FILOSOFIA EM DEBATE

VOLUME 2




Juliana Santana
Raquel Castilho Souza
Fabio Henrique Duarte

Jodo Paulo Simdes Vilas Boas
(ORGANIZADORES)

- EDUFT

UNIVERSIDADE FEDERAL DO TOCANTINS

PALMAS-TO
2019



UFT]
Jedkk

Reitor Pro-Reitora de Extensdo e Cultura (PROEX)
Luis Eduardo Bovolato Maria Santana Ferreira Milhomem
Vice-reitora Pro-Reitora de Gestdo e Desenvolvimento de
Ana Lucia de Medeiros Pessoas (PROGEDEP)

Elisabeth Aparecida Corréa Menezes
Conselho Editorial

Cynthia Mara Miranda (Presidenta) Pré-Reitora de Graduagdo (PROGRAD)
Danival José de Souza Vania Maria de Araujo Passos

Idemar Vizolli

Ildon Rodrigues do Nascimento Pro-Reitor de Pesquisa e P6s-Graduagdo
Nilton Marques de Oliveira (PROPESQ)

Ruhena Kelber Abrdo Ferreira Raphael Sanzio Pimenta

Pro-Reitor de Administragdo e Finangas Prefeitura Universitaria

(PROAD) Jodo Batista Martins Teixeira

Jaasiel Nascimento Lima
Procuradoria Juridica

Pro-Reitor de Assuntos Estudantis e Marcelo Morais Fonseca
Comunitarios (PROEST)
Kherlley Caxias Batista Barbosa Projeto Grafico/Diagramacdo

Mota Produgdes

Imagens
Projetado por freepik.com
pixabay.com

Dados Internacionais de Catalogacdo na Publicagdo (CIP)
Agéncia Brasileira do ISBN - Bibliotecéria Priscila Pena Machado CRB-7/6971

FA88  Filosofia em debate : volume 2 [recurso eletronico] /
orgs. Juliana Santana ... [et al.]. —— 2. ed. —— Palmas :
EDUFT, 2019.
Dados eletronicos (pdf).

ISBN 978-85-60487-59-2

1. Filosofia- Estudo e ensino. 2. Educagdo —

Pesquisa. |. Santana, Juliana. Il. Souza, Raquel Castilho.
[Il. Duarte, Fabio Henrique. IV. Vilas Bdas, Jodo Paulo Simdes.
V. Titulo.

CDD 107

TODOS OS DIREITOS RESERVADOS — A reprodugao total ou parcial, de qualquer forma ou por
qualquer meio deste documento é autorizado desde que citada a fonte. A violagao dos direitos do autor
(Lei n®9.610/98) é crime estabelecido pelo artigo 184 do Codigo Penal.



APRESENTACAO

O segundo volume do livro Filosofia em Debate, assim como o primeiro, lancado pela
Editora Nefiponline em 2016, é resultado de esforgos conjuntos dos membros do Colegiado de
Filosofia da Universidade Federal do Tocantins (UFT) em abrir espacos de discussdo sobre suas
pesquisas. Tais esforcos levaram a proposicdao da segunda edicdo deste projeto extensionista,
iniciado em 2016, que reuniu professores e estudantes de filosofia no intuito de associar seus
estudos a debates vivos e que reforcassem a importancia das propostas filoséficas e sobre o
ensino de filosofia na contemporaneidade.

Os capitulos ora apresentados contemplam os trabalhos elaborados continuamente
pelo grupo de pesquisa “Estudos filosoficos sobre a formag¢do humana”, cadastrado junto ao
CNPQ. O grupo abrange demais estudos cadastrados junto a Propesq/UFT e dirigidos pelos
pesquisadores do colegiado, que, além de se associarem pelo vinculo com o grupo principal,
tém em comum o fato de representarem diversas areas do pensamento filoséfico ao longo
de sua histdria e de seu ensino. Por isso o projeto faz jus a relacdo fundamental entre ensino,
pesquisa e extensdo que sustenta o curso de Licenciatura em Filosofia da UFT e norteia as
acOes de toda a instituicdo.

O carater divulgador das pesquisas em filosofia e sobre seu ensino é comprovado pelas
areas e disciplinas abordadas nos debates que aqui se pdem em forma de trés se¢des que
organizam os capitulos deste livro.

Na sec¢do |, a tematica gira em torno de questdes de ética, politica e da vida em
sociedade. E aberta pelo capitulo Foucault leitor de Hobbes, que aborda a relacdo entre
temas modernos e contemporaneos de filosofia politica. Apresenta o fildsofo francés Michel
Foucault como leitor atento e pouco convencional da filosofia hobbesiana e ressalta o viés
juridico-politico das teorias modernas sobre soberania. Em seguida podemos ler a respeito
do mundo atual, no qual acontecem manifestagdes fundamentalistas religiosas e que levam
a questdo do capitulo Fundamentalismo e niilismo. Duas faces de uma mesma moeda?. A
partir de teorias desenvolvidas por Friedrich Nietzsche, indaga se os discursos de cunho
fundamentalista reconhecem o abandono de valores e verdades religiosas ocasionado pelo
fim da modernidade, chamando a questdo o famoso tema do niilismo presente, por exemplo,
em Assim Falava Zaratustra. No capitulo subsequente, Em busca de uma definigdo de emogéo
em Aristoteles, igualmente sdo trazidos a reflexdo problemas de cunho moral, porém levando
a atencdo do leitor para as discussdes de Aristdteles acerca das emogdes e de seu papel na vida
dos cidaddos gregos contemporaneos do fildsofo de Estagira. Questdes que ainda nos intrigam



sdo propostas, como aquela sobre a definicado de emocao, norteadora do estudo apresentado.
O capitulo de desfecho da secdo, A ética no contexto da sociedade e da educacdo escolar, trata
a ética e suas relagdes com a sociedade, a cidadania e a educacdo que prepara para ambas.
Conceitos que se atam pelo laco da eticidade em discussdes sobre a cidadania entendida
como efetivacdo de direitos e deveres nas relagdes humanas. Surge, ainda, o problema da
reponsabilidade social do cidaddo que pode e deve atuar como transformador da realidade.

A secdo ll, acerca de assuntos que envolvem arte, filosofia e educagao, inicia com o
texto Arte como emancipa¢do, que expde uma leitura de Jacques Ranciere abordando os
esforcos da arte, da educagao e da filosofia a favor da emancipagdo intelectual do homem.
Como desfecho, a secdo traz o capitulo O que é o cine documentdrio?, que busca apreender a
esséncia do género cinematografico em questao: cine-ficgdo ou representante de uma verdade
acerca da realidade que nos cerca?

A secdo lll, que diz respeito a filosofia e a seus modos de expressdo, tem como texto
de abertura Essencialismo e pragmatismo na filosofia de L. Wittgenstein, um estudo sobre a
passagem do modo essencialista ao modo pragmatico com que o filésofo concebia a relagdo entre
ontologia e linguagem em seu Tractatus Logico-Philosophicus, indo em direcdo as proposicoes
feitas nas Investigagdes Filosoficas, que pensavam a linguagem como expressao social. Por fim,
é trazido ao livro o capitulo que se mostra como um exercicio hermenéutico, A nova filosofia de
Franz Rosenzweig. O texto encara a filosofia e sua relagdo com o tempo questionando o modo
mais convencional de se fazer filosofia, aquele a partir da pergunta pelo “o que é?”. A questao,
apoiada nas propostas de Franz Rosenzweig, é tomada como tentativa de pensar para além da
ontologia tradicional desde uma perspectiva radicalmente histérica e temporal.

Os estudos, que abarcam temas desde a filosofia antiga até a contemporanea, fazem com
que Filosofia em Debate — Volume 2 — se mostre representante condigno de variadas disciplinas
filosdficas e de suas indagacoes, além de ser expressdo das frutiferas pesquisas filosdficas e
educacionais desenvolvidas pelos docentes do Colegiado de Filosofia da Universidade Federal
do Tocantins.

(Os Organizadores)



Filosofia em Debate - volume 2

SUMARIO

FAY o] {=TY=T o] = o= Lo J SRR 3
Parte |

Etica, POIitiCa @ SOCIEHAUE.......ceeveeeeereeitricerecreesaeceseeesressesssessssesssesssesssessssesssssssesssesssessnns 9
O o 1O [or= U1 L o F=Y k(oY e [N (o] o] o 1< T3 9

Fabio Duarte

2. Fundamentalismo e niilismo. Duas faces de uma mesma moeda?.....cccceeeevverreveenreeerennnnn. 21
Jodo Paulo Simées Vilas Bbas

3. Em busca da definigdo de emogao em AriStOteles ....ccivvriiiiiiiiiiiiiiee e 37
Juliana Santana

4. A ética no contexto da sociedade e da educagdo eSColar .......ccceeeecviieeeeeciiiiee e 51
Raquel Castilho Souza; Marinalva do Rego Barros Silva

Parte Il
Arte, filosofia @ @dUCACA0 .....coirireueiiiiiiiinniiiiiiiriiertrrrrsseer e reanssessenresssssssssnsessnsssssnnns 69
5. A arte COMO €MANCIPAGAO .uvrriiiieeeeeeeieieeiiciitrrerreeeeeeeee e e et sesearaeraarerreeeaaeaeeessessannnssssrnnneees 69

José Soares das Chagas; Rosemeri Birck; Leandro Ferraz

6. 0 qUE € 0 CINE-dOCUMENTAIIO? ....iiiiiiieeeecieeee e et e e e ettt e e e e s e e e e srae e e e e esaaaeeeeeesanaeeaeas 81
Leon Farhi Neto

Parte lll
A filosofia @ seus Modos de SE EXPreSSaAr ........ciiveeeiiiiiiiienniiiiiiniennieierieennnsseesesssnnsssennns 93
7. Essencialismo e pragmatismo na filosofia de L. Wittgenstein........cccccoevcvveeeiiiiciieene e, 93

Eduardo Simoes

8. A nova filosofia de Franz ROSENZWEIG ....cccoovieiiiiiiieeeee e e e e e e e e e 109
Oneide Perius

Y01 o] (e o171 174 Yo (o] o T3S RRRPRt 117



PARTE |

ETICA, POLITICA
E SOCIEDADE

Py P
)\

|

|









ETICA, POLITICAE
SOCIEDADE

1. Foucault, leitor de Hobbes'’

Fabio Duarte?

m sua trajetdria intelectual, Michel Foucault sempre apresentou interpretacdes

inusuais e polémicas sobre autores tidos como classicos. No que se refere a fase

genealdgica de seu pensamento, marcada pela analitica do poder, o pensador
francés apontou amiude Hobbes como um dos representantes fundamentais daquilo que ele
apodou de teoria juridico-politica da soberania, que marca o pensamento politico moderno.
Poder-se-iam buscar outros autores, como Maquiavel, que deigual modo sempre é apresentado
de forma polémica por Foucault. A escolha do tedrico da soberania se deve, neste texto, ao
fato de que ele permite mostrar a perspectiva foucaultiana com relacdo a teoria do poder para
a qual se voltam suas criticas mais contundentes.

Destarte, buscaremos no texto ora apresentado explicitar a leitura que Michel Foucault
faz de Thomas Hobbes na elaboracdo de uma analitica do poder que se aparta da tradicao da
filosofia politica. Privilegiamos, em nossa leitura, o curso Em Defesa da Sociedade, realizado no
comeco de 1976, com aulas ministradas entre os dias 7 de janeiro e 17 de margo. As aulas do
curso em tela encontram-se entre as publicacdes das obras Vigiar e Punir (fevereiro de 1975)
e A Vontade de Saber (outubro de 1976). E um curso singular na medida em que faz o balanco
das pesquisas empreendidas sobre o poder disciplinar. Foucault (2005, p. 221) assinala que:

Estudamos, pudemos mostrar, como as técnicas disciplinares do poder,
consideradas em seu nivel mais ténue, mais elementar, consideradas
no nivel do proéprio corpo os individuos, haviam conseguido mudar a
economia politica do poder, haviam-lhe modificado os aparelhos; como
também essas técnicas disciplinares de poder incidentes sobre o corpo
haviam provocado ndo sé um acumulo de saber, mas também individuado

1 Texto apresentado no projeto “Filosofia em Debate”, do Colegiado de Filosofia (UFT), em 21/09/2016. Agradego aos partici-
pantes do Grupo de Estudos e Pesquisa “Biopolitica e Democracia”, em cujo ambito lemos a obra foucaultiana “Em defesa
da Sociedade”, momentos nos quais pudemos colher alguns pontos para esta exposi¢ao.

2 Professor do Colegiado de Filosofia (UFT). Doutor em Filosofia Politica (UFSC).



Filosofia

dominio de saber possiveis; e, depois, como as disciplinas de poder
aplicadas ao corpo haviam feito sair desses corpos sujeitados algo que
era uma alma-sujeito, um ‘eu’, uma psique, etc.

O curso também ¢é importante porque ao final ocorre a introdu¢do e o esbogo do
“biopoder”, tema que vai preocupar o autor no final da década de 1970. Essa tematica serd
desenvolvida no primeiro volume de Histéria da Sexualidade, A Vontade de Saber (1976) e
Nos cursos posteriores ao ja mencionado, como Seguranca, Territdrio, Populagdo (1977-1978),
Nascimento da Biopolitica (1978-1979) e no inicio do curso Do Governo dos Vivos (1979-1980).
E um periodo em que se pode falar de uma redefini¢do da temética da analitica do poder, com o
aparecimento de conceitos fundamentais como biopolitica, governamentalidade, dentre outros.

Recordemos que, no curso seguinte, Foucault pretendeu efetivar uma genealogia da
governamentalidade, através da qual almejou reconstituir as linhas gerais da racionalidade
politica moderna. Essa leitura remeteu a uma critica das concepgdes tradicionais sobre o poder
estatal e a soberania. Ao explicitar o tema da governamentalidade, Foucault mostrou que a
historia da politica moderna, com a centralidade do Estado, ndo poderia ser compreendida
consistentemente se referida apenas ao problema da soberania.

Voltando-nos para o curso de 1976, podemos afirmar que o nucleo de seu discurso é
o relacionamento entre politica e guerra. Mais concretamente, ele contrapde, na histéria do
poder, o discurso juridico-politico ao discurso histérico-politico no entendimento do social.

Na histéria do pensamento politico, Hobbes é um dos autores frequentemente
reconhecidos como defensores de uma politica belicista. Ou melhor: Hobbes é tido como
um representante moderno das teorias do poder e da guerra. Foucault, no entanto, em sua
leitura, posiciona Hobbes, assim como Maquiavel, como pensador da paz. Desse modo, no
curso, além do “biopoder”, o tema da guerra como “analisador” das relagdes de poder é um
dos temas principais tratados.

Foucault apresenta a concepgdo de que, a partir do final do século XVI e do inicio do
século XVII, aparece, no dominio da reflexao politica, o pressuposto de que a politica é a guerra
continuada por outros meios. Isso significa que o famoso aforismo de Von Clausewitz, a saber,
a guerra é a politica continuada por outros meios, consiste em uma inversao tardia do aforismo
de que, verdadeiramente, é a politica a guerra continuada por meios distintos. O trabalho do
genealogista é, portanto, o de novamente promover uma inversao para compreender alguns
tracos fundamentais da génese da racionalidade politica moderna.

O que Foucault deveras intenta é, por meio da investigacdo genealdgica, trazer de volta
a luz um saber politico que teria sido silenciado, relegado ao esquecimento, “assujeitado”,
precisamente aquele que erige a guerra como modelo de compreensdo da politica.?

A critica foucaultiana as teorias da soberania nao se limita a mostrar sua insuficiéncia
em entender as relagdes de poder na sociedade moderna. Elas remetem a uma questdao mais
problematica, qual seja, o conceito de soberania, no¢do chave nessa abordagem do fenémeno
politico, tem de ser inserido no proprio processo de dominacgdo. Isso porque, no quadro das
teorias de soberania, o direito fornece a armadura tedrica gracas a qual o soberano encontra
a base legitima para a dominacdo e para dissimular essa dominagao. Foucault (2005, p. 31)
assinala que:

3 Para uma compreensdo desses saberes assujeitados, cf. FOUCAULT, 2005, p. 10-19.
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O papel essencial da teoria do direito, desde a Idade Média, é o de fixar a legitimidade
do poder: o problema maior, central, em torno do qual se organiza toda a teoria do direito é o
problema da soberania. Dizer que o problema da soberania é o problema central do direito nas
sociedades ocidentais significa que o discurso e a técnica do direito tiveram essencialmente por
funcdo dissolver, no interior do poder, o fato da dominacao, para fazer aparecer no lugar desta
dominacdo, que se queria reduzir ou mascarar, duas coisas: de um lado, os direitos legitimos
da soberania, do outro, a obrigacao legal da obediéncia. O sistema do direito é inteiramente
centrado no rei, o que quer dizer que é, em ultima instancia, a eviccao do fato da dominacao
e de suas consequéncias.

Com base nessas afirmagdes expostas, intentamos no prosseguimento do texto, em
um primeiro momento, revisitar a leitura hobbesiana do poder, com base no livro classico,
o Leviatd, apresentando alguns pontos basicos. A seguir, colhendo elementos no curso Em
defesa da sociedade, buscamos mostrar as leituras da histéria que se apresentam e, enfim,
explicitar a leitura foucaultina de Hobbes, assinalando logo depois nossas observacdes sobre
essa interpretagao.

A soberania em Hobbes

“Minha mde deu a luz gémeos: a mim e ao medo.” (Hobbes)

Na construcdo da modernidade politica, o nome de Thomas Hobbes (1588-1674)
destaca-se. Com ele a problematizacdo do poder e do Estado, a formacdo politica moderna
por exceléncia tomam uma configuragdo prépria. Lembremos que o Estado aos poucos se
torna uma instancia de visibilidade e, numa leitura assaz comum, apresenta-se como o centro
da acdo politica. Maquiavel havia contribuido para essa visibilidade, pois ainda que utilizando
a acepcao medieval de condicdo social (stato), explicitou o especifico da formacdo estatal
moderna, enfatizando mais a dominacgao exercida sobre os homens do que sobre o territorio.
A abertura de O Principe é uma amostra singular dessa perspectiva. No desenvolvimento
do Estado moderno, podemos atentar para certas caracteristicas basicas: a autonomia do
Estado e, por consequéncia, da politica - expressa na ideia de soberania, que ndo permite
a dependéncia dessa soberania para com qualquer autoridade exterior; a distin¢do, que se
tornaria classica, entre Estado e sociedade civil; e, enfim, o Estado deixa de ser posse de algum
senhor particular - a soberania estatal materializa-se na figura do soberano, que a representa
e que a realiza.

Hobbes é fundamental, pois, ao refletir sobre a nova realidade politica moderna,
reforca a ideia de verticalidade (e, portanto, de dominacdo) no efetivar do poder. Nessa
leitura, acompanhando Jean Bodin (1530-1596), afirma a existéncia do estado civil-politico,
da sociedade como garantida pela instituicdo de um poder absoluto e vertical. Esse poder é
criador de uma ordem publica reconhecida como universal e necessaria, acima das relagdes
individuais. Desse modo, a formacao estatal estd vinculada a esse ordenamento do corpo
social. Ocorre a instauracdo de um poder soberano, absoluto, dominante, ao qual o corpo
social deve se submeter. Essa seria a Unica possibilidade de garantir a unidade social.

No esclarecimento da producdo desse poder soberano, o autor do Leviatd contrapde-
se ao modelo politico classico, principalmente a definicao aristotélica do animal politico
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(zéon politikén), marcada pela ideia de que a sociedade, o mundo politico, precede o
individuo, a concepcdo de que o homem viveria naturalmente em sociedade e de que
somente na vida politica desenvolveria todas as potencialidades. Desse modo, a leitura
hobbesiana da natureza humana rompe com o cosmologismo naturalista, contrapondo-se a
sociedade natural (Aristoteles) e a sociabilidade natural (Grotius).

Para perceber essa contraposicdo, pensemos na concepcao explicitada pelo estagirita
ao declarar que:

E claro, portanto, que a cidade tem precedéncia por natureza sobre o
individuo. De fato, se cada individuo isoladamente ndo é autossuficiente,
consequentemente em relacdo a cidade ele é como as outras partes em
relacdao ao todo, e um homem incapaz de integrar-se numa comunidade,
ou que seja autossuficiente a ponto de ndo ter necessidade de fazé-lo,
ndo é parte de uma cidade, por ser um animal selvagem ou um deus
(ARISTOTELES, 1997, p.16, 1253a).

A concepc¢do hobbesiana contrapde-se a ideia de uma sociedade como destino natural
do ser humano. Na compreensao da politica, ele acompanha Maquiavel, alicercando a politica
sobre uma leitura da natureza humana. Além disso, é influenciado pela investigacdo cientifica
da realidade, baseada no mecanicismo. Para ele, as verdades da politica assemelham-se as
verdades arbitrdrias e convencionais da geometria. A logica hobbesiana é tributaria de um
método dedutivo de filiagdo geométrica, ao estilo dos “Elementos” de Euclides.

Hobbes, como ¢é notdrio, aloja-se na escola contratualista, que caracterizou
enormemente o debate politico moderno até Kant, retomado no final do século XX apds
um longo esquecimento, na obra que é tida como o divisor de aguas na filosofia politica
contemporanea, qual seja, Uma Teoria da Justica, de John Rawls. O modelo contratualista
especifica-se por ter o seu interesse canalizado para a “[...] problematica da legitimidade da
ordem estatal ou do carater vinculante da obrigacdo politica que a ela nos liga.” (PETRUCCIANI,
2014, p. 13). Esse modelo pode ser considerado o mais influente na filosofia politica normativa,
mormente quanto a resposta apresentada a questdo sobre o modo de organiza¢do de um
estado legitimo, ao qual devem dar seu assenso todos os cidadaos.

O ponto de partida da teoria de Hobbes é o estado de natureza®. Os homens, em estado
de natureza, possuem faculdades corporais e espirituais iguais, permanecendo em estado de
guerra permanente. O que lhes interessa é, acima de tudo, a prdpria conservagado, a procura
do que é necessario e cobmodo a vida. O egoismo seria primordial. As trés causas de discdrdia
entre os homens sao a competicdo (através dela busca-se o lucro), a desconfianga (almejam
os homens a seguranca pessoal) e a gldria (os homens desejam a reputacdo). Mas devemos
atentar que os homens nao tiram prazer algum da companhia uns dos outros, quando nao
existe poder capaz de manter a todos em respeito. Sem um poder comum, que governe 0s
homens, ha um estado de guerra permanente de todos contra todos (homo humini lupus).
Nesse estado, ndao ha desenvolvimento cultural devido a incerteza e a inseguranga. Os homens
podem transcender a sua condigdo miseravel através de algumas paixdes, como o medo da
morte, o desejo das coisas necessdrias para uma vida confortavel e a esperanca de consegui-
las através do trabalho (Cf. HOBBES, 1983, p. 74-7). Assim, para escapar a esse estado de
destruicdo mutua, os homens sentem a necessidade de estabelecer um “contrato”. A partir

4 Aqui a énfase é dada ao capitulo XIIl do Leviatd, intitulado “Da condigdo natural da humanidade relativamente a sua felicidade e miséria”.
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dele, institui-se o Estado como encarregado de impedir o desencadeamento do egoismo e da
destruicdo mutua. O pacto surge desse fato como a promessa de cumprir o contrato celebrado
entre os homens.

O Estado é o poder que deve manter a todos os homens em respeito e que visa a
observancia da justica e das outras leis da justica. Devemos entender a justica como o respeito
ao direito natural dos homens. O poder instaurado deve governar os homens através de
um critério Unico, ndo apenas durante um periodo limitado, mas enquanto durar o pacto.
Os homens restringem suas acdes e passam a viver em sociedade sob o manto do Estado
pelo desejo da propria conservagao e de uma vida mais satisfeita. O poder comum, portanto,
origina-se quando a vontade de todos os homens é deposta numa Unica vontade. O depositario
dessas vontades pode ser um Unico homem ou, entdo, uma assembleia de homens. Com a
criacdo do Estado a “multidao” transforma-se em “corpo politico”. A multiddo é compreendida
como apenas uma soma de vontades individuais que, a partir do pacto, toma a forma de uma
unidade. O poder instituido pelo pacto é absoluto e perpétuo. Hobbes admite como necessario
esse poder, capaz de decidir e legislar, que tenha o seu principio apenas em si préprio e que
ndo se refira a nenhuma legislacdo, divina ou humana, externa a ele.

O Estado, desse modo, é o depositario das vontades individuais, anuladas e condensadas
através de transferéncias muatuas de direitos e é instituido como zelador da seguranca e do
bem comum, podendo fazer uso da forca ou de qualquer outro recurso que lhe convier, a fim
de garantir o pacto (Cf. HOBBES, 1983, p. 103-54).

O pacto social estabelece o poder absoluto condensado no Estado, sendo essa a
condicdo de existéncia da sociedade. O contrato realiza-se pela associa¢ao, pela qual se forma
a sociedade, e pela submissao, que institui um poder politico. Esse poder, lembremos, deve ser
soberano e forte, pois a limitacdo da liberdade pelo Estado ndo é uma disposi¢do natural dos
homens. Eles estabelecem as limitacGes civis com o intuito de garantir a prépria conservacao.
E uma vida confortavel, escapando da condi¢io miserdvel do estado de natureza, terreno
de nossas paixdes naturais. O poder estatal deve ser forte, pois “os pactos sem espadas nao
passam de palavras sem for¢a”. Tenhamos em mente, enfim, que o pacto ndo é estabelecido
entre soberano e suditos, mas entre os homens, aparecendo a soberania como consequéncia
do contrato.

Uso da histoéria

Nas aulas do curso de 1976, Foucault analisa alguns autores para mostrar uma
leitura diferenciada quanto a teoria juridico-politica da soberania, que ja havia sido alvo
de interpretacdo em Vigiar e Punir. Para se contrapor a essa leitura tradicional da politica
e do poder, ele remete ao modo como se efetivam leituras histdricas. Esta é sua definicao
de “histéria tradicional”: “Parece-me que a funcdo tradicional da histéria, desde os analistas
romanos até tarde na ldade Média, e talvez no século XVII mais tardiamente ainda, foi a de
expressar o direito do poder e de intensificar o seu brilho” (FOUCAULT, 2005, p. 76). Essa
histéria, que a conservacdo e a celebracdo do poder soberano, efetiva-se pela rememoracao
dos fatos passados e pela circulagdao dos exemplos, almejando tornar manifesta a necessidade
de submissdo ao poder.
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Ha uma leitura diferenciada quanto a histdria. Dai que Foucault recorra a Boulainvilliers,
para quem a concepg¢do da nacdo torna-se objeto fundamental de interpretacdo politica. A
partir de seus estudos surge a ideia de que “o poder ndo é uma propriedade, ndo é uma
poténcia; o poder sempre é apenas uma relacdo que so se pode, e sé se deve estudar de
acordo com termos entre os quais atua essa relacdo” (FOUCAULT, 2005, p. 200).

O que Boulainvilliers descobrira era que a histéria ndao devia ser a
historia do poder, mas a histéria desse par monstruoso, estranho em
todo caso, cujo enigma nenhuma fic¢do juridica podia reduzir ou analisar
exatamente, isto é, par formado pelas forcas originarias do povo e a forca
finalmente constituida de alguma coisa que ndao tem forca, mas que é,
porém, o poder (FOUCAULT, 2005, p. 200).

Essa leitura da histéria se faz pela caracterizagdo do poder como agao relacional, o
gue acarreta a recusa do modelo juridico da soberania — em que se efetivava a velha funcao
da historia de dizer o direito do estado soberano. A leitura da politica nessa visao historica
diferente ndo se dard por contrato original, mas sim pela luta, pela usurpacdo, pelo conflito.
O objeto da histdria seria o campo de for¢as em que atua a relagdo do poder. Boulainvilliers
ajudaria a ver o jogo insidioso da luta entre grupos ou racas em concorréncia, desbancando a
leitura puramente juridica do poder.

O carater “relacional” do poder em Boulainvilliers se mostra do seguinte modo: o poder
ndo é essencialmente adequado a forma juridica da soberania uma vez que se constitui como
relacdo em um campo de forgas. O que ele descobre é o fato do conflito, da guerra recobrir
todo o dominio do direito e do poder. E o fato também do poder na medida em que resulta
dos confrontos que se ddo ndo somente no exterior, mas, sobretudo, no interior do Estado

penetrar todo o corpo social.

Boulainvilliers é privilegiado, na leitura foucaultiana, por ter formulado um pensamento
politico que se contrapGe a concepc¢ao juridico-politica do poder. Esse pensamento se efetiva
porque foi capaz de, por um lado, abrir mdo de um principio unitario que subsumisse na forma
de um conhecimento universal de toda a histéria e, por outro lado, porque compreendeu que
a histdria é um instrumento politico utilizado no combate politico.

A pesquisa genealdgica de Foucault identifica no discurso da guerra, especialmente na
teoria de Boulainvilliers, uma critica ao tratamento juridico do fen6meno politico, uma leitura
ou doutrina diferenciada do tratamento juridico-politico do poder politico. Essa pesquisa,
outrossim, assinala o nascimento do discurso histérico-politico desde fins do século XVI e
comeco do XVII, no ambito das lutas da guerra civil, na Inglaterra, e na reacdao da nobreza,
na Franca. No contexto de formacdo dos estados modernos e mondrquicos, observa-se que
aparece um discurso que afirma a guerra (a partir das racas e das “nag¢bes”) como uma relacao
social permanente, como o fundamento inextirpavel das relacdes sociais, que entende a
sociedade como forma de guerra continuada por outros meios.

Ha um aspecto metodoldgico que necessita ser mencionado por ser importante para
a abordagem foucaultiana, a saber, a distingdo entre histéria das ciéncias e genealogia dos
saberes. Segundo Foucault (2005, p. 213),

O que distingue o que se poderia denominar a histéria das ciéncias da
genealogiadossaberes é que a historia das ciéncias se situa essencialmente
num eixo que é, em linhas gerais, o eixo conhecimento-verdade, ou, em
todo caso, o eixo que vai da estrutura do conhecimento a exigéncia da
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verdade. Em contraste com a histdria das ciéncias, a genealogia dos
saberes se situa num eixo que é diferente, o eixo discurso-poder ou, se
vocés preferirem, o eixo pratica discursiva-enfrentamento de poder.

A genealogia dos saberes remete a critica da leitura progressista do lluminismo, em
que o progresso é visto como a luta do conhecimento contra a ignorancia; da razdo contra as
guimeras; da experiéncia contra os preconceitos.

A questdo da histéria e de seu uso se abre para trés dire¢des durante a Revolugao
Francesa, segundo Foucault, quais sejam: uma que é centrada na nacionalidade e referenciada
ao fendbmeno da lingua (filologia), outra centrada nas classes sociais e relacionada com o
fendmeno da dominacdo econémica (economia politica) e uma ultima centrada na questdo
das especificages e seleg¢bes bioldgicas (biologia). Temos aqui a repeticdo da problematica
presente em As Palavras e as Coisas: a triade falar-trabalhar-viver, ou, de outro modo, filologia-
economia politica-biologia (Cf. FOUCAULT, 2005, p. 226).

Retornando a Boulaivilliers, no estudo da nagdo ele buscava o sentido da constituicao,
mas ndo no sentido da lei, porém na ordem da forca. Ela é entendida no sentido médico de
forga, equilibrio e jogo de proporg¢des, dissimetria estavel, e ndo num sentido da constituicao
como “um conjunto explicito de leis que teriam sido formuladas em dado momento” ou no
sentido de “uma espécie de convencao juridica fundadora, que teria sido acertada, no tempo
ou no arquitempo, entre o rei, entre o soberano e os suditos” (Cf. FOUCAULT, 2005, p. 229).
A partir de Boulainvilliers, da-se a énfase em termos como constituicao, revolugao, histéria
ciclica, dominacdo. O grande contraponto é o “homem natural” (o selvagem tedrico-politico eu
“homo oeconomicus”). O adversario desse homem natural é o barbaro. O que é esse barbaro?

Ndo ha barbaro sem uma civilizacdo que ele procura destruir e da qual
procura apropriar-se. O bdrbaro é sempre o homem que invade as
fronteiras dos Estados, é aquele que vem topar nas muralhas das cidades.
O barbaro, diferente do selvagem, ndo repousa contra um pano de fundo
de natureza ao qual pertence. Ele sé surge contra um pano de fundo de
civilizagcdo, contra o qual vem se chocar (FOUCAULT, 2005, p. 235).

Mais ainda: “o bdrbaro surge contra o pano de fundo da histéria” (Cf. FOUCAULT,
2005, p. 235). Ndo ha barbaro sem uma histéria prévia, que é a da civilizacdo contra a qual
ele se bate, guerreia.

Na discussdo sobre o uso da histéria, o fildsofo francés assinala que ha um carater
anti-histdrico manifesto pela burguesia. Dai o apoio ao despotismo esclarecido, uma forma de
moderacdo do poder monarquico, “que ndo repousava porém na histéria, mas numa limitacao
devida ao saber, a filosofia, a técnica, a administracdo publica etc.” (FOUCAULT, 2005, p. 252).
Compreende-se também o rousseanismo da burguesia no Século das Luzes. Afirma Foucault
(2005, p. 252):

Dai, vocés compreendem, o recurso ao direito natural, o recurso a algo
como o contrato social. O rousseanismo da burguesia no final do século
XVIIl, antes e no inicio da Revolucdo, era exatamente uma resposta ao
historicismo dos outros sujeitos politicos que lutavam nesse campo da
teoria e da analise do poder. Se rousseauniano, apelar precisamente ao
selvagem, apelar para o contrato, era escapar a toda essa paisagem que
era definida pelo barbaro, por sua histéria e por suas relagdes com a
civilizagao.
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A partir dessa leitura genealdgica sobre os modos de ver a histéria, e dada a énfase
a guerra das racas que atravessa o texto, percebemos que desde o século XVIII o discurso
da historia fez da guerra o analisador principal das relagdes politicas. Um nome que ha de
se destacar por sua contraposicdo a essa leitura, principalmente a de Boulainvilliers, é o de
Thomas Hobbes.

Foucault leitor de Hobbes

Michel Foucault, fiel a sua concepg¢do do poder (pensado ndo como uma esséncia,
uma propriedade, mas como estratégia, taticas e técnicas), apresenta modos de fazer histéria
destacando a mutacdo que ocorre na modernidade com a valorizacdo da histdria das racas que
marcou a oposi¢ao ao absolutismo monarquico.

Como é notdrio, o filésofo francés critica sempre as teorias do poder modernas, que
amplamente vdo a senda aberta por Hobbes, que é sempre apontado como contraparte,
a partir de sua teoria da soberania, da analitica do poder. Essas teorias fundamentam o
poder sob a ética da concepgado juridica do poder, apresentando a figura do soberano como
nuclear. Na leitura foucaultiana, “a légica do contratualismo tem que ser invertida. Ndo sdo os
individuos que produzem o poder e, sim, o poder que cria o individuo” (HERB, 2013, p. 281).
Destarte, Hobbes aparece sempre como contraponto a analitica do poder, como o mais lidimo
representante da teoria juridico-politica do poder entendido como soberania.

Nessa perspectiva, é que, na aula de 14 de janeiro, Foucault contrapde-se a teoria
juridico-politica, assim se manifestando:

[...] é preciso desvencilhar-se do modelo do Leviatd, desse modelo de
um homem artificial, a um sé tempo autébmato, fabricado e unitario
igualmente, que envolveria todos os individuos reais, e cujo corpo seriam
os cidad3os, mas cuja alma seria a soberania. E preciso estudar o poder
fora do modelo do Leviatd, fora do campo delimitado pela soberania
juridica e pela instituicdo do Estado; trata-se de analisa-lo a partir das
técnicas e taticas de dominacdo. Eis a linha metddica que, acho eu, se deve
seguir, e que tentei seguir nessas diferentes pesquisas que [realizamos]
nos anos anteriores a propdsito do poder psiquiatrico, da sexualidade das
criancas, do sistema punitivo etc. (FOUCAULT, 2005, p. 40).

O pensador francés adverte que seu projeto foi desde anos anteriores desvincular-se
da leitura de poder baseado no direito, na soberania, na lei, contrapondo a essa visdao uma
interpretacdo que extrairia os operadores de dominacdo das relacdes de poder buscaria
antes uma teoria das dominagdes que uma teoria da soberania -, e que ressaltaria as
relacdes de dominacdo, deixando-as valer em sua multiplicidade, em sua diferenca ou em sua
reversibilidade. E, por fim, ressaltaria mais as relacdes de dominagao que a fonte da soberania,
ou seja, que procuraria muito mais os instrumentos técnicos que permitiriam garantir essas
relagdes do que buscar revelar a constituicdo de sua legitimidade (FOUCAULT, 2005, p. 51-52).
Uma leitura que explicitaria a fabricacdo dos sujeitos antes que a génese do soberano.

No curso em tela, Foucault faz sua leitura particular de Hobbes. Antes, no entanto,
esclarece que a pesquisa que havia empreendido ndo dizia respeito ao racismo ou ao
problema das racas, mas a certa analise, de ordem critica, histérica e politica do Estado, de
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suas instituicGes e mecanismos de poder (Cf. FOUCAULT, 2005, p. 100). Assim é que ele se
deparou com a andlise politica das relacdes de poder que se apresentam como relaces de
guerra entre duas ragas no interior de uma sociedade, que fora a marca do discurso histérico-
-politico. E justamente essa percepc¢do da guerra das racas, formulada a partir do fim do século
XVl e comeco do XVII, que antecipa as no¢des de luta social ou luta de classe.

Segundo Foucault, Hobbes é o pensador que, tradicionalmente, colocara a relacdo de
guerra como fundamento e principio das relagées de poder. Antes da ordem, por detrads da
paz, na instituicdo do Leviatd, haveria ndo somente a guerra, mas “a guerra de todos contra
todos” (Cf. FOUCAULT, 2005, p. 102; HOBBES, 1983, p. 77).

E, no entanto, essa guerra nao fica perdida ao se instaurar pelo pacto o estado civil.
Adverte Foucault que “E essa guerra de todos contra todos, Hobbes ndo a situa simplesmente
no nascimento do Estado na manha real e ficticia do Leviata-, ele a segue, ele a vé ameacar
e manar, depois da constituicdo do Estado, em seus intersticios, nos limites e fronteiras do
Estado” (FOUCAULT, 2005, p. 102). Mesmo apods a constituicdo do Estado, a guerra se faz
presente nas relagdes sociais.

A leitura da teoria hobbesiana da politica empreendida por Foucault se baseia na
diferenciacdo entre o estado de guerra e a guerra propriamente. A opinido é que Hobbes n3o
seja um tedrico da guerra, mas um tedrico da ameaca de guerra. Assim, na leitura apresentada,
é refletido que o Estado preexistente ao grande Leviatd ndo é o da guerra terrivel e permanente,
e sim o da ameaca de guerra. E que esse estado anterior ao estado civil reclama vontades e nao
forcas fisicas. O contexto forcou o politélogo inglés a uma teoria que se contrapde ao historicismo
politico, aquele que Foucault revela na figura de Boulainvilliers. Desse modo, a ciéncia politica
hobbesiana pode ser compreendida como uma perspectiva contra as teorias que historicizam o
conflito e evocam a nogdo de raga, pois sempre advoga o predominio do Estado e da soberania.

Na caracterizagcdo da teoria hobbesiana do poder, Foucault percorre o caminho da
critica tradicional apontando a oposicdo entre estado de natureza e estado civil. Caracteriza
o estado de natureza como antecedente e condicao de possibilidade do estado civil. A leitura
foucaultiana diferencia-se quanto as tradicionais quando sustenta a distingdo entre guerra e
estado de guerra e no prolongamento da guerra no Estado. Chama a atencdo para o fato de
gue a guerra que Hobbes descreve como anterior e como principio da constituicdo do Estado
- ndo é uma guerra dos fortes contra os fracos, dos violentos contra os timidos, dos corajosos
contra os covardes, porém marcada pela igualdade.

Lembremo-nos que, para Hobbes, os homens sdo iguais em sua condi¢dao natural quanto
as faculdades do corpo e do espirito. A essa igualdade sucede a equidade na expectativa de
atingir os fins desejados. Disso resulta que, quando dois homens almejam o mesmo fim, e
somente um pode usufruir desse fim, a luta pela conquista do objetivo leva-los-ia a se tornar
inimigos. Assim, os homens em sua condi¢do natural estdo propensos ao conflito, uma vez
gue ndo ha um poder comum capaz de manté-los na obediéncia e concdrdia. Instaura-se uma
situacdo de guerra de todos contra todos que, entretanto, é importante frisar, ndo implica
necessariamente luta real e concreta, mas disposicdo dos homens para tal.

Caso contrario, se houvesse diferengas naturais expressas entre os individuos, essa
guerra ndo teria continuidade, pois haveria duas alternativas, a saber:

[...] ou haveria efetivamente enfrentamento entre o forte e o fraco mas
esse enfrentamento e essa guerra real se resolveriam imediatamente
com a vitéria do forte sobre o fraco, vitéria que seria definitiva por
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causa da prdpria forca do forte; ou entdo ndo haveria enfrentamento
real, o que quer dizer, pura e simplesmente, que o fraco, sabendo,
percebendo, constatando sua prépria fragueza, renunciaria antes mesmo
do enfrentamento (FOUCAULT, 2005, p. 104).

Desse modo, se houvesse essas diferencas, ndo haveria guerra, pois a diferenca pacifica
as relagdes intersubjetivas.

O estado de guerra explicitado por Hobbes ndo é um estado brutal e natural no
qual haveria choque permanente das for¢as. Ndo ha, nesse estado, nem armas, nem forcas
selvagens, nem batalhas, nem cadaveres e nem sangue. Segundo Foucault (2005, p. 106),
“ha representagdes, manifestagdes, sinais, expressdes enfaticas, astuciosas, mentirosas; ha
engodos, vontades disfarcadas em seu contrario, inquietudes que sdo camufladas em certezas.”
Estado entdo marcado pelo “teatro das representagdes trocadas”. O estado de guerra seria
uma espécie de, segundo Foucault, “diplomacia infinita de rivalidades que sdao naturalmente
igualitarias”. Dai que o pensador francés, mencionando o famoso capitulo Xlll do Leviatd, faz
notar a distingdo entre guerra propriamente e estado de guerra. Hobbes parece enfatizar que
a guerra ndo consiste apenas na guerra propriamente, mas ao estado permanente de ameacga,
o que favorece a leitura de Foucault. Como estd assinalado no Leviatd:

[...] a guerra ndo consiste apenas na batalha, ou no ato de lutar, mas
naquele lapso de tempo durante o qual a vontade de travar batalha é
suficientemente conhecida. Portanto a nogao de tempo deve ser levada em
conta quanto a natureza da guerra, do mesmo modo que quanto a natureza
do clima. Porque tal como a natureza do mau tempo ndo consiste em dois
ou trés chuviscos, mas numa tendéncia para chover que dura varios dias
seguidos, assim também a natureza da guerra ndo consiste na luta real,
mas na conhecida disposi¢ao para tal, durante todo o tempo em que ndo
ha garantia do contrdrio. Todo o resto é de paz (HOBBES, 1983, p. 75-76).

O pensador francés assevera, em sua leitura, que parece haver um paradoxo numa
teoria politica (que busca e celebra a paz, através do consenso pactuado) que se baseie
na ideia de guerra. Mas e se pensarmos que ndo ocorre a eliminagao da guerra, mas sim a
transformacdo? Nesse caminho aponta a sua leitura de modo que, ao final, se pode admitir
gue o conceito de soberania, em Hobbes, é tributdrio da ideia de guerra.

Foucault reforca que a guerra é um recurso hobbesiano para indicar o estado de
guerra permanente. Hobbes descreveria ndo a guerra propriamente, mas a ameaca de guerra
constante. Essa distincdo permite a Foucault afirmar a continuidade da guerra no estado civil
(Cf. FOUCAULT, 2005, p. 106).

Na leitura foucaultiana, Hobbes deseja eliminar, com sua teoria do poder, o problema
da conquista. Segundo o autor de Vigiar e Punir,

[...] o problema da conquista esta ... resolvido, no inicio por essa nogdo de
guerra de todos contra todos e no final pela vontade, juridicamente até
valida, desses vencidos amedrontados, no crepusculo da batalha. Logo, creio
gue Hobbes pode mesmo parecer escandalizar. Na verdade, ele tranquiliza:
enuncia sempre o discurso do contrato e da soberania, ou seja, o discurso
do Estado. E claro, censuraram-lhe, e vdo censurar-lhe ruidosamente, dar
demais ao Estado. Mas, afinal de contas, é preferivel, para a filosofia e para
o direito, para o discurso filoséfico-juridico, dar demais ao Estado a ndo lhe

18



Filosofia em Debate - volume 2

dar o suficiente. E, mesmo criticando-o por ter dado demais ao estado, em
surdina sdo-lhe reconhecidos por ter conjurado certo inimigo insidioso e
barbaro (FOUCAULT, 2005, p. 113-114).

O grande inimigo, assim, da leitura hobbesiana é o discurso da luta e da guerra civil
permanente, que ele via concretizado na realidade politica de seu tempo na Inglaterra, da luta
do parlamento e do rei que levaria a Revolucdo Puritana. Na leitura foucaultiana, foi contra
esse discurso que Hobbes conjurou ao assinalar o contrato, que se encontra oculto por tras
de toda guerra e conquista, desse modo colocando a salvo a teoria do Estado (Cf. FOUCAULT,
2005, p. 114). Dai que, segundo Foucault, Hobbes tenha recebido o “titulo senatorial de pai
da filosofia politica”.

Da leitura ora explicitada o que fica é que o discurso filosdéfico-juridico de Hobbes
(marcado pela construcdo de uma teoria da soberania absoluta baseada na representacdo
e autorizagdo, que a partir do pacto apresenta as figuras do soberano representante) foi o
contraposto ao historicismo politico, ao discurso histdrico-politico, que esteve efetivamente
ativo nas lutas politicas do século XVII. Se nesse século seu oponente foi o discurso hobbesiano,
no século XIX esse papel cabera ao materialismo histérico.

A guisa de conclusdo, Foucault nunca escreveu ou dedicou um livro a uma teoria
geral do poder, uma cratologia, se quisermos. Ele se dedicou a estudar e refletir sobre seu
funcionamento, seus efeitos, seu “como”. O exercicio do poder tem por alvo “conduzir
condutas”, ao modo da pastoral crista e da governamentalidade. Nos cursos do fim da década
de 1970, sua atencdo se volta a este objeto novo, a populacdo, e para um poder que ndo tem
mais no individuo seu alvo, mas sim na vida da populac¢ao, que seria tematica da biopolitica.

Ele ndo é mero critico da teoria juridico-politica da soberania, mas demonstra que
essa teoria é limitada para compreender a complexidade da trama da politica moderna. Ela
so faz sentido na articulacdo com as tecnologias disciplinar e biopolitica, permitindo assim
uma analitica efetiva do poder da sociedade contemporanea. Foucault enfatiza os poderes
manifestos, microfisicos e dispersos na sociedade. Dai que tem sempre em mira a concepgao
centralizada e estatal de Hobbes.

Assim é que a perspectiva hobbesiana aparece, na leitura genealégica, como o antipoda
daquele outro discurso que poderiamos chamar de antecessor da biopolitica, que é o discurso
do historicismo politico. E bem verdade que, no comeco do curso (FOUCAULT, 2005, p. 19-20),
a critica é enderecada a todo “economicismo” presente nas teorias do poder modernas, quer
sejam juridicas, liberais ou marxistas.

Ao apresentar, para além das leituras tradicionais da teoria de Hobbes, a distincdo
basica entre estado de guerra e guerra propriamente, e, principalmente, reforcando o contexto
vivido pelo autor do Leviatd, indigitar o inimigo da teoria da soberania, o fildsofo francés, em
que possam pesar algumas criticas de tor¢do ou de forcar a barra, mostra que a soberania, em
gue pese sua centralidade, ndo consegue dar mais conta de toda a politica moderna, que exige
antes rigor e pesquisa ardua que busca obsessiva pela unidade tedrica.
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2. Fundamentalismo e niilismo.
Duas faces de uma mesma moeda?

Jodo Paulo Simdes Vilas Béas

A intensa atuacdo hodierna de grupos fundamentalistas nos parlamentos, nos teatros
de operacGes militares, nos meios de comunicac¢do, nas escolas, nas ruas e nos tribunais
tem mostrado ao mundo que as modalidades de extremismo religioso estdao longe de ser
ocorréncias cuja abrangéncia se restringiria a algumas poucas comunidades segregadas ainda
afeitas a uma visdao de mundo talvez primitiva e supersticiosa, mas que, pelo contrario, sao
grupos que apresentam capacidade de interferéncia que chega a ameacar o nucleo politico
dos regimes democraticos.

A violéncia sectdria e os discursos fanaticos de intolerdncia e de ddio propalados
por lideres fundamentalistas, que vicejam com for¢a e rapidez impressionantes em todas
as principais religides, representam graves dilemas para os governos de na¢cdes em todo o
planeta. A despeito das particularidades inerentes a cada contexto religioso, é seguro afirmar
qgue os fundamentalismos sdo unanimes na insisténcia obstinada em impingir suas praticas,
valores e visOes de mundo particulares ao resto da humanidade, ndo poupando esforgos para
se contraporem a uma série de principios que estdo na base das instituicdes que formam a
estrutura juridica, politica e social das democracias ocidentais, como a liberdade de expressao,
a igualdade de direitos, o Estado laico, a liberdade religiosa, entre outros.

A recusa desses grupos em se abrirem para o didlogo e para a negociacao pacifica
com os nao-fundamentalistas parece fechar as portas a qualquer possibilidade de solucao
do problema, visto que o emprego da violéncia vem historicamente se mostrando como
alternativa absolutamente catastréfica. Ao contrario de eliminar ou atenuar a furia destruidora
dos fundamentalistas, a agressividade acaba por alimentar ainda mais a disposi¢cdo para o
martirio entre esses fanaticos, intensificando o problema.

Como seria de se esperar, a magnitude da recente explosdao de discursos e de acdes
fundamentalistas atraiu as atencdes de pesquisadores de diversas areas do conhecimento
para esses fendbmenos. Em meio a grande proliferacdo de estudos sobre esse tema, nao
faltaram também contribui¢cdes de natureza filoséfica, com destaque para os trabalhos de
Jirgen Habermas, Jacques Derrida, Peter Sloterdijk e Slavoj Zizek.® Diante desse quadro, o
presente artigo se propde a investigar em que medida as reflexdes de Friedrich Nietzsche
podem contribuir para ampliar a compreensao e a avaliacdo dos fundamentalismos.

O ponto de partida de nossa hipdtese investigativa é o fato de que os discursos
fundamentalistas, em maior ou menor grau, reconhecem que o fim da modernidade trouxe
o abandono dos valores e das verdades religiosas tradicionais de outrora. Ora, na medida
em que fazem isso, eles parecem dialogar diretamente com as reflexdes do autor de Assim

5 As consequéncias dos eventos de 11 de setembro de 2001 geraram tamanha repercussdo a ponto de unir, numa mesma publicacdo, re-
presentantes de linhas de pensamento tdo divergentes como Jiirgen Habermas e Jacques Derrida. Cf. BORRADORI, Giovanna. Filosofia em
tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. Rio de Janeiro: Jorge Zahar: 2004 e também DERRIDA, Jacques; HABERMAS, Jiirgen.
Nach dem Krieg: Die Wiedergeburt Europas. Frankfuter Allgemeine Zeitung, 31/05/2003. Além disso, vale mencionar também os trabalhos
de Peter Sloterdijk e Slavoj Zizek sobre o tema. (Cf. SLOTERDIJK, Peter. Luftbeben. An den Wurzeln des Terrors, Frankfurt am Main: Suhr-
kamp, 2002; Z1ZEK, Slavoj. Bem-vindo ao deserto do Real!: cinco ensaios sobre o 11 de Setembro e datas relacionadas. Trad. Paulo Cezar
Castanheira. Sdo Paulo: Boitempo Editorial, 2003).
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falou Zaratustra, em particular no que tange ao seu diagndstico de um fenémeno global de
desvalorizacdo dos canones tradicionais de verdade e de valor, os quais, por sua vez, seriam
herancas do pensamento socratico-platonico-cristdo. Agrupadas em torno do termo niilismo,
essas reflexdes se constituem em tdpico de importancia basilar na obra desse pensador,
estando presentes em seus escritos de meados de 1880 até seus ultimos trabalhos.

E n’A Gaia Ciéncia que o niilismo aparece como tema-chave para o entendimento da
dinamica do fim da modernidade. O conhecido anuncio da morte de Deus, juntamente com
outros aforismos dessa obra, integram a reflexdo que procura estabelecer o diagndstico da
condicao dos fundamentos da cultura e da civilizagao ocidentais como um todo.

Com o cuidado de um médico que examina os sintomas de uma cultura, Nietzsche se
propde a investigar cuidadosamente os “idolos”® da modernidade, descobrindo neles algo de
terrivel: uma doenca fatal que, embora ndo deseje, acaba por se mostrar de modo irreversivel,
revelando a incomoda verdade que a modernidade é um tempo “doente” (NIETZSCHE, Além
de Bem e Mal, §208).

Ao afirmar que a Europa estd doente, o pensador quer dizer que o fim da modernidade
ocidental é um periodo marcado por crise profunda, na qual os valores e as instituicdes que
até entdo estruturavam o pensamento e a organizacdo da sociedade perdem gradativamente
a capacidade de continuar respondendo as aspiragdes e as necessidades humanas de maneira
satisfatdria. O gradual crescimento da duvida e da desconfianca corrosivas, que colocam em
xeque a crenga na legitimidade e na solidez das antigas bases politicas, juridicas, religiosas,
econdmicas e sociais das civilizages, traz como consequéncia ndo somente o advento de um
clima de inquietacdo generalizada, mas também um processo crescente de desagregacao,
desordenacdo e até mesmo insubordinacdo dos cidaddos em relacdo ao Estado, cujo exemplo
marcante pode ser apontado nas revoltas politicas e sociais da Europa ao longo do século XIX,
gue ficaram conhecidas como a primavera dos povos.

O momento de faléncia, a morte de Deus, é considerado pelo filésofo como o ponto
culminante do percurso histérico de um conjunto estruturado de valores e crencgas cujas
origens remontam a Sécrates e Platdo. Com a expressdo “Deus estd morto!” (NIETZSCHE, A
Gaia Ciéncia, §125) Nietzsche ndo pretende asserir algo acerca do falecimento de qualquer
divindade, mas antes indicar uma genuina catastrofe espiritual, um abalo profundo na visdo
de mundo da humanidade no momento em que ela se vé privada do antigo horizonte de
referéncia a partir do qual sua existéncia ganhava sentido, passando a experimentar a vida
“como se tudo fosse em vdo” (NIETZSCHE, Fragmento péstumo 5[71] (10 de julho de 1887).

A personagem principal do aforismo 125 é apresentada em referéncia direta a figura
histérica de Didgenes de Sinope — o expoente do cinismo que morava num barril e circulava
pela antiga Atenas do periodo helenistico com uma lamparina acesa durante o dia a procura

6 Nietzsche emprega o termo “idolo” para indicar tudo aquilo que é objeto de seu “olhar clinico”: ndo apenas as coisas propriamente
sagradas (como a ideia de Deus ou a moralidade que estd na base das religides), mas também os valores e instituigdes sobre os quais se
desenvolveram a civilizagdo e a cultura ocidentais. A esse respeito, destacamos uma passagem de Ecce Homo: “Nenhum novo idolo sera
construido por mim; os velhos deveriam aprender o que é ter pés de barro. Derrubar idolos (minha palavra para “ideais”) — isto ja fazia
parte do meu oficio bem antes.” NIETZSCHE, Friedrich. Ecce homo, prélogo, §2. Todas as tradugdes das obras Nietzsche sdo de minha
autoria e foram realizadas a partir da edigdo critica das suas obras completas e cartas de em formato digital NIETZSCHE, Friedrich. Digitale
Kritische Gesamtausgabe Werke und Briefe (eKGWB). Org. Paolo D’Lorio. Versdo online disponivel em: http://www.nietzschesource.org.
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de um homem honesto. Tal associa¢do, de nenhuma forma fortuita, tem por objetivo mostrar
gue o protagonista da narrativa nietzscheana ndo seria um simples lunatico dando vazdo a suas
fantasias delirantes, mas sim um individuo que, por sua condi¢do e consciéncia diferenciadas,
comporta-se deliberadamente de modo estranho com o fito de despertar a atencdo alheia.

Se tomarmos a fala do homem louco como um discurso que teria por objetivo
problematizar ou contestar a existéncia de Deus, seriamos forcados a concluir que, a despeito
do tom profético, Nietzsche ndo estaria comunicando ali nenhuma novidade, visto que uma
das primeiras formulacdes filoséficas do problema do mal é atribuida a Epicuro.” Além disso,
o préprio século XIX, nos anos que antecederam a carreira filoséfica de Nietzsche, foi bastante
prolifico em publicacBes ateistas e criticas contra toda forma de pensamento religioso, com
destaque para os trabalhos de Feuerbach, Marx, Max Stirner e Schopenhauer.

O proprio fato de que o homem louco discursa para um publico de ateus ja nos indica
gue, ao colocar a sentenca “Deus esta morto” na boca da personagem, Nietzsche objetiva
chamar a atencao dos “homens avancados do seu tempo”® — os ateus otimistas e satisfeitos
com os “progressos” da civilizacdo — ndo para algum conjunto de argumentos contrarios a
existéncia de Deus, mas sim para a magnitude das consequéncias que o desencantamento
do mundo® acarreta para o seu projeto de critica genealdgica da modernidade (GIACOIA
JUNIOR, 1997, p. 13).

O periodo compreendido entre o declinio do idealismo alemao e o inicio do século XX foi
palco de uma significativa transformacdo no escopo das publica¢des e dos debates cientificos,
politicos, culturais, econdmicos e filoséficos. Os discursos em torno de temas tradicionais da
metafisica, que até entdo vinham ocupando o primeiro plano em séculos anteriores (tais como
a existéncia de Deus, a teodiceia, a existéncia e a natureza da alma ou espirito, o papel preciso
de Deus na criagdo e/ou na organizacdo do universo, etc.) deram lugar ao aparecimento de
uma série de teorias que procuravam explicar os mais variados aspectos da realidade sem
qualquer recurso a elementos de natureza transcendente e/ou metafisica, com destaque para
o socialismo, positivismo e materialismo, os quais, em maior ou menor grau, encontraram
apoio no clima de otimismo generalizado em relagdo as grandes transformacg&es da ciéncia, da
tecnologia e da politica na Europa.

As novas descobertas nos campos das ciéncias naturais e da matematica; a consolidacdo
da sociologia, da linguistica e da psicologia experimental, juntamente com os rdpidos avangos

7 Na obra Didlogos sobre a religido natural, David Hume atribui a Epicuro a formulagdo do seguinte paradoxo: “As velhas questdes de Epi-
curo permanecem sem resposta. A Divindade quer evitar o mal mas n&o é capaz disso? Entdo ela é impotente. Ela é capaz, mas ndo quer
evita-lo? Entdo ela é malévola. Ela é capaz de evita-lo e quer evita-lo? De onde, entdo provém o mal?” Cf. HUME, David. Didlogos sobre a
religiéo natural. Trad. José Oscar de A. Marques. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1992. p. 136.

8 Um indicativo claro de que o objetivo de Nietzsche ndo seria o de polemizar com pensadores teistas nem o de ultrajar ou mesmo ofender
leitores religiosos pode ser observado na seguinte passagem do aforismo 381 d’A Gaia Ciéncia: “[...] minha brevidade tem ainda outro va-
lor: dadas as questBes que me ocupam, tenho de dizer muita coisa brevemente, para que seja ainda mais brevemente ouvida. Pois, sendo
imoralista, deve-se prevenir a corrupgdo da inocéncia, quero dizer, dos asnos e solteironas de ambos os sexos, que nada tém da vida sendo
a propria inocéncia; mais até, meus escritos devem arrebata-los, eleva-los, encoraja-los a serem virtuosos”.

9 “Antes de tudo vamos tornar claro o que propriamente significa, na pratica, esta racionalizagdo intelectualista por meio da ciéncia e da
técnica cientificamente orientada [...] A crescente intelectualizagdo e racionalizagdo ndo significam [...] um crescente conhecimento geral
das condigBes da vida sob as quais nos encontramos, mas sim algo diverso: o saber ou a crenga que, se alguém simplesmente quisesse,
poderia a qualquer momento descobrir que ndo ha fundamentalmente quaisquer poderes ocultos e imprevisiveis que ai entrem em jogo;
que, pelo contrario, poder-se-ia — em principio — dominar mediante o cdlculo todas as coisas. Mas isso significa o desencantamento do
mundo”. WEBER, Max. “Wissenschaft als Beruf”. In: WEBER, Max. Gesammelte Aufsdtze zur Wissenschaftslehre. Org. Johannes Winckel-
mann. Tubingen: J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), 1985. Disponivel em:http://www.zeno.org/Soziologie/M/Weber,+Max/Schriften+zur+Wis-
senschaftslehre/Wissenschaft+als+Beruf.

Uma discussdo sobre a notavel proximidade entre os conceitos de niilismo e desencantamento do mundo pode ser encontrada em: GER-
MER, Andrea. Wissenschaft und Leben. Max Webers Antwort auf eine Frage Friedrich Nietzsches. Goéttingen: Vandenhoeck und Ruprecht,
1994. Especialmente o cap. 3.
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da tecnologia, contribuiram para alimentar a compreensdo da ciéncia materialista como
ambito do conhecimento capaz de combater toda forma de pensamento supersticioso (no
qual todas as religides eram incluidas com frequéncia cada vez maior) e corrigir os enganos
do passado, alcando a humanidade a uma nova era de progresso, na qual a natureza nao
apenas teria os seus mistérios completamente explicados, mas também estaria inteiramente
submetida ao controle humano.

A tranquilidade e a despreocupacao presentes na postura galhofeira dos ateus do
mercado perante a primeira fala do homem perturbado (“[...] ele provocou uma grande
gargalhada”) (NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, §125) indica que eles seriam tipicos representantes
dos “homens avancados” da segunda metade do século XIX, adeptos das “ideias modernas”
(NIETZSCHE, Além de Bem e Mal, §58, §202 e §260) que nao viam qualquer problema na
derrocada do antigo paradigma religioso justamente porque, em lugar dele, passaram
a acreditar que alguma das “sombras” surgidas com a derrocada dos antigos idolos — a
ciéncia e a tecnologia, ou entdo o socialismo, o anarquismo, o nacionalismo etc. — bastaria
nao apenas para esclarecer de modo definitivo as questdes filoséficas do sentido da vida, do
bem e do mal, etc., como também para oferecer as diretrizes de uma perfeita estruturacao
politica e social das nagdes, a qual, por sua vez, conduziria a humanidade a conquista
definitiva da felicidade universal.

Novas lutas. — Depois que Buda estava morto, durante séculos ainda se
mostrou sua sombra numa caverna — uma sombra monstruosa e terrivel.
Deus esta morto; mas, tal como é a espécie dos homens, durante séculos
ainda havera cavernas nas quais se mostrard sua sombra. — Quanto a nds
— nds ainda temos que vencer também a sua sombra! (NIETZSCHE, A Gaia
Ciéncia, §108).

Avancando na vertente contraria ao otimismo despreocupado dos intelectuais de sua
época, Nietzsche quer chamar a atencdo para a ideia de que esta substituicdo de paradigmas de
verdade e valor ndo corresponderia ao resultado de qualquer progresso da razao esclarecida.
Pelo contrario, ela estaria muito mais proxima de uma espécie de ressacralizacao, visto que, do
ponto de vista fisiopsicoldgico'® e existencial, ela seria determinada pelas mesmas necessidades
gue estimularam a criacdo e a posterior elevacdo do paradigma socratico-platénico-cristdao ao
status de principal alicerce de sustentacao das instituicdes, da cultura, da politica e da ciéncia,
enfim, da civilizacdo ocidental como um todo.

No entender desse pensador, a primazia da visdo de mundo socratico-platénico-crista
como moébil determinante do desenvolvimento de toda a civilizacdo ocidental foi o resultado
de uma complexa relacdo dinamica entre forgas, na qual esse paradigma veio a conquistar
o predominio!! pelo fato de ser uma visdao de mundo capaz de responder as necessidades
de seguranca, de respostas capazes de fornecerem um sentido para a vida, para a finitude
e para o sofrimento — as quais Nietzsche subsume pela expressao “vontade de verdade”
(NIETZSCHE, Além de Bem e Mal, §1) — de um modo que se coadunava com as caracteristicas
fisiopsicolégicas de determinado tipo humano.

10  “[...]fisiologia e psicologia ndo constituem dois campos distintos para Nietzsche, mas um todo que se retine no corpo. O termo corpo, con-
tudo, é ressignificado e ampliado por Nietzsche, passando a designar ndo apenas um feixe de musculos, ossos, etc., mas também instintos,
impulsos, etc.” PASCHOAL, Antonio Edmilson. Nietzsche e o Ressentimento. Sdo Paulo: Humanitas, 2014. p. 49.

11  Naturalmente que tomamos o tema do ponto de vista fisiopsicoldgico e existencial. Ndo ignoramos a importancia igualmente decisiva de-
sempenhada por ocorréncias de natureza geopolitica e/ou bélica na consolidagéo do cristianismo como religido e como paradigma moral
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A denuncia do homem louco sobre a dependéncia da humanidade em relacdao a um
canone externo de verdade e valor pode ser observada quando se atenta para a quantidade
de referéncias a perda do centro de referéncia (o apagar-se do horizonte, a perda do Sol,
a impossibilidade de apontar um “acima” e de um “abaixo” etc.) que integram boa parte
do aforismo. Ao colocar tantas metaforas semelhantes em sequéncia, Nietzsche quer
destacar o grau de indigéncia da humanidade, a qual, ao cabo de dois milénios, tornou-se
permanentemente dependente de um conjunto de respostas especificas que ocuparam a
posicao de supremo centro de referéncia para os fundamentos da civilizacdo e para o sentido
da prépria vida humana.

[...] Que significa a aparicdo sempre renovada dos fundadores de morais e
religides, dos deflagradores da luta por avaliacdes morais, dos pregadores
dos remorsos e das guerras religiosas? Que significam esses herdis sobre
esse palco? [...] a natureza humana foi totalmente modificada por essa
aparicdo sempre renovada dos professores da finalidade da existéncia
— agora ela tem uma necessidade a mais, justamente a necessidade da
aparicdo sempre renovada de tais pregadores e doutrinas da “finalidade”.
O homem gradualmente se tornou um animal fantastico, que tem de
preencher, mais que qualquer outro, uma condicdo existencial: de
tempos em tempos o homem precisa acreditar saber, por que ele existe,
sua espécie ndo pode florescer sem uma periddica confianca na vida! Sem
crenca na razdo da vida! (NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, §1).

Ao afirmar que a continua ascensao de individuos de tipo sacerdotal até posi¢Ges de
poder e influéncia em todas as culturas acabou por operar uma modificacdo na natureza
humana; o filésofo, além de deixar subentendido que as justificativas para o sentido da vida
nem sempre se estruturaram nos moldes de discursos teleoldgicos a oferecerem alguma
promessa de bem-aventurancga futura, também relaciona o anseio por verdades e certezas
racionais a uma demanda artificialmente criada, cultivada e fortalecida durante milénios
por essa mesma cultura sacerdotal, a saber: a exigéncia pela “conservacdo da espécie
humana” (NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, §1). Para Nietzsche, foi precisamente a capacidade
da perspectiva moral cristd em satisfazer essa exigéncia que explica o predominio, ao longo
de milénios, de um ethos ascético que inventa “uma segunda e outra existéncia, e, por meio
de sua nova mecanica, eleva essa velha, ordinaria existéncia dos seus velhos, ordinarios
gonzos” (NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, §1).

Aideia de que a continua necessidade de respostas a pergunta “por qué?” seria um sinal
caracteristico de fraqueza e declinio da humanidade é desenvolvida de modo mais aprofundado
no aforismo 347, no qual Nietzsche estabelece relacdo causal direta entre o desejo desenfreado
por certeza e seguranca — caracteristica inegavelmente presente nos “nossos contemporaneos
mais brilhantes” (NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, §347), isto é, no tipico ateu despreocupado da
praca do mercado, que se considera avancado porque passou a crer na doutrina politica ou
cientifica mais recente — e uma condicdo fisiopsicoldgica fraca e decadente.

No seu entender, a degenerac¢ao dos afetos e instintos de comando acaba por exigir
como contraponto a subordinacdo dos individuos a algum conjunto de dogmas, a uma doutrina
ou instituicdo que se mostre forte e decidida o suficiente para assumir o papel de voz de

predominante no Ocidente, entre os quais se destacam a condenagdo e posterior perseguicdo brutal ao paganismo nos primeiros séculos
da era cristd e ao longo da era medieval, as cruzadas, o tribunal do Santo Oficio e igualmente as missGes religiosas ocorridas durante a
colonizagdo das Américas e da Africa.
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comando orientadora, capaz de oferecer firmeza, redengdo e suporte as massas claudicantes
e necessitadas de uma defini¢cdo inequivoca sobre o sentido da vida, o bem e o mal, o caminho
para a felicidade etc.

Considerando-se que, no entender do filésofo, “a obediéncia foi até agora a coisa
melhor e mais longamente exercitada e cultivada entre os homens” (NIETZSCHE, Além de Bem
e Mal, §199), entdo é razoavel inferir que a condicdo de dependéncia da maioria dos seus
contemporaneos seria o resultado de longo e continuo processo de manipulagao deliberada
das configuragdes instintuais e pulsionais do ser humano o que fez com que a necessidade
de uma voz imperativa a ordenar “tu deves” (NIETZSCHE, Além de Bem e Mal, §199) se
entranhasse de tal forma na humanidade a ponto de ser considerada como algo ndo apenas
normal, mas até desejavel.

Nesse contexto, as ja mencionadas promessas de felicidade e bem-aventuranca
associadas a crenga no progresso cientifico e tecnolégico ou em determinadas transformacdes
politicas ndo passariam de meio adicional através do qual os principios morais cristdos seriam
novamente reafirmados? e inculcados nas mentes e nos corpos das massas. Em vista da
estreiteza do vinculo entre a tecnociéncia, a politica e os principios morais cristdos, torna-se
até previsivel que os ateus da praca do mercado de fato ndo estivessem — e talvez ainda hoje
ndo estejam — em condi¢cdes de compreender o apelo desesperado do homem louco, visto
gue a pura e simples rejeicdo ou negacao da existéncia de Deus pouco representa diante da
profundidade da problematica do niilismo e da magnitude de suas consequéncias.

Todavia, como o préprio aforismo menciona, a ciéncia ndo seria a Unica “sombra”
derivada de principios cristdos que encontrou acolhida entre as massas desorientadas ao
final da modernidade. Para além da mencdo a “impetuosa exigéncia de certeza, que hoje se
descarrega de modo cientifico-positivista por grande nimero de pessoas” (NIETZSCHE, A Gaia
Ciéncia, §347), o aforismo também se refere a intensificacdo do nacionalismo na Europa e ainda
cita a perspectiva anarquista radical dos niilistas russos, colocando-as no mesmo patamar de
substitutos derivados do antigo ideal cristdo.

A aproximacdo realizada por Nietzsche entre cientificismo, nacionalismo e niilismo
russo demanda esclarecimentos. Diante da diferenca inegdvel entre, de um lado, o apoio e a
dedicacdo incondicionais dos nacionalistas alemdes ao Estado e, de outro lado, o édio feroz dos
niilistas russos aos poderes legalmente constituidos e a todas as instituicdes a eles vinculadas,
como entender a estreita associagdo feita por Nietzsche entre essas duas posturas?

Nas anotacbes pdstumas, nas quais a palavra “niilista” é empregada por Nietzsche
pela primeira vez, redigidas a época de Aurora (NIETZSCHE, Fragmentos pdstumos 4[103] e
4[108], ambos do verdo de 1880), os niilistas russos foram objeto da analise que realizava
simultaneamente um desmascaramento e um elogio, ora revelando que a apologia da
destruicdo da sociedade seria motivada pela frustracdo pessoal, ora identificando nessa
mesma postura revoluciondria o gérmen da percepc¢ao arguta sobre a condicdo mutavel dos
costumes, valores e dos regimes politicos deles derivados, bem como da coragem incomum ao
enfrentar forcas muito superiores, como o aparato policial, a censura e a estrutura social rigida
e autoritdria do entdao Império Russo; de modo que precisamente essa coragem diferenciava
os jovens niilistas das massas de homens medrosos.

12 Acerca da vinculagdo entre a ciéncia e os valores morais cristdos, cf. A Gaia Ciéncia, §344. Acerca da vinculagdo entre a democracia, o
socialismo e o anarquismo com valores morais cristdos, cf. Além de Bem e Mal, §202.
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Ja no aforismo 347, por sua vez, o foco se altera para a investigacao sobre as raizes
fisiopsicoldgicas e existenciais da surpreendente temeridade desses jovens revolucionarios,
0s quais, mesmo sem qualquer apoio por parte das massas camponesas, continuavam sus-
tentando a ferrenha determinacdo de levar adiante seus projetos de destruicdo das estrutu-
ras politicas e sociais a qualquer custo.

No entender de Nietzsche, a dedicacdo obstinada, integral e ininterrupta dos niilistas
russos a causa revolucionaria — cujo modelo emblematico pode ser apontado no personagem
Rakhmiétov do romance Que Fazer?,®* o qual, em pouco tempo, viria a se tornar o “ideal
do revoluciondrio-racionalista de nervos de ago, que destrdi todos os vestigios de simpatias
e inclinacGes pessoais para agir de acordo com a légica fria da utilidade social”** — seria
sinal inequivoco de fraqueza da vontade, ndo conseguindo ocultar o desejo desesperado
por firmeza e apoio. Isso se confirma ao considerarmos o foco ordenador ao qual os niilistas
russos estariam inteiramente vinculados, a saber: a “crenca na descren¢a” (NIETZSCHE, A
Gaia Ciéncia, §347), ou seja, a fé na promessa de que o caminho para a suprema felicidade e
realizagdo humanas passaria necessariamente pela rejei¢ao da velha sociedade em todos os
seus aspectos mais essenciais, incluindo a destruicdo fisica do aparato estatal e de todas as
instituicGes da sociedade organizada.

Conquanto a coragem belicosa dos niilistas russos possa inegavelmente ser apontada
como caracteristica que os distancia das massas apaticas e resignadas, por outro lado,
Nietzsche chama a atencdo para o fato de que a fé que anima essa coragem nao se diferencia
essencialmente da fé cientifica na razdo esclarecida que quer destruir as supersticoes e
combater o obscurantismo para o advento de uma sociedade tecnocratica de pleno controle
sobre o ser humano e sobre a natureza, ou entdo da fé ufanista dos alemaes exaltados com a
construcdo do grandioso Reich pan-germanico e igualmente dispostos a enfrentar com unhas
e dentes todas as minorias e grupos dissidentes que, na sua visdo unidimensional, ameacariam
a consecucdo desse movimento integrador.

A despeito das diferencas entre as palavras de ordem especificas e entre a roupagem
dos ideais defendidos por cada um dos trés grupos — os nacionalistas, os niilistas russos e os
apostolos da tecnociéncia —, e também a despeito das diferencas entre os respectivos alvos
de enfrentamento de cada um deles, a reflexdao desenvolvida por Nietzsche torna possivel
constatar que o ponto comum que os une indistintamente continua sendo a crenga numa
promessa de felicidade futura em moldes de rebanho, a qual, do ponto de vista fisiopsicolégico
e existencial, atua como a ja mencionada “sombra” do Deus morto, assumindo a preeminéncia
do antigo paradigma religioso declinante.

13 Acerca dessa obra, Joseph Frank escreve que “apesar de toda a sua visivel fraqueza artistica, é cotado como uma das mais bem-sucedidas
obras de propaganda ja escritas em forma de ficgdo. Poucos livros causaram um impacto tdo direto e eficaz sobre as vidas de um niimero
tdo grande de pessoas, a comegar pelos esforgos dos discipulos diretos de Tchernichévski [o autor do livro JPSVB] para formar comunas
cooperativas socialistas semelhantes aquelas que ele descrevera e continuando até Vladimir llitch Lénin, cuja admiragdo pelo romance de
Tchernichévski foi irrestrita e que tinha nessa obra uma fonte de inspiragdo pessoal”. FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertagdo.
Trad. Geraldo Gerson de Souza. Sdo Paulo: Edusp, 1860-1865. p. 394.

14 A descrigdo de Rakhmiétov por Joseph Frank oferece uma boa ideia da natureza fanatica desta personagem. “A ilustragdo mais refinada
desse controle da vontade pela razdo é o Super-homem revoluciondrio Rakhmiétov, cuja atividade subterrdanea como organizador é comu-
nicada muito habilmente por eufemismos. Rakhmiétov € um monstro de eficiéncia e autodominio, que leva uma vida de total ascetismo
[...] Fortalecendo-se por dormir numa cama de pregos, subordina toda preocupagdo com os outros a consecugado de seu grande propdsito
inominado: a revolugdo. Rakhmiétov é um Bazdrov absorvido sinceramente por sua causa, inabaldvel e inconquistavel em sua forga e
destituido até dos poucos tragos remanescentes de duvida de si mesmo e de sensibilidade emocional que tornam seu antecessor huma-
namente simpatico”. FRANK, Joseph. op. cit. p 397.
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Nessesentido,independentementedaimpressdaodeforcatransmitida pelos esteredtipos
de coragem e espirito combativo tanto do jovem revoluciondrio anarquista como também
do nacionalista germanico no imaginario popular da época, é fundamental destacar que a
temeridade e a belicosidade desses tipos emergem como resultado do estimulo deliberado
ao fanatismo em individuos de configuragdo instintual débil, conforme detalhado no aforismo
353 dessa mesma obra, convenientemente intitulado “Da origem das religides”.

Ao considerarmos o alcance e a relevancia da reflexdo nietzscheana sobre o fanatismo,
torna-se possivel entender que, no aforismo 347 d’A Gaia Ciéncia, o filésofo opera um
aprofundamento das relagdes entre o niilismo e a vontade de verdade de maneira a ampliar
as configuracdes fisiopsicoldgicas da vontade de verdade. Esse conceito, que nos aforismos 1,
108 e 125 aparecia como a necessidade insuperavel por certeza, apoio, sentido e seguranca,
caracterizada por uma postura passiva de obediéncia e subordinacdo aos cdnones, passa agora
aincluir também aquelas condig¢es nas quais ha predominio de afetos agressivos direcionados
a eliminagdo das supostas ameacas a plena concretizacdo do ideal redentor.

Contrariamente ao esteredtipo do crente como individuo covarde, que poderia ser
evocado pelo uso da imagem dos passivos contempladores da sombra no aforismo 108, os
guais, incapazes de aceitar a morte de Deus e de enfrentarem a dureza do novo paradigma
materialista, preferem fugir e se isolar do mundo no conforto acolhedor de uma caverna
profunda que lhes permita continuar a adorarem candidamente a tdo venerada sombra,
Nietzsche quer indicar que a debilidade fisiopsicolégica e a consequente dependéncia
existencial em relacdo a uma verdade externa se fazem igualmente presentes na postura ativa
e belicosa dos defensores do patriotismo e nos niilistas russos.

Na contramdo da concepg¢dao amplamente difundida pelos apdstolos do nacionalismo,
do cientificismo materialista ou do niilismo russo, o filésofo chama a atengao de seus leitores
para as circunstancias peculiares de que nem as sombras que emergiram em substituicdo ao
canone do Deus morto de fato seriam perspectivas tdo sélidas e fortes quanto parecem, nem
tampouco seus aguerridos defensores estariam tdo seguros quanto a solidez das proprias
convicgBes quanto querem alardear aos quatro ventos.

Pelo contrdrio, a apurada investigacdo nietzscheana da fisiopsicologia do fanatismo
mostra que a dedicac¢do incondicional a defesa de algum desses ideais religiosos ou laicos — a
qual pode inclusive chegar ao autossacrificio — se apresenta, nesses espiritos debilitados e
desesperadamente carentes de orientacdo fixa que lhes determine o sentido da vida, como
nada além do que um disfarce incapaz de ocultar a inseguranca e a fraqueza, evidentes no
temor de que a visdo de mundo na qual ora se agarram venha a socobrar.

A incursdo pelas veredas da reflexao nietzscheana sobre a vontade de verdade e sua
relacdo com o niilismo mostrou que tanto as diferentes formas de militancia fanatica, como
também a coragem dos martires revolucionarios e dos combatentes patriotas — a despeito de
aparentarem a primeira vista ser fruto de uma condicdo mais forte do que a candida, passiva e
confortdvel submissao a um ideal redentor —, ndo se diferenciam essencialmente das outras
modalidades de dependéncia em relacdo a alguma verdade externa a vida que se proponha a
garantir seguranca e sentido para a existéncia.

Pelo contrdrio, a investigacdo levada a cabo pelo pensador alemao revelou a impressao
de forga e coragem dos fanaticos como apenas uma aparéncia de saude, visto que o grau de
intensidade de todo comportamento belicoso e intolerante é diretamente proporcional tanto
a importancia que tais espiritos obcecados concedem ao respectivo ideal, como também ao
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temor de que a fonte da seguranca possa sucumbir as ameacgas externas, o que demonstra o
gudo umbilicalmente vinculados e dependentes de uma “sombra” eles ainda se encontram.

Para Nietzsche, fica claro que todo fandtico ambiciona, ao fim e ao cabo das lutas, a
manutencdo perene da condicdo mediocrizante e dependente prometida pelo seu respectivo
ideal, o qual, independentemente das palavras de ordem especificas, sempre propde, em
ultima instancia, aperfeicoar e expandir, até o mais elevado grau, o processo de transformacao
da humanidade num gigantesco exército de “trabalhadores bastante utilizaveis, multiplos,
faladores e pobres de vontade, os quais necessitam do senhor, do mandante tanto quanto do
pao de cada dia” (NIETZSCHE, Além de Bem e Mal, §242).

Nesse sentido, toda luta, toda coragem, todo sacrificio e hostilidade contra os inimigos
sO encontram razdo de ser na medida em que contribuem para a efetivacdo de uma mesma
utopia gregaria, que se apresenta sob diferentes roupagens, quer ela seja materializada na
eliminacdo definitiva do pecado e/ou das heresias para que os escolhidos atinjam o reino dos
céus, quer na supremacia incontestavel do Reich, quer no pleno dominio tecnocientifico da
vida, ou entdo na efetivacdo da utopia niilista descrita no conhecido romance Pais e Filhos,
de Ivan Turguéniev, de que até mesmo o mais humilde dentre os camponeses russos venha a
residir numa cabana limpa e branca.?

Para além do esclarecimento sobre uma condicdo fisiopsicoldgica que possui importancia
decisiva nacompreensao do niilismo, a andlise da investigacao nietzscheana do fanatismo oriundo
da vontade de verdade mostra que suas reflexdes sobre a agressividade obstinada, que nao se
exime em defender incondicionalmente a verdade mesmo apés “mil refutacées” (NIETZSCHE,
A Gaia Ciéncia, §347), guardam proximidade surpreendente com o quadro de emergéncia e de
incremento de variadas modalidades de fundamentalismos em anos recentes.

Nascido a partir da nefasta combinacdo do niilismo com uma profunda debilidade
fisiopsicolégica, o fundamentalismo se constitui em genuino fruto doentio do fim da
modernidade, cujas consequéncias assustadoras, além de apresentarem graves dilemas
para cidadaos, instituicdes e governos em todo o planeta, também refletem a magnitude do
impacto existencial causado pelo vazio que a crise da religiosidade tradicional legou para as
sociedades contemporaneas.

Como foi visto, a gradual desqualificacdo do cardter absoluto e universal dos antigos
principios normativos de sentido, de verdade e de valor vinculados a um referencial
transcendente fez com que eles fossem relegados ao status de meras perspectivas privadas.
Paralelamente a isso, o fim da modernidade também assistiu a rapida ascensdao de um
paradigma técnico e cientifico intrinsecamente materialista, o qual passou a determinar nao
apenas a producdo do conhecimento, a aplicacdo da medicina e as atividades economicas,
mas também a politica e a justica.

Conquantooaceleradodesenvolvimento naciéncia e natecnologiatenhaproporcionado
uma série de transformacgdes benéficas nos campos da saude, do acesso a informacgao, da

15  “Veja, por exemplo, hoje mesmo, ao passar pela isba do nosso estaroste Filip, vocé disse: que casinha branca e decente. E entdo vocé disse
que a Russia atingird a perfeigdo quando o mais humilde dos mujiques tiver uma habitagdo como aquela e que todos devemos contribuir
para isso...” TURGUENIEV, Ivan. Pais e Filhos. Trad. Rubens Figueiredo. Sdo Paulo: Cosac e Naify, 2004. p. 195-196.
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comunicacao, do entretenimento e do transporte, além da producdao de um sem-nimero de
bens de consumo domésticos que eram inimaginaveis hd cem anos, por outro lado, é certo
também que o usufruto dessas benesses sempre esteve restrito, em maior ou menor grau, as
parcelas minoritarias da populacdo mundial economicamente favorecidas.

Se apenas um reduzido grupo de privilegiados péde de fato gozar desses beneficios, é
de se esperar que o contraste gritante entre a abundancia ostentada pelas minorias e a penuria
material enfrentada pelas massas economicamente desfavorecidas, socialmente ameacadas e
culturalmente fragilizadas em todo o mundo tenha reforcado o sentimento de repudio por
aquilo que os discursos fundamentalistas rotulam como “a modernidade”.

Para esses povos que se encontram a margem do desenvolvimento cientifico, econémico
e tecnoldgico, em nacdes pobres e exploradas ou nas periferias das grandes metrdpoles dos
paises desenvolvidos, a experiéncia niilista do desencantamento do mundo é vivenciada como
uma dupla exclusdo: tanto existencial como economica.

Como se ndo bastasse o impacto existencial do solapamento das referéncias de
identidade, de sentido, de verdade e de valor gerado pela passagem abrupta de um ethos
agricola, tradicional, ciclico, comunitério e religioso para uma realidade mutavel, secularizada,
impessoal, mercantilizada, competitiva e tecnoldgica, na qual tudo — até mesmo a propria
vida — foi devidamente instrumentalizado, os “famélicos da terra” ainda se veem privados da
fruicdo do Unico “sentido existencial” oferecido pelas sociedades capitalistas contemporaneas,
a saber: o culto fetichista e incessante do consumo infinitamente reposto.

Diante desse quadro, é natural esperar que as modalidades de discursos fundamenta-
listas que associam a condi¢do de seguranca material — isto €, a garantia financeira de em-
prego, moradia, saude e consumo dignos — como complemento da seguranca espiritual pro-
porcionada pela reinstituicdo do sagrado, tenham conseguido conquistar grande adesdo entre
as massas populares. Exemplos emblemadticos podem ser apontados tanto nos fundamenta-
lismos sunita e xiita como também na teologia da prosperidade, “uma mistura Unica de con-
sumismo, imaginario biblico e propaganda sobre as recompensas materialistas da liberdade e
democracia” (MALDONADO, 1993, p. 221).

Num contexto de profunda inseguranca material e existencial, tal como enfrentado
pela maioria das populacdes da Africa, das Américas e do Oriente Médio, a proposta de igrejas
fundamentalistas de substituirem o individualismo competitivo por uma vivéncia comunitaria
sustentada na ajuda mutua e alimentada por promessas de conforto, estabilidade e riqueza
material representa verdadeiro oasis em meio ao deserto de instabilidade, pobreza e exploragao.
Nao surpreende, portanto, a afirmacdo dos pesquisadores Marty e Appleby de que “tornar-se
um fundamentalista significava unir-se a um grupo — uma comunidade local, visivel, apoiadora.
Viver num mundo hostil exigia nada menos do que isso” (MARTY; APPLEBY, 1991, p. 832).

Se a incerteza ou impossibilidade de acesso a condi¢Ges basicas de vida atua como
estimulante para o mergulho nos fundamentalismos, é preciso destacar, todavia, que essa
nao se constitui em condicdo necessdria e suficiente. Prova disso é a presenca marcante
de discursos fundamentalistas também entre as parcelas da populacdo economicamente
privilegiadas nos paises desenvolvidos, que gozam de vidas confortaveis e tém pleno acesso a
servicos bdsicos de qualidade.

O levante fundamentalista entre os protestantes dos EUA e os judeus em Israel mostra
que tanto o medo do desenraizamento cultural proporcionado pela secularizacdo, como
também o temor de desorientacdo existencial e de perda da propria identidade em uma
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sociedade marcada por constantes mudangas, sdao ocorréncias que independem da situacao
econOmica.

Se, por um lado, a instrumentalizacdo da natureza tornou possivel significativo e
inegavel avanco na melhoria das condicdes de vida material das populacdes economicamente
privilegiadas, por outro lado é igualmente certo que o Unico sentido proporcionado pelas
modernas sociedades capitalistas — que pode ser sintetizado numa espécie de culto fetichizante
da repetida fruicdo dos pequenos prazeres fugazes proporcionados pelo consumo incessante,
seja de bens rapidamente tornados obsoletos, seja de servicos de entretenimento massificado
— nunca foi de fato capaz de satisfazer a pergunta pelo sentido da existéncia humana.

Com aintensificacdo do niilismo ao final do século XIX, a esperanca de se obter resposta
para a finalidade da existéncia humana permaneceu como um sonho a ser realizado por meio
da utopia da criacdo de um paraiso na Terra através da ciéncia, da tecnologia ou da politica.
Todavia, ao longo do século XX essa esperanca foi se esvanecendo sob sucessivos choques.
Primeiro com a barbarie das duas guerras mundiais e do nazifascismo e, algumas décadas
depois, com o colapso da Unido Soviética e a derrocada do socialismo real.

A pergunta enunciada em 1882 pelo homem louco no aforismo 125 permanece sem
resposta. Apds a morte de Deus, os homens ndo conseguiram se tornar, eles proprios, deuses.
Depois do fim das utopias dos séculos XIX e XX, tudo o que restou parece ser uma escolha
nada satisfatéria entre a busca incessante da narcose proporcionada pelo consumismo ou o
enfrentamento do deserto niilista sem recurso a redencgdes.

A despeito de todo o conforto e seguranca materiais proporcionados pela riqueza
e conforto materiais, o vazio niilista, terrivel e insuportavel para a grande maioria dos
homens, permanece como ameaca constante a assombrar também as populacdes dos paises
desenvolvidos. A presenca quase que obrigatodria entre fundamentalistas, ricos ou pobres, de
um tipo de discurso alertando para o grande perigo representado por suposta conspiracao
mundial que teria o objetivo de aniquilar suas respectivas religides ou povos serve como
indicativo da intensidade da paranoia e do medo da aniquilacdo que os movem.

Apesar dessas teorias da conspiracdo, “assim como a maioria das neuroses”
(ARMSTRONG, 2001, p. 276.), serem completamente infundadas, é preciso aqui atentar para
o fato de que individuos oprimidos pelo medo e pela inseguranca quase nunca se encontram
em condi¢des de refletir com o cuidado necessario sobre a veracidade de determinado
discurso antes de manifestarem sua opinido. Esse era (e ainda é) precisamente o caso dos
fundamentalistas protestantes dos EUA, dos Haredi e dos integrantes do Gush Emunim em
Israel, bem como dos fundamentalistas islamicos, tanto sunitas quanto xiitas.

Impulsionados pelo desespero ante a perda de suas referéncias valorativas e identitarias
mais importantes, a Unica coisa que resta aos fundamentalistas é o mergulho na cegueira do
fanatismo, o qual, como bem diagnosticado por Nietzsche, “é a Unica ‘for¢a de vontade’ para a
qual também os fracos e inseguros podem ser conduzidos” (NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, §347).

Os fundamentalistas acreditam que o paradigma secular contemporaneo, com suas
transformacdes rapidas, seu cientificismo laico e também suas reivindicacdes democraticas de
igualdade para todos, atua negativamente contrapondo-se aos fundamentos e valores mais
sagrados, verdadeiros e importantes que existem. Nesse sentido, tanto a base da identidade
comunal e individual como as orientacGes que regulam a vida sd estariam garantidas contra as
transformacdes, mudancas e intempéries da atualidade enquanto estiverem fundadas numa
verdade eterna e incorruptivel, a saber: o discurso religioso.
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Buscando aplacar esse medo da desorientacdo generalizada e da perda da prépria
identidade, os fundamentalistas reformulam mitos e simbolos de suas respectivas tradi¢cdes
religiosas para apresenta-los como guias praticos para a solugao dos problemas. Se a verdade
religiosa é sdlida o suficiente para resistir as transformacdes da modernidade, entdo ela
necessariamente tem que ser Unica e imutdvel, o que implica que todas as leis validas para
habitantes de comunidades agricolas do século Il a.C. permaneceriam integralmente aplicaveis
para as sociedades dos séculos XX e XXI.

A ideia de que o mito religioso pode servir como guia pratico para a acdo humana
deriva diretamente do cardter infalivel da escritura interpretada literalmente. Se a verdade dos
textos é garantida pela perfeicdo de Deus, entdo ela ndo perde sua validade ainda que tenham
se passado séculos ou milénios desde que ela foi revelada aos homens. Portanto, a verdade
divina, eternamente vdlida, é sem duvida preferivel a qualquer legislacdo terrena, temporaria
e humana, passivel de erros e ajustes.

Todavia, ao contrdrio de se estruturar na forma de conflito entre o “paradigma do fim da
modernidade (secular, cientifico e tecnoldgico)” versus o “paradigma pré-moderno (religioso,
metafisico e tradicional)”, o conflito dos fundamentalismos contra a teologia liberal, contra o
secularismo da atualidade, etc. pode ser entendido na forma de um embate que se d3, desde
sempre, a partir do fim da modernidade, pois os fundamentalismos nao poderiam ter existido
no paradigma anterior.

Isso ocorre porque o desencantamento do mundo trouxe como resultado uma alteragao
fundamental nas condig¢des sociais, econdmicas e técnicas tanto de acdo politica como também
de criacao e de veiculagao de discursos. Ainda que o discurso fundamentalista tenha por objetivo
contestar a estrutura agonistica que subjaz a todos os outros discursos contemporaneos, a Unica
forma de fazé-lo é por meio da adesdo a essa mesma estrutura agonistica.

Nossa afirmacdo de que os discursos e atitudes fundamentalistas partem do
pressuposto que as verdades, os valores e as crengas sdo resultado de um jogo de forcas
pode ser confirmada na medida em que todos eles reconhecem que simplesmente afirmar
a verdade e/ou a sacralidade de determinado sistema de ideias ndo basta para garantir sua
estabilidade e sua validade. Muito mais importante do que qualquer coeréncia sistematica é
a manutencdo da vigilancia e da militdncia constantes com vistas a evitar que tais verdades e
valores venham a ser corrompidos.

Com isso, ao adentrarem na disputa agonistica em busca de poder, de sentido e de
visibilidade opondo-se as visdes de mundo ateias, secularizadas, feministas, cientificas, liberais
ou democraticas da contemporaneidade, os fundamentalismos ja precisam ter incorporado
em sua proépria estrutura as novas regras do paradigma do fim da modernidade.

Em outras palavras, ainda que os discursos fundamentalistas busquem derrotar o
paradigma da contemporaneidade, eles precisam estabelecer com ela uma “cumplicidade
secreta” (DUBIEL, 1995, p. 19-20) para conseguirem levar sua luta adiante, vendo-se obrigados
a agir sob as mesmas condi¢Oes sociais, histéricas, politicas, econdmicas, discursivas e
tecnoldgicas contra as quais eles lutam.

Por mais que os discursos fundamentalistas se esforcem por transmitir a imagem de
que o principal objetivo desses movimentos seria o de enfrentar a modernidade com vistas
ao restabelecimento do contexto cultural, moral, social e politico preexistente ao niilismo,
ou seja, uma condicdo pré-moderna, tudo o que a militdncia fundamentalista conseguiu
realizar foi a substituicdo das antigas estatuas dos idolos despedacados por novos construtos
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hibridos formados pela mistura esdrixula de técnicas avangadas de propaganda e marketing,
sacralizacdo de objetos triviais ou de habitos profanos, promessas de felicidade imanente e
construcdo do paraiso na Terra sustentadas por modalidades de militancia agressiva, xenéfoba
e intolerante. Tudo isso traz, em seu cerne, a marca inegavel da morte de Deus.

Com isso, pode-se concluir que os fundamentalismos nasceram e encontram-se sob a
sombra de um fendmeno global de niilismo. Por mais que seus lideres busquem contestar a
desvalorizagdo generalizada dos canones tradicionais e tentem erigir novamente uma fonte
sagradade legitimidade, a qual assumiria o monopdlio interpretativo e dissolveria a pluralidade,
eles jamais conseguirdo efetivamente desembarcar do paradigma do fim da modernidade.
A consumacdo da reversibilidade do niilismo acompanhado da crescente racionalizacdo,
burocratizacdo e tecnificagdo do mundo, permanece inacessivel ao fundamentalismo.

Nesse sentido é que se pode entender que o fundamentalismo seria a face oposta
do niilismo, do desencantamento do mundo e da crise da razdo que marcaram o fim da
modernidade. A invencdo de um fundamento artificial e sua consequente segregacao,
acompanhada da disposicdo em fazer uso de todos os recursos possiveis para defender
sua sacralidade ante os discursos profanos, acaba por confirmar que o fundamentalismo é
consequéncia tardia do niilismo. Ele nasce como uma imposicdo de valor arbitraria, artificial,
fabricada, “demasiado humana” e sé mantém sua sacralidade a custa de um esfor¢o continuo
e ininterrupto de segregacao e de protecao contra sua degeneragao.

IV

Uma breve analise da histdria dos fundamentalismos religiosos ja é suficiente para
confirmar que todo confronto, hostilidade e violéncia s6 tendem a acirrar o problema.
Enquanto os fundamentalismos islamicos xiita e sunita surgiram como consequéncias diretas
da repressao agressiva do governo egipcio de Gamal Nasser e do governo iraniano de Reza
Pahlevi contra as comunidades mugulmanas de seus respectivos paises, a derrota humilhante
no julgamento de John Scopes'® intensificou enormemente o ddio, a sede de vinganca e a
segregacdo entre os protestantes dos EUA, os quais viriam, décadas mais tarde, a explodir em
manifestacdes ainda mais ousadas e agressivas do que as do inicio do século XX.

Outra prova cabal da inutilidade do enfrentamento dos fundamentalismos por meio
do conflito pode ser apontada na situacdo catastréfica de violéncia, instabilidade politica e
caos social que atualmente marca o cotidiano das populagdes tanto dos paises que sofreram
intervencdes militares lideradas pelos EUA, notadamente o Iraque e a Siria, como também na
Faixa de Gaza e na Cisjordania. Ao invés de cumprirem seus supostos objetivos tdo intensamente
propagandeados nos meios de comunicacdo de massa — eliminar “o terrorismo” — o que
tais intervencdes militares fizeram foi intensificar os sentimentos de antiamericanismo,
antissionismo e de repudio aos paises da Unido Europeia, tanto dentro como fora das nagdes
invadidas, o que, por sua vez, tem intensificado ainda mais a violéncia. A total ineficacia do
enfrentamento do fundamentalismo pela violéncia exige formas diferenciadas de abordagem
do problema.

16  Em 1925, John Scopes, entdo professor substituto de uma escola do pequeno municipio de Dayton, foi acusado de ter violado o Butler act,
uma lei aprovada naquele mesmo ano que proibia o ensino do evolucionismo em todas as escolas publicas e universidades do estado do
Tennessee, nos EUA.
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Quando se pensa sobre isso, é preciso nao perder de vista que todos os discursos
fundamentalistas surgiram e ganharam forca como tentativas de responder ao vazio de sentido
deixado pelo desencantamento do mundo, sendo que essa é também a principal razao por
tras do seu rapido crescimento em meio a popula¢des oprimidas e desorientadas.

Por mais estranho que possa soar a primeira vista, é imprescindivel reconhecer que a
sociedade contemporanea, com seu secularismo, sua democracia e seus discursos em defesa
da tolerancia religiosa, do feminismo e da igualdade de direitos para os grupos LGBT provoca
terror e frustracdo nos fundamentalistas, sendo essas as principais causas de sua postura
segregacionista e violenta.

Se é evidente que um individuo perturbado pelo medo, inseguranca, fraqueza
e desorientacdo ndo se encontra em condi¢cGes de ponderar adequadamente sobre a
razoabilidade de um discurso fandtico, intolerante e paranoico, que rotula toda alteridade como
nociva e pecaminosa, também parece razodvel esperar que populacdes que se encontram
profundamente mergulhadas numa condicdo de frustragado, instabilidade, terror e impoténcia
venham a buscar o isolamento e acalentem fantasias vingativas de genocidio planetdrio.

Por outro lado, embora o advento e o fortalecimento da crenga otimista no progresso
da razdo esclarecida tenham proporcionado inimeros avangos nas ciéncias da natureza e o
repudio das supersticGes religiosas e de suas lamentaveis ocorréncias — como o Tribunal do
Santo Oficio, a condenacdo de Galileu, as gigantescas procissdes de flagelantes e os massacres
de judeus, leprosos e ciganos durante o caos social gerado pela Peste Negra — ndo é menos
verdadeiro que o presente monopdlio da racionalidade cientifica e tecnoldgica nunca chegou
a corresponder a utopia do “Palacio de Cristal” dos niilistas russos, isto é, aquela expectativa
de que bastariam a razdo, a ciéncia e a técnica como instancias necessarias e suficientes
para garantir a superac¢ao de todos os males e a consequente emancipacdo plena de toda a
humanidade.

Muito pelo contrario, o que se viu foi que a continua fruicdo de pequenos prazeres
instantaneos proporcionados pelo entretenimento anddino ou pelo consumo infinitamente
reposto — o Unico “sentido” oferecido pelas modernas sociedades tecnoldgicas — esta longe
de se constituir em resposta satisfatdria para a pergunta pelo sentido da existéncia humana.

Além disso, como se ndo bastasse a assombrosa destruicdo gerada pelas duas guerras
mundiais, pela barbarie tecnicamente calculada dos campos de exterminio nazistas, do Gulag
soviético, do Laogai chinés e do massacre atdmico de Hiroshima, a humanidade se vé obrigada
a encarar hodiernamente a sombria perspectiva do esgotamento permanente das condi¢des
da vida no planeta devido a poluicdo indiscriminada e a exaustdo dos recursos naturais.

Nesse contexto, o fracasso das promessas salvacionistas calcadas na absolutizacao
tanto da religido como da razao oferece interessante oportunidade para reflexdes. Sera que a
impossibilidade da razao esclarecida de oferecer, por si s6, sentido para a existéncia nao é forte
indicio de que ha uma dimensdo da vida humana que nao pode ser inteiramente preenchida
apenas pela satisfacdo hedonista e imediata proporcionada pelo consumo?

Se é certo que o eclipse da crenga otimista na razdo ndao provocou o seu abandono em
favor do culto da irracionalidade, ndo seria interessante nos perguntarmos por que a crise do
paradigma teoldgico tradicional deveria necessariamente significar o abandono de toda forma
de experiéncia do sagrado?

Sera que o crescimento assustador dos discursos fundamentalistas em nossos dias ndo
poderia ser encarado como indicio da necessidade de se reconsiderar a possibilidade de uma
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reabilitacdo da experiéncia do sagrado, mesmo depois da morte de Deus? E em que medida
isso ainda seria possivel?

Se quisermos continuar a pensar nas linhas inauguradas por Nietzsche, entdo é certo
gue esse renascimento da fé certamente ndo poderia estar vinculado a qualquer perspectiva
negadora da vida. Mas o que dizer da fé na probidade e na responsabilidade humanas?

A dupla impossibilidade de aderir a algum discurso fundamentalista cultivador
do fanatismo ou de fugir para o autoentorpecimento oferecido pelo consumismo ndo nos
impulsionaria a cogitar a possibilidade de reabertura do ser humano para novas modalidades
de fé? Para a fé na possibilidade de um mundo mais humano, mais justo, mais solidario,
mais equilibrado, mais emancipado? Para a fé cujo foco deixa de ser a inteira submissdo do
humano a uma poténcia divina transcendente cujo arbitrio incognoscivel teria a prerrogativa
exclusiva sobre a redencdo da vida e de todo o universo, mas que, pelo contrario, declara a
propria humanidade como a Unica responsavel pelo peso de suportar as consequéncias de
suas proprias escolhas?

Se fosse possivel, tal fé certamente ndo poderia se apresentar dogmaticamente
como a totalidade do conhecimento “verdadeiro e definitivo”. Pelo contrario, ela teria
necessariamente que contemplar uma abertura perene para a pluralidade, para a parcialidade
e para a imperfeicdo da condicdo humana, ressaltando o carater mutdvel e incompleto do
nosso conhecimento. Por isso mesmo tal fé precisaria estar segura de si a ponto de acolher
até mesmo o riso, sem se afetar negativamente com ele, pois quando ndo ha pretensdo de
sustentar verdades universais mumificadas, ndo ha o que ser desestabilizado pela gargalhada
dos espiritos livres.

Enfim, tal fé, se fosse possivel, ndo estaria contaminada pelo peso sufocante do espirito
de gravidade, mas teria a alegria e a leveza de um Deus que soubesse dancar.

“Eu sé acreditaria num Deus que soubesse dangar.”

Assim falou Zaratustra Do ler e do escrever
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3. Em busca da definicao de emocao
em Aristoteles

Juliana Santana

Na Etica Nicomaqueia (Livro |, capitulo 7), Aristételes propde que uma investigacdo
deva comecar com o estabelecimento, ao menos em linhas gerais, daquilo que é o objeto
investigado. Contudo, pelo menos nesse tratado, o filésofo ndo parece dar contornos bem
definidos a nocdo geral daquilo que entende por emog¢do, nem em sentido moderno'’, nem
ao menos em seus proprios termos. Uma definicdo, segundo Aristdteles, deveria apresentar
0 génos (género) e a diferenca especifica daquilo que é definido, mostrando o que o objeto
estudado realmente é (Top. | 5 101b38 et seq.)®®. A EN, todavia, a principio apresenta apenas
o género da emocdo, pdthos, e uma lista de coisas as quais chama emoc¢do, como podemos
conferir na passagem a seguir.

Dado, pois, que os estados que se geram na alma sdo trés!®: emocgdses,
capacidades, disposicdes, a virtude serd um deles. Entendo por emocgdes
apetite, cdlera, medo, arrojo, inveja, alegria, amizade, &édio, anelo,
emulacdo, piedade, em geral tudo a que se segue prazer ou dor; por
capacidades, os estados em func¢do dos quais dizemos que somos afetados
pelas emocdes: por exemplo, aqueles em fungdo dos quais somos capazes
de encolerizar-nos, afligir-nos ou apiedar-nos; por disposicdes, aqueles
em funcdo dos quais nos portamos bem ou mal com relagdo as emocdes:
por exemplo, com relacdo ao encolerizar-se, se nos encolerizamos forte
ou fracamente, portamo-nos mal; se moderadamente, bem, e de modo
semelhante com relagdo as outras emocgdes (EN 11 4 1105b19-29)%.

O passo do Livro Il 3 da Etica Nicomaqueia nos apresenta algumas dificuldades, mas
igualmente algumas ideias de por onde possamos caminhar a fim de entender o que Aristételes
propde como emocdo. A primeira inquietagdo que nos traz é justamente a supramencionada
definicdo insatisfatoria, afirmacdo que, todavia, pode sofrer a seguinte objecdo: o texto
apresenta-nos igualmente a especificacdo de que tais coisas sdo acompanhadas de prazer ou
dor. Essa afirmacdo ndo satisfaz nossa curiosidade porque entendemos que uma lista com
substantivos no acusativo ndo serve como definicdo (sequer em termos aristotélicos). Nao

17  Uma defini¢do, em “sentido moderno”, buscaria explicar o que € uma emocao. Carlo Natali explica desse modo a deficiéncia na definicdo
que EN Il fornece da agdo (1996, p. 102), pois a ética ndo caberia tal tipo de explicagdo, propria a metafisica. Podemos também pensar em
uma proposta feita por Barnes que justificaria tal insuficiéncia, bem como a insuficiéncia da defini¢do de outros termos chave na teoria
ética aristotélica: o autor, ao escrever para si, ndo elaboraria tais propostas, ou talvez ndo o fizesse por tratar de assunto que julgava sufi-
cientemente conhecido daqueles a quem discursava.

18  Tradugdo Valandro e Bornheim (1978), no original: 0Tt &> pog Hév Adyog 6 To Ti AV Elva onpaivwy [...].

” o

19 Note-se que no Grego aparece a palavra gnomena traduzida’ por Zingano (2008) como “estado”. Julidn Marias (2009), bem como
Bornhein e Vallandro (1979) optaram por “coisas”, Ross (1995) opta por “sentimentos” e Tricot (2002) por “fendmenos” para a tradugdo
do termo. Contudo, é dificil escolher uma das propostas para interpretar o que é pouco explicado por Aristoteles. Os tradutores parecem
utilizar o que Ihes parece calhar melhor a sua prépria interpretagdo.

20 Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da tradug3o francesa de Tricot (2012), no original: £€mtel oOv T &v Tfj Puxf yivopeva tpia
€oTi, mdbn Suvaypelg siqu, ToUTwv Gv T gln N apeth. Aéyw 6€ abn pev émbupiav opynv Gopov Gapooq $Bdvov xapav dpiav picog
n66ov ikov EAeov, BAwG oig Emetan 8oV A AOTN® SUVAELS 68 Ka®’ ag naSnuKotrourwv Aeydpueba, olov kab’ ag Suvatot opylabijval fy
AumnBijvar fj é\efjoal sistq 8¢ KaB’ 8¢ TIPOG T TLAON ExOpeV €0 A KAKGIG, OLOV TTPOG TO OpyLeBfval, £l pév 6hoSp®S i AVELUEVWS, KOKGG
£xoev, i 8¢ uéowg, 0" dpOlWG 8¢ Kal TPOG TAML.
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nos satisfaz também porque ha outras coisas mencionadas nos tratados aristotélicos que
sdo descritas como acompanhadas de prazer ou dor, como as a¢des, afirmacdo que pode ser
lida nos Livros VIl e X, por exemplo, ndo levando esse traco a constituir-se realmente como
diferenca especifica.

O prazer e a dor, no entanto, sao indicados na definicao das emocdes feita pela EN como
seu traco distintivo, traco que é repetido em quase todas as outras definicdes apresentadas
nos demais tratados que chamaremos em nosso auxilio, o que ndo nos permite ignorar essa
caracteristica. Aristdteles explica que, comumente, se admite o prazer como o que toca mais
de perto a natureza humana, ideia relevante para nossa investigacdo porque ha prazeres
ligados ao ndo racional e prazeres do intelecto, como aqueles associados a vida contemplativa,
descritos pelo fildsofo como maiores e melhores dentre os prazeres. Por isso, na educagao dos
jovens, sdo usados prazer e dor para direciona-los, pois se pensa que para formar a exceléncia
do cardter é preciso se comprazer com as coisas certas e detestar as que devem ser detestadas
(EN X 1 1172a19-24). Percebemos, contudo, o filésofo a abordar os prazeres ndo racionais
com a cautela costumeira dispensada aos elementos nao racionais, pois parece pensar ser
necessario educa-los conforme a reta razdo. Assim, Aristoteles ndo nega que prazer e dor nos
acompanham por toda vida, que tenham grande importancia e forca para a virtude e para
a vida feliz porque escolhemos o que é agradavel e fugimos do que é doloroso, sendo que
o prazer é naturalmente buscado pelo desejo e a dor evitada. Portanto, prazer e dor estao
ligados igualmente a acdo que conduzira ao alcance dos fins desejados.

Dorotea Frede observa que na EN Aristoteles ndo discute o tipo de prazer e dor envolvido
nas emocdes. Por isso, é preciso recorrer a Retdrica para saber desse assunto. Nesse livro
Aristételes usa a tese que havia rejeitado na EN, aquela que prop3e o prazer como processo
(Rhet. 110 1369b33-35). De acordo com Frede (2009, p. 249),

Nado é dificil ver por que Aristdteles recorre a definicdo das dores e dos
prazeres como “processos de interrupcdo e restauracdo”: as emocodes
sdo baseadas em necessidades, quereres, desejos ou em suas aversdes
correspondentes. Todos esses fendmenos pressupdem algum tipo de
caréncia, uma necessidade que deve ser satisfeita. Os oradores tratam das
necessidades humanas de diferentes modos. [...] os prazeres e as dores
relevantes estdo ligados as necessidades e aos quereres das pessoas.

A autora entende que a Retdrica contém um tipo de analise que Aristételes deve ter
pressuposto na EN e isso ndo requer que se assumam tratamentos diferentes para o prazer e
paraadorem diferentes fases do pensamento de Aristoteles. Ambos os conceitos sobre o prazer
devem ter existido na época do filésofo, que os apresenta em textos diferentes. Aristételes
pode ter escrito a Retdrica consideravelmente cedo, mas continuou a usa-la e reformula-la, o
gue é apontado por marcas posteriores de revisdo. Nem assim sentiu necessidade de alterar
sua explicagdo sobre prazer e dor quando tratou das emogdes nesse livro. Frede pensa que
o filésofo deve ter considerado a familiaridade dos leitores com as emocdes descritas na
Retdrica quando ndo fez descricdo minuciosa do tema na EN*. “Aristételes parece, assim, ter
reconhecido diferentes tipos de prazer e dor em sua ética sem chamar a atencao do leitor para
esse fato” (FREDE, 2009, p. 249), o que justificaria a postura da Retdrica.

21 Talvez por isso também n3o faga grandes explicagdes sobre as emogdes.
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As observacdes de Frede acrescentamos que o prazer associado as emogdes, como no
caso das propostas da Rhet., da Poet. e da EN tem um qué de racionalidade. Nos tratados de
ciéncia produtiva, é facil perceber o que afirmamos porque as emocdes tragicas, bem como
aquelas despertadas pelo discurso retérico, acontecem por um tipo de “identificacdo” entre
0 publico e as imagens criadas pelo enredo ou pelo proferimento do orador. Essas imagens
provocam certo tipo de pensamento (ao menos imaginagdo) em quem tem contato com elas.
E o caso do reconhecimento de que “esse é aquele” mencionado em Poet. IV e provocado
pela tragédia, que causa prazer préprio a esse tipo de literatura ou encenacdo. Tal prazer ndo
é advindo somente da aparéncia da arte em questdo, mas das formulag¢des racionais que leva
o publico a elaborar.

Pensamos que o mesmo seja valido para a EN porque o prazer e a dor causados pelas
emocoOes descritas nesse tratado tém a ver com certas elaboragdes que se encadeiam a
partir do contato com algumas aparéncias e resultam em determinados tipos de operagdes
psiquicas como as opinides. O prazer vem com o sentir certa emogado, e igualmente com a
lembranga ou a imaginagao, pois estas causam ao menos certas alteragcdes no corpo, pondo-o
em movimento: por isso sdo também classificados como pdthos (EN Il 2 1105a2), pois afetam
o homem, embora, como observa Konstan (2006, p. 42), os prazeres nao sejam exatamente
emoc3o, pois sdo sensacdes (aisthéseis) resultantes da percepcdo ou da imaginac3o. O jovem,
ao ser educado, deve adquirir o habito de sentir prazer e dor com o que é adequado; seu
carater deve se familiarizar previamente com a virtude, gostando do que é belo e desprezando
o vil??, indicando a forma correta de sentir.

Além damencaoao prazereadoredaslistasapresentadas no passo que, provavelmente,
deveria explicar o que Aristételes entende por emocdo, devemos considerar em que medida a
“definicdo” apresentada pode ser Util em nossa busca por maior especificidade sobre o assunto.
Para comecar, podemos observar um pouco mais EN 114 1105b19-29 e com isso notar a relagdo
daemocdo (pdthos) com as capacidades (dyndmeis) e as disposicdes (héxeis). A passagem busca
esclarecer o que sdo as virtudes, e, por isso, as diferencia das emoc¢des: estas ndo seriam nem
disposicdes, ou seja, aquilo que nos faz ter bom ou mau comportamento frente as emocgoes;
nem capacidades, que s3o as capacidades que se tem de sentir as emog¢des. O passo, todavia,
diz muito da importancia ética da emocao, pois, se a virtude é disposicao e é fundamental a
felicidade — e, sendo a felicidade o fim humano —, se esta ligada desde a alma a emocgdo — por
ser disposicdao de se posicionar bem diante das emoc¢des — percebemos que o papel desses
elementos desprezados ou postos em segundo plano por outros fildsofos é realmente grande
em Aristoteles (EN 11 1 1103b25). As emogdes interferem no ser e no agir virtuosamente (EN |l
2 1104b4-13), pois hd modos diferentes de se sentir e lidar com a emocao, conforme o estado
e a disposicdo nos quais nos encontramos. Entdo, ser virtuoso implica se comportar bem em
relacdo a emocdo e senti-la de modo (ou na quantia) adequado (a).

A partir das observacoes feitas, podemos afirmar que o passo em questdo deixa claro
gue as virtudes ndo sdao emocdes, embora se relacionem com elas, pois virtudes e vicios (kakiai)
levam a considerar um agente como bom ou mau, a ser louvado ou censurado e envolvem

22 Segundo Frede, das consideragbes acerca das emogdes e do prazer feitas por Aristdteles, o que fica para pensarmos atualmente é a
proposta da necessidade de uma educagdo moral apropriada das emogdes, do sentir prazer e dor com atividades e atitudes corretas.
Um segundo beneficio seria o enfoque na qualidade de vida, na qual se preze o desenvolvimento das qualidades que apresentamos
naturalmente para termos uma vida satisfatdria e, pensamos, em harmonia dentro de nossas comunidades. Aristételes entendeu que a
moralidade é compativel com inclinagGes pessoais e pressupds tais inclinagdes. Isso é o mérito da teoria em questdo e a proposta de que a
acdo deve ser feita com inclinagdo e ndo por inclinagdo pouparia muita discussao se tivesse sido levada a sério pelos filésofos posteriores.
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escolha deliberada. Um homem que apresenta uma virtude é dito disposto de certo modo,
mas ninguém é considerado bom ou mau, ninguém é louvado ou censurado, nem considerado
disposto de certo modo por sentir uma emocao, ou por ser capaz de sentir uma emocao.

A relagao da emogdo com a virtude moral em EN Il confirma as propostas de EN 1 13 a
respeito da alma humana bipartida, cuja capacidade desiderativa “comportaria” as emocgdes.
Tal capacidade seria ndo racional, mas capaz de ouvir as sugestdes da razao pratica; portanto,
deveriamos supor que aquilo que fosse de sua algada também possuisse tal capacidade de
ouvir a razdo. A possibilidade de as emocdes seguirem a reta razao, todavia, se configura como
um problema, pois ainda no Livro Il Aristételes nos fala de emogées que sdo moralmente mas
e que ndo admitem mudanga®.

Dado que os trechos da Etica Nicomaqueia em andlise por ora nos trouxeram mais
duvidas que respostas - ao mostrar-nos o “lugar” das emogdes na alma e com ele sua capacidade
de participar do racional - consideramos que, para entendermos esses assuntos, igualmente
seja relevante consultar tratados que se dedicaram mais especificamente ao tema e consultar
o texto no qual particularmente se analisam as questdes relativas a alma. Essa consulta nos
permitird trazer solugdes as questdes suscitadas desde EN | 13 a respeito da possibilidade de
participacdo do ndo racional na razdo humana, pois ambos sao capacidades de uma alma una
gue se manifestam no corpo. Por isso julgamos que o tratado sobre a alma e os demais textos
gue serdo nossos auxiliares nos permitirdo ter maior clareza sobre as relacdes das emogoes
com corpo e alma e com a razdo humana.

Alma, corpo e emocoes interpretados a partir de EN |,
com o auxilio do DA, da Rhet. e da Poet.

No De Anima o estudo da alma (psyché) estd entre aqueles dedicados as coisas da
natureza, por ser um tipo de investigacao que pretende conhecer a natureza, a substancia e
os atributos da alma, dentre os quais estdo as afeccdes (pdthé) que lhes sdo proprias. Essas
afirmag¢des conduzem a questdo complexa da separacdao ou unidade entre corpo e alma.
Devemos retomar o problema, ainda que brevemente, ja que Aristdteles faz com que alma e
corpo compartilhem as emocgdes. Frente a esse assunto cabe a questdo da inseparabilidade
entre corpo e alma. Quanto a questdo, Aristoteles escreve:

Ha ainda uma dificuldade de saber se as afeccdes da alma sdo todas
comuns aquilo que possui alma ou se ha também alguma afeccdo propria
a alma tdo somente. E embora nado seja facil, é necessario compreender
isto. Revela-se que, na maioria dos casos, a alma nada sofre ou faz sem o
corpo, como, por exemplo, irritar-se, persistir, ter vontade e perceber em
geral; por outro lado, parece ser préprio a ela particularmente o pensar.
Ndo obstante, se o pensar também é um tipo de imagina¢do ou se ele
nao pode ocorrer sem a imaginagao, entdo nem mesmo o pensar poderia
existir sem o corpo. Enfim, se alguma das fun¢Ges ou afeccBes é propria

23 E o que confirma Sorabji, quando fala da proposta de Aristételes sobre o meio termo nas emogdes: “Pois ele diz que o que conta muito ou
pouco depende de quem ndés somos, da ocasido, do para qué e para quem a nossa emogao € dirigida, do resultado provavel e do modo
de reagir. Além disso, ele aponta que algumas emog¢des como Schadenfreude (sentir prazer com o insucesso alheio) e inveja tém a ideia de
maldade construida nelas, de modo que ndo ha espago para a ideia de moderagdo em exercé-las” (SORABJI, 2000, p. 195, tradugdo nossa).
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a alma, ela poderia existir separada; mas se nada lhe é prdprio, a alma
ndo seria separdvel. [...] Parece também que todas as afec¢Ges da alma
ocorrem com um corpo: animo, mansiddao, medo, comiseracao, ousadia,
bem como a alegria, o amar e o odiar pois o corpo é afetado de algum
modo simultaneamente a elas (DA 403a3-19)%.

O passo apresenta simultaneidade nas afeccdes do corpo e da alma, inviabilizando
a separacdo dessas duas instancias®, pois, como observa Everson (2012, p. 238), “se o corpo
deve ter orgdos que sdo capazes de realizar suas fungbes constitutivas, estes igualmente
precisam ter particulares constituicGes materiais”. Reforcamos, portanto, que, para Aristoteles,
nao ha separagdo entre corpo e alma, o que nos mostra sua teoria das emogdes, pois nessa
teoria o filésofo explicita que quem se emociona ndo é o corpo, mas o composto corpo/alma,
apresentando claramente sua perspectiva hilemarfica. A prova que Aristételes da para tanto é
que, as vezes, as emocdes fortes e violentas (hiskyron kai enargon pathématon) n3o produzem
excitacdo ou medo, mas, as vezes, emocdes pequenas e imperceptiveis (mikrdon kai amaurdon) nos
movem. Isso se torna ainda mais evidente, por exemplo, quando ndo acontece nada de temivel,
mas se sente medo (DA | 1 403a20-24), pondo-se o corpo a tremer, como é o caso em um teatro.
Por isso o fildsofo considera evidente que as afec¢Ges sdao determinagGes na matéria - ou seja,
implicam ou envolvem matéria, mas ndo somente (DA | 1 403a24-25; I6goi ényloi eisin®®). Por
isso também as definicdes que da para as emocdes sdo do tipo o encolerizar-se é um movimento
no corpo, do sangue na regido que esta em volta do coragdo, ocasionado por certo desejo? . Tais
poténcias sdo despertadas por percepcdes, imagens e imaginacdes, fatores atrelados ao exterior
e a percepcao sensivel, e associadas ao desejo e ao pensamento daquele que se emociona.

Dessas consideragdes do tratado sobre a alma acerca das emogdes, além da velha lista
das emocdes, é possivel entender que afetam simultaneamente alma e corpo e que neste
provocam alteragdes e mesmo movimentos. Teorias que parecem ser de grande ajuda a nossa
pesquisa, embora no DA Aristételes possa ndo estar preocupado em especificar o valor moral
das emocgdes, dado o carater bioldgico (ou psicoldgico) do texto. O filésofo explica “que as
afeccdes da alma sdo assim inseparaveis da matéria natural dos animais, na medida em que
de fato subsistem neles coisas tais como animo e temor, e ndo sdo como a linha e a superficie”
(DA11403b17-19)%. Constatacdo possivel porque o estudioso da natureza trataria as afec¢oes
de modo diferente do que o faria um dialético, como Everson escreve:

24 Traducgio de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: aropiav &> &xeL kai té nd0n tfig Yuxfig, mdtepdv €oTL mAvTa Kowd Kal
ol €xovtog A €oTt TLKal g Yuxiig (Slov altiig todto yap AaBelv pév avaykaiov, o pasdlov &¢. daivetal 6& TV pév MAEloTWY 0UBEV
dveu ToD oWPATOC TAoXEW 0VUSE TOLETY, olov OpyileaBat, Bappeiv, EmBUpEly, BAwC aioBdveoBat, pdhota & €otkev i6iw TO VOV €l
&’ £oti kal TodTto havracia Tic i pn dveu davtaciac, oUk EvaéxoLt G oU6E ToUT BVEU GWHATOC VAL, €L PHEV 00V E0TLTLTGV THCS YUXAS
€pywv A madnudtwy 8oy, evééxolt’ Gv authv xwpileobal el 8¢ unBév oty (Slov aUThg, oUK av €in xwpLotA [...] £olke 6€ kal TA TG
YUYTic TaBn mdvTa elvat PETA COHOTOC, BUPAC, TTPAdTNS, GABOC, EAeog, BEpaoC, £Tt xapd kat o GAETV Te Kol HLoETV" dpa YA TOUTOLS
TLAOXEL TLTO oA,

25 A questdo é bem mais complexa, porém ndo poderiamos estuda-la em detalhes nesse momento. Sobre o assunto sugerimos a leitura de
textos como os de Robinson e Everson, indicados nas referéncias. Eles lidam com a questdo com muito mais cuidado do que nds podemos
Ihe dispensar no presente.

26  Everson traduz a expressdo por “explicacbes materiadas” e Tricot por “des formes engagées dans la matiére” (as formas determinadas da
matéria). Este Ultimo explica o raciocinio de Aristoteles no passo da seguinte forma: “as emogdes variam segundo os diferentes individuos;
elas tanto se produzem, e elas tanto ndo se produzem. Ora, essa diferenca ndo é devida ao mabnua que é o mesmo para todos; é devida a
diferenca dos temperamentos, da constituigdo fisica. Portanto, uma emogdo é sempre acompanhada, mesmo no caso em que o fato ndo
é aparente, de um concomitante fisico” (2010, nota 2, p. 29, tradugdo nossa).

27  Embora nos interesse em demasia, a questdo de como as afecgdes da alma se manifestam no corpo é mais bem discutida por Aristételes
em seus tratados bioldgicos, mas ndo aparecera aqui por questdes de exequibilidade de nosso estudo.

28  Tradugdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: 8Tt t& mdon tiig Yuxfig oUTwe dywpLota TS GuTLkfig BANG TGV LWwv, 1 ve
oLl UMdpxeL <oto> BUOG KAl HOPOG, Kal oUX WOTEP YPAKUN Kal ETtineSov.
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Nés ja vimos que, ao definir as afeccGes da psyche, Aristételes da
prioridade a identificacdo das causas das mudancas relevantes e aqui ele
insiste que também ter (sic) de ser feita referéncia ao corpo. Que aqui
“este tipo de corpo” ndo represente uma referéncia a forma é confirmado
pelo que se segue. Ele contrasta as definicGes de ira que seriam oferecidas
pelo dialético e pelo fisico: o primeiro definiria a ira como “‘o desejo de
retribuir a dor’ ou algo parecido”, enquanto o ultimo a definiria como a
agitacdo do sangue ao redor do coragdo (EVERSON, 2010, p. 241).

Essa diferenca nas descricbes das afeccbes acontece porque “Um discorre sobre a
matéria e o outro sobre aforma e a determinacdo” (DA 11403b1-2)*. Adeterminacdo é aforma
da coisa e precisa existir em uma matéria que possua determinada qualidade. O estudioso da
natureza é, portanto, aquele que aborda as afec¢Ges correspondentes a um corpo especifico e
a uma matéria especifica, ndo tratando das afec¢des que ndo sdo desse tipo, assunto que cabe
a estudos como os da arte retérica, dos quais falaremos na sequéncia.

Por ora seguiremos com a investigacao do DA que continua questionando afirmacdes
sobre a acomodagdo da alma no corpo e afirmando que tal consideragdo é necessdria, pois
¢é devido a comunh3o corpo/alma que um faz e outro sofre, um move e outro é movido, e
nada disso acontece casualmente a um ou ao outro. Aristoteles observa, em contrapartida:
parece que cada corpo apresenta configuragao prépria. Nesse ponto, provavelmente,
tenhamos a importancia de chamar as consideragdes de um tratado bioldgico para uma
discussdo ética: se o primeiro tipo de investigacdo tem por preocupacdao o mover, podera
auxiliar na resolugao de questdes morais, pois ndo ha acdo (praxis) ou atividade (enérgeia)
moralmente consideravel sem movimento (kinésis), tampouco sem o movimento daquilo
gue pedem as a¢les ou as atividades.

Diante da questdo do mover e do que faz mover, podemos explicitar a proposta
precedente de que a alma é o que move sem ser movido, tratando-se do movimento local, “é
possivel, como dissemos, que a alma se mova por acidente, e que mova a si mesma é possivel,
por exemplo, que aquilo em que ela esta seja movido, e seja movido justamente pela alma -,
mas ndo é possivel, de nenhuma outra maneira, que a alma se mova quanto ao lugar” (DA
| 4 408a30-34)%°. A partir dessa afirmacdo, Tricot (2010, nota 2, p. 65) esclarece que a alma
Se move no corpo em que esta por acidente, pois move-o, e que o movimento quanto ao
lugar, bem como as alteracdes fisioldgicas provocadas pelas emocgbes, podem nos preocupar
justamente pela relagdo do movimento com as ac¢des e as atividades morais que mencionamos.
Aristételes pensa que o deslocamento da alma poderia ser inferido mais verossimilmente das
suas capacidades, consideradas pela opinido comum como movimento. Esta é a interpretacao
dada por Tricot (2010, nota 4, p. 65) para o passo que segue:

E seria mais razoavel alguém ter certa dificuldade em relagcdo a alma
como movida, tendo em vista o que se segue: dizemos que a alma se
magoa, se alegra, ousa, teme, e ainda que se irrita, percebe e raciocina,
e ha a opinido de que todas estas coisas sdo movimentos, donde alguém
poderia pensar que a alma se move. Isso, contudo, ndo é necessario. Pois,
mesmo que o magoar-se, o alegrar-se ou o raciocinar sejam especialmente

29  Idem, no original: 6 pév TV VANV arodidwaoty, 6 8¢ T £160¢ Kol TOV Adyov.

30 Tradugdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: katd cupBepnkog 6¢€ kiveloba, kabdrmep elmopey, £0TL, KAl KWEW €QUTHv,
olov KwveloBat pév év w €oty, To0To 8¢ KveloBat UTo tig Yuxfig GAAwG &’ oUx olov Te KveloBat Katd TOmov alTAv.
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movimentos, e que cada um deles o seja pela alma por exemplo, que o
irritar-se ou o temer seja um tipo de movimento do coragdo, e que o
raciocinar seja um tipo de movimento desse 6rgdo ou talvez de outro
diverso; e que, dentre estes casos, uns ocorram segundo a locomogado
de certas partes movidas, outros segundo a alteragdo das mesmas (quais
e como, é outra questdo) dizer que a alma se irrita é como dizer que a
alma tece ou edifica. Talvez seja melhor dizer ndo que a alma se apieda
ou apreende ou raciocina, mas que o homem o faz com a alma. E isso ndo
porque o movimento existe nela, mas porque o movimento ora chega
até ela, ora parte dela: na percepcdo sensivel, por exemplo, ele parte
de fora, e na reminiscéncia, parte dela até chegar aos movimentos e as
estabilizacGes nos 6rgdos da percepcdo (DA | 4 408a34-35; 408b1-17)3L.

Assim, dando por fim nossa breve discussao sobre a questdo do movimento provocado
pelas emocdes da alma no corpo, confirmamos que a alma nao é o que faz mover e o que é
movido. Ela é somente o que faz mover (DA 409a18; alla to kinodn mdnon), e ndo é preciso
que se mova para que conceda movimento aos corpos, embora por esses argumentos nao
fosse possivel explicar as funcdes (ta érga) e as afecgdes (ta pdthé) da alma3?. Essas propostas
do DA, portanto, ndo pdem fim as nossas duvidas acerca da definicdo de emocgao.

Frente as indefinicBes apresentadas pela EN e pelo DA, a Retdrica ressalta algo novo e
importante. Esse tratado propde que as emogdes sdao “as causas que fazem alterar os seres
humanos e introduzem mudancgas nos seus juizos, na medida em que elas comportam dor e
prazer:tais sdoaira, a compaixao, o medo e outras semelhantes, assim como as suas contrarias”
(Rhet. 11 1 1378a19-22)*. O que pode chamar nossa atenc¢do nesses passos é resumido por
Konstan (2006, p. 33) como o mais perto que Aristdteles chega de oferecer uma definicao de
emocao, tendo em vista os demais tratados. No passo é destacado o efeito das emogdes nos
julgamentos dos homens. Sendo assim, voltemos nossa atengao para a tentativa de definicao
dada pelo texto e para os juizos que se diz serem alterados.

Comecemos com algumas interrogacdes: como o destaque na capacidade de
“mudancas nos juizos” poderia ser importante para nossa pesquisa, se as coisas que dizem
respeito a retdrica diferem daquelas especificas a ética? Sendo a retdrica considerada uma
arte e, se a arte trata do universal, como poderia nos ajudar a esclarecer questdes éticas, se
vemos Aristoteles sempre a ressaltar o carater particular das acdes morais? Para responder
as questodes, vale frisar que a ética também aborda universalmente suas questdes, gracas ao
seu carater filoséfico, ja indicando certa proximidade entre as investigacGes dos dois tratados.
Ademais, Aristdteles nos informa que a arte retérica ndo teoriza sobre o provdvel para o
individuo, mas sobre o que parece verdadeiro para pessoas de certa condi¢cdo, formando

31 Tradugdo de Maria Cecilia Gomes (2006), no original: \w¢ &’ oUx oldv Te KiveloBat Katd Tomov auThv. eDAoywWTepov &’ AmoproeLey Gv
TG ePL aUTAG WG KWoUPEVNG, €l Ta Totadta amoBAéag dapév yap tv buynv AureloBatl xaipetv, Bappelv poBelodat, EtL &€ opyilecdatl
Te kol aiocBdvecBat kol Stavosiobat tadta 8¢ mavta Kwhoelg eival Sokodoty. HBev oinbein Tig v alTV KwveioBar T & oUK EoTv
avaykalov. €l yap kot 0Tt paAota o AumeloBal A xaipew f Stavoelobal kvnoelg eiot, kal Ekaotov KveloBal Tt Toutwy, T0 &€ KiveloBal
£oTwv UMO Thig Puyfic, olov TO OpyilecBar fj doPelodat O ThHY KapSiov WL KiveloBal, T 8¢ Stavosiodal i Tt Tolodtov (owg f ETepdv TL,
TOUTWV 8¢ cupPaiveL TA PEV KOTA POPAV TVWV KWVOUUEVWY, TA 6€ Kot dAolwoty (mola 8& kal g, ETEPOG €0TL AOYOG), TO 6N Aéyewy
opyilecBar tnv Yuxnv Opolov kav L Tig AéyoL Tnv Yuxnv Udaivewy i oikoSopelv: BEATov yap (owg un Aéyew v Yuxnv EAeV 1 pavBavely
f Stavoelobat, A Tov GvBpwrtov T Yuxfi' Tolito € ) we év EKelvn TAG Kvoewg olong, GAN’ OTE PEV PEXPL EKELVNG, OTE &’ A’ ékelvng,
0oV } MEV aloBNoLg Bmd TwVSH, 1) & Avapvnolg ' eketvng Emi TAG év TOTG aloBnTnpiolg KWACELS i HOVAC.

32 Raciocinios (logismous), percep¢des (aisthésis), prazeres (hédonds), dores (lypas), etc.

33 Traducio de Alberto, Alexandre Junior e Pena (2012), no original: €ott 8¢ T taBn 5L Goa peTaBdAAoVTES SladEpPouct TPAG TAG KPIoELS OLG
€metaL AUTn Kai ndovn, olov dpyr Eheog dOBog katl doa GAAa toladta, Kal T ToUToLg Evavtia.
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silogismos a partir daquilo sobre o que estamos habituados a deliberar. Esse envolvimento
do habito e da deliberacdo, mesmo que ndo implique necessariamente uma acdo particular,
ainda é de grande interesse para nosso estudo.

A arte retdrica tem o poder de provocar a deliberacdo e tal poder é empregado em
julgamentos e em outras instancias importantes as decisdes da pdlis. Por isso, Konstan (2006,
p. 34) observa que os momentos nos quais as emocdes eram excitadas pela retdrica sdo
representantes de como as emocgdes estdo presentes no cotidiano politico e que interfere
nas questdes éticas. Assim, nosso empenho em estudar as emocgdes propostas no tratado é
vdlido, mesmo que estudiosos como Fortenbaugh (2008, p. 114) entendam que os interesses
da Retdrica s3o diferentes daqueles da Etica Nicomaqueia. Essa proposta pode sofrer abalo se
confrontada com ainterpretacdo de Nussbaum (1996, p. 306 et. seq.) com a qual concordamos,
gue vé elemento cognitivo na constituicdo das emocgdes e ndo sé nas emocdes propostas pela
Poética e pela Retdrica, aproximando suas teorias sobre a emogado da tese de Konstan acerca
dos ajuizamentos influentes no cotidiano da pdlis.

Tendo em vista a objecdo de se relacionar as propostas da EN e da Rhet. acerca das
emocdes, destacamos nossa interpretacdao que entende que mesmo na vida de um filésofo
o convivio politico é crucial na realizacdo da vida feliz. Se a retdrica traz as emocdes para as
praticas comuns da pdlis, consideramos o exercicio de conjugacao das ideias dos dois tratados
como valido porque a Rhet., além de trazer algo mais proximo de uma definicdo de emocao,
fala mais detalhadamente do nosso objeto de pesquisa e da possibilidade de mudancga nas/de
emocdes operadas pelo discurso. As emocgdes fazem alterar os homens e mudam seu juizo, sdo
acompanhadas por prazer ou dor (ou ambos)?* e na Retdrica estdo relacionadas as disposicdes
do publico e ao carater apresentado pelo orador, o que indica a importancia do tratado em
nossa investigagao.

Para que um discurso persuada e mude juizos, Aristoteles aponta trés aspectos a
serem considerados naqueles em quem se pretende provocar emogao: 1) em que estado
de espirito se encontra quem se emociona; 2) com o qué costuma se emocionar; e 3) em
que circunstancias se emociona. Com base nesses critérios, o filésofo elabora descri¢cdes das
emocoes particulares implicadas com a arte de persuadir: se uma pessoa concentra um ou dois
desses aspectos, e ndo todos, ndo inspira a emocdo. Aristételes faz distincdo das emocgdes,
conforme esse método, que serd de grande ajuda aos nossos propdsitos de definir o que
sdo as emocgdes e sua natureza, embora ndao apresentemos aqui a reproducdo da definicao
dada para cada emocdo. As descri¢cdes, contudo, nos levam a perceber as emocdes a serem
despertadas com o discurso que tem por base caracteres ja estabelecidos, sejam aparentes
ou reais. Esses caracteres podem ser apresentados pelos espectadores dos discursos, pelos
envolvidos nas situacdes apresentadas em uma exposi¢ao, ou pelos oradores que proferem
uma fala. Nesse ponto, provavelmente, existe pequena diferenca entre as propostas da
Retérica e aquelas da Etica Nicomaqueia, pois neste Gltimo texto as emocdes tém a ver com
um carater em formacdo®, embora as consideracdes apresentadas no Livro X mostrem tal
tratado preocupado igualmente com a conserva¢ao de um carater bem formado.

34  Sobre o misto de sentimentos que acompanha as emogdes da Retdrica, ver FREDE, D. “Mixed feelings in Aristotle’s Rhetoric”. In.: Essays on
Aristotle’s Rhetoric. Berkeley, Los Angeles, London, 1996, p. 258-285. Ver também Konstan (2006, p. 41 et. seq.), que admite, por exemplo,
0 misto de prazer e dor com a raiva.

35  Hutchinson observa que os estudantes que acompanhavam Aristételes deveriam ser jovens das melhores classes sociais de Atenas.
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Os dois escritos, no entanto, se assemelham por lidarem com pessoas e com o mundo
que cerca as pessoas que se emocionam. Assim, entendemos que esses fatores despertam
e sofrem influéncia das emocdes, trazendo sempre o olho do outro para cada um de nds?,
embora no ambito politico as paix6es sdo entendidas também como respostas a interagdes na
pdlis. O queimplicaque harelacdo deidentidade ou dessemelhanga entre as pessoas envolvidas
com determinada emocdo. Por isso, parece que todas as emocdes da Retdrica envolvem
um tipo de pensamento — ou a0 menos opinido — ou imaginac¢ao, devidos a determinadas
situagdes e posturas dos outros com relagdo a quem se emociona. Essas emogdes parecem ser
despertadas por pessoas ou relatos aos quais se da importancia, envolvendo tipos de crencas®’
(pistis) e/ou opinibes (doxai) e juizos do publico, permitindo-o se emocionar, por exemplo,
com o que é exposto em um julgamento. Com isso, a plateia pode deliberar e tomar certa
decisdo, os ouvintes dos discursos tratados na Retdrica agem ou ao menos reagem de formas
semelhantes, em conformidade com aquilo que o orador deixa transparecer e do modo como
busca afeta-los. Informacdes de grande relevancia aos nossos propdsitos, por implicar “acdes”
particulares (EN VI 12 1143a28 et seq.).

Esse tipo de proposicao pode ser confirmado pela poesia trdgica. Quando Aristoteles
faz sugestGes para a composicdo de enredos belos e eficazes e de personagens tragicos,
deixa ainda mais aparentes as propostas sobre as emocdes que destacamos como aquelas
pretendidas pelo futuro orador na Retdrica. A diferenca é que na Poética emprega outro
instrumento para emocionar, com intencdes diferentes. Vejamos em que medida caracteres,
emocdes e acdes — bem como as virtudes e os vicios que deixam transparecer — podem estar
ligados as emoc¢des, mesmo quando se trata das emocdes tragicas.

A funcdo da poesia tragica é descrita como provocar medo, piedade e a kdtharsis
(catarse, purificacdo, purgacdo) dessas emocdes, mas entendemos que também ensina, ao
menos em linhas gerais, o que sdo essas emocdes, embora a Poética ndo apresente definicdo
de emocado. Esse texto nos ajuda a compreender o que é a emocao para Aristdteles, além de
indicar seu papel ético, ressaltando duas emocdes em especial: 0 medo (phdbos) e a piedade
(eleeinds). Uma hipdtese demasiado interessante, defendida por Nussbaum quanto a elas é
a de que, de acordo com Aristoteles, as emogOes ndo sdo particulares apenas por derivarem
da percepcao sensivel, assim como por serem individualizadas por crengas e julgamentos
internalizados por cada pessoa. “Uma tipica emocdo aristotélica é definida como um composto
de um sentimento, ou prazer ou dor, e de um tipo de crenga particular sobre o mundo [...].

36 Isso porque, segundo Konstan (2006, p. 27-28, tradugdo nossa), “dado que o julgamento e a crenga sdo centrais para a dindmica das emo-
¢Bes como Aristoteles as concebe, é natural que um entendimento das pathé deve fazer parte da arte da persuasdo. Aristoteles caracteriza
as emogdes como consistindo de dois elementos basicos: primeiro, todo pdthos é acompanhado por dor e prazer; segundo, as pathé sdo,
nas palavras de Aristételes, aquelas coisas ‘em consideragdo das quais as pessoas mudam e diferem em observagdo aos seus julgamentos’.
[...] nés podemos observar que alguém deve estar alerta a possibilidade que um foco no papel da emog¢do no argumento condicionou
o tipo de sentimentos que Aristételes e outros estudantes de retdrica selecionaram para analise. Mas pode ser também que ambientes
forenses e deliberativos fossem vistos como exibindo cenarios intensificados do modo como as emog¢des operavam geralmente na vida
grega, onde elas estavam proximamente ligadas a interagdes publicas e [eram] manifestadas principalmente em uma negociagdo de
papeis socais continua e publica. Emogdes, vistas deste modo, ndo sdo expressdes estaticas resultantes de estimulos impessoais, como
com os pacientes sujeitos a choque elétrico nas fotografias publicadas por Darwin, mas [sdo] antes elementos em conjuntos complexos
de trocas interpessoais, nas quais os individuos estdo conscientes dos motivos dos outros e prontos a responder na mesma moeda. Ndo
é que Aristoteles esteja certo quanto as emogdes e Darwin errado, mas antes que a abordagem de Aristoteles pode descrever melhor o
que as emogdes significam na vida social da cidade-estado classica, enquanto [a abordagem] de Darwin pode ser mais adequada ao modo
que as emogdes sdo percebidas no universo moderno, pds-Cartesiano. A visdo de Aristdteles das emogdes depende implicitamente de um
contexto narrativo”.

37 Quanto a presenca da crenga nas emogdes, Nussbaum (2008, p. 34, tradugdo nossa) escreveu: “Aristételes, Crisipo, Séneca, Spinoza, Smi-
th, e mesmo Descartes e Hume [...] todas essas figuras definem emogdes em termos de crenga”. Sugere-se conferir também, da mesma
autora, The fragility of goodness. Konstan, em seu The emotions of the ancient greecks (2006, p. 261) ressalta a presenga da crenga na
constituigdo das emogdes aristotélicas. Sobre a opinido na base da emogdo ver Zingano (2007, p. 152).
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O sentimento e a crenga ndo estdao somente incidentalmente ligados: a crenca é a base do
sentimento” (NUSSBAUM, 2001, p. 383). Por conseguinte, se as emocdes tragicas tém carga
ética e implicam crenga, como aquelas emoc¢des que estudamos com a Retdrica, é possivel
entendé-las como constituidas de ao menos um elemento de racionalidade. Composicdo que
pode ser comprovada pelas exigéncias aristotélicas da racionalidade associada ao tipo de
prazer sentido com a poesia tragica. Assim acontece, conforme Ricoeur (2012, p. 72), porque
“Aprender, concluir, reconhecer a forma: é esse o esqueleto inteligivel do prazer da imitacao
(ou da representacdo)” que deve despertar as emogodes tragicas, sendo um tipo de prazer
intelectual.

A reacdo que cada espectador tem diante de um espetaculo pode ser mesmo sinal de
suas disposicdes de carater. Desse modo, podemos entender que, para Aristételes, as emogdes
despertadas através da ficcdo tragica dizem do cardter e da virtude humana. Sua manifestacao
através de gestos ou de minimos sinais do corpo pode revelar as disposicdes morais de um
cidaddo; podem mesmo ser Uteis a consolidacdo de um cardter virtuoso ou a corre¢do de um
carater vicioso. As reagdes apresentadas pelo homem quando acometido por emogdes, ou
mesmo quando inspirado poeticamente a sentimentos como os provocados pelas emogdes,
podem mostrar o carater desenvolvido pelo cidaddo e prepara-lo para reagir ao mundo®. O
agente serd instigado a agir, demonstrando seu bom carater em boas e louvdveis acdes. Com
isso, mostra a comunidade suas boas disposi¢es e sua retiddo ética®, que aparecem frente a
uma emocdo verdadeira ou a uma emog¢do mimetizada.

Apesar do carater ficcional da tragédia, boa parte do que foi proposto para as emocgoes
suscitadas pela retérica parece valer também para aquelas provocadas pela tragédia.
Percebemos a presenca do prazer e da dor, embora o prazer das emocgoes tragicas pareca um
tanto paradoxal e mais complexo devido a sua racionalidade de tipo especifico a tragédia e ao
fato de vir da dor que cada um sente com a proposta ficcional. Assim, a tragédia é exemplo
de como é possivel juntar os dois lados da alma humana, pois suas emoc¢des dependem da
racionalidade apresentada pela forma racional como o enredo é composto e pela racionalidade
do publico, que compreende o encadeamento légico apresentado pelo texto ao ponto de se
emocionar com as sugestoes feitas pela tragédia. Com esse tipo de composicdo percebemos a
necessidade de se imitar homens a agir, de modo que a unidade do enredo e da acdo apareca,
necessaria e verossimilmente da estrutura do texto, levando o publico a reagir e, ao que
parece, a pensar e mesmo a julgar, devido a racionalidade do enredo, a respeito do carater
dos personagens, o que também emociona. Assim, a Poética é mais que um manual de como
despertar emocdes; ela nos conta sobre a constituicdo das emocgdes que pretende provocar.

Essa afirmacdo pode ser confirmada pela seguinte proposta: ter simpatia pelos
personagens faz com que percebamos a necessidade da relagdo com o outro, para levar a
plateia a imaginar de certo modo as situacGes representadas. A tragédia pode fazer pensar
sobre as possibilidades de acontecimentos, obviamente ndo idénticos aos expostos, mas ao
menos semelhantes, fazendo o espectador temer e se apiedar, mas isso também nos conta
0 que sdao medo e piedade. A presenga de forte elemento de racionalidade implicado no
despertar das emocgOes que o espectador das tragédias sente indica-nos os componentes da

38 Além de apresentarem o carater do poeta, ligando novamente a poesia tragica a concretude do mundo, mas dessa vez a um mundo prévio
a composicdo tragica (a mimesis | descrita por Ricoeur em Tempo e Narrativa).

39  Provavelmente nesse ponto seja validada a proposta de Ricoeur que percebe na Poética de Aristételes os primeiros passos de uma estética
da recepgdo, ja que a poesia teria ecos em um depois da composicdo, a chamada mimesis 1l (RICOEUR, 2010, p. 86 et. seq.).
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emoc3o tragica e nos faz pensar um conceito geral de emoc3o. E possivel que haja crencas,
opinides e até certos tipos de pensamentos, além da imaginacdo envolvida nas emocdes,
mesmo que sejam emog¢des despertadas pela tragédia.

ApOds esses apontamentos, parece que estamos prontos para tentar uma delimitagao
com contornos um pouco mais bem determinados daquilo que entendemos, apds o estudo
dos tratados de Aristoteles, acerca do que seja a emocgao.

A emocao

Diante de tudo o que estudamos, entendemos que quanto ao género a emogao se
classifica como pdthos, sendo uma afeccdo sofrida conjuntamente por corpo e alma, seja ela
visivel ou ndo em uma manifestacao fisica. Pode ser traduzida biologicamente em termos de
processos desencadeados no organismo, que podem incorrer em movimento local, embora,
por vezes, somente ponha certos drgaos e partes do corpo afetado em movimento. Pertence a
capacidade da alma desiderativa, sendo por isso hibrida como tal capacidade. Igualmente por
isso, a maioria das emocdes tem a possibilidade de ouvir e até de obedecer a razao, todavia, a
emocdo ndo pode ser escolhida deliberadamente: ndo se escolhe se emocionar ou ndo, bem
como nao se escolhe desejar ou ndo e nao se escolhe o que se deseja (EN 1106a3-4). Por isso,
as emocgodes ndo se confundem com as virtudes morais, fruto de escolha deliberada que sao
dignas de elogio, mas tém papel crucial junto a constituicdao e possibilidade das virtudes. Um
homem, portanto, pode ser responsabilizado pelo modo como escolhe agir, mas ndo por suas
emocoes; entretanto, parece poder ser responsabilizado, desde que minimamente educado
moralmente, pela forma como se emociona e pela intensidade com que sente emocdo, bem
como pode controlar em dire¢dao a qué e a quem leva suas emocoes.

As emocgodes sao indubitavelmente acompanhadas pelos sentimentos de prazer, de dor
ou ambos, contudo, caracterizam-se ainda por fazerem alterar mais que o corpo: alteram os
juizos dos homens. Juntamente com sua natureza desiderativa, tal possibilidade aponta para
um elemento racional em certa medida constituinte ou decorrente da emocao. Para que alguém
se emocione, é preciso que apresente certas opinides e mesmo juizos sobre determinadas
coisas ou pessoas no mundo, ou é preciso a0 menos que se imagine em certas situacdes, mas
as emogdes também podem influenciar a formulagao de juizos, opinides e pensamentos sobre
certas questdes. Por isso, como explica Tricot (2010, nota 3, p. 107, traducdo nossa), “madog
que quer dizer afecgdo, emocao, sentimento em geral € um movimento da alma provocado
por um objeto exterior”. O dito elemento racional é também constitutivo, porque a forma
como alguém toma uma circunstancia sob certo aspecto, o perceber um estimulo externo
que interage consigo levam o agente a ser afetado, ou seja, a se emocionar ou ao menos a
responder emocionalmente, de uma ou outra forma.

Tal afetacdo faz jus ao carater patético da emocdo aristotélica, bem como abre a
possibilidade para que entendamos a emogdo proposta pelo filésofo como, muitas vezes,
resultante da interacdo entre os cidadaos na pdlis e influente em tal relacdo. Igualmente parece
nos permitir acatar a ideia de que a emoc¢ao faz com que o agente perceba a si mesmo como
impotente e vulneravel as coisas importantes do mundo que podem lhe atingir. No entanto, a
emocado ndo pode, em hipdtese alguma, ser tomada somente como passividade, e nem todas
essas emocOes podem ser postas em acordo com a reta razdo. Assim sendo, quanto a sua
diferenca especifica, a emocgao descrita por Aristoteles nao é apenas algo que atinge o homem
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porque existe a partir de um movimento iniciado por certas formas de racionalidade como a
percepcado sensivel e que pode despertar certas formas da racionalidade humana, pondo mais
do que o corpo em acdo. Desse modo, a emog¢dao movimenta o homem, ou pde-no em certo
tipo de movimento, seja quando julga e decide sobre quest&es politicas ou juridicas, quando
impele um espectador a kdtharsis, mas também quando pode levar o agente moral a agir. Por
esses motivos, concordamos com a seguinte proposta sobre a constituicdo da emocgao:

[...] sensacOes de prazer e dor, alteragdes e processos fisioldgicos, crengas
e opinides, e atitudes ou impulsos. Nenhum desses sentimentos isolado
explica por simesmo qualquer emocgao. Sensacgdes, alteragdes fisioldgicas,
crengas e atitudes constituem os quatro componentes estruturais da
emocao (TRUEBA, p. 53, tradugdo nossa).

Acrescentamos a esses componentes a importancia do papel do outro e do mundo que
cercam cada agente na formulag¢do e no desencadeamento de um tipo de pensamento ou de
raciocinio que pode ser diferente, mas ndo exatamente dissociado, das opinides e das crencas,
como a imaginacgado e as conjeturas presentes na constituicdo da emog¢do ou na boa forma que
ela venha adquirir gracas ao seu possivel contato com a razdo pratica. Quando internalizadas,
por exemplo, na memaria, nas imaginag¢des ou nos pensamentos, as emog¢des podem também
partir da alma. S3o, portanto, afec¢des do conjunto corpo/alma passiveis de serem educadas,
recebendo a boa medida concebida como virtude moral e que é necessaria a vida feliz.
Pensamos que a boa medida, no entanto, sé é possivel devido a um qué de racionalidade que
pode acompanhar as emogdes desde sua constituicao.

Em suma, podemos esbocar a seguinte definicdo de emocado, conforme os tratados
estudados: a emocdo é uma afecgdo ocasionada por uma consideracdo acerca de determinada
situacdo. Tal consideracdo é acompanhada de alteragdes fisioldgicas, mas nem sempre de
movimentos, sendo que a emocdo é igualmente capaz de alterar o julgamento de quem
acredita que determinada situacdo tem influéncia relevante em sua vida, tendo, por isso,
inegavel papel na vida humana descrita pelo filésofo. Conforme a proposta aristotélica de
definicdo, aemocdo é um pdthos que ocasiona certo tipo de movimento ou alteracdao no corpo,
de modo perceptivel ou imperceptivelmente, por algo que atinge o homem a partir de fora (ou
qgue vem de dentro da alma, quando age a memdria de coisas que atingem o homem a partir
de fora). Acontece especialmente pelas consideracdes que se tem das circunstancias nas quais
ocorrem as relagdes com os outros e com o mundo, e aciona ou é acionada por algumas das
capacidades animicas humanas possivelmente consideradas racionais, tais como a opinido, o
julgamento, a imaginacdao e mesmo certos tipos de pensamento. Por isso, as emog¢des podem
ser postas em conformidade com a reta razdo a fim da virtude, pois apresentam um qué de
razdo desde sua constituicdo. A emocgdo proposta por Aristételes ndo é mera passividade
porque sugere agao ou reagao por parte de quem a sente. Assim, as emogdes sdo respostas as
propostas que vém do mundo a sua volta, diferem da simples afeccdo e tém relevancia moral
por interferirem nas a¢des e nas interacdes com o mundo, sendo essa sua diferenca especifica
em vista das demais pdthe.
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4. A ética no contexto da sociedade
e da educacao escolar

Marinalva do Rego Barros Silva*
Raquel Castilho Souza*

Pensar a ética é pensar sobre a acao humana e suas contradigGes, pois o comportamento
humano carrega a marca da ambiguidade. Bittar (2004) afirma que a experiéncia ética é um
reiterado exercicio de equilibrio sobre um fio, no qual ora oscilamos para um lado, ora para
outro. Somos capazes de feitos formidaveis e de encontrar solugdes criativas para os desafios
que historicamente nos sdo postos; por outro lado, também nos colocamos a servico da
exploracdo, da arbitrariedade ou da destruicdo. A subjetividade de nossa natureza humana
permite a convivéncia da contradi¢ao que assinala a vida em sociedade.

Cada vez mais reduzimos a importancia e a necessidade do outro (alter) e priorizamos
a construcdo do eu (ego). Nesse processo, a alteridade é pouco considerada e os referenciais
remotos sdao expulsos da dimensdo individualista do eu, para em seguida também se
despedacarem as relacGes com os referenciais proximos. As exclusées (sociais, raciais, étnicas,
econdmicas) refletem o modo como as pessoas se identificam no convivio social.

O discurso sobre a ética é cada vez mais frequente. Atualmente, fala-se muito em bem
comum, justica, liberdade, igualdade na diversidade, cidadania. Mas, como essa tematica vem
sendo discutida no espaco escolar? Como obrigatoriedade ou como tentativa de tomada de
consciéncia?

Nos Parametros Curriculares Nacionais (PCN) estd inscrito que a Educa¢do tem como
objetivo construir escolas que possibilitem a formacao de cidad3os. Isso envolveria a inclusdo
de temas transversais que abordam necessariamente debates sobre ética, pluralidade e outras
tematicas. Trabalhar esses temas com a escola ndo deve acontecer apenas como dever ou
apelo politico e social diante da prdpria urgéncia com que se instala na sociedade, mas como
algo que tenha importancia para a vida cotidiana da comunidade escolar e da sociedade de
modo geral.

Neste artigo buscaremos compreender alguns dos aspectos mais relevantes sobre a
questao da ética e suas relagcdes com a sociedade, a cidadania e a educagdo. Esses temas
se entrelagcam, na medida em que pensamos a cidadania como a efetivacdo de direitos e
deveres e nas relacdes entre as dimensdes da ética e da responsabilidade social para com a
transformacao da realidade.

40  Historiadora, mestre em Educagdo, doutoranda em Artes. Professora da Universidade Estadual do Tocantins (Unitins).

41  Psicdloga, mestre em Educagdo, doutoranda em Artes. Professora da Universidade Federal do Tocantins (UFT).
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Etica como reflexio da filosofia

A palavra ética vem do termo grego ethos, significando valores e costumes de um povo.
Na traducdo romana, o termo latino moris deu origem a palavra moral em portugués. Pode-se
dizer, portanto, que a ética se ocupa daquilo que deve ser considerado certo e errado, segundo
normas historicamente assumidas por uma sociedade.

Segundo Marcondes (2007), da perspectiva da ética, frente a necessidade de optar
sobre como preceder em dada circunstancia, é esperado que possamos agir de forma correta.
Ele aponta trés dimensdes do que consideramos seja ética: o sentido basico, que podemos
nominar como o ethos de um povo, seus valores, praticas, costumes; o sentido normativo, ou
conjunto de preceitos genéricos e especificos que institui uma conduta ou cddigo de ética; e o
sentido filosdfico, referente as concepcgdes filosdficas da ética.

Um dos temas mais destacados da filosofia, a ética abarca, essencialmente, nossa
pratica cotidiana. Marcondes (2007, p. 11) ressalta que “mesmo teorias éticas muito abstratas
como as de Platdo e Kant tiveram como ponto de partida o momento histérico em que esses
filésofos viveram e buscaram dar respostas a questdes e desafios que enfrentaram”. Se Platdo
se debrucgava sobre a decadéncia politica em Atenas a sua época, também Kant voltava sua
atencdo para as transformacdes que ocorriam na Europa do século XVIII.

Areté, outro termo grego, diz respeito a formagao para a virtude. Sécrates traz um
sentido novo para areté: o que distingue o homem é a sua alma (em grego a psique, psyche);
para ele, ponto de partida da educagdo. Para Hermann (2001, p. 24), “Sécrates associa a
aquisicao da areté a ciéncia, ao conhecimento e a superacdo da ignorancia”.

Também Aristoteles expressa o sentido de ética como a realizacdo da acdo humana
segundo a razdo. Para ele, o bem é algo a ser alcancado pela pratica, ndo pela teoria; a atividade
humana é algo a ser realizado de acordo com a razao. Nesse sentido, a ética é o conhecimento
que orienta a melhor forma de agir, considerando o melhor critério, que é a razao.

Devemos considerar que para os gregos o ideal ético da perfeicdo é alcancado pela
via da razdo, enquanto na ética crista a perfeicdo é representada na ideia de um Deus Unico e
criador. Hermann (2001) afirma que a ética crista termina por alterar de forma radical a ideia
de perfeicdo concebida pela ética grega. Em Tomas de Aquino podemos identificar como o
pensamento cristdo compreende a perfeicdo na expressao da ética.

O pensamento formulado por Tomas de Aquino (1224 - 1274) fundiu o pensamento
grego de Aristoteles com a fé crista. Para ele, a perfeicdo humana é alcangada por meio da
ética, mas essa realizacdo so é possivel vinda de Deus. A filosofia de Tomas de Aquino coloca
em destaque a relagao entre a fé e a razao. Embora para ele o conhecimento nao esteja
vinculado a fé, é um instrumento que aproxima o homem de Deus. Ou seja, o potencial que
esta presente em cada pessoa é desenvolvido, principalmente, pela razao e pela ética.

O Renascimento traz novo ideal de homem, desenvolvido em suas potencialidades.
O homem renascentista ndo é mais objeto da natureza e de forgas superiores, passa a ser o
centro das coisas, muda para o primeiro plano. Essa nova representacao de homem, ligada a
ideia de humanismo ou humanitas, altera a questao da ética. A concepg¢ao de homem da era
moderna, cujo sentido original encontra-se na paidéia grega, significa a educacdo do homem
voltada para ele mesmo, para o seu auténtico ser.

Os séculos XVII e XVIII trazem as ideias iluministas, cuja ética consiste em substituir os
principios da tradicdo pelo uso da razao, em busca de um principio ético universal, baseado
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na igualdade de todos. Para essa ética da era moderna, o homem adquire autonomia, é ele
guem constrdi a realidade, com suas virtudes e capacidades e com o uso da razdo. O desafio
agora é harmonizar o eu individual com a comunidade (Hermann, 2001), e por isso surge a
necessidade de universalizar as normas fundamentadas na razao.

As ideias iluministas apostavam no melhoramento moral da humanidade, no progresso,
no desenvolvimento cientifico. O paradigma mecanicista dominou a era moderna, se imp0s a
todas as praticas sociais e a cultura, impregnou o modo de pensar e elaborar conhecimento de
forma irreversivel. No contexto iluminista, a mecanica se sobressai como ciéncia e estabelece
o principio da causalidade (leis de causa e efeito) a ser aplicado em todas as areas da atividade
humana. Com isso estava criado o entendimento de que é possivel intervir tecnicamente
sobre a natureza (fisica e humana) por meio do conhecimento. Mesmo que na aparéncia
o pensamento desse periodo estivesse ligado a ciéncia, suas raizes estavam fincadas no
pensamento cristdo. Era necessdrio encontrar nova justificacao, sintonizada com a época, para
guiar sua pratica.

O pensamento de Rousseau (1712-1778) segue direcao contraria a da educacao crista,
do mesmo modo que ndo concorda com o pensamento iluminista que considera o homem
a semelhanca da maquina. Embora admita a validade da observacdo e da experimentacdo
em relacdo as leis da natureza, Rousseau (1980) destaca a ligacdo do homem com o universo
e a importancia da sensibilidade como valor essencial a vida. Esse pensamento subjetivo,
que para os iluministas vem do intelecto, e para Rousseau (1980) tem origem no sentimento
(HERMANN, 2001), traz importantes consequéncias para o desenvolvimento da ética.

Em suas principais obras — Emilio, que trata de educacdo, e Do Contrato Social, dedicado
a politica — Rousseau defende, respectivamente, a liberdade moral, baseada na ordem e na
justica como principio de formag¢dao do homem e finalidade da educacdo; e o principio de
cidadania, que se op0de as desigualdades sociais e propde novas regras de organizacao social,
com base na aceita¢do da vontade geral.

No Discursosobre aorigem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, Rousseau
destaca que existem duas formas de desigualdade: uma, de carater natural (diferencas fisicas,
espirituais, emocionais), e outra que existe pelo consentimento dos homens e consiste nos
diferentes privilégios desfrutados por alguns em prejuizo dos demais, definida por ele como
desigualdade moral ou politica.

Na verdade, o projeto filoséfico de Rousseau ndo se dedica a razdo, mas ao sentimento.
Para ele, ndo é no pensamento que mora a verdade, mas na certeza do corag¢do. Segundo
Weischedel (1999, p.188), “Rousseau pretende deduzir da ideia de bondade original um apelo
ao homem, para que ele a realize em sua existéncia concreta. Nao apenas na vida individual,
mas também e principalmente na vida em sociedade”. Para o pensador, o mal ndo é obra
de Deus, nem de qualquer outro poder. O mal é assunto do homem e sua origem é apenas
a socializacdo do homem. O aspecto filosofico considerado mais marcante do pensamento
de Rousseau é o conceito que ele imprime a liberdade, que significa obedecer a lei que nds
mesmos prescrevemos. Suas reflexdes filosoficas influenciardo outro pensador: Emanuel Kant.

Kant admite a moralidade, mas ela deve estar apoiada na razdo. Para ele, apenas o
uso efetivo e pratico da razdo torna possivel o exercicio da liberdade. Desse ponto de vista,
o aperfeicoamento moral é autodeterminacao da vontade (HERMANN, 2001). Essa moral
baseada na vontade livre é o ponto de partida de Kant para a formulac¢do de projeto educativo
inspirado na ética.
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Kant acredita que o homem estd sempre buscando ampliar os horizontes do seu
conhecimento, e, muitas vezes, fracassa. Quando isso acontece, ele é enviado de volta ao Unico
lugar onde o conhecimento se mostra claro e seguro para ele: a experiéncia (WEISCHEDEL,
1999). Mas, por que o homem insiste tanto em ultrapassar seus limites? Kant acredita que o
homem tem um impulso, intimo e profundo, de investigar o que esta além de si mesmo. Essa
ideia sustenta a concepcdo de educar no presente para alcancar o aperfeicoamento moral da
espécie humana numa projecao de futuro.

Entretanto, oideal kantiano é deslocado no século XIX, com o primado das leis da ciéncia
e o surgimento de uma sociedade mais individualista. De acordo com Loparic (1995), em lugar
das leis ditas formais sdo os valores materiais que se sobrepdem a existéncia humana. Essa
substituicdo de valores encontra sua maior expressao em Nietzsche (1844-1900).

O pensamento de Friedrich Nietzsche vem desconstruir, por meio da critica da
moralidade, toda a elaboracdo tradicional do pensamento do ocidente, principalmente o
cardter universal da ética e o entendimento de que o papel da educacgdo seria ocupar-se do
aperfeicoamento moral dos homens. Segundo o pensamento de Nietzsche, todo o sistema
de crencas e valores que carregamos nao passa de ilusdo. Para ele, o homem é o responsavel
pelo seu futuro. A pessoa virtuosa, que age eticamente, é aquela que realiza o que é certo no
momento certo, e assim encontra seu gesto préprio (HERMANN, 2001). Em seu livro “Humano,
demasiado humano” (2000, p. 272), Nietzsche afirma que:

Nenhum rio é por si mesmo grande e abundante. E o fato de receber e
levar adiante muitos afluentes que o torna assim. O mesmo sucede com
todas as grandezas do espirito. Interessa apenas que um homem dé a
direcdo que os muitos afluentes devem seguir; e ndo que ele seja pobre
ou rico em dons.

Nessa perspectiva, o pensamento de Nietzsche pde sob suspeita os fundamentos da
educacdo voltados ao aperfeicoamento moral, uma vez que, para ele, os ideais do homem nao
resultam de um espirito elevado, mas de condi¢bes histdricas determinadas. Para Hermann
(2001, p. 85), a provocacdo de Nietzsche conduz a reflexdao de que “muitos dos malogros da
educacdo decorrem do entendimento de que ha uma esséncia de natureza humana, idealizada,
que, uma vez conhecida, pode traduzir-se em intervencdo metodoldgica para garantir o
aperfeicoamento moral”.

O século XX também é marcado pela obra de um pensador influenciado pela
fenomenologia e pelas ideias de Nietzsche: Michel Foucault. Conforme Marcondes (2007, p.
132), o método arqueoldgico que ele formula tem como objeto a reinterpretacao da histéria
desvelando elementos subjacentes aos saberes de um momento histdrico e relativizando-os.
Em dado momento, Foucault retoma um texto de Kant (O que é Esclarecimento?) e demonstra
a atualidade dessa reflexdao como critica do presente e como possibilidade de alternativas.

Considerando que a realidade concreta é o campo de pratica da ética, o conhecimento
sobre seus pressupostos deve nos conduzir a reflexdes sobre o contexto em que vivemos e,
como sugere Marcondes (2007, p. 11), sobre o modo como superar condicionamentos com
postura critica, que ndo seja meramente a reproducao de valores e padrdes aos quais nos
habituamos.
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Etica e sociedade

No contexto atual, a vida em sociedade vem sofrendo diversos impactos diante da
conjuntura sécio-politica e econdmica do mundo. E questdes envolvendo a ética tém sido
apontadas e discutidas em grande escala e de maneira mais recorrente. Segundo Sung e Silva
(2011), discutir sobre a ética é atual e desafiador, porque esta implicada nos diversos campos
da vida social.

Logo, ndo é possivel falar sobre esse assunto sem relaciona-lo as praticas e ao
funcionamento dasociedade, umavez que vivemos sob normas e valores moraisimprescindiveis
para o convivio social. E os questionamentos sobre “o que sou e/ou o que deveria ser, sobre o
que é certo ou errado” permeiam a vida do individuo em sociedade. E essas reflexdes retomam
juizos de valor ou éticos.

Ao mesmo tempo em que somos livres, vivemos a margem de condi¢des e condutas
determinadas pelos grupos sociais. E junto a isso existem interesses individuais e coletivos
que, por vezes, provocam conflitos, que ndo podem ser menosprezados ou absolutizados
como verdades e necessidades Unicas.

Para Sung e Silva (2011, p. 20-21), “Absolutizacdao dos meus interesses seria a negagao
dos direitos de outros e a declaragdo de que eu necessito deles para viver. Se cada um toma
este tipo de atitude, torna-se impossivel a vida em um grupo social.” E desse modo os conflitos
se intensificam em func¢do da necessidade que temos de conviver em grupo, mesmo que se
busquem novos grupos, devido a exclusdo ou saida de algum outro. Consequentemente, a
necessidade da consciéncia ética para a sociedade deveria estar de acordo com os principios
culturais do grupo social a que pertence. Os mesmos autores destacam que:

Ndo é possivel pertencer a um grupo social sem compartilhar da mesma
maneira de ver as coisas, dos mesmos valores ou normas morais, da
mesma linguagem e de outras coisas importantes na convivéncia social.
Sem perder, é claro, a identidade pessoal e as particularidades que
diferenciam a pessoa dos outros membros do mesmo grupo (SUNG;
SILVA, 2011, p. 27).

Ou seja, espera-se que todo individuo pertencente a um grupo/sociedade interiorize
a ordem estabelecida por ele mesmo. Essa interiorizagdo possibilita o agir desse mesmo
individuo de acordo com valores e normas, por meio da reproducao cultural do grupo. Aquele
gue ndo responde dentro desses principios “[...] sofre ndo somente a sancao subjetiva da
“culpa moral”, mas também a possibilidade do terror da loucura. A coercitividade da cultura
objetivada na sociedade se completa com o exercicio de autoridade de punir alguém em nome
das normas e leis que regem a ordem social” (SUNG; SILVA, 2011, p. 30).

Esse fato ocorre porque o poder coercitivo esta presente nas relagdes culturais. As
pessoas que negam os valores do grupo social no qual estdo inseridas, ou respondem de
maneira diferente e contraditéria a ele, podem ser vistas como anormais pela sociedade,
principalmente quando essa cultura é rigida. Por conseguinte, “a sociedade cria mecanismos
de repressdo contra os diferentes, que vdao desde admoestacOes até prisdes, banimento e
morte” (SUNG; SILVA, 2011, p. 31).

Pensar essas questdes é reconhecer que o contexto influencia na avaliacdo do que é certo
ou nado, ético ou ndo ético. Nas sociedades tradicionais, por exemplo, os valores guiam as acoes
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dos seus membros para manter a tradicao e a honra do grupo. Ja nas sociedades modernas, em
gue ha um sistema capitalista ou socialista, o que controla as acGes é a necessidade de progresso,
principalmente técnico-cientifico, o que caracteriza a postura muito mais individualizada
do que coletiva. Essas situacdes fazem com que surja um conflito com a ética, porque, nessa
perspectiva moderna, “nao ha mais lugar para a ética”; ela sofreu transgressdes conceituais,
ferindo o processo de humanizacdo; passa a ser substituida pela técnica, pela necessidade de
maximizacao do progresso e do consumo, prevalecendo a moral individualista vinculada ao
capitalismo (SUNG; SILVA, 2011; TEDESCO, 2015). Nesse contexto, a unido da comunidade e seus
vinculos, bem como a propagacao de a¢des solidarias saem de cena, dando lugar a disputa, a
tecnologia, a ldgica da instrumentalizacdo e a concorréncia desenfreada.

Nisso se instalam conflitos, principalmente quando se pensa no consumismo desregrado,
devido a racionalidade do mercado em que a economia passou a ser um fim em si mesma.
Nesse contexto, os mais competentes e os mais fortes tém lugar privilegiado. Portanto, a vida
pode estar em risco, porque a ontologia do ser estd esfacelada, estabelecendo uma crise
ontoldgica (TEDESCO, 2015).

Consequentemente, a sociedade tende a se conformar com a exclusdo, a pobreza, entre
outros fatores, e passa a avaliar essas situagdes como algo necessario para o crescimento
econdmico. Tudo é visto como normal e legitimo e os problemas sociais passam a nao
incomodar a sociedade como deveriam. Para Strieder citado por Tedesco (2015, p. 13), nesse
cendrio, “o ethos desagregado fere a condicdo humana, fere o processo de humanizacao,
aliena a dimensdo cultural e oprime a vida e o viver, nos contextos chamados sociais”. E aqui as
relacdes humanas e interpessoais perdem o vigor, uma vez que o objetivo maior é resguardar
os status sociais (TEDESCO, 2015).

As pessoas se mostram indiferentes e as discussdes sobre a ética sdo substituidas pela
técnica econdbmica, uma vez que o bem estar da coletividade é alcancado pela justificacdo
do interesse préprio. Desse modo, a pessoas que compdem a sociedade, estdo a cada dia
mais distantes da prdpria ontologia (TEDESCO, 2015). Portanto, ndo é mais interessante se
falar em ética porque o seu sentido real se perde nessa configuracdo. Os juizos de valor sdo
desenvolvidos a partir da for¢ca econ6mica do mercado.

Desse modo,

Assumir a importancia do debate da ética na economia significa levar
em conta a existéncia de conflitos entre a necessidade e o direito a uma
vida digna na sociedade e o desejo de maximizac¢do do lucro do individuo
ou de uma empresa. Conflito que ndo pode ser negado com a simples
eliminacdao de uma das partes, pois isso resultaria na elimina¢ao da outra
(SUNG; SILVA, 2011, p. 67).

Precisamos rever nossos conceitos sobre a coletividade e seu real sentido, a partir
de debates sobre a ética, considerando a economia como meio para conquistar qualidade
de vida e a politica com estratégias que envolvem a participacdo efetiva da sociedade civil.
A populacdo deve buscar meios para se forgar a correcao politica por meio de movimentos
sociais que fiscalizem e criem possibilidades de transformacdo das prioridades governantes.

Sung e Silva (2011, p. 80-81) asseveram que:
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A solucdo da crise politica passa necessariamente pelo reconhecimento
de que ndo se trata apenas de uma questdo que envolve melhorias nas
regras do jogo, mas que as regras devem ser mudadas. O sistema politico
ndo deve ser visto como algo totalmente autbnomo e independente
da sociedade. O Estado existe para atender a sociedade civil, e ndo o
contrario. Precisamos de mudancas que confiram um maior controle da
sociedade sobre os drgdos publicos, como os conselhos de fiscalizacdo
ou um cédigo de ética no qual os politicos se obrigam a cumprir os
programas e promessas de campanha. Medidas praticas que visam corrigir
as distor¢Oes do sistema politico e que sé se tornaram realidade com a
organizacdo e mobiliza¢do populares.

E preciso uma mudanca de valores da sociedade, que deve transcender o nivel individual
para o social. Isso requer a ética ecoldgica por meio da reformulacdo da sociedade industrial,
gue busca a reproducdo da vida humana, evitando os efeitos destrutivos e devastadores da
natureza e do homem.

Outro aspecto relevante na reflexdo sobre a sociedade é a ética e a questao do género.
Num mundo ainda regido pela dominagdo do poder, as desigualdades sociais, a discriminagao
a partir do determinismo bioldgico é muito frequente. Predomina em diferentes contextos
a superioridade de um dos sexos, que determina atitudes e praticas especificas aos homens
e as mulheres e a forma de viver a sexualidade (SUNG; SILVA, 2011). Isso advém de uma
cultura patriarcal.

Sung e Silva (2011, p. 105) destacam que:

A exigéncia da ética que vimos no campo da economia, da politica e da
ecologia também se faz presente nas relagdes de género. O que significa
gue as mudancas exigidas ndo se reduzem ao campo social e politico, mas
também chegam ao ambito privado das relagdes interpessoais e da familia.

Movimentos sociais tém sido desenvolvidos e propagados com o objetivo de questionar
as relacdes sociais patriarcais, das quais tanto o homem quanto a mulher sdo vitimas
diariamente. Sendo assim, pensamos na necessidade de superar a moral individualista e a
essencialista, bem como a fragmentacdo das esferas da vida social. A indignacdo de muitos
diante das desigualdades, preconceitos, violéncia, pobreza, se ndo transformadas em ag¢des
concretas, de pouco adianta.

O que fazer? Pensar assim seria um sonho ou uma utopia? Seria essa uma pratica
impossivel de ser exercitada?

Sung e Silva (2011) defendem que é preciso ir além das boas intengdes. Sao
necessarias acdes baseadas em principios éticos que possam influenciar a sociedade para
uma transformacdo. Ou seja, desenvolver a pratica ética de responsabilidade solidaria, sair
do campo da fragmentacgao e do individualismo puro, colocar-se no lugar do outro. Isso é
ser soliddrio. E pensar no coletivo, considerando a indigéncia existencial do ser humano em
processo de construcao da sua prépria identidade social.
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Etica e cidadania

Saviani (2000) acredita que o homem é um corpo que se relaciona e estabelece lagos
de dependéncia com o meio natural que o rodeia e com a cultura na qual se inscreve. Ao surgir
no mundo, ele se defronta com uma época de contornos histéricos definidos, uma linguagem
estruturada, uma sociedade marcada por aspectos econdmicos e politicos, pelos costumes
e pelas crencas. Portanto, o homem é um ser situado que atribui valor aos elementos que o
cercam: o meio natural e a cultura.

Se o homem ndo é indiferente aos elementos que o cercam, é porque ele ndo é um ser
passivo, mas reage a situacdo, no sentido de aceita-la, recusa-la ou modifica-la. Nisso resulta a
cultura de cada época: a transformagao do meio pela intervengdo do homem e os resultados
dessa transformacdo. A situacdo transformada torna-se elemento da situacdo e se impde a
novos sujeitos, sendo passivel de transformagdo, recorrentemente.

Em um primeiro momento, a situacdo se impde ao homem, mas a ela se contrapde
a liberdade, ou capacidade humana de aceitar, recusar ou assumir determinadas posi¢des e
responsabilizar-se por suas consequéncias. Saviani (2000) defende que, se sou alguém que faz
op¢Oes e responde por elas, aquele que vive ao meu lado é também sujeito e ndo objeto.

O fato de reconhecer a existéncia dos outros, seus valores e sua liberdade, indica que
o homem transcende a si mesmo e a sua situagado e se coloca no lugar do outro, com ele se
comunica e realiza coisas. Nesse sentido, a promoc¢dao do homem é algo que o torna capaz de
reconhecer os elementos de sua situagao com o fim de modifica-la por meio da liberdade e da
interacdo e colaboracdo com os outros.

E a cidadania, em que consiste? O que realmente define a condicdo de ser um cidaddo?
A principio é o sujeito que compde os direitos e deveres; é alguém apto a participar da vida da
cidade e, por extensao, da sociedade.

Saviani (2000) considera que o exercicio da cidadania requer o ingresso na cultura
letrada. Sem ela a pessoa nao participa de forma ativa da vida da cidade, nem se torna sujeito
de direitos e deveres. Por isso ele reconhece na educac¢do escolar o meio fundamental a
pratica da cidadania. A educacdo escolar ndo constitui a cidadania, mas é condicdo essencial
para que a cidadania se realize.

Para Saviani (2000), a cidadania e a ética s3o determinadas histdrica e socialmente. E
assim que a sociedade burguesa traz a ética e a cidadania que |he sdo proprias, representadas
pelos valores do individualismo, da competicdo, da busca do lucro e do consumo. Segundo
Pinsky e Pinsky (2003), ser cidaddo é possuir direito a vida, a liberdade, a prioridade, aigualdade
perante a lei. E ter os direitos civis, politicos e sociais resguardados. E poder participar do
destino da sociedade democraticamente.

Etimologicamente, a palavra cidada surge do latim civitas, que significa cidade. Entao,
cidaddo é aquele que é habitante da cidade, de um cendrio no qual participa coletivamente. Mas
Portela (2000, p. 2) destaca que, ao discutirmos a respeito do conceito de cidadania, precisamos
resgatar o processo historico da humanidade para compreender os usos e praticas do termo
em cada época histérica. Pois “a cidadania é dinamica e reflete as condi¢cdes econdmicas,
politicas e sociais da sociedade a qual pertence, num periodo de tempo determinado”.

Bittar (2004, p. 8-9) aponta que “Num conceito mais politico-juridico tradicional,
se parte de um Estado soberano, cuja adesdo |he concede certo status, bem como votar e
poder ser votado, sdo as Unicas condi¢Bes para a definicdo de cidadania”. Desse modo, ser
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cidad3ao estaria a critério da soberania, das esferas politico-diplomatica e civico-juridico.
Consequentemente, a cidadania e sua conceituacdo estdo marcadas pela tradicdo histérica,
pelos interesses do lugar social que diz respeito ao individuo, bem como pelo conhecimento
juridico que aborda a questdo de modo técnico.

Portela (2000, p. 3) acrescenta que “A cidadania representa as crencas, os valores e as
significagdes socialmente estabelecidas e aceitas, que servirao de mediagao entre os individuos
e o Estado e permitirdo a convivéncia dos individuos dentro do espaco social delimitado [...]".

Desse modo, faz-se necessario ampliar conceitualmente o que vem a ser a verdadeira
cidadania, pois 0 que vimos sdo conceitos que trazem, por si s, limitacGes da palavra e da
sua pratica na sociedade. Vérios estudiosos vém tentando alargar o sentido da palavra com
o intuito de aproximar o termo da prépria realidade social dos individuos: na participacdo
efetiva da justica social, nos processos de construcdo dos espacos politicos, nas praticas de
igualdade, na autonomia de ter voz e de ser ouvido, na satisfacdo de condicGes fundamentais
para o desenvolvimento do ser humano e no atendimento a preferéncias e reivindicagdes de
direitos humanos.

Bittar (2004, p.18) assinala que discutir sobre a definicdo de cidadania na perspectiva
classica, ou seja, do direito de votar e ser votado, da condicdo politica do individuo cidadao
diante do Estado e seus instrumentos de participacdo politica, é fazer uma reflexdao de modo
escasso na dimensado da vida das pessoas. Até porque as primeiras definicdes de cidadania ndo
envolviam o coletivo, mas o individual. Ele afirma que

Em verdade, a real identidade da palavra cidadania, com o acento que
se quer conferir ao termo, reflete exatamente essas preocupagdes,
significando, portanto, algo mais que simplesmente direitos e deveres
politicos, e ganhando a dimensdo de sentido segundo a qual é possivel
identificar nas questdes ligadas a cidadania as preocupacdes em torno do
acesso as condigdes dignas de vida.

O que o autor propGe é que precisamos compreender o conceito de cidadania numa
perspectiva que vai além da tradicdo histérica, politica e juridica, como algo definido em leis e
constituigGes. Praticar a cidadania, a partir de uma defini¢do limitada, que restringe a prépria
acao do individuo, é concordar com toda a imposicdo do Estado, dos direitos politicos e
juridicos, independentemente da situagdo. E ver a cidadania como passiva e representativa. O
gue se propde atualmente a esse respeito é ir mais além: acrescentar ao conceito de cidadania
a dimensado coletiva, trazendo a realidade social do ser humano para a sua reflexdo.

Paraisso, segundo Bittar (2004), o conceito de cidadania ndo pode prever a pratica social
meramente assistencialista, a partir da percepcao essencialmente paternalista de Estado. Mas
perceber o individuo como agente coletivo de direito, de modo que possa participar de lutas
por meio de movimentos sociais contra a tradicdo da histéria e dos agentes politicos e a favor
de nova ordem social.

O conceito de cidadania que se desenvolveu ao longo da histdria deixou tracos nos
conceitos contemporaneos limitando-os em sua pratica. Autores que veem as pessoas como
parte da histdéria propdem atualmente nova reflexao acerca da tematica, de modo que outros
olhares e diretrizes sejam inseridos nas discussoes.

O homem como ser social e coletivo tem o direito de participar ativamente da sociedade,
a partir da consciéncia do seu papel social, sem jogos de interesses e privilégios, buscando a
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universalizacao da cidadania. Nesse percurso os valores éticos tém a funcdo de guiar os atos
dos individuos, uma vez que afetam outras pessoas e a vida em sociedade. A ética, portanto,
pertence ao perimetro das relagdes humanas, com a fungao de favorecer a colaboragdo em
lugar da dominacao.

Os valores morais sao considerados juizos sobre as agdes humanas, assinalando o que
é bom/mau ou o que é o bem/o mal. Esses juizos nos guiam para a busca da compreensdo do
mundo e de nds mesmos, contribuindo efetivamente para fazermos escolhas e direcionarmos
nossas acdes. Bittar (2004) defende que ndo ha ética sem agdo/decisdo. Isso faz com que
avaliemos nossas ag¢des diante de qualquer situagao, apesar de ndao termos controle sobre as
acoes alheias.

Os problemas morais sdo relativos a pratica e a situacGes especificas, podendo afetar
uma ou mais pessoas. Por isso a necessidade de sair de sua dimensdo pessoal, olhar para o outro
e ver o outro. Refletir constantemente que nossas a¢des afetam direta ou indiretamente o outro
é fundamental, e é nesse processo permanente que o desenvolvimento ético-reflexivo pode
promover as maneiras pelas quais as interacdes humanas se engrandecem (BITTAR, 2004).

Compreender essa problemdtica é remeter-se as condi¢Ges existenciais nas quais se
dao as questdes éticas, é refletir sobre o que é humano. Pensar sobre isso é questionar o modo
como se comportam as pessoas consigo mesmas e diante de outros sujeitos.

Como vimos, a ética envolve valores, crencas, moralidade, principios normativos de
conduta, costumes; envolve reflexGes tedricas sobre os problemas morais. Em um mundo
de aceleradas mudancas, marcado por inquietacdes e incertezas, a postura pautada por um
codigo de valores éticos é essencial a vida em sociedade. Estabelecer a necessaria conciliacdo
entre aquilo que é do interesse individual com a parte que se refere ao bem comum deve
estar no fundamento de toda acdo humana, em todos os campos em que ela se concretiza.
De todo modo, é possivel construir a cidadania ética e a ética cidada, pela mediacdo da
educacdo, entendida como via por meio da qual o homem se torna plenamente humano e
apropria-se da cultura.

Etica e educacao

Para vivenciarmos experiéncias que de fato contribuam para nossa transformacdo, além
dos aspectos bioldgicos e fisiolégicos, precisamos refletir sobre educacao e ética, vinculando
a formacdo ao processo de humanizacdo. Desse modo, identificar caminhos que possam
fomentar esse processo (TEDESCO, 2015).

Em um mundo marcado por principios capitalistas e neoliberalistas, e pela globalizacao,
o homem perde muito de suas competéncias humanas e isso afeta seus valores sociais e éticos.
Também a escola vem perdendo seu sentido real, como formadora de cidaddos autébnomos.
Oliveira (2005, p. 25) afirma que:

O vinculo entre ética e educacdo se efetiva na criacdo de uma escola que
possa educar o homem por inteiro. [...] Ao pensar a ética, a educacdo e
a relacdo que as constitui, pode-se dizer que elas envolvem o homem
em sua totalidade, por inteiro, dizem respeito aos atos e as experiéncias
formativas da mente, da capacidade intelectual do carater, da capacidade
moral dos individuos e da coletividade.
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Desse modo, ética e educac¢dao devem pautar a discussao para os resgates de sentidos,
pois as questdes da ética e da educacdo devem caminhar lado a lado (BITTAR, 2004). Repensar
as teorias e praticas pedagogicas que se efetivam por meio do aprendizado instrumentalizado
e da mera transmissdo de conteldos, que marcam a educacdo com cenas frequentes de
fracasso escolar é uma condicdo nesse cenadrio atual.

Pensar a eticidade no contexto educacional torna-se um desafio. Percebe-se isso pela
presenca de formas variadas de violéncia na escola e incoeréncia de discursos entre teoria
e pratica, o que contribui para a perda de sentido da prépria funcdo da escola. Mas ndo se
pode esperar que as solugdes estejam todas além do alcance da escola, que sejam externas a
ela. E importante pensar em praticas pedagdgicas dirigidas aos desafios éticos da sociedade
atual, promover agdes critico-emancipatdrias de modo a resgatar, segundo Thums (2003, p.
395), “a aceitacdo incondicional do outro e a consequente responsabilidade que nasce desse
relacionamento afetivo-racional”.

O desafio seria superar a crise ontoldgica vivenciada pelas pessoas, procurando se
estabelecer consensos da vida em comunidade, suplantando a visdo reducionista do ser
humano ao aspecto bioldgico. Seria, ainda, “Educar-se para as culturas e para a vida humana”
a partir de vivéncias éticas (TEDESCO, 2015, p. 119). Isso significa extrapolar o espaco fisico
das salas de aula. Desenvolver a educacao compreendida como Paidéia, em que a formacao
transcende ao olhar individual; ou seja, contribuir também para a formag¢do do outro. Sob
essas perspectivas, Assmann (1998, p. 26) citada por Tedesco (2015, p. 122) destaca que a
educacdo deveria ser aquela que tivesse “um papel determinante na criacdo da sensibilidade
social necessaria para orientar a humanidade [...]".

Analisandoaquestdo ética, respeitaraslimitacdes dooutro, aceitd-locomsuasdiferencas
e potencialidades significa de fato promover a vida. Professores e alunos devem comprometer-
se com o processo de desenvolvimento e aprendizagem e assumir responsabilidades da
pratica educativa que vise a formag¢dao do homem por inteiro. Desse modo, estardo assumindo
um compromisso ético significativo diante dos desafios atuais da educacdo e da sociedade.
Hermann (2001) ressalta que transpor para a pratica educativa principios universais ndo é
algo que deva acontecer de forma rigida ou fechada, mas deve contemplar a pluralidade dos
contextos nos quais se realiza a pratica educativa.

E comum professores, gestores e outros atores do contexto escolar se deparar com
situacOes que envolvem conflitos; nesses momentos surgem duvidas sobre qual caminho seguir
e sobre qual procedimento adotar diante da complexidade que envolve os fatos e as pessoas.
E importante analisar e questionar algumas posturas e a necessidade de se manter didlogos
coletivos que especifiquem os valores e principios de convivio social no ambiente escolar. Isso
pode ser favorecido com a realizacdo de projetos educativos construidos coletivamente, que
atendam as diferencas e limitacGes dos sujeitos sociais.

Qual o papel dos educadores frente a essas situacées? Se a escola ja ndo é considerada
o lugar privilegiado de veiculacdo do saber, o que fazer?

Com relacdo a isso, Perrenoud (2000, p. 142-143) aponta que

E preciso que se criem situa¢des que facilitem verdadeiras aprendizagens,
tomadas de consciéncia, construcdo de valores, de uma identidade moral
e civica [ou uma cidadania planetdria, conforme Morin (2002)]. Ao se
comecar esse trabalho didatico, percebe-se que uma educacdo para a
cidadania ndo pode ser limitada a uma grade horaria e que a “formagao
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do cidaddo se esconde, na escola, no coragdo da construgcdo dos saberes”
(VELLAS, 1993). Eu acrescentaria que ela também passa pelo conjunto do
curriculo, explicita e ocultamente. Como prevenir a violéncia na sociedade
se ela é tolerada no recinto da escola? Como [desenvolver] o gosto pela
justica se ela ndo é praticada em aula? Como [aprender] o respeito sem
encarar este valor no dia-a-dia? Diz-se, as vezes, que “ensina-se o que se
é”. No dominio que nos ocupa, isso é ainda mais verdadeiro.

Isso equivale dizer que, como educadores, precisamos compreender a educacdo em
suas multiplas dimensdes. A formacdo dos individuos ndao pode estar alheia a sua formacao
moral. O ensino dos conteldos aos alunos deve contemplar a ética e os valores morais, ndo
apenas pela obrigatoriedade curricular; as a¢des do professor devem ocorrer em movimento
dialético entre o pensar e o fazer, em reflexao critica sobre a pratica.

Freire (2008, p. 33) acredita que “Estar longe, ou pior, fora da ética, entre nés, mulheres
e homens é uma transgress3o. E por isso que transformar a experiéncia educativa em puro
treinamento técnico é amesquinhar o que ha de fundamentalmente humano no exercicio
educativo: o seu carater formador”.

Isso exige de cada um o reconhecimento do seu papel de modo consciente a fim
de reestruturar suas acdes e didlogos, objetivando o estabelecimento de uma convivéncia
harmoniosa no ambiente escolar, pautada pela compreensao e respeito mutuo. Os professores
tém papel fundamental nesse processo, como “mediadores e intérpretes ativos de culturas,
valores, conhecimentos prestes a se transformar” por meio de praticas reflexivas (PERRENOUD,
2002, p. 189).

Talvez, a partir disso, poderiamos falar em emancipacdo da sociedade, em “agir ético
nas relagdes com o outro” por meio da consciéncia moral que podera favorecer mudancas dos
habitos humanos no agir, ou seja, na praxis humana (TEDESCO, 2015). Para isso, seria necessario
acreditar nas possibilidades de a¢des que promovam um mundo melhor, mais humanizado,
considerando a importancia de amar o outro, num processo dialético. O conhecer-se a si
mesmo é prerrogativa para isso.

A autenticidade, a reciprocidade deve ser uma pratica na relacdo da intersubjetividade,
gue é histéria e se “constitui no existir-em-comum dos seres humanos” (TEDESCO, 2015, p.
145), com o consenso reflexivo na relacdo eu-nds para o bem da comunidade. Quando se fala
em histodria, vai-se além da cronologia do tempo, refere-se a costumes, instituicdes, linguagens
presentes numa relacdo intersubjetiva.

Enquanto a sociedade se vincular apenas aos status de poder, na razdo absoluta ndo serd
possivel uma nova educacao para promover e estimular formas de pensamento de existéncia
humana por meio de vivéncias éticas, até porque o outro é o meio para se alcancgar esse status
(SUNG; SILVA, 2011; TEDESCO, 2015).

Dessa forma, cabe ao professor no exercicio do seu oficio propiciar ambientes que
possibilitem a analise da sua pratica, refletir sobre a forma como pensa, decide, comunica
e reage na sala de aula (PERRENOUD, 2002). Além disso, deve também trabalhar a prdpria
subjetividade, seus medos, emogdes e agdes, incentivar o desenvolvimento de si mesmo e da
sua identidade. A pratica reflexiva do professor é a condi¢do para enfrentar a complexidade
do ato de educar e lidar com as dimens0es éticas dessa pratica. Ressaltamos a necessidade da
criacdo de projetos educativos éticos, criticos e emancipatdrios, que possibilitem a convivéncia
harmoniosa no espaco escolar e a formacgao de cidaddos ativos na sociedade.
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Finalizando, a cidadania, a ética e a educagao sao questdes complexas que resultam
do modo como a sociedade estd instituida sob os interesses do capital. Sabemos que o
comportamento ético fundamenta a relacdo entre as pessoas e orienta a preocupacdo que
devemos ter com os problemas do mundo e com as condi¢des sociais e econbmicas que
colocam em condicdo de vulnerabilidade grande parte da populagdo do planeta. A mediacao
da educacdo entre a ética e o homem favorece que este tome posse da dimensdo ética de sua
existéncia, com todos os desdobramentos desse fato para a sua vida em sociedade (SAVIANI,
2000).

A cidadania e a educagao certamente ndao contemplam todos os aspectos da discussao
sobre os fundamentos da ética. A melhor das conclusGes a que podemos chegar é que o
caminho esta por ser percorrido, uma vez que o homem é ser em permanente processo de
construgdo, que cria e recria @ maneira como organiza sua vida, administra seus problemas,
edifica suas relagdes.

Essa construcdo, segundo Bittar (2004), acontece para cada pessoa em contexto e em
momento préprios e carrega a marca daideologia, dos valores morais, das tradicGes e costumes,
das concepgdes familiares e grupais, dos seus sonhos e projetos de futuro e da educacao
gue recebe. Nesse processo continuo de mutacdo, a educacdo constitui-se em laboratério de
experiéncias no qual se vivenciam processos de mudancas para a sociedade.

Bittar (2004, p. 35) ressalta que o que nos é dado concluir é que o contexto atual,
também denominado de pés-modernidade, é daqueles momentos de transi¢ao paradigmatica
gue carrega a duvida, o enfraguecimento de pilares tradicionais e a mudanca de valores.
O reordenamento do mundo na base da ética pds-moderna apresenta “a diversidade, a
multiplicidade e a celeridade como suas consequéncias, suas premissas e suas conclusdes” e
comporta incertezas, perda de sentido e superagoes.
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ARTE, FILOSOFIA
E EDUCACAO

5. A arte como emancipacao

Rosemeri Birck*
Leandro Ferraz*®
José Soares das Chagas*

“Para mim, uma aula ndo tem como objetivo ser entendida totalmente.
Uma aula é uma espécie de matéria em movimento. E por isso que é
musical. Numa aula, cada grupo ou cada estudante pega o que lhe
convém. Uma aula ruim é a que ndo convém a ninguém [...]. Uma aula é
emoc3o. E tanto emocdo quanto inteligéncia. Sem emoc3o, ndo hd nada,
nao ha interesse algum. N3o é uma questdao de entender e ouvir tudo,
mas de acordar em tempo de captar o que lhe convém pessoalmente”
(DELEUZE, Gilles).

A proposta deste artigo é oferecer uma reflexdo sobre o tema da arte-educacgdo de
forma didatica e num percurso que se delineia a partir de trés momentos: a educacdo e a arte;
a emancipacgao contra a explicagdo e a emancipagdo na arte. Logo, para pensar a arte como
emancipacao, foram pincados alguns conceitos que vao sendo desmistificados e apontam para
a compreensao da educagao como processo formativo socialmente construido e que ocorre
de maneira privilegiada na arte.

PGe-se em xeque o pressuposto de que a emancipa¢do pessoal pode se configurar
por meio do trabalho e da educacdo escolar. Por meio das reflexdes presentes em O mestre
ignorante, de Jacques Ranciére, questionamos as concep¢des pedagdgicas que compreendem

42  Pedagoga, Orientadora Educacional e Mestre em Educacdo pela Universidade Estadual de Maringa (UEM), doutoranda em Artes e Educa-
¢do pela Universidade Estadual Paulista UNESP/S, professora do Curso de Pedagogia da Universidade Federal do Tocantins (UFT), campus
de Miracema.

43 Caprichosamente Licenciado em Educagdo Fisica, levemente Mestre em Educagdo e tentando estar Doutor em Artes. Podem me chamar
de “Sir Pailhago” ou simplesmente Leandro Ferraz, assim soa e ressoa nos corredores académicos com estudos e agdes nas Artes Circenses
e nos aspectos da Cultura Corporal de Movimento.

44  Professor de Filosofia do colegiado de filosofia da UFT. Doutorando em arte-educagdo pelo Instituto de Artes da UNESP-S&o Paulo. Mestre
em ética e filosofia social e politica pela UECE. Bacharel em filosofia pela UVA (Ceara). Licenciado em filosofia pela CEUCLAR (S&o Paulo).
Bacharel em Teologia pela FACAP. Cursou (ainda) incompletamente Direito na Fundagdo Rio Branco (Sdo Paulo). Atualmente, pesquisa
questdes estéticas e éticas no filésofo, dramaturgo e ator argelino Albert Camus, a fim de construir uma reflexdo ético-estética acerca da
educagdo a partir do conceito de suicidio (filoséfico e pedagdgico).
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que toda a verdade estd depositada na ciéncia, sendo ela a responsavel pela formacdo e
encaminhamento de cada ser.

A postura do professor e sua compreensao do que é a educagao estética emancipatoria
é fundamental na formacdo intelectual, afetiva e politica do individuo. Enquanto este for
consideradoalguéminferior, portador do sensocomum e que necessita do outro paraemancipa-
lo, esse desiderato serd sempre denegado. Assim, a educacdo estética é emancipatéria quando
se permite pensar que o processo educativo formador se dd, ndo de forma vertical, mas
guando se considera que somos seres igualmente capazes de sentir, perceber, experimentar,
vivenciar as sensa¢des e compreensdes propriamente humanas.

|. Aeducacao e a arte

Antes de pensarmos acerca da emancipagao, € muito salutar nos perguntarmos acerca
da relagdo entre educacao e arte, porque é na configuracdo que damos ao alcance dessas
praticas e de seus intercambios que encontramos o sentido transformador e liberador esperado
ao tratarmos a questdao. Comecemos, entdao, pela educagdo. Por esse termo entendemos,
em consonancia com o artigo primeiro das Leis de Diretrizes e Bases da Educac¢do Nacional
(LDB\96),* todos os “processos formativos” que se ddo em diversos ambientes, grupos e,
inclusive, na escola. Embora ndo defina peremptoriamente, o texto legal dd o critério para
reconhecer esse fenbmeno humano, o qual traz em si duas ideias nucleares (processo e
formativo), as quais nos informam acerca da dinamicidade e do objetivo dessa realidade.

A educacdo é um processo. Ora, nosso ser bioldgico traz a programacdo genética que
configura nosso ser fisico e nossa tendéncia de vida afetiva, porém nao é capaz de responder ao
qgue faremos daquilo que a natureza fez conosco. Nascemosignorantes de tudo e frageis (os mais
débeis entre os mamiferos); e, junto ao leite, bebemos valores e comportamentos construidos
ha geracbes, por meio dos quais, de machos e fémeas, construimo-nos culturalmente homens
e mulheres. Ndo ha a esséncia estatica da mulher e do homem; o que hd sdo padrdes e papéis
circunscritos historicamente por meio dos quais somos provocados a conformar e a configurar
nossa individualidade. Vamo-nos tornando aquilo que somos por um processo de ensino e
aprendizagem que, em regra, € espontaneo, vivencial e assistematico. Aprendemos a andar,
ficar sobre dois pés, a falar, a conter nossos desejos e impetos e adentramos no mundo da
cultura por meio de nossas referéncias paterna e materna (o que, também, é uma construcdo
histérico-social). Depois, somos interpelados a vida adulta, que, dependendo do grau de
complexidade da sociedade em que estamos inseridos, pode-nos exigir longa trajetdria de
estudo dos saberes socialmente construidos e exigidos nas vivéncias pessoais para a inser¢ao
no mundo do trabalho e das decisGes sociais.

A educacdo é processual e formativa. A palavra formacao, nos ultimos tempos, tem
sido usada de maneira pejorativa. Geralmente, ela é utilizada como sinbnimo de “férma”
ou um enquadramento a priori, que o sistema educativo oficial imp&e e conforma a todos
sob pena de sanc¢des. Entretanto, a educacdo ndo necessariamente representa essa maquina
reprodutora de hegemonia cultural. A palavra formagdo, em seu sentido mais lato (e sem

45 “Art. 12 A educagdo abrange os processos formativos que se desenvolvem na vida familiar, na convivéncia humana, no trabalho, nas
instituigdes de ensino e pesquisa, nos movimentos sociais e organizagdes sociais e organizagdes da sociedade civil e nas manifestagdes
culturais”: DUTRA, 2007, p. 15 (grifos nossos).
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necessariamente denotacdo negativa), pode ser associada ao sentido dado por Aristételes
de Enteléquia, ou realidade para a qual algo ou alguém tende dinamicamente. Uma pedra de
marmore, por exemplo, na visdo e nas maos perspicazes e habilidosas de um artista tem a
“forma” de uma obra. Se retirarmos a tendéncia metafisico-naturalista da leitura do estagirita,
podemos dizer que a formacdo é a passagem de algo de um estado para outro por meio de
acao intersubjetiva, conhecida como pratica educativa.

Para Werner Jaeger, a pratica educativa concerne a existéncia, a manutengao
e a reproducdo de qualquer sociedade. “[...] toda sociedade ao alcancar certo grau e
desenvolvimento se torna afeita a pratica educativa [a qual é o] principio por meio do qual as
comunidades humanas conservam as suas peculiaridades fisicas e espirituais”.*® De maneira
que podemos asseverar que a educagao passa por dois polos complementares: o subjetivo,
desenvolvimento de potencialidades individuais; e social, reproducdo dos modelos de
sociedades existentes. No segundo caso, temos a raiz etimoldgica “educare”, do latim: ex (de,
fora) e ducare (transmitir, ensinar).

A educacdo seria entdo um modo de reproducdo do status quo ante dos valores e
padrdes morais e artisticos de qualquer organizacdo humana. No primeiro caso (subjetivo), a
raiz etimoldgica é “educere”, do latim: ex (para fora); e ducere (orientar, conduzir, levar). A ideia
aqui embutida é a de que a educacdo seria o processo que despertaria a atitude que parte do
interior da pessoa e se projeta para fora. O exemplo desse tipo de formacdo, apresentado
nas reflexdes pedagdgicas, é o de Sdcrates, por causa de sua maiéutica ou arte de conduzir o
interlocutor a parir ideias.

Se a educac¢do se define por aquilo que faz (ou fazemos) com a natureza, a arte,
originalmente, é entendida também em oposicdo aquilo que é meramente natural. Em seu
sentido etimoldgico téchne (do grego), apresenta a mesma raiz de técnica ou “conjunto de
regras capazes de dirigir uma atividade humana qualquer.”*” Quer dizer, toda a¢do sobre o
mundo ou sobre o préprio homem visando a provocar modifica¢cdes, por meio de processos
produtivos mais ou menos solidificados, poderia de maneira lato sensu receber a qualificacdo
de artistica! Foi assim que, ao longo do medievo, fez-se a distin¢cdo entre artes manuais (ou
produtivas) e artes liberais (ou do espirito). Hodiernamente, falamos de arte*® de modo stricto
sensu para designar processos de construgao afetivos concretos que se materializam em pecas
e representacdes (quadros, encenacdes, esculturas, musicas etc).

Em se tratando desse sentido estrito, podemos entender a arte como forma de
educacdo. Ora, ja que a mulher e o homem ndo sdo apenas, como afirma certa interpretacdo de
Aristételes, “um animal racional”,* mas sdo também constituidos de emocgao, sensibilidade e

46  JAEGER, 1995 Werner (Prefacio).
47  ABBAGNANO, 2007, p. 92.

48  Dentro de um ponto de vista contemporaneo, a arte é um processo afetivo-produtivo que pressupde e se constrdi em sua inteireza me-
diante sua fusdo hermenéutica entre o artista e o publico, no “coeficiente artistico” ou naquilo que se descobre por meio da participagdo
ativa da interpretagdo do publico na obra do artista: “Por conseguinte, quando eu me referir ao “coeficiente artistico”, devera ficar entendi-
do que ndo me refiro somente a grande arte, mas que estou tentando descrever o mecanismo subjetivo que produz arte em estado bruto
I’état brut ruim, boa ou indiferente. No ato criador, o artista passa da intengdo a realizagdo, através de uma cadeia de reagdes totalmente
subjetivas. Sua luta pela realizagdo é uma série de esforgos, sofrimentos, satisfagdes, recusas, decisGes que também ndo podem e ndo
devem ser totalmente conscientes, pelo menos no plano estético. [...] por conseguinte, na cadeia de reagdes que acompanha o ato criador
falta um elo [...]; esta diferenca entre o que quis realizar e o que na verdade realizou é o “coeficiente artistico” pessoal contido na sua obra
de arte”: DUCHAMP In: BATTCOCK, 1986, p. 73.

49  Baseado numa ideia naturalista e essencialista do homem e da sociedade, Aristételes concebe que a cidade é propria da esséncia do ho-
mem, que precisa apenas atualizar esta realidade mais profunda por meio da Educagdo: “E evidente, pois, que a cidade faz parte das coisas
da natureza, que o homem é naturalmente um animal politico, destinado a viver em sociedade, e que aquele que, por instinto, e ndo por
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paixdo, a formacgdo ndo seria integral se deixasse de lado o aspecto estético das experiéncias da
vida e do mundo, de maneira que aquilo que visaria a formar, acabaria por deformar, reduzindo
as pessoas a simples seres de razao discursivo-logica, proximos a meras calculadoras; ou a
sistemas operacionais providos, ao longo de seus anos de estudo, de aplicativos eficientes.

Porém, quando falamos de educacgdo estética, ndao estamos nos referindo apenas a
producdo e fruicdo de produtos artisticos, como se separassemos o sujeito criador e sua
expressdo interior de objeto criado e seu saber normatizado. Aludimos, na verdade, aos
aspectos que consideramos centrais nesse tipo de experiéncia: expressao de sentimentos;
a linguagem; e a cultura. Com efeito, a arte é forma de expressdao do mundo interior e dos
sentimentos, modo de falar do mundo tal e qual ele nos afeta e nos faz afetar os outros por
analogias e simbolos. E linguagem da qual se podem aprender seus cédigos e esquemas
e, assim, transmitir sentimentos, convic¢des e ideias. E cultura, ja que diz respeito as mais
variadas maneiras de cultivo de sie do mundo, no processo de produgao e reprodugdo da vida
simbdlica, bem como dos contatos e hibridiza¢gdes, que se ddo ao longo do tempo.>° Assim,
a arte é uma forma de conhecimento que podemos chamar de estética ou de compreensao
pelo sentimento.>?

Estamos habituados com oraciocinio que dd nome as coisas, organizaem juizos e procede
por etapas argumentativas até chegar a conclusdes dedutivas (por operacao de subtracdo de
proposicdes menores de proposicdes maiores); ou a conclusdes indutivas (de uma proposicdo
maior, resultado da soma de proposicdes menores). No entanto, percebemos e entendemos
o mundo também por meio da sensibilidade, sobretudo quando se trata de realidades para
as quais as palavras sempre faltam ou sobram. Como representar o sentimento de horror
diante da injustica ou da violéncia gratuita? Como explicar o que se sente por uma pessoa?
Como entender o ciume ou o édio? Certamente, podemos fazer abordagens psicoldgicas ou
socioldgicas sobre esses fendmenos, mas elas nunca serao suficientes ou adequadas aquilo
gue melhor compreendemos quando sentimos, imaginamos ou intuimos.

O sentimento é, por esta feita, a reacdo cognitiva que desvela estruturas do mundo,
abrindo-o para suas virtualidades. O artista, ao criar uma obra, configura uma teia de reagdes
cognitivas que representa uma realidade de vida humana. Essa producdo simbdlica afeta os
individuos que reagem espontaneamente a provocacgao afetiva. A emocgdo que se segue a essa
experiéncia procede de compreensdo que nao foi mediada pelo raciocinio légico, mas pelo
sentimento que elucida o que se deu no interior do sujeito marcado por estado psicolégico
de agitacdo. Haja vista o riso, que é uma emocao provocada pelo sentimento do cOmico; ou o
horror-admiracdo advindo do sublime; enfim, a arte, nas suas mais variadas formas, configura-
se como “forma de conhecimento [estético] que [apreende] e organiza o mundo por meio do

qualquer circunstancia o inibe, deixa de fazer parte de uma cidade, é um ser vil ou superior a um homem. Tal individuo merece, como disse
Homero, a censura cruel de ser um ser sem familia, sem leis, sem lar. Porque ele é avido de combates, e, como aves de rapina, incapaz de
se submeter a qualquer obediéncia”: ARISTOTELES, 2009, p. 16 (grifos nossos).

50 Aarte, ao longo da histéria, assumiu no mundo escolar, facetas diferentes. Assim, nos séculos XVII-XIX, foi tratada como saber técnico, no
século XX, como expressdo ou como atividade (no caso do periodo da ditadura); e, atualmente, é vista dentro de um ambito que envolve
toda a vida humana em sociedade, a saber: como cultura. Dentro deste contexto, destaca-se a arte como um lugar transdisciplinar e
transmetodoldgico, que afeta o ser humano integralmente, bem como todas as suas expressées simbdlicas: Cf. COUTINHO; SCHLUNZEN
JUNIOR; SCHULUZEN, 2013. (Temas de Formacao).

51 O termo Estética foi cunhado por BAUMGARTEN (1993), significando um conhecimento sensorial, por meio do qual se acessa o Belo e se
produz a arte. A ciéncia que cuidaria deste saber seria precisamente a estética. No entanto, SUASSUNA (2011, p. 22) chama atengdo para
o fato de que na modernidade, sobretudo sob influéncia da filosofia kantiana, o belo deixou de ter exclusividade neste tipo de reflexdao
e outras categorias passaram a ser valorizadas e trabalhadas, haja vista o sublime. E, mesmo aquilo que era de todo descartado, passou
também a figurar, como o feio etc.
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sentimento, da intuicdo e da imaginagdo”.>

A educacdo estética tem, assim, o conddo de tornar-se um curto-circuito na vida
maquinal®® dos sistemas morais, que esclerosam as experiéncias e fecham horizontes de
significados e expressdes. Ao invés de condicionar o comportamento pelo que é aprovado ou
reprovado socialmente, a arte tem a possibilidade de promover o dissenso por meio de atitude
subversiva aos quadros de valores advindos de ideologias ou de certas visdes redutoras de
mundo. Ao mesmo tempo, pode criar empatia com outras formas de cultura e despertar a
criatividade e modos mais dindmicos, alegres e leves de aprender e lidar com a vida. Nesse
sentido, haveria maior valorizagdo do individuo em detrimento da légica explicativa tradicional.
Mas serd qualquer educacdo estética capaz de promover isso? Antes de responder a essa
indagacado, é necessario perguntar sobre como se da a emancipacao.

Il. Aemancipacao contra a explicacao

A emancipagao pressupde a valorizagdo do individuo como ser capaz; e também
presume aigualdade entre todos. A grande questdo que se coloca, no entanto, é se a denegacao
da desigualdade ndo se torna ela mesma sedimentacdo de um estado de coisas assimétricas. A
crenga na escola pde toda a possibilidade de criagao de seres autdbnomos na capacidade de um
sistema educativo apresentar caminhos nos quais se poderia oferecer um ritual de iniciacdo
a vida intelectual, afetiva e politica. Todo o acento pedagdgico recairia sobre as ciéncias e o0s
saberes que deveriam descrever as falhas na aprendizagem; criar meios de melhor ensinar;
e modos de verificar se a aprendizagem foi efetiva. Em suma, tudo se daria por meio dos
conhecimentos cientificos e de quem os pode explicar.

A questdo da educacdo, e também da arte, estaria dentro de um sistema chamado por
Ranciére®* de “ordem explicadora”, que funciona como uma mdquina (Cf. RANCIERE, 2002,
pp. 17/138) reprodutora de pessoas esclarecidas por meio de mestres explicadores, que
deteriam a autoridade de distinguir o conhecimento do ndo conhecimento e de conferir status
de compreensdao a quem estiver de acordo com os critérios aos quais eles mesmos foram
submetidos. Numa sociedade pedagogizada, faz-se mister se submeter aqueles esclarecidos

52 ARANHA, 2006, p. 183.

53 A arte quebra o fazer por fazer, a rigidez das férmulas prontas e a fossilizagdo moral, que reponde por nds o sentido do que fazemos
e escolhemos, inclusive de continuar vivendo ou ndo: “Um belo dia surge o “por qué” e tudo comega a entrar numa lassiddo tingida
de assombro. “Comega”, isto é o importante. A lassiddo estd ao final de uma vida maquinal, mas inaugura ao mesmo tempo um movi-
mento da consciéncia. Ela o desperta e provoca sua continuagdo. A continuagdo é o retorno inconsciente aos grilhdes, ou é o despertar
definitivo”: CAMUS, 2014, p. 27. No entanto, a conclusdo para ser coerente com a vida que se constréi como obra de arte, ndo pode
acabar com o suicidio: “For the absurd its analysis, after having shown that killing is a matter of indifference, eventually, in its most
important deduction, condemns killing. The final conclusion of the absurd process is, in fact, the rejection of suicide and persistence in
that hopeless encounter between human questioning and the silence of the universe. Suicide would mean the end of this encounter,
and the absurdist position realizes that it could not endorse suicide without abolishing its own foundations”: [Pelo absurdo] sua analise,
a pods ter mostrado que o assassinato é um problema de indiferenga, eventualmente, na sua mais importante dedugdo, condena o
assassinato. A conclusdo final do processo absurdo é, na verdade, a rejeigdo do suicidio e a persisténcia na desesperanga encontrada
entre a questdo humana e o siléncio do universo. O suicidio significaria o fim dessa descoberta, e a posi¢do absurdista percebe que ndo
poderia endossar o suicidio sem abolir ao mesmo tempo o seu préprio fundamento: CAMUS, 2000, p. 14.

54  Ranciére faz uso de uma personagem da época posterior a Revolugdo Francesa para apresentar suas teses: “Quanto a proximidade
entre as teses de Jacotot e as minhas: é evidente que todo meu trabalho tedrico esteve associado a tentativa de falar por meio das
palavras dos outros, de fazer falar diferentemente as palavras dos outros, refraseando-as, recolocando-as em cena.”: VERMEREN,
Patrice; CORNU, Laurence; BENVENUTO, Andrea. “Atualidade do mestre ignorante.” Entrevista com Jacques Ranciere (24 de Janeiro
de 2003). Educagdo e Sociedade. Campinas, vol. 24, n. 82, p. 185-202, abril 2003. Disponivel em: http://www.cedes.unicamp.br.
Acessado em: 11 de Agosto de 2016.
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em busca de luz, tornando-se aluno no sentido restrito e pejorativo da palavra, a saber, “sem
luz”. Dai a escola se tornar o nucleo de um mundo que pretende salvar-se da barbarie e da
desigualdade por meio da transmissdo de saberes essenciais a ascensdo ao grau de mulher\
homem, educada/educado, cidad3d/cidad3o.

[...] A explicagdo ndo é necessaria para socorrer uma incapacidade de
compreender. E, ao contrdrio, essa incapacidade, a ficcio estruturante
da concepcdo explicadora do mundo. E o explicador que tem necessidade
do incapaz, e ndo o contrdrio, é ele que constitui o incapaz como tal.
Explicar alguma coisa a alguém é, antes de mais nada, demonstrar-lhe
gue ndo pode compreendé-la por si s6. Antes de ser o ato do pedagogo,
a explicacdo é o mito da pedagogia, a pardbola de um mundo dividido
em espiritos sdbios e espiritos ignorantes, espiritos maduros e imaturos,
capazes e incapazes, inteligentes e bobos. O procedimento préprio do
explicador consiste neste duplo gesto inaugural: por um lado, ele decreta
o comeco absoluto [...]; por outro lado, ele cobre todas as coisas a serem
apreendidas desse véu da ignorancia que ele préprio se encarrega de
retirar (RANCIERE, 2002, p. 20).

No contexto de uma sociedade calcada sob os principios do Iluminismo, Ranciere
chama atencgdo para a crenga que herdamos de que o mundo tornar-se-a melhor, mais justo e
igual, por meio da a¢do do Estado mediante a educacdo escolar. Formar cidadas e cidadados é a
grande meta da nossa sociedade iluminada. Porém, isso significa conformar a vida das pessoas
a um curriculo preestabelecido, que premia aqueles bem-sucedidos na consecucdo das etapas
propostas que os levardo a ser considerados esclarecidos. A escola se torna, nesse universo,
uma maquina de formar cidadas e cidaddaos, homens de bem e “explicadores explicados”
capazes de também sanar a incapacidade dos que ainda ndo aprenderam.

Dai o pressuposto epistemoldgico da nossa sociedade pedagogizada ser o da
superioridade da inteligéncia de uns em relacdo a de outros. E a evidéncia demonstrada para
esse ponto de partida é o abismo entre o conhecimento cientifico e o senso comum; ou o
conhecimento adulto e o da crianca. Um modo de aprender o mundo (chamado por Ranciere
de modo do “pequeno cavalheiro”) se dd por meio de um método rigoroso, partindo do mais
simples para o mais complexo; e das hipdteses e testes de verificacdo as conclusdes. O outro
modo segue como um “animal que tateia”, por experiéncias e tentativas ndo sistematicas, as
guais independem de métodos ou orientagdes procedimentais rigorosas.

O 6bvio da superioridade do saber do pequeno cavalheiro (ou do conhecimento
cientifico adulto) se deve ao fato de que boa parte desse saber se encontra sob o véu das
explicagOes técnicas de seus portadores, os quais podem explicar a quem se submeter ao
seu curriculo, reconhecendo a sua incapacidade de aprender sozinho. A institucionalizacdo
do saber é, ao mesmo tempo, a afirmacao da incapacidade de uns que devem se submeter a
capacidade de outrem: aqueles ja portadores da explicacdo ou do conhecimento cientifico.
Como negarisso? Como ndo dizer que de fato ainteligéncia do professor, médico, psicélogo ou
filésofo, nds ndo devemos nos submeter? Quem duvidara da dieta e do tratamento prescritos
pelo “doutor”? Ou quem ndo se sentird a vontade em abrir a sua intimidade e consciéncia
a um cientista da alma e comportamentos humanos? Quem questionard a capacidade do
pedagogo/professor de descrever o melhor caminho para aprendizagem? Parece que, nas
crencas de cientificidade que trazemos, a resposta afirmativa a essas questdes serd recebida
como loucura, insensatez ou rebeldia juvenil. No entanto, se observarmos bem, sao essas
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mesmas crengas que, ao objetivarem a igualdade e a emancipagdo, paradoxalmente
embrutecem.

Nao é suficiente que a desigualdade se facga respeitar: ela quer ser objeto de
crenca e de amor. Ela quer ser explicada. Toda instituicdo é uma explica¢do
em ato da sociedade, uma encenac¢do da desigualdade. Seu principio é e
sempre sera antitético ao do método fundado sobre a opinido da igualdade
e da recusa das explicagdes. O Ensino Universal ndo pode dirigir-se sendo a
individuos, jamais a sociedades. As sociedades de homens [necessitam] para
sua estabilidade, de uma ordem qualquer. Aqueles que sdo encarregados da
manutencdo desta ordem necessaria devem explicar e fazer explicar que ela
é a melhor possivel, e impedir qualquer explicacdo contraria. Esse é o objeto
das instituicdes e das leis (RANCIERE, 2002, p. 111).

No fim das contas, a emancipa¢do é um anuncio e ndo uma explicacdo de que nao
ha uma inteligéncia melhor e mais apta a conhecer o mundo do que as outras. E colocar a
igualdade como principio fundante e ndo como fim de um processo a ser alcancado. E
negar a hierarquia dos saberes e de seus sabedores. E descobrir que o ensino universal ou
natural é aquele que independe de explicadores. E entusiasmar-se com a capacidade de cada
individuo de se emancipar e de ser também anunciador da coragem de ser livre e de nado
submeter sua prdpria inteligéncia a inteligéncia de ninguém. Ao mesmo tempo, é recusar-se
a ser paternalista em relagdo aos outros, nao permitindo que ndo se submetam ou se tornem
discipulos seus. O contrario dessa atitude emancipatdria é o embrutecimento ou a afirmacao
da ficgdo estruturante da desigualdade que se da pelo medo de ser livre, de assumir por si
mesmo os riscos de fazer uso do préprio entendimento,* e os perigos e emoc¢des do acaso.

O embrutecimento ndo é uma supersticao inveterada, mas temor frente
a liberdade; a rotina ndo é ignorancia, mas covardia e orgulho das
pessoas que renunciam a sua propria poténcia, pelo simples prazer de
constatar a impoténcia do vizinho. Basta emancipar. Ndo vos arruineis
com publica¢gGes para inundar advogados, notarios e farmacéuticos de
subprefeituras de enciclopédias destinadas a ensinar aos habitantes do
campo [...] (RANCIERE, 2002, p. 113).

A ordem da explicagdo se constitui uma mdaquina embrutecedora, que procura fugir
das influéncias do acaso e do inesperado. Ao mesmo tempo, divide e hierarquiza os saberes
entre a ciéncia e a ignorancia. S6 quem estivesse de posse da ciéncia estaria apto a prescrever
a verdade, o melhor meio de alcanca-la e verificar sua compreensdo. O mestre sabio ensina
de sua propria ciéncia por meio de explicacdes e de conhecimentos cientificos e técnicos.
Nossa sociedade pedagogizada nos ensina a submissao a disparidade vertical de saberes e a
obedecer a uma inteligéncia dita superior. Acreditando na superioridade de inteligéncia de
uma casta intelectual, remetemo-nos sempre a ela para nos alumiar e decidir sobre nossos
passos e objetivos. Ha aqui nessa pressuposicdo e atitude uma dupla submissao: da vontade a
vontade de outro; e, o pior, da inteligéncia de um a inteligéncia de outrem.

55 Paradoxalmente ao que o Ranciere defende, a ideia de igualdade e esclarecimento sdo temas e bandeiras do lluminismo e de toda
nossa sociedade construida sobre os valores deste movimento, porém denegando a igualdade como ponto de partida: “Esclarecimento
(Aufklarung) é a saida do homem de sua menoridade, da qual ele préprio é culpado. A menoridade é a incapacidade de fazer uso de
seu entendimento sem a dire¢do de outro individuo. O homem é o préprio culpado dessa menoridade se a causa dela ndo se encontra
na falta de entendimento, mas na falta de decisdo e coragem de servir-se de si mesmo, sem a dire¢cdo de outrem. Sapere aude! Tem
coragem de fazer uso de teu préprio entendimento, tal é o lema do esclarecimento [Aufklarung]: KANT, 2010.
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O mestre ignorante é aquele que nada ensina de seu saber e, por isso, é emancipado
e emancipador. Ndo precisa (e ndo quer!) ensinar nada de sua ciéncia, porque sabe ser isso
vao e desrespeitoso com a liberdade do outro. A sua ignorancia, longe de ser (como poderia
soar aos nossos ouvidos) manifestacdo de aspereza ou arrogancia, é respeito a inteligéncia e a
humanidade do outro. Ndo é como um Sécrates, porque ele era arrogante ao dizer que sabia
mais do que os outros simplesmente por saber que nada sabia. E antes como alguém que se
revestiu da leveza e da simplicidade da vida e da natureza e anuncia a todos que qualquer
um é capaz de aprender por si; e, também, que entre um individuo qualquer, perdido em um
recanto do mundo, e uma mente como a de Leonardo da Vinci, Bach, Spinoza, Kant, Freud,
Einstein ou um Stephen Hawking, ndo ha diferenca qualitativa e nem significativa.

N3do ha motivos para referéncia a genialidades ou génios, porque afirmar a educagao
como um meio que almeja a igualdade como meta é o mesmo que poO-la num fim sem
fim. Ao contrario, a emancipac¢do se da quando se entende que, numa relagdo de ensino-
aprendizagem, a igualdade deve ser afirmada desde o inicio, de maneira que, mesmo que
haja hierarquia de vontade, nunca se dé a submissdao de uma inteligéncia a outra. O mestre
ignorante é, assim, capaz de ensinar qualquer coisa, inclusive artes, porque ele, antes de tudo,
provoca uma experiéncia fundamental, a saber: a autoemancipacao.

lll. Aemancipacao na arte

A guestdo que nos pusemos acerca da arte como atividade emancipatéria recebe
resposta positiva. Porém, ndo é qualquer educacao estética que pode promover a autonomia
e aliberdade dos individuos. Haja vista a concepcao de arte como trabalho exclusivo de génios,
gue dominam técnicas e linguagens préprias para deslumbrar e provocar emocgdes. O professor
gue assuma tal pressuposto estara embrutecendo a criatividade de seus alunos, além de estar
sedimentando no espirito deles a desigualdade e o sentimento de inferioridade em rela¢ao
a certas personalidades dotadas de talentos ou dons privilegiados, que os fazem superiores,
génios e inigualdveis. Platdo chamava isso, segundo a interpretacdo de Ranciere, de ra¢a de
ouro, ou estirpe cujos espiritos foram semeados com o ouro da superioridade intelectual.

Na concepgdo de justica de Platdo, cada um deve ocupar na sociedade aquilo a que por
natureza foi chamado. A educacdo da polis seria o juiz da vocacdo de todos, distinguindo espiritos
para o artesanato e trabalhos manuais, e para as forgas armadas e para o comando; sendo esses
ultimos os que teriam o dever de governar e educar. Quer dizer: ndo haveria igualdade fundante,
muito embora dentre os filhos dos artesdos poderiam sair espiritos da elite, que deveriam ser
conduzidos para o posto social de direito: o comando e a educacdo de toda a cidade. Isso, porém,
sé se daria por pura determinac¢do natural, e ndo pelo fato dos trabalhadores manuais serem
homens como o sdo os guerreiros e os filésofos. Aqui, nem mencionamos os pintores, poetas,
escultores e dramaturgos, porquanto seu saber representava um modo inferior de entender o
mundo, distando trés graus da verdade, segundo o livro X da Republica.*®

Embora fincada na Antiguidade, a distincdo entre conhecimento cientifico (epistéme)
e opinido (doxa), pressuposta na abordagem estética platonica, explica muitas praticas
embrutecedoras hodiernamente. Em diferentes concep¢des pedagodgicas, desde a tradicional

56  “Entdo concerne este tipo de imitagdo [a arte] a algo que é o terceiro a partir da verdade [...]”: PLATAO. A Republica. Trad. Edson Bini.
Bauru, SP: EDIPRO, 2006, p. 430 (grifo nosso).
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até a escola novista e as abordagens tecnicistas e histdrico-criticas, a diferenca hierdrquica
entre os saberes é estabelecida. O aluno é visto como um ser do senso comum, portador
de conhecimento ingénuo e necessariamente inferior; por isso, deve-se estabelecer método
e curriculo para incutir-lhe verdadeiros conhecimentos (Escola Tradicional) ou para que ele
mesmo possa superar o estagio de desigualdade inferior e alcancar a maturidade do saber
cientifico (Escola Nova; construtivistas; interacionistas etc).

Enfim, em maior ou menor grau, a arte entra nesse processo educativo como um
saber que auxilia ou leva a outro, por si mesmo superior e mais importante: o conhecimento
cientifico! Além disso, se parte do pressuposto de que ha génios ou talentos (divina ou
geneticamente propensos) aos arrebatamentos afetivos e estéticos capazes de produzir obras
relevantes a humanidade. Aos pobres mortais, que ndo foram identificados como tendo esses
“genes de ouro”, resta apenas se divertir, distrair-se e aprender fruir dos produtos simbdlicos.
E, no melhor dos casos, sensibilizar-se com algum tema para poder, na sequéncia, entrar em
contato com um conhecimento cientifico, como um professor que passa um filme para os
alunos na intencdo de “facilitar” a introducao de conceitos e teorias pretensamente mais
aptos a explicar a realidade.

A educacdo estética é emancipadora quando rompe com a separa¢ao vertical dos
saberes e passa a vé-los como linguagens aptas a falar do mundo.>” Quando leva o aluno a
dizer “eu também sou pintor”, essa experiéncia é libertadora, porque faz o individuo entender
afetiva e racionalmente que é tdo ser humano quanto qualquer outro; ou seja, a igualdade
foi verificada e ndo postergada para o fim de um processo de adestramento técnico e de
expressoes pelo qual ele podera futuramente se igualar aos grandes génios da pintura como
Da Vinci, El Greco, Vermeer ou outro. Trata-se, no caso do trabalho do mestre ignorante, de
colocar o estudante em meio a exercicios que o levem a entender que a arte (como a pintura,
por exemplo) é uma linguagem. Fazé-lo desenhar, sem inicialmente importar-se com medidas e
proporc¢des, para ele ndo se sentir incapaz; e mostrar quadros para verificacdao da “unidade de
sentimento” ou do que o artista quis dizer com aquela obra. Ora, se ele utilizou daqueles sinais
e imagem, qualquer um, depois de atenta pesquisa e, ao seu préprio modo, pode expressar
também seu pensamento por meio de tela e tinta. Nesse caso, “ndo ha orgulho em dizer, em
voz alta: Eu sou pintor! O orgulho consiste em dizer baixinho: vocés também ndo sao pintores”
(RANCIERE, 2002, p. 76).

O poeta também demonstra a igualdade como pressuposto da sua arte. Quando
expressa o sofrimento, o prazer, a furia de um amante ciumento ou a emoc¢do de uma mae
diante da morte do filho, ndo esta traduzindo a dor e a alegria em um terceiro género (tertius)
entre a experiéncia subjetiva da alma de um individuo e a linguagem comum. O que ele faz,
na verdade, por meio de palavras, é produzir um poema que precisa ser decifrado, ja que
os signos linguisticos ndo sdo capazes de enunciar com precisdo os movimentos internos de
uma pessoa e as nuances de uma emocao. Os versos escritos entdo remetem a outros versos,
“0 poema do mundo”, que é a capacidade de cada um “adivinhar” aquilo que foi sutilmente

57 A sociedade e os modelos de educagdo que ndés temos sdo frutos do ideal iluminista de uma “redengdo” da humanidade por meio dos
progressos do conhecimento racional. O problema é que, como a escola de Frankfurt mostrou, em cada conquista da razdo, ha o germe
da desconfianga e da autofagia racional: “o lluminismo o trabalho da razdo é o processo de desmascaramento da ideologia. O filésofo
iluminista, usando a razdo, monta um conceito a verdade e afronta o poder mostrando que o poder diz coisas que diferem do conceito.
O poder é, portanto, ideoldgico e, nesse sentido, ilegitimo; todavia, neste exato momento de dentincia, o filésofo iluminista ndo consegue
evitar que ele préprio venha adquirir poder sobre seu ouvinte na medida em que ele denunciou o poder: GHIRALDELLI JR, 2000, p. 31.
Em outro livro (GHIRALDELLI JR, 2000), este mesmo autor, trabalha a questdo da igualdade das varias narrativas a partir da contribuigdo
pragmatica da filosofia anglo-saxa.
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insinuado, pelo simples fato de todos nds termos sentimentos, emogdes e participarmos de
experiéncias similares ao do escritor e de quem é referenciado. Ranciére cita o dramaturgo
francés Jean Racine como exemplo.

Nossa “igualdade” com Racine, nés a conhecemos como o fruto do
trabalho de Racine. Seu génio é de ter realizado sua obra sobre as bases
do principio da igualdade das inteligéncias, de ndo se acreditar superior
aqueles a quem falava [...]. Resta-nos verificar essa igualdade, conquistar
nossa poténcia por nosso trabalho. Isso ndo significa: fazer tragédias
iguais aquelas de Racine, mas empregar tanta atencdo, tanta pesquisa
na arte para relatar o que sentimos e da-lo a experimentar aos outros,
por meio do arbitrdrio da lingua ou da resisténcia de toda matéria a
obra de nossas maos. A licdo emancipadora do artista, oposta termo a
termo a licdo embrutecedora do professor, é a de que cada um de nds é
artista, na medida em que adota dois procedimentos: ndo se contentar
em ser homem de um oficio, mas pretender fazer de todo trabalho um
meio de expressdao; ndao se contentar em sentir, mas buscar partilha-lo.
O artista tem necessidade da igualdade, tanto quanto o explicador tem
necessidade da desigualdade (RANCIERE, 2002, p. 79).

A arte, assim, emancipa o estudante quando ela realiza aquilo que |Ihe é peculiar, a
saber, proporcionar a experiéncia estética. Por meio desta, a emancipacao se dd na medida
em que abre espaco para que a pessoa se constitua como individuo, consciente de ser dotado
de afetividade e de intelectualidade capazes de expressar e de entender o que é expresso por
outrem. Quando ele entende que o trabalho artistico ndo é de genialidades, mas de espiritos
capazes igualmente de sentir dor e sofrimento, raiva ou indignacdo... e de partilhar isso ao
mundo. Descobre que podemos compreender, porque Somos razoaveis, mas que para enunciar
bem se faz necessario aprender a lingua adequada para narrativa pretendida. “[...] deve
aprender a lingua prépria a cada uma das coisas que quer fazer: sapato, maquina ou poema”
(RANCIERE, 2002, p. 77). A experiéncia estética é, assim, intrinsecamente emancipatéria
por proporcionar a compreensao da igualdade dos génios individuais na sua capacidade de
entender a alma comum do mundo: as dores, sofrimentos, alegrias, comog¢des, gozo, exaltacao,
enfim, tudo o que nos move e nos transforma infinitamente no que nés sempre somos.

Para concluir, as licdes do mestre ignorante do Ranciére nos levam a perceber que a
arte necessita da igualdade para existir. Com efeito, todos os considerados grandes artistas
trabalharam pressupondo que traduziam alegrias ou dores para outros semelhantes a eles,
capazes de entender a realidade que foi reduzida aos caracteres e significados da lingua, as
telas e tintas, aos sons, as pedras trabalhadas; enfim, a qualquer matéria cuja relevancia é de
ser produto simbdlico, que continua em constante construg¢ao por quem entra em contato com
ele. O estudante, mais do que conhecer obras artisticas, é incitado a pesquisar, no sentido de
ler, de repetir, de decompor e de compor ao seu modo os varios trabalhos artisticos exemplares.
Assim ele entende que pode aprender a lingua de producado de qualquer artefato artistico para
descobrir e traduzir a unidade de sentimento da obra pesquisada e, ao mesmo tempo, também
saber que pode expressar seus sentimentos e emoc¢des de modo significativo. Quando se faz
esse tipo de experiéncia estética, a emancipacao foi efetivada e a individualidade preservada.
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6. 0 que é o cine-documentario?

Leon Farhi Neto

A questdo colocada indica uma meta (e metafisica), a de apreender a esséncia do
documentdrio. Uma meta certamente pretenciosa; afinal, é notéria a dificuldade encontrada
por cineastas e tedricos do cinema em estabelecer uma definicdo do cine-documentario como
segundo género do cinema em sua distingdo com a ficcdo. Segundo o documentarista Joris Ivens,
“¢ dificil dar uma definicdo, de fato, para o documentario” (IVENS, 42). Como poderiamos nds,
sendo com pouca clareza, ter a presunc¢do de demarcar a descontinuidade, no género cinema,
entre essas duas espécies, o cine-ficcao e o cine-documentario, se, como afirmou o tedrico do
cine-documentario Carl R. Plantinga, “a natureza da nao-ficcdo e do filme de nao-ficcdo provou
ser absolutamente desorientadora para geragées de cineastas e académicos”? (apud MOREIRA
SALLES, 266). Se, como disse o cineasta Jean-Luc Godard, “todo grande filme de fic¢do tende ao
documentario, assim como todo grande documentario tende a ficcdo”? (apud DI TELLA, 107).

Cientes dessas dificuldades, no entanto, neste ensaio, assumiremos exatamente esta
tarefa, a de dar a nossa contribuicdao para o esforgo coletivo em se apreender a esséncia do
cine-documentario.

Falar em géneros e espécies numa definicdo nos arrasta de chofre para a maneira
aristotélica de apreensdo da realidade. Apreender na inteligéncia e no discurso — definir —
um tipo de ser, para Aristoteles, é primeiramente submeté-lo a uma identidade (o género)
e, na sequéncia, reconhecer a variacdo que o distingue dos outros tipos quase-idénticos
desse mesmo género (a diferenca especifica). Mas o uso feito aqui desses termos, género e
espécie, € momentaneo e acidental, é apenas uma maneira de falar. Pois nossos esfor¢os para
a apreensdo da esséncia do documentario, como veremos em nossa observacdo final, pordo
em jogo outra inteleccao, ndo aristotélica, mas spinozista, do que é uma definicao.

O primeiro género do cinema: a ficcao

Por um lado, é um fato, ha o cinema, a arte cinematografica em geral. E, primeiramente,
ha a ficcdo como subgénero cinematografico. A ficcao filmica envolve a imaginagdo e a fantasia,
a criacdo de situacOes, personagens e acontecimentos ndo reais, ndo histdricos. A imagem
ficcional ndo mostra a imagem do real, € uma imagem de invengdo. A ficcdo é mais ou menos
independente do modo como as coisas realmente acontecem. Na experiéncia cinematografica
ficcional, ha o descompromisso com a verdade diante da énfase colocada nas questdes plasticas
ou estéticas. No tocante ao espectador, a ficcdo filmica conta com certo esquecimento do real,
uma entrega e uma adesdo passageira a realidade inventada da imagem, ao devaneio, a ilusdo,
em uma experiéncia semelhante a fusdo onirica do sonhador as imagens dos sonhos.

Esse descompromisso do cineasta e do espectador de filmes de fic¢gdo com a realidade
verdadeira, no entanto, ndo chega a ser absoluto, porque ndo suprime a vocacdo do cinema
para o realismo que, segundo André Bazin, é elemento constituinte da esséncia do cinema
em geral. O cinema persegue, ao lado das linhas de forca prdprias a aspiracdo estética de
expressar realidades espirituais, aquelas implicadas no arcaico “desejo puramente psicoldgico
de substituir o mundo exterior pelo seu duplo” (BAZIN a, 29).
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Essa substituicdo do mundo exterior por sua representacdo ou imagem — que, ao
contrario da realidade verdadeira, mantém-se facilmente sob controle e é humanamente
manipulavel — é certamente magica, mas ela responde ao desejo de dominio do real, mesmo
ilusoriamente, que surge e se determina desde os primérdios da espécie humana a partir da
experiéncia da finitude individual e da transitoriedade de tudo o que constitui o mundo. Nisso,
recebemos o apoio de Freud. “E com razdo que falamos da magia da arte e que comparamos
o artista a um magico” (FREUD a, 139). A arte nasceu junto a magia, ao desejo de apreender e
controlar, numa ilusdo, o mundo a partir de sua representacdo ou de uma imagem, ao desejo,
como escreve Bazin, de “salvar o ser pela aparéncia” (BAZIN a, 28), para manter sob controle
humano a incontroldvel realidade tragica da impermanéncia e da morte.

Esse desejo de ilusdo é pertinente tanto ao artista, inventor dessas substituicdes, como
ao espectador da arte, seu admirador. A adesdo do espectador a arte se segue, em parte, do seu
desejo arcaico de ser iludido pela imagem substituta do real. Por isso mesmo, paradoxalmente,
esse desejo de ilusdo implica certa restricdo a invenc¢do dos acontecimentos ficticios nas poéticas
ficcionais a destinacgdo realista. Restricdo determinada por essa relagao do cinema com o desejo
de ilusdo do seu espectador. A invencao artistica ndo pode ser sem limites sob pena de perder a
adesdo do espectador. Assim, a ficcgdo ndo tem compromisso com o real, mas, ao mesmo tempo,
deve manter fortes vinculos com ele. A ficcdo precisa se assemelhar ao real, de algum modo
imita-lo para lograr produzir a admiragdo onirica do espectador.

A propria poesia tragica antiga (expressdo artistica da finitude humana), segundo
Aristételes (1449 b 24), foi uma arte de imitacdo e de verossimilhanca. Nesse aspecto, a ficcao
mais eficaz, a que garante a maior adesdo do espectador é a mais pseudorrealista, a que
melhor imita, a que mais se assemelha a nossa experiéncia do real.

Foi somente com o surgimento da fotografia e do cinema que as outras artes plasticas,
como a escultura e a pintura, se libertaram do seu compromisso realista (uma velha tese). Para
elas, a poténcia ficcional perdeu suas limitacdes quando o cinema assumiu para si a tarefa de
realizar o realismo, isto &, sua propria ideia. A ideia do cinema, segundo Bazin, seria, portanto,
anterior a invenc¢do da técnica cinematografica e também da fotografica, a ideia a priori e mitica
do cinema total: a ideia de “uma representacdo total e integral da realidade [...], a restituicao
de uma ilusdo perfeita do mundo exterior” (BAZIN b, 37). Alids, para Bazin, toda a evolu¢do da
técnica cinematografica se deu como um caminho nessa dire¢cdo-destinacao (desde a captacao
das formas fotograficas as técnicas de captacdo dos movimentos, dos sons, das cores, da
terceira dimensdo, na imitacdo da vida). A histéria das diversas técnicas cinematograficas seria
apenas a realizacdo dessa ideia, a ideia mitica de uma experiéncia ilusdria total da realidade.
Dai, o idealismo do cinema (sua ideia seria anterior a sua materializacao); dai, também, o seu
devir ser todo guiado por essa causa final ideal.

Conforme essa vocacdo do cinema em geral para o realismo, a experiéncia que o
espectador faz do filme se assemelha cada vez mais a sua experiéncia do real. A historia da
técnica da imagem filmica acentuou a percepcao ilusdria dos espectadores, confirmando,
cada vez mais intensamente, o testemunho daqueles parisienses que assistiram aos primeiros
filmes dos irmaos Lumiére em 1896. Para eles, estar na sala de cinema foi como estar diante
da prépria vida: “dir-se-ia que é a vida mesma!” (CAVALCANTI, 276).

A histdria da arte cinematografica faz parte da histéria dos modos da relagao entre ficgdo
e realidade. E isso confere, para sempre, a toda tentativa de distincdo radical entre a ficcdo e o
documentario, na arte do cinema, um toque de artificio, préprio ao pensamento esquematico.
Porém, isso ndo deveria tornar invidvel nosso esforco em alcangcarmos nossa meta, ja que...
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0 especifico do documentario

...Ha, por outro lado, e isso também é um fato, o documentario. Entdo, deve haver nele
algo de especifico que o distinga da ficgdo e o faca um segundo género de cinema.

Na atitude natural do espectador, que pensa o documentario mas nao o problematiza
suficientemente, essa especialidade do documentario aparece de imediato no seu material
componente. Esse material, por suposto, é a prépria realidade verdadeira. O cine-documentario
(a diferenca do cine-ficgdo), ao que |Ihe parece, filma a realidade sem inventar nada e mostra
tal qual a verdade do real. Pode-se pensar, entao, que o documentario espelha o real. E essa
seria sua especificidade.

Espelhar o real é registra-lo tal qual. Assim, sob esse principio do cine-registro tal qual
elaboram-se algumas regras filmicas (quase uma ética do documentarista) que estabelecem
distancia segura entre o documentario e o cinema de ficgao. Nao falsear o real. Na filmagem,
nao adicionar ao real sendo elementos reais. Nao utilizar atores nem a encenagao. Nao filmar
em estudio, mas captar a vida propriamente dita em imagens e sons diretamente do real. Nao
condenar o real nem favorecé-lo tendencialmente, mas filmar e dizer sua verdade nua e crua,
numa abordagem objetiva e neutra — alids, a propaganda politica, por exemplo, como salienta
com perspicacia Alberto Cavalcanti, se distinguiria do documentario por “mostrar a verdade
sob seu aspecto mais favoravel” (CAVALCANTI, 275), perdendo com isso a neutralidade.

Segundo o cineasta Eduardo Escorel, essas e outras regras do registro tal qual se
baseiam na ideia simpléria de “uma separac¢do nitida [ndo problematica] entre o olhar para
dentro, préprio da ficcdo, e o olhar para fora, préprio do documentario” (ESCOREL, 407).
Como se tratasse, no registro tal qual, de depurar a objetividade de qualquer elemento
subjetivo desfigurador do real. Como se durante a filmagem, bastasse a objetividade da lente
da camera, também chamada de objetiva, para revelar o real, despojado de tudo aquilo
(emocBes, preconceitos, costumes) que a subjetividade lhe adiciona. E isso o que Bazin chama
de principio da “impassibilidade da objetiva” (BAZIN a, 33). A objetividade impassivel da
objetiva fotografica — a sua crueldade, talvez — despojaria os objetos de toda a carga estética.

Alerta-nos, no entanto, o proprio Bazin: essa ideia de um registro tal qual do real pelo cine-
documentario encobre a contradicdo estética que pertence a esséncia da arte cinematografica
enquanto arte. Essa contradicdo essencial imanente ao cinema em geral é o conflito entre a
aspiracao estética do cineasta e a vocagao realista do cinema em geral. Se o cinema em geral
(ficcdo ou documentario) é uma arte, ele ndo pode ser mera imitacdo do real ou seu registro tal
qual, pois o real é naturalmente sem-arte; e a arte, por sua vez, essencialmente, uma espécie de
mentira. Como assinala Susan Sontag, segundo o fotdgrafo Henry Peach Robinson, a “fotografia
é uma arte [justamente] porque pode mentir” (SONTAG, 144).

Portanto, o cine-documentdrio sendo arte ndo é sem-arte e nao pode ser o real tal qual
sem ser também uma mentira. E isso que o espectador precisa reconhecer para se precaver
contra a perigosa forca iluséria do documentario e contra o uso do cinema para a fixacdo da
verdade. Devido ao poder que o cine-documentario exerce sobre o espectador, insiste Bazin,
“longe de fazer as ciéncias histdricas progredirem rumo a objetividade, o cinema da a elas, por
seu proprio realismo, um poder de ilusdo suplementar” (BAZIN c, 46).

O cinemaem geral possuienorme poder retérico (a capacidade de conduzir o espectador
a tomar uma imagem filmica, ilusoriamente, pelo real tal qual). A ficcdo, no entanto, apesar
de produzir a ilusdao de uma experiéncia real, ndao se afirma a si mesma como a verdade do
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real, assim como um sonho nao se afirma como a verdade da vigilia. Ora, é justamente isso o
gue pretende o documentario enquanto registro do real tal qual. Como espelho do real, ele
pretende produzir uma experiéncia que seja verdadeiramente objetiva. Mas isso é impensavel.

Francois Soulages tratou exaustivamente da relacdo entre ficcdo e realidade no contexto
de uma estética da fotografia. Para ele, finalmente, o real é infotografdvel, e a arte fotografica
deve ser pensada nao pela sua relacdo com o real, mas como passagem “do sem-arte a arte”
(SOULAGES, 157). Se a fotografia ndo nos da o real, segue-se que ndo ha cinema-espelho do
real, pois a fotografia é parte dos primeiros passos da histéria do cinema (ou o cinema é parte
da historia da fotografia).

Definitivamente, a arte do cine-documentario nunca é, nem pode ser, a simples
documentacdo, osimplesregistrodoreal. Paraalémdoregistro tal qual, temos, inevitavelmente,
na arte do documentario, uma composicdo resultante de uma vontade, de um esforco estético
realizado sobre o material imagético bruto (imagens e sons) captado diretamente do real. O
documentarista John Grierson coloca isso da seguinte forma: “a ideia de um espelho voltado
para a natureza ndo é tdo importante [...] quanto a de um martelo que forje essa natureza”
(apud MOREIRA SALLES, 275). Digamos que, nessa composicdo que é o documentdrio, o
material bruto captado precisa ser capturado. A composi¢do do documentario é uma operacao
sobre o real, uma elaboracdao do seu material imagético bruto — uma série de marteladas que
ddo forma ao material bruto.

A composicdo nao é um processo aleatério, nem um processo determinado de uma
vez por todas. O documentarista compde seu filme como o musico sua musica? Imagens e
sons brutos podem ser compostos por um nimero indefinido de maneiras, segundo métodos
em numero indefinido. Mas, no documentario, hd sempre um principio a partir do qual a
elaboracdo se processa. Trata-se do principio de realidade que orienta para a ordem e a
conexdo das imagens como verdade adequada.

Freud assinala dois principios psiquicos estruturantes da orientacdo no real de uma
mente: o principio de realidade e o principio do prazer (FREUD b, 13). Realidade e prazer
organizam o pensamento. O principio de realidade, conforme a exigéncia de autoconservacao
do individuo, orienta a busca pelo prazer na realidade externa a se submeter as condigdes
reais da existéncia. Seguindo o principio de realidade, uma mente, um pensamento, reconhece
sua condicdo real tragica, sua limitacdo, e em nome dela restringe a busca pelo prazer, que, de
outro modo, desenfreada, desmedida, constituiria verdadeira ameaca a continuidade de sua
existéncia®®.

E dessa restricdo a obtencdo de prazer na realidade externa, orientada pelo principio
de realidade, que se origina, segundo Freud, a fantasia. A fantasia, que é o elemento essencial
da ficcdo artistica, é aquela atividade mental aberta, sem medida, que resiste ao teste da
realidade e permanece ligada ao principio do prazer. “O artista é originalmente um ser humano
qgue se afasta da realidade por ndo poder aceitar a renuncia a satisfacdo dos instintos que
ela inicialmente requer, e concede a seus desejos erdticos e ambiciosos inteira liberdade na
fantasia” (FREUD b, 117). O artista, no entanto, reconcilia fantasia e realidade ao produzir
obras de arte exteriormente existentes que eventualmente modificam a realidade.

Podemos conjecturar a partir disso que, na sua producdo artistica, o documentarista se
distingue do cineasta de ficcdo por se guiar mais pelo principio de realidade que pela fantasia

58 Mais tarde, Freud tratara de um terceiro principio, o principio nirvana, ligado a pulsdo de morte. (FREUD c, 157).
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ou pelo principio do prazer. Apesar de o documentarista muitas vezes contestar e opor-se ao
real tal qual, ele ndo se entrega a fantasia, mas se orienta ainda mais incisivamente para o real,
segundo as indica¢des do principio de realidade.

Se entendemos que esse principio de realidade indica na pratica ndo apenas a
orientacdo, mas também como se orientar no e para o interior do real, entdo reconhecemos
a existéncia da pluralidade de caminhos, dependendo do artista e da circunstancia da
composi¢cdo. Reconhecemos que o principio de realidade se expressa em diversos métodos,
praticas ou estilos.

E aordem e a conexdo entre si das diversas imagens filmicas no documentério, conforme
método alinhado ao principio de realidade, que confere adequacado e verdade ao que se filma
e se mostra.

A determinacdo do método atestado pelo principio de realidade pode ser anterior a
filmagem, sob a forma de regras de captacdo e composigcdo do material imagético bruto, como
ocorre no caso do documentarista Jérgen Leth: “As regras [estabelecidas a priori] fornecem
um importante principio de trabalho para mim. [...] E como uma ética mental com a qual as
coisas e os eventos da vida possam ser vistos de uma maneira especifica. E uma forma de criar
ordem a partir do caos” (LETH, 161). Ou pode ser posterior a filmagem, encontrado no préprio
material bruto, como no caso de Johan van der Keuken: “A montagem nos meus filmes é feita
guase exclusivamente em relacdo a esse funcionamento autdbnomo da imagem filmada. [...] o
trabalho do cineasta consiste em tentar reconhecer o que se passa e em preservar o maximo
possivel da ‘tendéncia interior’ das imagens” (KEUKEN, 157).

Nessa espécie de obra de arte que é o documentario, ha relacdo indissociavel entre o
principio de realidade e o método de producdo da verdade. O principio de realidade ndo apenas
orienta a composi¢do do filme, o enquadramento, a selecdo dos planos filmados, a montagem,
mas vincula o filme a certa maneira artistica de manifestar a verdade. Todo documentario
envolve, portanto, uma “forma de aleturgia”, ou seja, determinada técnica de composicdo
gue especifica como, por que método, com que estilo a verdade do real pode se manifestar no
filme da melhor maneira.

Tomamos o termo “forma de aleturgia” de Michel Foucault, interessado nas técnicas
de producdo da verdade. Seus estudos sobre a parresia, o falar-franco, o dizer-tudo indexado
a verdade, na Antiguidade, ele os colocou sob o contexto mais amplo do estudo das formas
aleturgicas (FOUCAULT, 4). Sem duvida, seria interessante a abordagem da producdo do
documentario como instancia da parresia e do documentarista como parresiasta, aquele que
diz-verdadeiro, sempre que a verdade possa destravar uma situacdao de impasse doloroso,
independentemente do risco incorrido. E com isso flectir os estudos de Foucault para o campo
da arte cinematografica. Neste momento, no entanto, nossa andlise se concentra apenas no
documentario como forma de aleturgia, que pde em jogo uma série de procedimentos que
orientam o dizer-verdadeiro e a manifestacdo da verdade.

A composi¢do do material imagético bruto indica, portanto, que se trata, no processo
aleturgico, da captura do real (que é muito mais do que a simples captacdo direta). Essa captura
se efetua sob dois operadores. Um operador sensivel ou pldstico, adequado a uma situagcao
aleturgica e atuante nas escolhas de enquadramento, iluminacdo, captacdo do som, adicdo de
trilha sonora, na sele¢do plastica e na justaposicdo, repeticdo ou afastamento dos planos e das
cenas durante a montagem. E um operador intelectual ou cognitivo, que assegura a adequacao
do documentario a uma teoria da verdade, e que é atuante na intelecgao, na interpretacdo, na
ordenacdo e na articulacdo do material imagético para producdo e manifestacdo da verdade.
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Nossa colocagdo, dirigida a esséncia do documentario, é a de que, na produgdo de
um filme documentario, guiado pelo principio de realidade, o documentarista pressupde e
pde em obra, consciente ou inconscientemente, determinada teoria da verdade, uma ideia do
gue a verdade é ou de como ela pode ser produzida. Ha multiplas teorias da verdade (teoria
da verdade como correspondéncia aos fatos, como coeréncia interna do pensamento e do
discurso, como crenca justificada, como instrumento ou ferramenta Util, como arma de guerra,
como elemento de poder, como interpretacdo, como perspectiva para o real, como processo
dialético na histéria, como ser, como poténcia, como agéncia no real etc.) e o documentarista
necessariamente se mune de uma ou de algumas delas na sua operacgao, ja que o documentario
ndo é simplesmente uma producdo, mas também um modo de veridiccdo. O documentario é
uma producao parresidstica, isto é, uma produgdo orientada para a verdade.

Estes operadores, postos em jogo no documentario, o pldstico e o cognitivo, ndo sdo
dois operadores distintos, mas antes dois aspectos da operagao filmica do documentario
revelados pela andlise e alinhados ao principio de realidade, respectivamente: técnica de
composigdo filmica e teoria da verdade. O operador pldstico somado ao operador cognitivo
constituem o que poderiamos chamar de elemento estético incontorndvel ao documentario
(que envolve sempre uma dose mais ou menos comedida de fantasia). Que esse elemento
estético seja incontornavel indica que ele pertence a esséncia do documentario enquanto arte
cinematografica.

Esse elemento estético responde, por ser pldstico, aquela aspiracdo estética e, por ser
cognitivo, aquela tendéncia para o realismo presente na ideia mitica do cinema total sugeridas
por Bazin. A necessidade do elemento estético indica, portanto, que no documentario a
expressdo de uma realidade compreende uma operacdo artistica sobre o real, umaintervencao,
uma mediacao.

E precisoressaltar que o reconhecimento desse elemento estético no cine-documentario,
como operagao sobre o real que é distinta do proéprio real, nos deixa perigosamente muito
proximos da ficcdo. Mas por que perigosamente? Por que pressentimos ai algum perigo?
Ora, porque todo elemento ficcional (préprio a imaginacao, a fantasia e distinto da propria
realidade) constatado no documentario o coloca sob suspeita, gera desconfianca.

Para nds espectadores, quando esta disposta e estabelecida a priori, antes da propria
experiéncia filmica, a afirmacdo: “isso é um documentdrio!”, entramos na sala de cinema
sob o selo de um pacto: o documentarista afirma o seu compromisso com a verdade e nds
espectadores damos nossa confianca a peca documental.

DOCUMENTARISTA: Isso é um documentdrio! Isso é a verdade do real!
ESPECTADORES: E nds acreditamos! Em primeira ordem... até segunda ordem...

Esse pacto parresidstico de realidade e crencga firmado a priori entre o documentarista e o
espectador é colocado sob suspeita (ou até mesmo totalmente anulado) com a evidenciacao do
elemento estético no documentario. Quando os operadores pldstico e cognitivo empregados pelo
documentarista se tornam evidentes para o espectador, quando eles ja ndo lhe sdo transparentes,
coloca-se em xeque o carater de veridic¢do do documentario e o espectador tende a se retirar do
pacto. A evidenciacdo do elemento estético coloca em risco o préprio status de documentario e,
no limite, faz o filme bascular, na compreensao do espectador, do género documentdrio para o
género da ficcdo, isto &, do segundo para o primeiro género de cinema.

Assim, a medida que o espectador aprimora sua ciéncia cinematografica e passa da
atitude natural (ligada a certa ingenuidade diante da imagem filmica) a atitude critica, a medida
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que para ele se tornam evidentes os elementos estéticos (pldsticos e cognitivos) incontornaveis
aos documentarios, até mesmo nas suas espécies mais diretas, como na reportagem de
atualidade ao vivo (em que as captacGes filmicas seriam supostamente menos mediadas
por esses elementos estéticos), mais ele desacredita no carater meramente documental do
documentario, mais ele o toma e o qualifica como arte, implicando uma dose de mentira.

Quando o espectador compreende que um elemento estético estd presente desde o
momento da captacdo em imagens e sons dos fatos reais, por exemplo, ja no simples ato
do enquadramento, toda captacdo do real ja se mostra como manipulacdo da complexidade
real, como recorte intencional de algo que o documentarista quer mostrar. Nessa medida, fica
evidente para o espectador que, em toda captacdo e composicdo do material imagético, ja
estd em jogo a ideia do que é a verdade e de como ela pode se manifestar eficazmente. Que
toda captacdo ja é captura do real (uma apropriacdo, uma tomada de posse). Que em todo
documentadrio se exerce a vontade de saber, que é também a vontade de poder sobre o real e
sobre o espectador. Que nessa captura pode se enredar o espectador ingénuo, ndo avisado,
em atitude natural.

Entdo isso quer dizer — para o espectador critico, precavido, ciente da existéncia
na génese do documentdrio, inexoravelmente, de um elemento estético, ciente de que o
documentdrio é uma operacdo sobre o real que, no limite, pode ser dita ficcional — que a
esséncia do documentario é uma quimera? Que a esséncia do documentario ndo existe? Que
tudo no cinema é ficcdo? Deveriamos, com Arthur Omar, afirmar que ndo ha duas histérias
do cinema, a ficcional e a documental, mas que “a histéria do cinema é monolitica: [...] uma
forma maior se imp06s [...]. Essa forma é o filme narrativo de ficcdo, concretizado numa funcao
social especifica: o espetaculo. O filme documentario ndo tem uma histdria prépria” (OMAR,
87)? Ou seja, propriamente falando, que o filme documentario enquanto tal ndo existe?

Para dirimir essa duvida, precisamos nos voltar novamente para o principio de realidade
que orienta a filmagem do real desde a captacdo das imagens e sons e sua selecdo até a
montagem, que justapde, articula, potencializa esse material bruto. Hd naquele elemento
estético do documentdrio, precisamente na opera¢cdo do material imagético bruto, algo
gue podemos resguardar se abandonarmos nossa ideia mais imediata e natural de que
o documentario filma o real, de que a esséncia do documentdrio é espelhar o real numa
mostracdo. Podemos resguardar, nos operadores cognitivo e pldstico, na teoria da verdade
e na forma de aleturgia utilizados, postos em pratica, postos em filme, pelo documentarista,
na produgdo cinematografica da verdade, um elemento préprio, especifico, essencial, do
documentadrio. Podemos reter que a técnica de composigéo filmica do documentario é forma
de aleturgia, que a composicdo do documentdrio estd envolvida com a manifestacdo da
verdade e ndao apenas com a fantasia.

Vimos que o principio de realidade que se pde em jogo no documentdrio (e ndo na
ficcdo) envolve necessariamente o que a filosofia e a epistemologia chamam de uma teoria da
verdade. Entdo, o que nos impediria de pensar que a esséncia do documentario envolve, na
sua génese, uma determinada teoria da verdade, e que o documentario a filma, ou seja, que o
documentario pdoe em filme ao por em pratica essa teoria? Esse por em pratica, em filme, essa
teoria da verdade envolve certamente uma técnica especifica, uma técnica de filmagem, uma
técnica de montagem, que constituem uma forma de aleturgia e o estilo do documentarista.
Essa técnica ndo nos parece algo diferente da teoria da verdade filmada, mas se confunde com
ela. No documentario, o documentarista filma, segundo método apropriado, uma teoria da
verdade, ele ndo filma a realidade.
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Portanto, a teoria da verdade em jogo no documentario &€, ao mesmo tempo, uma teoria
posta em pratica sobre a maneira de se produzir verdadeiramente a verdade, de manifesta-
la. Uma teoria da verdade que é, simultaneamente, técnica de producao filmica da verdade,
técnica do documentario.

Essa teoria da verdade filmada, que é também técnica de produg¢do da verdade, é a
esséncia do documentdrio.

O interessante disso para a filosofia é que essa teoria da verdade constituinte da
esséncia do documentario, por sua vez, coloca o documentdrio em relagdo com a esséncia da
filosofia.

Para finalizar, apresento uma observacao final e acessdria com a inten¢do de destacar
a passagem realizada neste ensaio de uma compreensdo inicial, aristotélica, da definicdo
da esséncia como identificacdo do género e exposicdo da diferenca especifica, para uma
apreensao intelectual da definicdo da esséncia de um ser como exposicdo do modo pelo qual
esse ser é realmente produzido, pela exposi¢do do seu vir a ser no real. Isso é o que se costuma
chamar no spinozismo de “definicao genética” (BEYASSADE, 153).

A definicdo do documentario — como o tipo de cinema que filma ou apreende numa
imagem em movimento uma determinada teoria da verdade, uma ideia do que a verdade
é e de como ela se mostra, seguindo uma forma aleturgica, uma técnica de producdo da
verdade — envolve o modo da sua génese. Por isso ela é uma definicao genética.
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7. Essencialismo e pragmatismo na filosofia
de L. Wittgenstein

Eduardo Simbes®

Certifica-se noséculo XX o recomecgo dosinteresses da filosofianatematicadalinguagem,
algo tdo corriqueiro e de amplo interesse por parte dos filésofos cldssicos. Os pensadores
modernos, por outro lado, haviam pautado suas investigagdes na busca de respostas as
condi¢des de possibilidade do conhecimento confidvel. O que podemos conhecer? A nossa
mente, a nossa consciéncia é capaz de conhecer e refletir de maneira adequada o mundo que
nos rodeia? E possivel ao sujeito captar o objeto? E a razdo capaz de penetrar nos mistérios da
natureza e trazer a luz as leis do seu desenvolvimento? Essas eram as questdes que norteavam
a producdo da maioria dos filésofos modernos.

Com a filosofia contemporanea muda-se o ponto de convergéncia das discussdes e a
preocupacdo nado sera mais com o “como podemos conhecer?”, e sim em responder quais as
condicGes de possibilidade de que sentencas digam alguma coisa a respeito do mundo. Com
isso grande parte dos fildsofos contempordneos elege a linguagem como tematica central e
norteadora das novas discussdes filosdficas. Segundo Apel (1947, p. 138), “a linguagem se
transformou em interesse comum de todas as escolas e disciplinas filoséficas da atualidade”.

A linguagem torna-se, portanto, pressuposto de todo e qualquer conhecimento, uma
vez que ndo existe mundo que nao seja expresso por meio dela nossa compreensao, nosso
conhecimento, nossa visdao de mundo.

Na teoria do conhecimento, a critica transcendental da razao foi, por sua
vez, submetida a uma critica e se transformou em ‘critica do sentido’
enquanto critica da linguagem; a légica se confrontou com o problema
das linguagens artificiais e com a andlise das linguagens naturais; a
antropologia vai considerar a linguagem um produto especifico do ser
humano e tematizar a correlagdo entre a forma da linguagem e visdo do

59  Professor adjunto do curso de Filosofia da UFT. Autor dos livros Wittgenstein e o Problema da Verdade (2008) e Hertz, Wittgenstein e a
Representagdo do Mundo (2012).
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mundo; a ética, questionada em relagdo a sua racionalidade, vai partir
da distingdo fundamental entre sentencas declarativas e sentencas
normativas [...] (OLIVEIRA, 1996, p.11).

E é nesse contexto que se desenvolve filosofia enquanto andlise da linguagem ou a
Filosofia Analitica.

Quinton (1995, p. 666) destaca dois modelos de “filosofia analitica” na filosofia
contemporanea: o positivismo Iégico e afilosofia linguistica®® (oufilosofia dalinguagem ordinaria
- Ordinary Language Philosophy). A filosofia analitica, quando representada pelo positivismo
l6gico, é o tipo de filosofia que influenciada pela légica simbdlica, principalmente pelo calculo
de predicados, tem por “objetivo revelar por trds das sentencas de nossa linguagem natural sua
verdadeira estrutura légica, por vezes muito diversa da estrutura aparente e, com a estrutura
l6gica, aquilo que é verdadeiramente pensado” (COSTA, 2002, p. 8). Ja quando representada
pela filosofia linguistica, “diz respeito a qualquer abordagem critica de problemas filosdéficos
metodologicamente orientada por uma investigacdao da linguagem, razdo pela qual ela é por
vezes chamada de ‘critica da linguagem’” (COSTA, 2002, p. 8). Aqui o nivel de analise passa do
sintatico e semantico (tipico do positivismo légico) para o pragmatico, mais precisamente para
a investigacdo da relagdo do signo com os intérpretes ou da situagdao em que o signo é usado.

Sabe-se que tanto o positivismo légico quanto a filosofia da linguagem ordinaria
tiveram seu ponto de partida nas filosofias de Wittgenstein (primeiro e segundo Wittgenstein,
conforme alguns dos seus intérpretes) (QUINTON, 1995). Sua “concepcdo de verdade”, por
exemplo, transcorre as duas vertentes da filosofia analitica: num primeiro momento, com
o Tractatus Logico-Philosophicus (1922), Wittgenstein submerge na preocupa¢do com o
significado linguistico a fim de revelar a verdadeira estrutura légica da linguagem natural e
como a proposi¢dao pode figurar o mundo. Num segundo momento, com as Investigagbes
Filosoficas (1945), trata do problema do uso da linguagem em seu contexto sdcio-pratico
abstento-se de qualquer preocupacao com a estrutura légica das proposicoes e se envolvendo
com a analise da linguagem enquanto ac¢do do sujeito ou pertencente a esta acdo (isso é o que
se denomina por preocupacdo pragmatica ou por pragmatica da linguagem, estudo linguistico
gue busca esclarecer o papel dos fatores relativos ao contexto na determinacdo das condigdes
de significatividade dos proferimentos). Nesse sentido, propomos apresentar o pensamento
de Ludwig Wittgenstein num transcurso geral e, quica, bastante panoramico, que percorre do
essencialismo tractariano até a pragmatica da linguagem das Investiga¢bes Filosdficas.

Por fim, salientamos que o presente texto é produto de uma apresentacdo do autor no
projeto da UFT intitulado Filosofia em Debate. O objetivo do projeto é o de que os convidados
possam apresentar como tema de debate algo de sua producdo académica. Sendo assim,
salientamos que parte do conteudo deste texto pode ter sido levada a publico pelo préprio
autore, porisso, o mesmo peca em termos de originalidade. Dessa forma, qualquer semelhanga
do que ora se apresenta com demais produ¢des do mesmo autor ndo é mera coincidéncia.

60  Apesar desta classificacdo, especifica de Quinton, a filosofia enquanto analise da linguagem esta ainda menos bem definida e possui um
principio de unidade ainda menos claro do que se pretende. Os problemas da linguagem que sdo tipicamente tratados pelos filésofos cons-
tituem uma colegdo pouco conexa, para a qual é dificil encontrar um critério nitido que a distinga dos problemas de linguagem de que se
ocupam outras areas do conhecimento (gramaticos, psicélogos e antropdlogos...). Além disso, ndo se encontra entre os préprios filésofos
convengdes sobre nomenclaturas.

94



Filosofia em Debate - volume 2

l. Essencialismo e Verdade no Tractatus de
Wittgenstein

Em 1912, Wittgenstein chegava a Cambridge para estudar légica com Russell. A
principio, interessou-se pelas proposicdes da légica (com o como essas proposicdes diferem
das proposi¢des da ciéncia). Aquele ano foi marcado por uma série de correspondéncias em
que Wittgenstein, demonstrando acompanhar o percurso filoséfico de Russell, levantava
muitos questionamentos surgidos com a leitura do Principia Mathematica e com a “teoria
dos tipos” de Russell a qual buscava incessantemente corrigir, tornando-a, para ele, “o
inferno da légica”.

Eimportante, entretanto, que se preste atencdo na trajetdriaintelectual de Wittgenstein,
a sua biografia: por meio da matematica ele chegou a filosofia, vindo da engenharia mecanica
fato que deixa mais marcas no Tractatus do que até agora tem sido reconhecido pelos
estudiosos do pensador. Para compreender a teoria da figuragdo do Tractatus, por exemplo,
é preciso ter presente os elementos fundamentais de uma representacdo (Darstellung) e
sobre quais teriam sido de fato suas influéncias. Num modelo de representacao no qual se
preconiza que os nomes, na proposicdo, representam objetos (simples); que a proposicao é
um encadeamento de nomes; que somente 0s homes representam algo; que a proposi¢ao
apresenta uma estrutura, a sua forma; que a proposi¢ao se torna figuracao de um fato através
do pensamento; que o mundo é constituido pelos fatos, que sao concatenagdes de objetos; e
gue sdo esses os elementos que possibilitam a identidade entre a proposicdo e o fato, ou seja,
uma “identidade entre dois mundos”, ndo se pode ter em mente uma influéncia somente do
atomismo légico de Frege e Russell. Acrescido a isso, é preciso que se reporte que Wittgenstein
era tecnicamente competente em ciéncia fisica aplicada e que Hertz (e também Boltzmann)
foram também, segundo ele, seus influenciadores®. Sendo assim, todas essas questdes ndo
serdao bem entendidas ou resolvidas se ndo forem levadas em conta as influéncias sofridas por
Wittgenstein: por um lado, Gottlob Frege e Bertrand Russell no instrumental da légica e, por
outro lado, Heinrich Hertz (e Ludwig Boltzmann), influenciando-o a respeito das condi¢des
necessarias para uma representagao seja de fato um modelo.

Sobre Russell, sabe-se que o inicio da carreira de Wittgenstein foi marcado por uma
série de correspondéncias entre os dois, correspondéncias essas focadas na andlise, discussdo
e critica de um montante de problemas encontrados por Wittgenstein na filosofia de Russell,
criticas essas, que afetaram “uma parte vital de toda a epistemologia de Russell” (EAMES, 1992,
p. 20). O ponto de divergéncia entre ambos estava, principalmente, quando confrontavam a
guestdo do “conhecimento do objeto” que, no caso de Russell, era possivel ter o conhecimento
“direto” ou por “familiaridade” do mesmo e, no caso de Wittgenstein, tal conhecimento se
dava numa espécie de intuicdo sub specie aeterni.

A coordenacdo dos fatos em Wittgenstein se da pela coordenagdo de seus objetos,
e é justamente isso que possibilita a constituicdo do sentido de maneira independente da
existéncia do fato “objetivo” que a proposicao afigura, dependendo exclusivamente da
existéncia dos objetos que constituem a substancia do mundo “O sentido de uma proposicao

61 Haverdade em minha ideia que realmente em meu pensamento eu sou apenas reprodutivo. Acredito que nunca inventei uma nova linha
de pensamento: que tenho sempre sido presenteado por outra pessoa. Eu tenho apenas apoderado dessas ideias de forma imediata com
uma urgente paixdo para o trabalho de clarificagdo. Desse modo é que Boltzmann, Hertz, Schopenhauer, Frege, Russell, Spengler, Sraffa,
influenciaram-me (McGUINNESS, 1988, p. 84).
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é sua concordancia e discordancia com as possibilidades de subsisténcia e ndo-subsisténcia de
estados de coisas” (TLP 4.2 grifos meus)®2. Mesmo que o fato ndo ocorra, o sentido proposicional
ficard garantido através dos objetos (que sdo a substancia do mundo), isto é, através do contato
entre eles e os nomes. Portanto, as relagdes entre coisas e estados de coisas, entre proposi¢ao
e fato, entre nome e objeto, preconizadas pelo Tractatus, sdo de ordem interna, independem
do que acontece ou ndo no mundo objetivo, empirico. Essa posicdo nunca foi assumida por
Russell, para o qual, todas as relagdes eram externas.

Coma pretensdo do conhecimento direto do objeto, Russell se defrontou com problemas
sérios ao verificar que diversas sentencas da linguagem adquiriam sentido sem que algumas
de suas palavras apontassem para objeto algum. E o caso da sentenca analisada em seu artigo
Sobre as Descrigdes Definidas (1905). Ao analisar a sentenga “o atual rei da Franga é careca”,
Russell percebe que se trata de uma sentenca que na linguagem comum adquiriu sentido,
mas que alguns de seus nomes ndo apontam para objeto algum. O que ocorre em casos como
esse? Duas possibilidades podem ser aventadas: primeiro, que tais nomes sejam construcdes
mentais e se assim o forem eles existem ndo sé existem como existem neste momento, visto
gue estou pensando neles. Segundo, se tais nomes querem se referir a algo, a uma significacao
objetiva, e este algo ndo existe, tal sentenga ndao tem sentido. Diante dessa dubiedade, Russell
se deparou com a exigéncia de dotar as sentencas de conteudo objetivo e ndo as reduzir a
constru¢des mentais, como também dota-las de significacdo independentemente daquilo que
ocorre no mundo. No caso especifico da sentenca “o atual rei da Franca é careca”, é o sentido
do artigo definido “0” quem introduz a ideia de unicidade, de que existe “um” rei na Franca e
que ele é “Unico”. Mas ndo entraremos no mérito especifico da querela de Russell com “o atual
rei da Franca”, visto que ndo se trata ser esse o objetivo deste texto; certificamos sim, que é
a partir de tal teoria, ou melhor, da lacuna deixada por ela, que Wittgenstein vai construir
a ontologia do Tractatus a partir da concepg¢do de modelo subsumida em Os Principios da
Mecdnica de Hertz.

Partindo da dificuldade de Russell em correspondencialmente atingir o conhecimento
direto do objeto, Wittgenstein sente-se impelido a pensar o sentido proposicional independente
de sua ocorréncia objetiva. Para tal, vé-se obrigado a pensar na existéncia dos objetos, dos
genuinos “objetos” do Tractatus, para garantir a determinabilidade do sentido linguistico,
impendentemente da existéncia ou ndo de objetos no mundo.

n u

O uso que Wittgenstein faz dos termos “objeto”, “objetos simples” e “simples” serve,
na verdade, para designar os constituintes Ultimos da realidade. S3o eles a “substancia do
mundo”; sdo imutaveis e indestrutiveis, visto que toda mudanga é combinacdo e separacao
deles. Possuem propriedades internas (por suas possibilidades combinatdrias com outros
objetos) e externas (pelo fato de estarem combinados com outros objetos). Eles sdo os
sucedaneos dos nomes enquanto constituintes de proposicdes completamente analisadas.
Ocorrem em estados de coisas, e um estado de coisas é a combinacdo desses mesmos objetos.
Sua ocorréncia num estado de coisas determinado pode ser acidental, mas a possibilidade de
sua ocorréncia num estado de coisas é-lhe essencial.

Wittgenstein ndo define o que é o objeto no Tractatus porque, segundo ele, aquilo que
se pode descobrir aplicando a légica ndo pode ser logicamente antecipado (TLP 5.557). O que
ele faz é explicar como os complexos e os objetos estdo combinados. E o que é intrigante em

62  TLP sdo as iniciais de Tractatus Logico-Philosophicus e o nimero que se segue, trata-se do nimero correspondente ao aforismo da obra.
No entanto, de agora em diante, s6 apresentaremos o nimero do aforismo ao final do mesmo.
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sua explicacdo é o carater de indestrutibilidade do objeto. Por que o objeto é indestrutivel?
Por que ele é imutdvel? Por que ndo se pode pensar em um principio interno de mudanca do
objeto? Apenas dizer que é pelo fato de o mesmo ser a substancia do mundo, talvez nao seja
t3o claro ou mesmo convincente. Mas é possivel entender a necessidade de que o objeto seja
imutavel a partir das concepgdes wittgensteinianas. Para isso, é sé mudar a analise do campo
do objeto (condicdo de possibilidade do mundo) para o do nome (condicdo de possibilidade da
linguagem) que se vé como isso é possivel. Objeto e nome, no atomismo légico de Wittgenstein,
sdo buscados através da analise légica. Os nomes concatenados formam proposicées atbmicas
que, por sua vez, formam proposi¢cdes complexas. Eles, que aparecem somente no final da
analise, sdo sucedaneos dos objetos e ndo mais passiveis de andlise. Pense-se na possibilidade
de que tanto o nome como o objeto ndao venham fechar o processo de analise: sempre havera
algo mais simples de algo mais simples, de algo mais simples, ad infinitum e o processo de
analise ficara comprometido nunca se chegard a um constituinte uUltimo do real e nem da
linguagem, portanto, nunca se terd um sentido plenamente determinado “O postulado da
possibilidade dos sinais simples é o postulado do carater determinado do sentido” (TLP 3.23).
Por isso é que foi necessario instituir dois principios, absolutamente simples, tanto para a
linguagem como para o mundo: o de nome e o de objeto (0o nome ndo sendo mais passivel de
analise e o objeto sendo indestrutivel, imutdvel e indescritivel).

E como é que linguagem e mundo se relacionam no Tractatus? O que Wittgenstein
entende por figuracdo? Como se dd o método de projecdo? Em que relacdo estd o mundo e
o pensar? Como pode ser pensada uma correspondéncia entre dois campos diversos, isto &,
entre o pensamento (ou a linguagem) e o mundo? Ou, retomando questionamentos feitos
por Heidegger: “em que devem adequar-se a frase e a coisa, ja que ambos sdo totalmente
diferentes? Veja a frase: “esta moeda é redonda”. Em que adequar a frase a realidade se ambas
sdo de natureza diversa: a moeda é metal; a frase ndo é de modo algum material. A moeda é
redonda, a frase ndo tem nenhuma espécie de quantidade. Entdo, em que sentido a frase se
adapta ao real?” (HEIDEGGER, 1961, p. 10).

Para Wittgenstein, procurar resolver esse problema utilizando-se o conceito ingénuo de
figuracdo, ou seja, pensar que existe correspondéncia “empirica” entre proposi¢cdo e mundo é
um erro. Pois as relagdes entre proposicao e mundo ndo sao relacdes objetais, mas de ordem
I6gica. Como entender, entdo, a relacdo logica entre proposicdo e mundo?

Como dito anteriormente, para que se entendam as questdes que habitavam a mente
de Wittgenstein na época da redacdo do Tractatus, ndo se pode desmerecer sua biografia:
trata-se de alguém advindo da engenharia mecanica com leitura das questdes das quais a
Fisica se ocupava na época e com bom conhecimento de tais questdes. Quanto a teoria da
figuracdo, por exemplo, ja estd esclarecido (GRIFFIN, 1998, p. 140) que os principais expoentes
qgue teriam influenciado Wittgenstein na formulacdo da mesma teriam sido os fisicos Ludwig
Boltzmann e Heinrich Hertz. Como a mesma teoria provém quase que inteiramente de Hertz,
dele nos ocuparemos.

Wittgensteininicia sua Teoria da Figuragdo com a seguinte assercao: “Figuramos os fatos”
(TLP 2.1); Hertz, na primeira pdagina da introdugdo ao seu Os Principios da Mecdnica, escreve
“nos fazemos figuras ou simbolos dos objetos exteriores para nés mesmos” (HERTZ, 1956, p. 1)
ea “formaque damosacelasétal que as consequéncias necessarias dasimagens no pensamento
sdo sempre as imagens das consequéncias necessdrias na natureza das coisas retratadas”
(HERTZ, 1956, p. 1). Ao que parece, segundo o que disse Hertz, deve existir certa conformidade
entre a natureza e o nosso pensamento. Wittgenstein afirma algo muito parecido: que deve
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existir algo em comum entre figura e fato (TLP 2.16, TLP 2.161), deve existir conformidade
porque 0s Nossos homes devem comportar-se como se comportam os objetos na natureza.
E o que as representacdes devem partilhar com seus fatos? Entre outras coisas, Wittgenstein
afirma que a figura deve ter a mesma multiplicidade numérica do seu fato (TLP 4.04 b) “Deve
ser possivel distinguir na proposicao tanto quanto seja possivel distinguir na situa¢do que ela
representa. Ambas devem possuir a mesma multiplicidade légica matematica (comparar com
a ‘mecanica’ de Hertz)” (TLP 4.04). Hertz postula que um sistema, que é o modelo de outro,
deve satisfazer a condicdo “de que o numero das coordenadas do primeiro sistema deva ser
igual ao numero do segundo” (HERTZ, 1956, parag. 418). E que “se um sistema é o modelo
de um segundo, entdo, inversamente, o segundo é um modelo do primeiro e se dois sistemas
sao modelos de um terceiro sistema, entao cada um destes sistemas &, também, modelo do
outro” (HERTZ, 1956, pardg. 419). Até os nossos pensamentos sdo representacdes, portanto,
devem situar-se nesta relagdo interna: “a relagdo entre um modelo dindmico e o sistema do
qual ele é tomado como modelo é precisamente a mesma relacdo que se estabelece entre as
imagens que a nossa mente forma das coisas, e as proprias coisas” (HERTZ, 1956, parag. 428).
Nesse sistema, as coisas mais simples com que temos de lidar nas representacdes ou modelos
sdo, para Hertz, “as particulas materiais” ou “pontos materiais”. No caso de Wittgenstein, sdo
os “objetos”. Os objetos sdo eternos (TLP 2.027), eles ndo podem ser destruidos. Para Hertz,
seus pontos materiais sdo, também, “invaridveis e indestrutiveis” (HERTZ, 1956, parag. 3). Um
sistema é um agregado de pontos materiais; o mundo &, pelo menos em parte, um agregado
de pontos materiais. Os modelos, as representa¢des que fazemos do mundo, sao construidos
de um modo similar, a partir dos simbolos que representam estes pontos materiais.

Opontodeaproximagao entreamecanicade Hertzeateoriadafiguragdode Wittgenstein
pode ser buscado justamente na compreensdo de dois conceitos formais: o de objeto, no
Tractatus e o de particulas materiais em Os Principios da Mecdnica. Sobre o objeto do Tractatus
viu-se que ndo se trata de objeto empirico; quanto ao que realmente é, Wittgenstein prefere
deixar que os légicos da posteridade, através do processo de analise, descubram. Trata-se de
um conceito formal necessario ao sistema tractariano, visto que sua postulacdo possibilita
que o sentido proposicional seja plenamente determinado. J3, as “particulas” e os “pontos
materiais” de Hertz ainda causam confusdo: seriam estas particulas, particulas materiais como
as postuladas nas teorias fisicas? Ou seriam elas, também, conceitos formais (construcdes a
priori), como o objeto de Wittgenstein?

As respostas a essas perguntas sdo encontradas desde o livro | de Os Principios da
Mecdnica de Hertz, que trata da “mecanica e cinemdtica dos sistemas materiais”. Para o
autor, “O problema subjacente ao primeiro livro é completamente independente da natureza.
Todas as assercdes feitas sdo julgamentos a priori no sentido de Kant” (HERTZ, 1956, p. 45);
mais adiante (p. 135) reforca que “[...] a correcdao ou incorrecdo dessas investigacdes nao
podem ser nem confirmadas, nem negadas por quaisquer possiveis experiéncias futuras”. E
ainda, na introducdo ao livro (p. 4), diz que o que ele chama de “principios da mecanica” sdo
aquelas proposicdes “que satisfazem a exigéncia de que o conjunto da mecanica pode ser
desenvolvido a partir delas e através de raciocinio puramente dedutivo, sem qualquer apelo
adicional a experiéncia” (grifos meus). Objetos em Wittgenstein e pontos materiais em Hertz
sdo entidades a priori que servem para dar carater de universalidade e independéncia formal
a0s seus sistemas.

E como se dd o método de projecdo da linguagem sobre o mundo segundo o Tractatus?
Diz Wittgenstein que “utilizamos o sinal sensivel e perceptivel (sinal escrito ou sonoro, etc.) da
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proposicdo como projecdo da situagdo possivel” (TLP 3.11). E como isso se da? E aqui que entra
pela primeira vez no pensamento de Wittgenstein a imagem de um sujeito transcendental
projetando nomes sobre objetos. E como podem ser relacionados sujeito transcendental,
mundo, fatos e pensamento?

Em linhas gerais, a ideia do sujeito transcendental se baseia numa intui¢do
schopenhaueriana fundamental: o mundo sé pode ser representacdo se ele se apresenta
como um objeto espago-temporal submetido a relagdes causais a mim enquanto sujeito
transcendental fora do espaco-tempo e das relagdes causais. Dessa forma, no ato da figuracao,
o sentido se processa quando eu, enquanto sujeito transcendental, projeto nome sobre objeto,
dotando os sinais de sentido e promovendo a “coordenacdo de fatos por meio da coordenacao
de seus objetos” (TLP 5.542).

Segundo Cuter (2000, p. 66),

Nada é, por sua propria natureza, nome de coisa nenhuma. Ponha-
se aqui um objeto, ali um outro que possua as mesmas possibilidades
combinatérias do primeiro. Na auséncia de um ato nomeador, eles
continuardao perfeitamente indiferentes um ao outro. A identidade
formal, sozinha, como ja vimos, nada pode, nada faz. Figura¢cdes ndo sao
coisas ja feitas. S3o coisas que devemos fazer: “Wir machen uns Bilder
der Tatsachen” (2.1). E nds fazemos uma figuragdo dotando um fato de
relacdes com o mundo que, como ficou dito, ndo podem ser descritas.
Fazer a figuracdo é projetar um fato no mundo, é ligar elementos do
fato-figuracdao a elementos do mundo que, se estiverem concatenados,
constituirdo o fato que torna a figuracao verdadeira.

Da afirmacdo “figuramos os fatos” (TLP 2.1) segue-se uma segunda afirmacdo que diz
que “produto de uma acdo indizivel, o sentido proposicional pressupde um ator, um sujeito
transcendental, no sentido mais rigoroso da palavra [...]. A funcdo desse ator é, basicamente,
uma funcdo de escolha: ele deve determinar a qual objeto tal nome deve ser coordenado
(grifos meus)” (CUTER, 2000, p. 66). E, por fim, afirma que essa escolha

SO EU posso fazé-la esse EU que é produtor de todo e qualquer sentido
dessa linguagem que sé EU entendo e que ninguém mais poderia
entender. EU sou a fonte Unica e sem contraste de todos os sentidos.
S6 EU posso dotar sinais (em si mesmos mortos) de sentido, e isto inclui
tanto as sentengas que eu ougo, quanto as sentengas que eu pronuncio,
ou apenas imagino. Meu corpo certamente nao esta sozinho no mundo.
EU, no entanto, estou logicamente sozinho, condenado a viver trancado
fora desse mundo pelo qual meu corpo passeia (CUTER, 2000, p. 66).

Como se observa, a interpretacdo do papel do sujeito transcendental feita por Cuter
(2000) é a de um sujeito caracteristicamente ativo®®: promotor e fonte do sentido proposicional,
que faz a coordenagao do nome ao objeto, senhor das escolhas etc. distinto de qualquer
“sujeito psicoldgico” ou “sujeito empirico” que se pode identificar no interior dos mundos e
fatos possiveis.

63  “E facil mostrar que este sujeito metafisico ndo é um balangandi tedrico, aposto ao final da obra em virtude de um devaneio injus-
tificado” (p.65).
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A figuragdo, portanto, é possibilitada por esse sujeito que projeta nomes sobre objetos,
propiciando a definicdo da verdade ou da falsidade de uma proposicdo pela concordancia
ou ndao com o mundo “A figuracao concorda ou ndao com a realidade; é correta ou incorreta,
verdadeira ou falsa [...]. Na concordancia ou discordancia de seu sentido com a realidade
consiste sua verdade ou falsidade” (TLP 2.21-2.222). No entanto, tal articulacdo sé é possivel
porgue entre a proposicdo e o mundo existe uma forma que lhes é congruente: a forma
légica que possui a extraordinaria importancia de ser a armagdo formal da linguagem, do
pensamento e do mundo.

E o que seria a forma Iégica de uma proposi¢do? “A forma légica de uma proposicdo é
sua estrutura tal como parafraseada na ldgica formal, com o objetivo de revelar os aspectos
relevantes para a validade dos argumentos em que ocorre” (GLOCK, 1998, p. 178).

O Tractatus afirma que aquilo que ocorre no mundo pode ser expresso pela linguagem
devido a existéncia da forma légica em comum entre realidade e linguagem (ou entre os
estados de coisa e a representacdo): “O que cada figuracdo, de forma qualquer, deve sempre
ter em comum com a realidade para poder afigurd-la em geral correta ou falsamente é a
forma logica, isto é, a forma da realidade” (TLP 2.18). SO esse fato permite a existéncia de
uma relagdo de representagdo entre a linguagem e o mundo que constitui precisamente a
esséncia da linguagem. As proposi¢des por ela representadas retratam determinados fatos
do mundo devido possuirem a mesma forma dos fatos que retratam, isto é, a forma légica ou
a forma da realidade. Através da linguagem, compreendemos o mundo; através da estrutura
Iégica da linguagem, podemos compreender a estrutura légica do mundo; por conseguinte,
a ldgica, através da forma ldgica, constitui-se o elo que une linguagem e mundo. Dessa
forma, a légica ganha lugar especial na filosofia tractariana: todas as vezes que o primeiro
Wittgenstein tratar de forma légica ou forma da realidade, na verdade, estd tratando de
conceitos idénticos, que constituem a légica propriamente dita. O mérito da forma légica no
edificio tractariano é justamente o de possibilitar, pela identidade formal entre a linguagem e
o mundo, que haja uma representagdo, ou correspondéncia, ou como quer Wittgenstein, uma
figuracdo entre linguagem e mundo. E isso s6 é possivel quando a forma légica da proposicao
for idéntica a forma ldgica da realidade (ou do mundo). A identidade da representacdo e do
representado, porém, ndo pode ser procurada na materialidade das coisas do fato possivel,
nem na dimensdo simbodlica dos elementos do quadro. O comum as estruturas do quadro e
do fato possivel é o que resta quando n3do sdo mais analisadas. Quando as duas estruturas
sdo consideradas abstratamente, como conexdes indeterminadas de objetos possiveis e ndo
perceptiveis, elas sdo identificadas como isomorfas. Eis aqui o essencialismo da filosofia do
primeiro Wittgenstein!

Il. Pragmatismo e Linguagem nas
Investigacoes Filosoficas

Ao terminar o Tractatus, Wittgenstein acreditava ter solucionado todos os problemas
filoséficos, como atesta o prefacio da obra: “[...] a verdade dos pensamentos aqui comunicados
parece-me intocavel e definitiva. Portanto, € minha opinido que, no essencial, resolvi de vez
os problemas” (TLP Prefacio, p. 133). Retirou-se do campo da filosofia por alguns anos (1920-
1929) até voltar para a Inglaterra e para a vida filoséfica. A sua nova fase caracteriza-se pela
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mudanca de enfoque no que concerne as suas preocupacodes. Ele ja ndo mais pergunta pelo
que é a linguagem ou pela sua esséncia, sua nova preocupacdo pauta-se pelo modo como a
linguagem funciona. Muda de uma atitude essencialista para uma atitude pragmdtica, isto
é, para estudo linguistico que busca esclarecer o papel dos fatores relativos ao contexto na
determinacgao das condicdes de significatividade dos proferimentos, conforme salientamos.
Essa mudanca nos rumos da filosofia de Wittgenstein é chamada de reviravolta linguistico-
pragmatica. O que nos fica enquanto questionamento é: o que teria feito Wittgenstein
retornar a atividade filosofica e o que isso tem a ver com os problemas que ele mesmo
encontrou no Tractatus?

Nos estudiosos do pensamento de Wittgenstein, encontram-se as mais variadas
explicagdes que tentam fazer uma ponte entre o Tractatus e as Investigages Filosdficas e que
tentam justificar a mudanca de rumo no seu pensamento. Eis algumas dessas explicacdes:
que “ao estudar a forma légica das proposi¢ées atdmicas envolvendo cores, Wittgenstein
percebeu que elas eram dependentes umas das outras e que formavam um sistema” (PINTO,
2006, p. 52), levando a concepgado tractariana de linguagem ao colapso; que “ele se tornara
impaciente com vdrias doutrinas do Tractatus, inclusive com a ideia de espelhamento”, o que
o levou a uma mudanca de perspectiva (HINTIKKA; HINTIKKA, 1994, p.187; p. 230); que “o
que fica claro é que sdo as dificuldades relativas a analise do tempo que levam ‘oficialmente’
Wittgenstein a abandonar o projeto de uma linguagem fenomenolégica” (PRADO NETO,
2003, p. 53), com o qual se ocupava no Tractatus; que “o rompimento com o Tractatus,
que teve origem, se estou certo (grifos meus), na inadequacdo da teoria dos numeros que
é apresentada ali, implicava a reconsideracdo da natureza da oposicdo entre necessidade e
contingéncia. E aqui, novamente, a analise das proposi¢cdes da matemadtica deveria ocupar
uma posicdo privilegiada” (CUTER, 1995, p. 138).

Essas sdo apenas algumas das justificativas, mas se podem encontrar outras: que
as conversas com Ramsey sobre o Tractatus teriam influenciado sua revisdo; que ideias de
Brouwer, o matematico intuicionista cuja conferéncia Matemdtica, Ciéncia e Linguagem,
proferida em 1929, teriam despertado Wittgenstein para o retorno a atividade filoséfica e
ao questionamento sobre a fé irrefletida na légica; que o contato com as obras de Spengler
e Spranger teria motivado a mudanca de rumo no seu pensamento, frente a sua primeira
filosofia (visdo equivocada, pois que esse contato se deu tardiamente e teria influenciado a
concepcao de formas de vida das Investigacbes e ndo a passagem da primeira para a segunda
obra); e que a experiéncia de Wittgenstein com a escola infantil, no periodo de afastamento de
suas atividades filoséficas, teve influéncia determinante em sua nova concepc¢ao de linguagem.
Referéncias que se perdem dado o contingente de justificativas que a todo momento aparecem
para explicar a passagem do primeiro para o segundo Wittgenstein.

Como ndo é o caso, nesse trabalho, tratar de sustentar uma hipdtese quanto ao que
realmente teria levado Wittgenstein a mudanca de perspectivas, sé apontaremos para sugestao
de que a questdo da fenomenologia e dos problemas fenomenoldgicos, principalmente
a questdo da indeterminagdo do sentido das proposi¢des que envolvem nomes de cores,
compdoem boa justificativa para tal mudanca e isso é evidenciado por meio dos escritos do
periodo intermediario de sua filosofia (de 1929 a 1936)%.

64  Para maiores detalhes sobre fenomenologia e problemas fenomenoldgicos vide: PRADO NETO, Bento. Fenomenologia em Wittgenstein:
tempo, cor e figuragdo. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 2003.
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Certo é que Wittgenstein abandona a antiga visdo essencialista e representacionista da
linguagem em prol de um modo pragmatico de entendé-la. E qual teria sido a justificativa para
0 abandono do pensamento anteriormente defendido?

A chave para a descoberta de uma patologia na concepc¢ao de representacao defendida
pelo Tractatus e por boa parte da tradicdo ocidental aparece desde O Livro Azul (1933-1934),
naquilo que, segundo Wittgenstein, é um bom exemplo de questao filoséfica: “Como se pode
pensar o que ndo é o caso? Se eu penso que o King’s College estd a arder quando ele ndo esta
a arder, o fato de ele estar a arder ndo existe. Entdo como posso pensa-lo? Como podemos
enforcar um ladrao que ndo existe?”. No entanto, as preocupacgdes relacionadas a possibilidade
de a proposicdo representar o mundo ndo eram novas. Nos Didrios (1914-1916) ja se percebe
a mesma preocupacao levantada em O Livro Azul: “Uma proposi¢ao pode representar relagdes
que ndo existem!!! Como isso é possivel?” (Nbk, p. 95)%. E com relacdo as proposicdes falsas,
a questdo era: “esta é uma figuracdo (Bild) de um acontecimento e nao confere. Como pode,
apesar disso, ser a figuracado de tal acontecimento?” (Nbk, p. 131). Em indagacdes como essas,
da mesma maneira que a pergunta “o que é o tempo?”%, ndo estd em discussdo qualquer
problema pratico, isto é, pensar o que ndo é o caso é algo extremamente facil e qualquer
um podera fazer, da mesma forma que poucos terdo efetivamente a dificuldade de medir
o tempo. Todavia o filésofo experimenta extrema dificuldade em encontrar resposta a tais
perguntas. Elas parecem envolver questdes metafisicas fundamentais para as quais se diria ser
necessario, antes de dar qualquer conceito, encontrar primeiro uma resposta (Mas, o que é de
fato o tempo?!). Dai acaba por ficar, segundo o adagio popular, procurando chifres em cabe¢a
de cavalo, isto é, procurando problema onde, na verdade, ndo tem problema algum.

A origem de toda essa controvérsia esta no modo como a filosofia tradicional se ocupou
da questdo do significado. De Platdo até os dias atuais, a concepcgao referencial do significado
da palavra desempenha papel de destaque na semantica. Na filosofia contemporanea, Frege
foi o precursor da dicotomia técnica entre sentido e significado e, com isso, deparou-se
com a obrigatoriedade de fixar um referente para todas as sentencas, inclusive aquelas sem
referente. Um exemplo disso é o da sentenga “o atual rei da Franca” que, mesmo se tratando
de uma sentenca que representa um fato inexistente, numa linguagem cientifica, teria que
ser representada, por exemplo, pelo conjunto vazio, para que se estabelecesse o necessario
“referente”. Com isso, o filésofo é obrigado a objetivar e “pensar o que ndo é o caso” (IF, § 95).

Na esteira de Frege, vieram Russell®” e o préprio Tractatus, todos propondo que o que
sustenta o significado de uma expressdo sdo os objetos designados pelos nomes; objetos
esses que sao os constituintes do mundo. A linguagem seria instrumento de comunicac¢ao de
nosso conhecimento do mundo e sua funcdo seria a de designa-lo. Tais teorias objetivistas
da linguagem tém carater reducionista, uma vez que reduzem todas as fun¢des da linguagem
a uma Unica, a saber, designar. Nesse caso, fixa-se um ideal de exatidao e pressupde-se que
no mundo hd entidades cuja estrutura ontolégica é claramente determinada e da qual a
linguagem é copia fiel.

65 Nbk é o modo como abreviamos a obra Notebooks (1914-1916).

66  Segundo Spaniol (1989), muitos problemas que s&o caracterizados como filoséficos sequer os sdo e o problema estaria na forma como o
filésofo o trata, isto €, pela sua aparéncia, tais problemas sdo tratados como se fossem problemas empiricos. Foi assim que Santo Agosti-
nho entrou em um grande enrosco em tentar explicar “o que é o tempo?”

67  Em Principles 47, Russell sustenta que “todas as palavras possuem significado no sentido simples de que sdo simbolos que funcionam
como sucedaneos de coisas diferentes delas préprias”.

102



Filosofia em Debate - volume 2

Diante dessas teorias Wittgenstein levanta alguns problemas: como é possivel que
simples tracos num papel, simples sons ou simples sinais representem o que quer que seja?
Os simples sinais graficos, sonoros ou outros sao apenas entidades fisicas e, enquanto tais,
semanticamente inanimes. Outros exemplos sdo dados nas Investiga¢des (IF, §§ 430 a 434):
se colocarmos uma régua junto a um pedaco de pano o resultado sera a simples coexisténcia
da régua com o pano; uma ordem sé tem sentido na medida em que for compreendida. Uma
régua é um simples objeto fisico; a formulagdo oral de uma ordem, um simples conjunto
de sons; e um gesto, um movimento fisico regido por leis fisicas. Como pode qualquer um
deles transmitir-nos o que quer que seja, ou melhor dizendo, ser ndo sé aquilo que é (régua,
formulacdo oral, gesto) mas também “representar” aquilo que ndo é (um fato)?

Com o segundo Wittgenstein, deixa de existir a questao de que a linguagem comum é
essencialmente indeterminada e, por essa razdo, dever-se-ia construir uma linguagem artificial
como modelo de exatiddo. A partir de entdo, a questdao da exatiddo passard a ser um mito
filosdéfico e tal ideal, completamente desligado das situagdes concretas do uso da linguagem,
carecerd de qualquer sentido (IF, § 88). “Todo signo, sozinho, parece morto. O que Ihe confere
vida? Ele esta vivo no uso. Ele tem em si mesmo o halito da vida? Ou é o uso o seu halito?”
(IF, § 432). Por isso é impossivel determinar a significacdo das palavras sem a consideragao
do contexto sécio-pratico em que sdo usadas. Caso contrario, seria “como se tivéssemos
imaginado que o essencial na pessoa viva fosse a forma externa, e tivéssemos entdo, a partir
dessa forma, fabricado um talho de madeira e olhdssemos, com vergonha, o tronco morto,
que também ndo tem nenhuma semelhanga com o ser vivo” (IF, § 430). “A forma externa de
uma proposicao, sozinha, ndo diz nada a respeito do mundo”.

Entdo, onde se originou toda essa “confusdo” no que diz respeito a questdo da linguagem
e seu uso e que perdurou na tradicao filoséfica até o Tractatus? O proprio Wittgenstein tem
a resposta e busca fundamenta-la no que seus intérpretes chamam de visGo agostiniana da
linguagem. Nao que tenha sido Agostinho o protagonista dessa confusdao. O que Wittgenstein
trata como visdao agostiniana da linguagem, antes de denotar qualquer teoria semantica em
particular, diz de todas as teorias que comungam com a mesma visdo: de que os nomes de
uma proposicdo se referem a objetos do mundo e que a aprendizagem de uma linguagem se
da por definicdo ostensiva (aponta-se para o objeto e nomeia-o). Agostinho foi o exemplo!

A visdo agostiniana da linguagem resume a critica de Wittgenstein ao essencialismo
tractariano em favor de uma linguagem sécio-comunitdria, portanto, pragmatica. A abertura
das Investigacgdes Filosoficas é tipica. Wittgenstein inicia a obra utilizando-se de um trecho das
Confissbes de Agostinho (I/8) em que ele descreve a maneira como aprendeu a falar.

Quando os adultos nomeavam um objeto qualquer voltando-se para ele,
eu o percebia e compreendia que o objeto era designado pelos sons que
proferiam, uma vez que queriam chamar a atencdo para ele [...]. Assim,
pouco a pouco eu aprendia a compreender o que designam as palavras
gue eu sempre de novo ouvia proferir nos seus devidos lugares [...].

Dessa imagem Wittgenstein deduz o que ele chama de “uma determinada imagem da
esséncia da linguagem humana”, de acordo com a qual “as palavras denominam objetos as
sentengas sao os liames de tais denominagdes”. E conclui que “nesta imagem da linguagem
encontramos as raizes da ideia: toda palavra tem um significado (Bedeutung). Este significado
é atribuido a palavra. Ele é o objeto (Gegenstand) que a palavra designa” (IF, § 1). Algumas
consequéncias podem ser extraidas da concepc¢do agostiniana da linguagem:

103



Filosofia

19) Que toda palavra possui um “significado”;

29) Que toda palavra é um nome;

39) Que o significado de uma palavra é o objeto que ela substitui;

42) Que pela definicdo ostensiva ligam-se, numa associacdao mental, palavra e objeto;
592) Que as sentencas sdao combinacdes de nomes.

Dessas consequéncias surgird uma série de observacdes quanto ao que Wittgenstein
entende ter sido um erro histérico do Tractatus. O que nao se entende, entretanto, é a
escolha de Agostinho como alvo de sua critica. Trata-se de um pensador cuja preocupacado
com a linguagem de modo algum poderia ser aproximada as preocupac¢des que alimentaram
os precursores da semantica logica. E se a critica tinha como alvo a semantica légica, por que
dirigir-se a Agostinho e ndo a Frege, ou a Russell ou ao préprio Tractatus? Estaria Wittgenstein
tentando evitar algum tipo de confronto direto?

Segundo Glock (1998, p. 370), “a razdo dada por Wittgenstein para usar essa citacdo
é o fato de originar-se de um grande pensador, destacavel pela clareza e capaz, portanto, de
mostrar a importancia daquilo a que ele se refere como ‘concepc¢ao agostiniana da linguagem’
ou ‘descri¢do agostiniana da linguagem’” (IF, §§ 1-4; EPB 117).

Wittgenstein apresenta a descricdo agostiniana do aprendizado a partir de duas
ideias que serdao duramente criticadas pelas Investigagdes: a ideia de que o aprendizado da
linguagem se da pelo aprendizado dos nomes, na qualidade de “sinais de objetos”; e a ideia de
que aprendemos a linguagem exclusivamente para exprimir verbalmente nossas impressoes.
Para ele, trata-se de uma concepc¢do primitiva acerca do modo como a linguagem funciona,
na medida em que é descrita apenas em funcdo de um pequeno segmento de tudo aquilo
gue poderiamos designar como “sistemas de comunicacdo”. O pressuposto que subjaz a
semelhante concep¢do é o de que uma crianca aprende a falar da mesma maneira que um
adulto aprende uma lingua estrangeira, isto é, que a crianca antes de aprender a falar ja pensa
e que pensar é como falar para si mesmo (IF, §§ 2,3,4 e 32). Nisso, o que Agostinho faz é
descrever uma forma primitiva de linguagem na qual “pensa, primeiramente, em substantivos
como ‘mesa’, ‘cadeira’, ‘pao’ e em nomes de pessoas. Somente em segundo plano, em nomes
de certas atividades e qualidades e nas restantes espécies de palavras como algo que se ird
encontrar” (IF, § 1).

Essa forma primitiva de conceber a linguagem é tipica de um sistema de comunicacdo
também primitivo, a exemplo daquele (dado no inicio das Investigagdes Filosoficas) em que
alguém para comprar “cinco macgas vermelhas” tem que apresentar ao comerciante um
bilhete comunicando seu desejo, esse conferird uma gaveta sobre a qual estd o signo “mac¢a”
e numa tabela a amostra de cor que equivale a “vermelho”, finalizando a acdo ao dizer uma
sequéncia de nimeros até o numero “cinco”, retirando da gaveta, a cada niUmero, uma maca
da cor da amostra. “Aquele conceito filoséfico de significado é comum em toda representacao
primitiva do modo como a linguagem funciona. Mas pode-se dizer também que se trata de
uma representacdo de uma linguagem mais primitiva do que a nossa” (IF, § 2).

O que Wittgenstein quer com esse exemplo &, na verdade, criticar o proprio Tractatus,
isso porque aquilo que essa obra dizia acontecer no nivel dos objetos sublimes, absolutamente
simples, inalcangaveis (que sé poderia alcancar através de longo processo de andlise), aqui
ocorre no nivel dos objetos cotidianos. Aquela linguagem perfeita, cujo sentido era estabelecido
pelo sujeito transcendental quando ele, fora do espaco-tempo e das relagdes causais, projetava
nomes sobre objetos, ndo era mais complexa de que a “linguagem primitiva” apresentada
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pelo exemplo do comerciante de macgds. Com esse exemplo, Wittgenstein oferece também
uma nova alternativa: ele trata de apresentar uma concepc¢do de linguagem que o Tractatus
recusou sistematicamente a aceitar, a saber, a linguagem do ponto de vista da acao do sujeito,
governada por regras (o vendedor aplica uma regra).

Ha também o exemplo do construtor que, ao dar ordem ao seu auxiliar sobre os
materiais de que precisa, utiliza-se de uma linguagem resumida aos signos “bloco”, “coluna”,
“laje” e “viga”, visto que, em seu sistema de comunicac¢do, esses signos eram suficientes para
qgue se procedesse ao cumprimento das ordens. “A grita as palavras; - B traz a pedra que
aprendeu a trazer ao ouvir o grito. Conceba isto como uma linguagem primitiva completa” (IF,
§ 2). Tal linguagem é tdo simples como a do Tractatus: nele o significado de uma palavra é o
objeto que ela nomeia; uma sentenga é uma concatenagao de palavras; e uma concatenagao
de palavras apresenta uma concatenacdo de objetos. Dadas essas trés caracteristicas, toda

linguagem parece funcionar tractarianamente bem.

O cerne da concepc¢do agostiniana da linguagem seria precisamente partir do principio
de que a funcdo essencial da linguagem é uma funcdo representativa (IF, § 6). A linguagem
constituir-se-ia a partir do estabelecimento das relagdes de designacdao entre palavras e
objetos e sua fungdo seria designativa. Das ideias sobre o aprendizado da linguagem utilizadas
por Agostinho, o Tractatus havia compartilhado quando sustentava que todos os constituintes
de proposi¢cdes completamente analisadas seriam nomes; e que as proposicées elementares
das quais se compdem as proposi¢cdes complexas sao “uma vinculagdo, um encadeamento de
nomes” (TLP 3.201 e seg., TLP 4.22 e seg.), ou entdo, que “o nome significa o objeto. O objeto é
seu significado” (TLP 3.203). Finalmente, e na mesma direcao, a Teoria da Figuracdo baseava-se
na ideia de que as Unicas proposicdes dotadas de significado eram as que descreviam estados
de coisas possiveis, portanto, concatenacdes de objetos designativos de nomes.

Todas essas ideias, que eram caras ao Tractatus e a semantica ldgica, acabaram por
ser reformuladas na nova fase do pensamento de Wittgenstein. J& ndo é mais uma suposta
“esséncia” da linguagem que governa o seu pensamento, muito menos a preocupagao com o
fato de a linguagem ser ou nao isomorfa a realidade, ou de existir uma “forma ldgica” exata
gue subjaz aos usos aparentemente confusos da linguagem. Suas Investigagées regular-se-
do pela questdo do uso que efetivamente fazemos da linguagem e seu novo lema sera: “Nao
pense, mas olhe!” (IF, § 66). Com isso, altera-se o enfoque quanto a questdo do significado: ndo
se pergunta mais sobre “o que é o significado de uma palavra?”, como também nado se procura
mais algum objeto que poderia ser chamado de “o significado”. O que valera de ora em diante
sera preocupar com o uso que se faz da linguagem em seu contexto espago-temporal, com
o entendimento das regras dos jogos de linguagem nos quais os signos sdo utilizados, regras
essas definidas dentro das formas de vida e que tém por objetivo a comunicagdo por meio do
ensino ostensivo. Sdo todos esses itens, impossiveis de serem todos aqui trabalhados dados
os objetivos do texto®, que aqui denominamos de pragmatica da linguagem na filosofia do
segundo Wittgenstein.

Finalizando, o objetivo do presente texto foi o de apresentar a filosofia de Wittgenstein
num percurso que transcorria do essencialismo do Tractatus (1922) ao pragmatismo das
Investigagdes Filosoficas (1945). Tratou-se de expor descritivamente sua construgao filosofica,
bem como de fazer uma breve reflexdao sobre como essa se desenvolveu, especialmente, no

68  Parauma introdugdo a semantica e & pragmatica de Wittgenstein: SIMOES, Eduardo. Wittgenstein e o Problema da Verdade. Belo Horizon-
te: Argvmentvm, 2008. (Colegdo Stvdivm).
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que se refere a transicdo da primeira para a segunda filosofia. Vimos que o foco principal foi
a demonstracdo do progresso do pensamento de Wittgenstein que avancou das fronteiras de
uma filosofia pautada na analise semantica das proposi¢des declarativas para uma filosofia
cujo funcionamento da linguagem de certa pragmatica da linguagem que, em limites que ainda
precisariam ser trabalhados, dar-se-ia por meio do entendimento dos jogos de linguagem, que
possuem suas regras, que sdo jogados dentro das formas de vida e que tém por finalidade
o ensino ostensivo da comunidade linguistica. A critica desenvolvida nas Investigagdes a
semantica tradicional quanto a questdo do significado linguistico atinge profundamente o
Tractatus e sua teoria da verdade como correspondéncia (teoria da figuracdo), visto que o
mesmo compartilha com as teorias semanticas, dentre outras coisas, a concep¢do de que o
significado da palavra é o objeto que ela nomeia. Seu novo compromisso ndo é mais com a
busca por uma definicdo do predicado verdadeiro ou com a busca pela esséncia da linguagem,
muito menos com a preocupacdo com a correspondéncia entre linguagem e mundo. Seu
enfoque, nessa fase, é a linguagem que se funda nas regras praticas de uso, dentro de jogos de
linguagem que sao constituidos em contextos especificos.

Nesse sentido, pensamos ter cumprido nosso objetivo por apresentar a dindmica de
um pensamento que se supera e nao tem restricdes em assumir que algo de sua proépria
construcdo estava errado. A obra Investigacdes Filosoficas é a prova cabal de que a grandeza
de um pensador esta em ndao assumir como verdade definitiva de suas proprias asser¢des
e de entender que a tarefa do filésofo é embrenhar-se numa espécie de terapia, cujo
procedimento principal é o de “libertar a filosofia de suas doencgas conceituais adquiridas pelo
desconhecimento da gramatica profunda da linguagem (mostrar a mosca a saida da garrafa -
IF, § 309)”.
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8. A nova filosofia de Franz Rosenzweig

Oneide Perius®

E bastante comum observar como as promessas de renovacdo sdo recorrentes na histéria
do pensamento filoséfico. Cada um dos grandes pensadores que conhecemos apresenta,
orgulhosamente, sua filosofia e seu sistema de pensamento como algo novo que, de alguma
forma, revoluciona a estrutura do saber e o modo de compreender a prépria realidade. Dessa
maneira, se torna necessaria dose extra de cautela e prudéncia na aproximacao para com um
classico da filosofia. O fato de que, desde a sua perspectiva, tudo pareca novo ndo garante
absolutamente nada. Uma hermenéutica cuidadosa da obra, para além daquilo que sobre ela
nos diz o seu autor, é absolutamente necessaria para atestar a originalidade e a estrutura do
paradigma que esta sendo apresentado. Tudo isso para evitar certo argumento sedutor que
nos aproxima tanto da obra a ponto de neutralizar o saudavel movimento da leitura critica.

Franz Rosenzweig (1886-1929) é um dos pensadores que apresenta um projeto de nova
filosofia. Nessa proposta, justificaa necessidade de recolocar as questdes que guiam o pensamento
filoséfico de maneira bastante radical. Tentaremos, neste estudo, acompanhar a constituicao
desse pensamento que se apresenta como novo em relacdo a longa e sinuosa tradicao filosdfica
com a qual dialoga. Faz-se necessdrio investigar sob que aspectos essa novidade se constitui e
avaliar seu alcance e sua repercussao no ambito do pensamento filoséfico.

l. O autor e sua obra

Antes de penetrar na estrutura argumentativa de sua obra, é importante situar o lugar
de onde fala o filésofo. Franz Rosenzweig nasce em Kassel em 1886, numa familia de judeus
bem estabelecidos e assimilados na Alemanha. Estudou medicina, filosofia e, especialmente,
historia. Nesta ultima obteve seu doutoramento com uma tese sobre Hegel e o Estado,
concluida antes da Primeira Grande Guerra e publicada apenas depois dela. Muito atento
as sutilezas e tensdes profundas que ndo se faziam visiveis na superficie das relagdes sociais
de sua época, Rosenzweig percebeu com clareza os desafios que o seu tempo colocava para
a identidade do povo judeu. A assimilacdo total, inclusive em alguns casos a conversdo para
o cristianismo, mostrava-se o caminho “natural”. Em certo momento, inclusive, o filésofo de
Kassel cogita essa possibilidade para seguir os passos de seus primos e de alguns amigos. No
entanto, apds longa reflexao, decide permanecer judeu. Essa decisdo traz consigo de forma
embriondria o grande problema filoséfico com o qual o filésofo se ocupard ao longo de toda
suavida, isto é, qual é a légica profunda da racionalidade ocidental que parece nao admitir que
a pluralidade possa coexistir. Os judeus eram aceitos na Alemanha desde que se assimilassem
a tal ponto que se tornasse imperceptivel sua diferenga para com os alemaes. O que resultava
disso era um judaismo puramente formal, reduzido aos ritos ja sem significado.

Nesse sentido, Stéphane Mosés descreve a geracdo de Franz Rosenzweig, bem como
Kafkae Freud,comouma “geracaodetransicao”. Filhos de familias assimiladas que preservavam,

69  Doutor em Filosofia pela PUCRS. Professor de Filosofia na Universidade Federal do Tocantins (UFT).
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no entanto, “vestigios dispersos de uma tradicao que se havia tornado incompreensive
(MOSES, 1997, p. 29). De acordo com Moses, trata-se de uma geracdo da qual emerge uma
critica radical a esse estado de coisas.

Mesma denuncia de incoeréncia de um meio familiar que aspira fundir-
se com a sociedade dominante. [...] Mesma critica de um conformismo
pequeno-burgués, avido por copiar as normas do meio circundante,
mesma condenacdo de um estilo de vida ‘hibrido’, bloqueado a meio
caminho entre uma fidelidade puramente formal ao passado e a utopia
de uma absorcdo perfeita no mundo exterior (MOSES, S. 1997, p. 29-30).

No caso de Franz Rosenzweig, essa critica a hipocrisia de uma “fidelidade puramente
formal ao passado”, que esconde o desejo de absor¢do completa na cultura alem3, torna-se
fonte de uma de suas ideias fundamentais. O desejo de ndo-assimilacdo, testemunhado em
sua propria vida com o fato de ndo converter-se ao cristianismo, pretende ser a demonstracado
de que é possivel a convivéncia dos diferentes. Pretende ser o enfrentamento concreto da
dindmica dessa racionalidade redutora. Porém, no entendimento de Franz Rosenzweig, é
preciso revolver as bases da racionalidade que estrutura tal visao de mundo para perceber
com clareza a dindmica que se manifesta concretamente nessa tensao. Trata-se, pois, de um
problema filoséfico e ndo simplesmente um problema pontual ou histérico.

Esse problema se manifesta de forma mais clara na légica da guerra. Naquele
momento historico, todos estavam profundamente afetados por ela. A guerra mostrava o
alcance concreto e real desse modelo de racionalidade. A eliminacdo do outro, seja por
motivos politicos, religiosos ou econémicos, € o recurso extremo que essa racionalidade traz
consigo desde sempre. Portanto, Franz Rosenzweig se recusa a participar e endossar essa
I6gica. Toda sua obra e, mais profundamente, toda sua vida é uma reposta a isso. Mostrar
como a ldgica da guerra esconde parentesco com a ldgica cultural de uma racionalidade
redutora, eis a tarefa do filésofo.

Sua grande obra, Der Stern der Erlésung (A estrela da Redencgdo), é publicada em
1921 e se apresenta como resultado de uma imbricacdo absoluta entre os acontecimentos
histéricos da época e a experiéncia filosofica de seu autor. O soldado Franz Rosenzweig, no
front dos Balcas, naquela que foi a Primeira Grande Guerra e também o evento traumatico que
inaugurou as perspectivas do pensamento filoséfico no século XX, enviava cartées postais a
familia. Nesses cartGes estava esbocada de forma embriondria sua grande obra que se tornaria
publica trés anos apds o fim do conflito. Disso resulta, de forma significativa, uma filosofia
profundamente enraizada nas experiéncias concretas vivenciadas naquela alvorada do século
XX. Os grandes desafios que esse conflito legou para a sauddvel convivéncia entre os povos
e, também, para os modelos de pensamento que ndo podiam mais permanecer indiferentes
ao que havia acontecido se colocaram para nosso autor como desafios a partir dos quais
estrutura sua filosofia e, desde os quais, apresenta a tese de que a tradicdo filosofica ndo pode
dar resposta satisfatéria a eles. A nova filosofia que devera resultar de um novo pensamento
é a maturacdo de uma posicdo e de uma resposta a isso.

Inicialmente, é importante ressaltar a inversdo que Franz Rosenzweig propde no
entendimento do significado da guerra. A intelectualidade da época, de maneira geral,
tendia a acreditar que a guerra representava a irrupcao da violéncia no interior de um
mundo empenhado na marcha do progresso civilizacional. De acordo com esse modo de
ver as coisas, a guerra seria uma espécie de corpo estranho no interior de uma realidade
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gue precisaria ser reconduzida a sua normalidade. A guerra, nesse caso, seria a exce¢ao em
meio a uma civilizacdo pacifica. Como dissemos anteriormente, o fildsofo de Kassel propde
leitura completamente diferente desse periodo histérico e de seus conflitos. Procedendo
a profunda andlise das estruturas e dos sistemas de pensamento da tradicdo filoséfica
ocidental, de “J6nia até lena”, o autor percebe a existéncia de um movimento prdprio da
filosofia que o leva a questionar o senso comum que estabelecia clara oposicdo entre a
racionalidade e a violéncia da guerra.

A guerra mostra-se o recurso extremo de uma racionalidade que ja opera muito antes
de ela ser declarada. Isto é, a impossibilidade de as diferentes culturas e os diferentes povos
conviverem de forma pacifica faz da guerra um recurso sempre presente no horizonte. No
limite, a crengca numa verdade absoluta e o autoconvencimento de estar de posse dessa
verdade levam a legitimacdo de guerra que continua a dindmica da racionalidade redutora
com outros meios. A anulagdo daquilo que é préprio da cultura judaica, de sua identidade, é
o prenuncio daquilo que viria depois, ou seja, a eliminacdo fisica daqueles que teimaram em
nao desaparecer metafisicamente.

E importante ressaltar, ainda, como j& apontamos anteriormente, que Franz
Rosenzweig ndo se furtou, ao longo de sua formacao académica, ao profundo enfrentamento
da filosofia hegeliana. E, apesar das diferencas abissais entre esses autores, ha algo que
Rosenzweig herda do filésofo do idealismo alemdo. Trata-se da concepg¢do de razdo. O
pensamento radicalmente dialético de Hegel inicia a partir da desconstrucdo profunda de
gualguer modelo abstrato de racionalidade. Razdo ndo é aquele conjunto de esquemas
gue os sujeitos tém na mente. Razdo é algo concreto, ou seja, é a forca que estrutura e
organiza a realidade. Razdao, em outras palavras, é a prépria légica e dinamica que podemos
perceber no real. Dessa forma, Hegel podia formular sua famosa sentenca programatica
da Filosofia do Direito: “o que é racional (was verniinftig ist) é real (ist wirklich) e o que é
real é racional” (HEGEL, 1997, p. 36). Essa sentenca nada tem de idealista no sentido de
legitimar a identidade entre razdo e realidade. Pelo contrario, a razdo da qual se ocupa
a filosofia nada mais é sendo a dindmica concreta que se manifesta no real e no seu
movimento. Franz Rosenzweig, como dissemos, herda de Hegel essa filosofia do concreto.
N3o se ocupara com os modelos abstratos de pensamento pelo simples fato de que estes
se afastaram da vida e da experiéncia concreta, lugar no qual o filésofo deve permanecer. E
nessa dinamica concreta da realidade e da experiéncia que a razao se mostra. A verdadeira
racionalidade, aquela que objetivamente atua na realidade e se constréi e reconstrdi no
dia a dia dos acontecimentos, tal é a racionalidade que é preciso mapear para que seja
possivel fazer uma critica.

Pode-se acrescentar, ainda, outro argumento para mostrar como essa filosofia nascente
pretende se constituir como filosofia do concreto. Diante da possibilidade de seguir carreira
académica, Franz Rosenzweig responde em carta ao seu mestre Friedrich Meinecke, datada
de 30 de agosto de 1920, de forma absolutamente paradigmatica: “Para mim, ndo é qualquer
questdo que é digna de ser questionada. [...] Eu questiono apenas onde eu sou questionado.
Por pessoas sou questionado, ndo por sabios, ndo ‘pela Ciéncia’” (ROSENZWEIG, 1979, p. 681).
E, portanto, desse lugar, situado nas margens da filosofia académica e enraizado num judaismo
renovado, que nos falard Franz Rosenzweig.
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Il. A filosofia “de Jonia até lena”

Provavelmente, muitos estariam dispostos a usar a palavra imprudéncia para
caracterizar o empreendimento de um autor que viesse a falar de uma filosofia de “Jonia
até lena” (ROSENZWEIG, 2002. p.13). O vasto periodo histdrico e o amplo mundo conceitual
englobado por essa afirmacdo faz com que, a primeira vista, o ganho em extensdo se reverta
em perda de precisdo. Franz Rosenzweig estd plenamente ciente disso e dedica grande parte
de sua obra a explicar e justificar essa generalizagcdo. Em primeiro lugar, é importante observar,
o filésofo ndo deixa de perceber a multiplicidade de abordagens e respostas filoséficas que se
perfilam na tradicdo ocidental. De nenhuma maneira é sua inten¢do desconsiderar esse fato.
No entanto, ndo podemos simplesmente nos ater as diferentes respostas. O olhar do fildsofo,
antes disso, tem de ser direcionado para as perguntas fundadoras.

Em muitas ocasides, vemos os filésofos admitirem a persisténcia das grandes perguntas
na tradicdo. Sabemos perfeitamente, no entanto, que a posicdo da pergunta limita o horizonte
possivel das respostas. Em outras palavras, ndo podemos encontrar aquilo que nao procuramos.
Isto é, sutilmente, a filosofia teria determinado um campo de respostas possiveis no momento
em que institui as perguntas. Desse modo, quais sao as grandes perguntas que estao nas raizes
da filosofia?

Deacordocomofilésofo, hauma perguntafundamental que se desdobra posteriormente
em varias outras. Trata-se da pergunta pelo que é, em outras palavras, a pergunta pelo ser,
pela esséncia. Essa pergunta determina o amplo leque de respostas e o marcante carater
ontoldégico do empreendimento filoséfico no ocidente. Na raiz de tudo ha o ser, isto é, a
identidade originaria da qual todas as outras identidades se seguem como derivadas. Como
consequéncia temos o fato de que a multiplicidade concreta da realidade sempre remete auma
identidade origindria a qual poderia ser reduzida. O movimento filoséfico mais caracteristico,
dessa maneira, é a reducdo. Ou seja, a forca do pensamento é mobilizada para nos conduzir
do multiplo até o Uno. Isto é, daquilo que parece cadtico a ordem. Da nao-identidade a
identidade. Essa caracteristica gera um movimento bastante curioso na filosofia. Em seu texto
O novo pensamento (Das Neue Denken), Franz Rosenzweig caracteriza esse movimento da
seguinte maneira:

Toda filosofia perguntou pela “esséncia”. E esta pergunta que a diferencia
do pensamento ndo filoséfico do senso comum. Este ndo pergunta,
com efeito, o que é propriamente uma coisa. Basta-lhe saber que uma
cadeira é uma cadeira; e ndo se questiona se a cadeira seria em realidade
algo totalmente diferente dela. E isso que pergunta a filosofia quando
pergunta pela esséncia. O mundo ndao pode de modo algum ser mundo,
Deus ndo pode de modo algum ser Deus, o ser humano de forma alguma
o ser humano, mas todos tém de, “propriamente”, ser algo totalmente
distinto. Se ndo fossem algo diferente, mas apenas o que realmente sao,
a filosofia (Deus nos livre!) resultaria ao fim supérflua. (ROSENZWEIG, F.
1989, p. 49)

A filosofia, portanto, ao pretender responder a pergunta o que é? pergunta esta que
somente aceita como resposta uma esséncia que nao desaparece no curso do tempo assume a
arriscada atitude de retirar o seu objeto do fluxo da vida e do tempo. A esséncia esta para além
dessas dimensdes que sdo capazes de corroer as grandes verdades filoséficas. A impaciéncia
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do filédsofo, que ndo pode esperar as coisas mostrar no seu fluxo aquilo que elas sao, o obriga
a isola-las para, mentalmente e de modo abstrato, construir uma identidade que na realidade
apenas se manifesta de modo difuso no tempo. A paralisia que o fildsofo impde ao seu objeto
recai, no entanto, sobre a prépria filosofia. O seu conhecimento ndo é mais um conhecimento
da realidade profundamente dinamica do fluxo da vida, mas conhecimento estatico de uma
totalidade pensada. A filosofia se petrifica em um sistema.

Assim, se faz necessdario perceber como na raiz dos grandes sistemas de pensamento
estd a obsessdo pela identidade. O esforco de reducdo do multiplo ao uno é a consequéncia
dessa concepgao fundamental. De acordo com o autor, trés foram os grandes movimentos
de reducdo que podem ser observados na filosofia. A antiguidade cosmoldgica, em que
a multiplicidade da realidade em seus diferentes elementos era vista como se estivesse
assentada sobre uma ordem, o Cosmos; a Idade Média teoldgica, em que Deus passa a ser
a instancia ontolégica fundadora da realidade a qual remetem tanto o mundo como o ser
humano como criaturas; por fim, a modernidade antropolégica, em que razdo humana se
percebe como novo centro ao qual a multiplicidade remete. Em cada uma dessas épocas, ou
entdo, para usar uma terminologia schellinguiana, em cada uma das idades do mundo ergueu-
se uma constru¢do conceitual com uma arquitetura especifica. No entanto, sempre um dos
elementos do complexo e multiplo universo da experiéncia era posto como pedra angular
que deveria sustentar todos os outros. A possibilidade de uma multiplicidade que fosse por
si mesma originaria nunca nem sequer pode ser cogitada pelos fildsofos. Se ndo se chega a
unidade é porque ainda nao se esgotou o trabalho do pensamento filosdfico.

Desse modo, o esfor¢o de reduzir a multiplicidade a unidade marcou de forma decisiva o
pensamento filosofico ao longo das diferentes épocas. As revolucdes que se anunciavam, assim,
ndo passavam de rearranjos em que o projeto arquitetonico se modificava, mas os materiais
eram sempre os mesmos. Mesmo a modernidade que orgulhosamente se apresentava como
tempo novo ndo representou, nesse sentido, uma profunda ruptura. Apenas modificou o
centro ao qual a multiplicidade era reduzida. A obra do fildsofo de Kassel parte do desafio de
renovar o pensamento filoséfico ndo propondo novo fundamento ou nova pedra angular de
onde nova construcdo devesse comecar. A proposta, ao invés disso, é partir da realidade do
multiplo que se impde ao pensamento. Essa multiplicidade que nos é dbvia no plano concreto
da experiéncia precisa ser levada a sério. O que Franz Rosenzweig propde, desse modo, é uma
filosofia experiencial (Erfahrende Philosophie).

lll. Filosofia Experiencial

O primeiro dos trés livros que compdem Der Stern der Erlésung (A Estrela da Redengdo)
é inteiramente dedicado a explicitar os trés elementos que resistem a qualquer tentativa de
reducdo. Esses, em sua multiplicidade, constituem o carater irredutivel da realidade. Mundo e
Deus e Homem. Toda a histéria do ocidente se desdobra num constante jogo de rela¢des entre
esses elementos que representam perspectivas fundadoras da prépria realidade. Revela-se
ai o campo da facticidade que o pensamento ndo pode ignorar. Toda experiéncia somente
é possivel no interior dessa facticidade. Reiner Wiehl, em tentativa de clarear o sentido da
relacdo entre os conceitos de experiéncia e facticidade, elabora a seguinte formulacao:
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Deus, Mundo e Homem sdo dados na experiéncia como “facticidades”,
como dados origindrios da experiéncia antes de toda objetividade, antes
de qualquer consciéncia da mesma. Precisamente como pré-dados, pré-
objetivos e pré-conscientes, tecem a experiéncia com maior forgca que
qgualquer objetividade e consciéncia imagindveis (WIEHL, 1989, p. 105).

O ponto de partida do pensamento experiencial é, dessa maneira, a aceitacdo de que
a realidade ndo é uma criacdo do sujeito. E ndo serd resolvida pelo sujeito. A experiéncia, tal
como a entende Rosenzweig, ndo servira para que se possa uma vez mais elaborar uma teoria
sobre o que é o Homem, o que é Deus ou o que é o Mundo. Experiéncia, nesse caso, assume
sentido mais radical. N3o é algo que se pode simplesmente fazer ou n3o fazer. E uma realidade
ampla e multipla na qual estou imerso desde sempre. Nao é redutivel ao sujeito, mas, ao
invés disso, o constitui antes mesmo que este o perceba. Se Kant ja mostrava o problema
das disciplinas metafisicas que tratavam desses objetos, Rosenzweig leva a consciéncia desse
problema ao paroxismo.

A experiéncia, por mais que se queira aprofundar, sempre descobre no
homem somente algo humano, no mundo somente algo mundano, em
Deus somente algo divino. E somente em Deus algo divino, somente
no mundo algo mundano, somente no homem algo humano. Finis
philosophiae? Se fosse assim, pior para a filosofia. Mas ndo creio que
suceda algo tdo grave. Pode ser que a filosofia experiencial comece
precisamente neste ponto (ROSENZWEIG, 1989, p. 51).

Dessa maneira, nos mostra o filésofo, o campo préprio de nossa experiéncia possivel é
estruturado por uma multiplicidadeirredutivel. O ser humano concreto esta irremediavelmente
imerso numa realidade multipla. No entanto, sobre Deus, o Mundo e o Homem sabe-se nada.
Porém, ndo é um nada geral e vazio. E um nada especifico em cada caso. Também n3o é
um nada que paralisa a realidade, mas como nada concreto é o trampolim para algo. Essa
dimensdo positiva comeca se mostrar quando esses elementos saem de sua clausura no
mundo do “Elemental” e comegam a se mostrar e se constituir nas relagdes. A relacdo é,
propriamente, o comeco da realidade. Antes da relagdao ha nada. Pode-se dizer, inclusive, que
todo pensamento de Rosenzweig é um “pensamento relacional”. A categoria da experiéncia
(Erfahrung), como foi ressaltado, é o seu locus fundamental. A experiéncia do ser humano
em sua relacdo com o mundo, com Deus e consigo mesmo, é o ponto de partida, enquanto
evidéncia absoluta.

Quando, portanto, a filosofia direciona seu olhar ndo mais simplesmente para os
elementos constitutivos da realidade e abandona assim a pergunta de carater estritamente
ontolégico acerca do que é cada um desses elementos, nesse momento nova realidade se abre
ao pensamento filosdfico. No ambito concreto das relacdes, perpassadas pela temporalidade
real da experiéncia, a realidade é criada e recriada a todo momento. Nesse ambito, a pergunta
acerca da esséncia do que é ndo faz o menor sentido, pois teria como resultado um fechamento
da realidade. Nada poderia ser outra coisa do que aquilo que é. No entanto, a dinamicidade
gue se revela no tempo faz com que as figuras estaticas que tinham como papel prescrever um
campo de relagdes e manifestacdes possiveis sejam constantemente transgredidas.

Os elementos Deus e Mundo e Homem sdo apenas o indice de uma multiplicidade
originaria e irredutivel da realidade. Esta, a realidade, é o resultado do movimento de sair-de-si
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de cada um desses elementos. A realidade ndo estd neles contida. Ao invés disso, é o que surge
guando esses elementos estabelecem relages. Deus cria o mundo e se revela ao ser humano.
Este, por sua vez, deve ser capaz de sair de sua perspectiva egoista e abrir-se a revelacao
para que assim possa redimir o mundo. Vé-se, assim, que apesar da terminologia teoldgica
qgue domina a linguagem do filésofo Franz Rosenzweig, o que se desvela na sua obra é um
rigoroso sistema de filosofia. Porém, ndo mais aos moldes dos grandes sistemas da tradicdo,
qgue derivavam uma ética e uma politica de uma ontologia. No sistema proposto pelo fildsofo
de Kassel, ndo ha mais a garantia de um elemento estatico que garantiria a estabilidade e os
fundamentos do saber filosoéfico. O sistema agora é narrativo, isto &, narram-se os encontros
em que a realidade foi criada e continua sendo recriada na histéria.

Por trds dessa complexa e pouco compreendida filosofia experiencial, muitas vezes
confundida como discurso religioso ou algo do género, estda um sentido pratico e concreto
muito preciso. Franz Rosenzweig tem plena consciéncia de que sem revolver as raizes de nossa
concepcao de mundo ndo estaremos preparados para enfrentar os desafios que se colocam ao
século XX. O primeiro grande conflito mundial é visto como resultado direto de uma ontologia
totalitaria e de um pensamento direcionado para a totalidade. Além disso, hd a questdo aguda
da vida dos judeus na Alemanha da época. Os sinais ja sdo mais do que evidentes de que o
processo de assimilacdo ndo sera solucdo para a convivéncia saudavel entre alemaes e judeus
ou entre judeus e cristdos. Quando, para que diferentes culturas possam conviver, uma delas
precisa desaparecer ou se integrar a ponto de perder sua alteridade, ha uma negacdo da
multiplicidade do real. O desafio é, portanto, o de romper com a légica do mesmo ou, em
outras palavras, com a ontologia da guerra. Nessa ldgica, os individuos tornam-se paranoicos
(o Estado também é um individuo no sentido hegeliano) pelo cultivo do medo radical do
outro. O pensamento experiencial e o carater irredutivel da multiplicidade da realidade sao
elementos que ajudam Rosenzweig, ao mesmo tempo, a entender a ldgica da totalidade e dar
0s primeiros passos no sentido de desativar seus efeitos nocivos.

Concluindo, a filosofia de Jonia até lena, de Tales até Hegel, ao buscar a esséncia,
constitui-se em uma serva do que é. A filosofia, repensada pelo autor aqui considerado,
enquanto pensamento experiencial, quer romper justamente com o que é. Nesse sentido,
traz a tona a radicalidade de uma perspectiva temporal que torna inuteis os esforcos de
retirar conceitos e estruturas do tempo. Quando, nas filosofias tradicionais dos sistemas,
o presente é tomado como indice de realizacdo do passado ou a possibilidade de projecao
do futuro, o que temos diante de nds é a tentativa desesperada de “domesticar” o tempo.
A filosofia reduzida em ontologia é a filosofia que nega o tempo. Em outras palavras,
anula o tempo. Anula, ao menos, sua alteridade, sua poténcia desagregadora. E, por um
lado, a tentativa de estender o presente até os confins do passado, afirmando a secreta
cumplicidade e identidade entre eles. O passado estaria resolvido no presente. Este ja ndo
poderia mais ser visto como poténcia sempre atuante, como fratura, como trauma que nao
se pode inscrever nas solucdes do presente. Também em relacdo ao futuro, por outro lado,
ocorre algo semelhante. A ciéncia em seu afa positivista de “prever para prover” pretende
entender o futuro como possibilidade inscrita no presente. O que se afirma, implicitamente,
nesse caso, é o fato de o futuro ser pensado exatamente dentro do registro da légica do
presente. O que de fato opera, assim, na visdo cientifica é a antecipacdo racional do que
poderd ocorrer. Também nesse caso, faz-se evidente o mal-estar de nossa cultura em aceitar
a radicalidade do tempo. O novum, o ainda-ndo, o instante Unico sdo, assim, antidotos para
um tempo paralisado. E, como tentamos mostrar ao longo de nosso texto, a caracteristica
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fundamental dessa nova filosofia é exatamente a insisténcia na categoria de experiéncia
enquanto mergulho profundo e inevitavel na multiplicidade e temporalidade.

O pensamento filoséfico que quer dizer o que é € um pensamento morto, um pensamento
gue se resigna a morte. As angustias especificas de cada ser humano ndo entram nos cdlculos
gerais do ser. A obsessdao em conhecer o todo é exatamente sintoma de um pensamento que
quer fugir da morte, do medo da morte. O resultado serda a completa resignacdo a morte
enquanto experiéncia concreta de cada ser humano singular. No sistema nada morre. Franz
Rosenzweig comeca A Estrela da Reden¢do com a expressao “Vom Tode” (da morte) e fecha
o livro com “Ins Leben” (para a vida). Da morte para a vida é o caminho que percorre a
Estrela. E também a estrutura profunda que move sua nova filosofia. Os obstaculos para esse
caminho, por mais concretos e potentes que sejam (um deles € um pensamento resignado e
apologético), podem ser rompidos pela for¢ca de imagem de um mundo verdadeiro e redimido
que lampeja em cada instante da realidade.
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livro Filosofia em Debate é resultado de esforgos conjuntos do

Colegiado de Filosofia da UFT em abrir espagos de discussao

sobre suas pesquisas. Tais esforgos levaram a proposi¢cao de um
projeto extensionista que pudesse reunir professores e estudantes em
debates que reforgassem a importancia das propostas filosoéficas e sobre
o ensino de Filosofia. Os capitulos contemplam trabalhos elaborados
pelo Grupo de Pesquisa “Estudos filosdéficos sobre a formacdo humana”,
cadastrado junto ao CNPQ, e demais Grupos de Pesquisa cadastrados
junto @ PROPESQ-UFT, representantes das diversas areas da filosofia.
Assim, o projeto faz jus a relacdo existente entre ensino, pesquisa e
extensao que norteia as agdes do Curso e da Instituicdo. Os debates
sdo apresentados no livro sob a forma de trés se¢gbes que organizam os
capitulos. Asecao |, com questdes de ética, politica e davidaem sociedade,
€ aberta pela discussao do capitulo Foucault leitor de Hobbes que aborda
a relacado entre temas modernos e contemporaneos de filosofia politica,
apresentando-nos o filésofo francés Michel Foucault como leitor atento e
pouco convencional da filosofia hobbesiana. Em seguida podemos ler a
respeito do mundo atual e suas manifestagdes fundamentalistas religiosas
que levam a questao que intitula o capitulo: Fundamentalismo e niilismo:
2 faces da mesma moeda? No capitulo subsequente, Em busca de uma
definicdo de emogdo em Aristoteles, sao trazidos a reflexdo problemas
de cunho ético, porém levando a atencao do leitor para as discussdes
de Aristételes acerca das emocgdes e de seu papel na vida dos cidadaos
gregos da época do filésofo de Estagira. O capitulo de desfecho da segéo,
A ética no contexto da sociedade e da educacdo escolar, trata a ética e
suas relacbes com a sociedade, a cidadania e a educacédo que prepara
para ambas. A secéo ll, acerca de assuntos que envolvem arte, filosofia e
educacao, inicia com texto Arte como emancipagéo, que expde uma leitura
de Jacques Rancieres, abordando os esfor¢os da arte, da educacéo e da
filosofia a favor da emancipacao intelectual do homem. Como desfecho, a
secao traz o capitulo O que é o cine-documentario?, que busca apreender
a esséncia do género cinematografico em questdo. A secéo lll, que diz
respeito a filosofia e seus modos de expresséo, tem como texto de abertura
Essencialismo e pragmatismo na filosofia de Ludwig Wittgenstein, um
estudo sobre a passagem do modo essencialista ao modo pragmatico
com que o fildsofo concebia a relagcdo entre ontologia e linguagem em
seu Tractatus Logico-Philosophicus, indo em dire¢do a proposi¢coées que
pensavam a linguagem como expressao social. Por fim, é trazido ao livro
capitulo que se mostra como um exercicio hermenéutico, A nova filosofia
de Franz Rosenzweig, encarando a filosofia e sua relagdo com o tempo,
questionando o modo mais convencional de se fazer filosofia, aquele
a partir da pergunta pelo “o que é?”. Os estudos, que abarcam temas
diversos da filosofia, fazem com que Filosofia em Debate represente
variadas disciplinas filoséficas, suas indagagdes e expresse as pesquisas
desenvolvidas pelos docentes do Colegiado de Filosofia UFT.
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