e da terra -, por que razao se diz que Vos abs-
tinheis de toda a obra? Efetivamente fostes Vos
que criastes esse mesmo tempo, nem ele poderia
decorrer antes de o criardes! Porém, se antes da
criacdo do céu e da terra nao havia tempo, para
que perguntar o que fazieis entdao? Nao poia haver
“entao” onde nao havia tempo. Nao € no tempo
que vOs precedeis os tempos, pois, doutro modo,
nao serieis anterior a todos os tempos (AGOSTI-
NHO, 1980, p.217).

Medir a eternidade € uma tarefa impossivel, pois nela nada
passa, tudo é presente. Ela € um instante que ndo muda nunca,
nao ha aqui a ideia de tempo. Se o tempo para nés € constituido
de uma sequéncia de instantes que se sucedem uns aos outros, a
eternidade é este instante presentificado eternamente. E se Deus é
eterno, significa que ele esta presente inteiramente nesta eternidade.
A nossa dificuldade em compreender esta nogao de eternidade se
da porque nao conhecemos em nds nem no mundo nada que seja
eterno. Nao vivenciamos tal experiéncia. Na eternidade tudo € um
presente continuo, sem que dentro desse presente ocorra um antes
ou um depois. Tentar medi-la, portanto, seria querer temporaliza-la.

Constatado que o mundo foi criado por um Ser eterno e superior
a todas as suas criaturas, e que esta concepgcao engloba o ser
humano, cuja interioridade evoca seu vinculo com o Criador, podemos
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ainda nos fazer a seguinte questao: haveria alguma criatura externa
ao tempo? Agostinho nos dira que nao. Todos os seres criados foram
formados como seres temporais. A ideia de movimento iniciou-se no
ato da criacdao. Desta forma, nenhum dos seres criados sao isentos
do movimento, da finitude.

Em suma, todas as coisas sao produtos da Divindade, inclusive
0 homem que se questiona sobre tais questdes, e absolutamente
nada do que hoje existe poderia ter existido antes da criagdao. Apenas
Deus nao foi criado, mas a tudo criou. Mesmo as coisas que depois
da criacao, por geracao e/ou evolucdo, vieram a existir, estavam
contidas na criacao original como germes, que no seu determinado
tempo seriam trazidos a realidade. Agostinho percebe, entdo, que
para tratar da questdao do tempo, precisa pensa-lo em oposicao a
eternidade. De acordo com Gilson (2012), o tempo encontra-se
proximo da alma do homem, diz respeito a sua interioridade. O
tempo nao existe objetivamente, nao existe no mundo. Também nao
pertence a natureza divina, pois, esta & eterna, logo o tempo € um
atributo do ser humano, e é para o homem que devemos nos dirigir
para buscar seus vestigios.

Até aqui vimos que existe uma intensa distingdo entre tempo e
eternidade, posto que o eterno se encontra na esfera do ser enquanto
o tempo tende sempre ao nao ser. Mas ainda aqui a questao inicial
ecoa: 0 que é o tempo?

Quem podera explica-lo clara e distintamente?
Quem podera apreender, mesmo sO6 com O pen-
samento, para depois nos traduzir por palavras
0s seus conceitos? E que assunto mais familiar
e mais batido em nossas conversas que o tem-
po? Quando dele falamos, compreendemos o que
dizemos. Compreendemos também o que nos di-
zem quando deles nos falam. O que é, por conse-
guinte o tempo? Se ninguém me perguntar, eu sei;

se o quiser explicar a quem me fizer a pergunta, ja
nao sei (AGOSTINHO, 1980, p.217).
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Na tentativa de resolver estas questdes comecaremos por
dizer aquilo que Agostinho discorda que seja o tempo. Em primeiro
lugar, para ele o tempo nao se constitui enquanto uma imagem fixa
da eternidade, tao pouco seria a quantificacdo do movimento. Em
segundo lugar o nosso pensador descarta a possibilidade de que
seja o tempo 0 movimento dos corpos:

Se alguém me disser que o tempo € o movimen-
to dum corpo, mandar-meei esta de acordo? Nao
mandareis. Ouco dizer que 0s corpos so se po-
dem mover no tempo, mas nao ougo dizer que 0
tempo é esse movimento dos corpos (AGOSTI-
NHO, 1980, p.225).

Mas porque identificamos o tempo ao movimento dos corpos
celestes, por exemplo? Pensemos: nos acostumamos a denominar
dia o movimento que a terra faz em volta de simesma, e nos utilizamos
disso para diferenciamos o dia e a noite. Seria, portanto, esse
movimento que constitui o dia, ou a duracao em que se realiza esse
movimento? Se admitimos que € o movimento da terra que constitui
o dia, teriamos que aceitar, que encerrariamos um dia, ainda que ela
completasse a sua rota em sessenta minutos, por exemplo. Se, por
outro lado, admitimos que é a duragao do curso da terra em volta de
si que institui o dia, teriamos também que admitir que nao haveria dia,
se ela completasse seu ciclo rotatério em sessenta minutos. Ou seja,
seria necessario, portanto, que a terra desse vinte e quatro voltas em
si para concluir um dia, e como podemos observar, nao € o que de
fato ocorre.

Nosso pensador sugere que descartemos teoria de que o
tempo se identifigue ao movimento dos corpos. Ele nos direciona a
pensar que quando estamos observando o mover-se de um corpo,
celeste ou ndo, nos utilizamos do tempo para calcular a sua duracao
desde o momento em que o intuimos até quando o deixamos de
apreender. Se 0 observamos por um longo periodo, nao podemos
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dizer quanto tempo que ele durou, podemos apenas especular que
durou muito tempo. Uma vez que o “quanto” s6 pode ser avaliado em
vista de comparagdes. Dizemos por exemplo que um acontecimento
durou tanto quanto outro, ou que um durou o dobro do outro. Assim
se observamos um corpo que se move em diferentes velocidades ou
que, ora se encontra em repouso, ora se encontra em movimento,
mediremos nao s 0 seu movimento, mas tambéem o tempo em que
se encontra em repouso. Em vista destas observacoes, estamos
agora assegurados sobre o que o tempo nido é. O tempo ndo é o
movimento, mas € com ele que nds medimos quao alongado ou
abreviado o movimento &, ou seja, quanto ele dura. Temos agora a
constatacdo de que medimos a duragao do tempo com uma medida
que é tirada do proprio tempo. Mas o que é o tempo? E se € com ele
que meco o movimento, com o que poderei medi-lo?

Santo Agostinho, propondo o classico exemplo da melodia ira
nos mostrar que, em certo sentido, medimos o tempo com proprio
tempo. Ou seja, podemos calcular a duragdo de um poema com o
numero de versos que o compdem, a duragcao dos versos pela das
palavras, a das palavras pela duracao das silabas e, por conseguinte
as silabas longas pelas breves. Mas, aqui ndo estariamos medindo
0 espacgo? Se tal poema, verso, silabas estiverem dispostos sobre
um pedaco de papel sim. No entanto, se estivermos falando de
um poema pronunciados pela voz, a dissociacdo do tempo do
movimento reaparece sob outra configuragdo, pois um verso breve
pode ser falado de maneira a durar mais tempo do que um verso
extenso, e reciprocamente. O mesmo ocorre com um poema, de
uma palavra, ou de uma silaba precisamos buscar a medida deles
neles mesmos. O hiponense conclui dai que “o tempo nao é outra
coisa senao distensao” (AGOSTINHO, 1980, p.224). Mas o que é
isto? E se for o tempo a duracdo de um ser finito, que nao pode
ser todo simultaneamente, e se este mesmo tempo & concebido pelo
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espirito humano como tempo passado, presente e futuro, haveria
entao trés tempos distintos? Passado e futuro existem de fato ou
nao? Caso nao existam, o que sustenta a histdria e as previsdes? Na
tentativa de sanar essas dificuldades, e dar ao passado e ao futuro
uma explicacdo que lhes assegure a existéncia, Agostinho recorre
a imagem da distensdo da memoria. Esta distensdao da memoria ao
mesmo tempo em que permite a coexisténcia do futuro, do pretérito e
do presente, nos possibilita perceber e medir a sua duracao.

Voltemos ao exemplo do poema, agora para entender como
funciona essa ideia de distensao. Imaginemos que estamos recitando
um poema que temos decorado e guardado na nossa memoria. Antes
de iniciarmos, a nossa expectacao estende sob todo o poema. Logo
que iniciarmos, porém, a nossa memoria dilata-se e vai aproximando
tudo o que passa de expectacao para pretérito. Poderiamos dividir a
duracao deste nosso ato em memoria, em referéncia aquilo que ja
recitamos e em expectagao tendo em vista o que ainda nao falamos.
No entanto, logo que comegamos a recitar a nossa memoaria dilata-se
e vai colhendo tudo o que passa de expectacao para o pretérito. A
nossa atencao esta presente e atenta ao momento da fala, por isso,
a medida que o poema vai se aproximando do fim, a nossa memadria
vai se alongando e a nossa expectacao diminuindo, até o momento
em que esta sera totalmente consumida. Neste momento que a
nossa acao ja foi acabada e o poema que outrora estava inteiro no
dominio da expectacdo encontra-se agora inteiramente no dominio
da memodria.

A alma detém a duragdo da fala e a mantém na memoria.
Estas trés instancias do tempo, as quais tanto nos referimos, so
sao possiveis devido a trés marcas importantes existentes em
nossa alma: a expectacao, a atencao e a memoria. A minha atencao
sempre presente permite que passe por ela o que era futuro, para se
transformar em pretérito. Assim a existéncia do futuro e do passado
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SO ocorre na mente do ser que vive o presente. Mas o que € passado,
presente e futuro?

O passado passou, hao existe mais, € um nao ser, logo, como
poderia existir em si mesmo? O futuro ainda nao chegou, nao existe
ainda, logo ele também ndo €, como poderiamos especular algo
sobre uma coisa que ainda nao €? O presente &, existe, € um instante
acontecendo sempre. O problema é que quando olhamos para o
presente para dizer o que ele é, ele ja passou, logo, como iremos falar
sobre algo que deixou de ser? Segundo Santo Agostinho o tempo
nao existe objetivamente, ndo € um produto do mundo, também nao
€ coisa de Deus, pois como ja nos mostrou Deus € eterno. Logo, o
tempo € um atributo do ser humano e &, portanto, a alma humana que
devemos nos dirigir para buscar seus fundamentos.

Assim, aquilo a que chamamos de passado, nada mais € que
0 passado no qual pensamos, estando no presente. Ou seja, 0 que
existe € um homem que pensa sobre o0 passado, no presente. Sendo
assim, ndo conhecemos todo o passado, conhecemos apenas a parte
do passado que nos afetou e que ficou marcada em nossa memoria.
E o futuro, o que ele é se nao existe em si? Para o nosso filésofo,
o futuro & a capacidade que a alma humana tem de, utilizando-se
do passado colhido e armazenado em sua memoria, fazer projecoes
futuras. Aquilo a que chamamos de futuro é a capacidade que a nossa
alma possui de voltar ao passado, observar os palacios da memoria,
e a partir daquilo que foi observado imaginar o futuro. O presente,
por sua vez, € a capacidade da alma de estar atenta a percepcao
imediata. Ou seja, o que fica posto & que nao existem tempos futuros
ou passados. Nao podemos conceber a existéncia de trés espacos
temporais.

Mas talvez fosse prdprio dizer que os tempos sao
trés: presente das coisas passadas, presente das
presentes, presente das futuras. Existem, pois,
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esses trés tempos em minha mente, que nao vejo
em outra parte: lembranca presente das coisas
passadas, visao presente das coisas presentes
e esperanga presente das coisas futuras. Se me
¢ licito empregar tais expressoes, vejo entao trés
tempos e confesso que sao trés (AGOSTINHO,
1980, p.223).

Vimos que o tempo nao é uma extensao espacial, mas uma
distensdao. Quando medimos o tempo, estamos medindo na verdade
alguma coisa que dele permanece. O tempo &, sobretudo, um
atributo puramente humano. E a partir desta faculdade da alma
humana que podemos organizar 0s acontecimentos que passam pela
nossa percepcao. A nossa alma organiza tais acontecimentos, (tais
percepcoes) estocando-os na memoaria, e depois fazendo projecdes
para o futuro. O que medimos, entdao, quando medimos o tempo?
Quando dizemos que estamos medindo o tempo, 0 que estamos
medindo, na verdade, € a distensdo da nossa alma no presente.
Assim, o tempo, por ser um aspecto humano é também relativo ao
proprio homem. O tempo ndo passa da mesma forma para todos,
depende do estado da nossa alma, dos afetos que a nossa alma
recebe. Da atencao presente que damos aos dados armazenados
em nossa memoria.

Aliada a nossa concepcao temporal a memoria desempenha
um importante papel na busca pela Sabedoria e manutencdo da
identidade. Somos o que recordamos. Além do conhecimento da
Verdade ha muitas outras coisas que desaparecem de nossas
vistas, mas ndo de nossa memoria. Mesmo quando uma lembranca
€ esquecida, € a propria memoria que possibilita sua recordacao.
Nao haveria nenhuma possibilidade de recuperar uma lembranca
perdida se seu esquecimento fosse completo. Tudo que precisamos
€ colocar a nossa vontade presente na direcao desta busca.

De acordo com Agostinho todos os nossos atos sao impulsi-
onados por nossa vontade. Podemos observar isso quando somos
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postos diante de uma decisao importante a ser tomada, a escolha a
que fazemos depende inteiramente dela. O papel que essa capacidade
desempenha é essencial, pois dependem dela ndo apenas todas as
decisbes que tomamos na ordem pratica, mas também estao sob
0 seu controle imediato todas as operacbes de nossas faculdades
cognitivas na ordem tedrica. Segundo Gilson (2010), a vontade é
uma das marcas mais importante de toda a psicologia agostiniana, e
nés a manifestamos de inicio na linha dos sentimentos e depois na do
conhecimento. Todos os movimentos sensiveis da alma concernem a
quatro paixdes fundamentais: o desejo, a alegria, o medo e a tristeza.

Desejar é permitir ao movimento pelo qual a von-
tade se coloca na diregao de um objeto; alegrar-se
é deleitar-se na posse do objeto obtido; temer &
ceder ao movimento de uma vontade que recua
diante de um objeto e dele se desvia; experimen-
tar a tristeza, € ndo consentir a um mal efetiva-
mente sofrido. Assim, todo movimento da alma
tende na direcao de um bem a ser adquirido ou
conservado, ou para longe de um mal a se evitar
ou descartar (GILSON, 2010, p.253).

A vontade é, portanto, o movimento livre da alma para adquirir
ou para evitar algo. Logo, todos os movimentos sensiveis da alma
dependem da vontade. E este movimento livre que impulsionara o
homem na busca do conhecimento. Segundo Agostinho, o amor pelo
conhecimento sera o primeiro passo no caminho em diregao a Deus.
Assim, “todo desejo de saber e todo esforgco de conhecer ja é em si
uma especie de amor” (GILSON, 2012, p.165).

Sabemos que nao empenhamos esforco nenhum em procurar
aquilo que nao amamos. No entanto, se procuramos € porque ainda
nao o conhecemos. Mas como iremos amar e procurar aquilo que
desconhecemos? Qual a natureza deste amor que impulsiona
aqueles que anseiam saber? Tendo em vista que ninguém ama aquilo
que desconhece, somos levados a inferir que para tender a um objeto
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€ necessario que a alma ja possua dele alguma memaria prévia, por
mais vaga e confusa que seja. Ela forja em seu interior uma figura
daquilo que se deseja atingir. Ela tem amor a esta imagem, a ponto
de sentir-se desiludida se o objeto for desconforme aquela imagem
ideal, logo, nds amamos e buscamos o desconhecido no conhecido.
Partindo do pressuposto de que todo conhecimento é impulsionado
pelo amor, vemos aqui também a razdo da incansavel busca de
Agostinho pelas Verdades divinas, embora ele estivesse tao proximo
de tal realidade.

Tarde vos amei, 6 Beleza tao antiga e tao nova,
tarde vos amei! Eis que habitaveis dentro de mim,
e eu la fora a procura-vos! Disforme langava-me
sobre estas formosuras que criastes. Estaveis
comigo, e eu nao estava convosco! Retinha-me
longe de Vos aquilo que nao existiria se nao esti-
vesse em Vos (AGOSTINHO, 1980, p.190).

Reflete-se nestas palavras a amarga experiéncia do proprio
Agostinho. Esta inquietacdo deu lugar a paz, a tranquilidade e a
felicidade inerentes a posse do conhecimento da Verdade. Descobrir
a verdade &, portanto, descobrir a felicidade. Mas como iremos amar
a verdade e a felicidade se nao possuissemos nenhum conhecimento
prévio delas? Como amar aquilo que ainda estamos buscando?
Pensa entao Agostinho:

Onde e como experimentei a vida feliz, para po-
der recordar, amar e desejar? Nao sou eu o Uni-
CO, nem sSao poucos 0s que a desejam. Todos,
absolutamente todos, querem ser felizes. Se nao
conhecéssemos a vida feliz por uma nocgao certa,
nao a desejariamos com tao firme vontade. Que
significa isso? (AGOSTINHO, 1980, p.187).

Nosso filésofo responde a esta questdo com a seguinte
exemplificacao: se perguntarmos a dois homens se querem alistar-se
no exercito, & possivel que um responda que sim € 0 outro que nao.
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Se lhes perguntassemos, no entanto, se querem ser felizes, ambos
diriam logo, sem hesitacao, que sim, pois tanto o que quer ser militar
quanto o que nao quer, em ultima instancia deseja a mesma coisa
— ser feliz. Ainda que um siga por um caminho e o outro por outro,
empenham-se em chegar a um mesmo fim, que é alegrar-se. Como
ninguém pode dizer que nao experimentou a alegria, a encontramos
na memoria e a reconhecemos sempre que dela ouvimos falar. O
amor encontra o seu objeto no mais intimo da alma que busca a
felicidade, onde a memodria se abre para Deus e onde mora a verdade.
Deus esta presente na alma, e “nos € mais intimo que 0 nosso proprio
intimo” (AGOSTINHO, 1980, p.45), gracas a sua presenca total ele
se encontra mais proximo de nés que 0 nosso proprio corpo. Deus
da vida a Alma e é para ela o que ela é para o corpo. Por esta razao
Deus identifica-se com o amor e como tal, é a fonte do fluxo temporal
que movimenta a memoria, a vida e a felicidade da Alma humana.
Assim, antes de engendrarmos qualquer tipo de conhecimento é
necessario que o desejemos e amemos.

Aqui ressaltamos a importancia de pensar que existe um
homem presente que pensa, ama, deseja, busca. Esta busca
presente nos faz recordar as experiéncias passadas e armazenadas
nos campos da nossa memoria, disseca-las, analisa-las, reorganiza-
las. Este mesmo homem presente, de posse das suas memorias, &
capaz de fazer projecoes futuras, tragar planos, anunciar um novo
capitulo da sua existéncia onde memadrias podem ser conservadas,
modificadas resinificadas. Conhecemos porque queremos conhecer
e sO buscamos conhecer porque queremos encontrar. Todo nosso
processo de busca é condicionado por uma vontade presente. E esta
vontade, qual seria 0 seu principio?

Agostinho, partindo da concepcao da fisica, especialmente a de
Aristoteles nos propde uma solugao bastante interessante. Segundo
este preceito aristotélico todo corpo é arrebatado por um tipo de peso
natural, em direcdo a um lugar determinado no universo. Suponhamos



232 A filosofia orientada

que os elementos fisicos dos quais 0 mundo & composto tenham sido
misturados numa espécie de caos; eles obviamente tenderao a se
mover para se separar, e ocupar, cada um, o lugar que lhe é proprio.
Essa tendéncia natural do corpo fisico €, portanto, o que faz o fogo,
deixado a si mesmo subir e o que faz uma pedra deixada a si mesma
cair. Eliminemos pelo pensamento o peso dos corpos, 0 universo
tornar-se-ia totalmente inerte, imovel, morto. Santo Agostinho
concebe de uma maneira analoga o homem e sua vontade:

O corpo, devido ao peso, tende para o lugar que
Ihe é proéprio, porque o0 peso nao tende so para
baixo, mas também para o lugar que Ihe & pro-
prio. Assim o fogo encaminha-se para cima e a
pedra para baixo. Movem-se segundo o seu peso.
Dirigem-se para o lugar que lhes compete. O azei-
te derramado sobre a agua aflora a superficie; a
agua vertida sobre o azeite submerge-se debaixo
deste: movem-se segundo o0 seu peso e dirigem-
-se para o lugar que Ihes compete. As coisas que
nao estdo no seu proprio lugar agitam-se, mas,
quando o encontram, ordenam-se e repousam. O
meu amor € o meu peso. Para qualquer parte que
va, ;é ele quem me leva (AGOSTINHO, 1980, p.
264).

Consideracgoes finais

Concluimos que, se 0 amor é 0 peso que move nossa vontade,
e a vontade é uma caracteristica intrinseca dos seres humanos,
o homem é essencialmente movido pelo seu amor. Como nos
aponta Gilson (2010), ndo haveria nada nele que fosse acidental
ou sobreposta, mas sim uma forga inerente a sua propria esséncia,
como O peso presente numa pedra que cai. Em cada alma, como
em cada corpo, ha um peso que a deslumbra incessantemente
movendo-a na procura continua pelo lugar natural do seu repouso,
este peso € o amor. O amor do homem nunca repousa, esta sempre
em movimento.
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O individuo construido por Santo Agostinho nas Confissées
constitui-se enquanto subjetividade a partir de uma relacao que ele
estabelece consigo mesmo. Neste processo o amor funciona como
0 motor que proporciona 0 movimento em uma maquina. Foi este
amor, que impulsionou todo o processo de busca introspectiva do
nosso Bispo. Sem o peso que este exerce sobre a vontade humana
Agostinho possivelmente nao teria redigido as Confissdes, nao teria
descoberto a sua propria interioridade, nao especularia a respeito de
questdes relacionadas a existéncia, a memadria, ao tempo, a alma.
Sem o peso do amor nos conduzido em direcao ao conhecimento,
nao conseguiriamos, porventura, chegar ao fim do presente texto. Em
ultima instancia, sem o amor seria impossivel qualquer movimento
da alma humana. O amor € o motor intimo da nossa vontade. Ele
€ 0 N0SSso peso, e para qualquer parte que vamos é ele quem nos
conduz.
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O conhecimento de si nos
ensaios de Montaigne

Rosemare dos Santos Pereira Vieira
Pablo Enrique Abraham Zunino

Introducao

O objetivo deste capitulo & analisar a condicao do homem como
ser pensante, no que diz respeito a apreensao do conhecimento e ao
resgate da sua identidade, que se projeta em um olhar voltado para
0 mundo exterior, 0 mundo dos costumes e das descobertas. Assim,
o0 homem que busca conhecer-se em profundidade devera aceitar
conscientemente seus problemas, insegurancas e desafios para
aprender a conviver com eles. Na obra do filosofo francés, Michel
de Montaigne, encontramos um caminho investigativo que nos
ajuda a pensar o homem em toda sua complexidade, levando-nos a
repensar a nossa propria condicao de seres pensantes. Através da
leitura atenta dos capitulos Il e XXIIl dos Ensaios, percebemos que
0 proprio autor vivencia um processo do conhecimento de si a partir
do ato decisivo de retirar-se da vida publica, experiéncia que reflete
sobre questbes presentes na vida cotidiana e que ainda hoje nos
inquietam.

Em pleno século XVI, Montaigne viveu em um contexto de
grandes conflitos sociais, politicos e religiosos; também foi um
apreciador da figura de Sdcrates, principalmente no exercicio do
exame constante de simesmo, que culminaria numa vida auténtica, tal
como ele a apresenta em sua obra Ensaios: um retrato de si mesmo.
A postura do filésofo em relagao ao problema do conhecimento se da
no exercicio do conhecimento de si, na experiéncia consigo mesmo
diante de um contexto conturbado e conflituoso em sua época.
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Retirei-me ha tempos para as minhas terras, re-
solvido, na medida do possivel, a ndo me preo-
cupar com nada, a nao ser o0 repouso, € viver na
solidao os dias que me restam. Parecia-me que
nao podia dar maior satisfagcdo a meu espirito se-
nao a ociosidade, para que se concentrasse em Si
mesmo, a vontade, 0 que esperava pudesse ocor-
rer porquanto, com o tempo, adquiria mais peso e
maturidade (MONTAIGNE, 2000, p. 54).

Ao afastar-se da vida publica, Montaigne se depara com
outra realidade proveniente dos pensamentos: preocupagoes,
questionamentos, duvidas.

E engendra tantas quimeras e ideias estranhas,
sem ordem nem propdsito, que para perceber-lhe
melhor a inépcia e o absurdo, as vou consignan-
do por escrito, na esperanca de, com o correr do
tempo, Ihe infundir vergonha (MONTAIGNE, 2000,
p. 54).

A necessidade do 6cio configura-se no exercicio da reflexao,
pois, na medida em que nos afastamos das atividades cotidianas, do
contexto em que estamos inseridos, das obrigagdes que nos cercam,
dos prazos a serem cumpridos, ou seja, de tudo aquilo que nos volve
para a realidade exterior, temos ai uma tendéncia a dar atencao aos
Nnossos pensamentos e com isso desempenhamos nossa atividade
herdada através da razdo: o pensar, que, sendo exercitado, nos
encaminha para a analise e reflexdao da nossa realidade, das coisas,
do mundo. Se pararmos para observar a rotina do nosso viver,
verificaremos que na maioria das vezes, realizamos nossas funcoes
praticas de forma bem automatica, que quase nem nos atentamos
para o uso da razao.

Se utilizando como seu proprio objeto de estudo, Montaigne
nos convida a repensar o ser e a abandonar tudo aquilo que nos
foi dado como verdade, fazendo com que esse exercicio nos leve a
conjecturar sobre 0 que somos, como pensamos € agimos, tudo isso
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de forma consciente, sendo nés mesmos, pois como diz Montaigne
(2000, p. 54): “com efeito, o sabio nada perde em conservando a
posse de si mesmo”. Sendo assim, um processo de interiorizacao
deve ser feito colocando em duvida a esséncia humana para que haja
um exame minucioso, que viabilize o entendimento de nds mesmos
€ uma vivéncia com autenticidade, liberdade e acolhimento do que
SOmMos.

Esta € uma questao que atravessa toda a histéria e que nunca
se esgotara, pois compreendemos que o0 homem & um ser que esta
em constante processo de mudancgas e, por iSso mesmo, € um ser
inacabado. Faz-se pertinente refletir as ideias do fildsofo, as quais
contribuem para um despertar e para um exercitar-se o pensamento
na promogao da liberdade, que leva o ser humano a uma visao mais
consciente da sua existéncia.

Conhecendo-se

A decisao do filosofo de afastar-se da sociedade para viver
na ociosidade pode ser entendida como uma atitude que favorece
0 conhecimento de si. Montaigne se coloca como objeto de estudo,
como algo a ser examinado e questiona a condicdo do homem, a
partir da sua. O autor nao cria um sistema filosdfico para fundamentar
uma ideia ou solucionar um problema, seu objetivo & conhecer a si
mesmo.

O conhecimento de si parte de uma decisao e da atitude de
colocar-se conscientemente disponivel areflexao, e se traduz em seus
escritos, 0s quais expressam seus pensamentos, posicionamentos,
caracteristicas proprias que resultam em sua obra Ensaios e que
fazem um retrato dele mesmo, fundamentado nessa complexidade
que € o homem, tal como reconhece o proprio Montaigne (2000, p.
149):
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Exponho aqui meus sentimentos e opinides, dou-
-0S como 0s concebo e nao como os concebem os
outros; meu unico objetivo é analisar a mim mes-
mo e o resultado dessa analise pode, amanha, ser
bem diferente do de hoje, se novas experiéncias
me mudarem.

Embora estando isolado, o objetivo do filésofo nao é escrever
uma teoria ou uma definicdo acerca de seu proprio conhecimento,
este é resultado de um exercicio que esta estritamente vinculado
com seu contexto social e cultural, tendo em vista que, a analise
de si mesmo necessariamente abarca a realidade em que se esta
inserido. Além de se direcionar para si mesmo como objeto de estudo,
Montaigne contempla a histéria e seus pensadores e, assim, vai
buscar inspiracdo em um filésofo antigo classico, cujo pensamento
nao anulava a natureza sensivel e cuja figura do homem era vista
como centro e objetivo do questionamento da razdo. Montaigne
analisa a posigao do homem no mundo, 0 homem visto como aquele
ser unico, que se destaca dos outros seres por pensar que tem acesso
a verdade, que é o conhecimento sobre a esséncia das coisas, € por
desempenhar a racionalidade.

[...] a aspiracao pela humanizacdo do Homem de
que se impregna o mundo renascentista remete,
sobretudo, a um ideal de elevagao espiritual e
moral, associado as ‘artes’, a construgao de uma
nova convivéncia social civilizada e ao refinamen-
to dos modos de vida, que devem encontrar seu
alimento nas Letras e na sabedoria dos Antigos
(CARDOSO, 2010, p. 259).

A Filosofia no pensamento antigo € entendida como uma
maneira de viver, e Socrates € seu maior exemplo, pois, como
podemos conferir nos relatos de Platdo, ele sempre esta inserido
na pdlis, no meio social. Sua vida é expressao da filosofia praticada
através do examinar-se, do dialogo e do questionamento direcionado
as pessoas, configurando assim, no exercicio do filosofar, que era
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dirigido com o método da maiéutica, isto €, um dialogo baseado em
perguntas, as quais iriam mostrando ao interlocutor os erros que
possui em seu pensamento sobre determinada coisa ou assunto e,
conforme orientacao, ia-se progredindo racionalmente, até alcangar
um conhecimento mais sistematizado.

De fato, a maiéutica, como método, implica o es-
forgo do interlocutor (afinal, é ele quem deve “dar
aluz”), e o trabalho de Sdcrates, como da parteira,
€ o de provocar e o de auxiliar, nunca o de assumir
o lugar do outro. Podemos dizer que se trata, mais
do que de um método, de uma ética do dialogo:
a tarefa de buscar a verdade dividida (dialogada)
(SILVA, 2011, p. 30-31).

Nessa perspectiva o conhecimento de si nao é uma teoria a ser
desvelada, mas um conhecimento vivido no presente, que provém da
atitude, do modo que se vive, € o desenrolar consciente da propria
vida. Segundo Silva (2011), a filosofia como modo de vida é uma
opcao: tal escolha representa a resposta a um apelo que se constitui
como desejo num sentido especial, pois ndo € o desejo de ter algo,
mas o de ser de maneira essencial, realizando em si 0 bem por si,
que consiste na verdade e na autonomia de uma consciéncia que
coincide consigo mesmo.

Entende-se que o homem €& o centro do problema acerca do
conhecimento e, consequentemente, da filosofia, e ndo o mundo;
sendo que o homem pouco sabe de si mesmo. Montaigne acredita
que o conhecimento de si so € possivel, se 0 homem se dirigir para si
mesmo, visto que, € nele que esta o ponto de partida e de chegada
para conhecer-se, para vivenciar as experiéncias, buscando sempre
novos conhecimentos.

Para isso € necessario relatar tudo que acontece, como ele
mesmo fez ao recolher-se em seu castelo no campo, com a intengao
de, também, pensar a condigao do homem como esse ser pensante,
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que tem a razao como subsidio. Esse recurso auxilia muito na reflexao
e analise dos acontecimentos vivenciados, podendo recorrer sempre
gue necessario. Para Montaigne, o homem & um ser enigmatico que
jamais podera ser conhecido completamente, sendo também limitado
seu conhecimento sobre as coisas.

Refletiremos, aqui, dois temas importantes que estao
intimamente vinculados a constituicaio do homem e de seu
conhecimento, tais temas estiao no Capitulo Ill — Dos nossos odios
e afeicoes, do primeiro livro dos Ensaios, € no Capitulo XXIIl — Dos
costumes e da inconveniéncia de mudar sem maiores cuidados as
Leis em vigor, desse mesmo livro. Esses dois capitulos retratam o
problema fundamental do processo de constituicio do homem: sua
inclinagao e apreensao voltadas para a exterioridade. O homem vai
se constituindo ao longo do tempo em conformidade com tudo que
Ihe é externo. Essa atencao fixada para fora de si € o que Montaigne
aponta como entrave para o conhecimento consciente e auténtico.

A propria postura do fildsofo de se recolher em sua propriedade
no campo ja demonstra essa dificuldade, como também anuncia
seu intuito de examinar-se com liberdade. Vale ressaltar que o titulo
dos capitulos da obra de Montaigne nem sempre condiz com a
problematica abordada neles. Esta é outra caracteristica peculiar nos
escritos do autor.

Projecoes para o futuro

No Capitulo Il dos Ensaios, intitulado “Dos nossos ddios e
afeicoes”, Montaigne apresenta uma questdo que fundamenta a
afirmacéao acerca de que o homem € o ponto de partida e chegada do
conhecimento humano, e por isso mesmo este deve voltar seu olhar
para sua realidade interna. Ele concorda com a ideia de que € da
natureza humana viver projetado para o futuro, e considera ser este
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0 erro humano mais comum, embora seja uma tendéncia da propria
natureza. O homem concentra toda sua disposigao para garantir o
futuro e com isso, assegurar a vida.

Contudo, esse empreendimento, para o fildsofo, configura-se
num equivoco: primeiro, porque dificiimente teremos a certeza do dia
seguinte e de nossa continuidade; e segundo, porque quanto mais
nos voltamos para o futuro, consequentemente nos afastamos de nos
mesmos e de nossa realidade como um todo. Diante disso, Montaigne
(2000, p. 39) reflete: “Nunca estamos em nds; estamos sempre além.
O temor, o desejo, a esperancga jogam-nos sempre para o futuro,
sonegando-nos o sentimento e o exame do que &, para distrair-
Nnos com O que sera, embora entdo ja ndo sejamos mais”. Se toda
perspectiva de vida se focar naquilo que desejamos e tencionamos
para um futuro, sem uma consciéncia e vivéncia do presente, a
possibilidade de aproveitar melhor o que somos nesse presente, Nos
sera retida, porque ao alcangarmos aquilo que era desejado, nao
seremos mais quem desejava, tornamo-nos como que outra pessoa,
pois temos outros conhecimentos acerca de nds mesmos.

Esse anseio pelo futuro também implica na aquisicdao e
acumulo exagerado de bens e com isso, deixamos de vivenciar
0 que somos para nos perder com o que nao somos. O medo de
algo que prevemos acontecer € um exemplo bem proximo disso.
Destarte, ndo examinamos o0 que somos e nos dispersamos com 0O
que vira, ainda que talvez nem o alcancemos. Para realizar aquilo
para que fomos feitos, € necessario que nos conhegcamos primeiro
€ as nossas proprias aptidoes, pois quem se conhece sabe de sua
capacidade porque aprecia-se e sabe julgar, descartando as coisas
desnecessarias.

Quem se aplicasse em fazer aquilo para que é
feito perceberia que lhe é necessario adquirir an-
tes de mais nada o conhecimento de si proprio e
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daquilo a que esta apto. E quem se conhece nao
erra acerca de sua capacidade, porque se apre-
cia a si mesmo e procura melhorar, recusando as
ocupagoes supérfluas, os pensamentos e os pro-
jetos inuteis (MONTAIGNE, 2000, p. 39).

Discernir acerca de nossas decisbes e escolhas diante da
vida nem sempre é facil, tornando-se muitas vezes uma experiéncia
conflituosa. Isso decorre das motivacoes, interesses e do proprio
contexto no qual estamos inseridos. Podemos destacar, por exemplo,
as dificuldades encontradas pelos jovens no momento que se
deparam para decidir a profissao que desejam atuar. Para ajuda-los
nessa decisao, ja se foram desenvolvidos varios mecanismos, como
testes vocacionais, além da influéncia dos proprios pais, amigos e
companheiros(as) na escolha.

Para Montaigne, essa experiéncia estaria atrelada a falta de
conhecimento de nds mesmos, pois se tivéssemos posse desse
conhecimento procurariamos desenvolver e desempenhar nossas
capacidades para as quais fomos feitos, ou seja, a pessoa que nasce
no campo, deve procurar aprimorar sua aptidao nessa area, e assim
por diante. Diante desse pensamento colocamos outra posigao para
refletirmos: entendendo o conhecimento de si como uma forma
também de superagao e nao apenas de conformidade daquilo que se
€, nossas escolhas nao poderiam ser pautadas também naquilo a que
aspiramos? O desejo alimentado desde cedo de se profissionalizar
numa determinada area do conhecimento, devido a determinada
condicao social, obriga o sujeito a se limitar em buscar algo que lhe
€ mais acessivel?

Essa € uma questao pertinente, pois acreditamos que nossos
desejos e sonhos também estao implicados no conhecimento de nds
mesmos. Se desejamos algo, é porque nos identificamos, e essa
identificagdo € um reconhecimento do que somos. Conhecer a si
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mesmo também é superar-se, € tomar atitude de se colocar nesse
processo de reconhecimento, e buscar vencer os desafios e nossos
limites que nos sao impostos por nossa condicdo humana e social.
O conhecimento de si nos auxilia e nos da condicdes para sabermos
lidar com os movimentos do nosso Eu, visto que, quanto mais nos
aproximamos daquilo que somos, nos tornamos mais conscientes de
nossa realidade e nos sentimos impulsionados a mudar o que precisa
em nos e a reafirmar nossas potencialidades.

Vivemos no contexto de uma sociedade direcionada por regras,
as quais muitas vezes contribuem para dificultar a concretizacao de
Nnossos interesses pessoais, mas que, pensando no coletivo, essas
regras devem ser respeitadas para que, também, vivamos com o
diferente que cada um traz em si. E importante que busquemos o
melhor para superarmos nossa condicao cheia de entraves, mas nao
devemos esquecer que essa superacao deve implicar numa melhor
convivéncia com as outras pessoas € com 0 ambiente que vivemos.
Diante disso, ainda nesse capitulo Ill, Montaigne trata da obediéncia
aos reis e do cumprimento das leis, o que nos ajuda a refletir sobre
essa questao.

Devemos disciplina e obediéncia aos reis, bons
ou maus; isso é indispensavel para que desem-
penhem seu papel. Mas nossa estima e nossa
afeicdo, nao Ihes devemos, a nao ser que as
merecam. Admitamos que as necessidades poli-
ticas nos obriguem a suporta-los com paciéncia
por mais que sejam indignos, a dissimular-lhes
0s vicios, a endossar-lhes os atos quaisquer que
sejam, na medida de nossas forgas e desde que
de tal endosso necessite a sua autoridade (MON-
TAIGNE, 2000, p.40).

Seguir as determinagdes do Estado por viver num pais
constituido por leis, ndo significa necessariamente estar de acordo
com essas leis. E para isso que Montaigne nos chama atengéo. Alei é
um mecanismo adotado para padronizar e organizar a sociedade em
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que vivemos, & um instrumento de controle humano. Nossa postura
diante dessa realidade deve ser a de conhecer, refletir, analisar, ter
um posicionamento proprio e consciente para que nao reproduzamos
um sistema opressor e injusto.

Para Montaigne (2000, p. 19), as leis “nascem do acaso ou de
causas que escapam a razao; cumpre obedecé-las, pois asseguram
a ordem, mas nao se deve ficar iludido sobre seu valor intrinseco. Elas
mantém-se nao porque sejam justas, mas porque sao leis”. O fildsofo
acredita que estando o sujeito livre no que se refere as leis, assimilara
com mais facilidade a autoridade do Estado, uma vez que para ele, a
importancia em obedecer e cumprir as leis & garantir a tranquilidade e
a seguranca publica sem deixar de refletir com liberdade sobre. Esse
seria o governo futuro, adequado para as pessoas conscientes de
seus direitos e deveres, um governo respeitado niao por medo, mas
por livre vontade dos individuos.

Costumes, habitos e obediéncia

Montaigne ainda apresenta os costumes/habitos, como aqueles
que exercem um papel determinante sobre o modo de ser e viver do
homem. E no Capitulo XXIIl dos Ensaios, intitulado “Dos costumes e
da inconveniéncia de mudar sem maiores cuidados as Leis em vigor”,
que o filésofo analisa os efeitos provocados pelos habitos e de como
eles nos direcionam e conduzem nosso viver, sem 0S examinarmos,
porque concebemos como algo natural, contribuindo, dessa forma,
para que nos afastemos daquilo que realmente somos.

Porque o costume é efetivamente um pérfido e ti-
ranico professor. Pouco a pouco, as escondidas,
ganha autoridade sobre nds; a principio terno e
humilde, implanta-se com o decorrer do tempo, e
se afirma, mostrando-nos de repente uma expres-
sao imperativa para a qual nao ousamos sequer
erguer os olhos (MONTAIGNE, 2000, p. 115).
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Desde que nascemos, somos inseridos num determinado
contexto e aos poucos vamos nos habituando com isso. Aprendemos
com nossos pais a maioria dos costumes estabelecidos pela
sociedade ou ndao. A maneira de falar, de se portar, os alimentos que
devemos ingerir, o tipo de educagao que devemos seguir, 0s valores
que devemos cultivar, a postura que devemos ter para sermos bons
cidadaos. Percebemos que tudo ao nosso redor nos direciona para o
seguimento de um padrdo, que vamos correspondendo naturalmente,
desde as coisas mais simples, como escovar os dentes, até as
escolhas mais importantes de nossa vida, como as que tomamos no
ambito académico, profissional, da saude e relacionamentos.

O habito nos impregna de tal modo que nos sentimos mal se nao
o atendermos, pois de alguma forma, quando nao correspondemos
com o que é observado pela maioria rompemos com 0 que nos €&
comum, nos tornamos alvo de constrangimentos, que acabam
nos afastando do convivio com as pessoas, € nos tornamos “mal
vistos” pela sociedade. A maioria dos nossos habitos € de obedecer.
Obedecemos aqueles que exercem o papel de autoridade sobre
nos (pais, professores, chefes, liderancas religiosas) e a propria
sociedade que através das leis convencionais e impessoais nos
impulsiona a obedecer voluntariamente. Esses habitos exercem
uma pressao sobre nossa vontade, entretanto, ndo ha como nos
separarmos absolutamente deles, pois estao ligados uns aos outros
€ nos sao exigidos em qualquer contexto que estivermos, assim como
sugere Montaigne (2000, p. 116): “o0 mais espantoso € que apesar de
interrupgdes e longos intervalos o habito possa manter vivo o efeito
das impressdes que provocou em nossos sentidos”.

O autor afirma que é na infancia que nossos maiores vicios
sdo implantados, pois desde entao ja apresentamos inclinacoes para
eles. Podemos verificar isso através de alguns comportamentos que
a maioria dos pais considera “engracadinhos”, por exemplo: agredir
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aos animais, falar palavrdes para as pessoas, mostrar a lingua, fazer
birras e escandalos para chamar atenciao em ambientes publicos etc.
Desde cedo € preciso ensinar as criangas a rejeitarem determinadas
inclinagdes para que nao se desenvolvam e reflitam negativamente
quando adultos. Se isso fosse trabalhado desde cedo, muitos conflitos
que vemos hoje sem necessidade, poderiam ser evitados.

E muito perigoso desculpar essas feias tendén-
cias, argumentando com a tenra idade ou o al-
cance diminuto do ato. Primeiramente porque € a
natureza quem fala e que sua voz é entao mais
pura e ingénua, em sendo mais nova. Em segun-
do lugar, porque a ma acao nao o0 € menos ou
mais segundo se trate de escudos ou alfinetes; a
ma agao € ma em si mesma (MONTAIGNE, 2000,
p. 116-117).

Muitas vezes temos a impressao de que 0s pais ja nao sao
mais as referéncias para seus filhos e constatamos o desenvolver
de adultos ignorantes, limitados de entendimento e de controle
sobre si mesmo. Como diz Montaigne (2000, p. 117): “Em tudo e
em todo lugar meus proprios olhos bastam para me controlar, para
me por de sobreaviso em relagdo a mim mesmo”. E importante que
se comece a exercitar o desprezo pelos vicios ja na infancia, desde
as pequenas coisas, para que, ao se depararem com questdes
mais complexas saberao se guiar, pois ja foram habituados para tal
exercicio. O habito ou costume possui forte influéncia sobre nossos
juizos, diz Montaigne (2000, p. 117-118) e nos questiona: “Havera
em qualquer outro assunto opinido, por mais estranha, que o habito
nao tenha introduzido e feito sancionar pelas leis sempre que o julgou
necessario?”.

O autor nos sugere uma atencao para todo tipo de conhecimento
€ para 0s equivocos que o habito pode nos direcionar, devendo estes
ser investigados, pois & muito comum defendermos e justificarmos
a todo custo uma ideia, um preceito, um comportamento, nos
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posicionando contra quem apresentar um olhar diferente do nosso.
E com isso, temos a forte tendéncia de criticarmos a cultura alheia, a
maneira de pensar e viver do outro, por julgar que a nossa € melhor,
mais correta e incontestavel.

Desta forma, concebemos um julgamento cego, fruto do habito.
E é por isso que o filésofo francés aponta para a necessidade de
examinarmos cuidadosamente o conhecimento que reproduzimos,
pois, como afirma Montaigne (2000, p. 122), “o principal efeito da
forgca do habito reside em que se apodera de nos a tal ponto que ja
quase nao esta em nos recuperarmo-nos e refletirmos sobre os atos
a que nos impele”.

Desde o0 momento que comegamos a interagir com o0 mundo,
somos habituados através dos nossos pais a hos submetermos aos
costumes e a concebé-los como algo ditado pela prépria natureza, ou
seja, temos a sensacao de que tudo que aprendemaos ja nos pertence.
Por exemplo: a ideia de que devemos obedecer, estudar, trabalhar,
casar, ter filhos, velar os mortos etc. E tudo deve ser correspondido
para nos sentirmos aceitos e pertencentes a sociedade a qual somos
inseridos. Através dessa analise acerca do que constitui os costumes
como também sua forca e seus efeitos, Montaigne (2000, p. 118)
afirma que “a razdo humana é um amalgama confuso em que todas
as opinides e todos os costumes, qualquer que seja a sua natureza,
encontram igualmente lugar. Infinita em suas matérias, infinita na
variedade de formas que assume”.

Esta citagao consiste em uma critica do filésofo sobre a razao
humana, pois se tudo que acreditamos e seguimos, concebemos
através dos costumes que estdao mudando no decorrer do tempo e
sao diferentes para cada contexto, entado como confiar narazao que é
essa mistura confusa em que tudo pode ser fundamentado e aceito?
Tendo a razao capacidade para justificar toda ideia configurada seja
pelas leis, seja pelos costumes, ou por qualguer outro meio, ela se
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torna alvo de desconfianca sobre as verdades que nos comunica,
visto que seu produto (o conhecimento) acarreta possibilidade de
erros, pois muitas vezes passamos grande parte da vida reproduzindo
conhecimentos totalmente equivocados que nos foram apresentados
e cultivados internamente.

Consideracgoes finais

Diante disso, percebe-se que o fildsofo precisa concentrar-se
para que seu espirito desempenhe sua capacidade de julgar as coisas
livremente, porém, no que diz respeito a sua realidade exterior, &
preciso aceitar sem divergéncia o que é acordado pela maioria, uma
vez que, como afirma o préprio Montaigne (2000, p. 125), “a opiniao
publica nada tem a ver com 0 nosso pensamento, mas 0 resto,
nossas acoes, nosso trabalho, nossas fortunas, e nossa propria vida,
cumpre-nos coloca-lo a servico da coletividade e submeté-lo a sua
aprovacao”, para que possamos garantir nossa existéncia.

Somos livres para opinarmos diferente diante de muitos
assuntos e realidades que nos confrontamos na vida, e isso € um
direito que ninguém pode nos privar, pois s6 nos temos acesso ao
nosso pensamento. Porém, no que diz respeito as decisoes coletivas,
€ preciso respeitar e acatar aquilo que for aceito pela maioria, visando
a melhor convivéncia em sociedade, visto que & impossivel viver de
acordo com a opiniao que cada um pensa sobre as coisas. E como foi
apresentada, essa foi a atitude tomada por Montaigne ao afastar-se
de sua realidade externa para analisar-se com o intuito de alcancar o
conhecimento de si.

Nessa perspectiva, de que nossa razao é falha e incerta e sobre
o poder que a atribuimos diante da apreensao da verdade, Montaigne,
com o objetivo de acabar com as pretensées do conhecimento humano
se coloca numa posicao cética. O filésofo afirma ser uma presuncao
do homem se considerar superior aos outros seres, sendo que 0
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homem €& um desconhecido para si mesmo e por isso, mal consegue
solucionar suas proprias questoes internas. Montaigne (2000, p. 16)
propOe essa visao ceética sobre a possibilidade do conhecimento, no
sentido de vivermos sob alerta diante de tudo que nos ocorre: “O
ceticismo resguardaria, desse modo, o individuo contra o império
das normas morais impostas pelos outros e, opondo-se a todas as
convencoes arbitrarias, assegurar-lhe-ia a liberdade”.
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Alteridade e subjetividade em Emmanuel
Lévinas

Najla Peixoto dos Santos
Pablo Enrique Abraham Zunino

Introducao

O objetivo deste trabalho é realizar uma analise na perspectiva
do filésofo lituano Emmanuel Lévinas (1906-1995), procurando
compreender a relagao da ética da alteridade com a construgao da
subjetividade. Em sua filosofia, destacamos que, ao se estabelecer
uma relacao interpessoal, o outro deve ser compreendido na sua
exterioridade, sendo percebido, ndo numa relagdo de totalidade
na qual prevalece o imperialismo do eu, mas numa abertura a
sua complexidade e diferenca. A pesquisa pretende mostrar que a
relacdo do Eu consigo mesmo, tao primordial na tradicao filosdfica,
perde espaco para a intersubjetividade na filosofia levinasiana. Por
conseguinte, o trabalho revela uma relagédo face-a-face em que o eu
€ convocado a responsabilidade ética. A responsabilidade, de acordo
com Lévinas, se efetiva a partir da abertura ao outro e, assim, expoe
uma constituicao subjetiva que emerge da sociabilidade.

Ao iniciar sua teoria filosdfica, o autor almeja tragcar uma linha
de pensamento que assume um novo principio para o filosofar: a
ética como filosofia primeira. Deste modo, o presente estudo tem
como finalidade tratar da ética levinasiana e suas implicacdes para a
constituicao da subjetividade. Com efeito, o pensamento de Lévinas
amplia certos elementos conceituais a fim de descrever o processo
da relacao intersubjetiva em que o outro é enfatizado. Isso implica,
consequentemente, uma inovada concepcdao de subijetividade.
Perante essa constatacao, fomos atraidos a apresentar uma reflexao
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acerca da relacao entre a alteridade e a subjetividade, tendo como
desafio compreender essa centralidade do outro que nos permitira
explicar, ainda, seu papel na constituicao subjetiva.

Para desenvolver a pesquisa utilizamos como fonte primaria as
obras mais relevantes do autor, oportunamente citadas ao longo do
trabalho, com destaque para Totalidade e infinito (1980), sua ultima
e mais complexa producido. Neste texto, justamente, conseguimos
contextualizar sua tese central, qual seja, a de pensar uma ética como
filosofia primeira, afiancando a tentativa de descaracterizar qualquer
forma de totalizacao incidida sobre o sujeito. Com isso, pretende-se
reforcar a relevancia da relacao face-a-face, frente a existéncia de
todo ser humano.

Consideramos a proposta filosofica de Lévinas suficientemente
inovadora, a ponto de enderegar uma critica a tradigcao filosdfica
ocidental, por via da desconstrucdo do seu principio caracteristico: a
ontologia. Em seguida, posta a conceitualizacao da ética levinasiana,
trataremos da nocdo de subjetividade em sua relagdo com a
alteridade. Primeiramente, devemos enfatizar o acontecimento da
modernidade, que ocasionou a passagem de um discurso ontoldgico
para uma concepcao mais epistemologica do sujeito. Para melhor
compreendermos a nogao de subjetividade que precede a Lévinas,
apresentaremos brevemente uma caracterizagdo do sujeito racional
e autbnomo que aparece, respectivamente, nas teorias de Descartes
e Kant. Deste modo, poderemos compreender a discrepancia
entre o eu autbnomo e eu da alteridade, segundo Lévinas. Como
veremos, trata-se de uma postura que preza pelo relacionamento
intersubjetivo, possibilitando a construgdo da subjetividade do ser
pela exterioridade, isto €, na relacdo com o outro. Essa acao sera
abordada a partir dos seus principais conceitos: o desejo metafisico,
o rosto, a ideia de infinito e a subjetividade como responsabilidade,
seguindo como fio condutor a argumentacgao levinasiana.
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Fundamentos da ética da alteridade

A ética da alteridade, nucleo conceitual da filosofia aqui
abordada, € o ponto de partida para a compreensao de todo o projeto
levinasiano. A relevancia direcionada a sociabilidade e a critica a
racionalizacdo, que acaba por reduzir a existéncia humana a mera
inteligibilidade, sado fatores que suscitam uma reflexao viabilizadora
da agao fundamentada na valoracao da relacao inter-humana, a qual
Lévinas dedicou grande parte de sua obra.

Inicialmente, o posicionamento do filésofo marca um distan-
ciamento em relagao a tradicao ocidental que, segundo ele, sempre
teve o problema da ontologia como principal preocupacao. Isso se
pode notar ja nos primeiros postulados de Parménides de Eléia, que
inauguram a histdria da ontologia a partir da afirmacao: “sé o ser
é, 0 nao-ser nao é" (HEGEL, 1996, p. 271; RODRIGUES, 2008, p.
204). Nesta proposicao, fica evidente o privilégio conferido ao ser,
que estabelece o fundamento primevo desta tradicao, para a qual
a moralidade se pde como correlato indispensavel, ja que o Ser
imutavel, imovel e Uno também é responsavel por uma moral que se
volta apenas para si, uma postura onde tudo se resume e se finda na
totalidade do eu dominante.

Desse modo, a filosofia ocidental sempre tratou de igualar ou
neutralizar a existéncia de outrem. Desde entdo, as experiéncias
filosoficas se pautaram em restringir o outro ao Mesmo, reduzindo
a diferenga a identidade e a multiplicidade a singularidade. Esse
processo de neutralizacao, segundo Lévinas (2000, p.31), pode ser
identificado desde a filosofia socratica: “o primado do Mesmo foi a
licdo de Socrates: nada receber de Outrem a nao ser o que ja esta
em mim, como se, desde toda a eternidade, eu ja possuisse 0 que me
vem de fora”. Assim, uma vez que 0 eu se apresenta autossuficiente,
0 outro se vé neutralizado e reduzido ao Mesmo.
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Ainda na contemporaneidade, persiste o problema da soberania
ontoldgica: a exemplo disso; temos a influente filosofia heideggeriana.
Por mais que Lévinas veja em Heidegger a tentativa de resolver o
problema da ontologia classica, nao podemos afirmar que ela tenha
sido exitosa. Nosso autor diverge do pensamento heideggeriano
guando nota que este, aotratar absolutamente do sentido do ser, acaba
deixando de lado o sentido da vida humana. Como afirma Ribeiro
(2010, p.17), “Lévinas observa que Heidegger, ao se preocupar em
tirar o Ser do esquecimento, gerou o esquecimento do outro”. Sem
duvida, uma filosofia que busca na alteridade sua fundamentacao,
nao poderia compartilhar tal esquecimento. Heidegger, influenciado
pelo pensamento ontolégico grego, prioriza a compreensao do ser do
ente, ou seja, a esséncia do ser. Em contrapartida, a ética proposta
pelo fildsofo lituano se apresenta como uma possivel solugao para
os problemas socialmente enfrentados, que emergem ao priorizar
a singularidade da existéncia humana. Sao justamente esses
problemas os que Lévinas (2004, p.40) compreende por “totalidade
do ser”: uma atitude injusta de dominio e desrespeito a exterioridade
de outrem.

Apartir destas constatagoes, Lévinas intentara superar, por meio
da filosofia da alteridade, uma ética que se restringe especificamente
ao referencial ontolégico. Essa pode ser considerada a principal
critica do fildsofo ao pensamento ocidental, quando institui que nao
€ a ontologia a filosofia primeira, mas a ética. Para Lévinas (2000,
p.33), “a ontologia como filosofia primeira & uma filosofia do poder”.
A ontologia deve-se atribuir o declinio da humanidade e todos os
problemas existentes e causados pelo homem em vista da busca
pelo poder, sendo estabelecidos a partir da instituicdo da soberania
do eu. No entanto, o eu ndo pode ser considerado isolado, ele nao
se constitui individualmente, & um ser de relagdes. Essa relacao tem
sua origem no que Lévinas chama de relagao face-a-face e que nada
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mais € que a relagao interpessoal que se da entre dois individuos, o
eu e o outro.

Esta relacao é impulsionada pelo que Lévinas define como
desejo metafisico, ou desejo do invisivel, que equivale a querer
alcancar aquilo que nao se pode apreender. Um movimento de
transcendéncia em que o eu vai ao encontro do outro, s6 podendo
efetuar-se no relacionamento face-a-face. Lévinas enfatiza ser
importante diferenciar o desejo de uma vontade necessaria, compre-
endendo que a necessidade pode de alguma forma ser satisfeita.
O desejo metafisico ndao se reduz a um carater sensivel, nao inclui
a possibilidade de alcance, de tato ou qualquer referéncia que se
possa ter de carater aprazivel, pois o desejo pelo outro ndo se reduz
a ideia de satisfacao,

o outro, metafisicamente desejado ndo €& outro
como 0 pao que como, como O pais em que ha-
bito, como a paisagem que contemplo, como, por
vezes, eu para mim proprio, este eu, esse outro.
Dessas realidades, posso alimentar-me e, em
grande medida, satisfazer-me, como se elas sim-
plesrr;ente me tivessem faltado (LEVINAS, 2000,
p. 21).

O desejo se apresenta de maneira impenetravel, nao signifi-
cando dominio, apenas presenca. O outro se apresenta como invisivel
aquele que escapa de qualquer tentativa de reducao a racionalidade,
tal como assegura Lévinas (2000, p.22): “a invisibilidade nao indica
uma auséncia de relacoes: implica relagdes com o que nao € dado
e do qual nado temos ideia”. Porquanto, este desejo, nao satisfeito,
entende essa distancia incapaz de ser percorrida, essa exterioridade
radical do outro. Compreende essa inadequacao e a entende como
alteridade de outrem.

No relacionamento face-a-face, a presencga do outro se revela
no rosto, ele interpela com sua infinitude. Rosto, que € outro, tido pela
sua percepgao fisica se apresenta no sentido concreto, no entanto,
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nao € essa condicao que resguarda a sua verdadeira significagao. O
rosto é aqui apresentado como aquele que nao pode ser compreendido
ou alcangado a ponto de ser delimitado. De todo modo, outrem é
apresentado aberto a relacdo, mas nao revelado absolutamente, pois
se trata de uma exterioridade absoluta e infinita. Assim, para Lévinas
(2000, p.209), “outrem nao pode ser contido por mim, seja qual for
a extensdao dos meus pensamentos, ele € impensavel, é infinito e
reconhecido como tal”. Rosto, portanto, € onde o infinitamente outro
se manifesta, e voltar-se para ele € o que se pode propriamente
compreender por um movimento ético.

Lévinas (2000, p.37), ira contextualizar essa inacessibilidade,
utilizando o que ele denomina ideia de infinito. O filésofo aproxima-se
da ideia cartesiana de infinito para explicar a relacdo transcendente
entre o Mesmo e o outro: “a nocao cartesiana da ideia do infinito
designa uma relacdo com um ser que conserva a sua exterioridade
total em relacdo aquele que o pensa”. Descartes, quando utiliza aideia
de infinito, o faz para explicar a relagao entre o cogito e a existéncia
de Deus. Segundo Miranda (2008), dois aspectos da teoria cartesiana
sdo mantidos e empregados por Lévinas: a ideia de exterioridade e a
de inadequacéo. Descartes (2005), ao pensar sua propria existéncia
e consequentemente a existéncia de Deus, um ser perfeito e infinito;
evidencia que tal ideia ndo poderia originar-se de um ser finito, senao
que se daria fora do ser imperfeito como algo eminentemente exterior.
Assim, na impossibilidade de conceitualizagdo e na incapacidade de
adequacao da ideia criada pelo ser pensante em relagao ao ser que
é pensado, se configura a relacao metafisica entre o cogito e Deus.
O ser infinito é exterior e anterior ao cogito e, considerando esta
exterioridade, nao se pode garantir uma total compreensao pelo “eu
penso”, pois essa ideia ultrapassa a sua capacidade de apreensao.

Em Lévinas, essa estrutura de pensamento assume o
compromisso de elucidar a possibilidade de uma relagao transcen-
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dente entre o Mesmo e o Outro. O filosofo define a exterioridade
como profundo carater do ser outro sendo de tal modo que,

O infinito é caracteristica propria de um ser trans-
cendente, o infinito € o absolutamente outro. O
transcendente é o unico que ideatum do qual ape-
nas pode haver uma ideia em nds; esta infinita-
mente afastado da sua ideia — quer dizer, exterior
— porque ¢ infinito (LEVINAS, 2000, p. 36).

E nesse aspecto que, ao estabelecer uma relagao interpessoal,
o outro deve ser acolhido na sua total exterioridade. Nao obstante,
ocorrendo tal acolhimento, nao é necessario negar a propria existéncia
para afirmar a de outrem. Como afirma Ribeiro (2010, p.82), “de toda
forma, o sujeito ndo se anula na acolhida responsavel do outro. Ao
contrario, constroi sua subjetividade eticamente”. Na perspectiva
levinasiana a alteridade desde sempre esta inscrita na construciao
subjetiva, pois € dai que emerge a acao de responsabilidade que ira
caracterizar o sujeito.

O Eu da alteridade

Ao colocar o argumento da alteridade no centro da sua filosofia,
Lévinas acaba por reconstruir a formacao desse sujeito instituido
anteriormente, indo de encontro ao sujeito racional cartesiano e ao
sujeito transcendental kantiano. Nessa perspectiva, ele reconstrdi a
subjetividade na medida em que a institui na relacao interpessoal.

Na modernidade, o interesse dos fildsofos concentra-se na
apreensao do eu ao enfocar o problema da subjetividade. Esta é
erguida sobre a base de uma vontade racional bem posicionada por
Descartes e Kant. Embora a prova da existéncia de Deus, descrita por
Descartes, aponte para a presenca ainda de uma questao ontolégica,
o filésofo inaugura uma nova perspectiva. A racionalidade com maior
evidéncia e o sujeito enquanto tal, precursor deste conhecimento
racional. A esta racionalidade equivale a constituicao do sujeito.
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No principio da certeza racional com o cogito “penso,
logo existo”, Descartes (2005, p.46) ao afirmar: “noto aqui que o
pensamento € um atributo que me pertence. S6 ele nao pode ser
desprendido de mim. Eu sou, eu existo: isto & certo”, assegura-
se de sua propria existéncia, afirmada pela validade do proprio
pensamento. Aqui o fildsofo inaugura um ser racional, suscetivel ao
conhecimento e a plena liberdade de conhecer. O sujeito que, para
Descartes (2005, p.46), se configura por ser “sendao uma coisa que
pensa, [...] um espirito, um entendimento ou uma razao” apto para
assegurar racionalmente a certeza da sua concepcao e do mundo
exterior. E 0 Unico capaz de possuir a capacidade de questionar sua
propria existéncia, criar juizos, postular normas e tomar decisoes
a respeito de sua vivéncia. Deste modo, segundo Miranda (2014,
p.464) “Descartes [...] institui o principio da subjetividade como um
porto seguro sobre o qual deve ser erguida toda e qualquer certeza”.
Logo, o sujeito capaz de se apropriar do saber é a garantia do
conhecimento seguro. E aquele que pode instituir uma certeza com
base em um conhecimento sdlido e indubitavel.

Em Kant, instaura-se a figura do sujeito do conhecimento. E
na busca pela compreensao do processo do conhecimento propde
uma verdadeira revolucdo no pensamento filosdfico. De acordo
com Girotti (2013, p.56), “pode-se dizer que a filosofia kantiana €&
um marco para a reflexao sobre o problema do conhecimento com
énfase no sujeito pensante”. Kant (1999) apoia-se em uma idealidade
transcendental em que o sujeito se apropria da capacidade cognitiva
e postula o conhecimento de maneira a priori, através das formas
puras da sensibilidade, a saber, espaco e tempo. O fildsofo denomina
esse percurso investigativo de Estética Transcendental, ciéncia que
trata dos principios da sensibilidade a priori. Nela o espaco nao é
um conceito empirico, dado na experiéncia, ele € possivel mediante
a intuicdo da mente. E um sentido externo pelo qual se torna



A filosofia orientada 259

possivel a representagao do objeto fora de nos. Desse modo, é a
propria experiéncia externa que se torna possivel através do espaco.
Representacao a priori necessaria a todas as intuicoes externas.
Assim, o0 espaco € condicao necessaria para que o fenébmeno seja
representado. O tempo se apresenta sob uma realidade nao absoluta.
Ele é uma realidade que se encontra no sentido interno do sujeito,
desta maneira, o tempo nao pode ser dado sem o sujeito. Ele € uma
idealidade transcendental que pode ser separado da experiéncia, mas
nao do sujeito. Para Kant (1999, p.77) o tempo “é [...] dado a priori.
So nele € possivel toda a realidade dos fendbmenos”. Deste modo, ele
nao esta nas coisas, mas depende do fenbmeno para se instituir, pois
€ através da percepcao externa que se percebe o tempo. O tempo
existe para o sujeito que organiza as experiéncias dessa forma.
Portanto, espaco e tempo sao formas puras de conhecimento, Unica
condicao de possibilidade de representacao para qualquer objeto.

Note-se que aqui tampouco é o objeto a garantia do
conhecimento seguro; assim como em Descartes, 0 sujeito € mais
uma vez posto na centralidade da questao, ele & quem regula o dado
conhecimento sobre o objeto. Por esse desfecho, o fildsofo alemao é
considerado como aquele que opera uma revolugao copernicana na
filosofia, ja que agora a centralidade do conhecimento pertence nao
mais ao objeto, mas ao sujeito do conhecimento.

Esse direcionamento epistemoldgico ja iniciado por Descartes
se vé reforcado pela filosofia kantiana. De acordo com Girotti (2013,
p.57), em Kant temos a instituicdo do sujeito transcendental, aquele
que prioriza o cognitivo, capaz de atuar com autonomia a sua plena
liberdade de conhecer. Um ser que exerce autossuficiéncia sobre
si e sobre 0s objetos. Além disso, para Miranda (2008, p.31) “Kant
encontra [...] no “Eu transcendental”, a base capaz de sustentar
a objetivagcdo e universalizacdo do conhecimento teodrico, e de
determinar o principio de validagdo das normas do agir moral”. O
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sujeito kantiano rege o mundo segundo leis universais. Asubjetividade
é entao afirmada enquanto se tem assegurado a plena consciéncia
de sua autonomia e liberdade para agir de acordo consigo mesmo,
no entanto, pensando na validade do postulado de maneira universal.
Com base nisso, podemos caracterizar a subjetividade moderna
sendo dada na soberania do eu e na constituicao do sujeito livre,
consciente de sua plena autonomia cognitiva e moral.

Assim sendo, o que se pode destacar na modernidade é
a passagem da centralidade do problema ontoldgico para uma
problematica epistemologica. No entanto, todas as atribuicdes que
revelam a formagao do sujeito moderno nos conduzem a perceber que
do mesmo modo ainda prevalece a soberania do eu. Compreende-se
que nao ha um intuito de priorizar a intersubjetividade humana, visto
que para Kant,

0 sujeito transcendental [...] torna-se um problema
no mundo da praxis, uma vez que ele é tomado
como um sujeito “isolado” — solipsismo — ja que a
consciéncia de um sujeito nao corresponde a to-
das as situagdes concretas, ou seja, nao ha uma
universalidade que abarca as relagoes intersubje-
tivas dos sujeitos comunicativos (GIROTTI, 2003,
p.56).

De todo modo, a racionalidade e autonomia do sujeito que em
Descartes e Kant eram fundamentais, em Lévinas sao substituidas
pelaideia de heteronomia. Por uma ética na forma de responsabilidade
e acolhimento, assumindo a existéncia outra como sendo um
compromisso seu. O sujeito & constituido, desta maneira, através
de sua agao enquanto ser altero. Dito de outro modo, como afirma
Leopoldo e Silva (2012, p.31), “o principio metafisico da identidade &
substituido pelo principio ético da alteridade”. Assim, o principio do eu
€ constituido absolutamente pelo outro.
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Subjetividade como responsabilidade

No percurso da relacao intersubjetiva insistentemente pensada
por Lévinas, a novidade como proposta de subjetividade emerge
de uma estrutura eminentemente ética. Uma subjetividade que se
constréi na forma de responsabilidade para com outrem. Ou seja,
a heteronomia assume o papel central na construcao do sujeito e
nesse sentido,

a subjetividade, enquanto responsavel, € uma
subjetividade que é diretamente comandada; de
alguma forma, a heteronomia €&, aqui, mais forte
que a autonomia, ressalvando que esta hetero-
nomia nao é escravidao, nao é subjugacao. [...]
A consciéncia de responsabilidade de imediato
obrigada, por certo, ndo esta no nominativo, esta
antes no acusativo (LEVINAS, 2004, p. 152).

O filésofo passa a assumir aresponsabilidade como fundamento
principal da subjetividade. Este novo sujeito € chamado a responder
por outrem e a ele. E mais que um simples ato de reconhecimento
a figura daquele que existe outramente; é ter a certeza que essa
existéncia outra o constitui enquanto sujeito, pois, antes de se
constituir ele mesmo é chamado a relacao, a responder ao apelo do
outro e de maneira gratuita.

Entende-se assim, que a subjetividade nao se da anteriormente
a relacao ética, mas se constitui a partir dela. Essa abertura permite
uma experiéncia de percepcao da coletividade e aceitacdo de uma
convivéncia que revela a condicao egoista do eu, a relevancia da
sociabilidade. Uma vez que, aquele que se volta apenas para si,
desconhece a si proprio, pois, ainda nao reconhece a sua finalidade
enquanto sujeito. Ainda ndao se percebeu livre de sua autonomia
soberana que o torna solitario e egoista, além de nao contribuir
para a afirmacao do sujeito enquanto ser altero. Contraria a essa
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condicao, a filosofia levinasiana abandona a ideia de que o Mesmo
toma consciéncia de si por meio de uma imersao em si proprio. Ele
adquire essa consciéncia perante a existéncia outra. Portanto, é na
relagdo intersubjetiva que o eu encontra sentido e é a partir desta
relacao que o sujeito se constitui enquanto sujeito altero.

Ocorre desta maneira a destituicdo do sujeito soberano, no
instante em que se instaura a subjetividade como acolhimento e
abertura ao outro. A partir do momento que o eu se vé indagado pela
existéncia do outro, o outro elege-o como escolhido para a relagao ne
frente-a-frente, pondo-o numa condicao de refém:

ao constituir-se no proprio movimento em que
Ihe incumbe ser responsavel pelo outro, vai até a
substituicao por outrem. Assume a condicado ou a
incondicao — de refém. A subjetividade como tal &
inicialmente refém; responde até expiar pelos ou-
tros (LEVINAS, 2007, p. 83).

Compreende-se, deste modo, que ser responsavel equivale a
se colocar em uma posicao de nao limite. Isso significa que ndo ha
fronteiras para o exercicio do responsabilizar-se. Lévinas afirma que
tudo que reporta ao outro deve ser de preocupacao do eu. Portanto,
a alimentacao, o vestir do outro, o direito de viver dignamente sem
escassez ou opressao, deve pautar o significado e sentido de vida do
eu. Sem transferir essa responsabilidade para uma instancia legal,
sem esperar que seja assegurado por uma legislacao vigente, o
Estado. Cada um, na sua propria singularidade pode exercer essa
preocupacao coletiva e buscar por garantir uma melhor condicao de
vida para alguém além de si, de maneira gratuita € ndo normativa.
Desta maneira, a subjetividade e a alteridade estao assim intimamente
ligadas e o ultimo, aguele elemento que constitui o sujeito sem nega-
lo. Leopoldo e Silva (2012, p.30) afirma que o eu esta “sempre em
presenca do outro, e isso € originario e inevitavel: o outro esta sempre
diante de mim, e essa presenca € tao forte que me constitui”.
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Posto isso, a intersubjetividade nao € parte do que construimos,
mas € ela que nos constitui. Somos seres de relagoes, e parte do que
somos € elemento daquilo que construimos a partir de uma relacao
de sociabilidade. Temos aqui o indicio da inversao do percurso da
construgcdo do sujeito, diferente da tradigcdo, pois em Lévinas a
sociabilidade é anterior a subjetividade: somos seres sociaveis e a
partir disso constituimos nossa subjetividade.

Consideracoes finais

Na pesquisa apresentada, foi possivel constatar que o fildsofo
lituano reformula o pensamento ocidental e minimiza a reflexdao de
carater estritamente ontoldgico. Elege a ética como filosofia primeira,
a partir da qual todos os seguimentos filoséficos devem emergir.

Contudo, percebe-se que na contemporaneidade, a énfase
dada ao problema do ser ainda persiste. Apesar da tentativa de
alguns fildsofos em distanciar-se dessa questao, as reflexdes acabam
reafirmando aquilo que desde a antiguidade vinha sendo exposto, a
saber, a soberania do eu. ldentificando isto, Lévinas se afasta cada
vez mais da influéncia filosofica grega e postula uma ética que prioriza
0 ser-para-o-outro € nao mais o puro ser. Um principio fundamentado
na ideia de acolhimento e responsabilidade, julgando ser essa a
mudanga necessaria para o comportamento humano passar a se
tornar efetivamente ético.

Nota-se porque o fildsofo insiste em destituir as questbes
ontolégicas de sua efetiva soberania. Uma filosofia que prioriza o ser
autossuficiente, ao ser enaltecido acaba por promover individuos com
a mesma postura de suficiéncia plena de si. Lévinas, ao contrario,
faz uma tentativa de descontruir o pensamento filosofico ocidental,
e postula a relevancia e exceléncia da convivéncia interpessoal.
Contudo, € importante notar que na relagdo do face-a-face, Lévinas
chama a atencao para o fato de que o eu e o0 outro permanecem
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distintos em sua singularidade. Apesar disso, a ideia de acolhimento
permite uma convivéncia harmoniosa que nao nega essa absoluta
separacao, mas acolhe na diferenca. Por isso, reafirma a existéncia
do outro como infinito. E compreender a sua infinitude, é pensa-lo
como aquele que diante a nossa face escapa a nossa idealizacao
e por ser impossivel a sua apreensao se faz também inconcebivel a
sua sujeicao.

Diante disso, postula uma nova condicdo em que a constituicao
do eu se da através do seu outro, ou seja, eleva a condicao do outro
como autor da subjetividade. Ora, o que dizer de uma subjetividade
em que 0 eu nao é seu unico autor ou o principal? No minimo,
convenhamos que se trata de uma proposta inovadora. Considerar
a sociabilidade e posteriormente a subjetividade, que provém
dessa convivéncia social, € uma caracteristica singular na filosofia
levinasiana. Isso configura a passagem de um eu autbnomo para um
eu altero. Dessa forma, Lévinas ressignifica a relacao intersubjetiva.
Compreendemos assim o lugar do outro na constituicao da
subjetividade, problema apresentado e discutido desde o inicio desta
pesquisa. O outro € aquele que da significado a subjetividade, pois,
sem a presenca de outrem numa relacdo onde ambas existéncias
sejam consideradas de igual valor, resta apenas um eu solitario,
destituido de seu sentido e sem significado.

Percebemos, entdao, que a ética levinasiana é uma resposta
para o rompimento com a univocidade do ser, considerando as etapas
em que 0 eu nao se da na individualidade e na autonomia. Constroi-
se assim uma nova subjetividade que se manifesta no didlogo com
outrem. Nisto consiste a singularidade do pensamento levinasiano:
postular uma ética que ocorre na relagcdo concreta com outrem.
Se pensarmos juntamente com Lévinas, poderemos concluir que é
possivel assegurar uma convivéncia humana mais digna, atraves de
uma atitude que priorize relagcdes mais responsaveis.
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Notas sobre o conceito de
violéncia em Hannah Arendt

Reinaldo Batista dos Santos Filho
Giovana Carmo Temple

Introducao

A partir do ensaio Sobre a violéncia, escrito em 1969, daremos
énfase a distingao entre poder e violéncia e a relagao desta ultima
com a teoria do “progresso ilimitado”. O objetivo deste trabalho é
compreender o conceito de violéncia e seu carater instrumental no
pensamento de Hannah Arendt.

Hannah Arendt se propde a analisar a questao da violéncia no
ambito da politica dialogando com tedricos que, segundo a autora,
glorificaram a violéncia e acentuaram-na como a forgca motriz das
Revolucoes.

Isto posto, percebe-se que o axioma atribuido a Maquiavel
de que “o fim justifica os meios” aparece na obra de Hannah Arendt
apontando para o perigo de se atribuir valor excessivo aos meios.
Porém, sabendo-se que o que constitui a violéncia enquanto violéncia
€ o implemento de armas, cabe-se questionar, portanto, a relacao
entre o “progresso tecnolégico” e a constituicdo da violéncia no
ambito da politica.

Nosso trabalho esta estruturado em dois momentos. No
primeiro, apresentaremos a distincdo conceitual entre “poder”,
pressuposto de uma agao em conjunto, e “violéncia”, definida pelo
implemento de armas. No segundo momento, destacaremos o alerta
arendtiano para o perigo de destruicido da humanidade que pode
ocorrer quando os implementos da violéncia estdo ancorados na
ideia de progresso do século XIX.
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No ensaio Sobre a violéncia, Hannah Arendt investiga alguns
escritos politicos visando refutar teorias que conceituaram a violéncia
equiparando-a com o poder. Mao Tsé-tung, por exemplo, afirmou que
“o poder brota do cano de uma arma” (ARENDT, 2009, p.26). Posto
que ateoria de Hannah Arendt se esforca por entender a multifacetada
natureza da vida politica, sua obra pode ser considerada, por sua vez,
uma resposta ao totalitarismo (FRY, 2010, p.11). Ora, nesta procura
por entendimento da multifacetada natureza da vida politica, sob
influéncia de Aristoteles, Arendt deu relevancia a diversas categorias
a fim de combater o que a fildsofa chama de “confusoes intelectuais.
Tais confusbes consistem na incapacidade de alguns cientistas
politicos distinguirem conceitos cruciais de teoria politica” (FRY, 2010,
p.18).

Para Hannah Arendt, a tradigdo da ciéncia politica ndo distinguiu
terminologicamente as palavras-chave “poder”, “vigor”, “forca”,
“autoridade” e “violéncia”. E tais termos sao fendbmenos distintos,
mesmo sendo utilizados como equivalentes por alguns pensadores.
Além da avaliacao e do exame de cada significado, Arendt destaca
que o uso correto desses termos esta para além de uma perspectiva
histdrica, trata-se de uma questdao de gramatica logica, e seu uso
como sinGnimos indica certa indiferengca a realidade (ARENDT,
2009, p.60). A pouca importancia atribuida a distingao supracitada
repousa sobre a interpretacao do governo como dominio (ARENDT,
2009, p.60). Mas, para a autora, faz-se necessario deixar de reduzir
0s assuntos publicos a questao de mero dominio do homem pelo
homem.

Hannah Arendt define o poder nos seguintes termos:

O poder corresponde a habilidade humana nao
apenas para agir, mas também para agir em
concerto. O poder nunca é propriedade de um
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individuo; pertence a um grupo e permanece em
existéncia apenas enquanto o grupo se conserva
unido. Quando dizemos que alguém esta ‘no po-
der’, na realidade nos referimos ao fato de que ele
foi empossado por um certo numero de pessoas
para agir em seu nome. A partir do momento em
que o grupo do qual se origina o poder desde o
comeco [...] desaparece, ‘seu poder’ também se
esvanece (ARENDT, 2009, p.60 — grifo nosso).

Denota-se, na primeira parte do enunciado, a importancia do
grupo na constituicdo do poder. Arendt aponta a metodologia com que
um grupo deve agir a fim de instaurar o poder: o “agir em concerto”.
Ora, nao somente o grupo devera agir, mas, acima de tudo, devera
agir como uma orquestra, em unissono. Donde se torna evidente que
quando esse grupo, do qual se origina o poder desde o comeco, se
dissipa, ai jaz também o seu poder. “Potestas in populo [o poder do
povo]: sem um povo ou grupo nao ha poder” (ibidem, p.61).

Segundo Hannah Arendt (2014), quando se enuncia que um
homem é poderoso, correntemente fazemos uso da palavra “poder”
em um sentido metafdrico, caso contrario ele seria vigoroso. A fim
de melhor compreender a relacao entre o poder e o vigor, faz-se
necessario recorrer a obra A condicdo humana.

Hannah Arendt trabalha conceitualmente a acao, analisando
0 poder e 0 “espaco da aparéncia” que, segundo ela, é a reuniao
dos homens na modalidade do discurso e da acdo. E essa reuniao
que, por sua vez, precedendo toda e qualquer constituicao formal do
dominio publico, mantém, por conseguinte, “0 espaco potencial da
aparéncia entre os homens que agem e falam”. A palavra “poder”,
que vem do grego dynamis, e do latim potentia, denota um carater
de “potencialidade” (ARENDT, 2014, p.248). De acordo com Hannah
Arendt, diferentemente do vigor e da forca, que sdo mensuraveis,
imutaveis e confiaveis, o poder € sempre “um potencial de poder”.
Essa potencialidade se torna indispensavel em nossa distingao, pois
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ela se remete ao estar junto, a convivéncia entre os homens. Assim,
o individuo que se isolar e nao participar dessa convivéncia, torna-
se impotente, “pois o poder humano corresponde, antes de tudo, a
condicao humana da pluralidade” (ARENDT, 2014, p.248).

No tocante ao vigor, afirma Arendt: “é a propriedade inerente
a um objeto ou pessoa e pertence ao seu carater, podendo provar-
se a si mesmo na relacdo com outras coisas ou pessoas, mas
sendo essencialmente diferentes delas” (ARENDT, 2009, p.61).
Assim, o vigor de um individuo diz respeito a sua singularidade
que pode ser sobrepujado pela unido de sujeitos que queiram
arruinar essa independéncia. Neste sentido, o vigor esta inserido,
fenomenologicamente, entre o poder e a violéncia, sendo que a
violéncia pretende com seus implementos, em ultimo caso, substituir
0 vigor.

O vigor, ao contrario, € indivisivel, e embora tam-
bém seja controlado e equilibrado pela presenca
dos outros, a interacdo da pluralidade significa,
nesse caso, uma definida limitacao do vigor do
individuo, que € mantida dentro de limites e pode
vir a ser superada pelo poder potencial da maioria
(ARENDT, 2014, p. 249 — grifo nosso).

Com relacao a forca, Arendt a entende como “energia liberada
por movimentos fisicos ou sociais”. Torna-se importante ressaltar
que, de acordo com nossas leituras, Arendt trata a forca (force) de
maneira diferente em suas obras. Se comparadas, as obras Sobre
a violéncia (2009) e A condigdo humana (2014), respectivamente,
veremos que enquanto naquela obra a forgca perde sua énfase
politica, nesta ultima, a forgca ganha uma expressao intrinsecamente
politica: “Nas condicdes da vida humana, a Unica alternativa ao poder
nao é o vigor — ineficaz contra o poder —, mas a forca que um homem
sozinho pode exercer contra seu semelhante, e da qual um ou uns
poucos homens podem ter o monopadlio ao se apoderarem dos meios
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de violéncia” (ARENDT, 2014, p.250 — grifo nosso). Entretanto, nos
ateremos a posicao terminoldgica de Sobre a violéncia. Nesta obra,
Arendt destaca o uso da nocao de forga como forma de coergao.
Neste caso, a forga seria sindbnimo de violéncia. Contudo, é esta
equivaléncia que Arendt se opde ao destacar que a forca “deveria ser
reservada, na linguagem terminolégica, as ‘forcas da natureza’ ou a
‘forca das circunstancias’™ (ARENDT, 2009, p.61).

Arendt fala de uma “autoridade pessoal’, ou seja, uma
autoridade que pode “ser investida em pessoas”. E para exemplificar
a perda desta autoridade, Arendt alude a relacdo despotica do pai
para com o seu filho, pois mesmo exercendo a coergao, o pai pode
perder a autoridade sobre seu filho. Hannah Arendt destaca ainda
a autoridade que pode ser investida em cargos politicos, como a do
Senador Romano e, por fim, uma autoridade investida “em postos
hierarquicos da Igreja”.

Segundo Hannah Arendt (2009, p.63), a autoridade é necessaria
numa sociedade. Ela respalda esta assergcao no relato do evento
ocorrido em Nova York: o “colapso em toda linha [de trem] durante
quatro horas [...] tudo porque, quando as autoridades do transito
pediram aos passageiros que deixassem o trem defeituoso, eles
simplesmente se recusaram a fazé-lo”. Portanto:

Sua insignia € o reconhecimento inquestionavel
daqueles a quem se pede que obedecam; nem
a coercao nem a persuasao sio necessarias [...].
Conservar a autoridade requer respeito pela pes-
soa ou pelo cargo. O maior inimigo da autorida-
de é, portanto, o desprezo, € 0 mais seguro meio
para mina-la é a risada (ARENDT, 2009, p.62).

Cumpre ainda, como ultima investigacao terminolégica, expor-
mos a definicao de violéncia que, segundo Hannah Arendt (2009),
[...] distingue-se por seu carater instrumental. Fe-

nomenologicamente, ela esta proxima do vigor,
posto que os implementos da violéncia, como to-
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das as outras ferramentas, sao planejados e usa-
dos com o proposito de multiplicar o vigor natural
até que, em seu ultimo estagio de desenvolvimen-
to, possam substitui-lo (p.63).

Hannah Arendt trata a violéncia, no ambito da politica, como
um fendbmeno em si mesmo. Segundo Arendt, os tedricos da politica,
da esquerda a direita, entenderam-na de maneira trivial € muito
estranha: como “a mais flagrante manifestagao de poder” (ARENDT,
2009, p.51).

Voltando-se para a obra Poder, de Bertrand de Jouvenel, na
qual ele afirma que “a guerra se apresenta como uma atividade
que diz respeito a esséncia do Estado”, Arendt traz a discussao os
problemas intrinsecos a essa assercao: o fim da guerra implica o fim
do Estado e o desaparecimento da violéncia seria o fim do poder.
Para a autora, a resposta dependera do que se compreende por
poder, e, para ela, Jouvenel entende o poder como um instrumento
de dominio (ARENDT, 2009, p.52). Sendo assim, Arendt destaca,
parafraseando Alexandre Passerin d’'Entréves, que, “se a esséncia do
poder é a efetividade do comando, entdo nao ha maior poder do que
aquele emergente do cano de uma arma” e seria dificil” diferenciar
entre a ordem dada por um policial e a ordem dada por um pistoleiro
(ARENDT, 2009, p.53).

De acordo com a pensadora, a definicido que compreende o
poder como um instrumento de dominio remonta aos termos usados
na antiguidade grega, os quais definiam as formas de governo como
0 dominio do homem pelo homem, também perpassa pela nocao de
poder absoluto, do inicio do Estado-nagcao moderno (ARENDT, 20089,
p.54). No entanto, Arendt identifica que a tradicdo judaico-crista
também reforcou essa concepcao de poder. Para ela, a concepcao
imperativa da lei e uma generalizagcdo dos mandamentos divinos,
em que a relacdo de comandar e obedecer apresentava-se como
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sendo suficiente para identificar a esséncia da lei, demonstra que
esse conceito de poder, como forma de dominacao, nao & simples
invengao dos realistas politicos (ARENDT, 2009, p.55).

Arendt observa que a tese de J. Stuart Mill, que via a obediéncia
como aprimeiralicao dacivilizacao e definia dois estados de inclinacoes
peculiares ao homem, a saber, a inclinacao para o exercicio do poder e
a falta de inclinagcao para sofrer tal exercicio, tornou-se insustentavel.
Basta lembrar da antiga instituicdo da economia escrava, na Grécia,
em que a finalidade daquela instituicdo era liberar os cidadaos do
fardo dos afazeres domeésticos, permitindo que eles exercessem suas
atividades na vida publica da comunidade: “se fosse verdade que
nada € mais doce do que dar ordens e dominar os outros, o senhor
jamais teria abandonado seu lar” (ARENDT, 2009, p.56).

Desta forma, Arendt se apoia na histdria da isonomia grega e
na civitas romana como forma de governos que entendiam o poder e
a lei ndao como uma relagao de mando e obediéncia, mas como um
conceito cuja esséncia se assentava nas atividades da vida publica
da comunidade. E por toda essa discussao que, para Arendt, torna-
se particularmente tentador, mas equivocado, pensar o poder em
termos de mando e obediéncia resultando na equiparacao de poder
e violéncia (ARENDT, 2009, p.64).

O poder depende dos numeros. A violéncia, por sua vez, pode
serindependente deles, uma vez que ela se assenta em implementos:
“a forma extrema de poder é Todos contra Um; a forma extrema da
violéncia € Um contra Todos. E essa ultima nunca & possivel sem
instrumentos” (ARENDT, 2009, p.58). Uma vez que a violéncia se
distingue do poder por seu carater instrumental, seus implementos
sao planejados e usados com a intensao de ampliar o vigor natural
do individuo, até que seu vigor seja substituido completamente
(ARENDT, 2009, p.63).

Hannah Arendt compreende que o poder institucionalizado
que aparece sempre como forma de autoridade em comunidades



274 A filosofia orientada

organizadas, possuindo um reconhecimento instantdneo e
inquestionavel, pode ser contestado. Mas, Arendt entende que a
concepcao da “combinacao de violéncia e poder” pode levar a um
entendimento da violéncia como se “fosse 0 pré-requisito do poder,
e o0 poder, nada mais do que uma fachada”. Desta forma, a fim de
se conservar a estrutura de poder contra a contestagao individual
(como, por exemplo, inimigos externos, nas relacdes internacionais;
ou, em relacoes domésticas, criminoso nativo) a violéncia poderia
ser entendida como “Ultimo recurso”. Essa nogao, para Arendt, é
implausivel (ARENDT, 2009, p.64).

Ao examinar a interpretacao de Habermas sobre a concepcao
de poder arendtiana, Adriano Correia (2014) atenta para a dificuldade
de se encontrar, no pensamento politico de Arendt, o lugar da violéncia
no fendmeno revolucionario, tal como o lugar da violéncia na “coercao
necessaria a conservagao das instituicbes que se materializaram na
fundacado da comunidade politica” (CORREIA, 2014, p.163). Sendo
assim, Correia (2014) observa que:

Ela [Arendt] admite, ndo obstante, que frequente-
mente a violéncia € um meio de “dramatizar quei-
Xas e trazé-las a atencao publica”. Seguramente a
violéncia é eficaz também para atingir propdsitos
pontuais, mas na medida em que ela nao é capaz
de promover causas, de fundar perspectivas ou
acordos, envolve sempre o risco de que ao even-
tual fracasso em seu proposito os proprios meios
sobreponham-se ao fim e que o resultado mesmo
da violéncia seja mais violéncia (p.163 — grifo nos-
s0).

Nenhum governo subsiste baseado exclusivamente nos
meios da violéncia. Tanto o dominio totalitario quanto o dominio do
senhor sobre 0s escravos se amparavam, de alguma forma, em uma
organizagao superior de poder. Homens sozinhos, politicamente

falando, sdo incapazes, portanto, de obter sucesso com a violéncia.
Para maior elucidacao da necessidade do apoio na preservacao do
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poder, Arendt volta sua atengao para a guerra do Vietna e mostra
como a superioridade dos meios da violéncia dos norte-americanos
nao foram suficientes para derrotar seu oponente mal equipado,
porém, organizado (ARENDT, 2009, p.68).

O poder é a esséncia de todo governo. Ele é um fim em si
mesmo, e nao um meio (ARENDT, 2009, p.68). Para Hannah Arendt,
a violéncia, ao contrario, depende da justificagao para o fim que
almeja, portanto, enquanto meio, nao € esséncia de nada.

O poder, diferentemente da violéncia, nao precisa ser justificado,
pois ele é inerente a existéncia das comunidades politicas; € de
legitimidade que o poder precisa. Assim, a legitimidade resulta do
“estar junto inicial”, do grupo, e, quando ameagada, “ampara-se a si
mesma em um apelo ao passado”, enquanto a justificacao se remete
“a um fim que jaz no futuro”. Desta forma, a violéncia carece de
legitimidade, embora seja justificavel (ARENDT, 2009, p.69).

Ora, uma vez que a forma extrema da violéncia & o um contra
todos, nota-se que ela nao depende de niumeros ou opinioes, ela se
fundamenta em armas, ampliando o vigor individual. Desta forma:

Aqueles que se opdem a violéncia com o mero
poder rapidamente descobrirdo que nao sao con-
frontados por homens, mas pelos artefatos huma-
nos cuja desumanidade e eficacia destrutiva au-
mentam na proporcao da distancia que separa os
oponentes (ARENDT, 2009, p.70).

Gandhi foi bem-sucedido em sua luta ndo violenta pela
descolonizacdo da india, afirma Arendt, pelo fato da Inglaterra ndo

revidar com violéncia, mas refrear-se; pois “o dominio pela pura
violéncia advém de onde o poder esta sendo perdido” (ibidem, p.71).

1l
Posto que a violéncia possui um carater de racionalidade, ela
tem, de certa forma, ligagao forte com o desenvolvimento tecnoldgico
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por meio da ideia de progresso. “O progresso, por certo, € um
dos artigos mais sérios e complexos encontrados no mercado de
supersticoes de nosso tempo” — afirma Hannah Arendt (ARENDT,
2009, p.46). Entretanto, a posicao de Arendt frente a ideia de
progresso deve ser analisada considerando-se a sua investigacao do
“surpreendente” desenvolvimento das ciéncias naturais e seu carater
de ciéncia universal.

Em A condicdo humana (2014), a pensadora distingue ciéncia
universal de ciéncia natural. Arendt sublinha que sua geracao foi a
primeira que passou a viver “em um mundo inteiramente determinado
porumaciénciae umatecnologiacujaverdade objetivae conhecimento
técnico [know-how] e pratico decorrem de leis cosmicas e universais”
(ARENDT, 2014, p.332).

Hannah Arendt aponta para a existéncia de uma ruptura entre
os antigos, que sabiam que a terra girava em torno do sol, € nds,
criaturas da terra completamente dependentes do metabolismo
com a natureza terrena que, no entanto, “descobrimos os meios
de desencadear processos de origem cosmica e possivelmente
de dimensodes cosmicas” (ARENDT, 2014, p.332). E essa ruptura
pode desencadear dois impactos negativos para o homem: o risco
de destruicdo mutua por parte das poténcias bélicas mundiais e a
tentativa de usurpacao da prerrogativa exclusiva da acao divina, que
€ a capacidade de criar (ARENDT, 2014, p.334).

Destaca-se, assim, o posicionamento de Hannah Arendt frente a
concepcgao de progresso, pois, para a autora, uma “crenca irracional do
século XIX no progresso ilimitado” foi propagada exatamente por causa
desse surpreendente desenvolvimento da ciéncia natural, na época
moderna, que, como ciéncia universal, ansiou “por uma tarefa infinita
na exploracao da imensidao do universo” (ARENDT, 2009, p.46).

Nos séculos XVII e XVIII, na era do iluminismo, o0 progresso
nao era pensado como ilimitado, porém, ao iniciar o século XX todas
as limitacoes desapareceram (ARENDT, 2009, p.42).
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Em vez de olhar para o passado, ele [o homem
moderno] agora poderia olhar confiadamente para
o futuro. O progresso confere uma resposta a per-
turbadora questao: ‘e o que faremos agora?’' A res-
posta, em seu grau mais primario, € a seguinte: va-
mos desenvolver o que jd temos em algo melhor,
maior etc. (ARENDT, 2009, p.44 — grifo nosso).

O século XX, contudo, protestou contra esse progresso cienti-
fico ilimitado. A reagdo dessa geragao que cresceu “sob a sombra
da bomba atébmica” se caracterizou como a recusa de toda forma de
violéncia (ARENDT, 2009, p.29). Vale lembrar que a rebeliao estudantil
do século XX, o fenbmeno global em reagdo ao desenvolvimento
suicida das armas modernas, foi um dos movimentos que instigou a
autora a produzir esta obra “temos também a luta nao violenta dos
negros norte-americanos pelos direitos civis” (ARENDT, 2009, p.17).

Como foi exposto na primeira parte deste capitulo, a violéncia —
distintamente do poder — necessita de implementos. Ela esta inserida
na categoria meio-fim, e quando a violéncia & aplicada aos negocios
humanos, corre-se sempre o perigo de 0 meio suplantar o fim.

No pensamento de Arendt, o fim da acdo humana, distintamente
dos produtos da fabricagdo, nunca pode ser previsto de maneira
confiavel. Desse modo, os resultados das agdes humanas sempre
fogem ao seu controle, fazendo aflorar “um elemento adicional
de arbitrariedade” da violéncia (ARENDT, 2009, p.18). Logo, é
precisamente essa imprevisibilidade das acoes dos homens que faz
Hannah Arendt temer o aperfeicoamento dos implementos da violéncia.

O proprio fato de os que se engajam no aperfeigo-
amento dos meios de destruigao terem finalmente
atingido o grau de desenvolvimento técnico em
que a sua propria meta, isto é, a guerra, esta a
ponto de desaparecer totalmente em virtude dos
meios a sua disposicao € como um lembrete da
imprevisibilidade onipotente que encontramos no
momento em que nos aproximamos do dominio
da violéncia (ARENDT, 2009, p.19 — grifo nosso).
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Esse temor se baseia no fato de que, nas ultimas décadas, o
“prestigio dos assessores de mentalidade cientifica” tem aumentado
cada vez mais nos conselhos do governo. Esses assessores, segundo
a autora, ndo levam a sério as consequéncias do desenvolvimento do
instrumento bélico e ndo testam “suas hipdteses contra as ocorréncias
reais”. E, para Arendt, ha uma linha ténue entre a hipotese e o fato,
entre o carater puramente especulativo e as verdadeiras ocorréncias:

O problema nao é que eles tenham sangue-frio
suficiente para “pensar o impensavel”’, mas, sim,
que eles ndo pensem [...]. E a mais 6bvia e “mais
profunda objecao a esse tipo de teoria estratégica
nao é a sua utilidade limitada, mas o seu perigo,
pois ela [a teoria hipotética sobre eventos futuros]
pode nos levar a acreditar que temos um enten-
dimento a respeito desses eventos e um controle
sobre o seu fluxo, o que nao temos” (ARENDT,
2009, p.21 — grifo nosso).

Por isso, Arendt se mostra pessimista quanto a “proliferacao
aparentemente irresistivel de técnicas e maquinas [que], longe de
ameacar certas classes com o desemprego, ameaca a existéncia de
nacgoes inteiras e, presumivelmente, de toda humanidade” (ibidem,
p.33 — grifo nosso). Assim, a pensadora politica acrescenta que:

Nao apenas o progresso da ciéncia deixou de
coincidir com o progresso da humanidade (o que
quer que isso signifique), mas também até poderia
disseminar o fim da humanidade [...]. Em outras
palavras, 0 progresso nao mais serve como pa-
drao por meio do qual avaliamos os processos de
mudanca desastrosamente rapidos que desenca-
deamos (ARENDT, 2009, p.47 ).

Consideracoes finais

A experiéncia de vida de Hannah Arendt no século XX foi
reveladora do hiato entre o passado e o futuro que tornou inadequados
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e insuficientes os conceitos e categorias do pensamento frente ao
surgimento inédito, na histoéria, do fendmeno totalitario e da violéncia,
sem precedentes.

Como vimos na primeira parte deste trabalho, a distingdo de
poder e violéncia é indispensavel para se compreender a teoria politica
de Hannah Arendt. E, como destacamos no segundo momento, foi no
século XX que os implementos técnicos da violéncia encontraram o
seu aperfeicoamento.

O lancamento da bomba atdémica sobre o Japao em agosto de
1945, seguida da bipolaridade da guerra fria, fez a discussao do novo
conhecimento cientifico-tecnoldgico se tornar, para Hannah Arendt,
uma questao politica de primeira grandeza.

Posto que a violéncia se constitui pelo uso de armas que
possibilitam, como um meio, a eficacia no confronto do um contra
todos, o progresso daquela “capacidade letal dos meios técnicos
do exercicio da violéncia” (LAFER, 2003, p.184 — grifo nosso) se
apresentou assaz assombroso e perigoso para o século XX.

O poder, a capacidade de agir em conjunto e instaurar a
novidade, se apresenta nesta obra como a unica possibilidade de
interromper o curso catastroéfico da humanidade, que emergiu com o
nome de “progresso”. O postulado arendtiano é: quanto mais poder,
menos violéncia.
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