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Editorial

No presente número da revisEd, pretendemos focdlizdr quesLões e àutores de diferentes tendêncids dd

filosofia contemporânea

Privilegidmos ds vertentes dd filosofia de expressão francesa, exdmindndo ds contribuições ético-críticas do

existencidlismo e do estruturalismo, pondo em relevo estudos sobre o existencidlismo cristão de Gabriel Mdrcel e

o exisEencidlismo dteu, em Sartre

Buscamos também mostrdr, dErdvés dds diferentes contribuições, as FonEes desses autores na tradição filosóficd,

remota ou prÓximd

O estruturdlisrno, representado nos drti8os sobre foucdult e Deleuze, também obedeceu d essa abordagem
histórico- crítica

O leque de autores se ampliou, mostrdndo herdeiros dd escola fenomenológicd, no exdme levado a efeito

sobre as contribuições da hermenêutica de Vdttimo e da meditdÇão sobre a /\méricd Ldtind d pdrtir de Bloch e
Dussel

Findlmente apresentamos aspectos da ética neo-utilitdristd, em Sottomdyor Cdrd}a

Não pretendemos esgotar as possibilidades de estudo da ética contemporânea, mas dpends pôr à disposição

dos leitores e estudiosos da disciplind, dl8umds sugestões de meditação sobre a sua ampla variedade, destdcdndo

âlgumds tendências e autores que vêm sendo objeto de investigação em nossos grupos de pesquisa

A Redação
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Editorial

In this -present number of the Review, it is our intention to focus on some questions dnd authors from

diFFerent tendencies of contemporary philosophy.

So/ we prívilege those tendencies of French expression, by exdrnining fthicdl-critical contributions oF

existentidlism and structurdlism, specidlly emphdsizin8 studies on both Gabriel Marcel ’s Christian existentidlism and
Sdrtre’s dtheist existentidlism

Also, we try to show, through these diFFerent contributions, the sources in late or recent philosophicdl

trddition used by these mentioned duchors

Structuídlism, represented by articles on Foucdult and Deleuze, hds Foifowed this historical-critical approach

ds well

The range of authors finally enldrges, including heirs from phenomenolosicdl school, in the investigation took

over the oíferings of VdLtimo’s hermeneutics, and wiLL meJitdtions on Latin Americd based upon Dussel dncJ

Bloch’s thought

At last, we present some aspects of the neo-Utilitdridnist Ethics of Sottomdyor Cdrdid

\We don't plan to cover dll possibitities of study on contemporary Ethics, but only to oFFer to readers and

students of the subject, some suggestions of thinking on its wÊde vdriety, puttins in relief some tendencies dnd

duthors thdt have been investi8dted within our research groups

Editorial staff
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Gabriel Marcel: A Filosofia da Existência como Neo-Socratismo

Gabriel Marcel: Philosophy of Existence as Neosocratism

Paulo de Tarso GOMES
UNISAL

Resumo

O drtiso expõe ds (-onsÊder,1ções sobre d situdção humdnd de itineíâncid, do homo vldtor, segundo a concepção de Gabriel Marcel com

o esc_opo de demonstrar sua dproximdção do humanismo socrático. O homo vidtor, que se redlizd peld peregrinàção e despoidmento não

encontra na rdzão d segurança dds certezds que nossa era consdsrou na prevísibiÊícJdde dds redlizdÇÕes da tecnolosid, e no universo do ter.

1\ recusd pelo ter e a opÇão ped itinerâncid cdracteri7d à decisão peid liberddde do não saber, e de poder escofher umd direção. O
homem peregrino é o que percorre um caminho pdrd se [rdnsformdr, pdra ser. Neste sentÊcio, Mdrce dssíndd d insuficíêncid dos sistemds

filosóficos que tendem a compreender d situação do humano em modelos Fechados, Ao contrário, dpeld o dutor pdrd o sentido do

mistério, como metdprok)lema, pdrd dcercdr-se do humano que transcende d rdzão e o dl)surdo, e é Fiel do seu cdminhdr, tal como é

concebido no humdnisrrlo socrático e neo-socráEico

Palavras-chave: t inerâncid – mistério – humdnÊsmo socrático

Abstract

This àrtícle oFFers sorne ronsiderdtions on Lhe humdn concliton of iLinerdncy, of the homo vÍdEor, according Eo Gabriel Mdrce’s conception,

with lhe task of demonstrdtins its resembldnce with Socrdtic humdnism. Homo vidlor, which redlizes himself through pilsrimdge dnd

dispossession, does not rounds in reason the sdfety tha[ our time has consecrdted by means of predic[ability in technology deeds and in

possessin8 sphere. The íefusdl to possessing and the option for itinerdncy chdrdcEerizes the decision for freedom provided by ignordnce,

and the possibility of choosins d direction. The pilgrim mdn is the one which crosses d distance in order to change himseIF, to being. In
this sense/ Mdrc_el polnEs out the insuFFiciency of phifosophicd systems thdt [end to understand humans siEudtion within closed models

On the contrdry, the author appedls Eo meàning of mystery, às d metdprobiem, in order to dpprodch the human being who trànscends

both redson dnd dbsurd, dnd who is fdÍthfu in his course, as he is conceiveci in SocrâEic dnd neo-SocrdEic humdnism

Key-words: itinerdncy – mystery – Socrdtic humdnism

1. A Situação Humana de Itinerância funddmentos são sólidos pdrd dlicerÇdr as conclusões

do pensador, falamos dd altura ou da extensão de seu

sisternd e assim seguimos pelo cdminho dessd metáfora

da construção
É recorrente o uso da metáfora da edificação

para explicar um sistema filosófico. Dizemos se seus

Reflexão , Campinas, 32 (91 ). p. 11-17, jul./dez., 2007



12 JAZigo V

Peld singuldriddde de seu pensdrnento, Gabriel

Mdrce seria, nessa metáfora, o filósofo sem-teto, Nd

ausência de um ststemd que possa Ihe servir de morâdid,

o encontrdmos primeiro como um dnddrilho e depois

como um peregrino. É uma filosofia que se recusd d

descdnsdr num abrigo definitivo sem, contudo,

converEer-se em filosofia do desdmpdro.

h princípio, não se conta corn uma novidade

de problemds, uma vez que filosofia dd existência de
Mãrcel se propõe como umd filosofia do ser. Evoca,

desse modo, o conhecido probiemd metdfísico,

entretanto, essd indd8dÇão prÊncipid comÓ oposiÇão

rddicdl ão ter. A ne3dÇ80 do ter traz por conseqüência

metodológicd a negaÇão prirneird em ter umd resposta

do problemd funddmentdl cId fifosoFÊd essencialistd. F\

ausência de novidade na posição do problema se

reverte em novidade de método e de posLurd dnte d

solução

Em sua perspectiva ante o problema do ser,

expressa o cdráter ne8dtivo, característico do
existencidlismo, pe 1d negação do ter uma resposta e,

de modo dmplo, ter um sistema de filosofia. Ainda

que a Filosofia seja mediddd pelas pdldvrds, seu discurso

não fará das pdldvrds o caminho de posse de conceitos

e idéias, senão o recurso da lin8udgem pdrd expressar

o que o dnddrilho vê pelo câminho, pelo qual pdssd,

no qual não se detém e nem pode ser detido.

De outrd parte, não dvdnÇd esse cdráter negdtivo

rumo a um mergulho em nddd, fugindo do cdminho

mdis linedr em que a recusd de respostd do problema

metdfísico lança o filósofo, entre a rebeldia e a

necessiddde, d umd foímd de nihilismo . O
despoidmento do dnddrilho não é umd atitude, mas

umd condição, ou, numd palavra mais prÓxima, umd

siEudÇão. DirÍdmos, em contrário a essa expectdtivd

pelo nddd que a situação do dnddrilho trdduz, que

Mdrcel faz da nesdÇão do ter uma dberturd do problema

do ser. Nd buscà do que serid uma posse legítimd e

fiel à existência, é preciso admitir que tudo o que a

pessod tem é o itinerário de ser, essa itinerâncid é d

única posse e única proprieddde concretd do humdno

/\ pes 50d iLinerdnte, o homo vidtor, o dnddrilho

e o peregrino não podem ter muitas coisds, pois sud

posse primeird e verdadeira leva à situdÇão de
despojdmento e, em conseqüência, à durd crÍticd do

Ler como Fonte de sentido e definição do humano

Nenhumd posse ou objeto podem fazer desse
dnddrtÊho mais do que Ídz por ele sud itinerâncid

Detido peÉos objetos, retido pelds posses, ele se trai

Define-se e, do dceÊtdr o duto-ensdno de umã

definição, se torna indutêntico, pois como se pode
dindd dizer vidnddnte se não percorre mais itinerário

algum?

2. Longe do abrigo da razão

Nem mesmo a posse da rdzão Ihe pode servir

de dl)riso. O despojdmento necessário do dnddrilho

o obrisd, desde o início, a dbrir mão da rdciondliddde

que institui d segurdnÇd. O apetite da razão é pelo
gozo da previsão ôcertddd . O encdnto dd

racionalidade está em sud capdcidade de criar mundos

futuros e imaginários, de criar a imagem de um caminho

que conduzirá o andarilho a esses futuros. Ceder d

esse encanto implicd dceitdr d estrdtéSid subreptÍcid

de submissão à razão, em que o dnddrilho se torna

objeto do mapa, do pldno de viagem, dd segurdnÇd

dd previsibilidade de seus passos. Nada há que temer,

pois tudo está previsEo. A itinerâncid se tornd objeto

do pldno estabelecido, d razão se entretém em discutir

os mil caminhos possíveis e os outros impossíveis que
também seriam interessantes. Discorre sobre o mar de

possibilidâdes, refutd os caminhos da invidbilidade e

com isso fdz o dnddrilho pardr, se deter, preocupar-se

em sâber se está preparado, se sabe donde ir, se

conhece de onde vem, se consultou os que já pdssdrdm

pdrd saber dos percalços. Prudêncid é o que pede a

razão, fazendo o andarilho esperar que eld verifique

todds as possibilidades

Reflexão, Campinas, 32 (91 ). p. 11-17, jul./dez., 2007
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O dbrÊ30 dd rdzão se converte em um cárcere.

Ela detém o dnddrilho, pois o encerrd no labirinto cJds

idéias e das palavras seguras, dos princípios
metodolósicos que permitem eldbordr conhecimentos

verificáveis que culmindm em teorIas de certezds. A

sesurdnÇd proporcionada pelo mundo ads certezds é

pdgd com a impossibiliddde dd itinerâncid, pois sob

o dl)riso das teorids, não há mais lusdr d que se deva

ou se queird ir: pdrd que drriscdr-se se há dqui um

mundo de certezas imd8indc4ds?

A paz proposta pela prevÊsão dd
rdciondbiddde é a morte. Abrir mão do íercertezd é o

pdsso mdis caro a quem se propõe ser dn(Jdrilho.

Porque é sempre possÍvel dl)rir mão clãs posses, dos

bens, Ja fdmÍlid, de tucJo, se em troci , 4 pessod ren-b

umd certeza. Contudo, essa certezi, lcnqe de ser

libercJdde, é também servidão.

3 . A previsibilidade e o conforto

tecnológico como cárcere

A expressão concretd dd servidão propost,i

pela rdciondliddcJe se consuma nd tecnofogía, d

drtificidllddde cIo mundo técnico se rn,ir+ifç,std de tdI

modo que é impossÍvel do andarilho cdminhdr. Não
bdstd imdsindr o mundo seguro e previsÍvel pela rdzão,

há que ocorrer, em seqüência, um fdzer que sej,i

provedor desse mundo previsÍvel, Êqudse inevitável

que o mundo clãs certezas queira se encarnar como

Lecnolosid. E o que a tecnologia deve prover é a

imecJÊdtez e d previsibilidade de suds redizdÇães . Onde

quer que vá, tudo sempre está previsto, tudo é sempre

o mesmo, sempre se está seguro. O interruptor de luz

sempre estdrá à direita de quem entrd. A sdsrddd

ordem dos pedais dos veículos. F\ perfeitd repetiÇão

clos ritlldis mecânícos e eletrÔnicos que cercam d vidd

urbdnd h prestezd dd tecnoiosid nesd Q itinerário e,

do fdzê Io, dniquíd d itinerâncid, d cdrdcterístfcd dd

',ubjerivicldde humand .

Pdrd que d previsão sejd dcertddd e o serviÇO

sejd perfeito, é precISO que todas as pessoôs sejam

igudÊs, d maior i8udlddde possível, o sonho dd técnica

é o fim dds ciêncids humdnds, não porque se encontre

pdrd aids umd metodologia, rnds porque se converld

o humano num fenômeno perfeitamente regular e

previsível. E o pdrdcJoxo dÁ consciência infeliz: dntes

incdpdz de se conhecer, ela dsord sdk)e tudo, possui

o cJetdfhdcJo mapa de seus objetos, todos previsíveis,

pois ela finge se conhecer imd8indndo-se como esse

mapa. Tornou-se o objeto perfeito dd ciência e dd

técnica. Reduzido d objeto, o dnddrilho está marco

ImpossÍvel d experfêncid válicJd, qudncJo cJeld

já sdk)cmos de antemão o resultado. Mesmo que ela

dconteÇd, será mera repetfção. Será d mimese inútif dd

qudl se espera o sempre mesmo. Numa situaÇão dssim

dada, dpends o lédl'3 se dpresentd . É essa d
condenação a que está sujeitd d pessoa no mundo dd

razão, da ciência e cId técnica : do tédio da

previsibilicJdde e da seguranÇa. dis do que um dpeso

à posse deste ou daquele objeto, o ter se con,,,'erte

em processo de contínua objetivdÇão do humano

Retido num mundo previsível e ordenado, em que

também d felicidade é um objeto

4. A situação de liberdade e o
mistério de ser

A recusa radical do fer implica, assim, em dbrír

mão da certezd e dbrdÇdr d iEinerâncid, a liberdade do

não sdber. Contudo, Mârce1 nos surpreende

novamente, do mover-se do dncldrilho do peregrino,

f\ liberdade do andarilho, em sim mesma, ainda é um

ter. AFirmar a liberdade em si como um vdlor é reduzi-

Id à posse da liberdade. Ter liberdade é diferente do

ser livre. Ter liberdade é uma situação que se satisfaz

com o andar d esmo, com o vagar por aÍ, para cá,

para lá e para cá novamente. Aos poucos, o dncJdriEho

se converte em vagabundo e eis que o vdgdbundo é

e)
>

>

d
>

E0
5
$

a<

Zf)
-J>
f)
90
Z
3
1
>e
A

Reflexão , Campinas, 32 (91). p. 11-17, jul./dez., 2007



14 4.tha tJ

c)0
g

também alguém dpegddo à previsibilidade do seu

não-fdzer, do seu ócio sem propósito, do seu tédÊo.

f\ itinerâncid que primeiro se expressa no

dnddrifho encontrd seu termo no peregrino, Ser livre é

escolher unid afeção. /\ itinerâncid é apenas um dnddr

mecânico se não encontrd seu complemento nd

esperança .

Fundddd nd completd incerteza, d e$perdnÇd

nuncd é uma posse. Ainda que a IÍnsud erre e diga

que à pessoa tem esperanÇa , d esperanÇa é um modo

de ser, porque eld é d certezd negdtivd, a certeza do
que não se é, dindd. O homem peregrino de MdrceJ

é, dssim, d pessod que percorre um caminho para se

trdnsformdr, para ser. O sentido da peregrinação é
que, em seu término, dIgo se dcrescentou ao ser do

longo do caminho, essa é d esperdnÇd e d fé do
pereSríno

Inevitável, portanto, a crescente aproxImação
reli3iosd da filosofia da existência de Mdrcel, A

existência é um pere3rindr. Um movimento orientado
por um propósito, de tdI modo que d todo momento,

há urna comunhão entre movimento e propósito. Não

se pode recorrer do suplemento dd tecnolo8id ou à

dnáÊise dd razão pdrd prever ou dmenizdr d incertezd

desse movimento, porque esse recurso serid uma

trdpdÇd, uma indutenticiddde, uma trdiÇão definitivd
do hurndno. O propósito se converterid em certeza, a

certeza fdrid dd peresrindÇão um plano, o plano
solicitdrid o recurso Facilitador da técnicd e eis o

peregrino dprisionddo

f\ situação do humdno é mdis dmpld e aberta
que o fechômento dos sistemds Filosóficos e científicos.
Estes, dpegddos do desejo de previsÊbiliddde, encerram

o humano e não o deixdm mover-se. Por outro lado,
a perguntd “Que é o Ser?’' abre-se para o movimento,
para o incerto, para a dusêncid de certeza, pdrd o
mistério

Por esse motivo, o problema metdfísico não é
um problema concebí~,’el paId básica, pois é um

problemd além dd IÓsicd, um metdproblemd
Metdproblemd, pois envolve o mistério da Oíisern dd

perguntd, dd origem de todds ds perguntas, que é d

subjetividdcie insistente peids incertezas cIc quem ds

faz

Mdrcel se deFíne como neosocrático, porém,

escdpd do senso comum dd FÊlosofid d sua leitura de

SÓcrdtes. O “sÓ sei que ndcJd sei" socrático, é visto

mais como o pdsso dd ironia do que como situação,
peld mdiorid dos estudiosos dd filosofid. Contudo, o
olhar de Marcel recdi sobre d sinceriddde dessa frdse

Se nddd ser, o ser está envolto em mistério. Não
temos respostas .

Há que se perguntar como seria possÍvel dbrdÇdr

Sácrdtes e rejeitar Platão, como o faz Mdrcel. E preciso

lembrar que enquanto Pldtão, pensddor, indd8dvd ds

icJéids, SÓcrates, peregrino, inddsdvd os homens. Ser
socrático é ser fiel do hurndno, em detrimento mesmo

das idéias, se isso for preciso. Se tudo o que
conhecemos é ''em espelho e enismd", melhor

contemplar o enigma do que trdÍ-lo do tentar cJesvendá-

io pela rdciondfiddcle discrimindtivd

O sentido do mistério, do segredo, do respeito
do oráculo de Delfos estava presente ndquele momento
funddnte que d filosoFÊd encontrou em SÓcrdtes . Marcel
d ele retorna, sob d ordem cIo conhecer a si mesmo nd

situação do mistério, sob pena de ora ser dado como
incompreensÍvel, ord meloso, ora bedto, ord
inconseqüente. /\ Única coerêncid de seu pensamento
pdrece ser d irnprevisibiIÊddde cJe seus movimentos e

de seus ensdjdmentos. Pois o mistério, antes de ser um

enigma epÊstemoiÓ8ico, é um eniSrnd humdno, pois do

ser posto, suscitd d situdÇão com d qudl o humdno
está comprometido e que, âindd dssim, preserva also
de externo do humano. O mistério seria a questão

que nos Idnçd no mundo, a que nos chama à ser

5. Mistério de ser e seu lugar no
existencialismo

Considerado precursor de Sdrtre e do
existencÊdlismo francês, Marcel, como os demdis
existencidÍtstds, sempre teve urna dtitude ambígua ante

o Lermo existencldlismo e sobre o rdmo que Ihe foi

atribuído, de existencidlistd cris(ão
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Seu lugar original na discussão filosóficd dd

existêncid se faz notdr tanto peld própria posição do

problemd, desde o Jorndl Metdfísico, como pelo

recurso à arte, notdddmente o teatro e d liLerdturd,

recurso que serid repetido e aprimorado pelos
existencialistds franceses,

Prefere-se neo-socrático d existencidlistd

Entretanto, num dado momento, aceitd a expressão

existencidlismo cristão (Mdrcel, 1 947), para depois

a recusá-Id definitivamente (Ricoeur, 1968). Sud

perspectiva humdnistd não toma Cristo como exempÉo,

mds SÓcrdtes. Contudo, há também urnd perspectiva

religiosa em seu pensamento, que o aproxima de

Kierke8ddrcJ, indicando tratar-se do menos de um cristão

existencidlistd, se o termo existencialismo, como Sartre

também afirmou, não estivesse tão desgdstddo. O

mesmo Sartre o deFiniu como existencidlistd cristão, do

lado de Jdspers (Sartre, 1 962), porém a despeito

da boa companhia, Marcel não aceita a divisão do

existencidlismo, ou mesmo o existencidlismo como um

nome ddequdcJo do seu pensamento. A existência

ainda precede d essêncid, o peregrino precede seu

propósito. SÓ do fim de seus passos sdberemos onde

ele queria chegar. Não se trata da filosofia, trdtd-se

do humano. DdÍ perFildr-se, pdrd além da classificação,
dos chamados existencidlistds, pois todos se entendem,

radicalmente, humanistas.

Há que se colocar, porém, a questão desse

existencidlismo cristão como um humanismo. Herdeiro

do proto-existencidlismo de Kierke8ddrcJ, a questão

fiÉosóficd se superpõe à reli8Êosd. Ora, em todo

encontro entre filosofia e religião, d questão que se

propõe é a da revelação. Se há dIgo que nos motiva

a ir além da razão, d pensar a trdnscendêncid como um

tema de fé d ponto de provocar d proposiÇão religiosd,

é preciso também ddmitir que esse tema de fé se

dpresentd, de algum modo, à consciêncid. Por isso, o

tema da fé é sempre dcompdnhddo do temd dd

revelaÇão ou, do menos, da contemplação. Em ambos

os casos, a convergência entre filosofid e religião implica

em, de dlsum modo, encontrdr o lugdr filosófico do

mistério

b, questão cristã, dita em termos filosóficos,

deverid ser posta nos seguintes termos: em que o

mistério de Cristo se dssemelhd do mistério do ser?

Pdrd enfrentá-Id nesses termos, pouco nos auxilia o

dogma cristão e, mesmo, a reve:dÇão. Pois o dogma e

o conteúdo dd revelaÇão são lesitimddos,
orisinâridmente, peló percurso de vida de Cristo. E o

que se encontrd no exame desse percurso é um Cristo

peregrino, modelo do ânddrilho com um propósito,

cujo termo último é sempre o humano. E o que toca

KÊerkegddrd e o que toca Marcel_ Enquanto os outros

existencidlismos se ocupam de Deus, como arcano mdior

do idealismo a ser combatido, os cristãos existencidlistds

comeÇdm d encontrdr o homem em Cristo. A heresia

desses existencidlistds é prescindir – tácita ou

explicitamente - da divindade do Nazareno e olhá-lo

como profunda humanidade. Nesse sentido, há neles

ainda d dtitucJe dtéid, não como ânsid de provar que

não exista Deus, mas numd espécie de silêncio

contempldti~„’o em que Deus não importa, importa o

homem, dindd quando se trdtd de Cristo

Pdrd Marcel, trdtd-se do homem que faz seu

percurso e espera os demais. R atitude pdrddi8máticd

do amor. Torna-se assim, o mestre da intersubjetividdde,

que se expressa como ásdpe e frdterniddcJe. O caminhar

não se faz, de modo algum, na solidão. A
peregrinaÇão, dindd que solitárid, é uma esperd também

pelos outros.

Há dqui uma convergêncid, algo inesperada,
com o Sartre de “0 existencidlismo é um humanismo”

Parece ser nota comum entre-os existencidÊistds o esforço

em negar que sejam pessimistds ou niilistds. Sartre não

foi exceÇão. Pdrd ele, o existencidlismo trazia por
conseqüência a responsdbiliddde por si mesmo e pelos

outros. Mesmo a sentença “o inFerno é outro” é dita

nesse sentido: o covarde que não se responsdbilizd

sequer por si mesmo encontra na presençd do outro

seu inferno. Assim é em Entre quatro paredes
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Se a responsabilidade existencial se Êdentificd

com o dmor crisEão, se ambos são dnti-metdfísicos o
suficiente pdrd criticar o Deus metdfísico e ds

construções sistemáticas em torno dele, em que
momento se dá a diferença?

O ateÍsmo sdrtredno, mdis que uma prova da

não-existência de Deus, é umd atitude didnte dd

motivação do existir: Deus não fdz diferença . Existir é
umd tdrefd próprÊd e exclusiva do humano, a liberdade

funda a subjetividdde e, uma vez livre,. Deus não
importa mdis à pessoa. Nddd mdis dcrescentd, pois é

o homem que existe, que fdz seu percurso. Nddd há

que se fazer com a fé

R dproximdÇão entre o ser crÊstão e a filosoFia

da existência em Marcel toma o problema por outro

enfoque: a contemplaÇão e a esperdnÇd são atitudes

reli8iosâs. O mistério de ser exige o recurso a essas
atitudes. O sentido da fé é mdis histórico e menos

metdhsico. A fé vem do exemplo dos peregrinos que

tiveram esperanÇd. Por isso se diz d fé de /\brâão e
dssim se dirá d fé e, maÊs precisamente, a esperança de

Cristo. O ser se reveld nd peregrinaÇão, é assim que
se abre o mistério dos nossos olhos

Ante o Nada que se apresenta à perguntd

“Que é o Ser?’', Marcel vê o mistério e Sdrtre vê o
abismo. Ambos evocam o estado de suspensão

previsto por Heides8er ante a pergunta metafísica.

No cerne de quem enuncÊd a questão, permdnece d
dnsÚstid. Não se trdtd dd verdade do existencidlismo,

trata-se da experiência existencial.

audnto à sud posiÇão em relaÇão d Heides8er,

em entrevista d Ricoeur, Marcel dfirmd

- HeicJe8Ser é um grego!

Em seguida, Ricoeur Ihe fdz uma observação

sutil: ds diferenças entre Heidegser e Mdrcel não são

tão extensas, pois se trdtd de urnd Única diferença,

quanto do jogo de metáForas d que cada um deles

recorre_ Se, por um lado, Heide8ser se vale dds

metáforas 8resds, Marcel recorre às rnetáfords bíblicas

(Ricoeur, 1 968, p. 99).

c)

g

As notáveis diferenÇds entre as considerações

da filosofid clássicd sregd, reiterâddmente voltddd d

umd ÊnddsdÇão sobre um sujeito individudl e d buscd

de sua dlmd por meio de um exercÍcio rdciondl-

contempldtivo, e da sdbedorid bíblica judaica, que se

vê como jornada histÓricd em que um sujeito coÍetivo

– e peregrino – se move sobre a terra íundddo nd

dlidnÇd e esperdnÇd – em Deus, encontrdm no

cristidnismo um esboço de síntese e paradoxo. Se há

o aspecto pessoal, pois o peregrino dndd por suds

próprids pernas, sud esperdnÇd é alimentada pelos

compdnheiros de caminho, a romaria e enFim, o povo
Sua identidade não pode se resolver numa identicJdde

coletiva de povo, como na visão bíblicd do antigo

testdmento, pois hdvid umd decisão pessoâl a tomar, a

respeito de ser responsável por si mesmo. E o problemâ

do primeiro passo, do juntdr-se dos demdis, como

Kierke8ddrcJ examinou: o momento de suspense e

desespero vivido por /\brãão

O estado de suspensão que se dá até que se

escolha novamente d esperdnÇd não é, de modo dl8um,
coletivo. É o momento do ser. Como se diz nd mÍstica

a noite escura da dlrnd. No dizer dos gregos: d

contempldÇão caos e sua indetermindÇão, cuja

contemplação deve nos motivar à buscd do cosmos e

Jd hdrmonid, peld inddgdÇão filosóficd

Tdnto pelds metáforas gregas como petd s

bíblicas, chegamos à virtude d ser prdticddd pelo

peregrino, como prática da esperdnÇd, que é a
fidelidade, A fidelidade socráticd consistia em conhecer

d verddde pdrd colocá-Id em prática. A defesa de

Sócrates se consuma em não fugir dd morte, mesmo

que eld surja por um ato bdstdnte covdrde de outrem

fidelidade semelhante se encontra em Abraão, em

sua questão com lsddc, e findlmente, em Cristo, que

ante a morte não cldmd peld justiÇa, mds pela esperdnÇd

de dindd levar o companheiro de morte consigo

Enquanto d razão tem a expectdtivd de que o

percurso da vida faça sentido e dntevê em cdcJd pdsso

o sentido possível, Frustrando-se quando o mesmo
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não se mdnifestd, a fidelidade faz corn que se passe

adiante no cdminho, mesmo quando o que se encontrd

no percurso é o absurdo. Esperar contra toda esperança

sisnificd não contar com o sentido previsto peld razão

e prosseguir a despeito do que o sentido da razão

considera adverso

Temos assim, em Marcel, também d
possibilidade de umd filosofia do absurdo, como

conseqüência do princípio de que a existência precede

a essêncid. Enquanto as demais formas de filosofia

reli8iosd, tdrflbém ds cristãs, se escdnddlizdm com a

dfirmação do absurdo/ enqudnto o irrdciondlismo

religioso se dbrdÇd do absurdo como uma espécie de
certezd da fé, a filosofid dd existência de Marcel

encontra no absurdo um ponto de sanidade e

equilíbrio .

Nem d pdrdnÓia do mundo imaginado da rdzão/

nem o auto-engano da posse da verdade de que

tudo é dl)surdo e devo crer no que é dbsurcJo" . Os
pârddoxos de absurdo que se encontram na jornada

do peregrino dpends o ddvertem para não se apeSar à

rdzão. A imprevisibiliddde é d situação do peregrino

Eld se confirmd na mdnÊFestdÇão do dl)surdo. (') auto-

engano de crer no que é dl)surdo ou de crer porque

há o absurdo é nesdr que haja d possibilidade de umd

escolha em cdminhdr, é reduzir o humdno d objeto do
dl)surdo .

O humano transcende a razão e o dl)surdo.

Deíronta-se com o sentido e com a dusêncid dele fiel

do seu caminho, de viver e revelar-se na vidd, com

mistério de ser. Esse equilíbrio entre rdzão e dl)surdo

se distancia dd virtude como meio-termo, propostd

por ArÊstóteles e entendida pelos estóicos como

imperturbdbiliddde. O peregrino de Mdrcel não é

prdticdnte cId dtdrdxid estÓicd. A imperturbdbiliddde

ainda é um refúgio na essência. Ante o imprevisto,

buscar um abrigo dentro de si mesmo e refugidr-se numâ

atitude filosófica

h esperança é uma disponibilidade que se

desdobrd em esperar pelos outros e esperdr pela vida

O recolhimento interior do peregrino não é o quietismo

criticado por Sartre, nem imperturbdbiliddde: ele é o

silêncio necessário para ouvir a reveldÇão do mistério

de ser, em cddd passo de jornada. Para isso, é preciso

olhar a pdisdsem, tropeÇdr nds pedrds e sentir essd

dor, ver quem necessita de dpoio ao lado, ou seja,

viver o cdminho. O silêncio e o recolhimento não

são, deste modo, os fins últimos dd existência, mds

meios para o peregrino manter sud atenÇão em si mesmo

enquanto cdminhd, ou seja, pdrte cJd prática da
fideliddcJe

f\ fêdeliddde do humano é em Marcel a mdrcd

de sua filosofia da existência, tdI como era já em

Sócrates, Também o neo-socrdtismo finda por ser um

humdnismo
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Resumo

Este artigo é umd reFlexão sobre d crise dos parâcJismds da Modernidade, a partir da crÍticd à concepção de ser dd metaFísica trddicionàl

e à noção de sujeIto da filosofid modeínd. É também um estudo sobre d existêncid humdnd nd sociedade conEemporâned, enqudnto

destruição dos vdlore5 do mundo moderno, principdlmente ligados ao tema da corporeÊddde. Apresenta os novos valores e as novds

dborcJdgens FiosóFicds, presentes numa realidade cultural purdlistd e complexa. Andisà a existêncià humana, numd interpretação nietzschidnd

e heide98eíidnd, inserida no contexto dd pós-moderniddde, tendo como refeíêncid a filosofia pós-moderna numd nova perspec[ivõ

ontolÓ8icd e dntropolÓ8Êcd, considerando a propostd FilosóFica de Gianni Vdttimo

Palavras-chave: Existêncid, FilosoFid, Pdrddi8mas, Pós-modernidade, Ser Humano

Abstract

This article is à reflection dk)out the crisis on the pdrddi8ms of modernity, it is bdsed on the critic about the traditional metdphysics

concepEion of being and also bdsed on the notion oF subject of the modern philosophy. This is d study dl)out Che human existence on

the contemporary society, ds destruction of values oF the modern world, mdinly dssocÊdted to the corporeity theme. Also, it is d

presentdtion of new values dnd new philosophicdl dpprodches present in d plurdlist dnd complex cultural reality. It dndlyses the human

existence in a Nietzschedn and Heidesseridn interpreEdtion which is insertecJ in the context of post-modernity and which has as its

reference the post-modern phiÉosophy in d new ontologicd and anthropolosicdl perspective, considerin8 the philosophicd ided of Gidnni
Vdttimo

Key-words: Existence, Philosophy, Pdrddi8m, Post-modernity, Human Being

1 ) Questões introdutórias os desafios do mundo ocidentdl. As diversds áreas do

conhecimento científico dvdnÇdrdm significativamente,

propondo alternativas e soluções capazes de contribuir

para uma melhor compreensão do ser humano, tanto

do ponto de vista existencidl como social. Por outro

O contexto atual apresenta muitas questões

pdrd aqueles que procuram refletir mdis profundamente
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hs reflexões que se seguem querem ser uma

contribuição nesse sentido. Pretende-se desenvolver

um estudo sobre a existência humana no período pós-

moderno, em doÉs momentos que se interagem e se

completam. Num primeiro momento será dpresentddd
uma crÍtica dos valores da Modernidade e sud

respectivd concepção de existência. Em seguida,

procurar-se-á refletir sobre a existêncid humana do

ponto de vista pós-moderno, buscando novas

dlterndtivds diante da complexa redliddde social. Como

pensar d existêncid, tendo como referêncid d concepÇão

filosófica pós-moderna, entendida numa perspectivd

hermenêutica e dntropológÊcd? Esta é a proposta do
presente artigo

0
8
9
Z
8

Iddo, os avanços alcançados trouxerdm inÚmeros

probfemds e questionamentos que precisam ser

enfrentados. Cdso contrário, o ser humano se depdrdrá

com situaÇÕes que implicdrão nd possibilidade de
sua própria destruição. É o caso do " Projeto Genomd”,

da mdnÊpuldÇão e “coisificdÇão'’ do corpo pela mídid

e do crescimento da pobreza mundidl, pdrd citar

dpends alguns exemplos1

Existem muitas tentdtivds de respostas que

pdssdm por várids áreas do sdber, procurando pistds

pdrd uma leitura mâis ddequddd dd redlicJdde e uma

possível buscd de soluções. A Filosofia hermenêutica

dpresenta um caminho dÊdnte dd complexidade do

real, entendendo que o momento exige urna tomddd

de posição crítica e responsável. As respostds não

estão dcdbddds e nem definidas de maneira d priori

Mas também serid uma atitude simplistd julsdr que os

problemds apresentados já teriam sido levantados e

resolvidos por interpretações já tradicionalmente
sedimentddds nd História dd Filosofia. O momento

dtudl colocd questões cujas respostas devem ser

buscddds no próprio contexto em que elas estão
inseridds.

Projeto Genoma Humano: debate d partir do Éivro de Francis fukuydmd (Jorndl Valor Econômico – 1 5-1 7/03/2009). Sobre o nÚ dítísEico: Leonardo BOFF. Elhos

Mundial, p. 37 . Sobre a pobrezd: Hugo ASSM/\NN. CrÍrlcd à Lógica da Exclusão, p, 19

2) Modernidade, corpo e existência

h sociedade modernd representou umd

significativa evoluÇão qudndo comparada às formas

de or8dnizdÇão escrdvocrdtd e feudal. Ocorreu -o

desenvolvimento em todos os níveis da existência

humana, proporciondndo novas possibilidades de

compreensão do mundo, nunca antes imdsinddd e nem

dlcdnÇddd pelo ser hurndno. O dperfeiÇodmento dd

técnica e o surgimento de instrumentos que fdciiitdrdm

o trdbdlho humdno são sisnificdtivos nesse sentído

As ciêncids experimentdÊs, desenvolvidas entre os

séculos XVI e XVIII, juntamente com a Revolução

Industrial, ocorrida na Europa durante o século XIX,
alteraram a maneira do ser humdno se relacionar com

ele próprio, com o outro e com d natureza

As rápidas trdnsformdÇÕes presenciddds d pdrtir

dd Revolução Industrial muddrdm o comportamento
humano, principdlmente quanto à compreensão do

tempo e do espdÇO. Não se entende mais o tempo

como pdrte de um processo ndturdl, mas como

momentos orientados e dirigidos pela força de trabalho

nas fábricds, R vida Fica assim direcionddd segundo

critérios definidos peld produção indusEridl e,
posteriormente, pelos computadores . Não exisEe mdis

o tempo natural, mas o tempo dd máquind, exigindo

do corpo humdno umd adaptaÇão dos novos
mecanismos de condução da sociedade

Essa concepção de tempo e espdÇO nos remete

d uma interpretdÇão evolutivd e teIeológicd do
desenvolvimento histórico e socidl. Porém, ds

t„„,f„m,çõ„ ,,,„id„ tdnt, n, nív,I d, ,xi,tên,i,
individudl como colettvd, inclusive no âmbito da

reflexão fiiosóFicd, trouxerdm inÚmeros probÊemds que

exisirdm novas soluções, sendo que algumas defds não

forãm suficientemente resolvidas' A Modernidade,

apesar dos seus avanços e conquistas, apresentou certos
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elementos que interferirdm diretamente na compreensão
do ser humdno e do seu próprio corpo, conduzindo

pdrd uma interpretdção unildterdl da vida em
sociedade. Entre os elementos considerados mais

significativos estão a noção unitária de histÓrid, a idéid

de progresso, a crise do humdnismo e a tradição
judaico-cristã. Dentro da temática -proposta, vamos

explicitdr cddd um desses elementos, ainda que de
maneira suscintd e limitada, sem dproFuncJdr
demasiadamente a questão2.

2.1 . A visão unitária da história e a
idéia de progresso.

b\ socieddde ocidentdl> de FormdÇão

helenÍsttcd no que diz respeito à filosofia, e de tradição

juddico-cristã quanto à concepÇão religiosa, dpresentd

vários aspectos. Dois deles que representdm o que se

chamou de moderniddde são: a visão unitárid de

história e a idéia de progresso.

Seguindo a tradição metdfísicd do mundo
medieval, d existência sempre foi concebida como

uma redliddde unitária, onde a preocupdÇão
fundamental era com d reflexão sobre o ser. Essd

nterpretdÇão esteve presente em toda d

mentalidade européia que, a partir da noção
cdrtesidnd do cogito, entendeu que a razão e,
particularmente a rdzão ocidental, se apresenta

como Únicd referência para se reÍdciondr com o
mundo e com as outras formas de cultura . Sem entrar

nos pormenores dd questão, é importante perceber
que tal abordagem influenciou significativamente o

pensamento contemporâneo, embord com conotdÇÕes

diversas e especíFicas. Ocorreu, também, principdlmente

depois do século XIX, uma valorização do
conceito de história, categoria de menor
importância, e dté mesmo desconsiderddd, pela

2 Pdm umd refexão mais dprofundddd a respeito, conferir a Dssertação de h4estrddo defendida na PUC de Campinas: ''FilosoFia e Sociedade Pós-Moderna. A íeFÊexão

de Gianni Vdttmo para uma compreensão da crise dos parddigmds dd Modernidade", de Sávio Carlos Desdn Scopinho, defendida em maio de 2002. O [exto foi

posteriormente publicado na forma de livro com o seguinte título: filosoÍid e Sociedade Pós.Moderna. Crítica filosóFica de G . Vdttimo ao Pensamento Moderno. Porto

Alegre: EDIPUCRS, 2004. O autor apresenta uma vasta bibIIografia sobre a filosoFia na pós-moderniddde e, particuldrmente, de Gidnni Vdttimo.

concepção greco-cristã de compreensão do mundo

Mas, por outro lado, essa valorização não foi suficiente

para desmontar a estrutura conceitual do pensamento
metdfísico e rdciondl moderno

Dois exemplos podem ilustrdr a questão dd

forma como está sendo propostd. O primeiro refere-

se do projeto filosófico de F. Hegel, considerado um

sistemdtizddor do pensamento moderno e um dos

iniciddores dd FilosoFia contemporânea. Sua reflexão

estrutura-se a partir da tradição moderna, apresentando

uma preocupdÇão com a questão do ser, entendido

como Espírito Absoluto. O filósofo alemão procura

dar ao ser uma característica histórica, relacionando-o

com a cultura e percebendo-o como elemento

integrante de sua interpretdÇão dialética . O Espírito
como realidade em 5/ encdrnd-se no mundo tornando-

se um ser ford de 5;. Este, por sua vez, assume a síntese

dd relaÇão através de uma consciência em 5; e fora de

si. Assim, torna-se possÍvel dlcdnÇdr o ideal da

realização do Espírito Absoluto. Para Hegel esse

processo didtético só pode ser entendido considerando

a história como elemento importante na concretÊzdÇão

do processo. Sem a história não é possível a redfizâção

dos valores funddmentdis dd experiência vivida pelo

Espírito. Essd interpretação conduz pdrd uma visão
positiva dd realidade, ente-ndendo que a existêncid

se faz num constante movimento de aFirm-dÇão dos

contrários. Mas, segundo a crítica que pretendemos

dpresentdr, essa cosmovisão hegelidnd propõe uma

compreensão Únicd dd história, qudndo afirma que d

realidade está sendo conduzida pard um fim
inexorável, segundo critérios determinados pela

didléticd de dimensões mdrcdddmente idedlistas

Outro exemplo expressivo dessa concepção

unitária da história é K. Marx, apresentado como um

“he3elidno de esquerdd'’ e, portanto, um crítico do
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Idealismo dlemão' Questionando o pensamento

heselidno, Mdrx propõe uma re-interpretdÇão dd

dialética. Se pdrd Hegel havia uma identificação do

real com o ideal e do idedl com o real, pdrd Mdrx
ocorre umd inverção dessd didléticd, quando dá d ela

umd cdrdcterÍsticd predominantemente mdteridl e

concreta. A histÓrid se compreende d partir dd luta

de cldsses e como processo de muddnÇd que se fdz

na próprid realidade histórica e social. Nesse sentido,

d propostd mdrxidnd é um questionamento da dialética

he8elidnd, superando uma concepção da histÓrid

entendida como mdnifestdÇão do Espírito que sdi de
si e se encontra na cultura

Pdrd Mdrx são ds relaÇÕes sociais de produção

que conduzem os rumos da história. Ele aFirma que,

diante do cdpitdlismo do século XIX, existe uma

didléticd que se concretiza na vida material e que

possibiita a apresentação de um - novo modeÉo de
sociedade, A didléticã mdrxidnd se entende como

relação conflitivd entre a burguesia e o proletdriddo.
Sendo d bursuesid d expressão máxima do sistema

capitalista que gera, por sud vez, a sua contrddição

que é a clásse proletária. Para Marx, na mesma medida

em que d sociedade dvdnÇd em seu processo de

estruturaÇão, o proletdriddo vai tomando consciência

de sua situação de domindÇão, 8estdndo mecanismos

pdrd trdnsformdÇão dessa realidade. Surge àssim d

ditddurd do proletdriddo e o surgimento do socialismo,

conduzindo os rumos da sociedade pdrd d etdpd final

da didléticd que é o comunismo, entendido como

dssocidÇão de homens livres. Embord com cârdcterísticas

diferentes do idealismo he8efidno, a proposta mdrxidnd

não se desvinculd de umd concepÇão unitárid dd

história. Marx dcreditdvd numa teÊeologid, ou seja, d

história também caminha inexoravelmente para um Fim

determinado, fruto das próprias condições sociais de

produção.

Os dois exemplos apresentados, e poderíamos

menciondr muitos outros, leSitÊmdm uma interpretdÇão

unitária da história, dÊnda muito presente na Filosofia
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de trddição ocidental. h vida cdminhdrid
necessdridmente pdrâ um fim que se entende como

etdpd final de um processo ideal ou material,

dependendo cId análise que se apresenta. Tornd-se

necessário fdzer uma crÍtica d essa visão, por entender

que a redliddde é muito mais complexa e que não se

pode julSdr que exÊstd apenas uma Únicd interpretaÇão
dd histÓrid' Essa concepção unitária apresenta um sério

risco no sentido de orientar pdrd unid visão uniforme

da sociedade, serdndo uma práEicd e uma teorid que

podem se torndr totdlitáriâs

h visão unitária de história conduz pdrd uma

compreensão evolutiva da vidd, enEendicJd como

cumprimento de etdpds que necessariamente devem

ser superddds, Juntamente com essa cosmovisão, que

traz marcas da concepção metafísica greco-cristã e da

filosofid moderna, reldcÊonõ-se inevitavelmente com

ouEro elemento constituinte do que se pretende criticar,

que é a noção de progresso. E para tal compreensão

tornd-se necessária uma rápida consideração sobre o
pensamento de A. Comte, expressivo pensdcJor do

século XIX, que influenciou uma grande pdrté cJds

correntes filosóficas e ads ciências desenvolvidas no

século XX. Pdrd esse dutor francês, iniciddor do

pensamento positivistd, a história passa por um

processo de três estágios diferentes

O ser humdno pode ser compreendido como

fazendo parte de um primeiro momento dd sua

formação, cdrdcterizddo como mítico-religioso. A vicJd,

nd sua primitiva fase de existência, estaria subordtnddd

às leis divinds, sustentddds por uma concepÇão mágÊcd

do mundo. O ser humano têm assim uma profunda

dependêncid com umd ou váíids divindades,
dependendo da religião ddotddd. Essd fdse se expressd

por um momento de subordinação do ser humdno às

leis ndturâÊs e divinas, tirando a sua cdpdciddde cridcJord

e o pleno desenvolvimento dd sud rdcÊondliJdde. Mds,

segundo A. Comte, essa é apenas uma primeira etdpd,

vista corno primitiva, dd vidd humdna, Seguindo sud

interpretação sobre à progresso, o ser humano serid
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c,dpdz de superar essa fdse, gerando possibilidades

para o surgimento de um novo momento da histÓrid.

Ocorre uma superação dd etapa dnterior para ddr

lu8dr a um outro estágio, denominddo de merdfísico

dbstrdlo. Esse estágio dpresenLd uma compreensão do

ser humâno numd perspecti~,„d diferente do estágio

dnterior. Não hdverid mais uma relação mágica com d

divindade, tornando-se possÍvel uma dbordd8em dd

ndturezâ humana nos seus aspectos mais essenciais e,

portanto, ontológicos. Essa concepção metaFísica,

embora o posiEivismo entenda ser uma etapa mais

evoíuídd da humanidade, ainda mantém umd

interpretdÇão dbstrdtd do ser humano, negando urna

interpretdÇão mdis empírica da experiêncid natural e
socidl, Por Isso que, para o filósofo frdncês, o ser

humano somente dlcdnÇdrÊd a maturidade quando

chegasse ao último estágio de sua evolução,
cdrdcterizdcJo como científico-positivistd . Somente

nesse momento é que seria possível umô superação

dos estágios anteriores, entendendo a ciência como d

Únicd cdpdz de resolver todos os problemas da

humdnicJdde. O ser humdno che8drid, assim, no estágio

findl do seu desenvolvimento e dlcdnÇdrid d etdpd
conctusivd do progresso necessário pdrd sud

sobrevivência. Retomando a questão teleológicd

dpresentddd nds reflexões filosóficas de f. Hegel e K,

Marx, percebesse que d filosofid comLednd Edmbém

legitimd umd concepÇão unitárid dd histÓrid, de
cdrdcretÍsticds iluministd e evolucionista do ser humano,

visdndo dlcdnÇdr um fim último, tanto do ponto de
vista existencial como social

Sob diferentes ângulos de interpretação, nota-

se que ds filosofias desenvolvidas no século XIX, que

retomaram e questionaram aspectos das fiÊosofids

dnteriores, de cdrdcterÍsticds metdfísicds e rdciondlistds,

não fordm cdpdzes de superar a visão unitárid de história

e d sua respectiva noção de progresso. A compreensão
dd existêncid humdnd estdvd subordinddd às visões

filosóficas e cÊentíficds que apresentavam sérios

problemas qudnto dos vdlores humanos e culturdis em

função desse cdrá fer unitário da histÓrid . Dois desses

valores que se torndrdm expressivos, e que não podem

deixdr de ser considerados, são a concepção de
humanismo e d tradição religiosd, de características

mdrcdddmente ocidentais e de tradição judaico-cristãs

2.2 . A crise do humanismo e o

cristianismo trágico.

/\ metafísica tradicional e a filosofia moderna

desenvolveram uma visão da existência que marcaram

profundamente o contexto contemporâneo. Quando

se pensd a respeito do ser humano surge umd

interpíetdÇão preocupada com a essência, entendida

corno redliddde dbstrdtd e metafísica . Ou pode surgir

também uma preocupdÇão com a compreensão do
mesmo ser humano entendido como ndturezd,

compreendendo-o a partir de cdrdcterÍsticds

universdlizdntes e dbstrdtds. São duas concepções dd

existência que, de certd formd, se encontram numd

visão comum presente na filosofia moderna, de
dimensÕes mdrcdddmente rnetdfísicds e rdciondlizdntes

A noção de humanismo e sua respectiva

concepção de ârte são dois temas que se apresentam

como elementos importantes da sociedade modernd

No pensamento ocicJentdl, o humanismo lesitimou

várias posturas e atitudes que sustentou uma noção

de existência negando a condição humand nd sua

totdlicJdcJe. Por sua vez, e como conseqüência dd

interpretação dudlistd do corpo (Descartes), a arte

torna-se um tema relevdnte, cuja presenÇd é 5iSnificdtivd

na formação da humdniddde

Cddd momento da histÓrid apresentou seus

valores artísticos e uma noção de estética que reflete a

situação própria de cddd época. A concepção de

humdnismo e a noção de arte na sociedade modernd

mudaram o sentido, a riqueza e d profundidade que

as cdrdcterizdvdm como expressão de uma determinada

cultura, com valores e cdrdcterÍsticds próprias. Torndrdm-

se expressão de uma sociedade mdssificddd e dominada

por vdiores estéticos e humanitários que
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descdrdcteíizdrdm d plurdliddde cultural. Sendo dssim,

é preciso superar criticamente a modernidade,
destruIndo d noção de humanismo que d cdrdcterizâ.

Na ótica de um humanismo dutÔnomo, o ser
humano se entendeu e dirIJa se entende como senhor

e centro do universo, dcJquirindo urnd supremacia e

superioriddde diante dos outros seres' Ao mesmo

tempo, assumindo d condição de sujeito dbsoluto dd

ndturezd e dd história, redlÇd d sud essência diante das

mudanças e dds dpdrêncids. O ser humdno, qudndo

compdrddo dos outros seres, lesitimd d sua uniddde e

duto-consciêncid, dpresentdndo-se como referência

pdrd qudlquer outrd formô de manifestação ou

evidêncid. Essa concepção de humdnismo duEc")nome

tornou-se possível tendo como referêncid umd base

de sustentaÇão metdfísicd .

O ser dd rdcÊondliddde modernd é concebido

como fundamento último, presenÇd Única e evidente

dd realidade, numa mdnifestdÇão firme e estável.

Ocorre, dssim, uma redução do ser à objetividdde,
sinal da centrdfiddde e da vontade de domínio. /\

metdhsicd adquire conotdÇÕes objetivdntes, dentro de

um universo Funddmentddo pelas ciências e por um

conceito de humanismo, que entende o ser humdno

como superior diante dos demais seres da natureza.

Essa mentâliddde de superioriddde, como se verá na

concepção íilosóficd pós-moderna, deve ser superddd,

d partir de um esforço que questione essa ótica

dntropolÓsicd da filosofia moderna e de sud respectiva
visão metafísica .

/\ssociddd à noção de humanismo, encontrd-

se a questão da drte como um dos valores que sofreu

com as conseqüências da mentdliddde metdÍÍsicd e
técnico-científica da socÊeddde moderna, AFirma G .

Vdttimo que «a morte da drte significa duâs coisas: em

sentido forte, e utópico, o fim da arte como fdto

específico e separado do resto da experiêncid, numa

3 G. Vattimo dtscorre sobre d arte diante do impacto da tecnolosid moderna, Conferir todo o cdpítulc, em que o du[or desenvolve d sud reflexão (VATTIMO, 1 955
pp. 57-117)

exisLêncid ressâtddd e reintesradd; em sentido frdco,

ou redl, d estetizdÇão como extensão do domínio dos
mdss-media» (VATTIMC), 1 985, p. 64)3

R reílexão sobre a morte dd arte, na perspectiva

da sociedade moderna, dpresentd-se como urnd

possibilidade de estetizdÇão gerdl dd existência. Dizer

que «d drte morreu», significa dizer que ela não existe

mais como fenômeno específico . /\ vivência artística é

entendida como meio de experirnentdÇão dd realiddde

e como caminho pdrd destruir d estruturâ hierárquicd

da próprid belezd . Dessa mdneird, a drte se dproximd

dd vivência concreta e se dpresentd como Fato estético

inte8rd l. h arte já não pode ser vista, em termos

[rddiciondis, corno obra exemplar de um gênio ou

mdniFestdÇão sensível de uma idéid_ Os valores estéticos

herdados não são os únicos valores conceptudis

possÍveÊs, dirIJa que sejam urn testemunho dos qudis

se deve retomar por «distorção», dd mesma formd que
se faz com a metafísica ocidental. A drLe se define

,,mo fo,m, d, ,spí,it, q,, se mo,, „o m,,d, d,
dpdrêncid, ao contrário da ciência que procura dlcdnÇdr

uma possível verddde, com pretensões de
imparcialidade e neutralidade (V/\TTFMO, 1 988,
p. 101)

E preciso, portdnto, Fazer uma re\eiturd do

humanismo e dd noção de arte numd perspectivd pós-

modernd, revendo com isso a própria noção de
existência e a mdneird de conceber o corpo no contexto

moderno e de cdrdcterÍsticds dindd marcadamente

metdfísicds

/\ crise do hurndnismo moderno, dpresentddd

por pensddores como F. Nietzsche e M. Heide89er -

que foram sustentaÇão pdrd d inEerpretdÇão dd

concepção filosóficd pós-modernd -, coloca outro

problema de fundamental importância que é a trddição

religiosa . Por mdis que se queira admitir, d tnterpretdÇão
de cdráter científico-tecnicistd dds Filosofias modernd
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e contemporânea não eliminou a importâncid e o papel

da religião nas relações humanas e na vidd em

sociedade. Na mentdliddde iluministd, cientificistd e

evoluti',/d, à religião Lenda d desdpdrecer para dar lugar

a novas formas de interpretação, mais «objetivds»» ou

«cÊentíficds» dd redliddde. Mds, o fdto é que o dtudl

momento da história, representado pelo fim dd

modernidade, cdrre8d consigo a dissolução cJds

principdis teorias filosóficas que decretdrdm o fim da

religião. Várids correntes filosóficas, Cais como o

Cientificismo-Positivistd, o MdterÊâJisrno Didlético, o

Evolucionismo e a Psicanálise, pdrd citar apenas dlguns

exemplos mais significativos, não deixaram de ser

relevdntes pdíd à compreensão da dimensão reli8iosd,

mas não são suficientes pdrd uma análise mais

dprofundddd dd questão.

b\ cultura seculdrizddd da sociedade moderna

não é umd cultura que tenha simplesmente deixado

para trás os conteúdos religiosos da tradição juddico-

cristã, mas que continua a vivê-fos como vestígios cJe

uma experiêncid religiosa pdssddd, que pode estar

sendo deturpddd. Tais conteúdos religiosos estão

profunddmenEe presentes nd experiêncid de cada
contexto individud l e socid l determinddo
(V/\TTIMO, 9000, pp. 58-59) . A cultura

contemporâned, principalmente européia e norte-

dmericdnd, é uma cultura que estabelece umd relaÇão

de conservdção-distorção-es\,,’dzidmento em relação do

pàssddo religioso. Ocorre, portanto, urnd recuperaÇão

da tradição judaico-cristã pela sociedade ocidental

moderna, apresentando-se como um mito que necessitd

ser redvdliddo e que se mdnifestd numa dimensão trágicd

dd religião.

4 Para G. Vlttimo, o crlstldnlsmo trágico e ãpocalíptlco procura provar a próprd verddde somente sobre a bdse de umd desvdorizdção dd histÓrÊd mundand, Fírmdndo-se

em verdades dpresentadds apenas pela metafísica trddiciond#. Segundo d perspectivd vdttimidnd, o cristidnismo Eíásico esEá em profunda sinEonid com as idéias e os

aspectos mas íunddmentds do c_dEocísmo ofícÊdl, representado pefo Papa João Pduo if (VATTMO, 1 999 , pp. 85-86) . A proposta vdttimÍdnd Firma-se na idéia

de um crst-ldnismo seculari=dnte, na perspectÊ',/d do pen5drnento Irdco, conscÊente das crítIcas que pode receber (VATTbMO, 1 999, pp. 90-91 / 1 994, p. 63).
Pdrd uma leitura da vÊsão sdcrÊFÊcldllsld dd reIÊ3ião e do próprio Cristiànismo, Gianni Vdttimo recorre à interpíet,ição de René GiraFa, principalmente a pdíEir de sua obra:

La Violence ef ie sdcré 4' ed . Pdris: Grasset, 1980. Uma leÍturd suqesEivõ do pensdmento de R. Gr ard pode ser encontrada no i vro: A. ASSMANN (ed .). René

Girdrd com teólogos dd llbertdÇão Um dIálOgO sobre ídolos e sacriFícios. PetrópolisPiracicaba- Vozes-UNIMEP, 1 99-
' Sobre a in[erpre[ação do crlstidnismo secufdrlzddo vale ressd Ear às contribuições de J.L. Segundo e J P. Sdnchis, teólogos latino-dmercdnos, que Fizerdm umd inEeres$ãnte

eitura sobre o Lemd em questão: J .L. SEGUNDO e J . P S/\NCHIS. /\5 Etapas PréCribtãs Jd Descobcr Id de Deus Um,i chave parà d dnálse do cíistidnrsmo (latino-
drnericano). PetrópoIIs: Vozes, 1968.

O exemplo mdis pdrddismático dd trddição

judaico-cristã pode ser expresso pelo cristianismo

trágico, ou dpocdlíptico, que quer provar d própria
verdade sobre a base de uma rddicdl renúncia da histÓrid

munddnd, le8itimdndo-se nd metaFísica trddiciondl. Tal

concepção entende a dÇão de Deus d pdrtir de uma

visão sdcrificidlistd e violenta, dindd presente em muitos

dmbientes de tradição cristã. Eld está, por exemplo,

objetivd e profundamente em sintonia com os dspectos

mais funddmentdis do catolicismo representado pelo

Papa João Paulo II e pelo seu atual sucessor, o Papa

Bento XVI (VATTIMO, 1 999, p. 85) .4

O catolicismo oficial apresenta uma fé
predominantemente vétero-testdmenEárid, deixdndo em

segundo plano a importância da encdrndÇão de Jesus
Cristo. TdI mentdliddde trágica tem um predomínio da

religião hebraica do Antigo Testamento, que pode

ser percebida no retorno da religião sacrificidl no mundo

contemporâneo . Essa visão religiosa é questionada peld

reflexão filosófica pós-mocJernd, apresentando umd

novd compreensão a partir de um cristidnismo seculdr

(V/\TTiMC), 1 999, p. 87)5. A seculdrizaÇão não

si8nificd deixar de colocar em evidêncid d trdnscendêncid

de Deus, mas procura purificar a fé, na tentativa de

estdr sempre ern contato corn o tempo presente,

valorizando a condição humana e seu dperfeiÇodrnento

O cristianismo seculdrizdnte, que se contrdpõe do

cristidnisrno trágico, contribui para a realização de um

processo de aprender d dprencJer, possibilitândo d

superdÇão dd essência violenta do sagrado na vidd em

sociedade (VATTIMO, 1 999 , p. 49)

f\ concepÇão seculdrizdnte do crÊstÊanismo

ocicJentdl, que eldbord em Lermos purdmente terrenos
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d herdnÇd judaico-cristã, dbandond â visão sdcrdlizdnte

da história e dfirmd o valor das esferas profdnds. O

cristianismo seculdrizddo elimina os aspectos e as

referências transcendentes e sobrenaturais da visão

teocêntricd da mentalidade medievdl, inserindo-se num

novo momento histórico e contextudl determinado.

Essd muddnÇd de interpretação não foi o que
aconteceu no decorrer da histÓrid . Em muitos

momentos, e dindd hoje, o cristiànismo é dpresentddo

com cdrdcterÍsticds trágicds. Nesse sentido, o
cristidnisrno como religião presente na história do
Ocidente, pdrd ser dssumido nd sud dimensão kenót lcd,

deve ser entendido como cristidnismo seculdrizddo
ou caritdtivo.

Assim, o enfrôquecimento das estruturas Fortes

do crÊstidnismo trágico gerd a necessidade de umd

revisão dd própria prática cristã, que deve ser

entendida nd perspectivd dd caridade. A referência

principal para a experiência do cristianismo
seculdrizddo é o próprio Evangelho, que dpresentd

um resumo da lei e dos profetas, expressos em dois

srdndes mandamentos: «ômdrás do Senhor teu Deus

de todo o teu coração, de toda a tud alma e de
todo o teu entendimento; e dmdrás o teu prÓximo

como a ti mesmo» (Mt. 29,37-39). O cristidnismo,

pdrd ser reencontrddo no mundo atual, deve considerar

o conjunto desses elementos humdnos e evangélicos,

que se traduz na prática do amor. E, do mesmo tempo,

deve passar por um constante processo de
ÊnterpretdÇão, inserido no «pensdmenLo frdco» dd

proposta Filosóficd contemporânea (V/\TTIMC),
1 999 , P, 37)6.

f\ crise do humanismo moderno, a decddêncid

da arte, d crÍtica do cristianismo trágico, entre outras,

são preocupações presentes tâmbém em muitos

pensadores da filosofia contemporânea. Para citdr

dpends dois exemplos, pode-se conhecer com mais

profundiddde os estudos de autores como J

6 G. VdtElmo apresentd d secularizaÇão como elemento constitutlvo da pósmoderniddde, relaCIonando-a com a «on[oÊosld do enfrdqueamen Eo» („lncJebollmento» , nd

IÍn3ud Ítdiidrld). Assim, o FIlósofo italÍdno propõe outras possibiicIdcles de reFexão d pdrtí cId Filosofia dd histÓrid, que superam as inEerpretações hesefidnds, mdrxidnds e

positivisEds dd déid de história unitária e respectivd noção de progresso A teorid do enFrdquecbmento e d questão da seculdrlzdÇão são dspectos essencidis e se dpresen Edm

como um fio condutor e crítico dd sociedade modernd, com suas várias implicaÇÕes valordtivds

Hdbermds e F. Lyotdrd que, em perspectivas diferentes,

dão umd contribuição para uma reflexão crítica dos
temas propostos e, do mesmo tempo, propõem

dlterndtivds para entender a sociedade atual. Mas

devido à complexidade das diferentes abordagens,

estaremos preocupddos dperIdS em apresentar d

proposta Filosófica pós-moderna sobre a questão,

priorizando o pensamento de G . Vdttimo,
reconhecendo nele os dvdnÇos e limites de tdI

interpretação. E entendemos também que a dbordd8em

pós-moderna vdtEimidnd contribui para pensar a

existêncid humdnd no mundo e d noção de corpo,
numa nova perspectivd ontolÓsicd e dntropolÓ8icd

3) A existência humana no mundo
pós-moderno.

h Filosofia pós-modernd é umd tentdtivd de

pensdr o problemd da existência num mundo cujos
vdtores estão côdd vez mais reldtivizddos. Não é mais

possível conceber a existência hu,mana numa

perspectivd metafísica e ontolosizdnte do ser, como

queria a metdFísicd tradicional. Mds, não é possÍvel,

muito menos, entendê-Id numa perspectiva
rdciondlizdnte, segundo a filosofia moderna, como se

a existêncid humana pudesse ser deFinidd dpends peld

sud dimensão râcional. Qual serid o melhor caminho

para refletir o estddo dtudl que pdssâ o ser humano na

reldÇão com si próprio, com o outro e com o mundo?
É possível pensar uma filosofid que apresente uma

soluÇão pdrd o problema dd existência que não seja

segundo ds concepÇões já conhecidds? Nessd
perspectivd, lnslstlmos mais uma vez, encontrd-se d

filosofia pós-moderna que, com vários representantes

e tendo como referencidl d aborda sem hermenêutica,

pensa a questão e propõe uma dlternâtÉvd possÍvel
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G . Vdttimo, como já foi salientando
anteriormente, é considerado um pensador epocdl,

que reflete e eldbord sud filosofid considerando os

desafios do seu tempo. Nesse sentido, sua proposta

procura ser uma nova interpretdÇão da realidade,

didlogdndo com outros pensadores, tanto
contemporâneos como de outros momentos da história

da filosofia. C) filósoÍo iLdlidno dialoga em pdrticuldr
com as correntes filosóficôs dd Escold CrÍtica de Frankfurt

e da hermenêutica, principalmente de dborddsem

francesa, para citar dpends dois exemplos. Mas, por
outro !cIdO, procura dpresentdr as crÍticas e os aspectos

negativos, ou melhor, limitados, das respectivas

reflexões fifosóficds, apontando questões que podem

não ter sido devidamente dprofundddds e

sistemdtizddds por tais correntes. SÓ que (J J Vdttimo

não eldbord uma FilosoFia ex-nihilo, mds a partir de

alguns pensadores que ajudaram numa melhor
compreensão do mundo atual.

Ainda que seja d partir de uma re-leitura desses

dutores/ F, Nietzsche e M. Heidesser são as referêncids

fundamentais pdrd refletir sobre o que se conven(.-ion(.)u

chamar de pós-moderno- O que pensdrdm esses dois

autores e qudl é a importância que eles têm pdrd d
compreensão dd sociedade dtudl não é uma târefd

que se dprofunddrá nd presente dborddgem. Apenas

será dpresentddd d importâncid que eles tiverdm nd

proposta filosófica de G . Vattimo, um dos pensddores

pós-modernos que mais tem se destacado na filosofid

contemporânea e que ajuda a entender melhor os

desafios dd existência num mundo em constdnte

trdnsforrndÇão .

3.1. Antecedentes da filosofia
vattimiana

G . Vdttimo apresenta sua reílexão tendo

presente ds propostas de Friedrich Wilhelm Nietzsche

e Martin Heidesser que, segundo ele, modificdrdm

de modo substancial a noção de pensamento presente

na cultura ocidental. Ambos podem ser vistos como

uma escuta contínua de seus tons proFéticos nd

compreensão e nd interpreLdÇão da realidade. Existe,

entre eles, umd «continuiddcJe substdncidl,> (BUENO
DE LA FUENTE, Apud : DE SAHAGUN
LUCAS, 1 994, p. 1 60), que contribui para clarear

a difícil tdrefd dd Íilosofid dtudl, que é propor uma

nova interpretdÇão dd socieddde contemporâned . (’_)

atual momento da hisEórid exige umd reflexão filosófica

que se coloca como um discurso sobre o fim dd época

moderna e o surgimento de um novo momento/

denominado de «pós-moderno„

O contexto dtudf é de frdgmentdÇão e

multiplicdÇão das várias formas de saber,

principdlmente depois do surgimento e dd evoluÇão

das ciências modernas. Como refletir, raciocinar e

pensar nurnd situaÇão em que não mais existe um ponto

de vista global e privilegiado, com uma Únicd

compreensão do real, como pretendid à filosofia
moderna?

Utilizdndo-se d abordagem proposta por F.

Nietzsche, tornd-se necessário dprofunddr sud
concepção de nihilismo consumado, dd „morte de

Deus»», do eterno retorno, dd vontade de pOtênCIa e

do além-do-homem . Assim, na proposta filosófica

nietzschednâ, é preciso entender que a cultura do
Ocidente é co}ocddd sob suspeitd. (-) pensamento

ocidental está pautado por um conjunto de „mentiras„/
produzidas para sustentar uma determinada visão de

mundo. Sendo uma culturd funddmentddd na mentira,

pode-se dizer que seus conceitos e vdfores estão

carentes de legitimação e se apresentam como
indutênticos .

O que se chama de humano nd cultura, como
característica própria do ser humano, acaba se tornando

nclda mais que um acúmulo de máscaras. O eu, que
assume a condição de prepotêncid e pretensão, cdrece

de consistência e densidade, entendendo-se apenas

como uma fábula, uma ficção, um jogo de palavras. F.

Nietzsche dpresentd uma reflexão dizendo „como o
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verdddeiro mundo” acaba por se tornar em Fábula»

(NIETZSCHE, 1 999, p, 376)7. Para G . Vdttimo,

essd passagem reflete sobre a inutÉliddde dd moral e

sobre d morte de Deus, temds propostos posteriormente

também por F. Nietzsche em seu livro Assim Falou

Zdrdtust rd

Por sua vez, se o mundo se tornou fábula, não

podemos mais ter uma verddde sobre ele. Pdrd ser

coerente com essd idéia é necessário saber que tudo

se tornd interpretaÇão.8 É o que pretende demonstrar

G. Vdttimo quando diz que tudo é interpretação,

que não se pode considerar nenhum objeto fora de

uma interpretação e que se deve ar8umentdr com razões

verossÍmeis, persudsivds, não mostrando o objeto dssim

como é, mds como ele é interpretddo. Tudo isso pdrd

estabelecer e fortdlecer a necessidade de aprofundar

os elementos crÍticos e questionddores dd modernidade

e propor uma reflexão que sustente o projeto pós-

moderno, que se insere no contexto culturdl e filosófico

contemporâneo

E com a reflexão filosófica de M. Heidegser,
G , Vdttimo procura conhecer ds propostas
existenctdlistds, preocupadas com a consciência da

liberddde e dutonomid do ser humano na sua relação

com os demais seres da ndturezd. Cdpdz de Fazer

escolhas pdrd ds quais o limite será a morte, o ser

humano, que vive a cada dia como pressentimento,

se sente numa situação de angústia. O fato é que M.

Heide98er, baseando-se no método fenomenolósico,

estdvd preocupado com a compreensão dd existêncid

hurndnd, no que ela tem de mais funddmentdl: d

condição de ser-no-mundo ÇDdsein)9 . Foi com M.

Heidegger que se desenvolveu uma dborddsem

filosófica denominddd de dndlÍtica existencial, com a

7 A expressão é dpresentada por F Nietzsche na seguinte obra: Crepúsculo dos Ídolos, ou «Como Filosofdr com o Mdrtelo», publicada em 1 888/ o tÍtulo é umd

pdrí>did e um trocddilho, Pard uma versão em IÍngua portuguesd dd obra; Nietzsche Ên= Coleção Os Pensadores. pp' 371 -389
8 CULT (RevIsta Brdslelrà de Literdturd), n'’ 44, março/2001 , p, 6
9 f\ palavra Ddseln é utilizada por M. Heidesser pdrd cornpreender o ser humano corno ser Inserido historicamente no mundo, sendo cdpdz de superá-lo, não se

ÉdentificanJo com os demdis entes presentes nd natureza Várias expressões podem ser usacJds pard entender a pdidvía alemã; entre elds, destacdm-se: ser-rIo-mundo, ser

dt, ser de proje Eo, en[re outros. Pãrd uma ieturd introdutÓrid de M Heides8er: G. VATTiMO. íntroduzlone d Heldegser. 1 1 d ed RornaBarl: LdEerzd, 1 996
1 OPor exemplo, nos dois primeiros capítulos da primeira parte da obrd O fim dd moderniddde, intiEulddd ctO nihêllsmo como desElno',, propõe umd reflexão a partir dos dois

filósoíos menaonados, Fazendo uma análise dos sinEc>mds e denúrtclds Jô decddêncid da modernidade

pretensão de recuperar a subjetividade que estâvd

perdida na objetivdÇão de um mundo impessoal e

anÔnimo, presentes na mentdliddde metdfísico-
cientificistd dd filosofia ocidentdl. A filosofid

heidesseridnd ajuda a Fortalecer a crÍticd dos vdlores

culturais da socieddde técnico-industrial e contribui

pdrd cornpreender o novo momento presente na histÓrid

da humanidade

M. Heidesser apresenta uma crÍticd aos

valores provenientes da metafísica ocidental e dd

concepção técnico-científica da moderniddde,
dnuncidndo d sud crise, dentro de um novo contexto

cultural e filosófico, Nesse aspecto, o filósofo alemão

reforça as teses propostas por F. Nietzsche a respeito
cIo «nihilismo consumado» , dando continuidade do

projeto de crítica da moderniddde. Não é possível

dizer, segundo G. Vdttimo, que o pensamento

heide8seridno tenha uma dimensão teleolÓsicd, no

sentido de dpontdr pdrd um fim único, inexorável e

estável. Pelo contrário/ o que ele propõe é uma visão

que dpresentd d crise dd metafísica clássicd, entendendo

o ser humdno como ser de projeto e, por sua vez,

Finito e dngustiddo. Seguindo a interpretdÇão
nietzschidnd dd crÍtica à moderniddde, M. Heide8ser

se distancia de muitas posturas filosóficas que procuram

salvar uma determinada concepção de humanismo,
oriundd do desenvolvimento dds ciências modernas

Assim, os filósofos F. Nietzsche e M
Heidegser contribuem pdrd o que G. Vdttimo chdmd

de momentos «positi\,,os» pdrd a reconstrução filosófica,

que se apresenta num novo momento si8nificdtivo dd

história (VATTIMC), 1 985, pp. 25-56).1c) Surge,

nesse sentido, a necessidade da superação do
pensdmen to Forte, da metafísica trddiciondl e dd FiFosofid
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racional moderna, por um novo paradigma de

compreensão, denominado de pensamento fraco. Este

se coloca como uma importante possibiliddde de

compreensão do redl em toda sud complexiddde,

profundidade e rddicdliddde.

3.2. Sociedade pós-moderna e
pensamento fraco

O pensdmento pós-moderno se apresenta

como uma reflexão dnti-metdfísicd, questiondndo a idéid

de um pensdmento Forte, que se sustenta em verdades

últimas e absolutas. Segundo G. Vdttimo, d filosofia

ocidentdl apresenta caracterÍsticas totdlizdntes,

conduzindo pdrd uma concepÇão monolÍticd e

metdfísicd da verdade, que dcdbd justificdndo e

conduzindo o ser humdno pdrd uma aÇão violentd
contra todos aqueles que não dceitdm sud form,1 de

compreensão. Essa mentdliddde dd metdfísicd trddiciondl

e da filosofia moderna, dindd presente em dlgumds

correntes filosóficas contemporâneas (neo-positivistds/

neo-marxistas, entre outras), deve passar por um

processo de questÊondmento diante da sociedade pós-
industrial

b\ propostd vattimidnd está inserida nesse

movimento filosófico-culturdl que tem como inspiração

a emancipação da arte, principdlmente dd literatura e

da poesia, em detrimento do logos, colocado como

funddmento Último e reflexão sobre o ser. Portdnto/ d

perspectivd vdttimidnd é de cdráter cultural e, do mesmo

tempo, Filosófico. Contrário à idéia filosófica de um

pensamento forte , propõe sua interpretação a partir

da noção de um pensamento Fraco , Este se define

como „uma FilosoFia dd história Fundddd sobre d idéia

do enfraquecimento das estruturas do ser como sentido

de emancipação da história humana/ emdncipdÇão que

' : Entrevista de G. VattÊmo à revista CULT (Revistd BrasÊleird de hterdturd), p. 6.

vai exatamente nd direção de um enfraquecimento

das estruturas objetivds, ou seja, daquilo que a

metdfísicd chamava o ser»1

No contexto filosófico do pensdmento Frdcc

não exÊste uma única idéid de ser, nem uma única idéia

de vercJdde, nem umd visão universal e unitária da

história. Nessa postura pós-moderna encontra-se uma

pluralidade de seres, de verdades e de histórias

particulares. Na sociedade contemporânea, entendida

como uma sociedade Jd comunicaÇão generalizada,

não se procura encontrar um novo fundamento do

ser, mas o reconhecimento de uma pluralidade de

relatos e de mdnifestdÇÕes culturais diversas. G. VaLtimo

sustentd que não há um sentido único de compreensão

da realidade. O momento atual torna possível fdzer

uma interpretação dessd mesmd redliddde, considerando

que também essa dfirmdÇão já é umd interpretaÇão

Tudo que se apresenta no mundo é interpretação,

torndndo-se necessário interpretdr e argumentar com

rdzÕes verossÍmeis, persudsivds, não mosErdncJo o objeto

como tal, mds como ele é interpretado. A proposta

da filosofia vdttimidnd é interpretar a história, o ser e a

lingudgem presentes nas diferentes culturas, respeitando

d diversidade encontrddd em cddd uma delas

Portanto, pdrd d concepção filosófica pós-

modernd, particularmente de G. Vdttimo, não existe

uma verdade como fundamento último de compreensão

da redliddde. Tudo pode ser colocado como se fosse

um jogo de interpretações, dentro de um contexto

de íinitude e fraqueza das estruturas. No pensamento

Çraco ocorre uma «crise dd verdade»/ não mais

entendidd como fundamento ontolÓsico, mds como

uma possibilidade de reFlexão sobre o ser,

compreendido como finitude e evento. A verdade é

vistd não como um saber estável, mas como uma

possibilidade e confronto entre os diversos tipos de
saberes.
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Seguindo no mesmo rdciocício do pensamento

fraco, a proposta filosóFicd vdttimidnd pós-modernd se

cdrdcterizd, também, por um relativismo ético, um

contexto multi-cultural e umd concepÇão pdrcidl dos
sdberes, condenando o sdber estável e toda forma de

verddde estabelecida e imutável. A verdade
hermenêuticd, enquanto experiêncid plural e reldtivd

da verdade, se vê exemplificddd nd experiência da

arte, que é essencialmente retórica . A retórica, por

sua vez, é à arte dd persudsão, medidnte os diversos

discursos presentes nds mdis vdriddds formas de cultura

(VATTIM(3, 1985, p, 143).

Podemos considerar, portanto, que d reFlexão

filosófica dd pós-moderniddde, na qual o filósofo

italiano G . Vdttimo se insere, possibilitd urna re-

interpretação dd verdade, descdrdcterÊzdndo a sua

concepção metaFísica e científica dd tradição ocidentdl.

E, nessa perspectivd, d sociecJdde pós-modernd se

apresenta como uma nova mdneird de se relacionar

com ds diferentes culturas, presentes na sociedade

contemporânea, dÊndd que, muitas vezes, não

explícitas, não conhecidas ou até mesmo ne8ddds peÉd

culturd de tradIção ocidental-cristã .

O critério dd dlteriddde se tornd elemento

fundamental pdrd à respectivd dbordd8em, sendo que

o respeito pelo diferente é condição necessária pdrd

umd socieddde dlterndtivd e plural. Nesse sentido é
que se entende a éticd inserida na reflexão da filosofia

pós-modernd . A compreensão dd ética no pensamento
fraco difere de uma ética totdlizddord e sustentddd

por valores pretensdmente universais, lesitimddos pelo

pensamento Forte . A ética pós-moderna adquire

conotdçÕes diferentes dd éticd inserida numa
perspectiva metafísica e filosóficd dd cosmovisãc

ocidental. Na FilosoFia pós-moderna, pdrticuldrmente

vdttimidna, d éticd é entendida como uma éticd de

projeto, ou éticd frágil , sempre dentro de categorias

histÓricds e socidis. No serdl, quer se demonstrar que

a ética se dpresentd corno urnd proposta que se insere

na reflexão de umd ontolosid hermenêutica, com

características mdrcdddmente dntropolÓSicds e,
portdnto, exlstencidis

Assim, umd reflexão sobre o ser, também do
ponto de vista ético, só se torna possível dtrdvés de
uma ontologid capaz de considerar o ser como evento

E, do mesmo tempo, umd ontoloSià que seja

heímenêuticd, capaz de interpretar d existência em

todd d sua complexidade e plurdliddde. A àborddsem

dntropolÓsicd pós-modernd oferece condições pdrd
entender o ser humdno como ser-no-mundo. E, sendo

Finito, tem o reconhecimento de que caminha pdrd d

morte e, portdnto, se encontra numa constante sltudÇão

de angústia, exdtdmente por ter o reconhecimento da

própria Finitude

Nd pós-modernidade, o reconhecimento do
outro somente se torna possÍvel d partir de umd relaÇão

didlÓsicd e de respeito pelds diversas culturds. O

diálogo se dpresentd como o Único ponto de encontro

com a verdade, entendida como interpretação e

estdbelecidd por umd dEitude de confiança e

credibilidade dds pdrtes envolvidds. Quando se

consicJerd a questão numd perspectiva hermenêutica,
não deve existir nenhum funddmento externo ou

superior que invidbiiize o diálogo. Pelo contrário, tudo

passa pela interpretaÇão, peld aceitação dd diFerença

e peld condição de que o encontro seja possível

h filosofia pós-modernd, entendidd como

respeito do diferente e como buscd dd dlteriddde,

colocd todos os interlocutores culturdis nurnd posiÇão

de crÍticd e autocrítica. Todos os sujeitos didlogdntes

estão determinados pelos condiciondmentos histórico-

culturdis, fazendo com que se torne impossível uma

perfeitd duto-trdnspdrêncid, como propunha d FilosoFia

cdrtesidnd . Talvez, a melhor maneira de expressar essa

condição para o diálogo seja d noção de pie Eas,

utilizada por G . Vdttimo nd sua tentdtiva de
compreensão da realidade. Esse conceito está ligado

à uma reldÇão de piedade, cdriddJe e compaixão

Pode ser considerado um «filtro teórico» das mensdsens

enviadas do pdssddo ao contexto presente e dds
diversds culturas existentes nd sociedade dtudl
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1\ interpretação do pdssâdo e do presente,

sustentada pelo conceito de pietds, deve incluir

também outros discursos, considerados não-ocidentais,

como é o caso da cultura dos índios, dos negros,

entre outras. C) fato é que na cultura pós-moderna

não existe umd visão totdlizddord, caracterÍstica que

marcou o pensamento forte. Não há uma exclusão

deIÊberddd de dlgumds mensagens, sobretudo d dos

vencidos, como ocorre no pensamento ocidentdl, de

tradição científicd e cristã

h exigência ética da pós-moderna nasce da

instância crítica do questionamento da metdfísicd

tradicional. Pdrd d hermenêutica pós-moderna, uma

interpretaÇão ontolÓ8icd coerente do ser seria

compreendê-lo como linsudsem e expressão da

rdciondliddde do real. A linsud8em é a sede e o lugar

concreto de dtudÇão do ser. É no uso e na interpretação

da linguagem que se identifica o ethos comum de uma

determinddd sociedade histÓricd. Enfim, a lingudsem

se dpresentd como mediação dd experiência total do

mundo (VATTIMO, 1985, p. 140). Assim,

torna-se necessário recuperar o valor do diálogo e a

aceitação do diFerente, confrontdndo cada experiência

pdrticuldr com as diversas mdneirds de compreensão

dd existêncid, expressds nas diferentes Formas de
linguagem . Uma atitude diferente dessd Íechd-se num

pensamento autoritário, surdo às exigências e às

inquietudes do ser humdno, como ser jogado no

mundo, pdrd usdr uma expressão heideggeridnd.

Novamente é importante reforçar que não se pode
mdis aceitar uma visão totdFÊtárid e violenta do mundo

ainda presente na filosofia ocidental, sustentada por

um sdber dbsoiuto de conotdÇÕes mdrcdddmente

rdcionâis e universdisl!?. C) pensdmento metdfísico
tradicional e a filosofid rdciondl moderna acabam

impondo regras que limitam qudlquer exercício de

liberddde e de diálogo inter-subjetivo. Quando o

12Comentdndo à prop05td filosóficd de S. Kierke8ddrd, G. Vdttimo crItica d filosofia de G . W.F. Hegel, entendldd como racionalismo hisEoricistd. «Noi credidmo di dgire

liberdrnente per i nostri scopl, ma in realtà fdcciãmo solo cià che la raslone universdle vuole dd noi per I suoi fini» (VATTIMC), 1997 , p. 26) .

T3 Para uma visão desse processo de demitologlzdÇão da mordl e dos dogmds: VATTÍMO, 1 999, pp. 51-59.

sdber metdfísico e racional é imposto corno saber

absoluto, com pretensões 'de totalidade, elimina d

individualidade e a diferença

A filosofia hermenêutica pós-moderna não é

dpends uma teorid dd novidade radical do ser, Ela

busca na antropologia, e gm outras formds de

linguagem, um discurso crítico da redlicJdde. O
problema é que a antropologia, entendida segundo

critérios da filosofia moderna, se apresenta como um

aspecto interno do processo geral de ocidentdlizdÇão

e homologação do ser. Sendo assim, a abordagem

dntropológicd sÓ terá sentido qudndo for vista como

descrição científica e filosófica ads culturd s e quando
seu ideal for o encontro autêntico com o outro. Nesse

sentido, é preciso que aconteça um verdadeiro diáÉogo

da hermenêutica com a antropologia, segundo o que

propõe a filosofia pós-modernd . Ed dIEerndtivd d toda

forma de dutoritdrismo implicará numa concepção de

éticd entendida como projeto, numd interpretaÇão

multi-culrurdlistd , que levd em consideração a questão

da dlteriddde, e a caridade, percebida a partir da
kenosis cristã

h filosofia pós-moderna visa dpresentar d

complicada relação circular entre herança cristã,

ontologid fraca e ética da não-violência. Nesse sentido,

o tema da secuÊdrizdÇão se - torna importante pdrd

desmistificar valores ainda presentes na sociedade

contemporânea, de tradição metafísica e racional. É o

caso, por exemplo, da desmitificdÇão dd mordl e dos
dosmds13. A seculdrizdÇão possibilitd um processo de

redefinição da moral tradicional, principalmente com

respeito às questões fdmilidres e li8ddds à sexualidade,

apresentando o critério da dlteriddde como referência

para pensdr d moral num contexto pluri-cultural e

extremdnente complexo .

h noviddde dd filosofia pós-moderna,
particularmente de G. Vdttimo, está na tentdtivd de

ã
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compreender e inteípretdr o mundo pós-industrial, com

suds caracterÍsticds próprids e com suas contrddições

inerentes ao momento histórico em que estamos

inseridos. Muitos aspectos se tornam relevdntes pdrd

orientar a discussão e propor caminhos de solução.

Os aspectos mencionados dté aqui foram um primeiro

levantamento dos problemas que suscitd e dsussd d

nossd capacidade rdciondl. Mas é sempre bom lernbrdr

que o ser humano não é apenas racionalidade, devendo

ser constderddo em todd sua abrangência e
complexiddde

Conclusão: é possível concluir?

Pdrd d reflexão filosófica pós-moderna, segundo

a proposta vdttimidnd, não se concebe d dceitdÇão

do ser da metdFísicd trddiciondl, entendido como

fundamento último de compreensão dd culturd e,

principalmente, da filosofia. O ser da ontolosid

ocidental tornou-se referêncid para Eodd dbordd8em

filosófica de características pretensdmente totdlizdntes

e universais. Quando d filosofid pós-moderna propõe

uma crítica a essa concepção, ocorre o questionamento

de uma tradição que, muitas vezes, serviu pdrd legitimar

posturds dutoritárids, opressords e dominddords. A pdrtir

de um eu marcadamente rdciondl, segundo perspectivds

da Filosofid cdrtesidnd, assumiu-se uma postura

he8emÔnicd dd cultura ocidental diante de outras

culturds, consideradas primitivas ou arcaicas.

Enquanto d reflexão filosófica contemporânea

não for cdpdz de rever essa tradição metdfísicd e

cientificistd, marcadamente autoritária e conquistddord,

propondo uma novd leitura do real, de cdrdcterÍsticds

ontolÓsicds, hermenêuticds e dntropoÍÓgicds pós-

modernas, não será possível a recuperação de uma

concepção do ser humano como evento, inserido na

trdnsitorieddde dd histÓrid . G. Vattirrio tem a coragem

de propor umd reflexão que levanta esse tipo de
problema e que apresenta alternativas para responder

dos desdfios do contexto dtudl. Qual é o nosso

posicionamento diante dd questão dpresentddd?

Podemos fdldr efetivdrnente de umd socieddde pós-

moderna, com conotdÇÕes próprias e que diFerem

susbstdncidlmente dd socieddde modernd?

EnFim, depdrdmo-nos com um conjunto de

questões que exige de cddd um de nós um constânte

processo de reflexão, questiondmento e

aprofundamento. Mdis do que conclusões, ou

respostds, têm-se peld frente uma preocupação e um

desdFio que devem ser enfrentados: como entender d

existênciô humdnd nd sociedade pós-moderna? G

Vdttimo propôs caminhos/ cabe à nós envereddr por

suds trilhas e continuar o trabalho intelectual proposto

por ele, dceitdndo ou criticdndo suds idéias, mas nuncd

deixando de considerá-Ids
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Esboço de uma Teoria Sartreana das Emoções

Outline of a Sartreân Theory of Emotions

Simeão Donizeti SASS
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Universidade Federal de Uberlândia

Resumo

Aborda a reflexão sdrtreand sobre o sentido da conscÊêncid e sud crÍtica d Husserl, como ponto de pdrEidd de sua teorid das emoções

Palavras-chave: Sdrtre – consciência concretucJe – Husserf – emoção

Abstract

This drEÊcle dpprodches Sartredn refection dl)out the mednin8 of conscience dnd his cíitique to Husser ds a stdrtin8 point of his theory of

emotions

Key-words: Sartre – conscience – concretion – Husser – emotion

1. A Psicologia concreta “CONTAT: Et pouíquoi vous orientez-vous

vers la philosophie plutôt que vers Id littérdture?

SARTRE: Ah Çd, c’est à Bersson que je le

dois (. . .) j'dvdis Iu le livre de Ber8son, 1’Essa/- sur /es

dorinés immédÊãtes de la conscience. EL \à, { dvdis été

sdisi . Je m’étdis dit: 'Mais, c est formiddble Id

philosophie, on vous dpprend Id vérité'. f?emdrquez

que c’est un livre qui a une tencJdnce concràte, mdlsré

tout, puisqu'il essdye de décrire concràtement ce qui

se passe ddns une conscience. Et je pense que c’est

h interrogaÇão dcercd do sentido da

consciência percorre toda a obra de Jean-Paul Sartre .

Sem dúvida, esta herdnÇd foi dei><ddd pelo pensamento
francês do início do século XX. Faz parte do “ Folclore’

do existencidlismo d narrativa expondo o modo como
ele entrou em contato com d filosofia. Em um filme

exibido nos anos setenta encontramos o seguinte

diálogo:
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Çd d'dilleurs qui m’a orienté vers l’idée de Id conscience

telle que je E’ai à présent'’ 1

Sem dúvida, esta é a prova de que o

pensamento de Sartre foi forjado, desde o seu início,

no solo cultivado pelo pensdmento berssoniano2. Esta

declaração de Sartre, contudo, traz outro elemento

importantÍssimo para d nossa investigação. Ela considera

d obra de Bergson um exemplo de descrição concretà

da consciêncid. Isto revelâ que é “para o concreto'

que sua atenção está dirigidd. Nesta mesmd entrevistd,

Sartre menciona d obra mais importante de Wdhl nos

se8ulntes termos

"S/\l?TRE: (. . .) je me suis dit: 'Voilà en-Fin Id

philosophie. ’ Nous pensions beducoup à une chose:

le concret. Il y dvdit un livre de Wdhl qui s dppetdit

Vers le concret , qui nous dvdit tous fait rêver, pdrce

que le concret, on ne pensdit d'dilleurs pds que ce

soit ce que disdit Wdhl (c'étdit plutôt du plurdlisme

ddns Ie cds de Wahl), mais on pensdit que Çd existdit’'3 .

Gudrdemos estes dois dspectos dd ndrrdtivd

sdrtrednd : consciência e concretude.

h “descobertd" da fenomenologid tdmbém Foi

motivddd pelo dpeio “redlistd”. /\s suds obrds de

juventude sempre tiveram umd preocupdção com d

descrição ãpropriddd do ser dd consciência. Sua tese

funddmentâl ressdltdvd à condição trrefleticJd e d

correlaÇão necessária entre consciêncid e mundo. C)

ensaio /\ imaginação, publicado em 1 936, retrata a

perspectiva husserlidnd do problema da imagem. A

Únicd” que colocdvd a questão de Forma ddequddd .

O interesse de Sdrtre por uma filosofia concreta,

no entdnto, fez com que sua crÍtica do pensdmento
de Husserl se fizesse sentir. A inf:uêncid do iniciddor

3 SARTRE. Um film rédlisé pôr Alexdndre Asrruc e Michel ConEdt, p 40

2 Tese defendida por BenEo Prddo Jr. nos anos sessenta. CF. Pre5enÇd e Cdmpo trdnscendencdl ConsCIêncIa e negdtlvlddJe nd ÇllosoÍid de Bergson

3 SARTRE. Um him réàlisé par Alexdrldre Astruc e Michel ConEat, p, 39

' 1\ elaboração deste ensaio Foi iniciada em 1934
5 Formdle und trdnszencJentdte Loslk, 1 9291 Méditdtions cartésÉennes, 1931 e Die Krlsis cJer europaeÉschen Ws$enschdft und die trdnszendentdle Phaenomenolo3le,

1936
6 Pensamos na comparação entre a Transcendência do ego e Esboço de uma teoria das emoções.

da fenomenologia é identificddd em /\ Trdnscendênciã

do Ego, publicddd também em 1936. Mas, nestd

mesma obra, o "campo transcendental impessoal” serve

como antídoto pdrd d influêncid idealista que

trdnsparecid nas úftimds obras do iniciador dd

fenomenologia. O foco dd crÍticd de Sdrtre era o eso

trdnscendentdi. Tese perniciosd e desnecessária

Uma idéia funddmentdl dd fenomenologia de

Husserl: a intenciondliddde expõe todo o entusiasmo

de Sartre, sobretudo porque encontrd nd

fenomenolostâ, tdnto nd de Husserf qudnto nd de

Heide98er, d elimindÇão deFÊniEivd da “vida interior ”,
típica dd filosofid Frdncesô de sud época. Neste

opúsculo, Heide98er e Husserl são postos no mesmo

pdtdmar

h infiuêncid de Heidesger pode ser identtficddd

também em alguns drtigos e estudos publicddos no

final dd décddâ de trinta, rndis especificdmente em

1 939, E o cdso de Esboço de umd teoria das

emoÇÕes4 . Se trdÇdrmos um paralelo entre as obras

pubftcddds em 1936 e ds editadas em 1939, é

evidente que Hetde89er dpdrece com mdis Freqüêncid

no período posterior. Esta modificdÇão no referencial

teórico pode ser considerada um sinal de mudança de

pdrddigmd. IdentiFicddd d “recdídd” no idealismo com

a publicdÇão das últimas obras de Husserí5, Heidesger

pdssd d ocupdr cddd vez mais o centro das atenções

É preciso escldrecer que a tese Fundamental da

intenciondliddde husserlidnd não é abandonada, ela

passa a ser interpretada de formd rddicdl como

trdnscendêncid . Se a condição irrefletidd erd d sua

base, dsord, esta condição gdnhd um foco, umd direção
mdis precisd dinda, ela é pensddd como ser-no-mundo,

não só como condição de “esvdzidmento de tocJo
conteúdo intraconsciencidl '’6. O objetivo de
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concretude é, de forma cddd vez mais dcentuddd, o

centro da investigaÇão sdrtredna

Neste fundo composto pela trddição francesa

e pela “noviddde'’ Fenomenológicd vemos surgir d Figura

de Sartre. Esta figura, entretanto, não pode ser trdÇddd

sem d sua alma. Esta se mostra pela literatura, o seu

projeto de ser escritor.

Na obrd dutobiosráficd /\s Pdldvrds, Sartre

dfirmâ= ''ComeÇdvd d descobrir-me. Eu não era quase

nada, qudndo muito uma atividade sem conteúdo,
mas não era preciso rndis (. . .) Nasci da escriturd:

antes dela, havia tão-somente um jogo de espelhos /

desde o meu primeiro romance, soube que umd crianÇa

se introduzird no pdlácio dos espelhos. Escrevendo

eu existid"7. O seu projeto de escrever nasce
juntdrnente com sua consciência de ser. Podemos dizer

que é seu "projeto Fundamental” . Na Êiterdturd

encontra-se tudo aquilo que constituÍd o seu universo,

a sua mordl, à sua polÍtica, o seu en8djdrnento8.

O sentido que d literdturd tem pârd d totalidade

da produção intelectual de Sartre é, muitas vezes,

maI dimensionddo, para não dizer distorcido e
nesligenciddo. Considera-se, freqüentemente, que a

filosofia e a literatura são dimensões independentes,

que não há nenhumd correlaÇão entre uma e outra.

Mais, que sua literatura não expressa, nd forma e no

conteúdo, a sua Filosofid. Esta separação expressa um

profundo desconhecimento de tudo dquilo que Sartre
produziu. AFirmdmos isto porque um estudo mais

dcurâdo de sua fiterdturd revela perfeitdmente d sua

filosofia. Não vamos insistir neste ponto.

Ao contrário do que possa parecer, a dimensão

filosófica da literdturd sdrtrednd pode ser identificada

na sua obrd mais famosa: /\ Náused . Oudlquer
estudante de filosofia que conheÇd os rudimentos dd
fenomenolo8id pode identiFÊcdr a tese da
intenciondliddde nas reflexões de f?oquentin. Isto

tdmbém é por demais sabido por todos aqueles que

7 SARTRE, /\s Palavras, p. 1 1 1

8 CF. o estudo de Franklin Leopoldo e Silva: Ét;cd e literdtuíd em Sartre

conhecem alguns dos dspectos bdsildres da obra de
Sartre

h dimensão psicolÓ8icd da literatura de Sartre,

entretanto, não dpdrece com freqüência nos estudos

voltddos para o referido temd. É precisamente porque

este aspecto não é muito explorddo que considerdmos

o estudo do Esboço de umd teoria dds emoÇÕes

imprescindível. Nd literatuid sdrtrednd, no livro de

contos O Muro, é possível identificar inúmeros temds

que dÊzem respeito do aspecto psicológico dd existência

humdnd. Podemos mencionar, por exemplo, os contos

IntimicJdde eO quarto. Neles a questão da “vida

interior ” aparece de forma cdtesÓricd . O Último conto

do livro, contudo, guarda um significado especial/
chdmd-se //\ Infância de um chefe . Não temos

condições, dado o cdráter desta exposição, de
desenvolver todos os dspectos de nossd tese, mas

podemos afirmar que é inegável o tom “ddleridno" de

sud exposiÇão. Correndo o risco de pecar por excesso,

acreditamos que este conto é um verdddeiro momento

de reFlexão dcercd dd questão da “peísondliddde
autoritárid" pensdda nos moldes da psicologia individual

de Alfred Adler. C) leitor pode pensdr: Adler e

Sartre? Psicologia e literdturd nos anos trinta? Um

escritor burguês de Pdris tomando como referência um

psicdndlistd austrÍaco que flertdvd com o socialismo?

Literatura existencial e psicologia socidl?

Pode pare„r imp,o„á,,1, M„ é „t, ,o„,l,çã..
que desejamos esboçar ao longo de nossa exposição. Ela

não será o foco privilegiado. Ao contrário, hgurdrá corno

exemplo da tese geral, qudl seja: d filosofia con(_re tá

buscddd por Sartre não estava sepdradd daquilo que nos

anos trintd denomindvd-se psicologid concretd. OrientaÇão
psicológicd que colocdvd no centro de sud teoria o drama

da existêncid humana, o caráter drdmático da existência

do indivíduo concreto. Um autor que defendia esta visão

metodológica da psicologia era Georges Politzer. Sua

obra Critique des Fondement s de Id psychologie
aborda cuidadosamente esta orientdÇão.
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Politzer em sud Critique considera que d teorid

de A . Adler é um exemplo de abordagem concreta dd

psicolosid9. Sdrtre, por sud vez, citd a crítica de Pofitzer

do pensdmento de Ber8son em O Ser e o Nddd\') , estd

referência já é um indício, h relação entre Sdrtre e /\dler

é também identiFicada em O Ser e o Nddd, no cdpítulo

referente do temd dd Psicanálise existencidl 1 1, por si sÓ

um dspecto sugestivo. Pdrtindo destes dados, sustentdmos

que o pensdmento de Sartre não só busca inspirdção nd

filosofia concretd" – teorias não intimistds dd consciência

– corno também parece seguir as sugestões deÊxddds por

Politzer para a constituição de uma Ciência positivd dd

existência humdnd, a Psicologia. O temd dd Introdução

do Esboço de uma teorid das emoções aborda justamente

este problema .

Em suma, nossd pesquisd tentará identificar de

que modo o pensamento sdrtredno procurd didlosar

com estas proposiÇÕes. Pdrâ que nossa tese seja

demonstrddd, uma análise atenta do Esboço é

indispensável. Enuncidrernos, primeiramente, d crÍticd

das CONCEPÇÕES CLÁSSICAS. Apresentdre-

mos, em seguida, os pressupostos da TEORIA
SARTRE/\NA DÁ EMOÇÃO destacando duas

questões fundamentais: à determinação da função dd

consciêncid emotiva e d dpresentdÇão dd essência da

emoção como formd orsdnizddd de ser-no-mundo
Tentdremos estabelecer, ao final, o contrdponto entre

a perspectivd sdrtrednd e dfSumds teorias dd emoÇão

mencionadas no Esboço

2. As concepções clássicas

O título da Introdução do Esboço expressd

dlgumds cJds pretensões elementdres de Sdrtre.
“Psicolosid , Fenomenolosid e Psicolosid
fenomenolÓsicd" . Ele discute o problemd dd

positividdde dd Psicolosid, o apelo do dado

9 CF' POUTZER, Crl[lque. . ., p' 230: ''exernptes, ou plutôt des mocldes pou*,'ant faire voir que les notlon$ et expÊicatlorts concrêtes existent efíectivement dans Id

psychdndlyse. Voilá . . . [o] 'complexe d'infériorité' d'A . Adler

IO QudrEd Pdrte, capítulo 1 , seção II

Quarta PdrEe, capítulo 2, seção

experimental e os métodos que os psicólo8os utilizam

Faz dlgumds considerações acerca do Behdviorismo

citando umd ol)rd de Ndville que aborda esta corrente

psicológica. Nesta mesmd Introdução, no entdnto,

Sartre IdnÇd mão de um termo que é, dté certo ponto,

enigmático, ele fdz uso do termo /\ntropolosid,

disciplina que, no seu entendimento, “visd definir a

essência do homem e a condição hurrland” (p. 40)

h contraposição Feita enLre os métodos positivos e

empiristds dd psicologia, segundo Sartre, não poderia

constituir o modo de proceder destd Antropolosid
que tomaria como ponto de partida de sua investigdÇão

a definição dd essência do homem. Fato e essência

seriam, portanto, incompdtÍveis. Segundo Sartre, d

psicologia não teria a intenção de estdbefecer uma

visão d priori do homem, ou, ao menos, dlsum traço

de semelhdnÇd entre os homens. Mencionando Pierce

e d tradição prd8mdtistd, considerd que certas

perspectivas psicológicas jamdis conseguem ver umô

uniddde nd idéia de homem, sendo, no máximo, umd

soma de resultados obtidos por meio de experimentos,

a idéia de homem serid o “somdtÓrio dos Fdtos

verificddos que essd idéia permite unificdr" (p' 42)

Em suma, hdverid nd psicolo8id umd oposição entre

fdto e essêncid (p. 43)

Tentando ultrapassar estã oposição, Sdrtre trâz

pdrd o interior dd discussão o conceito heidegseridno

de ser-no-mundoi deixando claro que uma idéia de

humano poderia ser pensddd a partir deste conceito

funddmentdl. Recusando o drgumento de que d emoção

é um fato isolddo, um dcidente, tenta demonstrdr o
vínculo existente entre a idéia de ser-no-mundo e o

comportamento humano chdmddo emoção,
considerdndo-o de mesmo tipo que o de percepção,

memÓria, dtenÇão, etc. Tomando o caso da emoção,

Sartre se propõe a demonstrar que ela é um bom

exemplo do modo como o ser humdno revela d sua
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essência. Em outros termos, interrogdr o sentido da

emoção siSnificd per8untdr se "d própria estrutura dd

redliddde humana torna possíveE as emoções e como é

que ds tornd possÍveis” (p. 44)

Esta dtiLude diante do comportamento humdno

chamado emoção deve ser investigado, sç3undo Sdrtre,

nos moldes fenomenolósicos. E Fenomenologia deverid

ser uma nova dlterndtivd pdrd d compreensão do

fenômeno psíquico. Assim, d psicologid deverid sofrer

a crítica da fenomenologia e o resuILddo desta crÍticd

serid a constituição de umd psicologia fenomenológicd .

A fenomenologia entre\„é um conFlito entre o

princípio que parte dos fatos e o ponto de partida

das essêncids, pois "quem começa pelos fdtos nuncd

chega até as essêncids" (p. 46). Sem renunciar dos

fatos, d fenomenologia, para Sartre, reconhece que

só “as essências permitem classificar e inspeciondr os

fatos” (p. 46). O caminho a seguir, então, é pdrtir

da essência do fenômeno emoção. Estd formulação,

dpontd pdrã um aspecto da teorid sdrtrednd que será

alvo de reformuldÇÕes posteriores. É a questão da

noção de “essência d priori de ser do homem" (p.
47)/ esta essênc Id serviria de bdse sólida pdrd funcionar

como contraponto ao modo senerdlizdnte de pensar

d questão, típico da atitude do psicólogo.

Estã essência serid encontrada, segundo Sartre,

nas “reações do homem contra o mundo’' . Esta reldÇão,

porém, não seria a fonte originária, ela serid precedida

pela essêncid determinante que é a “consciência

trdnscendentd l '’ (p ' 47 ) . Esta consciênciã

trdnscendentdf seria aquela de cada ser humano, “(. . . )

minhd consciêncid (. . .) proximidade absoluta em

reldÇ30 d si mesmd'’ (p. 47). f\ tarefa inicial desta

psicologia fenomenoiÓsicd então, seria “Fixar em

conceitos as essências que presidem ao desenrolar do

cdmpo transcendental” (p. 48), somente desLd Forma

hdverid umd fenomenologia da emoção

A estratégia de Sartre é tomar como ponto

inicial cId reFlexão acerca da emoÇão d “totdliddde

sintética que é o homem”, estabelecendo, antes de

qudlquer desenvolvimento de cunho psicológico, a

ess-êncid do humano. Em suma, d psicologia

fenomenolÓ8icd esboÇddd por Sartre tomaria de Hu sser!

o conceito de consciêncid intencional e de Heidegger

o conceito de compreensão

A dúvida que surge é: por que tomdr d emoÇão

como foco desta empreitddd? Segundo Sdrtre,
Heidegser pensd que em cada atitude do homem

encontrdmos o todo da redliddde humana. Husserl,

por sud vez, encontra na descrição fenomenolÓsicd

da emoção as estruturas e$sêncÉds dd consciêncid, visto

que uma emoÇão é urnd consciência de dIgo. Por estds

razões, justifica-se d escolhd do tema. A eluciddÇão

do sentido do Fenômeno emoção poderá ensinar muito

acerca dd essêncid do humdno. Buscar a resposta para

o sentido da emoção é desveldr o sentido de ser dd

consciência. O fenornenóloso de\,'e estudar, portanto,

o “sisniFicddo dd emoÇão'’ (p. 51 ). Isto pressupõe

que a emoção é um Fenômeno significante, ou seja,

que “existe na estrita medida em que significa” (p

52) . Pdrd Sartre, "d emoÇão significd à sua maneira o
todo dd consciência ou da Realidade Humana, se

nos colocdrmos no plano existencial” (p. 59). Ele

pretende identificar “num cdso preciso e concreto se a

psicologia pura pode obter um método e tirar

ensinamentos da fenomenoloSid" (p. 53) . Na
verddde, Sdrtre considera que uma psicologia positivd
somente terá seu lugar quando uma /\ntropologid For

constituícJd d pdrtir dos ensinamentos da
Fenomenologia

Na Introdução do Esboço Sartre descreve o

sentido fundamental do fenômeno emoção
argumentando que tal sentido " não existe como

Fenômeno corpordl, visLo que um corpo não pode
sentir emoção, por não poder atribuir um sentido às

suas próprias mdnifestdÇÕes” (p. 53). Sartre considera

que a cdrdcterÍsticd básica da emoção é o seu sentido

Sentido este que somente pode ser revelado pelo

ato de tomada de consciência. Estd nova psicologid

deverá visdr não os fatos mas as suds significdÇÕes,

''dbdndondrá os métodos de instrospecção indutivd
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ou de observdÇão empíricd externa, pdrd procurar

dpends captar e fixar d essência dos fenômenos'

(p. 54) . Esta nova forma de fazer psicolosÊd será

uma “ciência eidéticd” (p. 54), importando-se com

o significado do fenômeno. O Esboço de unId teoriã

das emoções é, portdnto, uma “experiêncid de
psicolosid fenomenolÓsicd” (p. 55) .

f\ estruturd cIo Esboço é composta de três

pdrtes, C) primeiro cdpítulo dbordd "As Teorids

Clássicds’' que tentdm definir o fenômeno emoção.

No primeiro capítulo Sartre menciond alguns

teóricos representativos. Inicia com d menção do

pensamento de William Jdmes e d “teorid periFéricd

das emoções'’ (p. 57) . Identificd que James
estabelece uma relaÇão intrÍnsecd entre redÇÕes físicds

e as emoções. A essêncid da tese de Jdmes, segundo
Sdrtre, “ é que o estado de consciêncÊd denominddo

'dleSrÊd', 'cÓlerd', etc, não é mais que a consciência

dds maniFestações fisiológicas ou, d sud projeÇão nd

consciência” (p, 58). Estd perspectiva se contrdpõe

do modo como Sartre pretende expor a questão pois,

pdrd ele, ao contrário, a emoÇão é algo que possui

um sentido, "põe-se como uma relação determinddd
entre o nosso ser psicológico e o mundo'’ (p. 59),

não se reduzindo do que pode ser chdrrlado de
perturbdÇÕes fisiológicas verificáveis". O segundo

dutor mencionddo por Sartre é Sherrin8ton, pdrd quem

uma perturbação fisiolÓ8icd, seja ela qual For, pode

explicar o caráter orsdnizddo da emoção” (p. é>O) .

Janet, por sud vez, demonstra ter
compreendido estd tese perfeitamente porque “só quer

registrar as mdnifestdÇÕes exteriores da emoção”, para
isto, divide os fenômenos orgânicos em dois grupos:

1 fenômenos psicológicos ou condutas e 9 -

fenômenos fisiológicos. Devendo ser destacado aqui

que umd emoÇão ganha o nome de conduta . Para

Sartre, Jdnet “Fdz dd emoÇão uma condutd bem

dcJdptdcJd de insucesso’' (p. 60), ou seja, “qudndo a

tdrefd é demâsiddo difícil e não podemos mdnter d

conduta superior que se Ihe ddôptdrid, a energia

psíquica libertddd é 8dstd noutrd direção: adota-se

uma conduta inferior, que necessita duma tensão

psicológicd menor " (p. 60) . Na sua obrd Obsessão

e d Psiquidtrid Jdnet estuda casos de pôcientes nos

qudis identificd que o choro compulsivo é fruto de
uma ':conduta demdsiddo difícil de manter. O choro

e d crise de nervos representam uma condutd de

insucesso que substitui d primeira, por derivação” (p

61 ) , Para Sdrtre, “Janet pode sdbdr-se de ter

reintegrddo o psicológico no emocional” (p. 61 ). A

emoÇão seria, pdrd estd abordagem, “a consciência

dum insucesso e duma condutd de insucesso'’ (p. 61 )

Contudo, Sartre não deixa de observar que esta tese

possui traços de mecdnicismo, pois “o Fenômeno de

derivação não é mais que uma mucJdnÇd de vid para a

enersid nervosa liberdcJd" (pp. 61 -62)

h cdrdcterÍsticd de "insucesso" identificddd nd

condutd emociona(Jd é pdrd James, segundo Sdrtre,

inaddptdÇão, “d emoção intervem precisamente no

instante duma indddptdÇão brusca e consiste

essencidlmente no conjunto de perturbações que essa

indddptação determind no orgdnísmo'’ (p. 62). A
emoÇão pdrd Janet seria a execução de umd condutd

inferior para não ter de redlizdr a conduta superior . E

por estd rdzão que "a condutd emotiva vem mdscdrdr

a impossibiliddde de manter d concJutd dddptddd"

(p. 65) . Ao contrário de ser uma perturbdÇão,

essa condutd é um "sistema organizado de meios que

visa uma finalidade. E este sistema é chamado para

mdscdrdr, pdrd substituir, pdrd repelir uma conduta que

não se pode ter, não se quer mdnter '’ (p. 65) . Desta

forma, estdrid elucidddd d diversidade das emoções

'cada umd delds representa um meio diferente pdrd

iludir umd dificuldade, uma escdpdtÓrid pdrticuldr, umd

bdtotd especidl'’ (p. 65)

Uma exposiÇão mais dcurada dd teoria da

emoção-condutd mostra-se impressa nos discípulos de

Khó ler, especificamente em Lewin e Demb)o. Gilldume

em sua obrd Psicologia da Forma, afirma que ''o conflito

entre duas forças sera umd tensão no campo Fenomenal
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Uma vez encontrada a solução e conseguida a ação

pedida, d tensão cessd" (p. 66). A contribuição de

Lewin para esta teoria está no fdto de admitir que “há

toda uma psicologia do ato de substituição, do ersdtz'

(pp. 66-67) . ''Se os atos de substituição são

impossíveis ou se não permitem uma resolução
suficIente, a tensão persistente rr)dnifestd-se pela

tendência para renunciar à prova, para se evddir do

cdmpo dd experiência ou pdrd tomdr uma dtitude

simplesmente passiva” (p. 67). Destacd-se nestd

siEuação d aÇão “negativa ou repulsi'»'d da bdrreird (. . . )

[conferindo] d todos os outros objetos do campo um

vdlor nesdtivo'’ (p. 67) . 'A evdsão é dpends umd

solução brutal” (p. 68). Ocorre aqui uma “diminuição
do eu . O retrdimento sobre si próprio, o enkys[emens,

que elevd umd barreira de proteção entre o campo

hostil e o eu” (p. 68), soluÇão que tdmbém é

medíocre. Vemos dqui, nestd experiência, d dtividdde

de "liberação dds tensões" (p. 68) '

Dembo, por seu turno, estudd também esta

questão. Ela considerd que “nd cÓlera (. . ') há um

enFraquecimento das barreirds entre o real e o irreal

(. . .) ds tensÕes entre o interior e o exterior continudm

d durnentdr: o caráter negativo estende-se
uniÍormemente d todos os objetos do campo" (pp.
68-69) . Em síntese, Sartre vê na teoria de Damba d

concepção funciondl da cólera, umd “solução bruscd

dum conflito" (p. 69) . Sartre reencontrd aqui a
distinção entre condutds superiores e inferiores ou

derivddds de Janet. /\ diferença identificada é que

esta distinção significd que “nos colocamos a nÓs

próprios em estado de inferioridade total (. . ,) porque

nos sdtisfdzemos com menos" (p. 69) . “Quando
estamos num estado de tensão elevado e não podemos

por isso encontrar a solução delicada e precisa dum

prol)ema, dtudmos sobre nós mesmos/ inferiorizdmo-

nos e trdnsformdmonos num ser tdI que, pdrd ele,

passam d ser suficientes as soluçÕes grosseirds e menos

bem dcdbddds (' . .) Desta formd, d .cÓlera surge aqui

como umd evasão'’ (p. 69), esta fugd tentd “quebrdr

a tensão" (p. 70) do momento. Em poucas palavras,

estd é a teoria da emoção-conduta. Tal teoria não é
suficiente dos olhos de Sdrtre. Se à conduta aparece

como uma transformação, esta não pode ser

compreendidd sem e\„,ocdrmos d consciência. SÓ a

consciência, pela sua atividade sintética, pode romper

e reconstituir incessantemente as formas, sÓ eld pode

explicar a finalidade da emoção

O segundo capítulo do Esboço dbordd 'A
Teoria psicdndlÍtica". Embora seja um capítulo muito

sucinto, é dbsolutdmente imprescindível para a

compreensão do pensamento sartredno. A primeira

idéia que surge nesta exposiÇão é a vdlorizdÇão do

signiFIcado . Pdrd Sartre, “só se pode compreender a

emoção, procurando nela um si8nificddo'’ (p. 72)

Significado este que possui seu lado funcional, isto é,

d emoÇão possui uma findliddde. Esta finalidade

'pressupõe umd organizaÇão sintéticd das condutds"

(p. 73), que pode ser o inconsciente para os adeptos

da psicanálise ou a consciência. Pdrd Sartre, a psicologia

analítica foi a primeira d identificdr d relevâncid dos

fdtos psicológicos, um “estado de consciência valer

por outra coisa além dele próprio” (p. 74) . Esta

característica, como veremos adiante, será indispensável

pdrd a compreensão do fenômeno em questão

Mencionando um teórico ligado do campo da

psicanálise, W. Stekef, Sartre, encontra nds análises

deste psicólogo o sentido de fuga característico de

certos comportamentos humanos. Nestâ perspectiva,

a intenção psicológica gudrddrid um vÍnculo com d

consciência, pois seria uma redlizdção simbólica de um

desejo recdlcado peld censura. O fato é que o

psicanalista tentd expficdr o fenômeno da emoção peld

vid da cdusd inconsciente. “Se Fosse doutrd Forma e se

tivéssemos alguma consciência, mesmo implícita do

nosso verdddeiro cJesejo, estdrÍdmos de má-fé e o

psicanalista não entende dssim'’ (p. 75) . Nesta

avaliaÇão encontrdmos um dspectos importante. Sartre

menciona o conceito de má-fé. Este comportamento

“do indivíduo é em si próprio o que é, (se
denomindímos pela expressão 'em si próprio’ o que é
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para s/) mas é. possível deciFrá-fo (. . .) como se deciFrd

uma lin8udgerr! escritd” (p. 75). Ao contrário de

relacionar o sisnificdcJo de um comportamento humano

do lado inconsciente, Sdrtre tenta entrever d
possibilidade de uma dtitude de decifrdção deste ato
visando o significado do comportamento e a sua

findIÊddde intrÍnsecd. Sartre crê poder decifrdr um

comportdmento assim como d e$critd pode ser

interpretddd. Isto é possÍvel dtrdvés dd dnálise dos
vestígios deste ato, pois eles são o que são, sudrddm

em si um sentido determinado, como os vestígios de

um incêndio em uma floresta. “Isto não quer dizer

que essa significação deva ser perfeitamente explÍcitd
(. . .) [Sdrtre dpends quer dizer] que não devemos

interro8dr de ford d consciência, como se inteíroSdm
os vestígios da fogueira ou o acampamento, mas de
dentro, pois d sisnificdÇão deve ser procurddd neld.
Se o cosfto é possÍvet, d consciência é, ela próprid, o

Fdto, a significação e o significado’' (p. 77).
Sdrtre aceitd um princípio que, segundo ele,

foi constituído pela psicanálise, qual seja, de que o

símbolo é próprio da consciência, pois há um “laço

imdnente de compreensão entre simbolizdÇão e símbolo

(. . .) a consciêncid se constitui em simbolizdÇão" (p,
77). SdrEre não repele “os resultados dd psicanálise

quando estes são obtidos dtrdvés dd compreensão
(. . .) [ele se fimitd d negar] todo o valor e todd d
inteligibiliddde à sua teorid subjdcente da causalidade

psicológica” (p. 78). /\o contrário de buscdr uma

reldÇão causal, visa umd atitude compreensiva da

consciêncid e de suds intenÇÕes.

Disto resulta que o “ponto de pdrtic]d" da

teoria da emoção deve ser: uma teoria “que dfirmd o
cdráter siSnificdnte dd próprid consciêncid, [pois] é d

consciência que se faz consciência por si próprid,

emocionddd por necessidade duma significdÇão internd'
(p. 78).

3. A Teoria Sartreana da emoção

Após a crítica dds concepÇÕes clássicas, Sartre
dpresentd d sud teoria. Tentdremos analisar os seus

principdis aspectos dborddndo o capítulo segundo

do Esboço intitulado: Esboço Je uma reorid
fenomenológicd

h consciência que segue o cdminho dd
emoção inventa urnd nova forma de reldciondr-se com

os determinismos do mundo ambiente, dei><d de ser

dddptddd. Recusdse a seguir a vid prdgmáticd dos

resultados freqüentemente obtidos pdrd se JdnÇdr no
mundo mágico, mucJdndo d si mesma pdrd negar o
determinismo que Ihe é côrdcterÍstico. Neste sentido,

a consciência se trdnsformd . A emoção é um dto que

confere do objeto munddno uma qudli(Jade dÊstintd
cId de seu “uso” coticJidno

Podemos estdbelecer uma analogia entre d
emoÇão e a encendÇão porque um dspecto
determinante é a sud condição fenomendl. Pdrd Sartre,
qudndo mdnifestdmos certd emoção dtrdvés de nosso

corpo, esta expressão se assemelha d uma representaÇão

cênicd. Ela é um aparecer para outrem. f\ diferenÇd

funddmentdl está na sinceridade com que estd

representdÇão é feita. E possível considerar que d

emoção sejd urna peçd encend(Jd de forma mdis SIncera

Na verddde, “trdtd-se dumd pequena comédid por

mim desempenhddd que pode servir pdrâ substituir d

conduta que não pode ser redlizddd” (p. 88), Em

umd vivência em que a superação de determinadd
dificuldade se mostrd impossÍvel, d tensão insuportável

que é experimentddd converte-se num motivo para

apreender-se nesta situdÇão uma qudliddde novô, por
esta rdzão, “conFiro mdsicdmente [d um determinâdo

objeto] a qualidade que desejo’' (p. 88). Este desvio

permite “resolver o conFlito e suprimir a tensão (p

88). Estd encenaÇão, no entanto, pode ser novamente
trdnsformddd, pode sofrer umd dlterdÇão de sentido
'Se a situação For mais urgente, d condutd de
encdntdmento será cJesempenhddd com maior

sinceridade: eis d emoÇão'’ (p. 89)

Tomemos o medo como situação, Tdnto no

seu dspecto ativo quanto pdssivo, ele é umd condutó

de negação. No comportamento passivo, a redÇão

de medo é umd tentativa de ne8dÇão, de
dniquiÊdmento, de irredlizdÇão que o ser humano ddotd
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frente a uma situaÇão em que as vids normais e

dddptddds se mostram trdncddas. Quando dvisto um

dnimd! feroz ddoto uma conduta de evasão. O
desmaio, por exemplo, pode ser o meu refúgio/ “à

falta de poder evitar o perigo pelas vias normais e por

encddedmentos deterministds, limitei-me d nesá-lo. Quis

dniquilá-lo" (p. 89) . O desmaio, neste caso, “é umd

passagem pdrd uma consciêncid de sonho, isto é,

irredlizdnte" (p. 89, nota 1 ). A conduta fisiolÓ8icd

do medo passivo não é uma pura desordem, o que

eld representd é a “redlizdÇão bruscd ads condições
corporais que dcompdnhdm vulSdrmente a passagem

do estado de vigília do sono" (p_ 90)

No medo ativo, d atitude de Fuga, por
exemplo, é considerada, sem justificdtivd, como uma

condutd rdciondl. “Não Fugimos para nos pormos ao

dbri80 do perigo: fugimos, sim, à falta de não nos

podermos dniquildr por meio do desmdio. A fu8d é

como que um finsimento do desmdio, uma condutd

mágica que consiste em negar o objeto dmedÇddor
com todo o nosso corpo (. , .) derrubando d estruturd

vetorial do espàço em que vivemos e ,.,ridndo

bruscamente uma direção potencial, do outro lado, é

uma maneira de o esquecer, de o neSdr" (p. 90)

Em sumd, nas duas formds de mdnifestdÇão do medo,
ddotd-se uma conduta que tenta evitdr, negdr ds

dificuldddes impostas pela situdÇão.

ComenEdndo um caso estudado por Jdnet,
no qual uma jovem entra em conflito com seus fdmilidres

e, no auge da contendd, passa a sofrer crises de choro,
Sartre identifica nesta atitude “não dddptdcJd" d mesma

estrdtégid” . A crise emocional, dssim como o medo,

é uma "consciência que, através duma condutâ mágica,

visa negdr um objeto do mundo exterior, [ou uma

determinada situação], uma consciêncid que irá dté

do ponto de se aniquilar a si próprià pdrd, desta

maneira, aniquilar simultaneamente seu objeto'
(p. 90) . No caso específico dd jovem, “d tristeza

tem como objetivo a supressão da obrigação de
procurar” (p. 91 ) outras vias pdrd a superação do

19 "II y d un monde corresponddnr à chdque émotion", Le probIême mordl . . , p. 50.

estado de tensão em que ela se encontra. “Trata-se

de fazer do mundo uma realidade dfetivdmente neutra,

um sistema em equilíbrio afetivo Lotdl, de descarregar

os objetos com forte carga dfetivd” (pp. 91-92)

“À Fdltd de poder e de querer cumprir os atos que

projetdmos, comportdmÓ-nos de mdneird que o

universo passe a não exigir mais de nós. Pdrd isto, sÓ

podemos dtudr em nÓs próprios'’ (p. 92). E neste

sentido que a emoÇão é um dto de negação. EFd é

uma resposta, na verddde, d Única resposta possÍvel,

que o indivíduo encontra pdrd uma situaÇão em que

ouLrds alternativas são dadas como indtingíveis. Se o
caminho do enfrentamento dos determinismos se mostra

derndsidddmente oneroso, nesdmos esta vid dl)rindo

outro, que é dlterndtivo, posto pelo mundo da

ernoÇdo

Aos olhos de Sartre, esta conduta de negação,

ao mesmo tempo, não deixa de mdniFestdr também

urna certa forma de libertdÇão. Umd crise emocional é

o dbdndono dd responsabilidade. Didnte de um mundo

hostil, o homem se libertd das obrigações que o

momento exige; liberta-se do determinismo que Ihe é

típico. E necessário grifdr que pdrd cada emoção temos

urna condutd específica . Cddd vivência emo(_iondl entra

em contato com um mundo específico. Jednson fala

que cada emoção possui o seu próprio mundo12

Nesta dtitude negativa identificamos d dimensão

funcional dd emoção. Este não é, entretdntor o

objetivo último da reflexão sdrtredna. /\mparando esta

funciondliddde está o sentido mdis profundo, ou seja/

o sentido essencial dd emoÇão, que é o fo,.'o central

do Esboço

Nem todas as condutas são emoções. Nem
todas as condutas de negação também o são. O

fenômeno emoção está condicionado pela crença, é
suportado pela consciência e deve es8otdr-se por si

Podemos ddmitir que d reação fisiológica é o /dcJo

sério da emoção. Mas este é o primeiro aspecto; o
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segundo é que ela é umd vivêncid imediata dd

consciêncid . A emoção é, para Sdrtre, uma

degradação da consciência, uma Forma de
ddormecimento. O sintoma Fisiológico tomado

isoladamente é insignificante porque não reveld o

sentido essencial da emoção. Juntamente com este

aspecto, devemos admitir que ela é um ato irrefletido
de consciência. E uma formd de a consciência

trdnscender seu ser em direÇão do mundo. Nestd

trdnscendêncid ela se vê dprisionddd, “fascinada" pelo

objeto do mundo. Pdrd que d conscíêncid possa se

livrar desta fascinação ela segue duds vids: uma forma

possÍvel é realizar umd reflexão puriFicdnt e,

ultrdpdssdndo o nível irrefletido; d outra é libertar-se

da situação que deu origem à vivência. De qudlquer

Formd, a consciência somente deixd de intenciondr d

emoção quando abandona o mundo mágico. Isto

reforça uma clãs teses defendidds insistentemente por

Sartre: a emoção decorre de um objeto que d

consciência intenciond, sendo uma qudlíddde dd coisa,

do objeto que surgiu diante dd consciência. As
emoções ocorrem relativamente ao mundo e não do

inferior do homem . Este aspecto mágico dd existência

não varia de acordo com nossd vontade ou disposição;

d cdtegorid mágica é própria do mundo.

Sartre define este mundo mágico d partir da

sisnificdÇão que Alain dá do termo: “o mágico é o

espírito que se arrasta por entre as coisas” (p. 1 07),

isto é, ''umd sÍntese irracional de espontdneiddde e

passividade. É uma atividade inerte, umd consciência

tornada passivd'’ (p. 107). Dada a relação entre a

conscÊêncid e o mundo, estd “só pode ser objeto

transcendente sofrendo a modiFicação da pàssividdde

(. . .) o sentido dum rosto [por exemplo] é consciência

em primeiro lugar – e não sindl cJestd – mas uma

consciência dlterddd, desrddddd, que foi precisamente

tornada passivd” (p. 1 07).

13 SARTRE Umd idéid fundamental da fenomenoIogiâ Je Husserl: d intenciondliddde, p. 3 x

14 idem, tE>idem

15 Idem, ik)idem

Identificado o sentido de degradação da

consciência, comeÇamos d entrever d dimensão essencial

da emoção. A magia primária e sud signiFicação surgem

do mundo e não de nós. Somos mais passivos do que

ativos na vivência da emoção, isto porque ds coisas

conservam d marca do psicológico. Ela é, neste plano,

a queda brusca da consciência no mágico, a dIEerdÇão

do mundo dos utensílios

Esta compreensão que é dddd do fenômeno

emoção está inserida numa estratégia mdis dmpld de
livrar a Filosofia frdncesd do início do século XX de

umd epistemologia que Sartre chdmd de "espírito-

drdnhd", e, mais especificdmenEe, de dar um outro

funddmento para a Psicolosid. Tarefa redFirmddd no

opúscufo intitulado Uma idéia funddmentdl da
fenomenologia de Husserl: d intencionaliddde. Em tom

triunfante, Sdrtre anuncia: 'As coisas é que se reveldm

a nós imedidtdmente como odientds, simpáticds,
horríveis ou dmáveis'’13. “Eis-nos libertos de Proust!

Libertos ao mesmo tempo dd < <vida interior> >

(, , ,) porque, no fim de contas, tudo está fora, tudo,

até nós próprios: ford, no mundo, entre os outros

Não é em nenhum refúgio que nos descobriremos: é

na rua, na cidade, no meio da multidão, coisd entre

coisds, homem entre homens" 14. Para Sartre, ''Husserl
reinstdlou o horror e o encdnto nas coisas. f?estitui-nos

o mundo dos drtistds e dos profetds: espantoso, hostil,

perigoso, com dncorddouros de amor e de graça

Preparou o terreno para um novo tratado das pdixões

que se inspirdrid nessa verdade tão simples e tão

profundamente desconhecida pelos nossos
requintados: se amamos uma mulher, é porque eld é
amável"15. Estd filosofid restdurdrid o “concreto

h partir destas considerações, identifica-se o
sentido primário que d emoÇão cdrresd consigo. Ela

não é uma confusão mental, não é pura irrdciondliddde

Eld é umd das atitudes mdis importdntes dd consciêncÊd,
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que mdnifestd, de certd forma, d sud essência quando

se faz negação, A emoção é um modo de existir dd
consciência . Uma das mdneirds pelas quais eld

CC)MPF?EENDE (no sentido heides3eridno de

Verslehen) o seu “esfdr-no-mundo”. Por isso, ela

significa dl8umd coisa, diz dIgo acerca dd vidd psíquica .

Esta tese é repeEidd integrdlmente nó “Ensdio de

C)ntolosid fenomenolÓsicd'’ publicddo em 1 943 . Tese

que considera que :'a emoção não é a apreensão de
um objeto emocionante em um mundo indlterddo: umd

vez que corresponde à uma modificação global dd

consciência e de suds reldções com o mundo, d emoÇão

trdduz-se por uma dlterdÇão rddicdl do mundo'’16,

Este é um aspecto importdnte que deve ser

ressdltddo. Sdrtre conser'„’ou integralmente os resultddos

obtidos com o estudo dcercd ads emoÇÕes em sua

obrd fundamental. /\ mdnutenção de dlsuns dos

resultados obtidos com o estudo dcercd da emoção
também pode ser dpontddd qudndo icJentificdmos d

referêncid do conceito de má-fé . Ao contrário do que

dpdrentâ, este conceito não foi forjado origindlmente

d partir dd on tologid fenomenológicd . Ele surge da

reflexão que Sartre empreendeu no período anterior,

no momento em que discutid d possibilidade de uma

psicologid fenomenofó8icd. Ç é com este conteúdo

psicológico que vemos Sdrtre dfirmdr que d má-Fé surge,

no âmbito da dnálise dds intenções de um determinado
comportamento humano, como “consciêncid implÍcitd

do nosso verdadeiro desejo " (p . 75 )
Comportdmento que se dá quando "buscamos d

redlizdÇão simbólica dum desejo recdlcddo peld censurd'

(p. 75). O dspecto funciondÍ da emoção, portanto,
é, na sua essência, uma negação, conduta que pode
ser à fuga e à má-fé.

h negação e d si3nificdÇão cons[ituem, em

resumo, as cdrdcterÍsticds marcantes da teoria sdrtrednd

da emoção .

Esta teoria que tentdmos circunscrever em seus

traços 8erdis, serviu, na opinião de Sdrtre, como

" SARTRE. O Ser e o nddd, p. 487

'experiência’', Foi a tentdtivd de eldbordÇão dos
rudimentos de uma psicolo8id fenomenológicd. Tal

tentdtivd, entretdnto, encontrou d sud limitdÇão

confisurddd peld investigação da essêncid dd

afetividade, pois "d teorid psicológicd dd emoÇão supõe

uma descrição prévia da dfetividdde, nd medida em

que esta constitui o ser da Realidade Humana. (.. .)
Nesse cdso, em vez de pdrtir de um estudo da emoção

ou das inclinações, que indicdrid uma redtiddde humana
dindd não elucidddd como termo último de toda a

investigação, termo este idedl, aliás, e provavelmente

ford do alcance de quem comeÇd peld empirid, a

descrição do afeto operdr-se-id d partir da Redliddde

Humdnd descrita e fixddd por umd intuiÇão d priori

(p. 1 1 6)' Em outros termos, a sua teoria revelou a

necessiddde de um pdsso dtrás, um recuo até o âmbito

mais originário dd dfetividdde

Este limite confi8urd-se também pelo aspecto

dntdsÔnico dos procedimentos metodológicos

Antdgonismo estabelecido, de um Iddo, pefd psicolo8iã

fenomenoÍÓgicd e o fdto dd contingência , com o seu

caráter regressivo , e, de outro, peld determindÇão dd
essêncid, típicd dd fenomenologid purd , de cunho

eminentemente progressivo . As últimds considerdÇÕes

Feitas por SdrLre no Ensdio apontam pdrd esta questão

metodológica. Sendo mais preciso, podemos dizer
que é revelddd uma incompatibilidade entre os dois

tipos de procedimento: o reSressivo e o progressivo

Previsão que faz Sartre considerdr que os dois métodos

são quase incompdtÍveis. Sabemos que a influência de

Husserl e de Heide88er nesta Fase é funddmentdl. E é

esta herdnÇd que conduz do impasse metodológico

Uma abordagem eidéticd da consciência terá de ser

combinddd com uma reflexão àcercd do modo de ser

funddmentdl do homem nd sud existêncid fáticd. Este

impasse suscitou o estabelecimento de problemas que

foram posteriormente repostos no plano gerdr do Ensdic

de Ontolosid Íenomenológicd, obvidrnente sob novas

bases metodolósicds. Somos levddos d acreditar que
o Esboço serviu como primeird tentdtÊvd de Sdrtre de
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concilidr fenomenologia e ontolo8id. Esse impdsse

metodológico o impulsionou pdrd além dd investigaÇão

fenomenolÓsicd. Conduziu-o pdrd d didléticd . Levou-
o d inserir na dbordd8err! reFerente ao problema da

consciêncid as contradições postas entre o senhor e o
escravo. Problemas e soluções que não estão no escopo

de nossa exposição. Pelo exposto dté d$oíd,
dcreditdmos ter delineado os contornos dd teoria

sdrtrednd dd emoÇão . Devemos concluir
circunscrevendo em umd idéia os resultados obtidos.

Podemos considerdr que o intuito fundamental

de Sartre, aquilo que o levou a dedicdr seus esforços

do escrever o Esboço, foi revelar d emoÇão enqudnEo
fonte de significação, como dto de remissão do seu

si8nificddo. O Esboço “conseguiu demonstrdr que um

fdto psicológico corno d emoÇão ordindridmente tida
como uma perturbdÇão que não obedece a qudlquer

lei, possui, na verdade, uma significação próprid" (p.
I1 6) , não podendo ser dpreendidd sem d
compreensão dessa significação. E o seu sentido
essencial é Único: cdrdcterizdr d transcendência como

modo de ser da consciência, ou sejd, d totdliddde dds

reações entre a consciêrlcid e o mundo. R emoção é,
nesta Óticd, uma mdneird, dentre outràs, de o homem

ser no mundo, de relacionar-se corn este mundo, de
entrar em conflito com ele, superando a tensão que
está relação impõe; negando-o, trdnsformdndo-o, do

mesmo tempo em que transforma d si próprio

Um leitor atento perguntdrÉd sobre a relação
possÍvel entre o temd exposto e a questão da ontolosid

sdrtrednd . E sabido que a constituição de uma ontofogid

fenomenológicô existencidlistd era o objetivo centrdl

dd obrd publicddd em 1 943 . E exdtdmente esta

questão que nos interessd . Nossd reflexão permite inferir

que O Ser e o Nada foi constituído a pdrtir ads

pesquisas desenvolvidds por Sdrtre em torno da
psicolo8id fenomenolÓ8icd, isto é, que d temática

ontolósicô foi postd a partir dds questões suscitddâs
pelo método fenomenolósico que poderid inspirar umd

psicologia positiva. Sendo mais preciso, o impasse

metodológico vivido por Sdrtre fez com que a
ontologid sdnhdsse um papel central. fica claro que

entre 1939 e 1943 ocorre umd mudãnÇd de

pdrddismd. /\fenomenolo8id husserlidnd deixa de ser

o referencial teórico privilesiddo. Sartre dbdndond d

primazia dddd ô Husser! e passa a combinar diferen Les

dspectos da questão ontolÓsicd . Hegel, Heidesser e
KÊerkegddrd pd$sdm pdrd o plano centrdl. Mds isto

não sisnificd que Sdrtre não tenhd Edmbém a intenção
de superé-Ios ou criticdr seus pressupostos
Consideramos que O Ser e o Nddd é d obra que
marca a duto-dfêrmdção do pensdmento sdrtredno

precisamente porque didlosd corn estes filósofos, Para

compreender às rdzões pelds quais essa novd e[dpd dd

produção sdrtrednd 8ânhd vida é preciso considerar os

pressupostos teÓricos que estão nd sua gênese, Para

tdnto, reler o Esboço de umd teoria ads emoÇÕes é

imperativo

f?esurnincJo, tentamos demonstrdr que Sartre é

levado a repensdr d interrogaÇão estritamente husserIÊdnd

por cdusd de sud insuficÊêncid teÓricd . Uma onloloqiô

fenornenolÓ8icd existencial será convocddd pdrd pensar
d psicofo8id concreta . A sua tentativa será: combinar

psicologia FenomenolÓsicd existencidl com d

interroSdÇão ontolÓ8icd. Investigôr d consciênciã
irreFFeticJd enqudnto ser-no-mundo. A ontolosid será

tomdcJd como funddmenEo e d psicdnáfise exis[encidl

será a dplicdÇão pdrticulâr desta funddmentôÇão: estds

questões estão na origem de O Ser e o Nddà

5. Ensaio de contraponto

/\ dnáltse da estrutura do Esboço revelou uma

estídtésid típica dd reflexão sdrtrednd. /\ fenomenologia

é considerddd como a referêncid teÓrica pdrd d

dborddsem cIo temd em questão. Repete-se o
procedimento ddotddo em obrds dntertores, como o

problema do ego nd Trdnscendêncid do ego e o da

imagem em /\ ImdglndÇão. A fenomenologid funciond

como pdrâdiSmd . Mds, outrds posições são
incorporàdds. Em dlsuns cdsos, d fenomenolosid é

combinddd com a Gestdll ou dté com o behdviorisrno

O Esboço não só reforÇa d inspiraÇão
husserlidnd dd consciência intenciondl e d
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fundamentação heideggeridnd dd existêncid como ser-

no-mundo . A Gestdlt é mencionada em diversas

ocasiões. A teoria de Deml)o, por exemplo, é
considerada por Sartre como a Única d circunscrever

corretamente a questão da emoção. Janet é retomddo

de forma perpendiculdr âtrdvés dd noção de frdcdsso

e de negação de uma dtitude dddptddd. Os exemplos

se muIEiplicdm. Que significa isto?

F\ resposta a esta quesLão envolve o núcleo

de nossa investigação . O Esboço reveld um

procedimento típico. R questão de método surge

como um dos focos principais da investigaÇão sdrtrednd .

É a questão do método da psicofo8ia que aparece

juntdmente com a procurd pelo sentido essencidl dd

emoção. A positividdde dd psicologia é dventddd, a

partir do Esboço, somente nos moldes de uma

construção fenomenoiógicd . Em síntese, Sartre recolocd

a questão do método da psicologia, faz um balanço

das teorias existentes, escolhe a emoção como

experiência»17 privilegiada pdrd d abordagem dd

questão metodológicd e conclui que somente a
fenomenologia pode dar contd destd dificuldade. A

questão, no entanto, não é solucionadd porque uma

incompdtÉbiliddde é detectada. Enquanto d psico}osid

deve necessdridmente partir dd experiência e dos fatos

particulares, a fenomenologia tem como cdrdcterÍsticd

principal a constituição de essêncids18. h conclusão

do Esboço reflete este impasse metodológico. /\pós

defender, durante toda a sua exposição, que a

fenomenologid seria a bdse teórica dd psicologia,

orisindndo uma psicologia fenomenológicd, nds

considerações finais aparece novdmente a questão

relativa do método. A pergunta que ficd sem resposLd

é: como conciliar uma psicologia fenomenolÓsicd com

uma ciência eidéLicd? Como conciliar metodologias

opostas, umd que visa o particular, o fático e outrd

que busca as essências? A conclusão do Esboço dfirmd

17 A Críllcõ da Rãzão DldléFEcd também usd estd estrdté3fd tomando como objeto d experiêncd diãlétícd dd práxis individud
8 Sartre não abandona a tese de que a fenomenologia é uma ciência eidética

19 Conceito heÉde3serÊdno.

que a faliciddde 19 Faz com que estas duas orientações

sejam irreconciliáveis. Este impdsse pede outra solução

para d questão do método psicológico, para a

constituição de umd psicologia positiva. fstd é umd

perspectivd da questão que o Esboço envo ive. A
hipótese que levdntdmos é a de que este impasse

serviu como motivador pdrd a elaboração de O Ser e
o Nddd

A ,,t„ p„,p„ti„ q,, „rg, da dnális, do

Esboço é a influência de Georges Politzer no

pensamento de Sdrtre. Tentdremos compor um

contrdponto entre ds duas vozes

O estudo do Esboço nos mostrou que a

questão da positividdde dd ciência denominddd

psicologia não era uma questão menor. Não só em

relação ao problema da consciêncid, mds também em

relação ao discurso literário. Se Sdrtre entrou em contato

com d obra de Politzer CritÊque des Fondements cJe

/d psycholo8ie – é estd d nossa suposiÇão – certamente

ele encontrou um cdmpo profícuo pdrd o contraponto

entre os dois discursos. Umd ads teses fundamentais

defendidas nd obrd de Politzer era d de que a literatura

fazia o papel de “psicologia concreta’' dntes de d

psicologia ganhar stdtus de ciêncid autÔnoma, Politzer

dá como exemplo d Êiterdturd de Stendhdl e de
Dostoievski . Ele dfirmdvd que estes autores dborddvdm

o tema central dd vida humana enfocdndo d sua

condição dramática de existêncid. Em outros termos,

a psicologia concreta, segundo Politzer, era aquela

que dborddvd a noção de " drdmd" cId existência
humana

h realidade humana é uma das características

centrais da literatura sdrtrednd, dssim como o foco das

e,peculdÇÕ„ d, O S,r , , Nddd . Exi,tên,i, q,, „
dá no mundo histórico, com suas escolhâs e sua

drdmdticiddde. ConsicJerdmos que esta questão

permeia o interesse de Sartre peld psicologia,
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especificamente peld questão de sud metodoÊo8id.

Sdbemos que a psicologia concretd era um tema comum

na épocd2c)

Também é importante salientar que a primeira

Íormd de psicologia concretd construída após a literatura

dramática foi a psicanálise de Freud. A Cr/f/que dedicd

grande parte de suas análises do conceito freudidno

de interpretação de sonhos. Considerava que esta

abordagem era tipicamente "concreta” . Contudo, a

psicdnálise sofre uma dura crítica, exdtdmente num de

seus pontos mais sensíveis: o conceito – hipótese para
Politzer – de inconsciente. Esta críticà,
coincidentemente, é um dos pontos de contato com

o Esboço de uma teorid dd;-emoÇÕes. Sartre também

critÊcd o dspecto “determÉnistd'’ que o inconsciente

representa para a dbordd8em psicdndlÍticd _ Estd posiÇão

é mantida em O Ser e o Nada . Tentando sintetizar o

argumento, podemos afirmar que a fenomenolosid

representou para Sartre aquilo que a psicanálise

significou para Politzer'

Enfim, estamos convictos de que muitos

dspectos cId produção sdrtrednd dpontdm pdrd uma

dbordagem concretd dd psÊcologid. Não temos

condições de dpresentdr todd d dr8umentdÇão que

consolida estd hipótese, não é esta a nossa intenção

neste projeto. Queremos somente enuncidr a hipótese

de que d Critique de Politzer deixou suds marcas na

obra sdrtreand. N psicdnálise ex/ster7c/d/detineddd em

O Ser e o NacJd e desenvolvida no estudo sobre G

Fldubert intitulado O Idiotd da família representou –

acreditamos – o esForço de constituição da psicolosid
concreta

Pluralismo metodológico e perspectivd concretd
da drdmàticiddde humdnd , estes são dois aspectos que

podem ser destdcddos dd análise do Esboço de umã

teorid das emoções. Consideramos estds questões

indispensáveis pdrd d compreensão dd ok)rd de Jean-
Pdul Sartre.

20 CF' Albert SPAIER, Ld Pensée concrêie Essdl sur le 5ymbolisme inlellectuel
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Foucault e Nietzsche: Um diálogo

Foucault and Nietzsche: A dialogue

Luiz Celso PINHO
Universidade Federal Rural

do Rio de Janeiro (UFRRJ)

Resumo

No intuito de mostrar como se dá a fifidção teÓrica entre foucduit e Nietzsche, dcompdnhàremos o desdobramento das pesquÊsds

histórico-filosóficas de foucault, já que elas nos remetem d três atitudes distintas em relaÇão do filósoFo dlemão: um diagnóstico do

presente das ciêncids do homem, um modelo teÓrico pdrd d escrita da hístÓrid e a produção de verdade e, finalmente, uma discordância

que qudse não é explicitddâ por Foucault

Palavras-chave: ciências do homem, diagnóstico, histórià, verdade, poder.

Abstract

In order to determine how d Eheoreticdl Filidtion occurs between foucdult and Nietzsche, we will follow the unFolding of Foucdult's

historicdl-philosophicdl resedrche5, For they point to three diFFerent dttitudes towdrds the Germdn phifos-opher:. d dià8nosis of the present

of humdn sciences, a theoricdl modeÊ to the writting of history dnd truth production, and Finally d disdgreement thdt is not fully explicdted

by FoUCdUlt

Key-words: sciences of man, didsnosis, history, truth, power

1. Introdução
Diversos autores têm redlÇddo d importâncid

de Nietzsche para os escritos de Foucdult. Deleuze

descreve urna episteme “cJo Futuro", ou seja, para

além da modernidade, tomando como referêncid o
primddo cIo “super-homem" ÇUbermensch) /1 Dews

traÇa um pdràlelo entre HistÓrid dd loucura e O
ndscimento dd trd8édidi2 Hdbermds subordind o
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CF. DELEUZE, G. "Sur la mort de 1’homme et le surhomme" in FOUCAULT Paris: Minuit, 1 986, p. 131-141
9 LF. DE\MS/ p. Lo,1,cs or Dislnrcsrdt ion. post-structurdlist thou3ht and Ebc cdims of critícdl theory. London/New York: Verso, 1987 (cdpítulo “foucduIE and

Nietzsche")
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nascimento dds ciências do homem à crÍticd

nietzschidnd dd rdciondltddde/3 Mdchddo ressdftd que

a arqueologia tem como fonte de inspirãÇão d dnálise

do niilismo;4 Mdhon dssindld ds bases genedlÓ8icds

dos estudos de Foucault sobre o trinÔmÊo sdberpocler-

ética/5 f?djchmdn subordind d tdrefd de repensar o
sujeito e a escritô da história d um referencial

nêetzschidno/6 Scott estôbelece afinidades e

dissonâncids entre ds problemdtizdÇÕes éticds de
ambos/7 (3idcÓid procuíâ “compreender a leitura d

que Foucault submete os textos de Nietzsche que

dizem respeito às relaÇÕes entre d genedlo3id e 4 escrita
dd história” . 8

Nessas abordagens prevalece d tendêncid de

sobrepor os projetos filosóficos de Foucault e de
Nietzsche, independente dds particularidades de cada

um. Este texto tem por objetivo expor ds diretrizes

gerais que norteidrn o dÊáiogo entre o projeto histórico-

filosófico de Foucault e d obrd de Nietzsche partindo

da hipótese de que ele se dá em níveis dtferenciddos.

Pdrd isso, circunscrevernos três Srdndes conjuntos d
partir dos quais o lesddo nietzschidno é dpropriddo

por Foucault. Inicialmente, na “drqueoFosid do sdber ",

visord uma recusa do primddo antropológico nds

ciências do homem, na filosofid e na histÓrid, de modo

que o homem, em vez de aparecer como instância

funddnte, se torna uma invenção historicamente situddd .

Isso pode ser nitidamente percebido na conjunção

entre História dd loucura e O ndscimento dd trdgédid,

no que diz respeito à constituição de um saber

psicológico-psiquátrico sobre o louco, e na forma como
As pdldvrds e as coisds utiliza Assim Falou Zdrdtustrd

para explicar o ocaso dds ciências humanas. Deste

modo, tanto o conceito de trágico quanto o de “super-

bomem'’ permitem diagnosticar a moderniddde
3 CF. HABERMAS/ J. "Les sciences humdines démdsquées par la critique de Id ralson: Foucault" in Le discours philosophique de la modernité. Douze conFérences

Tradução Francesa de C. Bouchindhomme e R. Rochlitz. Paris: GdlIÊmard, 1988, p, 281314 [Der phiosophtsche Diskurs der Moderne. Zwôf Vortesungen
frdnkfurE= Surkdmp, 1985]

4 CF. MACHADO, R. foucdulr, d Çllosofld, d llteídlurd. Rio de Janeiro: Jorse Zdhdr, 2000 (capítulo "0 ser da tinsudsem")

5 CF. MAHON, M Foucdull's nrerzschean genedfogy truth, power, and the subject. Albany: SEdEe UniversÊty oF New York Press, 1 992
6 CF. R/aCHM/\N, J. foucduÍÉ -. a liberddde da Filosofia. Tradução de Álvdro Cdbrdi, Rdsão técnica de Roberto Mdchõdo e Andrea Ddher, Rio de JdneFro. Jorge

Zdhdr, 1 987 (capítulo 'A política de NieEzsche") [Michel foucault - the treedom of phIIOSOphy Nc>vd York: Columbia University Press, 1 985]
7 CF' SCOTT, Ch. fAe questIon of elhlcs. Nietzsche, Foucault, HeiJeg sei, Bloomin3ton= IncJidna University Press, 1990 (cdpítulo ''Ethics is lhe question: khe

fra8mentecJ subject in foucaulr's 3enedl08y'’)

8 GIACOIA JUNIOR, O. ''hlosofià da cufturd e escrita Jô história", p, 95

Na “genedfo8id do poder”, por sua vez,

dpesdr de a função estrdtégicd de Nietzsche permanecer

indlterddd, e de ele dirIJa remeter a um didsnósLico

do presente, Foucault não o levd do pé dd letrd,

como fizera no período drqueolÓ8Éco: d partir do anos

70, começa a hdver uma lenta gestdÇão de temáEicds

nietzschidnds, uma assimilaÇão que resulta nd utilizaÇão

dos conceitos cAe 8enedlosid e vontdde Je verddde

pdrd dar contd dd formâção de uma interioriddde
subjetivd (dtrdvés tdnto dd disciplina quanto dd

confissãob ' Tdmbém não podemos deixar de ressdltdr

que, pdrd Nietzsche, essds noÇões Ihe permitiam,

respectivamente, elucidar a crença num mundo
verdadeiro e entender d origem dos valores rnordis d

partir de umd perspectiva do mesmo tempo fitológicd

e d8onística. No caso da genedtogid foucdultidnd, o

que importa é desenvolver modelos não-metdfísicos

de inteligibiliddde dd histÓrid e do conhecimento

Por fim, na “senediosid dd éticd'’, Foucault

incorpord, sem polemizar abertamente, teses anti-

nietzschidnds, notdddmente em reldÇão à questão do
niilismo. Nietzsche via nele d expressão de vdlores

decddentes que permeiam a cultura ocidental desde a
Grécid Antigd até à modernidade. Já Foucault tdnto

defende que houve remdnejdmentos estruturais e

deslocamento de prioridades no processo de formação
dd éticd ocidental, o que invd lida a idéia de
continuidade entre Platão e o século 1 9, quanto

refutd diretamente a existência de uma moral juddico-

cristã. Essd discordância, no entanto, não deve ser

entendida de modo absoluto, pois ds análises

foucdultidnds das formds de reldção consigo não dpends

permanecem associadas à rubrica genealogia corno

tdmbém dmbos se respdlddm no mundo grego para
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dgregdr à vida valores estéticos. Além disso, não

consideramos tal desacordo dIgo nesdtivo, pois, como

o próprio Foucdult defende, "a única marca de

reconhecimento que se pode testemunhar d um

pensâmento como o de Nietzsche é precisamente

utilizá-lo, deformá-lo, fazê-lo rdn8er, gritar. '’9

2. O Diagnóstico do presente

O didgnÓstico foucdultidno da cultura a partir
de temáticas nietzschidnds tem início com História dd

loucura . Neste livro, a psiquidtíid modernd é
considerddd incdpdz de dar conta da linguagem do

louco. Daí a prescrição de que se faz necessário

renuncidr do conforto das verdades terminais, e não

se deixdr jdmdis guiar pelo que podemos saber da

loucurd".10 Com isso, tornd-se obsoleta d idéia

positivistd de que houve um aprimoramento dd

racionalidade psiquiátrica, na qual d cegueira do
passado teria sido gradualmente dissipddd. Foucault

trdnspôe para a história da psicologia a tese nietzschidnd

de que na cultura ocidentdl o diálogo entre o homem

rdciondl e o homem trágico foi interrompido. A

pesquisa arqueológica considerd que a história da

psiquidtrid não dponta pdrd d prosressivd descobertd

dd verddde cJo louco, mas sim, do contrário, “revela

como uma redliddde original, essencial, dd loucurd teria

sido encobertd – e não descoberta – por se ter

mostrddo dmedçdcJord, perigosa" . 11

No Renascimento, se pode falar de umd

:experiência trágica da loucurd'’ tendo em visLd que

cId se fdzid presente nd iconografia fantástica da época,

reveldndo tanto o fascínio pelo que é tenebroso e

pela dnimdliddcJe quanto um saber esotérico, de difícil

acesso. Em sesuidd, no século 1 7, começa a se delinear

o que Foucault denomina de “consciência crítica da

9 FOUCAULT, M. ''Entretien sur la prIson: le livre et sa méthode" (com J.-J. Brochier) in Dlts ef écílts, II, p. 753
IO FOUCAULT, M ''Préfdce" (à Loucura e desrdzão) in Di[s ef écrlts, 1, p. 1 59.

11 MACHADO, R . Ciência e sdber, p. 93
12 FOUCAULT, M. Histoire de Id Íolle, p. 1 19.

loucura'’, na qual as frdquezds e os defeitos humdnos

são redlÇddos. Essa modificação na percepção do louco

fica patente tdnto no registro filosófico (Descartes

remete do momento em que pensamento e loucurd

torndm-se incompatÍveis) quanto no registro

institucional, dtrdvés dd internaÇão senerdlizddd de

todos aqueles que apresentam dl8um índice de
desrdzão: "dd culp-dbiIÊddde, e do pdtético sexual,

dos velhos rituais obseddntes de invocação e magia,

dos prestÍ8ios e dos delírios da lei do cordção, se

estabelece umd rede subterrâned que desenha como

que ds fundações secretas de nossa experiência moderna

dd loucura" . 12 Se no período anterior erd plausÍvel

supor uma "Razão desrdzoável”- ou uma "razoável

Desrdzão” , pondo em jogo uma “ perigosa
reversibiliddde”, o século 17 instdurd uma cisão

intrdnsponÍvel, já que o louco designa o que é dd

ordem da cegueira ou do escândalo

O surgimento do asilo moderno representa o

ponto culmindnte dessa desqualificação (discursiva,

ontológicd e institucional) do louco, pois não dpends

deixa de hdver qudlquer ponte entre a “verddde'’ do
louco e d “verddde'’ do médico como também reind

entre elds uma hierarquia de valores. É nesse sentido

que Foucault rejeita a propdlddd origem humanista dd

psiquidtrid dtribuídd do gesto libertddor de Pinel. A

lição da dnálise do ndscimento e dd morte dd trdgédid

serve de parâmetro pdrd que se possa entender as

origens do monólogo entre o psiquidtrd e o louco

qudlquer discurso que não obedece a uma lógica

racional se revela incomensurável, en8dnddor, incerto,
incldrificável

Com o surgimento do asilo, no século 1 8, a

psiquiatria reconhece no louco um tipo específico de

pdtolosid, onde a punição cede espaço para a
possibilidade de ser curado por um outro, consciente
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da diFerença que reÊnd entre ambos os Iddos. Ocorre
dssim “a fixdÇão de um modo partÊculdr de estar fora

da loucura : umd certa consciência de não-loucura, que

se torna, para o sujeito do sdber, situdÇão concretd,

bdse sólida a partir da qual é possível conhecer a
loucurd '’ .1 3 A entrada na moderniddde mdrcd também

o questionamento não mais da "relação do homem

com d verddde", como ocorreu na épocd clássica,

mas, acima de tudo, dd “reÉdÇão do homem com sua

verdade” .14 A partir de noção nietzschidnd de tragédia

Foucault nos mostra como foí possível o surgimento

tanto de um saber (d psicologia) no qudl o homem

'depositou um pouco de seu dssombro, muito de seu

orsuÊho e o essencial de seus poderes de esquecimento’

quanto um inédito “ homo psicolosicus, imbuído de
deter a verddde interior, descdrnddd, irÔnicd e positiva
de toda consciência de si e de todo conhecimento

possível " . 1 5

Com a publicação de /\5 pdldvrds e ds coisas,

no dno de 1 966, as análises drqueolÓsicds dssumem

cldrdmente o objetivo de determinar em que condições
é pertinente fdldr de ciências humanas. No entdnto, a

argumentação de Foucdult nos quer chamar atenção
pdrd a idéia de que “se anuncia atualmente umd espécie

de pensamento em que o grande primddo do sujeito,

afirmado pela cultura Ocidentdl desde d RendscenÇd,
se vê contestddo" . 16 A polêmicd que FoucduIE instdurd

em reldÇão do humdnismo nos remete ao conceito

nietzschidno de "super-homem". Con$dgrddo pelas

pásinds de Assim Fdlou Zdrdtustra, essa promessa-

dmedÇd envolve uma interpretação desconcertante do
evolucionismo ddrwinistd por defender que “o homem

é dIgo que deve ser superddo’'. 17 O diagnóstico

nietzschidno leva Foucault a proclamar que “o homem

'; lb., .. 480
14 lb., p. 534
15 FOUCAULT, M. Maddie mentdle er psychologle, p. I03
16 FOUCAULT, M. "Entrevistd com Mlchel FoucauIE" (com S. P. Roudnet e J. G. Merquior) in O homem eo discurso, p. 31

17 NIETZSCHE, F. Assim fdlou ZdrdtusLrd, ''PrÓlo3o", 9 3, p. 29. Essa exortaÇão redparece em diversas pdssàgens do livro
18 fOUCAULT, M. Les mocs er les choses, p 397398
19 FOUCAULT, M. ''Qu est-ce qu un phllosophe?" (entrevisEd com M.-G. Foy) in Dlts ef écrlls, b, p. 553, o grIFo é meu

2a FOUCAULT, M. "La phllosophie structuraliste perrnet de dldsnostiquer ce qu est 'dujourd’hui'’' (entrevlstd cam G, fellous) in Di 15 er écrlts, 1, p

21 FOUCAULT tdmbém inclui o nouveau roman francês e d Lógica Simbólica

22 FOUCAULT, M. "Foucault répond à Sdrtre" (entrevistâ com J.-P. Elkdbbdch) in Dlls er écrits, 1, p. 665

f)
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está em vids de cJesdpdrecer, (...) como na beira do
mar um rosto de dreid" . 18

Embora a questão do didgnÓstico não tenha

sido dbordddo nds pesquisas drqueolÓ8icds de Foucdult,

em diversds entrevistas aparece como um temd

recorrente. Independente de Foucdult geralmente

referir-se a eld de forma breve, trata-se de uma temática

que merece nossa atenção tendo em vista que, além

de dtestdr um ponto de contdto com o le8ddo

nietzschidno, diz respeito à próprid definição dd

atividade filosófica . /\pós à publicação de /45 pdldvrds

e ds coisas, Foucault considerd que d partir de

Nietzsche ''o filósofo era aquele que didgnosticd o

estddo cJo pensdmento’', e complementa: “pode-se,
aliás, considerdr dois tipos de filósofos, dqueÉe que

abre novos cdminhos do pensamento, como Heide8ser,

e dquele que representa, de qualquer formd, o pdpel

de arqueólogo, que estuda o espaÇO no qudl se

desdobrd o pensamento, assim como as condÊções

desse pensamento, seu modo de constituição" .19

O Nietzsche-arqueólogo vislumbrddo por

Foucault está, inclusive, em consonância com a função

desempenhddd pelo estruturdlismo nd modernidade,

pois se considerdmos que “a filosofid cessou

efetivdmente de querer assinalar o que existe

eternamente",go então a análise estrutural se mostra

como um dos sintomas de uma época mdrcddd pelo

fim do primddo do homem.21 A postura crítica de

Foucdult pdrâ com a moderniddde pdssd,
obrisdtoridmente, peld tdrefd de "diagnosticar o

presente, dizer o que é o presente, dizer em que é

diFerente e dbsolutdmente diferente de tudo o que

não é ele, isto é, nosso pdssddo” .22 E esse diagnóstico

581
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adota a imagem nietzschidnd do "super-homem’' não

,lpends como símbolo maior, mds também como critério

cJe dvdlidÇão.

3 . Um modelo para a escrita da
história

Nos dnos 70, o projeto Filosófico de Foucault

continua atrelado à propostd de realizar um didgnÓstico

do presente, DdÍ Nietzsche dindd figurar como “o
primeiro a definir a filosofia como sendo a atividade

que serve pdrd saber o que se pdssd e o que se passa

dgord . Dito de outro modo, estamos dtrdvessddos por

processos, movimentos, forçds/ não conhecemos esses

processos e essds forças, e o papel do filósoFo consiste

em ser, sem dúvida, o didgnosticddor dessas forÇds,

de diagnosticar a atualidade" .93 Ou ainda: “Os
Filósofos têm sempre Falado, há dois mil anos, do que

se deveria fazer (. . .) O importante é que discorrdm

sobre o que se pdssd atualmente e não sobre o que

poderid se pdssdr ".94 Uma decldrdÇão repete quase

literalmente o que hdvid sido dito nos anos 60: “desde

o século 1 9, d filosoFia não pârou de se confrontar

com d questão: '0 que está dcontecendo agora, quem

somos nós, nós que não sejamos talvez nada ou nd(Jd

mais do que está acontecendo dtudlmenLe’. h questão

dd filosofia é a questão deste presente que somos nós

mesmos. Eis porque a FÉlosofid hoje é inteirdmente

polÍticd e inteiramente histórica " .95

No entanto, uma leitura dtentd cJds análises

histórico-filosóficas dos anos 70 mdis exdtdmente

de Vigiar e punir e A vontade de sdber nos

permite IdnÇdr a hipótese de que as referências a

Nietzsche não podem mdis ser entendidds nos mesmos

moldes do período arqueológico. A “8enedlosid do

23 FOUCAULT, M, ''La scàne de 1, philosophie" (entrevi,t, com Watanabe) in Da, er écrics, .III, p. 573.

24 FOUCAULT, M. "Michel foucdult et le zen: un séiour dans un temple zen" (fdld registrada por C. Poldc) in Dits ef écrlls, 111, p. 624
25 FOUCAULT, M. "Non au sexe roi" (entrevista com B,H. Lévy) in DIEs er écrlcs, 111, p. 266
26 FOUCAULT, M. ''NÊetzsche, Ed 8énédlo3ie, I'histolre" in Dits ef écrits, 11, p. 142-3 .

27 FOUCAULT, M. /\ verdade e ds formas jurídicas, 1, p. 15
28 fOUCAULT, M. "Nietzsche, Id génédlose, !'hÊstoíre'’ ín DNs ef écr its, 11, p' 1 40.

poder ” Foucdultidnd comeÇa a se delinedr d partir de

dois textos que dntecedem a publicação dos livros

acima referidos. O ensaio “Nietzsche, a genealogia, a

histÓrid" considera que a pesquisd histÓricd deve preterir

d busca dd Ursprung, do momento originário ideal,

em nome da análise do binômio Herkunft-Entstehung

(procedência-emergência) . Enquanto o primeiro termo

do par “inquietd o que se percebia imóvel, Írdsmentd

o que se pensdvd unido, mostra a heterogeneiddde

do que se imaginava conforme a si mesmo", o segundo

permite explicitdr os “diversos sistemas de sujeição”, o

'jogo casual de domindÇÕes’' .26 Também a idéia de

invenção ÇFrfindung) , dndlisddd em /\ verdade e ds

formas jurídicas, aponta pdrd uma moddliddde cJe

história que íejeitd a solenidade das origens nd medida

em que envolve, “por um lado, uma ruptura” e, “por

outro lado, algo que possui um pequeno começo,

baixo, mesquinho, inconfessável " . 27

Nos anos 60, graças à influência do
pensdmento epistemolósico francês, foucault rejeitdrd

os preceitos difundidos pela chamada “histÓrid das

idéias": progresso cumuldtivo, busca de precursores,

dusêncid de juízos normativos. A pdrtir de 1971,

apesar de não dbdndondr as lições da epistemologia

(que inclusive Ihe permiLirdm eldbordr sud drqueologid

dos sdberes), desenvolve uma reflexão histÓricd voltada

prioritariamente para a recusa da crença metafísica de

que num passado remoto ds icJéids se encontrdvdm

num estddo inicial de purezd. Pdrd isso, eldbord um

'método histórico” que se cJetenhd “nas meticulosiddde

e nos acasos dos começos" no intuito de descobrir o
que há neÊes de “insignificante mdlddde”, de retirdr

suas máscaras pdrd revelar o “semblante do outro", de
vdsculhá-Ios, sem pudor, na “escÓrid”, de reconstituí-

los a pdrtií de um “labirinto no qual nenhuma verdade

jamais os teve sob sua guarda" .28 TdI método Foucault
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irá extrdir da leitura da obra de Nietzsche, abrdngendo

um período que se estende dd segunda das

Considerações extemporâneds até à Genedlosid dd
moral,

Mas, a questão dd escrita da histÓrid não esgotd

d reflexão genealógica de Foucault. Como ele próprio

admitiu numa entrevistd, os textos de Nietzsche que

o interessdvdm nd época correspondem justdmente

àqueles onde “a questão dd verddde e dd história da
verddde e da vontade da verdade eram centrais" .29 É

nesse sentido que a produção de um conhecimento
sobre o indivíduo na modernidade deixd de se limÊtar

do exame da formação e trdnsformação dos sistemd

di$cursivos e passa à considerar o elemento político,

ou ainda, a pressuposiÇão recíprocd entre saber e
poder. Foucault pdrdfraseid Nietzsche do considerdr

que o conhecimento é uma centelhd entre duas

espadas,ao ou sejd, do ponto de vista 8enealógico,
ele resulta de um embdte: o ato de conhecer diz

respeito a "uma reldÇão de violência, de domindÇão,

de poder e de força, de violação”.31 Deste modo, a
genedlogid foucauftidnd dbordd o processo de produção

de conhecimento numa perspectiva não-
êpistemológicd, onde não mais se trata de ir do

encontro dds essências, pois “a verdade é deste

mundo/ é produzida nele 8rdÇds d mÚltiplds coerÇÕes

e exerce nele efeitos de poder cdpazes de re8ulá-

lo 32

r\ [[ 1 1 11 , , 1 1

Ora, o "modelo", mais dinda, o precursor dessa

nova concepção de conhecimento, é o próprio
Nietzsche. "Com Platão, se inicia um grande mito

ocidental: o de que há dntinomid entre saber e poder.

Se há o saber, é preciso que ele renuncÊe do poder.
Onde se encontrd saber e ciêncid em sud verdade

29 fOUCAULT, M. "StructurdIÊsme et poststructurali sme" (entrevi5tâ com G. Rdulet) in DIEs er écrirs, IV, p. 444

30 CF, NÊETZSCHE, f, Ld phllosophre â I'époque trd8lque des Grecs, # 5, "F\s próprias coisas que d In[eligênCla ilmt ddd do homem e do dnÉmdl dcreditam serem certds

e constantes não têm nenhumd eXIstência própriai elas são apenas clarões e fdÍscds serddos por espadas que se chocdm’', p. 32
31 FOUCAULT, M, /\ verdade e ds Formds lurídlcds, 1, p, 18

32 fOUCAULT, M. ''Entretien avec MÊcheE foucault" (com A, Fontdnd e P. Pdsquino) in Dlrs ef écrlts, iII, p. 158
33 FOUCAULT, M. /\ verdade e ds formas lurídicds, II, p. 51

34 FOUCAULT, M. ''Entretien d\,'ec Michel Foucault" (com A. Fontônd e P. Pdsquino) in Dlts ef écrlrs, III, p. 147
35 FOUCAULT, M. /\ verdade e as toímôs jurídicas, 1, p. 23

pura, não pode hdver poder político. Esse srdnde

mito precisa ser liquidddo. Foi esse mito que Nietzsche

comeÇou d demolir do mostrdr (. . .) que, por trás de

todo sdber, de todo conhecimento, o que está em

jogo é uma lutd de poder. O poder político não está

dusente do sdk)er, ele é trdmddo com o saber ” .33 h

relação entre conhecimento e política serviu de base

para Foucdult investi3dr como se deu d “constituiÇão

do sujeito nd trdmd histÓrÊcd'’, ou dindd, de como foi

possÍvel o nascimento ads ciências do homem “sem ter

de se referir a um sujeito, independente de ele ser

transcendente em reldÇão do campo de dcontecimentos

ou de ele pdssdr ao longo dd histÓrid em sud identiddde
vazia .34

Nosso interesse reside em ressdltdr, em primeiro

lugar, que a instrumentdlizdÇão de Nietzsche envolve

uma discussão que prdticdmente pdssd despercebida

Como o próprio Foucdult admite, seria possível Ihe

objetdr que "tudo isso [sobre o dspecto bélico do

conhecimento] é muito bonito mas não está em

Nietzsche, foi seu delírio, sua obsessão em encontrar

em todd pdrte relações de poder, em introduzir essd

dimensão do polÍtico dté nd história do conhecimento

ou na história da verdade, que Ihe Fez dcreditdr que

Nietzsche dizid isto" .35 Não pretendemos avalidr o

srdu de Fidelidade do uso que Foucault fôz de
Nietzsche, mas sim, e aqui reside nossa meta principal,

dssindldr que não se trdtd dd rnesmd atitude verificddd

nos anos 60, onde o que importdvd era redlizdr um

diagnóstico do estddo atual das ciências humanas. Com

d senedlosid trata-se eminentemente de obter subsídios

teóricos que permitam repensar a escrita da histÓrid e

a reldÇão entre homem e verdade sem adotar um

referencial metdfísico. Isso se concretizdrá de dois
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modos: inicidlmente, com Vigiar e punir, dtrdvés do
estudo de como d prisão se tornou o meio mais eficaz

para liddr com a criminalidade e de como o que se

passa no interior deÉd está em consonância com a escola,

o quartel, o hospital e d fábricd; logo em seguidd, em

/\ vontade de saber, na análise do crescente interesse

que médicos, psiquidtrds e educddores demonstraram

em relação ao comportamento sexual de adultos e

crianÇas.

4. A divergência atenuada

Nas análises histórico-filosóficas dos anos 80

há dpends uma Única menÇão do le8ddo nietzschidno.

No que pode ser tido como uma introdução geral

pdrd d nova orientdÇão dada à sua História cId

sexudliddde, depois de quase oito anos de interrupção,
Foucault deíende d necessidade de implementar, "d

propósito do desejo e do sujeito desejdnte, um

trabalho histórico e crítico” , ou seja, uma

genedÍo8id”.36 Além disso, em algumas passagens

Lemos a indicação genérica de que a recém-indugurddd
genedlosid da éticd'’ está diretamente vinculada dos

trabalhos drqueo-senedlógicos que a precederam, o

que nos dutorizd supor um certo enraizamento dela

no solo nietzschidno. Igual economia no que diz
respeito a Nietzsche não se verifica nas entrevistas

que antecedem seus dois principais textos dd época
O uso dos prazeres e O cuidddo de si. Nesses

registros, mdrcddos por decldrdÇÕes por demais amplas
ou que redefinem de modo inesperado a bdse de
todo o seu trdbdlho presresso, Foucault o menciond

reiterdmende, seja considerado-o o autor que mais o

moLivou a escrever, seja eleSendo-o como condição
de possibilidade de todds as suas análise histórico-
filosóficas .

Um aspecto chdmd d dtenÇão pdrd umd possÍvel

conver8êncid entre ambos. Nietzsche dÇdmk)arca a

cultura ocidental em sua totalidade e saúda o período

pré-socrático e d culturd rendscentistd por terem atingido

36 FOUCAULT, M. Fusd3e des pldi5irs, p. 12.
37 lb., p. 1 3, os srifos são meus.

38 FOUCAULT, M. "Le combdt de la chdsteté'’ (ensdiÔ) tn Dits ef ar-,ts, IV, p. 308

um esplendor existencidl. Isso ó leva d conceber dois

processos básicos de formdção dd subjetividade: um

dfirmdtivo, onde o indivíduo entra em consonâncid

com a vida e a aceita integrdlmente, seja na saúde,

sejd na doença/ e ouEro redtivo, daquele que se rebeld

contra o mundo por considerá-lo injusto, querendo,

com isso, mocJificá-lo “pdrd melhor'’ . No mesmo

sentido, Foucault investi8d d problemdtizdÇão ética

entre gregos, romanos e cristãos, che8dndo d tratar de
seus desdobramentos no mundo moderno e
contemporâneo. Seu objetivo consiste em distinguir a

problemdtizdÇão ética que conduz a uma “held
existência’' ddqueld que promove uma uniformização
das condutas

No entanto, consideramos que se faz necessário

uma atitude de cduteld, poIs, apesar dessa dÍinidade
programática entre ambos, quando nos detemos nas

hipóteses históricas e teóricas de cada um verificamos

um nítido descompdsso. Enqudnto o primeiro toma

como referêncid imutável a reldÇão entre cultura judaico-

cristã e desvalorização da vida, a genealogia
foucdultidnd revela sucessivds problemdtizdÇÕes éticds

através das quais ocorre um intercâmbio de temds e
priorÊdddes. Deste modo, d chave única de que

Nietzsche se utiliza pdrd dvdlidr a moral ocidentdl –

o niilismo – não se reveld válida para Foucdult. O
diagnóstico foucdultidno descreve como se deu “a lenta

formação, desde d Antigütddde, de uma hermenêutica
do desejo" .37 Essa morosiddde destoa plenamente

da tipologia dual e estanque estabelecida por
Nietzsche na Genedlosid da mordl-. de um Iddo, o
nobre, o ãristocrático, o bem nascido, o privilesiddo/
de outro, o plebeu, o comum, o bdixo, o ruim

Em três pdssdsens Foucault explicita, de formd

bem sucintd, sud ruptura com Nietzsche. Primeiro num

ensaio de 1982, qudndo conclui a análise de um

texto sobre as tecnologids de si desenvolvidas na vidd
monástica, defende que “não Faz sentido Fdldr de uma

'moral cristã da sexudliddde', àindd menos de uma

'moral jucJdico-cristã"’ .38 Um ano depois, numa

entrevistd, afirma que Nietzsche “atribuiu um crédito

?
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19 FOUCAULT, M. "On the genediogy of ethlcs: an overview of work in progress" in DreyFus, H,; Rdbinow, P, Michel Foucdult, p. 248
40 fOUCAULT, M Fusdse des pldisirs, p. 393

errÔneo do Cristianismo tendo em vista o que sabemos

sobre d evolução da ética pdgã do século 4 d. C,
pdrd o século 4 d. C. ”.39 Finalmente, em O uso dos
prazeres, seguindo a mesma linha de raciocínio, se

refere a “essd Ficção que se chdmd mordl juddico-
,” 40crIstã ."-

Chama dtenÇão o fato de que Foucault tenhd
se mantido extremdmente econÔmico nos comentários
sobre essa tese dnti-nietzschidnd. Talvez evitdsse entrdr

numd discussão por demais embdraÇosd, pois não há
como, a nosso ver, pensar d genealogia nietzschiãnd
sem a questão do n iilismo. Não nos parece interessante,

contudo, especular o que Foucault tinha em mente

ou mesmo justificar o que deixou de ser dito. Nossd

preocupaÇão consiste em ressaltdr d intenção de
foucdult em dtenudr suas divergências para com
Nietzsche. Talvez aí residd mais uma modalidade do

diálogo Filosófico que ele mdnteve com o pensador

alemão. Não tão profícud como em refdÇão às duds
primeiras, mas certamente tão [nsti8dnte quanto

Conclusão

Ao percorrer as análises histórico-filosóficas de
foucdult, nos ddrnos conta de que é possível
estabelecer pelo menos três formas de contdto com o

legado nietzschidno. Inicialmente, na “drqueoiogid do
sdber ", Foucdult torna suds as teses de Nietzsche, ou
seja, adota os conceitos de tragédia e de "super-

homem” como critério de dvdlidÇão do tipo de saber
produzido sobre o homem tanto no cdmpo cId

psiquiatria quanto nas ciências humanas como um todo.
Em seguida, nd “genealogia do poder ”, Nietzsche é
levddo d dizer o que ele efetivamente não disse a

respeito dd dimensão dsonÍsticd dd produção de saber,
tornando-se o primeiro filósofo do poder_ Por fim, nd

8enedlosid dd ética", Foucdult tanto se afasta de
Nietzsche quando se considera próximo dele. Essa
dmbi8üidade se deve à discrepância entre dois registros

distintos: por um lado, em diversas entrevistas; por

outro lado, na argumentação sobre a problemdtizdÇão
éticd entre gregos, romanos e cristãos.
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Esperança e a Etica Material de Vida1

Principle “Hope” and The Material Ethics oF LiFe
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Resumo

Ernst Bloch faz, em sud obrd C) PrincípIo EsperànÇd, uma profundd reflexão sobre a exigência da prática utópica dos que lutam por

mudanças quâPitdtivds dd sociedade, visdndo o que Dussel denomind de umd "é Lica de vidà’', isto é, uma "ética crítica à partir dds vÍtimds'

que cridm o novo- Na perspecEivd mdrxistd, desenvoÉvidd por Bloch, ressdFEd-se d uEopid como fazendo parte da estru[urd histÓricd do

homem - o que implica, ddÍ, o homem, guiado pelo otimismo mitdnte e esperdnÇoso, buscdr o Melhor e quais os meios que ee tem pdrd

a construção dd sociedade. Nesse sentido, d filosofia de Bloch é um projeto ambicioso que não se limita à crítica da ideologia

deterministd burguesa, mds que renova o mdrxismo ao dpresentdr umà ontologid utópicd dd esperanÇa

Palavras chave: e5perdnÇd, utopia, ética de vidd, Bloch

Abstract

In his work The Principle oF Hope, Ernst Bloch does a deep reFlection on d demand from the Utopist practice of those who struggle for

qudlltdtive chdnge in society, àimins what Dussel calls an Ethics of life, that is, a critical Ethics from the victims which create the new. In

the Mdrxist perspective, developed by Bloch, Utopia stands out ds d part historical structure of man – whiéh implies that man is 8uided

by d hopeful and militdnt optimism, to search For the Best dnd For the wd yrs of constructin8 society. In this sense, Bloch’s philosophy is
dn dmbitious project that does not restrdins itself to the critique of bour8eois determinist ideolo8y, but it renews Mdrxism by presentin3

an Utopist ontolo8y of hope

Key-words: hope – Utopid – Ethics oF life – Bloch. Zr)
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h utopia faz parte da estrutura histórica do

homem: é esta d mensdsem dd obra O Princípio

EsperdnÇd do filósofo marxista alemão Ernst Bloch

(1885-1977), cujos 3 volumes acabam de ser

1 Este trdbdbho, t,nd, ,omc r,f,rênc, e,ü,d, „t,ri,r (A. VEIR A. O pr,-1,1, ,tópl,o d, /7/„o#, d, hb,rt,çã,), „ ,„„ ,d p„q,Í„ ':Éü„ , „,ie,J,de, p„, ,m,
éticd mdterial de vida", desenvolvdd na Université CaEhoÉique de Louvain, Bélgica, contando com o apoio de uma bolsa de pós-doutorado dd CAPES, (agosto de

2C)OS a setembro de 2C)06), õgrddecemos d de M. Mdesschdlck (UCL) e dos membros do Centro de pesquisa fundamental em Ciências humanas, diri5iJo por
AÁdesschdlck, por seus comentários.
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traduzidos para o português2 Bloch busca demonstrdr

que o espírito utópico, embord pareÇa estar divorciado

dd redliddde presente, vislumbrd que o “dqui e dgord'

é preocupante; isto é, d utopid deixa margem a uma

real critica do presente (PE 1, 1 6-gO) . Ernst Bloch é

um pensador da utopia, como diz Ldennec Hurbon

em seu ensaio sobre Bloch3, sendo considerado como
um dos criticos mais coríosivo dd cultura ocidental-cristã .

Em Ernst Bloch está presente uma confidnÇd

nd dÇão revolucionária, cumprindo a utopia pdpel

importdnte/ ela faz pdrte dos instrumentos necessários

pdrd d muddnÇd dd vidd cotidiana, orientddd para um

Futuro melhor. E por essa razão que ds idéids

incon8ruentes", “irredIÊzáveis’', ''utópÊcds’' causam

tdnto dssombro às classes cJomindntes, que temem que

essas idéias se expdncJdm e se concretizem .

Vemos neste autor um pensdmento insti8dcJor,

permitindo que repensddos problemas e questões

pertinentes à FilosoFid dd LibertdÇão. Nesse sentído,

por ser um pensamento essencídlmente critico, a obra

de Bloch permite estabelecer um redl diáloso com d
Filosofia latino-dmericdnd sob a ótica ligddd à

problemática do homem situddo; isto é, às questões

político-econômico-tecnológicas. Nesse sentido,

parece ser possível ler a obra de Bloch a partir de uma

éticd mdteridl de vida, tal como é desenvoÊvidd por

Enrique Dussel em sua Erica e libertdÇão, "ética critica

d pdrtir dds vÍtimas (pois) são as vÍtimds, qudndo

Êrrompem nd históriâ, que criâm o novo4. Eis aqui o
campo fecundo da utopia. Encontrarmos em Bloch,

portanto, urna reflexão aberta à redliddde latino-

americana, permitindo que, como interlocutor,

possamos nos situar quanto à prática utópicd dos que

iutdm por mudanças qudlitdtivds dd socieddde. É

2 E. BLOCH. C) PrInCÍpiO E5perdnÇd . Vol. 1 (Tradução de Nélio Schneider) e Vol 1 1 (Tradução e noEds de Werner fuschs). Rio de Janeiro: ContràponEoIEd UERJ,
20Q5-2006 - no momento dd conclusão deste trabalho, Foi publicado o m volume do PE pebd Contrdponto Ed . Utilizamos, dqul, o vol m de Le Pílnafx Espérdnce

Paris: Gdllimdrc1, 1 991 (O PrincípIO Espe'dnÇa Foi escrito durante o exílio no Estados Unidos, no período de 1 938 à 1 947, sendo revlsEo em 1953 e 1959, com
publicdÇão definiEiva em 1959 pela Ed. Suhrkdmp Velas de Frankfur[ dn Mldin) . Abrevldremos por PE, li PE, 1 1 ; PE, m, seguIndo-se d respectlvd página

3 L. HURBC)N. Ernst Bloch, uLopie ef espérance, p. 1 1

4 E. DUSSEL. Ética da libertaÇão nd ldade da slobdlizdÇão e dd exclusão, p. 501 . Marc Mdesschdlck ressalta que nessd obra Dussel interpeià as grandes tendências da
éticd contemporânea, coÊocando em questão sud relaÇão negativa à dimensão ''mdteridl" dos vdlores (M. M/\ESSCHALCK Normas er corltextes, p. 1 8, n. 7-)
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preciso, portdnto, que dndlisemos detdfhdddmente o

conceito de esperdnÇd concretd, pois dssim podemos

deixar de Iddo concepçc-)es idedlistds, onde o futuro é

ã8udrdddo sem que o presente seja levado em

consideração, P\ esperança concreta tem suas rdÍzes

dntropolÓ8icds nds insuficiêncids humdnds, por exemplo,

nd Fome e no sonho. A Fome, como pulsão básÊcd

mdis confiável que vÊdd d dutopreservdÇão, pode levdr

à construção (ideal) de umd sociedade onde a

dbundâncid e o bem-estar sejdm constantes para todos

os homens (PE, 1 1 , 68-70)/ o sonho, por sud vez,

quando é sonho diurno, de-olhos-dbertos, permite

do homem IdnÇdr-se pdrd o futuro, buscando o não
existente, mas que poderá existir, dependendo de

seu ensdjdmento para que se tome real (PE, 1 1 , 88-

1 1 4)

1 . A esperança concreta

C) Princípio EsperdnÇd é um desaFio pdrd d

necessidade de uma recuperdÇão do sentido positivo
da utopid, pdssdndo desde as denúncias dos utopistds

do Rendscimento até a práticd polÍtico-social dos

socidlistds utópicos (ver, especificamente no vol. 1 1

do PE, o capitulo 36, “ Liberdade e ordem, esboço
dds utopias socidis"). Segundo a linhd de reflexão de

Bloch, a utopid não é algo fdntdsioso, simples produto

da imdgindÇão, mas possui umd bdse real, com funções

dbertds à reestruturação dd sociedade, obrigando d

militância do sujeito, ensdjddo em mudanças concretas,

visândo à novd sociedade. Assim, a utopÊd se tomd

viável à medidd que possui o expfícito desejo de ser

redlizddd coletivdrnente. Bloch defende que, embord

ds utopias estejdm presentes na vida do homem em

Reflexão, Campinas. 32 (92). p. 59-72, jul./dez., 2007



ir cgugo 1 61

todos os momentos, eld sÓ se realiza plendmente no

marxismo; ali encontramos d bdse real para serem

elimindcJos os elementos puramente dbstrdtos dd utopid,

sendo a única utopia cdpdz de superdr as profundas

contradições do sistema capitalista. É, por isso que,

do analisar a relaÇão entre marxismo e antecipação

concreta, Bloch dfirrnd que “engajar-se no pensamento

do que é justo é uma determindÇão que precisa persistir

mais do que nunca” (PE, 1 1, 174).

Todavia, são imprescindíveis que existam

condições mdteridis pdrd d concretizdÇão do socialismo

como uLopid, superando, assim, as dtitudes abstratas

por ãtitudes concreto-revolucionárids. DdÍ ser necessária

uma dnálise ads possibilidades concretds de redlizdÇão

dd revoluÇão socidlistd, d qudl obriga, pelds Funções

de consciência dntecipdnte, a um otimismo militante

para a construção do ainda-não-consciente (ver em

PE, 1 1 , 1 1 5-176, a discussão sobre “a descoberta

do dindd-não-consciente" e a dnálise sobre “a Função

utópicd ”). Bloch demonstra que a realização do ainda-

não-consciente sÓ ocorrerá nd própria redliddde d ser

trdnsformddd. Aqui se insere d bem fundamentada

análise que Bloch faz das teses de Marx sobre

Feuerbdch (PE, 1 1 , cdpitulo 1 9 - 'A transFormação
do mundo ou as Onze Teses de Mdrx sobre

feuerbdch’', p . 946-282 . ), onde destaca,
principalmente, d Srdnde relevância dessds Teses pdrd

a compreensão filosófica da práxis revolucionárid, pois

a humdnidade socidlizddd, d[iddd a uma natureza

mediada por ela, sisniftcd d reconstrução do mundo

como pátria ou lar" (PE, 1, 282) . A interpretdÇão

de Bloch às teses sobre Feuerbdch es8dtd uma tradição
mdrxidnd, freqüentemente e5cdmotedddpelos mdrxistds

ortodoxos, qual seja, d questão do humanismo. DdÍ a

necessiddde de se compreender o para quê dessa

práxis, que nos leva do humanismo marxista: somente

no mdrxismo se visudIÊsdm as condições materiais

objetivas para a redlizdÇão da utopia comohumdnismo

concreto, questão que coroa a análise blochidna de

esperança (PE, 11, capitulo 55 - “Karl Mdrx e a
disniddde humdnd”) .

O homem vive, reside do tempo. Como
encontrdr, porém, d certeza e a felicidade no mundo?

Não podendo aceitar umd situação de eterna

dominação, não satisfeito com o tipo de vidd em que

está situado, busca o homerr!, o melhor. Bloch volta

sua atenção para este dddo humano. Por isso, é
censurado e destrdtddo como revisionistd por uns e

idedlista, por outros' Sobrevive, porém, às polêmicas

como o autêntico filósofo da esperànÇd concreta. Para

ele, d esperanÇa, corporificddd na revoluÇão social,

anima o homem para além de si mesmo, para além do

que existe neste momento, para o que ainda-não-é-

consciente, mds que será

Por esta rdzão, a transposição efetiva não vdi

em direÇão do mero vazio de algum diante-de-nós,

no mero entusiasmo, apenas imaginando dbstrdtdmente

Ao contrário, ele cdptd o novo como dIgo mediddo

pelo existente em movimento, ainda que, para ser

trazido à luz, exija do extremo a vontade que se dirige

para eld. f\ transposição efetivd conhece e dtivd d

tendência de curso didlético instdlddd nd histÓrid (PE,
1, 14)

Esta citação, retirddd do prefácio de PE, já
refutd, prelimindrmente, uma interpretação de que

suponha ser Bloch pensador metdfisico, desligado de

todo acontecimento político-social, que, de forma

alguma corresponde à redliddde. Exatamente por ter

como preocupação principal, fundamentar a utopid,
o princípio dinâmico, orientador para o Novum e o

Ultimum, critica duramente aqueles que devdneidm,

dpegddos d um futuro pensâdo de forma abstrata,

sem haver indicação histÓricd dl8umd de seu porvir.

f\ figura de BFoch é, senão contraditória, pelo

menos polêmica no âmbito da filosofia marxista

Defensor inconteste do marxismo, com uma rápida

passagem por umd socieddcJe socialista, d República

Dernocráttcd Alemã, condenddo por uns, defendidos

por outros, gerd, nos seus Últimos anos de vida, uma

grande discussão sobre a influência de seu pensamento

na construção de umd sociedade realmente socidlistd
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Como observa C. Luzembers5, a Fifosofid de Bloch é

objeto da crÍticd marxista porque ele assume a utopid

como categoria determindnte para o agir polÍtico.

Concordando com Dick Howdrd6, não se pode

colocdr uma cdmisd de forÇd, numd atitude esquemáticd,

nas ações e teoria de Bloch. Ele é, dependendo da

questão que se apresente, ortodoxo ou heterodoxo.

Seguidor inconteste dd teoria marxista, se permite,

porém, dbordá-Id com independência, não a repetindo

mecdnicdmente, mas se posiciondndo, extrdindo novds

interpretaÇÕes. Sistemático e engdjddo nas lutas e nd

vida intelectudl de seu tempo, foi perseguido no início

pelos fdcistds e depois pelos comunistds ortodoxos.

Defensor do comunismo da TerceÉrd Interndciondl, mas

tecendo críticas qudndo dchdvd necessário, recebeu,

por isto, censurds tdnto dd direita quanto dd esquerdd .

Bloch, opostdmente aos considerados
ortodoxos, aqueles que seguem dogmdticdmente d

teorid mdrxistd, tem d coragem de reconhecer d
necessidade de se repensdr o marxismo em pontos

centrais. Segundo ele, os mdrxistds ortocJoxos

defendem, tdmbém, d idéia da necessidade de umd

nova sociedade (socialista), embora pensem que isto

acontecerá pelo mecanismos irreversíveis da histÓrid

Para eles, às engrenagens sociais e os conFlitos entre ds

cldsses levarão inevitavelmente a uma sociedade sem

classes. Bloch dFirmd, porém, que a marcha pdrd d

humdnizdção, pdrd o dd Liberdade, exige uma

libertação das classes trdbdlhddords, eliminando-se

qualquer re$quício de alienação. E Bloch é contundente
ao relacionar marxismo e humanismo: o conceito de

vdlor “humdnicJdde” dindâ é perfeitamente mantido

por Marx. ( , . . ) A expressão 'humanismo redl', com

que inicia o preFácio de /\ sagrada Fdmífid, é

dbdndonddo nd Ideologid dlemÕ, em conexão com d

rejeição do último resto dd democracia burguesa, com

a obtenção do ponto de vista proletário revolucionário,

com d criação do mdteridlismo histórico didlético. (. . .)

5 C, LUZENBERGER, Narrdz bone e utopld. sd99lo su ErnsE Hloch, p. 15

6 D, HOW A\RD, ''Mdrxlsme eE phllosophie concrete: situdEion de Bloch", p. 37

Quanto mais científico o socialismo, tanto mdis concretd

é justdmente d sua preocupdção com o homem como

centro, e a dnuldção real de sua auto-ôliendÇão como

alvo (PE, 1, 260-961 )

Nesta citdÇão encontrdse um dos exemplos

comprovddores dd diferença entre a interpretação

blochidnd e a dos marxistas ortodoxos, que buscdm

urnd cientificiddde, negando, muitas vezes, d vdliddde

de serem ievdntddds questões sobre o homem e sobre

a sociedade socidlistd-humdnistd, prevista por Mârx

h esperança, segundo Bloch, respdldddo em sua

concepÇão mdterialistd dialética, fundd-se numa

realidade material que, por sua vez, orie)td-se pdrd o

futuro utópico. Pdrd Bloch, em toda grande filosofia

está presente o eleqiento esperanÇa; mds, d esperanÇa

não pode ser confundicJd com a esperd contempldtivd

nem com umd crenÇd dbstrdtd, pacientemente quietistd

R esperança é orientada pdrd um fim - o Novum

Um futuro do tipo autêntico, aberto como

processo, é indcessÍvel e estranho a todd merd

contempldÇão. Somente uma maneira de pensar

direcÊondda pdrd d muddnÇd do mundo, que municid

com informação este desejo de muddnÇd, diz respeito

d um Íuturo que não é feito de constrangimento (futuro

como o espdÇO de surgimento inconcluso diante de

nÓs) e um pdssddo que não é feito de encdntdmento

Por isso, o decisivo é que dpenas o saber como teorid-

práxis consciente diz respeito do que está em devir e

que, por isto mesmo, é passível de decisão (PE, 1
1 8)

O prefácio de O Princípio EsperdnÇd (PF, 1,

1 3-28) é vercJdcJeird sÍntese do pensdmento de Bloch

reldtivdmente às questões da utopid e esperanÇa/ ali

está presente sua preocupação quanto ao problema

de saber qudl o tipo de esperdnÇd que o marxismo

inspird: de um lado, é uma leitura científico-dialética

dd totdliddde cdpitdlistd/ de outro, vai muito dlém,
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apontando para um futuro possível, sem com isso,

reduzir-se a uma visão icJedlistd, numd mera

contemplação da redliddde existente. O marxismo,

se3uncIo Bloch, é umd teoria que se orienta para d

maior realização humana, ou sejd, d transFormação

qudiitdtivd da sociedade, vencendo ds barreiras da

opressão e da alienação.

Alsumds condiçc-)es básicas são necessárias pdrd

que essd esperdnÇd não seja mais um termo jogado,

ideolosicdmente, à classe trdbdlhddord, visdndo mdntê-

Id ainda mais dominddd pelo cdpitdlismo. f\ utilização

de um princípio dbstrdto, qual novd religião, dfdstarid

ds cldsses trdbdlhddords das lutds concretas por uma

nova sociedade. Evitando um tal tipo de interpretação,

Bloch dfirmd que d esperdnÇd concreta sÓ é redlizddd

com d participação cId cldsse trdbdlhddord,
humdnizdndo a própria socieddde. Já antecipando

O Princípio EsperdnÇd, Bloch escreve no Espírito da

Utopia (191 8, obra revista em 1923), que “é
penetrando no fenômeno da esperança do futuro que
o mundo, no focus imdgindrius, na pdrte mdis escondida

e intelisível de nossa subjetividade, fdz sud dpdriÇão'

O privilégio à imd8indÇão, do subjetivo, o apelo à

vontdde do homem peld esperdnÇâ, possibiiitd que
teses desse nível possam ser criticddds por um excesso

de romdntismo e idedlismo. h práprid renovaÇão,

porém, dtudndo no marxismo, levanta temas como

subjetividade e futuro, dpresentddos de urnd forma

radical

A nossa épocd é a prirneird d possuir os

pressupostos socioeconômicos para uma teoria do
ainda-não-consciente e do que está relacionado a ele

no que-ainda-não veio-d-ser do mundo. O marxismo

sobretudo foi o pioneiro em proporcionar do mundo

um conceito de sdber que não tem mdis como referêncid

essencidl dquilo que foi ou existiu, mds d tendência do

que é dscendente. Ele introduz o futuro na nossd

abordagem teórica e prática da realidade (PE, 1,

141)

7 E. BLOCH. L 'esprit de l’utopie, p. 216.
8 E. BLOCH. Drolt ndturel et dl8nllé humdFne, p. 201 -2

Nessa mesmd perspectiva, Bloch observd que

“Marx investiu mdis de nove décimos de seus escritos

na análise crítica do agora, dl)rindo relativamente pouco

espaÇO pdrd ddje[ivdÇÕes do Futuro” (PE, 11, 175)
Todavia, ressdltd : fdltdm conscientemente ds

„Jj,ti„çõ„ p„p,i,m,„t, ditas do Futuro ( .-- ), e

Fdltdm conscientemente petd exdtd razão de que todd

d obra de Marx serve do futuro, sim, porque nd

redliddde só pode ser compreendida e concretizada

no horizonte do futuro, mds não como futuro pintado

em cores abstrato-utópicds. Pelo contrário, como futuro

que é iluminado de forma mdteridlistd-histórica sob e a

partir do pdssdcJo e dd atualidade, portanto, ads

tendêncids dtudntes e persistentes, a fim de ser dessd

maneira um futuro conscientemente moldável (PE, 1 1 ,

175- 176)

Críticos já haviam encontrado o cdráter

utópico do marxismo, identificando-o como um

utopismo dbstrdto, negativo. Bloch, em sua tarefa

revdlorizddord dd utopid7, atribui, Ldmbém, tdI

conceitudÇão do mdrxi smo/ todavia, numa atitude

positiva, pois o fundamental é o futuro, um futuro

que não se realiza por fdtdliddde, num historicismo

vulgar, mas por uma necessidade histórico-concretd

De um lado, a esperança não é uma espera passiva,

mas se dá dtrdvés de umd construção, onde o
pdssddo e o presente contribuem para o surgimento

do novo; de outro, exige a participação de todos
os homens, engdjddos no processo revolucionário

Nd texto Direito ndturdl e dignidade humdnâ, de
1960, Bloch precisa que o marxIsmo descobre

no ser socidl do próprio proletariado o processo
do qual é preciso tomar consciente a dialética redl

pdrd chesdr à teoria dd práticd revolucionária e,
pois, à práxis do ideal revolucionário. O ideal é

aqui posto peld tendência, não peld abstração de
uma teoria, e retificddd paId práxis dd tendêncid, d
nÍveis mdis e mdis profundos dd realiddde8.
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Bloch SÓ ddmite d revolução criada peld

imaginaÇão, qudndo for posta em prática, retificddd,

por sua vez, peld práxis (embora o ideal revolucionário

permaneça nesse processo). Quem anima a revolução

é d esperança que o homem tem de um mundo melhor9.

Permanece, assim, o próprio princípio dd necessidade

utópicd de muddnÇd = d esperdnÇd de um futuro melhor,

d novd sociedade. Bloch, do mencionar o projeto de

esperança, o Novum, guiado pelos princípios
funddmentdis do marxismo, apresenta o socialismo,

como redlizdÇão totdl dd Nova Sociedade. Ele indicd
limites no pensamento mdrxidno, quanto à ideais que,

embora não realizados, cldmdm por realização. A práxis

trdnsformddord exige, por seu turno, uma inspiraÇão

obtida, sem dúvidd, nesses ideais que, apesar de não

redlizddos, mantém seu grau de apelo, dtrdindo

principalmente os oFendidos e oprimidos em busca de

justiça, liberddde, soliddriedâde. Neste dspecto, a

"herança tricolor: liberdade, i8udlddde e frdtemiddde'’

é mais uma norma do que propridmente um Fdto

histórico, embord se faça presente aqui e ali, onde
haja o processo revolucionáriolo.

Uma novd questão se impõe, quando se

investiga como a esperança concreta surge, se por um

critério puramente subjetivo, ou se por condições

objetivas. A esperdnÇd, muito embord tenha um

princípio subjetivo, é fundddd nd práxis histórica, pois

as condições sociais dpontdm em direÇão do futuro
que, imaginando, se toma real a partir da análise do

presente e do passado. Mdnter os momentos estanques

será admitir, ou a irreversibiliddde dd história (numa

atitude francamente pessimistd quanto à força histórica

do homem - o homem sujeito dd história), ou um

individudlismo frustdnte (onde a força do homem só é

compreendidd em função de homens “eleitos”, únicos

fazedores da história)

Partindo-se, portdnto, da idéia de que a

esperanÇa concreta não se es8otd em uma realizaÇão

9 Nesse sentido, Dussel, dfirmd, com razão, que "Bloch desenvolveu durante roda d vida o momenEo críEico positivo do projeto de libertação" (E. DUSSEL, op. cit.,
p. 457 - grifo nosso)

'0 E, BLOCH. Drolt ndturd et dlqn bIé humdrne, p, 1 58
11 Veja-se o estudo de Bloch sobre Hegel (de 1 949, com versão âumentddd em 1 962): Sublet-objet, especldlrrente o Capo 25 ''Dldléücd e esperança" ( p 483 5 s).

pdrticufdr, mas estimuld constantemente a ação do

homem que constrói o Futuro, entende-se o porquê

do predomínio do espírito utópico sobre o Fdctud 1

Não se pode, entretanto, permdnecer dpends no

aspecto da imdgindÇão, exigindo-se a sua redlizdÇão,

corrigi dd, posteriormente, por novas realizações. Isso

indica que a esperdnÇd concreta não redlizddd deixd

um vazio no homem . A esperdnÇd aparece nas mÍnimas

atitudes humdnds (mesmo naquelas em que o sujeito,

conscientemente, não dceitd muddnÇd): na buscd dd

dlimentdÇão, do vestuário, dd hdbitdÇão, do direito

do trdk)alho, buscando-se atingir uma sociedade

verdddeirdmente humdnd (questão central da éticd

mdteridl de vida)

Expectativa, esperdnÇd e intenÇão voltddds pdrd

a possibilidade que dindd não veio a ser: este não é

apenas o trdço básico da conscÊêncid humana, mds,

reFitificddo e compreendido concretamente, uma

determinação funddmentdl em meio à realidade objetiva
como um todo. Desde Mdrx não existe mdis

investigação da verddde e nem juizo redlistd que possdm

esquivdr-se dos conteúdos subjetivos e objetivos dd

esperdnÇd no mundo (PE, 1, 17)

R questão que hora se dpresentd, um dos

problemas fundamentais do pensamento blochidno, é

saber dd possibilidade de compreender a importâncid

do aspecto subjetivo, no movimento objetivo da

história. Se a esperdnÇd é o princípio peÊo qudl o
homem supera subjetivdmente o reaÉ, uÊtrdpdssdncJo-o

no momento que permite a Eensão para o futuro, isto

não significa afirmá-la como princípio abstrato; embord

seja um “vivido" subjetivo, o futuro deve ser construído

objetivamente sobre condições históricas. A questão

se reveste de complexd dificuldade, pois implica d

relação dialéticd entre o sujeito e o objetot 1. No

caso da esperdnÇd, dcrescentd-se um outro problemd
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compreender como um estado subjetivo pode
reÍdciondr-se com o ainda não acontecido.

Se o mundo presente está se fdzendo, é porque

este limite pressupõe a existência de uma possibilidade

redl/ a esperanÇa ndsce, portanto, ’da própria

impotêncid e imperfeição humana. Eberhdrd Braun,

contemporâneo de Bloch nd Universidade de Tübisen,

dfirmd dcertdddmente que d esperdnÇd é, pdrd Bloch,

um princípio, não um simples estddo subjetivo da

consciência: como princípio, ela cdrdcteriza justamente

uma certa concepção objetiva de mundo. [ . . . ] R

esperdnÇd e porvir não poderiam encontrâr o terreno

se não fossem funddmentddos nd redliddde, o que

significa para Bloch: nd mdtérid12.

Umd das tarefas de Bloch consiste em explicitdr

o princípio esperdnÇd como um instrumento objetivo

pdrd o homem construir um futuro concreto. Se o

futuro dindd-não-é-acontecido, como se esperdr pelo

que não é, numa esperdnÇd corretd? Se, como frisa

Bloch, a esperança por si sÓ não é a 8drdntid pdrd o

surgimento do novo, é porque ela deve ser baseada

em um processo transformador, o qudl é identificado

como o otimismo militante. Donde se pode inferir que,

se o Futuro não é algo que pdssivamente deve ser

esperado, há um elemento que intervém na esperança,
orientando-d : a razão. Na fórmuld blochiând : “d razão

não pode florescer sem a esperdnÇd, nem d esperdnÇd
pode Fdldr sem a razão/ dmbds em umd uniddde

marxista” (PE, 11 1, 549)/ indicd assim, o pdpel ativo

cId esperdnÇd esperada .

R esperança pelo ainda não-ser implica num

engdjdmento pdrd sud redl e possÍvel concretizaÇão,
mediddo, por conseguinte, por umd dtivd e racional

esperdnÇd, a doctd spes, d “esperanÇa compreendida

em termos didlético-mdterÊdlistds" (PE, 1, gO).

12E. BRAUN: ''PossiblliEé eE nonencoíe-être: I'ontolo3e trdditionnele et J'ontoJogie du non-encore-être", p. 158. Vejdse também S. ZECCHI. Ernst Bloch: Ulopíã
y esoerdnzd en el cornun;srno, p. 91 9, onde o àulor tenta expficftdr o senEido cJe redJíddde obje[Ívd dd esperanÇd, definida pela reaÇão md[érÊa-possbiiddde-obje Eivo-
edI

3 Sobre este tema, ver W. HUDSON. The mdrxlst PhIIOSOphy of Ernst B/ocA.
14 E. BLOCH. Sujec-objel, p. 483
15 CF. MARX e ENGELS. A Ideologia Alemã, 1 , p. 19.

Percebe-se, dssim, que d esperança não é um

princípio meramente psicológico, mds uma fundamental

determindÇão dd redliddde objetiva em geral.13 Por

que aspirar a muddnÇd? Qual d origem desta aspiração?

Como ela se concretiza? Constantemente, existe d

referência à esperança concreta (numa clara oposição

à crenÇd cega, pdssivd) como dIgo ontologicdmente

humano. Segundo Bloch, a esperança encontra-se no

limiar da insdtisfdÇão do homem perante a sud condição

histórico-social. E assim, por exemplo, que se pode

dfirmdr, após analisar os limites humdnos, que é muito

bom o homem ser imperFeito, diferenciar-se dos animais

por não ser acabado, pois só assim pode fazer algo

E nossa srdndezd, como homens, de não termos

nascidos completos, não dpends enquanto cridnÇds,

mas também enquanto espécie. Por outro lado, tdmbém

é duro para nós de se ver compreendido como

processo de devir que avanÇa tão lentdmente14

Esta contradição humdnô orienta o caminhar

do homem : sentir-se incompleto e, do mesmo tempo,

não saber pdrd onde ir. Nesse caminho pode cair no

viver-por-viver, ou, estimuldcJo peld esperança, fazer-
se constantemente, pois “tdmbém o homem mdduro,

sempre que não é um miserável ou inculto, dperfeiÇodrá

constantemente sud vida, não d Eermindrá nunca" (PE,
1 1, 1 4). A insdtisfdÇão consigo mesmo faz com que

d pessod se oriente para o futuro, sem o qudl sud

vivência se dssemelhdrid à dos próprios dnimdis. Como

já observdrdm Marx e Engels, os homens,
diferentemente dos animais, produzem os seus meios

de existência, produzindo imediatamente d sua própria

vicJd materia 115. A insuficiência orgânico-humdnd com

que o dto de viver seja um dto histórico, onde o
ontem, o hoje e o dmdnhã não sejam apenas dias que
ocorrem sem sentido.
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f\ esperdnÇd não é, pdra Bloch, conceito
negdtivo que nasce do sentimento da importâncid

humana/ ela se manifesta no próprio movimento do

sujeito para o dindd-não-consciente, o “que dindd-

não-veio-d-ser ", conFrontddo com os dntd80nismos e

contradições do presente. Este confronto confere à

esperança a concretude, pois o seu conteúdo só pode
ser encontrado, não em uma trdnsce(Jêncid, onde os

dl)surdos o mundo são explicados, mas nas próprids

contradições histÓricds dd humanidade. O Novum,
assim, deixd de ser algo puramente esperado, numa

atitude cômoda de dgudrddr, mds é buscddo com

afinco, através do esforço construtor, por algo que
vdlhd redlmente d pena fdzer: uma morddd digna do

homellh1 a espelanÇd dnimdndo todo equdlquer
movimento socidl dos oprimidos, pois eles sabem que

dIgo melhor é possível. Como precisa Bloch, “o que

é desejado utopicdmente suid todos os movimentos

libertários" (PE, 1, 1 8). A esperdnÇd é instrumento

objetivo, djuddndo o homem a superar o medo das

conseqüências de um possÍvel dto libertador, dlém de

djudá-lo a superar a dtitude niilistd de negação do
mundo

Pulsões históricas e d esperanÇa: d fome e o
sonho acordado o homem é um vasto campo de

pulsÕes, as qudis não podem existir sem o suporte

corpordi (PE, 1 1, 52 ss.). Segundo Bloch, existem

diferentes concepções da pulsão funddmentdl no

homem entre elas, o instinto sexual, o instinto de poder.

Toddvid, “a dutopreservdção - tendo a fome como
expressão mais evidente - é a Únicd pulsão funddmentdl

que dentre as várids, seguramente merece este nome’

(PE, 1 1, 69). A carência humana, manifestddd no

próprio ato de o homem situdr-se no mundo, Faz com

que todas as relaÇÕes sejdm problemáticas, inclusive o
ato de comer. Pdrd Bloch, d primeira rdiz da esperança
está no ato de o homem ter consciêncid dd fome que,
dentre todas ds necessidddes, é a mdis urgente.

1 'É „,Im q,, ,,mp„„d,„lo, , éti„ „bj„,nt, , imp]í,it, d, ,,áli„ ,,,,ô„„„ q,, M„, f„ do „pit,ii,m,, ,m, éti„ m,t,„,1 d, ,id,, , 1,t, q,, „, ,tit,d, h,m„,
escolhida por Marx não é portanto serdt e dbstrdld, pois ela tem um destlndlário precISo: eld se dirige exclusivamente pdrd os deÉd têm necessiddde" (PE, 11 1, 537),
os excluídos e vÍtimds do sistema

17 MARX e ENGELS. /\ ideologIa Alemã, /, p. 19

Um ser humano sem alimento perece, enqudnto

é possível viver sem desfrutdr do dmor pelo menos

por dlgum tempo. ( . . . ) Mas o desempresddo que

está sucuk)indo, que há dias ndcJd comeu, redlmente

foi levado à situação de necessidade mais antiga de

nossa existência e a tornd visível (PE, 1 1, 68)

Parece uma ingenuidade citar um fato tão

corriqueiro corno sendo uma dds tensões básicas do

homem, d “primeira raiz dd esperanÇa'’. O probfemd

do homem concreto resume- se, no entanto, nisto

sdk)er o que vdi comer, no dmdnhã, mas hoje. h luta

peld subsistêncid passa, em primeiro nível, pelo estado

de purd necessidade biológica. Então, o que há de

mdiLFilosófico ]o gy&preocupdtlg com o homem

situado em seus problemas mais dnsustiantes? O

discurso filosóFico não pode idedlizdr o homem, Falar

do homem dbstrdto, escdmotedndo a realidade social,

temd este visto sob a perspectiva da ética mdterÊdl de
vida como funddmentdl16

O viver supõe um mínimo de condições, dfim

de que o corpo se mdntenhd forte. /\ssim, como não

são muitos os que podem comer uma vez por dia, d

questão que se apresenta do homem é d de saber

'como permdncer saudável, como se dlimentdr bem e

bdrdto" (PE, 11, 1 0). A simples constdtdÇão de

que a fome é orisinárÊd Faz dd busca do alimento para

o hoje uma luta, pois o homem tem consciêncid de

que não é possível colher só para um dia, devendo
prover-se pdrd o amanhã. Providências devem ser

tomadas a fim de prevenir a fome, que vai redpdrecer,

gerando daí a produção do modo de vida do homem,

o que, com o aumento da populdÇão, “pressupõe a

existência de relações entre indivíduos” 17

condicionados pela próprid produção

R busca do que comer constitui, inicialmente,

um enfrentar o mundo; não são suficientes sonhos
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escdpistds, como os apresentados pelo paraíso

denominddo Cucdnd pelos ibéricos, Cocdsne pelos

frdnceses, país de Jdujd pelos alemães; sem esforços,

os homens teridm satisfeitos os dpetites com abundância

de alimentos, onde "todas as coisas e todos os sonhos

estão disponíveis como bens de consumo:' (PE, II,

29-30) . Nessas ''utopias populares”, estão presentes

os primeiros críticos a uma sociedade opulentd. Pelo

fato de os pobres terem sido deixddos fora do processo

histórico, eldbordm sonhos escdpistds: pelo menos

sonhdndo, não passam fome, já que esperdm por um

mundo melhor onde haja dbundâncÊd de alimentos.

Imd8indm um mundo, que não o presente, onde d

fartura seja uma constdnte, onde os próprios alimentos

se dnunciem - “sdnsos quentinhos, quentinhos’'. “0

povo prosseguiu desenhando dlesremente seu conto

de fada mdis nutritivo, seu modelo utópico mais

mdrcdnte" (PE, I1, 30)

Umd saída escapistd, sem dúvidd, pdrd resolver

um problema concreto é o sonho de um mundo melhor.

R i'neficiêncid disto, no entanto, consiste em jogar,

não no futuro possível, mas na pura dbstrdÇão

indlcdnÇável, a solução de um problema concreto.

Permanece, contudo, mesmo por trás da dpresentdÇão

de um mundo cJionisÍdco, uma leitura negativa, onde

se denuncid d situdÇão de fome em que grande parte

dd populdÇão vive.

h fome reveld-se como redl instrumento para

mostrar os limites do homem. É bom lembrar como o

princípio esperanÇa está lisddo do ato de o homem

perceber-se não isolado no mundo (embora d sensaÇão

da fome seja individual), pois o que um come pode
ser consumido por outro. Há, portanto, a dberturd

pdrd a presença do outro. Alguns, porém, dfimentdm-

se demais: “um corpo sdciddo não precisaria se

Idmentar" (PE, I1, 29), 18 podendo dté gerar o

18É nesse sentido que a crítica de Bk)ch à psicanáIIse deve ser entendidd, "as preocupações de encontrar alimento era pdrd freud e seus cIIentes d mdis sem funddmento.
O médico psicanalista e sobretudo seu paciente provêm de um estídto médio que até recentemente não precisou se preocupdr muito com estÔmd3o" (PE, 1, 68).

19 E. Bloch, Droit naturel ef di8nité humdine, p. 225

aniquildmento de seu ser, do ter uma existência

pdrdsitdrid e veSetdtivd

Outros, pouco, ou nada, têm pdrd comer.

Quem mdis sofre é o que não tem o que comeíj para

este, cada dia é um drdma que se repete, numa busca

insana, enlouquecedord pelo alimento. 'A queixa da

fome é e fdto â mais forte, a única que pode ser

apresentada sem rodeios" (PE, 1, 68)

Tendo o homem se sdciddo biolÓ8icdmente,

pode preocupar-se com outros problemas de ordem

material e espiritudl. Reza a tradição filosófica, que é

condição inicial pdrd o filosofdr o homem ter sdtisfeitds

as suas necessidades básicas. Pelo ato de nutrir-se, o

homem percebe o seu semefhdnte, o rosto do outro,

pois, mesmo na busca incessante pelo alimento,

procura-o não dpends para si, mas pdrd sud fdmÍlid,

filhos, parentes, amigos . . . Este perceber consciente,

de que também o outro deve dlimentdr-se, possibilita

o surgimento dos primeiros esboços de utopias sociais

se existem alguns que comem muito, e outros que

nddd comem, é porque persiste um clima de injustiÇd

social. Apenas numd sociedade fraternd, solidárid,

isudldtárid, em nÍvel interndciondl, as distorções, como

a fome, serão eliminadas, isto é, quando os homens

poderão produzir, de acordo com suds cdpdcidddes e

consumir, segundo suas necessidddes19

h questão dd fome, embora não resolvida em

sua conotdÇão prática, levd d umd outra. Suponhd-se

que o homem tenha sdtisfeito os seus desejos de ordem

biológicd, mas continue insatisfeito com a socieddde,

com o tipo de vida que levd. Este homem sonha.

Atrdvés do desejo, o homem representa algo melhor

estimuldndo d aÇão. Como isto é possível, se o homem

está por todos os lados, presos a fortes cadeias?

Somente sonhdndo. Não um sonho que se volte pdrd

o pdssddo, tal como é analisado por Freud, mas um
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sonho-de-olhos-dbertos, o sonho diurno, o sonho

dcordddo90, pois, “nenhum ser humano jamais viveu

sem sonhos diurnos, mas o que importd é sdk)er sempre

mais sobre eles, e, desse modo, mantê-los direcionados

de forma clara e solÍcitd pdrd o que é de direito’

(PE, 11, 1 4)

Precisando que o sonho diurno não é um

prelúdio do sonho noturno (PE, 1 1 , 89 ss.) -para a

psicanálise não há diferenÇd, pois os sonhos dcordddos

são esboços dos sonhos noturnos-, Bloch pretende

mostrdr d autonomia do sonho diurno que é o esboço,

não do sonho noturno, mas de dntecipdção concreta

do futuro. Seu conteúdo é à realidade presente,

embora o indivíduo, utilizdndo-se dpends cJd

imdgindÇão, construd d dntecipdÇão do futuro,
pdssdndo desde o sonho mais infantil e rudimentar até

o mais responsável, lúcido, ativo e engajado na
realidade.

o sonho diurno possui quatro cdrdcterÍsticds

(PE, 1, 89 ss.): em primeiro lugar, ele pdrece como

uma técnicd que o homem possui para se distinguir do

presente imediato e esboÇdr de mdneird imdginárid uma

outra situdÇão; o autor do sonho diurno é dnimâdo

pela vontade de um mundo melhor/ essa consciência

varia segundo d intensiddde da própria vontade,

levando até d projetos concretos. A sesundd
cdrdcterÍsticd do sonho diurno (tão ligddd à primeira

que Bloch apresenta no mesmo bloco de cdrdcterÍsticds)
está reldcionddd d sud crÍticd à análise freudidnd de

sonho noturno, onde o Ego é eliminado; o Ego, no

sonho diurno, está sempre presente. Portdnto, d

imdginàÇão atua com a permissão dd consciência; é
um ato em que a reflexão toma parte, estando guiado

peld sabedoria dd experiência. Em terceiro lu8dr, no

sonho diurno busca-se sempre a melhoria do mundo e

do cotidiano/ aqui o homem não se prende apenas a

sua individudliddde, mas enslobd outros esos/ isto é,

em comunidade com os outros eus e busca d perfeÊção

20Pard um melhor entendimento da relação entre a teoria psÊcdndÍtica e o pensamento de Bloch, veja-se C, PIRC)NAUDARD AnthropoÊosie mdrxfste et psychdndbyse

selon Ernst BÊoch, p. 1 C)91 gO

do mundo. O sonho diurno possui, portanto,
dimensões uEÓpicds, pois a consciência se dirige pdrd

um mundo novo e bom, pdrd “a melhoria do mundo”

Finalmente, no sonho diurno persegue-se o objetivo

visddo até o fim. Destd forma, dquilo que erd apenas

dspirddo toma-se umd expectdtivd, renuncidndose d

tocJd sdtisfdção fictícia ou à sublimdÇão. Por esta razão,

o sonho diurno tem um conteúdo de esperdnÇd

utópicd, pois, como persegue resolutdmente seu fim,

não pode ser confundido com a ilusão/ ele é
dcompdnhddo de reflexão, na qual a imd8indÇão

utópicd se dbre para um mundo dindd imaginário de

uma possibilidade concretizável. Toddvid, se todos os

homens sonham, nem todos, porém, sonham com o

possível

R pessoa fraca dpends sonha sem sdÊr de si. P\

pessoa valente atua, sua forÇd se projeta para o exterior

Se o valente não se limita a sirdr em torno de si mesmo,

ele também tem o seu sonho. Também ele projeta

pdrd o exterior os desejos e objetivos que, em princípio,

sÓ se encontram em sud cdbeÇd (PE, 11 1, 1 26)

Esperança e utopia

Como vimos, segundo Bloch, d esperdnÇd é

dIgo tipicamente humano, pois permite que o homem

trdnscendd o redl do superá-lo. Os limites da esperdnÇd

encontram-se na própria imperfeição humana. Assim,

dqueles sonhos escdpistôs tentam resolver uma questão

fundamental para o homem/ encontrdr urna socieddde

onde não hdjd d fome. Por outro lâdo, os sonhos

diurnos permitem dspirdr, concretamente, por umd

socieddde justa. A esperdnçd, dtudndo sobre uma

redliddde objetivd que virá, permite do homem umd

sdídd pdrd o futuro. Bloch deixd cCdro, porém, que

essd sdÍcJd não ocorrerá gratuitamente, mas por um

processo, onde estejam engajados todos os militantes,
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entre eles os filósofos, para a construção do devir.

Segundo ele, os princípios da esperdnÇd abrem caminho

para a compreensão ontológicd do ainda-não-
consciente, permitindo verdadeiras dntecipdÇÕes do

futuro. Para Bloch, “só o marxismo .impulsionou a teoria

prática de um mundo melhor, não pdra esquecer o
mundo existente, como ocorrid nd maior pdrte das

utopias sociais abstratas, mds para o transformar

econômico-dialeticdmente" (PE, m, 494-5) .

R dnálise dos princípios originários da esperança

permite-nos compreender que ela é constitutivd do

ser humano, não como uma espécie de essência

dbstrdtd, mds sim acontecendo na prática social

ddqueles que buscam modificar o estado de coisa

vigente. Nesse sentido, d esperanÇa concreta é fundddd

na realidade humana, sem, contudo, negar as

contradições que pertencem à próprid condição
histÓricd do homem. Este é o conteúdo ético da

utopia21

h dborddsem blochidnd do temd “utopid22

permIte que se percebd como a busca por uma nova

socieddde é algo que sempre interessa às clôsses

populares, àquelas que sem nddd terem a perder,

porque nada possuem,23 reivindicam seus direitos

enqudnto homens: d liberddde, a igudldade e a

Frdtemiddde, vdlores que permanecem restaurados,

sendo orientadores de uma práxis transformadora da

sociedade, à medida que não são tomados dpends

num sentido jurídico-formdl, mds numa realizaÇão

concretd. Há algo que dnimd o movimento socidl das

classes populares, dIgo que não se resume só no desejo

inconsciente de querer só o que seja diferente. A

2T Fazendo uma aproximdÇão sintéticd das ofertds e demanda dds éticds, Màesschdlck íessdltd d existência de éticas que “priveligidm o cdrdter duto referencldl dd jUstIFicação

ética seja colocando valores cdrdldis, possibilitdn(Jo d gdrdntid de um campo de ação da pessoa na sociedade (paz, se3urdnÇd, tolerâncid), sejd lormuldndo convicções

susceptÍVeIS de levdr à utopia cíiatlvd da vida bod com o outro, utopia da quaí ela é portadora pelo fato mesmo de seu poder de composição e de alianças com seus

semelhantes" (M. MAESSCHALCK. Op. cit., p, 1 9-20).
22Em umd conferência proíendd nd Universidade de Tübingen, em 1 967, dirigindo-se a estudantes dtemães desejosos de se iniciarem nos conceitos elementdres de sud

filosoFia da utopia, Bloch condensou ao máximo suas teses expressds nos Erês Eomos de O PrIncípIO EsperdnÇd em uma lin8ud3em simples e compreensí\,,el pard todos: ''o

tusdr, o topos da utopid e a significdção dd utopia em geral" (apud MUNSTER . figures de / 'utople dans la pensée d 'Ernst Bloch, p. 44).

23 Lembremos o Fdmoso dforismd do Mdnitesto Comunrscd os píoletários nada têm a perder: só têm a 3dnhdr em um processo revolucionário (cf. K. MARX e F. ENGELS.
Mdnifesto comunlstd p. 30).

24 E, BLOCH. L 'esprlc de I'utople, p. 250'

organização e a luta dos oprimidos, embora as

condições histórico-materiais dindd não estivessem

dmddurecidds serviram como instrumento pdrd dbdldr

as estruturas fechadas das sociedades. Segundo Bloch,

questionar sobre a utopia implica, tdmbém, pensdr

sobre nossd existência. Ele, já tinha situado esta questão

no Espírito cId Utopid de maneira bem radical

R questão sobre nós mesmos é o único

problema, d resultante de todos os problemas do

mundo. O princípio funddmentdl dd filosofia utópicd

é d apreensão em todas as coisas do problemd do Ele

e do Nós, pórticos de retorno, que se abrem, como

num bdter de asas, através do mundo [ . . . ] Só assim

a filosofia começa, enfim, d não ser somente
conscienciosd, mas a pressentir porque tomar
consciência . Sua memÓria, seu messidnismo,

sinteticdmente d priori, criam, enfim, o reino dd Única

verdade verificável. No mundo, contra o mundo e

sua mdgrd verdade factual, a filosofid comeÇa a procurar,

a ativar e a cumprir os traÇos e as dproximdÇÕes

concêntricas dd utopid24

Já se pode perceber a posição de Bloch do

afirmar a possibiliddde dd utopid como condição
verdadeiramente humdnd, O conteúdo da utopia

implica colocar em questão o próprio homem . A idéia

de um mundo melhor orientou ações concretas visando

d transformá-la em realidade, sucedendo daí freqüentes

fracassos . Desses insucessos advém o sentido pejorativo

e irônico atribuído à utopid . AFirma-se, de modo 8erdl,

que as utopias, cuja redlizdÇão foi tentddd, Írdcdssdrdm/

outras, nem saíram dos livros. As críticas à utopia,

enqudnto formd de pensar abstrato, estão ligadas,
8
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filosoficdmente, d uma dborddgem “objetÊvistd” dd

redliddde. Por isso, afirma-se que a utopia ignora os

fdtos, escapando à objetividade do mundo, do tentdr

subordindr d redfiddde d esquemas e planos dbstrdtos,

sendo, dssim, puramente subjetivistd . Nesse dspecto,

ao recusar o conhecimento objetivo da redliddde, por

não poder “Fdldr" sobre ela, a utopia parece ser

irracional, imdtura, não conseguindo estabelecer os

limitês do possível. Assim, ds utopids são
dpresentdddstdmbém pelo senso comum, como

irredlizáveis, não objetivds, irreãlistds.._não prÜcds,

dbstràtds, etc.

Contudo, ressdltd Btoch, todd utopia dl)dIa d

segurdnÇd dos defensores do status quo. No seu

estudo sobre o pensdmento de Emst Bloch, W.
Hudson chega à pertinente observdÇão de que os

críticos considerdm a utopia “não é dpends irredlista e

imprdticável, mas potencidlmente perigosa" .25

h utopia é escrita com o explícito desejo de

que se realize, senão já, pelo menos num futuro. Nela

indica-se que há um “melhor possível’' e não que o

;melhor é possível ” . Essa diferença é muito sÊsnificdtivd,

pois supõe um outro tipo de abordagem dcercd dd

utopia, como o faz Ernst Bloch: a utopia não indicd

um mundo redl-factual imdginddo, mds sim ds

possibilidddes de muddnÇd, cdlcddd nd rediiddde
presente. Nesse sentido, a utopia não é um simples

exercício intelectual, como sugere R . Ruyer/26 ela possui

outras funções mais abertas à reestruLurdÇão dd
socieddde, dpeldndo pdrd a razão a fim de que sejam

feitds mudanças concretds de atitude, Exige, portdnto,
a militância do sujeito na construção dessa novd

sociedade. A utopia mostra d vidbiliddde do futuro,

pdrtindo da denúncia do presente/ não fica, assim,

exclusivamente no pldno dd análise.

25W. HUDSON. Op. cit., p. 5C). As uEoplds são combatÊdd s pelos defensores da ordem estabelecida "com um drdor que só se justifica pelo medo de que elas possam

ser realizadas d qualquer momento". (Z. SZ/\CHI. /\s uroplds ou dfellciddde lmd3lndda, p, 4) . Essds posições estão prÓximas ao pensamento blochidno, do mo$trdr

d importância da utopia para a reestruturação da sociedade, superando a dtudl em vista da verdadeira
2óRuyer, em sud anáIIse pessimista dds utoplds, sÓ as admIte como um joso teÓrico, e5pecuiâtÉ',ro, cuja prática é, senão ÉmpossÍvel, muiEo dlsEdnte dd realidade. (R RLJYER

L 'utople et les utopies, p 48)
27 W. HUDSON, op. d., p.49

28 E. BLOCH. L 'espriE de I'utopie, p. 1 1
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Bloch pensd que a utopia possibilitd do homem

lanÇar-se para mdlS além do presente, destruindo, de

um lado, d concepção niilistd e derrotistd, que não

acredita na possibilidade de mudanças significativas

na socieddde/ de outro, destrói, também, a concepção

conservadora, que vê com maus olhos qualquer

tentdtivd de muddnÇd _ Negar o presente não significa

negar d histÓrid, pois os projetos são apontados como

condições necessárias para que o homem ultrdpdsse os

limites impostos pefo sistema em vigor

Considerações Finais

o marxismo de Bloch é melhor entendido

como criticd à tradição marxista ortodoxa, d qual, em

nome da práticd revolucionáriâ, degrddd, num

esquemdtismo prdgmatistd, a imd8indÇão revolucionária;

tdI dtitude levd d desenerdr o marxismo em um dogma,

tomando-se o pensdmento de Mdrx dpends peld

metade do privilesidr um naturalismo cientifici std das

“leis da história” . Neste sentido, as mudanças são

recJuzidds apenas às dimensões do economicismo; elas

são concebidas, portanto, estreita e exclusivdrnente

pelo prisma socidl e econômico. Essa posição acarreta,

assim, umd profundd desvdlorizdÇão do próprio homem,

à medida que ele é reduzido a mero objeto
determinado do processo histórico. Pdrd corrigir esta

distorção cId trddição do mdrxismo, Bloch pretende
“reabilitar rddicdlmente d utopia como uma cdtegorid

fundamental, política e filosóhcd” .27 Ele visa, portdnto,

ao destacar a importância da imaginação revolucionária,

'encontrdr a herança intdctd'’ do mdrxismo98. Como
precisd Rdulet, Bloch, ao encontrar o método que

permite dfirmdr umd “esperdnÇd materialista e dialética”,

'constitui uma obra prima do colocar em vigor d
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racionalidade marxista” que "é a maIs Forte campanha

empreendidd dté os dias de hoje pdrd ultrdpdssdr d

rdciondliddde domindnte29. Em Ernst Bloch está

presente umd confianÇa nd aÇão revolucionária,

cumprindo a utopia papel importante/ ela faz parte

dos instrumentos necessários pdrd d muddnÇd dd vida

cotididnd, orientddd para um futuro melhor. É por

essd razão que as idéias “incon8ruentes”, ''irredfizáveis’

cdusdm tdnto dssombro às classes dominantes, que

temem que essas idéias se expdnddm e se concretizem .

A critica dos filósofos oficiais, segundo os quais

Bloch tem '' particular predileção pelo pensamento do

jovem Mdrx, enquanto que o Marx maduro de O
Capital sÓ dparece considerddo como um economistd

que nada tem a dizer dos filósoFos30, é improcedente.

De fato, a obra blochidnd não se subordindvd do

do8mdtismo dd filosoFia oFicial mdrxistd, d dttddd pelos

dntisos Pdrtidos Comunistas, de modo especial o
soviético. Não restdm, porém, dúvidas de que sem

Bloch, e outros filósofos que não seguidm d linha oficial

do partido, o marxismo contemporâneo estdrid bem

pobre. Concorddndo com C . Luzenberser31

observamos que a filosoFia de Bloch é um projeto

dmbicioso que não se limitd à crítica da ideofo8id

deterministd burguesa, mas contribui para uma

verdadeira e própria cosmologia e ontoloSid utópicd
de cunho marxista

h obra de Bloch pode ser lida, quanto a este

aspecto, esperdndo nela encontrar, não d “luz" para
interpretar a realidade latino-americana, mas sim um

instrumento válido, que duxilie o filósofo a engajar-se

mais e mais na árdua tarefa da humdnizdÇão dd

sociedade/ na prespectivd dd éticd material de vidd d

“herdnÇd tricolor: liberdade, igualdade, Frdtemiddde'’

não é apenas um idedl vazio de conteúdo, mas indica

o caminho da libertaÇão: djuddr o homem Idtino-

29 G. RAULET. Humdnisdtton de la nature, nd ruralisd[ion de l’homme, p. 20
lo K. HAGER: dpud S. ZECCHI. Op, cit., p. 55
31 C. LUZENBERGER. Op cit., p. 1 47

3' L.HURBON. Op. cit., p. 136.

americano a descobrir as causas de sua alienação

Como precisa Hurk)on “cremos que nas tarefas urgentes

de desconstrução do imperialismo ocidentdl, d Filosofia

da utopid eldborddd por Bloch oferece perspectivds

favoráveis aos militantes dos pdÍses do Terceiro Mundo
que querem romper com o código da rdciondliddde
ocidental ’' 32

h abordagem filosófica dos mdrxistds

heterodoxos, dentre eÉd d de Bloch, é muito susestivd

para os pensddores latino-americanos/ ela não vem

tolher nem limitar as suas “raÍzes dutÓctones", mas é

um instrumento válido, para que eles reflitdm

didléticdmente sobre o ainda-não-consciente, sobre o

Novo. E essa, também, d contribuição que se deve
procurar nd obra blochidnd, válida para a ética material

de vida
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A Ética Neo-utilitarista de Mário Sottomayor Cardia

The Neo-utilitdrist Ethics of Mário Sottomayor Cardia

António Braz TEIXEIRA
Universidade de Lisboa

Resumo

Análise IÓsicd dd estruturd dd mordliddde e cId in8ua3em nd qual estd se expõe, dislinsuindo qudEro níveís nd linguagem moral, à luz das

contribuições de Sottomdyor Cardid

Palavras-chave: Sottomdyor Cdrdià – ética – f\. Sérgio – democrdcid mordltddde – lin3ud8em – IÓgica

Abstract

This drticle presents a lo8icdl dnâlysis of lhe structure of mordIÊEy and of the !ànsudse in which that exposes itself, by distin8ui5hin3 four

levels in the mordl Idn8ud3e, under the contributions of Sottomdyor CdrdÍd

Key-words: Sottomâyoí Cdrdid – Ethics – f\. Sérgio – democracy moràtity – lânsudge Logic.

1 . O dno findo ficou, tristernente, dssindlddo pelo

inesperado desaparecimento de duas dds mdis relevdntes

e representativas figuras da reflexão filosófica portuguesa

do último quartel do século passado, Fernando Gil

(n. 1 937) e Mário Sottomdyor Cdrdia (n. 1 941 ),
cujd morte ocorreu qudncJo dmbos se encontravam em

plena mdturiddde intelectudl.

Se o autor dd Teoria da Evidêncid, dedicado,

desde cedo, exclusivdmente, à investigação, à reflexão

e à docêncid universitárid, pôde ddr execuÇão do

essencial do projecto especulativo que delinedrd nd

sua juvenil e promissora obra de estreia 1, Mário

Sottomdyor Cdrdid, longamente ocupado nd militância

polÍtica e nd intervenÇão cívica, sÓ muito

incompletdmente chegou d dar expressão pública do

seu pensamento filosófico nos, para ele,

complementares domínios dd ética e dd filosofia pofíticd .

Recldmdndo-se do mdsistério de António

Sérgio (1 883-1 969), Vieira de Almeidd (1 888-
1 962) e Edmundo Curvelo (191 3- 1955), o

pensamento de Sottomdyor Cdrdid encontrd-se muito

rndis próximo do dos dois últimos do que do do
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5Aproximação Anlropológlcd (Progrdmd pdrd uma InvestlgdÇão), Lisboa, Guimarães Editores, 1 9ó1
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autor dos Ensaios, sobre o qudl nos deixou dois valiosos

estudos de penetrdnte e inovacJord hermenêutica

fifosóficd 2, havendo sido, Ênquestiondvelmente, o autor
de Pontos de Referêncid a mais constante e durddourd

referência do pensador recém falecido, desde o seu

primeiro trabalho filosófico, por aquele prefdciddo 3,

dté do compreensivo estudo que Ihe dedicou 4 ou à
significativa escofhd do retrato do mestre pdrd ilustrar

a cdpd dd sua mais importdnte obra reflexiva 5, trdbdlho

ímpar no quadro da ética portuguesd contemporânea,

quer pelo modo como procurou renovar a trddição

utilitdristd a partir da filosofia dd linguagem quer pelo

seu exigente rigor nociondl, conceitudl e terminolÓsico,

aqui não incompatÍvel com umd subtil ironid.

No prefácio desta Últimd obrd, cujd primeira

versão constituiu d sud cJissertdÇão de doutordmento,
confessou o pensador ter dcdlentddo o projecto de

escrever um conjunto de quatro ensdios filosóficos,

que ddridm expressão às suas preocupdÇÕes
especuldtivds no domínio da filosofid teóricd e dd

filosofia política. Com uma intenção assumidamente

propedêuticd, propunhd-se o autor, então à beira dos

quarenta dnos, escrever umd introdução à FÉlosofid dd

linguagem, uma introdução à ética, uma introdução à

filosofid polÍtica e um ensaio sobre justiça, liberdade e

igualdade. 6

Deste ambicioso projecto especulativo, de clara

intenÇão sistemáticd, o pensddor apenas logrou redfizdr

a pdrte referente à ética e, em certa medidd, a reldtivd

àqueles três fundamentais valores ou princípios políticos,

no ensdio Socialismo sem Dogma 7, editddo dez dnos

antes daquela sua obrd capital.

2 "C) Pensdmento FilosóFIco do Jovem Sérgio", Culturd-Histórid e FIlosofia, vol. 1, Lisbod, UNL – Centro de História da Cultura, 1989 e 'António Sérgio ou o
Mentalismo Relacional", António Sérgio. Pensdmento e Acção, vo[. 1, List>od, UCP – Centro Regiorldl do Porto – INCM, 2C)04

3 Rdclondllsmo, Consciêncld Merodoróqlcd, Lisboa, Arcádia, 1 963
4 “Vieira de Almeida e d AtIEude perante a Metafísica", Vieira de Almeida – Actds do COIÓqUIO do Cenlenár'o, LIsboa, fdcufddde de Letras, 1 991

5 Ética, vol . 1 – Estrutura da Mordliddde, Lisboa, PresenÇd, 1 992. No pbdno do dutor, d obra deverid compreender um segundo volume, MoraliJdde e Linguagem, cujo
íncJíce provisÓrio dli se indicd (p. 983, nota 1 4)

6 EtiCd, 1, p_ 1 1

7 Socldlrsmo sem DogmA Lisboa, Publicdções Europa-Américd, 1 982

8 ÉIFCd, 1, p. 94

9 Ob. cil., p. 24

E, precisamente, neste Ú-ltimo ensaio que mdis

pdtente é o diálogo do pensamento de Cdrdid com o

de Sérgio, nomedddmente no modo de conceber a

democracid, na importância conferida do cooperativismo

e nas propostds dvdnÇddâs acerca da noção de
isudlddde, enquanto no tratado de ética se evidencia

a relação do seu pensamento com o de Edmundo

Curvelo, se bem que no pensador que dqui evocdmos

sejd muito mais trdbdlhddo e reflectido o conceito de

utiÊiddde e de utilitdrismo, sejd dtrÊbuído muito menor

relevo às relações psicológicas e sociais da ética e se

não perfiTFG umd visão desta de feição dssumiddmente

ndturdlistd e, pelo contrário, se Ihe reconheça o estatuto
filosófico, do mesmo passo que, diversdmente do que

acontecia com o mdlosrado autor de ReldÇÕes Lógicas,

PsicolÓ8icds e Sociais dd EtÊcd (1 946), se dtribui do

conceito de dever relevdnte lugar no âmbito da ética

e, entendendo embora estd como análise IÓ8icd dd

estruturd dd mordliddde, se desenvolve uma reflexão

não tão cerràddmente FormdIÊstd como d de Curvelo e

que não só reconhece que d mordIÊddde e a moral não

emergem nem resultam da razão 8 como não ignord o

que há de não racional no domínio ético

2. O po,t, d, p„ti,J, do p,ns,m,nto ético de
Cdrdid, para quem, como se notou já, a éEicd se

reconduz à dnáIÊse lógica da estrutura da moralidade,

é d convicção de que, em parte, a moralidade é uma

linguagem que, no entdnto, diverge das outras

linguagens, como ds das ciências, do conhecimento

empírico, do direito, do discurso literário ou da acção

política . 9
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Sequdz do que designdvd por umd “Filosofia

piurdlistd dd linsud8em" ou do respectivo uso, que

tanto pode ser lógico ou referencial como prático,
vdlordtivo ou vivencidl, cddd um dos qudis tem o seu

próprio tipo de rigor do pensamento e é dotado de

resrds próprias, pensdvd CdrcJid que a mordliddde (que

considerava sinónimo de ética) constituÍd uma linguagem

verl)dI, cdrdcterizdcJd, dcimd de tudo, pelo uso

vdlordtivo dd linguagem, cujo sentido importdrid
conhecer ou determinar.

Porque as expressões dotadas de sentido têm

objecto, as de sentido vdiordtivo dizem o que se

deseja ou indesejd, sendo o desejado ou o indesejado

(o valor) o seu objecto e sendo principdis atributos

dd lin8udgern usddd em sentido vdlordtivo o desejado

(preferido ou preterido) e o indesejddo (preterido
ou preFerido). Daí que, segundo o nosso pensddor,
devessem con$iderdr-se corno cdrecidds de verdadeiro

sentido vdlordtivo todds ds expressões que
aparentemente sejam enunciddords de não-indiferenÇd,

ou sejd, dquelds cujas condições de dfirmação ou

negação de desiribiliddde não possdm ser
cJeterminddds, assim como os termos que cJependdm

deste tipo de expressões. 10

/\dvertindo que apenas o pensamento e d

linguagem têm sentido, dele sendo desprovido o real,

o filósofo lembrdvd que o desejar e o indesejdr, a que

d lin8udgem vdlordtivd se refere, implicam um acto e

um objecto, sendo o primeiro sempre individudl e
nuncd indiferente, pressuponcJo uma cdrêncid e
exprimincJo uma preferência e sendo o segundo o

conteúdo do acto de desejar, cumprindo notar que,
neste plano, desejar e indesejdr são atitudes
dbstrdctdmente consideradas e não actos reais

concretos

Por outro lado, a acção deverá entender-se
como comportdmento, pslco-motor ou meramente

verbal, que, efectiva ou apenas potencialmente, seja

dcompdnhado cJa consciência da possibiliddde dd

10 Idem, pp. 95-35
11 Idem , pp. 35-61

produção de consequências nd relação do agente

consigo mesmo, com outrds pessoas, com a ndturezd,

com o meio técnico ou com alguns ou todos estes

pacientes

Estreitdmerlte ligado do conceito de acção é o

cJe omissão, tal corno ambos se enconLrdm conexos

com o conceito de intenção, entendido como
propósito de obter consequêncids, podendo ds

consequências da dcÇão ou omissão ser contrárias à

intenção do dsente (contrd-intenciondis), diversas dessd

mesmd intenÇão (inintenciondÊs) ou conformes d ela

(intenciondis)

Diverso do de intenção é o conceito de
motivação, pois enquanto aquela pode ser ou não

causa dd acÇão ou da omissão, esta última é sempre,

de algum modo, cdusd, ainda que pdrcidl, dd acÇão
ou da omissão, não podendo, contudo, nem uma

nem outra, em puro sentido lógico, dizer-se razão dd

acção ou dd omissão

Notdvd, ainda, o mdlogrddo filósofo que o
agIr, por acÇão ou por omissão, se apresenta sempre

como um comportamento em situação, podendo esta

determinàr o conteúdo do agir, condicioná-lo,
estabelecer os correspondentes limites ou ser dele mero
resultado

Por último, nesta deFinição preliminar dos
conceitos com que Idbord o seu pensdmento ético,
notdvd Cardid que por fenómeno moral ou moralidade

deveria entender-se a verificação de que sempre houve
e há pessoas que consideram boas, más, justds ou

injusLas determinadas vivências, intenções, acções,

omissões ou situdÇÕes. 11
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3 . A dnálise dd estruturd dd moralidade, segundo

Sottomdyor Cdrdid, levava a distinguir nela quatro

níveis, correspondentes, respectivamente às judicdÇÕes

morais, às normas morais, aos proto-normdtivos mordis

e dos princípios mordÍs.
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assIm, as prImeIras sao dprecldÇÓes

singuldrizddds de umd acÇão, omissão ou intenÇão,

dizendo-d boa, má, justa ou injusta, constituindo,

por isso, enunciados de sentido subordindntemente

vdlordtivo e referencidl sinsuldrizddo.

Por seu turno, ds normas morais são directivds

ou prescrIÇÕes rnordls Serdls quer lmperdtivds quer

fdcultdtivds, constituindo enunciados de sentido

subordindddmente vdlordtivo e referencial genérico .

Qudnto dos critérios proto-normativos, são

directivds gerais mdteridlmente subordindntes das normas

que, diferentemente destas, não se aplicam

directamente à judicdÇão de dcÇÕes ou omissões, sendo

mdterÊdlmente cónstitutivos das normas e premissa dd

respectiva vdlicJdÇão.

Por Último, os princípios morais são regras Últimds

da moralidade, a que toda ela se conformd,

constituindo directivds imdnentes à moralidade,

decorrentes da experiência e colectivdmente
interiorizadds na consciência moral e dpresentdndo-se
como enunciados de sentido subordindddmenEe

vdlordtivo e formal, incidentes sobre classes de entes
dbstrdctos.

Deste modo, do Câdo das judicdÇÕes morais,

de carácter singular e individualizado, existem norrnds

de três grdus diversos, que são os princípios morais,

os critérios proto-normativos morais e as normas mordis,

todos eles envolvendo enunciados ou juízos de vdlor.

Assim, tais enunciados constituem avaliações

quando, Fazendo um uso dvdlidtivo da palavra valor,

se pretende atribuir valor a um ente concreto individual,

vdlorizdÇÕes, quando, fdzendo uso vdlorizdtivo cId

mesma palavra, se pretende atribuir vdlor d uma cldsse

de entes concretos e vdlordção qudncJo, fazendo uso

vdlordtivo do termo valor, se pretende dtribuir vdlor d
um conceito formal ou a umd dtltude dbstrdctdmente

12 Idem, pp. 61 -69
13 Idem , pp. 71-75

considerddd. Daqui resultdrid, então, que ds iudicdÇÕes

mordis constituem enunciados dvdlidtivos, enquanto

os critérios mordis proto-normativos e às normds mordis

são enunciados vdlorizdtivos e os princípios mordis

revestem d ndturezd de enunciados vdlorizdtivos

De i8udl modo, o domínio próprio do
fenómeno mordl é o das avaliações de bom, mau,

justo ou injusto e o dds vdlordÇÕes sobre dquelds mesmas

avaliações, constituindo as dcções, ds omissões e ds

intenções o objecto predominante da mordliddde. 12

4 . Antes de considerar, dndliticdmente, os enunciados

de valor que constituem d estrutura dd moralidade,

entendid o nosso pensador ser necessário dedicar

dlgumd atenção reFlexiva às suas categorias fundamentais,

a primeira e mais importante das quais é d de bem

/\dvertid Sottomdyor Cdrdid que, em sentido

moral, o conceito de bem incide, de modo directo

ou indirecto, sobre acções, omissões ou intenções e

inscreve–se no domínio prático da actividade humdnd,

podendo enuncidr-se tomando como ponto de

referência as noções de desejar e indesejdr e como

operador lógico o qudntificddor universal (tócJos e

nenhum)

Assim, bem será aqui o objecto que, nd esfera

dos valores práticos, por todos pode ser desejado

que ninguém tome por objecto de indesejo, do mesmo

modo que mal será o que, na mesma esfera dos valores

práticos, por todos pode ser desejado que ninguém

tome por objecto de desejo, o que sÊsnificdrá, então,

que o que caracteriza o bem é a possibilidade de ser

dIgo que todos desejam que possivelmente ninguém

indeseje no domínio dos valores práticos, enquanto o

que cdrâcterizd o rndl é a possibilidade de ser dIgo

que todos desejdm que ninguém deseje no campo

dos mesmos vdlores práticos. 13
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Referidos dos conceitos de bem e de mal são

as noções de benevolêncid e mdlevolêncid, de
beneíÉcêncid e mdleficêncid , constituindo ds duas

primeiras os pólos positivo e negativo da atitude mordl,

enquanto, respectivamente, desejo dp bem e desejo

do mal, e sendo os dois últimos os pólos, igualmente

positivo e negdtivo, do agir moral

Dado que a benevolêncid e a beneficência são

os primeiros princípios do desejo mordl e do agir moral,

as categorias judicdtivds dd acÇão ou omissão moral

reconduzem-se às cJe louvor, aprovação, indiFerença e

certsu rd

À primeira lisd-se a noção de virtude, enqudnto

conduta louvável d que dado dgente se hâbituou,

bem como d de acção ou omissão superroSdtÓrid,

entendida como acção ou omissão voluntárid, boa e
praticada pdrd o bem alheio que implique sacrifício

do dgente e não seja moralmente obrigatória ou

proibida .

Inversamente, a noção de vício reFere-se à

cdtesorid jucJicdtivd de censura, por consis[ir nd conduta

censurável d que dddo dgence se habituou.

Outras cdte3orids funddmentdis da moralidade

seridm, pdrd Cdrdid, d de dever moral, que concebid

como prescrição cuja abstenção do respectivo
cumprimento ou observação merece censura mordl e a

de direitos morais, que, segundo o recém desaparecido

filósofo porEu8uês, deveridm ser entendidos como

equivalentes a alheios deveres mordis em relaÇão a
ouErem. 14

f\\ duas últimas categorias fundamentais da

moralidade, seriam, para Sottomdyor Card id ds noÇÕes,

entre si conexds, de justiÇd e de impdrcidlidade mc)rd 1 .

R primeira, que envolve como elemento Formal a noção

de i8udlddcJe, consiste em agir conforme o tipo de
igualdade ou desigudlddde seleccionado corno dever

comparativamente e na situação dada .

14 Idem, pp. 85 e 89
15 Idem, pp. 90-98

Por seu turno, d impdrcidliddJe mordl, que é

condição necessária mds insuficiente de umd judicdÇão

justa, diz-se em três sentidos diferentes, dvdlidtivo,

vdlorizdtivo e prático, sendo atributo, respectivdmente,

dds judicdÇÕes justas, dos proto-normativos (mds não

directamente de normas) e das acções ou omissões .15

5 . Era com base nestas câtegorias fundamentais que

Cdrdid desenvolvia a sua atenta, pormenorizada e

risorosd análise dd estrutura lógica da moralidade,

começando pelo que desisndvd por dvdlidtivos morais

ou judicàções mordis

Definindo-os por via negativa, como
julgamentos mordis que não se exprimem nem como

decisão política ou administrativa nem como decisão

judicial, o pensador notdvd suporem eles semÉ)re d

dcJesão d uma norma ou a um conjunto de normds,

que desempenhdm o pdpel de referencial das judicdÇÕes

morais, do mesmo tempo que lembrdvd ser sinsuldr o

objecto sobre que tais judicdÇÕes incidem, funcionando

a sanção moral como findliddde das mesmds judicdÇÕes

Por seu turno, ds normas mordis, que visam

fornecer razões pdrd agir, carecem, pdrd servir pdrd

judicdÇÕes imparcidis, de ser dotadas de generaliddde,

no duplo sentido de serem dplicáveis d todas as

situdÇÕes nelas enunciddds e de terem por dest}ndtários

todos os agentes morais ou todos por elas
seleccionados

Assim, uma judicação morâl impdrcidl e justa
tem como condições necessárias, por um Iddo, a

existência e o reconhecimento de prescriÇÕes norrndtivds

morais ou de normds morais gerais, sejdm elas explÍcitas

ou implÍcitds e, por outro, uma decisão do jul8ddor

dcercd do modelo judicdtivo utilizado na judicdÇão, o
qual desempenha o papel de paradigma na

determinação do estatuto moral de cada normd e na

sua formuldÇão e interpretaÇão.
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O modelo judicdtivo dcoÊhido por Cdrdid era

um modelo tetrd~,,dlente, d que correspondia um sistema

lógico deôntico cujos funtores seriam d proibição, a
permissão, a obrigação e a preferêncid e cujas normas

seriam imperdttvds proibitivds, imperdtivds permissivds,

imperdtivds preceptivds e fdcultdtivds ou optdtivâs de

preferência .

Deste sistemd normdtivo mordÉ decorreridm ds

categorias de judicdÇão de louvor moral, dprovdÇão

mordl, indiferença moral, censura moral, desculpa e

desaprovação moral.

/\s primeiras correspondidm d acÇÕes ou
omissões conformes d normas mordis fdcultdtivds ou d

normds imperdtivds de observância pdrticuldrmente

difícil, enquanto as segundas correspondidm d acÇÕes

ou omissões que se conformdssem com normas

imperdtivds preceptivds ou proibitivds e com normds

fdcultdtivds de observância muito Fácil ou que fossem

contrárids d normas morais fdcultdtivds de difícil

observâncid . Por sud vez, a indiferença moral

correspondertd d acÇÕes ou omissões conformes d

normas permissivds ou contrdrids d normas FdcuILativds

de muito fácil observância, do pdsso que d censura

moral corresponderid d acÇÕes ou omissões contrárias

d normas imperdtivas preceptivds ou proibitivds. A
judicdÇão mordl serid de desaprovação sempre que o

incumpridor de um dever moral fosse irresponsável no

plano do cumprimento desse mesmo dever, caso em

que d sua dcÇão ou omissão não serid cen$urável, nem

desculpável nem indiferente.

/\judicdÇão moral, nd medida em que envoÉve,

necessariamente, a dplicdÇão de umd norma geral a um

caso sinsuldr, implicâ que o destinatário das normds

tenha a noção do que de positivo e negdEivo naquelas

se prescreve, procedd à interpretação do que nelas se

contém de moralmente relevante e, se necessário,

eFectue djustdmentos ou até revisões criticas dds mesmas

normds. A este propósito, notdvd o filósofo que não
>

2
$ 16 Idem, pp. 99-1 59

só as normas morais não têm lacunas, cId(Jo serem

ilimitdddmente especificáveis, como, em acepção
judicdtivd, a equidade não é noÇão dplicávet à
actividade judicdti','d moral_ ló

6. Centrâl no estudo e nd análise lógica dos proto-

normdtivos morais, segundo nível normativo mordl, seria,

pdrd Sottomdyor Cdrdtd, a ri8orosd definição de bem,

que dnteriormente ford dpresentddo como objecto do

acto de desejar.

Para o filósofo, o critério substantivo do bem

deveria estdbelecer-se ou determinar-se a partir da

noção de satisfação do objecto do desejo, o que
sÊsniFÊcdriâ que tal critério se situaria no domínio do

interesse, entendendo por interesse o conjunto,

externamente representddo, de objectos de desejo

compdtibilizddos ou compdtibilizáveis

Deste modo, pdrd Cdrdtd, sub$tdntivdmente

considerddd, a mordliddde seria umd reldÇão entre

interesses, ddvertindo, contudo, o pensdcJor que o

cerne do problema da moralidade não era, como

sustentdrd d tradição utilitdristd de Benthdm e Stuart

Mill, o da intrínseca convergêncid de interesses, mas

sim, como o vira Sidswick, o do dntdgonismo de
interesses, muito mais compatível do que dqueÉd com

d experiência moral e d redliddde psicoÉÓ3icd

O dntd8onismo de interesses, base do dudlismo

dá razão práticd teorizddo pelo dutor de The Methods
of Ethics (1 874), poderá surgir entre duas ou mais

partes, sejdm elas indivíduos, grupos ou a socieddde

no seu todo, e conduzirá do sacrifício de certos

interesses para protecção ou para a realização de
outros, o que implicará a necessidade de vdlorizdÇão

ou avaliação de cada um deles, podendo dizer-se,

por isso, que à mordliddde consiste na considerdÇão

dos interesses dos outros do ponto de vista dos

interessddos e nd consideração do interesse próprio
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também do ponto de vista do interessdcJo mds

enquanto hipoteticdmente outro. Deste modo, para

Sottomdyor Cardid, a mordliddde não se limita a

requerer que não se trdtem os outros como meios

pdrd os nossos fins, mds requer, mdis rigorosdmente,

que nos trdtemos também como meios para os fins

dos outros.

Assumindo que a sua teorid ética erd de cariz

utilitdristd, o pensador notdvd, contudo, que a noção

de interesse moral erd mais ampla do que as de prazer,

felicidade e não-sofrimento, abrangendo toda a

satisfação de preferências.

Com efeito, para Cdrdid, a rigor, o termo

utilitdrismo desi8ndrid não uma mds um conjunto de

teorias morais, unificdcJds por pdrtilhdrem a afirmação

de que o princípio de utilidade constitui o único

derradeiro critério de dvdliàÇão moral dos actos e de

valorização moral das norrnds.

Deste modo, para o filósofo, perFilhdí o

utilitdrismo siSnificarid sustentar que, em toda a extensão

possível, deve agir-se de modo a promover d máxima

satisfação do interesse gerdl de todos os dfectáveis

pelas consequêncids dd acÇão ou da omissão, do que

decorrerid, então, que as acções ou omissÕes mordis

devem ser àvâliddds como boas ou más pelas suds

consequências previsíveis pelo dsen Ee nas condições

de informação normalmente ddequddds à posição do
agente na sociedade.

Em função das consequências dds acÇÕes ou
omissões, haveria lugar a distinguir o utilitdrismo dc
dcEo do utÉlitdrismo dd regra , De acordo com o
primeiro, em cada circunstância, uma acção ou omissão
só será boa se as consequências da sua prática concreta

e singular sdtisfdzerem o interesse 3erdl em grau pelo
menos não menor do que o que for previsivelmente

dlcdnÇável dtrdvés de qualquer dds dlterndtivds dcessíveis
do dsente, singularizdddrrlente consideradas .

Nos termos do segundo, em cada circunstância,

uma dcÇão ou omissão só será boa se ds consequências

gerais da sua prática generalizada sdtisfizerdm o interesse

geral em srdu pelo menos não menor do que possd

previsivelmente alcanÇar-se como mdis provável por
meio de qudiquer ads dIEerndtivds dcessÍveis do agente,

se consideradas como consequêncid cJe determindcJds

classes de acções ou de omissões

b\ ética desenvolvida por Cdrdid nd sua obra

de reflexão moral corresponde ao que desi8ndvd por

utilitdrismo dd re8rd ideal (que se contrdpõe ão

utilitdrismo dd regrd socidfmente estdbelecidd), que o

pensddor concebid como o que se propõe criar, rever

ou reformular regras e criá-Ids, revê-Ids ou reformulá- lds

de acordo com e nd dependência de um critério proto-

normdtivo que susEenta que uma norma só será boa se

as consequêncids da sua dplicdÇão generalizada

sdtisfizerem o interesse 8erdl em grdu pelo menos não

menor dd que provdveÊmente possa ser alcançado por

meio de qualquer dds normas hipotéticds dlterndtivds

dela. /\indd segundo o filósofo, o critério do bom

deveria ser procurado entre a maximização do interesse

gerdl e d maximização do interesse de cddd um,

devendo considerar-se boa uma acção ou omissão que

tenda d compdtibilizar a satisFação do interesse geral e
cIo interesse de cddd um em Ler os seus interesses não

menos considerados do que os de qud}quer outro

Se o interesse próprio não pode ser ponto de

partida da moralidade, no entdnto, a protecção desse

mesmo interesse constitui limite dtendível na fixação
dos deveres morais. Daqui resultdrá, então, ser dever

geral de cada um redlizdr o máximo bem que Ihe sejd

possÍvel, ressdtvdndo, porém, os seus próprios
interesses singulares nd medida em que o dsenLe for

insubstituível para o efeito e desde que em grau não
superior do reconhecido d qualquer outro.

Deste modo, o bem como critério moral proto-
normativo deveria deFinir-se segundo um critério de

dupld compdtibÉlizdÇão, segundo o qual, na medida

em que certd dcÇão ou omissão do agente se dpresentdr

como insubstituível na realização de interesses próprios

singulares, será boa d dcÇão ou omissão que tendd d

compdsindr d compdtibilização dd sdtisfdÇão do
interesse geral e do interesse de cdcJd um em ter os

seus interesses não menos considerados do que os de
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qualquer outro, bem como d ddequddd preferência

do dgente peld satisfação ddque Ies sobre os próprios
interesses singulares.

Este critério proto-normativo dd moralidade

dpresentd-se, pois, como triádico, visto considerar o
interesse de cada um, o interesse serdl e o interesse

do próprio, não excluindo, também, o interesse da

pequena comuniddde de pessoas mdis prÓximas do
agente

Notdvd o nosso filósofo moral, que ds normas

mordis, como todds as outras, devem obedecer ao

requisito de coerente’ inteSrdÇão no conjunto
sistemdtizável dds restantes normds, supondo tal

coerência e sistematizdbiIiddde dds normas e a respectivd

assunÇão como conjunto normdtivo d referência a algum

critério proto-normativo, i. e., d um enunciddo

estipuldtivo que, vdlorizdndo ou desvdloíizdndo certos

interesses, define o teor do Funddmento mdteridl dd

mordliddde, desempenhando o papel de fdctor Último

de vdlorizdÇão das norrnds morais entre as consideradas
ou susceptíveis de ser consideíôdds regras de condutds

alternativas, ddvertindo, contudo, Sottomdyor Cdrdid,
não ser legítimo sustentar que ds normds morais derivdm

de tdis critérios proto normdtivos. 17

7 . Para Sottomdyor Cdrdid, a moralidade não

seria pensável sem re8rds formais últimas a que se

conforme, i. e., sem princípios mordis, sem estipuldÇÕes,

nd sua mdiorid intuitivdmente não explÍcitas ou Idtentes

ou sublimindres, dcercd dd vdlordÇão do bem e do
mdl, do obrigatório, do fdcultdtivo e do proibido e

das relações entre o bem ou o mdl e a justiÇa ou a
injustIÇa

Pensava o filósofo que os princípios mordis

constituem decisões mordis que não definem nem

>
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'’ Idem, pp. 1 55-253
18 Idem, pp. 254-266
ç Idem, pp_ 979-281

estruEurdm qudisquer imperdtivos de rdciondliddde,
teÓrica ou prática, dssim como nem ds normds mordis

nem os critérios proto-normdtivos morais podem ser

deduzidos dos princípios mordis nem deles resultdm
ob decorrem

No pensamento ético de Cdrdid, os

princípios morais funddmentdis seriam o dd

benevolência (desejar o bem, indesejdr o mal), o

da beneficêncid (fdzer o bem, contrariar o mal), o
dd não-mdlificêncid (dbster-se de fazer o mal), o

dd não exclusão do terceiro (admitir que, dFém do
bem e do mau, há o indiferente), o da tolerâncld

(permita-se o que for indiferente, obrisue-se apenas

do que for bom, censure-se só o que for mau), o
dd gradudliddde (não considerar bom dpends o
mdximdmente bom), o da superrogação (não se

obrigue a fazer todo o bem acessÍvel, dcJmitd-se o

carácter facultativo de certos tipos de bens), o dd

não-permissivicJdde (proíbd-se todo o mal evitável

ou, em determinddds situaÇÕes, o comparativamente
não menor do que as hÊpotéticds alternativas
disponíveis) e o da rectitude (nem sempre se prefird

um bem mdior môs mdis injusto d um bem menor

mas menos injusto) . 18

Embora entendesse que d ética que perfilhavd se

limitava à análise lógica dd linsudgem moral – e daí que a

segunda parte do seu trdtddo devesse versdr sobre

mordliddde e lingud8em – Sottomdyor Cdrdid não deixa~,/d

de reconhecer que tal linguagem não erd drbitrárid e que

os termos e enunciados morais, dpesdr de terem,

subordinaddmente, sentido emociondl, prescritivo,

decisiondl, drsurnentdtivo ou outro, são condicionddds

no pldno biológico, sociológico e dfectivo, sustentando,

contudo, que, considerada do ponto de vista da

respectivd premissa mdior, a linguagem moral não tem nd

sua raiz fenómenos biológicos, socidis ou dfectivos.19
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A má-fé analítica existencial Sartreana

Unfairness in Sartrean existential analytics

Jorge Freire PC)VOAS
(UFBA)

Resumo

TrdEd de càrdcterizdr d máfé e seus tipos, a partir dd5 diferentes condutas do homem

Palavras-chave: má-fé – Sdrtre – dndlíEicd existencial – dlteridàde

Abstract

This drttcie intends to chdrdcterize unfdirness and its sul)types, considering the diFFerent dttitudes oF mdn

Key-words: unfdirness – Sartre – existentiâl dndlytics – dlteriEy.

1. Má-fé: uma atitude negativa interna dlguém, por exemplo, de prdticdr uma dÇão é negar

sua possibilidade de liberdade, de Erdnscendêncid,

por ser umd aÇão que “ limita” o outro, já que o outro

está condicionado do poder de quem decide. O
que se prdticd nesse tipo de neSdÇão é a

impossibiiiddde dd redtizdÇão do projeto de um ouEro

ser. De forma parcial ou totdÉ, está se proibindo,
vetdndo e dnuldndo d trdnscendêncid do outro . h

negdÇão se reveld como nddificdÇão ao transformar o

outro em nada e dessa forma, seu projeto é negado.

O outro é nddificddo pelo não. Portdnto, essa negaÇão

é direciondcJd pdrd uma outra consciêncid, em uma

outrd tempordliddde. A conduta negativa externa não

é constdtddd, pois o não se manifesta como

O homem se revela, existencidlmente pdíd

Sartre, dtrdvés de vários tipos de condutas. Elas

podem ser: interrogdtivds, ne8dLivds, afirmativas e outrds

mais. h condutd pdrd d qudl será direcionada esta

investigaÇão, tem como cdrâcterÍsticd ser uma atitude

nesdtivd interna. As condutas nesdtivds, manifestam-

se em duas instâncias temporais distintas: elas se revelam

na relação consigo mesmo e nd relação com o outro.
Uma atitude é externa, quando é nesddo dIgo para

uma outra pessoa, por ser voltddd pdrd fora da

consciência, para outrem, pdrd o mundo. Proibir
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impossibilitddor dd vontdde do outro. Se o não, nd

condutd negdtivd externd manifesta-se pdrd outrd

consciência, nd conduta ne8dtivd interna o mesmo não

assume umd outrd perspectiva. Na conduta negdtivd

interna, o não dcontece nd irndnêncid dd própria

consciência, em uma mesma tempordliddcJe. O que

imperd é o não a si mesmo. Ao adotar atitudes

negativas contra si mesmo, o ser pdm-si direciona nessd

experiência funddmentdl'’, o não para ele mesmo. A

ne8dÇão é internd quando o homem adota atitudes

que se manifestam como nddificdÇão do seu próprio

ser. Ele se naúFErdÚdbdo negãd si mesmo, tendo

como findliddde fugir daqui}o que Ihe dn3ustid. Se

nas condutds externds o não é direcionado para outra

consciência, o que se revela na conduta internd

acontece no interior, ou seja, no “bojo” cId consciência

do próprio ser pdrd-si. Em alguns homens, o não está

presente perpetudmente no seu agir, como se o não

estivesse preso do seu ser, de formd que eles carregam

consigo essd ne3dtividdcJe, que poderia perfeitamente

ser enquddrddd como cdtegorid dos “homens de
ressentimentos” na visão filosóficd de Scheler 1 . Se na

negdÇão externd o homem não vivencid d experiêncid

do outro ou cJdquele para quem ele negou, na

conduta negdtivd interna o homem tem a exata

dimensão dessa negdÇão, dfindl, a conduta negativa

interna, leva o ser humano do contato mdis direto

consigo mesmo, pois ela se reveld no interior de sua

próprid consciência . Sud origem e finalidade
direciondm-se para o mesmo alvo. Ela possibilita uma

intervenção direta nd própria consciência do construir

dIgo pdrd ser acreditado, embora sdibd de todd d

verdade que busca esconder. Pdrd Sartre a má-fé é

urna atitude “essencial” em que o homem direciond

sua negaÇão para SI mesmo

Convém escolher e examinar determinddd

atitude que, do mesmo tempo, seja essencial à

C) ressentImento para Sche ler consiste na neBdgão dos valores. Aquele que negd ô bondade e a beleza pratica o ressentimento, um homem cIc ressentimento é aquele

que diz não, O ser humdno entrd em contdEo com os valores aErdvés dd intuiÇão emocional, por isso sud LEica é uma análise íenomenokósicd da experiência emotivd a
respeito dos valores. Logo, o homem não cria valores, os valores são vdlores que independem dd vontdcJe humana

redIÊddde humdnd e de tal ordem que a consciência

volte sua negação para si, em vez de diri8i-id pdrd

ford . Atitude que pdrece ser a má-fé. (. . .) Costuma-

se igudlá-Id à mentird. Diz-se ÊncJiferentemente que

uma pessoa dá provas de má-fé ou mente d si mesma

Aceitamos que má-fé seja mentir a si mesmo, desde

que imediatamente se fdÇd distinção entre mentir d sÊ

mesmo e simplesmente mentir. AcJmitimos que a mentira

é uma dtitude ne8dtivd. Mds esta negaÇão não recai

sobre a consciência, dpontd sÓ para o transcendente

(Sartre, 1997, p. 93)

Taínd-se necessário, antes cJe investigar d

atitude que volta sua negação para si mesma, ou seja

d má-fé, examinar umd outra dtiEude neSdtivd que é d

mentira . Ela tem como sua principal cdrdcterÍsticd buscar

no outro d sud manifestação, por ser transcendente.

Sua trdnscendêncid dcontece nd relaÇão entre duds

pessoas: um sujeito (aquele que mente) e um outro

(dque[e pdrd quem a menttrd é direcionddd) . Qudndo

o homem mente, ele o faz pdrd um outro, já que sud

findliddde é buscar en8dndr dlguém que eÉe não deseja

que sdibd dd verdade. Ele busca en8dndr seu

interlocutor. Do mesmo modo, dquele que mente

conhece muito bem o que busca mentir, pois do

eldbordr um plano de conduta, ele o fdz para que o

outro não percebd as suas redis intenÇÕes e não pdrd

si mesmo. Mentir é ddotdr uma dupla dÇão ne8dtivd,

afinal quando o homem mente, ele está negando a si

mesmo do construir uma outra verddde e negando o

outro do Ihe enganar. O homem quando pratica a

men Eira tem plend consciência do que quer esconder

e do seu modo de agir. Por isso mesmo, a consciência

do mentiroso é plendmente conhececJord de todos

os passos trilhddos por ele. Pdssos cdlculddos

meticulosdmente pdrd que d mentira não seja

descobertd. Enquanto a consciência daquele pdrd

quem foi ndrrddd d mentira só conhece o que dcreditd
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ser a verdade, a consciência do mentiroso é plendmente

consciente de sua conduta. Esse tipo de ilusão é

transcendente por se manifestar nd relaÇão entre duas

consciêncids. Costuma-se igualar, confundir d má-fé

com a mentira . Reside na estrutura da má-fé uma

mportdnte diferença da mentira , embord
dpdrentemente sejdm pdrecidds. Na má-fé, o homem

direciona d mentird para si mesmo' Sua finalidade é

esconder algo que ele não quer ter consciênciâ. A
mentira se trdduz em dois momentos na tempordliddde:

no projeto do engdnddor e na atitude do enganado/

umd consciência que engana e outra que é enganada

/\o contrário, na má-fé, o que existe é apenas uma

Únicd consciência, sendo ela, aquela que se auto-

ensdnd. O ensdnddor e o enganado são simplesmente

uma única pessoa. Por ser consciente do que busca

esconder, por mentir pdrd si, a má-fé é aparentemente

parecida com a mentird , mas ontologicdmente

diferente. A má-fé não cdrresd no seu “bojo” a

cJicotomÉd do ensdnddor e do ensdnddo, uma vez

que a ela ocorre numa mesmd e Únicd consc}êncid.

Por conta disso, d má-Íé não tem origem fora dd

própria consciêncid de quem a utilizd , A consciência

não trdnscende pdrd se infectdr de má-fé, pois eld

não vem de fora da redliddde humdnd. É a consciência

em plena imdnêncid se infectando de má-fé . Por ser a

consciência sempre consciente do seu projeto de ser

eld infectd d si mesma, não em dois momentos diferentes

dd tempordliddde como no caso da men Eira, mds em

um único momento. A consciência é plendmente

consciente de má-fé, visto que ser consciente é ter

consciência (de), é sâber conscientemente o que se

buscd esconder. Nd má-fé não existe o inconsciente

determinando seus passos. Uma consciência que não

seja plendmente consciência de si, só pode ser

inconsciente ou não consciente em Sdrtre e por isso

mesmo a consciência é sempre consciente. Se a má-fé

acontecesse como uma conduta inconsciente do ser

9 Freud desenvolveu UnId tríade composta pelo id, eso e superego pdra explicar os mecdnismos dd consciênc Id. Vem do equilíbrio ou do desequilíbrio dessds três instânctds

tudo que está presente nd s atitudes humanas, como poi exemplo, Eentdr eXpIIcar as atitudes de má-lê recorrendo a acontecimentos existentes no passado que ficaram

no inconscIente.

humdno, elâ seria apenas e unicamente umd mentira

Entretdnto, não se deve confundir a má-fé com a

mentira, pois apesar de possuírem a mesma estrutura,

a dudliddde ontolÓsicd faz a diferenÇd. A má-fé é

umd conduta negativa inLernd, por ser direcionddd

pela consciência para a própria consciêncid,
manife$tdndo-se em uma única temporaliddde, no

âmdgo do seu próprio ser. Já na mentira a negação e

direcionada para o outro

Como formd de dtenudr as conseqüências de

ser a consciência consciente, qudndo ds condutds de
má-fé se mdnifestdm, o homem recorre do inconsciente

como forma de desculpa para suas ações. Nesse
sentido, a interpretdção psicanalítica de Freud 2, no
entendimento sdrtridno é urnd tentdtivd do homem

'mdscdrdr ” a consciência pard ele não ser consciente

daquilo que busca esconder. Recorrer a interpretação
psicdndlÍticd de Freud para explicar a má-fé é o mesmo

que atribuir a consciência que ela sejd enganada pelos
conteúdos ocultos no inconsciente. Dessd Forma, o

inconsciente poderia agir livremente sem d consciência
para Ihe censurdr. Não mais seria a consciêncid

determinante dos passos humanos. Eles dgord seridm

orientddos pelo inconscienre, que controldrid como,
quando e em que grau de intensidade tais condutds

deveridm se mdnifestdr. Contudo, se assim fosse, esta

investigaÇão termindíid neste ponto, pois as condutds
de má-fé seridm atribuídas do inconsciente que mentirid

para a consciêncid/ que não seria consciente ou

responsável por suas condutds. É d voltd d dudliddde

do ensdnddor e do enganado, representadas na

psicanálise pelo id e o eu. A consciência dssumirid o

papel de enSdnddd ou o eu, e o inconsciente seria o

en8dnddor, o id. AFirmar que d má-Íé seja um impulso
do inconsciente é ne8dr d razão de ser plena

consciêncid. Ao roubar um livro, por exemplo, o

ladrão é a sua vontade de possuir tdI objeto e por
isso mesmo, toma forma nele um desejo que pode ou

não se concretizar. Eis um exemplo de Sdrtre onde
essa questão é explorddd
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( . . .) Por exemplo, sou este impuíso de roubdr

tdI livro dessa vitrine, íormo corpo com esse impulso,

ilumino-o e me determino em função dele a cometer o

roubo. Mds não sou esses fdtos psíquicos nd medidâ

em que os recebo pdssivdmente e sou obrigado a erguer

hipóteses sobre sua origem e verdddeird sisnificdÇão,

exatamente como o cientista conjetura sobre d ndturezd

e essência de um fenômeno exterior: esse roubo, por

exemplo, que interpreto como impulso imediato

determinddo peld escassez, o interesse ou o preço do
livro que irei roubar, é na verddcJe um processo

derivado de dutopun.iÇão (. ..) (SARTRE, 1 997,
p. 96)

Por exemplo, o Iddrão poderia justificar sua

ação, definindo ser ela conseqüêncid de convi~„'êncids

pdssadds ou presentes, ligaÇÕes com pessoas que

tenhdm cometido tdI delito ou muitas outrds desculpas

dtribuídds do inconsciente, que serviridm para justificar

sud condutd . No entanto, nada disto seria verdôdeiro,

umd vez que todo o acontecido se deu no campo

da consciência. Todo o projeto de sua conduta foi

consciente. Recorrer ao inconsciente pdrd mucJdr a

realidade dos fâtos é negar sua responsdbtliddde. /\o

recorrer ao inconsciente, a psicanálise não dá conLd

da questão dd má-fé, pois pdrd Sartre d consciêncid é

trdnsfúcicJd . f\o nesàr que a consciência sejd

consciente, atribuindo dos dcontecimentos um cdráter

de inconsciêncid, d máf é poderid por contd disso ser

explicada. AFindl, não é o inconsciente que infectd d

consciência de má-fé e sim a próprid consciência que

se duto-infectd. f\ consciêncid é sempre consciente

diante de suds possibilidades de concretizdr d má-fé.

Criar a idéia de que determinado comportdmento

e><ister'te não representd d vontdde consciente, é o

mesmo que se colocar didnte do dcontecido como o

enganado se coloca diante do engdnddor. Serid como

se alguém tivesse dito por exemplo: algo deve ter

acontecido pdrd que ele tenhd praticado tal delito;

ele nunca se comportou dessa forma, nunca fez isso/

ele não sabe porque estava aqui, apenas

dcompdnhdvd um amigo/ tudo isso passou a acontecer

depois que ele conheceu dqueld pessoa. Nesse

sentido, tudo estdrid muito bem explicado, /\o se

engdndr sobre suas dÇÕes ou cJelegdr d culpd de ser

como ele é a sua essêncid, o ser pard-si teria um

destino pronto como um ser em-si . De outro modo,

o caminho que propõe Sartre é completamente

racional, visto que a consciência é consciente de tudo
que fez, de tudo que deixou de fazer e de tudo que

fará. Não é no inconsciente que será encontrado d

resposta para explicar a má-Íé. Pdrd validar d tese de

como opera d consciêncid ou da não subordinação

dela do inconsciente, Sdrtre cita um outro exemplo

(. . .) O paciente mostra desconfidnÇd, nega-

se d Fdldr, dá informdÇÕes fdntdsiosds sobre seus sonhos,
às vezes até se esquivd à cura psicdndlÍticd. Porém,

cabe inddgdr que pdrte do paciente pode resistir assim

(. . .) Nesse caso, não se pode mais recorrer ao

inconsciente pdrd explicar d má-fé: eld está aÍ, em

plena consciência, com suds contradições todas
(SARTRE, 1 997, p. 97 e 98)

A resistência que Sartre dpresentd, dtrdvés do

pdciente durante um tratamento psicdndlÍtico, acontece

pois o paciente percebe que seu psfcdndtistd comeÇd

a dar indícios de uma dproximdÇão do cerne dos seus

problemds psíquicos. Esse tipo de resistência se

evidencid como consciêncid. A censurd que se

controla, não pode ser entendidd como pertencente

d região do inconsciente. Logo, o paciente não

poderid oferecer resistência dlsumd, a menos que ele

estivesse conscienLe dos passos do seu psicdndlistd

D\ censura citdcJd por Sartre, vdi deterrnindr dté onde

o paciente permitirá que o psicdndlistd chegue. Como
poderid o paciente reprimir as descobertas do
psicanalista se ele não fosse consciente do que busca

esconder? f\ censura se manifesta sob esse aspecto,

como uma má-fé, plenamente consciente do que buscd

censurdr. Sdrtre vdi recorrer a própria psiquidtrid pdrd

dndlisdr d inEerpretdÇão psicanalítica de Freud a respeito
do inconsciente. Pdrd isso, citd o psiquiatrd Wilhelm
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Stekel3/ que contestou o Inconsciente Freudidno,

determinando ser d consciência plendmente consciente.

"Toda vez que pude levar o bastante longe

minhas investigações, compro\,/ei que o núcleo da

psicose era consciente" . Além disso, os casos d que
dlude em sua obra testemunham uma má-fé pdtolÓSicd

de que o freudidnismo não cJdrid conta. Trdtd-se, por
exemplo, de mulheres que se tornaram frí8idds por

decepção conjugal, ou sejd, lo8rdrdm mdscdrdr o prdzer

buscado pelo ato sexual. NoLe-se, em primeiro lu8dr,

que não se trata de dissimuldr complexos
profundamente soterrddos em trevas semiFisiolÓsicds,

mas condutas objetivamente verificáveis que elds não

podem deixar de constatar qudndo ds redlizdm:

freqüentemente, de Fato, o marido revela d Stekel

que sua mulher deu sinais objetivos de prdzer, os

quais d mulher, interrosdcJd, se empenhd
veementemente em negar (S/\RTRE, 1997, p.

1 oo).

R proposta psicanalítica do inconsciente não

pode explicar a má-fé, pois a resistêncid que oferece

o pdciente durante sua análise é plenamente
consciente. Se existe certd resistência do paciente

contrd ds idéids trdzidds por seu psicanalista, quando

esse se dproxirnd dos seus problemas psíquicos, d
ori3em cJeles não está no inconsciente. Pdrd o paciente,

por exemplo, desviar o rumo das investisdçÕes do
perceber que seu psicdndlistô se dproximd dd origem

de seu problema, é necessário que de dl3umd forma

ele seja consciente do que busca esconder. Como

poderia seu inconsciente perceber essa aproximação?

F\ resposta está na censura . O paciente controldrid

dtrdvés dd censura, a Forma como ele pode deixar ou

não que seu psicdndlistd se aproxime do seu problema .

Peld censurd, retorna-se do ponto de partida do
engdnddor e do enganado encontrado na mentira . Se

por exemplo, para desviar sua atenÇão e dbster-se do

prazer, uma mulher no ato sexudl, direciona seu

pensamento pdrd problemas do cotidiano, seria essa

3 Wilhelm Stekel do escrever 'A Mulher Frígidd'’, revela que muitos clos problemas relacionados ao inconsciente, na verdade estão no plano consciente e que todo o

processo de bloqueio ou todo o projeto é racionàl, porque existe consciência do que se quer bloquedr.

atitude tomddd inconscientemente? Ou seria essd umd

conduta de má-fé? Como Falar em inconsciente didnte

dd consciência? Sartre, assim responde

Estamos sem dúvidd ante um fenômeno de má

fé, porque os esforços tentddos pdrd não aderir ao

prazer experimentado pressupõem o reconhecimento

de que o prazer foi experimentado e que,
precisdmente, esses esforços o implicam pdrd neSá-Fo.

Mas não mais estdrnos no terreno da psicdnátise

Assim, de um lado, a explicação pelo inconsciente,

por romper com a unidade psíquicd, não poderid ddr

conta de fenômenos que à primeira vista pdrecem dela

depender. E, cJe outro, existe umd infinidade de
condutas de má-fé que negam explicitamente tal

explicâção, porque sua essência requer que só possam
aparecer na trdnslucidez dd consciêncid (S/\RTRE,

1997, p. IC)O e 101 )

Se o terreno da psicdnálise, conforme

investigado, não possibilitou o entendimento sobre a

má-fé, torna-se necessário investigar, dentro da dndlÍticd

existencial sdrtridnâ, outros elementos ontolÓ8icos que

dão sustentaÇão d má-fé. h possibilidade que tem d

consciência de trdnscender, permite do homem exercer
sud liberdade didnte do seu real concreto. Nesse

dspecto, a consciência revela o vir-a-ser da existência

humana, dando sentido do seu agir. Entretanto,

enquanto d trdnscendêncid possibilita o homem se

IdnÇdr na busca dd construção de sua realidade, a

fdclicidade delimitd o seu “campo de ação”, ou sejd,

impõe limites. f didnte desse jogo, ou melhor, sob

esse aspecto que a má-fé se instdurd como alÍvio

imediato. Mas, qudl d importância dos conceitos de

trdnscendêncÉd e Fdcticiddde para que o agir humano

possd ser de má-fé 7
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2. Transcendência e Facticidade

A consciência transcende, quando indicd sud

intenciondliddde, redlizdndo o movimento de sair para
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ford de si, ultrapassando-se, É o poder que tem o ser

para-si de modificar-se, ou seja, são suas possibilidades

de muddnçd. SÓ o ser pdrd-si pode trdnscender do

que e/e é, que é ir do encontro das coisas. O ser

pardsi, se projetd além do nddd que ele é, indo em

buscd do que ele não é. A Ídltd que d consciêncid

procurd preencher está fora dela. Está nds coisas, no

ser em-si ea trdnscendêncid é o caminho desse desveldr.

Entretanto, quàndo o ser pdrà-si transcende, d
consciência anula-se do reveldr e dfirmdr o que eld não

é. Trdnscender é ser o que não se é. Trdnscendêncid e

fdcticiddde possibilitam nesse sentido, que a má-Fé se

revele de diversas formas na existêncid humdnd

Transcendência e fdcticiddde se constituem como um

dudlismo pertencente ao existir humano. Por exemplo,

nascer em uma fdmÍlid de operários ou de burgueses

independe da opção humdnd. É uma situdÇão onde

a condição dada de nascimento é inevitável. A
fdcticiddde humana pode ainda se mdnifestdr dtrdvés

do exemplo de um homem que alega não ter culpa

dos seus atos, já que as dificuldades petds qudis

vinha passando, foram as responsáveis por desencddedr

tais atitudes. Essd forma comportdmentdl é de alguém

que está agindo de má-fé, uma vez que nesd d
responsdbiliddde diante de suas dÇÕes, Admitir que

d fdcticiddde seja determinante do ser para-si é não

compreender o homem diante de sua existência. É o

mesmo que negar a própria redliddde humana. A
Çdcticiddde revela do homem como sua redliddde se

apresenta, do jeito que ela é. O ser para-si e o em-sl

estão lançados no meio do mundo e lado a lado

convivem com suds factic-Idades. De certo modo, há

uma grdnde diferença entre eles: o ser das coisas ou o

em-si é purd fdcticiddde, mds o ser pdrd-si é
fdcticidade para dela Fugir, para transcender_ C) ser

pard-si pode trdnscender d esse limite inicial, imposto

pela fdcticiddde, já que d trdnscendência Ihe possibilita

deixar de ser o que e/e é. Exemplificdndo, apesar de

ter ndscido em uma fdmÍlid de operários é possível

trabalhar, construir seu cdpitdl e se tornar um burguês.

f\ fdcticiddde pode limitar por exemplo a sua

nacÊondlidàde, ndturdliddde ou cor, mas não determIna

onde pode chegar o homem diante dos seus desafios

Quando não é mais possível pdrd d Ídcticiddde exercer

sua finalidade é sinal que a trdnscendêncid já se
mdnÊFestou. A Lrdnscendência é a outra face da didléticd

da fdcticiddde. Na má-fé, a trdnscendêncid e à

fdcticiddde, estão presentes de tdI modo, que quando
uma se manifesta d outra tdmbém o faz, Nessa dialética

d facticiddde impõe limites, definindo-os. A
[rdnscendêncid porém, abre as portas para tudo que

o homem possa vir-d-ser. C) homem é livre, pefd

possibilidade que d consciência tem de trdnscender

diante dos seus possíveis ou diante do mundo, pois

ele está preso do mundo pela Çdctidddde. Por exemplo

ter ndscido homem ou mulher define o sexo que do

nascer o ser humdno tem, embora sejd possÍvel ocorrer

uma muddnÇd estéticd dtrdvés de cirurgias. Apesar
dessa possibilidade de mudança biológica, o sexo

de nascimento continud sendo preponderdnte. As

muddnÇds feitas no corpo, servem pdrd 8drdntir d

trdnscendêncid da fdctici(Jade. C) corpo tem à

configuração de um ser em-si, sendo sempre ele mesmo

Apesdr de sofrer modificações ou trdnscender, dindd

assim ele será o mesmo. Pode-se perceber, no próximo

exemplo como a transcendência e fdcticiddde são

instrumentos que sustentdm d bdse dd má-fé

Eis, por exemplo, o cdso de uma mulher que

vai d um primeiro encontro. Ela sabe perfeitdmente ds

intenções que o homem que Ihe fdld tem d seu respeito.

Tdmbém sabe que, cedo ou tarde, terá de tornar

urnd decisão. Mas não quer sentir a urgência disso

dtém-se dpends do que de respeitoso e discreto oferece

a atitude do compdnheiro. Não a dpreende como

tentativa de estabelecer os châmddos “prirneiros

contdtos”, ou seja, não quer ver as possibilidddes de
desenvolvimento temporal apresentadas por essd

condutd: limita-d do que é no presente, sÓ quer

interpretar nas frdses que ouve o seu sentido explícito,

e se Ihe dizem “eu te amo muito”, despoja a frase de

seu âmd80 sexual: vincu Id dos discursos e à conduta

de seu interlocutor si8nificdÇÕes imecJidtds, que encara
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como qualidades objetivas. O homem que fdld parece

sincero e respeitoso, como a mesa é redondd ou

quddrdcJd, o revestimento de pdrede azul ou cinzento.

E qudlidddes assim dLribuídds à pessoa d quem ouve

são então fixddds em uma permdnêncid coisificdnLe

que não pdssd de projeção do estrito presente no

Fluxo tempordl. h mulher não se dá cor;td do que

desejd: é profundamente sensível ao desejo que inspira,

mas o desejo nu e cru a humilharid e Ihe causaria

horror. Contudo, não haveria encanto algum em um

respeito que fosse dpends respeito. Pdrd sdtisfdzê-Id,

é necessário um sentimento que se dirijd por inteiro à

sua pessoa, ou sejd, à sua liberdade plenárid, e sejd

reconhecimento de sua liberdade. Mas é preciso, do

mesmo tempo, que tal sentimento sejd todo inteiro

desejo, quer dizer, dirija-se a seu corpo como objeto.

Portanto, desta vez eld se negd a cdptdr o desejo

como é, sequer Ihe dá nome, só o reconhece na

medida em que trdnscende pdrd d admiraÇão, d estima,

o respeito, e se absorve inteiramente nds forrnds mais

elevadds que produz, a ponto de já não constar

delas a não ser como uma espécie de calor e
densidade. Mas eis que Ihe seguram a mão. O
gesto de seu interlocutor dmedÇa mudar a situdÇão,

provocdndo uma decisão imediata: dbdndondr d mão

é consentir no flerte, comprometer-se/ retirá-Id é romper

com a harmonia turva e instável que constitui o charme

do momento. Trdtô-se de retdrddr o mais possÍvel a

hora da decisão. O que acontece então é conhecido:

a jovem dbdndond a mão, mas não percebe que a
dbdncJond. Não percebe porque, cdsudlmente, nesse

momento ela é puro espírito. Conduz seu interlocutor

às regiões mais elevddds da especulação sentimental,

Fdld da vida, de sua vida, mostra-se em seu aspecto

essencial : uma pe$sod, uma consciência . E,
entrementes, redlizou-se o divórcio entre corpo e âlmd :

d mão repousa inerte entre ds mãos cálidds de seu

compdnheiro, nem dceitdnte, nem resistente uma

coisa (SARTRE, 1 997, p. 101 / 1 02)

O que se manifesta no exemplo dessa mulher,

é d dialética dd trdnscendêncid e fdcticldade existente

em sua condutd de má-Êé. Sdrtre descreve os pdssos

que são dddos pdrd que d má-fé tome formd, ganhe

corpo, diante dos acontecimentos. Essa mulher usd

de vários subterfúsios para desdrmdr seu companheiro,

representando diante dele um pdpel contraditório de

dfSuém que dceitd, mas quer impor alguma resistência

pdrd vdlorizdr sud situação. Ela tem consciência dd$

intenções do seu companheiro, apesar de não haver

uma demonstração clara em seu comportdmento
Prefere interpretdr o que Ihe é dito de forma objetiva,

valorizando o que parece ser respeitoso e sem vincular

o encontro com possibilidddes futuras. Não dceitd o

fdto de sentir desejo, apenas pelo desejo. Por outro

lado, não dchd interessdnte haver um reldciondmento

em que hdjd apenas “respeito’', sem possibilidade de

acontecer um contdto mais íntimo. Na verddde, o

que necessita redlmente é exercitar sua liberdade, para

que possd se permitir ser inteird desejo, no entdn Lo sÓ

reconhece sud existência do trdnscender para a

ddmirdÇão, estimd e respeiEo, Ao saber dd necessiddde

de ser tomada uma decisão quando seu compdnheiro

buscd manter um contdto mais intimo, prefere

comportar-se de formd a consentir d dproximdÇão,

porém ''engdndndo-se’' de que não percebe o que
está acontecendo' Apesar dd tentdtivd de não deixar

absorver-se pela situdÇão, acaba dividindo-se em corpo

e alma. Não dceitd nem resiste, apenas deixd ser

conduzida. Essa mulher se comporta como um ser

em-si, que se deixa dominar do ser seduzidd

Entretdnto, do impor limites ou diFiculdades, ela

cornportd-se corno um ser para-si, que nega a ação
do seu interlocutor e que do mesmo tempo seduz

Nesse momento, sud transcendência Ihe permite

desejar. Seu corpo dgord tem vontade própria, fala

mais dIto, é dIgo incontrolável. Diante da construção

comportamentdl desse exemplo sdrLridno, pode-se
perceber que a mulher adota do agir de má-fé conceitos

contrdditórios, que em um mesmo dto traz a idéia e a

negação dela própria. b\ mulher utiliza do agir, d

trdnscendêncid e a fdcticiddde para transitar entre suds

dlterndtivds existenciais. Isso Ihe permite se comportar
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como um ser para-si que diz “ não" do seu interlocutor

negando seu projeto e também ter um comportamento

passivo como um tipo de em-si, que aceita, se

permitindo ddotdr essa conduta para na verddde mentir

pdrd si, tentando se ensdndr dos seus verdadeiros

desejos. Desejos que seu corpo dnseid e sÓ por isso

ela se deixd levdr. O que Sartre reveld nesse exemplo

de má-fé é que d mulher demonstra no seu agir,

cdrdcterísticds contrdditÓrids qudndo pdrece não

perceber d priori o projeto ou d idéia intencional do

seu compdnheiro. Ao limitdr sud liberdade, ela

transforma-se em coisa, em ser em-si, sendo também

esse desejo que de formd sutil se deixa conquisLdr

como umd coi sd. Ela dfirmd d sua rrdnscendêncid,

enquanto nega d intenção do seu companheiro,

trdnsFormdncJo d aÇão dele em pura tdcticiddde . De
outro modo, eld é também pura Ídcticiddde quando

dceitd se Erdnsformdr em coisa conquistada. Esses

conceitos contraditórios de dl8uém que por exemplo,

quer dlSumd coisa, mas negd o que busca/ ou quer
para depois neSdr que quis/ ou dindd, nega pdrõ

desejdr, são possÍveis pois a má-fé dfirmd d
transcendência como Ídcticiddde e à Fdcticiddde como

trdnscen(Jêncid . R didléticd dd transcendência e

fdctidddde possibilitam do homem que ele possa dsir

de má-fé, dfindl o para-si é um ser que não é o que
ele é. No mesmo instdnte em que a realidade humdnd

dssume ser transcendência cId é no mesmo ato também

fdcticiddde. E a trdnscendêncid que se trdnsÍormd em

fdcEiciddde como uma perpétud troca, um eterno ir e

vir, onde é possível deslizar do presente pdrd

trdnscender no que será. Ao escdpdr pdrd ser o que

ele não é, o homem sente uma falsa impressão de

alÍvio, como quem dcreditd ter resolvido seu problema .

E como por exemplo, dlguém que se liberta do que

Ihe é indesejável. A má-fé vai proporcionar essa

solução como uma fusd . fusd que transforma o homem

em coisd, pois nela existe a inversão da liberdade.
Na má-fé, o homem deixa de ser livre para justificdr

seu erro, como umd fatalidade do destino, Quem
era livre pdrd optar, termina optando pdrd se transformar

em coisa. O homem que representa não ser livre,

nega ter responsabilidade, visto que do deixar de ser

livre ele deixa de ser responsável. Nesse sentido, o

que vier à ocorrer do seu projeto, não será de sud

responsdbiíiddde. Se algo dcontecer de errado, não

terá cobrdnÇds, não hdverá peso ou dor, podendo
ele recorrer a qualquer tipo de desculpa. Se ds

condições de possibilidades para a má-fé são infinitds,

deve-se do fdto de que do trdnscender, o homem

pode muddr os acontecimentos ou dté mesmo culpdr

o destino por tudo o que deixou de fdzer. A
trdnscendêncid propicid ao homem poder justificar o

seu agir dtrdvés dd má-fé. Agir de má-fé é negar o

livre-arbítrio, por determindr motivos para ds suds dÇÕes

Logo, d má-fé usd o determinismo como sud

justÉFicdtivd_ No entendimento sdrtridno, o homem

de má-fé assume sofrer influências, ou sajd

Bem mdis do que parece “Fdzer-se'’, o homem

parece “ser Feito" pelo clima e a terrd, a raça e a

classe, a IÍngua, d história dd coletivicJdcJe dd qual

participa, a herecJitdrieddde, as circunstâncias

individuais de sua infância, os hábitos adquiridos, os

grandes e pequenos acontecimentos de sua vidd

(SARTRE, 1997, p. 593)

Pdrd justificdr d incâpdciddde didnte de suds

possibilidades, o homem nega o que Ihe é inefente: d

liberdade. A dngústid que ele soFre diãnte dds

cobranças internds e externds, faz com que sua

consciência busque dlterndtivds pdrd se dÍdstdr dela

Para tentdr fugir da condenação existencial que a

liberdade impõe, o homem em Sdrtre recorre d má-fé,

como possibilidade de cdmufldr sud realidade. E corno

foi visto, é pela didléticd dd trdnscendêncid e da

fdcticiddde que se torna possível realizar a má-Fé, pois

são conceiEos que possibilitam do ser do homem ddotdr

tdI conduta. Dando prosseguimento a dnálise dos

dspectos que circuncJdm d má-fé, pode-se então

buscar compreender como ela se revela e pdrd isso se

tornd necessário investigar outros tipos de
comporLdmento como por exemplo, a sinceridade e

d tristezd . Comportamentos que podem ser âssumidos

pelo homem, como modos de representação da sud
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redlidade. Entretanto, o homem do ddotdr essas

condutas, o faz como sendo parte integrante do seu

próprio ser, por acreditar que essas atitudes sejam

possíveis de se concretizar, por serem elds verdadeiras.

Nesse sentido é possível ontolosicdmenLe do pdrd-51

ser sincero ou triste? E qual o objetivo, na visão

sdrtriand, da sinceriddde e da má-fé?

3 . Condições de possibilidade da má-fé

/\pós ter sido investigado os conceitos de

transcendência e fdcticiddde, se torna possível obter
um melhor entendimento de como se instdurd e revela

ser a manifestação da má-fé. Trdnscendêncid e

fdcticiddJe são ontologicdrnente d base de sustentação

dd má-fé, pois são seus instrumentos de validação.

Avançando nesta investigação, novas questões
surgem, corno por exemplo, sobre o conceito de
sIncerIdade . A sinceridade se mdniFestd diante dos
dcontecimenLos dd redliddde humdnd , De acordo com

esses dcontecimentos, d sinceriddde é exisidd ou não

pelo homem. Por isso mesmo, d sinceridade não é um

estddo ou dIgo que pertenÇd do ser do homem. h
sinceriddde é consciência (de) ser sincero. Para que

hd jd sinceridade é necessário que o para-sl assuma ser

o que ele é, como o ser de uma coisa . Nesse sentido,
o homem é sincero, da mesma forma que o computador

é computador, por exemplo. No entdnto, se o pdrd-

si é um ser que não é o que ele é, tornd-se impossÍvel

ontologicdmente o homem ser sincero, já que para ser

sincero o para-si deveria ser o que ele é. Pdrd que
seja melhor entendido o conceito de sinceriddde,

Sartre o exemplifica dtrd~,’és das condutas do garçom .

Nesse exemplo a impossibilidade dd sinceridade se

evidencia. O ritual desenvolvido pelo garçom é
perfeito, já que ele busca ser sincero do representdr ser

garçom. Ele se preocupa com todos os detdfhes,
agindo de tal forma que não exista nenhuma dúvidd

qudnto do que ele é. Mds quem ele é? Ele é
consciêncid de ser garçom. Existe nessd representaÇão
uma necessidade de prender o homem d um ser e

dtrdvés de suas cdrdcterísticds determinar qual o tipo

do seu ser. Embord ele represente ser garçom, não

pode ser igual ao ser de umd coisa que já está pré-

definida, Por ser vazia, "a consciência é consciência

de ser ", nada existindo nela. Eis o exemplo sdrtridno

sobre o garçom

Vejamos esse garçom. Tem gestos vivos e

mdrcdcJos, um tdnto precisos demais, um pouco
rápidos demais, e se inclind com prestezd dIgo

excessiva. Sua voz e seus olhos exprimem interesse

talvez demasiado solícito pelo pedido do freguês

AFinal volta-se, tentando imitar o rigor inflexível de

sabe-se lá que autômato, se8urândo a bandeja com
umd espécie de temeriddde de funâmbulo, mantendo.

a em equilíbrÉo perpecudmente instável, perpetudmente
interrompido, perpetudmente restdbelecido por ligeiro

movimento do braço e dd mão. Todd sua conduta
parece umã brincddeird. Empenhd-se em encddedr seus

movimentos como mecanismos regidos uns pelos outros

Sud mÍmicd e voz parecem mecanismos, e ele dssume

a prestezd e ràpicJez inexorável dds coisds. Brinca e se

diverte. Mds brincd de quê? Não é preciso muito

para descobrir: brincd de ser sdrÇom. Nddô de
surpreendente: d brincadeira é uma espécie de
demdrcdção e investigação. b\ criança brincd com seu

corpo para explorá-lo e inventdriá-lo, o sdrÇom brinca

com sud condição pdrd redlizá-la (SARTRE, 1 997,
p. 105 e IC)6)

Esse homem que represenEd ser garçom, busca
ser o que ele não é. Ele se preocupa, nos mínimos

detalhes em cumprir todo o ritual para ser um garçom
Dd forma rndis fidedignd possÍvel ele busca representar
ser o que e/e não é. AFindl, o que ele é na verddde?

O que ele representa ser? Ele representa exdtdrnente

ser o que e/e não é, pois representa essa condição

pdrd os outros e pard si mesmo. SÓ em ’'representdÇão'
é que o homem pode ser o que ete busca ser. Um

ator por exemplo, quando representd um persondSem,

sÓ é esse persondgem enqudnEo estiver representado
esse pdpel, por imdSindr ser quem efe está
represenLdndo. O que separa o dtor do que ele

representa é um rIddd, um vdiio. Por mdis que seu

papel seja bem representado, ainda assim será uma

representação daquilo que ele busca ser. Ao
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desempenhdr o papel de garçom, com todos os gestos
típicos da profissão, o que se tem é dpends uma

condição representativa daquilo que o homem
representa ser. Ao assumir pdpéis, o homem em Sartre

tenta realizar-se como um ser que é o que é. O homem

do exemplo sdrtridno representa ser garçom, como o

ser em-sÉ é, como uma ':coisa-garçom”. Representdr
ser garçom , significa adotar características
comportamentais da profissão. Além disso, esse homem

vdi ser visto como garçom, já que não representd ser

um professor, médico ou advogado. Ele é o que

representd ser, ele é um SdrÇom. Logo, o garçom existe

como um ser que não é o que ele é. Ao representdr,

ele passa a ser aquilo que ele não é.

Outro exemplo está na tristeza que tdmbém é

um modo de representação da redliddde humãnd. O
que se dfirmd nd tristeza está nd condutd de ser triste,
onde o homem adota cdrdcterÍsticds de estdr triste

qudndo tem por exemplo, um olhar perdido com um

sembldnte de quem está muito cdnsddo ou corno uma

pessod que está sem ânimo para viver e por conta

disso, seu corpo vai traduzir esse estado de peso e
dor. Sua condutd pode ser modificada, se o mesmo

homem redgir e mudar seu comportamento passando
d se comportar de forma diferente, não mais querendo

ser triste. A tristeza pocJe ou não aparecer de acordo

com cada situação uma vez que ela é um tipo de
condutd . A consciência do se infectdr de tristeza, levd

o homem a adotar comportamentos condizentes corn

d sud representaÇão. Ser triste tem a mesmâ configuração
do ser em-si, pois o homem busca ser triste como uma
coisa é. Tornar-se triste é ddotdr d conduta de ser umd

pessod com comportamento triste, onde o ser em-sl

dd tristeza vdi infestdr d consciência pdrd que ela seja

essa mdnifestdÇão. A consciência é o que ela escothe
ser e ao ser "consciêncid de ser " o homem se faz como

um ser pdm-si que é o que não é. Não obstdnte, ser

4 Uma boa vontade é boa em si mesma, para Kant, por não estar submetida às inclinações humanas. A inteligência, a coragem e a felicidade não são coisas bods nd sua

totdliddde, depende do que o homem faz delas. Se não é possível a partir da experiência se comprovar que uma dÇão fOI moralmente boa, o dever não é então um
conce[to empírico, mas sim uma ordem a píori dd ídzão. O homem é possuidor da faculdade de dslr por ser racional. Só ele tem vontade e esta vontade é razão práEica,

por ser d vontade d fdculcJdde de agir segundo regras, que são máximds, se somente se, de forma subletivds são vábidds pdrd a vontade incJividudJ, ou se constiEuem leis

se são objetivas e válidas de forma universal para toclo ser racional. Mas, por não ser perfeita a vontade humana, por sofrer influência das inclindÇÕes cla sensibilidade,
Erdvd-se en Eão um conflito entre a rdzão e a sensibilidade. E desse conflt o onde d vonEdc:Je vai ser consEran sIda pela razão é de onde se ori3Ênam os mândômenkos ou

Imperativos. Logo, por ser a vontade humana incapaz de obedecer ds leis rdciondÉS sem ser coasldo por e ias. É necessário um dever como lei objetiva da razão, como
controle da vontade de sud constituição subjetiva. Assim os Imperativos Hipotéticos determinam suas ações visando dlcanÇar um certo fim, que são os imperdtivos da
habiIIdade e dd prucJêncíd O Impeídtvo CdEe8ÓrÊco apresenta uma aÇão como nece55áíÊd em si mesmd, ou seja, é umd ação mordf que mpõz mdnddmentos ou !eIs

sincero, é ser o que se é. Sob esse aspecto, qudl d
ligação entre sinceridade, tristezd e má-fé? Pdrd Sdrtre,

mesmo havendo um esforço do homem para ser sincero,
a estruturd do seu ser vai invidbilizdr tdI intento

Ser sincero, dizÍdmos, é ser o que se é

Pressupõe que não sou originaridmente o que sou . Mas
aqui está ndturdlmente sul)entendido o “deves, fogo

podes” de Kant. Posso chegdr a ser sincero: meu dever

e meu esforço de sinceridade implicam nisso. Mas,
precisamente, constâtdmos que a estrutura original do
'não ser o que se é” torna impossível de antemão

todo devir rumo do ser-Em-si, ou o “ser o que se é

E essa impossibitiddde não é disfarçada frente à

consciência: ao contrário, é o próprio- tecido de que
se fdz a consciência, o desâ ssossego constdnte que

experimentamos, nossa incdpdciddde de nos
reconhecermos e nos constituirmos corno sendo o que

somos, a necessidade peld qual transcendemos o ser,

a partir do momento que nos colocamos como certo
ser dtrdvés de um juízo legítimo, fundamentado nd

experiência interna ou corretamente deduzido de

premissas d prIori ou empíricds. Etrdnscendemos o ser,

não rumo a outro ser/ mas rumo do vazio rumo do

nada (SARTRE, 1 997, p. 1 09 e 11 0)

O [JedI de sinceridade, por ser uma

impossibilidade ontolÓ8icd, é umd tdrefd que não pode
se concretizdr pdrd o ser humano. Não que seja umd

vontade sud de não ser sincero. R questão não é de
vontade e sim de constituição da própria consciência
Sartre chega a mencionar que essa impossibilidade
deve-se do próprio “tecido da consciência", já que

ser sincero é ser o que se é, do modo do ser em-si e
entretdnto, d consciêncid se configurd como um ser

que não é o que é. Pode-se observdr nd mesma citação,

que Sartre para mostrar não ser uma questão de vontade

vdi menciondr o pensdmento filosófico de Kdnt4 cIo
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"deves, logo podes'’. Sartre o faz, para mostrar as

inclinações humdnds. Pdrd ser sincero, o homem deve
fdzer alguns esforços, dIÊddo do dever de adotar

condutds onde d sinceridade esteja sempre presente.

Logo, ele esLdrá buscando ser sincero, dcrediEdndo nd

sinceridade como sendo ela mesma parte integrante

de sua própria consciêncid; consciência que transforma

sud sinceriddde em crenÇd ddquilo que o homem busca
crê. No entdnLo, antes de invesLigdr o conceito de

crença em Sartre, devese buscdr compreender melhor

a questão do conceito de sinceriddde . h sincerIdade

é ontolosicdmente diferente da estrutura do ser pdrd-

si, pois a consciêncid é um ser que se mdniFesLd como

não sendo o que eld é' Pdrd hdver sinceridade é

necessário que o homem sejd o que e/e é. Seria então

d sinceridade uma má-íé? No exemplo do
homossexudl e do “cdmpeão cId sinceriddde'’, Sdrtre
revela o entendimento desse conceito de forma rndis

clara

Um homossexual tem freqüentemente intolerável

sentimento de culpa, e todd sua existência se

deEermind com reldÇão d isso. Pode-se concluir que

estejd de má-fé. De fdLo, com freqüência esse homem,

sem deixar de admitir sud inclinação homo$sexudl ou
confessar uma d uma as faltas singulares que cometeu,

nega-se com todds as forÇds d se considerdr peclerdstd
Seu caso é sempre “à pdrte", singular/ intervém

elementos de jogo, dcdso, má sorte/ erros passados

que se explicam por certa concepção de beleza que
as mulheres não podem satisFazer; deve-se ver no caso

efeitos de inquieta busca, mais que mdnifestdÇÕes de

tendência profundamente enraizada, etc. Decerto, um

homem cuja má-fé acerca-se do cômico, uma vez que,

reconhecendo os fatos que Ihe irnputdm, nega-se a

admitir a conseqüêncid que se impõe. /\sstm, seu

companheiro, seu mais severo censor, irrita-se com essa

dupliciddde: o censor só cobiÇd uma coisa, e depois
poderá até se mostrdr indulsente – que o culpado

se reconheça culpado, que o homossexud} confesse

sem rodeios, não importa se humIlde ou reivindicdtivo:

sou um pecJerdstd” . Perguntamos: quem está de má-

fé, o homossexual ou o campeão da sinceridade? O

homossexudl reconhece suas faltas, mas lutd com todas

as forças contrd d esmdgddord perspectivd de que
seus erros o constitudm como destino. Não quer se

deixar ver como coisd : tem obscura e forte

compreensão de que um homossexual não é

homossexual como esta mesd é mesa ou este homem

ruivo é ruivo. /\creditd escdpdr d todos os erros, desde

que os coloque e os reconheça; melhor ainda: d
durdÇão psíquica, por si, exime-o de cddd fdltd,

constitui um porvir indeterminado, faz com que rendsÇd

como novo. Estará errddo? Não reconhece, por si

mesmo, o cdráter singular e irredutível da realidade

humdnd? Sua atItude encerrd, portanto, inegável

compreensão da verdade. /\o mesmo tempo, porém,

tem necessidade desse perpétuo renascer, dessd

constante evasão pdrd viver: precisa colocdr-se
constdnternente fora de alcance pdrd evitar o terrÍvel

julgamento da coletividade. Assim, )o8d com d pdldvrd
ser. Terid razão realmente se entendesse d frdse “não

sou pederdstd" no sentido de que “não sou o que

sou", ou seja, se decldrdsse: “Na mecJicJd em que
uma série de condutas se define como condutas de

pederdstd e que dssumi tdis condutds, sou pederdstd

Na medida em que d redliddde hurndnd escapa d

todd definição por condutas, não sou. ” Mas o

homossexual se desvia dissimuldddmente pdrd outra

acepção dd pdldvrd “ser”: enLende “não ser” no
sentido de “não ser em si" . Declara ''não sou

pederdstd” no sentido em que esta mesd não é um

tinteiro. Está de má-fé (SARTRE, 1 997, p. 1 l O e

111)

No exemplo do homossexual e do "campeão

dd sinceridade’' , percebe-se como à trdnscendêncid

possibilita a realidade humdnd, dtrdvés de sua

liberddcJe, representar aÇÕes que se cdrdcterizdm como
má-fé. Os conceitos de transcendência e dd

fdcticidade possibilitam do homem assumir condutas

de ser como d sinceridade, a covardia e tdntds outrds.

Por isso mesmo, nddd que o homem escolha ser, ele o

será verdadeiramente. AFinal, na visão sartridnd o

homem é um ser que não é o que e/e é. De acordo

corn o entendimen[o sdrtridno os dois personagens
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Ao citar Hegel 5, no episódio dd “reldÇão de
amo e escravo”, Sartre mostra como d consciência do

outro é importdnte nd questão da sinceridade . Nesse

exemplo, o outro é dominado e cJomtnddor, por ser a

estão adotando condutas de má-fé. Para o "campeão

cId sinceriddde" ’, nddd mdis honesto que o

homossexual se reconheça como tal, pois se assim for,

ele será aceito por ter assumido ser o que ele é. Nesse

sentido, o “campeão dd sinceridade** já não mais

trdtdrá o homossexual como coisa, poÊs ao assumir ser

homossexual, ele será sincero consigo mesmo e com o

cdmpeão dd sinceriddde" . É exdtdmente essa

contrddição que constitui d sinceriddde, ou seja, que

a realidade humana seja o que é pdrd não ser o que é.

Pdrd o “campeão cJd sinceridddg' ou o censor, o que

i„,po,ta é q,e „, ,ítim, ,b,Jig,, d, lil)e,cJ,de e q,e

se reconheça como homossexudl, para em seguida ser

julgado. /\indd sobre esse exemplo, Sdrtre diz:

O cdmpeão dd sinceridade, na medida em

que dlmejâ se trdnqüilizdr, quando pretende julgar, e

exige que uma liberdade, enquanto liberdade, se

constitua como coisa, está de má-Fé. Trdta-se dpends

de um episódio dessa luta mortdl das consciêncids,

que Hegel denomina “relação de amo e escrdvo'
Diri8imo-nos a uma consciência pdrd exigir, em nome

de sua natureza de consciência, que se destrua

radicalmente como consciência, fdzendo-d asuarddr,

para depois dessa destruição, um rendscer (SARTRE,
1997, p. 1 12).

5 Publicada em 1 807, d fenomenolo8id do EspírIto de Hegel busca revelar d trajetÓria que trFlhd d consciência para desenvolver sud tdrefd de entendimento do mundo

e de si própria. Pode-se perceber o sentido desse processo didnte do sujeito que exerce sua cor+sciêncid como dpreensão de si mesmo e de ele poder vir-dser A
findhcJdde hesebidnd erd compreender como a consciência inicialmente apreendià o mundo, encontrdvdse didnEe de si mesma se revelando por este processo de
dpreensão e Findlmente nd totdlidâde de sud inserÇão conscienEe do espíriEo, õtin8ir nã Eotaltddde o absoluto como reveldÇão revelada do mundo. O que buscd Hegel
é dtinsir o absoluto e para isto é necessário que a consciência se dfirme como distinta daquilo de que ela faz parte, e depois de ter trilhddo todds as contin3êncids

reencontra-se de novo nela mesma, no entanto, muito mdis consciente diante dos acontecimentos históricos concretos. Agora eld é totalidade como ciência de sua
próprid totdliddde, Por ser umd trâjetÓí-Id de reflexão a consciência deve cumprir Eodds as etapas no plano Inves riga Eivo e nesse sentido, a FenomenologÉd cIo EspírÉto

é essencidimente uma filosofid onde d consciência é consciente do que cId busca compreender. Ao ser consciente dd totdtiddde, a consciêncld tem a percepção
de que as coisds percebidds são diferentes deba mesmd, dfindl eld se dfirmd qudndo percebe ser o que ela é, e nega quando se opõe do que é diferente ddd. A
consciêncid hegelidnd, por ser plenamente consciente é consciêndd de si, e por ser dessd formd é diferente das coisas que ela percebe, ou o em si. É neste processo
de consciêncid de si que d consciêncid busca constituir os objetos como sendo seus e é pela alegoria dd "dialética do senhor e do escídvo’' erlcontrddd nd

Fenomenologia do Espírito, que He seI cJemonstrd esse desejo dd consciência, de ser reconhecida pelo ourrc>. o senhor é aquele que por ser o vitorioso e reconhecido
como tal e o perdedor é o escrdvo. O escrdvo espera do senhor um pouco de piedade, porque o senhor é aquele que tem poder de vida ou de morte sobre ele

Esta reldÇão do senhor e do escravo não é passÉvd ela é dinâmica, já que o senhor necessita da conscÉêncid do escrõvo para validar o seu poder, o senhor necessita

do ouRo, e nesse momento ele torndse dependente do escravo, como aqueEe que sem o ourro não existiria O escrdvo que dependia do senhor, tornouse agorõ
senhor da consciência daquéle que o escrdvizdvà

consciêncÊd usdcJd em dois momentos: como dqueld

que exerce o poder de persuasão contra o outro e

como consciêncid que necessita do outro . O outro
tem consciência de ser senhor e escravo também

Entretanto, como foi visto dnteriormente, o jogo
existente entre o "campeão da sinceridadê' e o

homossexual, é um jogo de má-fé_ C) “campeão dd

sinceridade'' , no ato de buscar d próprid sinceriddde,

assume ser o que é. /\o confessar ser sincero, ele está

representando um papel que poderia ser outro

qualquer. Ser sincero é gdrdntid de que todos os seus

dtos estão explicddos pela sinceridade que ele

representa ser, o que signiÍicd que seus atos devem

ser aceitos, pois são sinceros. Logo, os conceitos de
sinceriddde e de má-Fé têm d mesmd estruturd, pois

são parecidos. O objetivo dd má-fé é fazer com que

o homem seja o que ele é, a maneira de não ser o que

ele é. Já o objetivo da sinceridade é que o homem

seja e não seja o que ele é. O que existe entre má-fé

e sinceridade é um jogo. Para que a sinceriddcJe se

manifeste é necessário que o homem seja e não seja o

que é, como por exemplo, que o homem seja corajoso

pdrd não ser covarde. Se um homem é cordjoso como

a caneta é caneta, como um ser em-si, seria impossível

hdver má-fé, O homem ddotd condutas de má-fé por

ser livre e consciente do que ele busca fugir. Pard qúe

o homem possd fugir de uma situação onde a covardia

se instdure, por exemplo, tornd-se necessário que ele

seja o que é pdrd não ser o que é. No entanto, o

homem deve não querer ser o covdrde que ele é
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Nesse sentido, a r?vá-fé exige que o homem não sejd o

que é, como um modo de ser da realidade humana.

r\ má-fé, do modificar as características dos
àcontecimentos humanos vai construir umd novd

redliddde a maneira do homem ser o que ele não é.

Enfim, para isso acontecer é necessário que o homem

sejd o que ele não é, que ele não seja corajoso, por

exemplo, pois sendo ôssim d má-fé não fará nenhum
sentido

Para haver umd compreensão ontoiÓ8icd dd

máFé é necessário entender o que o homem é. Ele é

um ser de possibilidades, que buscd ser o que Ihe

fdltd e do dssumir-se, não será verdddeirdmente o que
escolheu ser. h sinceriddcle leva o homem d muddr

de um modo de ser pdrd um outro e esse modo de

ser é como já vimos, ontolosicdmente impossível de

se redlizdr, pois esLá por natureza ford do dÉcdnce

hurndno. EnLretdnto, para que haja máFé é necessário

que o homem escdpe do seu ser no interior do seu

próprio ser. Se não houvesse essa fuga interna ou se

o homem fosse igual do em-si não existiria a máFé

Embord d má-fé não negue as qualidades humdnds,

ela buscd dtribuir do ser humano dquilo que ele não

é, como por exemplo, ser corajoso ou covdrcJe. Para

que hdjd má-fé, o homem deve ser aquilo que é, e

não o ser verdadeiramente. Por exemplo, não há

diferença entre ser triste e o não ser cordjoso. Tudo

não pdssd de uma consciêncid (de) ser triste ou

cordjoso. É\ neSdÇão que a má-fé traz, estará sempre

presente na realidade humand, já que sem esse

questiondmento que o contrário oferece, d má-fé não

se perpetudrid como fuga eterna daquilo que não é

possível fugir, ou seja, na má-fé o homem exerce sua

liberdade pdrd negar que é livre e responsável. Pdrd

finalizar este drti30 será investigdcJo como se estrutura

a má-fé e qudl d sud ligaÇão com os conceitos de
crença e boa-fé. Por conservdr normds e critérios

dif„,„t„ d, b,,-fé, n, má-fé , qu, ,xi,t, é um

método onde as verdddes são incertds, pois para ela

o importante é ter fé. Na má-fé, o homem do se

deixar levdr por impulsos de confiança como quem

crê de L)Od-ré, pdssd a acreditar nas suas intuições

dcompdnhddds dd evidêncid por ela criddd. Se “crer

é não crer’' sob o ponto de vista sdrLridno, d razão

que se pode tirar dessa sentença é que o ser para-sl

existe como um vazio, que buscd ser e nesse sentido,

sud consciência é eternamente fuga de si. Logo, não

é possÍvel se crer ndquilo que crê e se não há mdis

crença é pelo fato da total nddificdÇão dd má-Íé, que
existe no Fundo de todd fé.

4. Má-fé e boa-fé

h má-fé é uma conduta negdtivd humana,

ontolo8icdmente constitutivd, como resultante da

própria realidade parado><dI do ser humano, que é

de ser livre e do mesmo tempo ne8dr essa liberdade

Por isso mesmo, o homem pârd Sartre, ao agir de má-

fé é consciente da consciência (de) má-fé. A má-fé é

desde o seu princípio umd má-fé, afinal essd conduta

é um continuo exercício de má-fé, ou sejd, d má-fé

não está presente dpends no começo cJe sud intenÇão

ou no seu fim, mds durante todo o seu percurso. Para

que a conduta de má-fé existd é necessário que o

homem àcredite, que ele creid ser de má-íé. Nesse

sentido, a máFé é uma crenÇd , pois ou se dcreditd

neld ou não. Se o homem representa que está agindo

de má-fé, ele está adotando uma postura cÍnicd. Se

por outro lado ele dcreditd ser sua ação inocente esse

pensdr é uma boa-Fé. Nd citaÇão seguinte, Sdrtre

dbordd dspectos que se encontram presentes na b)Od-

fé e na má-Fé.
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(. . .) A má-fé não conserva ds normas e critérios

cId verdade Ldl como dceitos pelo pensamento crÍtico

de boa-fé. De fdto, o que eld decide Ênicidlmente é

a natureza da vercJdcJe. Com d má-fé dpdrecem uma

verddde, um método de pensdr, um tipo de ser dos

objetos/ e esse mundo de má-fé, que de pronto

cerca o sujeito, tem por caracterÍstica ontolÓSicd o

fato de que, nele, o ser é o que não é e não é o que
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é. Em conseqüência, surge um tipo sinsuÉdr de
evidência: d evidêncid não persudsivd . A má-fé

apreende evidências, mas está de dntemão resignddd

a não ser preenchida por elds, não ser persuddidd e

trdnsformddd em boa-fé: faz-se humiÉde e modesta,

,ã, is„„, di, q,, réé d„i,ão, , q,,, ,Pós

cddd intuiÇão, é preciso decidir e querer dquilo que

é. Assim, a má-fé, em seu projeto primitivo, e desde

sua aparição, decide sobre a natureza exdtd cJe suds

exigências, se detineid inteira na resolução de não

pedir demais, dá-se por satisfeita quando mdl

persuddidd, forÇd por decisão suas adesões a verdades
incertds. Esse projeto inicidl de má-fé é uma decisão

de má-fé sobre a ndturezd dd fé (SARTRE, 1 997,
p. 115 e 116)

Na k)Od-fé, o homem acredita que seu dgir

tem por findlidade à verdade. Nesse tipo de conduta

o que importa é a buscd cJe critérios originados por

ela. Se o homem dcreditd que sua aÇão é realmente

inocente ou que seu agir é de l)Od-fé, isso significa

mentir para si mesmo. Nesse sentido, a k)Od-fé não

pdssd de má-fé. No entanto, na má-fé, um outro

tipo de verdade se manifesta, por hdver uma outra

construção da realidade onde se evidenciam outros
motivos pdrd concretizar as suas exi8êncids. Existe na

intenção da má-fé, na visão sdrtridnd, uma má-fé sobre

a natureza da fé humdnd. Se o homem, como já foi

visto, se caracteriza como um ser que é o que não é
e não é o que é, o que ele revela ontologicdmente é

um modo de ser, onde d negação do seu próprio ser

se fdz presente de forma constitutivd . O homem crid

na má-fé suas próprias verdades, por dcreditdr no seu

projeto, por crer na vercJdcJe de sud crenÇa .

Para Sartre é peld consciência pré-reflexiva ou

cogito pré-reflexivo que os conceItos ae boa-fé, crença

e má-fé podem ser expÉicddos. A consciência pré-

reflexiva ou co8ito pré-ref\exivo é a possibilidade que

tem d consciência de reflexão dd própria consciência,

sem se posicionar pdrd ford dela. Se o homem adota

suas condutas de má-fé de Forrnd optdtivd, ela é uma

decisão consciente e unicamente sua. /\o adotar tdis

condutds, ele pdssd d dcreditdr que elas sejdm

verdadeiras, passando d ver seu próprio ato corno

verdadeiro. É o que dcontece quando se está crendo

em algo, o que leva a se ter certeza de suas ações
O homem está certo, convicto e confiante de sua

intuição, mesmo que não haja evidências para
comprovdr no que se está crendo_ No exemplo dbdixo

o homem de l)Od-fé para Sartre dpends dcreditd, mesmo

sem evidêncids concretas

Creio que meu dmigo Pedro tem amizade por

mim. Creio de k)Od fé. Creio e não tenho intuição

dcompanhddd de evidência, pois o próprio objeto,

por natureza, não se presta à intuição. Creio, ou

sejd, deixo-me levdr por impulsos de confiança, decido

dcreditdr neles e dEer-me d tdI decisão, levo-me, enfim,

como se estivesse certo disso – e tudo na uniddde

sintéticd de uma mesmd atitude (SARTRE, 1 997,

p. 116)

Pdrd que o homem acredite na dmizdde de

dlguém, é necessário que em seus dtos essa pessoa

demonstre ser seu amigo. A amizade deve ser

demonstrada no seu modo de agir. Se dpends o homem

dcreditd nd dmizdde, independente de qudlquer tipo

de demonstrdção que sirva pdrd Ihe convencer do seu

intento, d crença dd dmizdde passa a ser algo subjetivo,

sem reldÇão com d realidade. Um outro exemplo que

pode ser dado é a crença em Deus. O homem que

dcreditd em Deus, independente de ter uma pro\,„d

concreta sobre d sua existêncid, crê nele basedndo-se

nd sua fé _ Logo, sua crenÇd ddvém dd fé para Sdrtre
R possibiliddde dd má-fé reside justamente no fato

dela ser um tipo de fé, por ser ela crença naquilo que

o homem acredita ' Contudo, se o homem está crendo

em algo subjeLivo, em dIgo que ele quer crê e que

não tem certeza concreta de sud existêncid, a sua

crenÇa vdi por si sÓ, negar a próprid crenÇd . Sobre a
questão da crença, Sartre vdi ainda mais além, do

dfirmdr que "toda crença é insuficiente" e que na

redliddde, “não se crê naquilo que se crê", ou seja, o

homem que crê o faz por merd crenÇa
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Assim, d crença é um ser que se coloca em
questão em seu próprio ser, só pode realizar-se

destruindo-se, só pode manifestar-se a si negando-se

um ser pdrd o qual ser é dpdrecer, e, dpdrecer,

negar-se. Crer é não crer. Vê-se a rdzão disso: o ser

dd consciêncid consiste em e8istir por si, logo, em

fazer-se ser e, com isso, superdr-se. Nesse sentido, d

consciência é perpetudmente fuga a si, d crenÇd se

converte em não crença, o imediato em medidÇão, o
absoluto em relativo e o reldtivo em absoluto. O

ideal da l)Od-fé (crer no que se crê) é, tdI como o da

sinceridade (ser o que se é), um ideal de ser-Em-si.

Todd crenÇa é crença insuficiente: não se crê jamais

naquilo que se crê. E, por conseguinte, o projeto

primitivo da má-fé não passa da utilização dessa

dutodestruição do fdto dd consciêncid . Se todd crenÇa

de boa fé é umd impossÍvel crenÇd, há dgord lugar

pdrd todd crenÇa impossível. Minha incdpdciddde de

crer que sou cordjoso já não me dborrecerá, pois,

justamente, nenhuma crença pode crer jdmdis o

suficiente. Definirei então como minha crenÇd essa
crença impossível. Sem dúvida, não poderid me

dissfmuldr o fdto de que creio para não crer e não

creio para crer- Mds a sutil e totdl nddificdÇão dd má-

fé por eld mesma não poderia me surpreender: existe

no fundo de toda fé (SARTRE, 1 997, p. 1 17) ,

Se o homem dcreditd que está certo sem ter

certeza, do mesmo modo que crê na sua crenÇd1 ele

está acreditando que ela é por ndturezd crençd
insuficiente e nesse sentido, “crer é não crer ". Sob

esse aspecto, o homem nd verdade não crê ndquilo

em que dcrecJitd . A crença só pode se redlizdr, porque

ela destrói e neSd o que ela é, visto que crer é não

acreditar no que se está crendo. R crenÇd se maniFesta

como impossibilidade de ser crença . A má-fé vai

usar a dutodestruição dd crenÇa pard trdnsformdr d

redliddde humana e propor dúvidds, preferindo supor

d ter certeza, ddndo por satisfeita com o que tentd

negar e procurando fugir do que é, como uma e[ernd

Fuga de si. A má-fé se torna possível por essa

dutodestruição da consciência, já que na crenÇd, "não

se crê no que se crê”. Como o homem pode, por

exemplo, ser covdrde se não dcreditd que é corajoso?

Ao negar ser cordjoso, não pode afirmar que é

covarde? Não há como saber qudl conduta ele vai

adotar. Só na ação humana é que o homem pode

reveldr se ele dcreditd ou não nd sua crenÇa, se ele

tem fé no que ele diz acreditar. A má-fé só é possível,

pois o homem não crê no que busca crer. A má-fé

vai usdr todds ds crenÇas pdrd destruir e arruinar ds

certezas humdnds, nesândo e afirmando do mesmo

tempo ser e não ser o que o homem é. Se a crençd é

'crer no que se crê", ela se torna bem parecida com

o ideal da sinceriddde, que é ser o que se é, como

um idedl do ser em-si . O que revela ser também

impossÍvel d crença, do mesmo modo que é impossível

ontologicdmente a sinceridade, sob o ponto de vistd

sdrtriano. A má-fé faz uso cId crença, da sinceridade

e da bod-fé, pdrd validdr sua negaÇão, já que.o para-

si é um ser que carrega em seu “bojo'’ o nada do seu

próprio ser, que pode como um ser livre se nesdr

internamente, umd vez que o homem é livre até para

ser o que ele não é. Por isso mesmo é que se torna

possÍvel ontolosicdmente d má-fé. Para o entendimento

conclusivo sobre d má-fé, Sartre explica

Nd má-fé, não há mentira cÍnicd nem sábio

preparo de conceitos en8dnddores. O ato primeiro

de má-fé é pdrd Fugir do que não se pode fugir, fugir

do que se é. Ora, o próprio projeto de fuga reveld à

má-fé uma desdSreSdÇão Íntimd no seio do ser, e essa

desdsresdÇão é o que ela almeja ser. Pdrd dizer d
verdade, as duds atitudes imediatas que podemos
ddotdr frente do nosso ser dchdm-se condicionddds

pela própria natureza desse ser e sua relação imedidtd

com o Em-si. A boa-fé busca escapar à desdgre8dÇão
Íntimd de meu ser rumo do Em-si que deveria ser e

não é. A má-fé procurd fugir do Em-si reFusidndo-se

na desd8re8dÇão Íntima de meu ser. Mds essa própria

desd8re8dÇão é por ela negddd, EdI como nega ser eld

mesma de má-fé. Ao fugir pelo ''não-ser-o-que-se-é"

do Em-si que não sou, à maneira de ser o que não se
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é, a má-fé, que se negd como má-fé, visa o em-si que

não sou, à maneira do "não-ser-o-que-não-se-é” Se

d má-fé é possível, deve-se a que constitui a ameaça

imediata e permanente de todo projeto do ser

humano, do fato de d consciência esconder em seu

ser um permanente risco de má-fé. E a origem desse

risco é que a consciência, do mesmo tempo e em seu

ser, é o que não é e não é o que é (SARTRE,
1997, p. 118).

Pode-se concluir que a má-fé se origina de

uma “cJesâSregdÇão interna no seio do ser", que é

por onde à consciêncid busca ser. Essa desdgresdÇão

é propiciddd peld própria consciêncid, que busca de

forma desesperâdd ser o que eld não é, ou melhor,

por buscar preencher o seu vazio de ser. Já a k)Od-fé

tenta escapar a essa “desdSreSdÇão internd'’, se

direciondndo para o ser das coisas que ela busca ser,

mas que não é, ou seja, enquanto a boa-fé procura ir

nd direção do em-si, a má-fé tenta fugir do ser das
coisas utilizdndo-se dd mesmd “desd8regdÇão internd'

Por conseguinte, a má-fé, também vai negdr essa

desd8regdÇão além de negar a si mesma como sendo

uma má-fé. O que vdlicJd a possibilidade existencial

dessa negaÇão internd chdmddd má-fé é o fato dd

consciência ser ontolo8icdmente livre e por eld do

mesmo tempo possuir dentro do seu próprio ser um

constdnte “risco de má-íê' '. Logo, d má-fé nega que

seja ela mesma de má-fé do negdr a sua próprid

desdgresdÇão internd, embora todo o processo sejd

consciente do que eld busca negdr. A má-fé utiliza d

estrutura ontolÓSicd do pdrdsi como um ser que não

é o que ele é, pdrd possibilitar a ele ser o que é, ao

modo do ser em-si. Nesse sentido, por ser toda

consciência, consciência de dlgumd coisa, ela é sempre

consciência do que e/d não é. O ser que à consciência

busca está fora deld, está nas coisas. Por isso mesmo

ela é intencional, ou seja, seu ser é o que ele não é,

por não ser o oufro que a consciêncid buscd ser,

Pode-se agora retomar o que foi pesquisddo sobre os

conceitos de mentira, crença e fé, para o entendimento

final sobre a má-fé. A má-fé destrói a crenÇd visto

e
9

que, o homem não dcreditd naquilo que ele crê, pois

sud crença independe de pro~,/ds pdrd ser concretizdcJd,

sendo ela simplesmente uma fé. Por não ter intenção

de engdndr d má-fé não é uma mentira . Embord tenha

a mesma estrutura, nd má-fé não existe a dualidade

do ensdnddor e do enganado, ocorrendo em umd

mesma consciência . A crençd humana é uma

consciência de crença , pois a consciência existe
tendendo pdrd dIgo que cId não é, que se encontrd

ford do seu própriÓ ser_ Como d cr&nÇd é um tipo de

má-fé que preFere d incerteza de quem crê pdrd

transformar a realidade humana em fé, o homem na

visão de Sartre, busca nd má-fé cdmufldr d sua própria

redliddde ão acreditar que está certo, mesmo sem ter

certeza . O que na verdade Ihe interessa é simplesmente

dcreditdr, ter fé. Ao acreditar de boa-fé em tudo o
que é conveniente crer, torna-se redlizável trdnscender,

por exemplo, de covarde pdrd cordjoso nd má-fé. A

consciência é consciente do se comportdr de má-fé e

o que eld pretende nd redliddde é fugir dd própria

liberddde. É do negar do que foge, que a má-fé tem

a sud efetivação. Como tentdtivd de encobrimento

dd dnqústid d má-fé nega d si mesma. Eld é uma auto-

neSdÇão que de forma consciente existe como

possibifiddde de ser da consciêncid. A má-fé é uma

fusd eterna da dngústid, provocada pelo peso da

responsdbiliddde. Fugd do que não é possível fugir,

já que o homem tenta fugir do que e/e não é, por ser

uma merd representdÇão o que ele busca ser. Por ter

uma consciência pré-ref\exivd, o homem pdrd Sartre

pode torndr possível d reflexão da própria consciência
e nesse sentido se infectar de má-fé. h consciência

que é um vazio, um nd(Jd de ser, se completa por ser

consciêncid de dl8umd coisd, de dIgo que eld busca

ser. E vem justdmente cJessd desdgre8dção, que ocorre

no interior do seu próprio ser, que d consciêncid se

infectd de má-fé. AFindl, d má-fé se instdurd e se

habilita d propicidr alÍvio imediato ao ser do para-si ,

como formd de fusd pdrd o existir humano. Não
obstante, d má-fé só é possível, visto que o ser do
homem ou ser para-si, se cdrdcterizd como um ser que
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do mesmo tempo é o que não é e não é o que é. O
ser pdrd-si é dquele que não é o que é, por buscar ser

o que e/e não é. O ser do homem do trdnscender

busca se transformar em coisa, em ser em-si, como um

ser que é o que e/e é. Por não ser o que e/e é, ou sejd,

por negar internamente seu ser, é que o homem ddotd
condutas de má-fé. Viver é redlizdr-se como liberdade

e d liberdade possibilitd d má-fé, fdto que é um

paradoxo não IÓgico, mds constitutivo na visão
filosófica de Sartre,

Obs Todas as notas são do autor.
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Deleuze e a intensidade do pensamento

Deleuze and the intensity of thinking

Maria Helena Lisboa da CUNHA
IFCH/UERJ

Resumo

h filosofia de Deleuze tem como imagem do pensamento o plano de imdnêncid percorrido pelas velocidddes infinitds do devir das forÇds

Este movimento é o movimento dos fluxos, dos sons, dds cores ou dds dob)rds do pensdmento, o pensdmento como "máquina de

guerra", “pensamento sem imagem’', nômade. f\ titerdturd é d proposta deleuzidnd que priviesid d "singularidade" e d intensiddde, isto

é, o acontecimento, o “devir ativo" contra a representação

Palavras-chave: imdnêncid – devir – dcontecimenEo – intercessão – iterdturd

Abstract

Defeuze’s phíJosophy hds ds representdtive figure of the thinking lhe plain oF immdnence crossed by the infinite speeds oF the outcomins

of forces. This movement is the movement of fuxes, of sounds, of colors, or of lhe folds of [hínking, the thinking as “machine oF wdr’',

as ''thou3ht without image", nomad. Literdture is the DeÉeuzidn su8sestion that Íd','ours :'sinsuldrity’' and irltensity, that És, the event, the

dctive outcomin8’' against representdtion

Key-words: immdnence outcomins – event – intercession – literature

Introdução um pldno de imdnêncid que constitui o solo absoluto

dd filosofid, sua Terrd ou sud desterritoridlizaÇão, sua

fundação, sobre os qudis eld cria seus conceitos

(DELEUZE/GUATTARI, 1(992, p. 58) .'’ Para

Spinozd, d imdnêncid sÓ é imdnente a si mesma, um

pldno percorrido pelos movimentos do infinito. Em

Nietzsche, por outro lado, a imdnêncid se dtudlizd nd

equação vida = vontdde de potência:
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No pensdmento de Gilles Deleuze, a

imdnêncid ocupa um lugar primordidl. Herdeiro da

trddição filosófica de Spinozd e Nietzsche, que
romperam com o primddo dd transcendência nd

filosofia cuja herança é pldtÔnico-cristã, Deleuze pensa

d imdnêncid como um continuum espdÇo-tempo: "é
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A vidd, enqudnLo câso pdrticuldr (hipótese

que, pdrtindo deld, dtinse o caráter 8erdl dd existência)

dspird a um sentimento máximo cJe potêncidi ê

essencialmente a aspiraÇão d um excedente de
poEêncids; aspirar não é outra coisa senão dspirdr à

potência/ essa vontade permanece sendo o mais intimo

e o mais profundo. (A mecânicd é umd simples

semiótica das conseqüências) (NIETZSCHE,
1 995, tome l, livre II, g 41 ) .

Por conseguinte, Deleuze posiciond-se na

contramão do desdobrdmento do mundo em um plano

superior e um pldno inferior. No seu livro O que é a
filosoFIa2 , escrito em coldbordÇão com FéIÉx Gudttdri,

retorna à questão do conceito e do plano de imdnêncid .

f\ Filosofid comeÇa com a criação de conceitos,

multiplicidades que povodm o plano de irndnêncid,

constituindo um plano de consistência denominddo

pldnÔmeno, tendo como operdÇÕe$ trdÇdr, inventar e
criar. QudÊquer conceito remete a um problema, mas

segundo Deleuze, a existência daquele não é possível

sem d instdurdÇão do pldno de imdnêncid. Este, é pré-

filosófico rndnifestdndo-se não como dIgo que é anterior

à filosofia, mas como dIgo que não existe Ford deld: “d

FilosoFid coloca como pré-filosóficd ou mesmo não-

filosófica a potência de um Uno-Todo como um deserto

movente que os conceitos vêm d povodr. Pré-filosófica

não significa nddd que pré-exisEd, mds dIgo que não

existe Ford Jd Filosofia , embora esta o suponhd

(DELEUZE/GUATTARI, 1 992, p. 57). O plano

de imdnêncid é o elemento instdurddor dd filosofia,

enquanto os conceItos são consEruções numa regIão

do plano, junção das regiões entre si, explordÇão de

novas regiões. Deleuze pontua:

Os conceiEos são dcontecimentos, mas o plano

é o horizonte dos acontecimentos, o reservatório ou

d reseí','d de acontecimentos puramente conceÉtudis

não o horizonte relativo que funciona como um limite,

muda com um observador e engloba estados de coisds

observáveis mas o horizonte ãbsoluto, independente

de todo observador, e que tornd o dcontecimento

=
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c)CZ
=

>

como conceito independente de um estado de coisas

visível em que ele se efetudrid” (IBIDEM, p. 52)

No entender de Deleuze, o plano é

desterritorializddo desde que horizonte absoluto,

conforme suprdmencionddo, mds é nele que se

produzem territoridiizdÇÕes, isto é, recortes ou doU)rds

sobre o plano, d exemplo da filosoFid, literdturd, ciêncid,

arte, linsud8em e os demais cdmpos do saber. Ele é o

fluxo da vida, o movimento do mundo, um eterno

devir, onde o pensdr corre a velocidades infinitas e d

filosofid é a coexistêncid dos pldnos, não urnd sucessão

de sistemas, como queum nos fdzer crer dlguns

historiadores da fiiosofid. Por isso, diz-se que o plano

é pré-íilosófico, recorte no cdos, “está pressuposto,

não dd maneira peld qual um conceito pode remeter a

outros, mds pela qual os conceitos remetem eles mesmos

d umd compreensão não conceitual" (IBIDEM, p

57)

Conforme dFÉrrndmos, d filosoÍÊd, d ciência e d

drte trdÇdm planos sobre o caos. Logo, para Deleuze,

d filosofia instdurd no plano de imdnênciâ um pldno de

consistência, trazendo do caos vdridÇÕes que são os

conceitos, /\ ciência, por sud vez, traÇa um plano

secdnte de referência, trazendo do caos variáveis, que

são ds funções (por exemplo: função de x numa

equdÇão) . Findlmente, a drte trdÇd um plano de
composiÇão que trdz do caos vdriedddes. Estas,

denominam-se blocos de sensações e são constêtuídds

por dfectos e perceptos. José Gil, dndlisdrIdO a complexa

obra de Fernando Pessoa, ressalta

ÉprecÊso dndlisdr ds sensdÇÕes, porque desse
modo é possível revelar as mais escondidds, as mais

microscópicds e, portdnEo, as mais exdcerbddds/ porque
é d melhor forma de ds multiplicar, uma vez que cdcJd

uma delas contém umd infinidade que é preciso trdzer

à luz, “exteriorizdr ”/ porque, do serem dndFisddds nesse

meio de serni-consciência, segregddo pelo estado

experimental, ds sensaÇÕes originárias de sentidos
diferentes entrecruzdm-se ndturdlmente, o vermelho

torna-se agudo, o olfdto dota-se de visão - dssêm se
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suscitdm como que metáForas ndturdis/ porque as

sensdÇc-)es cJesdobrdm um espaÇO próprio que só pode

ser dpreendido se o espaço e o tempo normais,

mdcroscópicos, tiverem já deixado de impor a sud

dominação - ora a dnálise, do decompQr os blocos de

sensações, desestrutuíd o espaço eucliJidno, fdzendo

nascer outros espdÇos, que acompanham ds sensaÇÕes

minÚsculds (1 988, p. 20).

Deleuze pondera: 'A lutd com o cdos, que

Cézanne e Klee mostrdrdm em ato na pinturd, no

coração dd pintura, se encontrd de umd outra maneira

na ciência, nd filosofia: trdtd-se sempre de vencer o

cdos por um plano secônte que o dtrdvessd

(DELEUZE/GU/\TTAFa1, 1992, p. 2óo)”. O
artIsta é dqueÊe que suspende o cotididno dds opiniões

(cYoxd) e convenções, perfurdndo o caos a fim de

detxdr pdssdr um pouco de caos livre que são ds

inspiraÇÕes cridtivds, a própria noção de cridtividdde.

No entender de Paul Klee, em Note sur le point grÉs1

.o verdadeiro caos é um ponto virLudl que corresponde

do imponderáve l e do incomensurável, um não-

conca EO, dpends um ponto, porém não um ponCo

redl, mas um ponto matemático. Esse caos não

corresponcJerid à dntÍtese do cosmos, como d desordem

à ordem, mas se tomdrmos como metáford umd bdldnÇ,1,

ele equivdlerid do centro da bdldnÇd, um núcleo virtual,
como problematizd Nietzsche no conceito de caos:

'7\ grdndezd de um drtis-td não se mede pelos bons

sentimentos' que ele provocd, mds pelo 'grande estilo’,

na cdpdciddde de se tornar mestre do caos 'que se

tem em si mesmo , no fato de forçar seu próprio caos

a tornar-se forma; torndr-se IÓg}co, simples, sem

equívoco, matemático, toindr-se lei, eis, neste

particular, d grande ambição (1995, tome II, livre

IV, g 450).'’

Eimperioso ressaltar, porém, com o filósofo,

que toda possibiliddde de vidd cridtivd emerge desse

cdos, pura dimensão do intempestivo, “É preciso ter

muito caos dentro de si para criar uma estrela bailarina .

Eu vos digo: vós tendes um cdos" ( 1 908, 'Prologue',

g 5). Asseverd Klee que esse ponto poderia ser

visualizado pelo ponto cinza, ponto fdtídico entre o

que se forma e o que morre, ou seja, o verdadeiro

movimento do devir, uma vez que ele sendo cinzd,

não é nem branco nem preto, imagem da contradição

Nietzsche já nos observdrd em sua obra de juventude,

/\ Origem da trdsédid ( 1 972) que “o Uno originário

é eterndmente, contradição e dor ” ( 1 977, p. 65)
Pdrô Klee

Estabelecer um ponto no cdos é reconhecê-lo

necessdridmente cinza por cdusd de sud concentrdção
de princípio e Ihe conferir o caráter de um centro

original de onde d ordem do universo jorrd e brilhd em

tocJds ds dimensões. Designar um ponto com umd

virtude central é Fazer dele o lugar dd cosmosênese

R este acontecimento corresponde a idéia de todo

começo (concepÇão, sÓis, rdios, rotaÇão, explosão,

fogos de ârtifícios, 8ermindÇÕes), ou melhor: o conceito

de ovo (KLEE, 1 977, p. 56)

1 – O Conceito e sua problematização

Em O que é d fi\osoÍid? Deleuze dfirmd que

todo conceito tem componentes que o definem. É

uma multiplicidade, embora nem todd multiplicidade

seja conceitudl, por conseguinte não há conceito de

um só componente, nem há conceito que tenha todos

os componenLes, já que seria caótico. E um todo

porque totdiizd seus componentes, mds um todo

FrdSmentárÊo, um “todo-dberto'’, é dpends sob essd

condição que pode compor com o caos. O conceito

é umd questão de articulação, corte e superposição:

“(. . -) umd mulüpl-lciddde, umd superFície ou um volume

absolutos, auto-referentes, compostos de um certo

número de vdridÇc-)es intensivds insepdráveis segundo

umd ordem de vizinhança, e percorridos por um ponto

em estado de sobrevôo. O conceito é o contorno, a

confiSurdÇão, a consteldÇão de um acontecimenLo por

vir ( 1 999, p. 46) . ”
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Um exemplo do que estdmos considerando

temos no conceito de Idéia em Platão, onde há uma

superposiÇão e trdnsformação do conceito socrático e
também nos conceitos de vontdde de potência e

eterno-retorno em Nietzsche/ o primeiro remete do

conceito de vontdde em Schopenhauer: “d vontdde

é d essêncid primeira, o solo primitivo'’ vale dizer, “d

vidd imortdl dd natureza (Apud BFaUN, 1 998, p.

36-5)'’, enqudnto o segundo remete do concei Eo de

retorno cosmoló8ico do Logos herdclÍtico: “Nosso

universo inteiro é d cinza de inumeráveis seres vivosi

(. . .) É preciso ddmiEÊr uma duração eternd, portdnto

uma eternd metamorfose da matéria (NIETZSCHE,
1 995, tome 1, livre II, g 53)'’.

C)utrd caracterÍstica essencial do conceito é

que ele tem sempre uma histÓrid embora cruze outros

problemds ou outros pldnos diferentes. Num conceito

há pedaços ou componentes vindos de outros planos,

mds por ter um número finito de componentes bifurcdrá

sobre outros conceitos compostos de outra maneira,

constituindo outrds regiões do mesmo plano: "há um

domínio db que pertence tanto d d quanto a b, em

que d e 6 “se torndm" Êndiscerníveis. São estas zonas,

limites ou devires, esta insepdrdbiliddde, que deFinem

d consistência interior do conceito (DELEUZE/
GU/\TTARI, 1999, p. 39)”_ A esse respeito,

dirá Deleuze que os grandes Filósofos são também

srdndes estilistas porque “0 estilo em Filosofia é o

movimento de conceito (. . .) uma varidÇão nd IÍnSud,

uma modulação (ESCOBAR, 1 991, p. 1 4)'’ e,

portdnto, o conceito, “É um dSencidmento, um

d8encidmento de enuncidÇão. Um estilo, é chegar d

bdlbucidr em sua própria IÍngua (. . .) Ser como um

estrangeiro na sua próprid IÍngua. Fazer uma linha de

Fuga (DELEUZE/P/\RNET, 9002, p. IO)” . Os
exemplos dados por Deieuze dos “estrangeiros na sua

própria língua’' inventores de signos dssisnificdntes são

Nietzsche, foucault, Kdfkd, Beckett, Gherdsim Lucd,

Goddrd, Lawrence, Artdud, Frdncis Bdcon, sÓ para

citar alguns.

Do mesmo modo, todo conceito remete a

outros conceitos, não somente em sud histÓrid, mds

em seu devir ou suds conexões presentes, “existem

devires que operdm em silêncio, sendo quase

imperceptí'„'eis (. . .) Os devires, são d seosrdfid, as

orientdÇÕes, direções, entrddds e saídas (, . .) são atos

que só podem ser contidos numd vida e expressos

num estilo (IBIDEM, p. 8-9)". Os componentes

do conceito podem ser, por sud vez, tomdcJos como

conceitos, como é o cdso pdrd o conceito de QuErem

este, é percebido por nós como um outro desde que

outro virtudl, dberto d n possibilidddes desde que

condição de todas as percepções. Deleuze pondera

a respeito: “Um conceito de Outro, eu pensei

encontrá-lo definindo-o como não sendo nem um

objeto nem um sujeito (um outro sujeito), mas d

expressão de um mundo possível (ESCOBAR,
1 991 , p. 22)" . O mundo possível não existe Fora

do rosto que o exprime, como o de alguém com dor

de dentes ou o do jdponês que dndd nd rud, enqudnEO

os componentes são distintos mas inseparáveis dentro

do próprio conceito e, embord distintos, não são

incomunicáveis, isto é, entre eles há zonas limites que

são as que definem a consistêncid interior do conceito

Cddd componente seu é um traÇO intensivo, umd

singuldriddde que, no entdnto, em dcumuldÇão com
os outros componentes, formdrá d consistência do

conceito: “0 conceito de um pássdro não está em

seu gênero ou sud espécie, mas na composição de

suds posturas, de suds cores e de seus cantos: (, ' .)

urnd ordendÇão de seus componentes por zonas de

vizinhança (DELEUZE/GU/\TTAIa1, 1992, p
32) ’' . Por isso, “Ele é imedidtamente co-presente sem

nenhuma distância a todos os seus componentes ou

vdridÇÕes, passa e repdssd por eles: é um rittornello,
um opus com sud cifra (1 BIDEM, p. 33 ) ”

Em decorrência do exposto, não há constante

nem vdriável no conceito. Seus componentes não são

constdntes ou variáveis a exemplo da ciência, mas purd

e simples variação, ordenadas segundo a vizinhdnÇd,
ds intercessõe s. É um dto de pensamento, pensdmenLo
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que opera em fluxos infinitos lo30 não tem ener8id e

ntensicJdde, mas intensidades. Deleuze Faz urrId

diferença entre energia e intensiddde, d ener8id sendo
a maneira como a intensidade se desenroÍd e se dnuld

num estddo de coisas extensivo, dado que “Mesmo

o ne8dtivo produz movimentos infinitos: cair no erro,

bem como evitar o falso, deixar-se dominar pelas

pdixões bem como superá-Ids (IBIDEM, p. 55)”
Deleuze considera os movimentos do infinito sobre o

plano misturados uns dos outros, conectados ou

trdnsversaiizddos de tal modo que, ao invés de romper

com o UNO-TODO do plano de imdnêncid, dcdbdm

constituindo sud curvatura vdriável, as concdvidddes e

„ ,,.„,,i,J,d„, „, „,t„,„ f„,t,I ,,m, ,I,,
dcertdddmente, pondera em Mil pldtÔs

O pensamento não é drborescente e o cérebro

não é uma matéria enraizada nem rdmificddd. O que

se chdmd equivocdddmente cJe 'cJendritos', não assegura

uma conexão dos neurônios num tecido contínuo. A

descontinuiddde das células, o papel dos dxÔnios, o

funciondmento clãs sindpses, d exisEêncid de microfendas

sinápticds, o sdfto de cddd mensagem por cima destas

Fendas fazem do cérebro uma multipIÊciddde que, no

seu plano de consistência ou em sua drticuldÇão, banha
todo um sistema, probabilístico incerto, um certain

nervous system (2004, p. 25) .

Embord o conceito sejd absoluto como um

todo, ele é, do mesmo tempo, relativo: relativo ao

plano de imdnêncid, relativo ao problemd, dos outros

conceitos, dos seus próprios componenLes. Diz

Deleuze: “o conceito cJefinese por sua consistência,

endoconsÊstêncid e exoconsistêncid, mas não tem

referência; ele é auto-referencial, põe-se a si mesmo e

põe seu objeto, do mesmo tempo em que é cr}dao

(DELEUZE/GUATTARI, 1992, p. 34)’' . Por

outro lado, o conceito não é discursivo, donde se

conclui que a filosofia não é umd razão discursiva,

Distinção e$tdbelecÊdd por Nietzsche referente aos 'trdbdlhacJores fiosóFicos’ por oposiÇão dos 'fiósofos' efetivos, cfr. Pdr-delà bien er mal, Erdd. Cornéius Heim, lsdbel[e

Hindenbrdnd et Jean (Jratien/ 5 911/ apud Cunha, M. H. Lisboa da, Nietzsche – Espírito ArtÍstIco, p. 1 O-1 1 . Em alguns textos, Nietzsche uEifizd o termo

suprdmencionddo ao invés de 'trdbdlhâcJores filosóFícos’

porque não encâdeid proposiÇÕes, conÍorme querem

nos fdzer crer certos “Funcionários"1 dd filosoFia- Os

conceitos como totdlidades frdgmentárids não são

pedaços de um qual)rd-cabeça uma vez que seus

contornos reguldres não se correspondem . Eles formdm

um muro, mas é “um muro de pedrds secas”, nd

conceÊtudÇão de Deleuze vale dizer, o conceito diz o

acontecimento, não a essência ou a coisd. O Filósofo

conclui: “Em todos os meus livros procurei a natureza

do acontecimento, é um conceito filosófico, o único

cdpàz de destruir o verbo ser e o atributo

(ESCOBAR, 1 991 , p. 1 5)” . Nd problemdtizdÇão
de Zourdbichviii

O acontecimento se define peld coexistência

instantânea de duds dimensões hetero8êneds num

tempo vazio onde futuro e passado não param de
coincidir, isto é, de invadir um do outro, distintos,

porém indiscerníveis. O acontecimento propriâmente

dito é o que vem, o que acontece, dimensão

emergente ainda não sepdrddd dd dntigd, O
acontecimento é d intensidade que vem, que começa

a se distinguir de uma outrd intensidade (1 994, p

1 17-8)

II – O Rizoma e suas intercessões

Em Mil pldtÔs, Deleuze considera que um

primeiro tipo de livro, é o livro rdiz. O FilósoFo entende

que 'A árvore já é a imagem da árvore mundo. É o
livro clássico, como bela interioriddde orgânica,

si8nificdnte e subjetiva (os extratos do livro) (2004,
p. 1 3)'’ . O que Deleuze quer expíessdr com este

exemplo é a lógica binária, a lei do uno que se tornd

dois, do dois que se tornd quatro, e por aí em diante.

R lógica binária é a realidade espiritual cId árvore raiz,

eld necessita de umd forte unidade principal, um eixo,
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para chegar d duas, o que quer dizer que esse

pensamento não compreende d multiplicidade,
operdndo sempre por dicotomids. AFirma Deleuze que

até uma discÊplind 'dvdnÇddd’ como a lingÜÍstica, retém

como imagem de bdse esta árvore raiz que a liga à

reflexão clássica (assim temos Chomsky e a árvore

sintdsmáticd, comeÇdndo num ponto S para proceder

por dicotomia) . O filósofo entende que a lógica binária

e ds relações biunÍvocds domindm também a psicanálise,

o estruturdlismo, e até a informáticd .

Nd HistÓrid dd Filosofid, temos referências de

lógica binária funddmentdlmente com Platão. Na análise

que Deleuze faz da “inversão do pldtonismo”, no

Apêndice 1 dd sud obra Lógica do sentido, o que

cdrdcterizd o pldtonismo é menos o desdobramento
do mundo em duas dimensões (trdnscendente e

imdnente) do que a divisão em verdddeiros e Falsos

pretendentes. Platão não divide os conceitos como

Aristóteles, insistindo nas definições dos gêneros

político’, 'caçador’ ou 'pescddor', Mas o que Ihe

interessa é sdber quem é o 'verdadeiro ou o falso

político’, o 'verdadeiro ou o fblso caçador , o
verdadeiro ou o falso pescador '. Neste caso, Platão

pergunta sempre por quem é? e não, o que é? O

diálogo O Sofistd exemplifica ds bifurcdÇÕes ÇdiáÊresis)

mencionadas:

se tomdrmos d pesca como objeto d definir, verificdmos

que ela é umd arte Çtechné) , ora todas as drtes dizem

respeito d duds espécies: as artes de produção e as

drtes cJe aquisição. Essds Últimas, por seu turno, se

dividem em duas espécies: a troca e a cdpturd, que é

uma aquisiÇão violentd. Esta última se pratica pela luta

ou pela cdçd . A cdÇd se fdz sobre seres indnimddos ou
sobre dnimdis. Os dnimais são dndddores ou nadadores.

Entre os nddddores distinguem-se os voadores e os

peixes. A cdÇd dos peixes se faz ou os aprisionando

ou os drpodndo. Esta pesca tem lugar ou de noite ou

de dia, A do dia se fdz dk>atendo o peixe do alto d

bdixo: é a pesca de drpão ou de baixo pdrd cima: é a

pescd de linha (PLATC)N, 1 969, p. 29-30).

h segunda figura do livro é o sistema rddículd

ou raiz fdsciculddd. AFirma Deleuze que, nesse cdso,

o eixo principal dbortou ou se destruiu na extremiddde,

d ele vindo se enxertdr urna multipliciddde de raízes

secundárias que defldgrdm um grande desenvolvimento,

d exemplo dd dobrdgem de um texto sobre outro

constituindo raÍzes ddventícids/ porém, essa

multiplicidade dindd se encontra presa numd estruturd,

seu crescimento sendo compensddo pelds leis de

compensação. Nesse caso, o mundo tornou-se caos

mas o livro perrndnece sendo imagem do mundo,

cdosmo-rddículd em vez de cosmo-raiz. Segundo

Deleuze, o sistema fdsciculddo, não rompe

8enuindmente com o cJudlismo, com o binômio sujeito-

óbjeto, a exemplo da psicanálise: “não somente em

sua teoria, mds em sud prática de cálculo e de
tratamento, eld submete o inconsciente à estruturds

drborescentes, à 8rdFismos hierárquicos, à memórias

recdpituiddords, Órgãos centrais, falo, árvore-fdlo

(DELEUZE/GUATTARI, 9004, p. 98)"

Um terceiro exemplo referido por Deleuze é o

livro-rizomd. Um rizomd é um sistema absolutamente

diferente das rdÍzes e rddículds, a exemplo dos bulk)os

e dos tubérculos, a batata e d grdmd, a erva ddninhd

. Podemos nos reportdr também às tocas, no mundo

animal, com todas as funções de hdbitdt, de provisão,

de deslocamento, de evasão e de ruptura . O rizomd

se diferencia da rdiz e da rddículd desde que não se

fixa num ponto, não tem umd ordem, é umd

multiplicidade e denuncia as pseudomultipIicidddes

drborescentes

'Um rizomd não cessdrid de conectar cadeias

semiÓticds, organizações de poder, ocorrências que
remetem às drtes, às ciêncids, às lutas sociais. Uma

cddeid semiÓtica é como um tubérculo que dglomerd

atos muitos diversos, lingüÍsticos, mas tdmbém

perceptivos, mÍmicos, gestudis, cogitdtivos: não exIste

língua em si, nem universalidade dd linguagem, mas um

concurso de dialetos, de pdtoás, de gírids, de línguas

especiais (IBIDEM, p. 1 5-1 6)”
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Chdmdmos d atenÇão para o fdto de que

Deleuze concel)e d filosofia como “urnd IÓgica das

multiplicidddes (ESCOBAR, 1 991 , p. 21 )" . Uma

multiplicidade não se deixa sobre-codificar sendo

sempre plana, formando o plano de consistência das

multtplicidddes, do qual nos referimos supra . A

característica dds multiplicidddeg é que elas se definem

pelo ford: linhas de fusd ou de desterritoridlizdÇão,

com as quais formdm novas sÍnteses ão se conectdrem

umas às outras. Umd multiplicidade não tem nem sujeito

nem objeto, mas determinações, dimensões que não

podem crescer sem que mudem de ndturezd

“Sabedoria dds plantas: inclusive qudncJo elas são de

raízes, há sempre um ford onde elds fazem rizomd com

dIgo - com o vento, com um dnimdl, com o homem

( . . . ) Conjugar os fluxos desterritoridlizddos

(DELEUZE/GUATTARI, 2004, p. 20)". Todo
rizomd compreende linhas de segmentdriddde: ele é

estrdtificddo, territoridlizddo, orsdnizddo, sisnificddo,

dtribuído, “porque o rizomd é a imagem do pensamento

que se estende sob a das árvores (ESCC)B/\R,
1 991 , p. 93)”

Ao mesmo tempo, compreende também linhas

de desterritorialização pelas quais ele foge sem pdrdr.

As “linhas de Fusd" Fazem parte do rizomd e não

param de se remeter umas às outrds. Existem, pois,

territoridlizdÇÕes mesmo em cima do rÊzomd . Uma das

cdrdcterÍsticds mais importantes cJo rizomd é o fato de

ter mÚltiplas entrddds e múltipfds sdídds, como no caso
dd toca d que se refere Deleuze. A toca é um rizomd

animal, como a batata é um rizomd vegetdl e consiste

numa distinção entre uma linhã de Fuga como lugar de
deslocamento e o habitat. Nesse sentido, também d

literdturd pode ser uma toca, a exemplo da seguinte

afirmação do autor em sua obra Kafka, Por uma literatura
menor

(. . .) um rÊzomd, uma toca, sim, mas não umd

torre de marfim. Uma linha de fusd sim, mas de modo

âlgum um refúgio. h linha de Fuga criadora traz com

ela toda política, toda economÊd, todd burocrdcid e a

jurisdição/ ela suga, como vdmpiro; para fazê-los dar

sons ainda desconhecidos, que pertencem do futuro

próximo-fascismo, estdiinismo, dmericdnismo, ds

potências dial)óticas que batem à porta (DELEUZE/
GUATTAIa1, 1 977, p. 62)”

Para Deleuze, portanto, a escrita não é um

relato das próprids vivêncids presentes e recordações

do passado: “Escrever, Fazer rizomd, aumentar seu

território por desterritoridtizdÇão, estender d linha de

fuga dté o ponto em que eld cubra todo o plano de

consistência em uma máquind dbstrdtd (DELEUZE/
GU/\TTAF? 1, 2004, p. gOy'. Eld tdmbém não é

umd cópid dd realidade, como erd o caso para Platão

Para o renomado filósofo, o conceito de mímesis

(imitdÇão em grego), encontra-se atrelado à metafísica

do mundo clãs Idéids, isto porque no mundo sensível

as coisas não são mas parecem ser/ são cópias ou

simuldcros dos modelos, as essências Çeidos, eicJé) ou

Idéids. Acontece, porém, que as coisas 3dnhdm mais

ser à medida que imitdm ds Idéias pdrticipdndo do seu

ser, dd sud essência Çmethéxis) / quanto mais as cópias

são ddequddds às lcJéids, mais perfeitas/ quanto menos

adequadas, mais imperfeitds. Estd teoria, chamada pelos

pitdgóricos de teoria da par[icipdção, induSurd a sua

história no ocidente no século IV d.C., fazendo longo

percurso tdmbém nd Idade Médid com d drte cristã,

por isto mesmo co8nominddd de representativa, por

ser imitação ou cópia dos modelos universdis, sejam

eles abstratos (sdntos ou mddonds) ou concretos (reis,

imperadores ou heróis)

h teoria da mímesis visorou até o século XIX
quando, com os impressionistds (Mdnet, Monet,
De8ds, Renoir, Pizarro) e os expressionistds (Cézanne,

Gauguin, Van Gogh) começou a perder sud forÇd,

urnd vez que estes iniciaram o processo de dissolução
do objeto, isto é, da forma. Desde então, e

fundamentalmente no século XX, com o advento da

arte abstrata e do expressionismo alemão que fez sua

irrupção em 191 0 com Kdndinsky e o movimento da

Bauhaus, nd Alemanhd, afirmou-se a arte como cridÇão

absoluta em oposiÇão à representdÇão. No entender
de Deleuze:
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Escrever certdmente não é impor uma forma

(de expressão) d umd rndtérid vividd. f\ literdturd está

antes do lado do informe, ou do indcdbdmento, como

Gombrowicz disse e fez. Escrever é umd questão de
devir, sempre inacabado, sempre em vias de fazer-se e

qÚe extrdvdsd qudlquer matéria vivível ou vivida' É

um processo, ou sejd, uma pdssdgem de Vida que

atravessa o vivível e o vivido. A escritd é inseparável

do devir: do escrever, nos tornamos mulher, nos

tornamos animal ou vegetal, nos torndmos molécula,

até um devir Émperceptível (1993, p. 1 1 )"

Em outra obrd já referendddd (O que é d

Filosofia) , Deleuze exemplificd com os perceptos

oceânicos de MelviÊle, o-s perceptos urbanos em

Virsinid \Wolf onde não é mais o homem quem vê a

paisagem, não há mais um sujeito percipiente mds a

própria paisagem vê, registra, cdptâ. Em Melville,

inclusive, é Ahdb que tem ds percepções do mdr,

quando entra em reldção corn Moby Dick. Ahdb não

é mdis só Ahdb, ele é também Moby Dick e do

mesmo modo, Moby Dick não é mais somente Moby

Dick, é /\hdb. Há uma trdnsformdÇão em devires –

animais e humanos, no caso de Moby Diék, impossíveis

de serem colocados como percepções vividds: 'As
sensações, como perceptos, não são percepções que

remeteridm d um objeto (referência): se (elas)2 se

dssemeÊhdm â dIgo, é uma semelhança produzidd por

seus próprios meios, e o sorriso sobre a tela é somente

feito de cores, de traços, de sombra e de luz’' (1 992,
p. 2 1 6) . Nesse caso, trata-se sempre de criação, de

visão, sendo os afectos precisamente estes devires não

humanos do homem, como os perceptos (entre eles d

cidade ou o mdr) ds paisagens não humanas da
ndturezd

Devir jamais é imitdr, nem fazer como, nem se

djustdr a um modelo, seja ele de justiça ou de verdade.

Não há um termo de onde se parte, nem um do qudl

se chega ou se deve chegar (. . .) Os devires não são

Correção nossa, por entendermos que d tradução do texto de Deieuze oferecida pelos tradutores da edlção brasileira enuncia um cacófdEo inviável na IÍngud poítu3uesd

fenômenos de imitdÇão, nem de dssimildÇão, mas de

dupla captura, de evolução não paralela, núpcias entre
dois reinos. /\s núpcias são sempre contra a ndturezd

b\s núpcias são o contrário de um casal. Já não há

máquinas binárids: questão-respostd, masculino-

feminino, homem-animal (DELEUZE/ PAIaNET,
2002, P. 8)

EsLe é o objetivo da linguagem como literatura

umd vez que estd desterritoridlizd o tempo todo d

linguagem usual que é territoridlizddd, criando signos

dssiSnificdntes que rompem com a estrutura ordinária

da lin3udsem. É o caso, por exemplo, dds 8lossoldlids

(palavras-sopros, pdldvrds-gritos e palavras-vdlises) de

Artâud, dos termos inusitados criados por Guimarães

Rosa, dos parágrafos enormes de Clarice Lispector,

assim como dos desvios kdfkidnos. Deleuze cita Kleist

e Artdud d respeito: “como o sugere Kieist ou /\rtdud,

é o pensdmento enquanto tdl que se põe d ter rictus,

rdngidos, 8dguejos, glossoldlids, gritos que o levam a

criar, ou a ensaiar (1999, p. 74)'’. Artdud não

cultud o eu, mas a carne, no sentido sensível do termo

carne: "Todas às coisas só me tocam quando afetam

minha cdrne, quando coincidem com ela, e neste

próprio ponto em que elas d dbdldm, não além' Nddü

me toca, nem me interessd d não ser o que se endereÇd

diretamente à minha cdrne (2003, p. 123)". Em

Kafka, a sintaxe comporta-se como um conjunto de

desvios necessários d fim de atingir limites de
intensidades cada vez mais expressivos: “Nenhumd

palavra, ou quase nenhumd, escrita por mim, concorcJd

corn a outra, ouço as consoantes rdngerern urnds contra

as outras com um ruído de ferragem e ds vogais cdntdrem

como negros de feira", ou dindd neste outro texto

"Vivo dpends daqui para lá, no interior de umd

pequend pdldvrd em cuja inflexão perco, por um

instante, minhd cabeça inútil. . . Minha maneira de sentir

aparenta-se à do peixe (Apud CUNHA, 9003,
p. 69)". Por isso, dfirmd Deleuze em Kdfkd, por uma
Literdturd Menor.
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Uma literatura menor não é de um IÍn8ud menor,

mds dn Les d que uma minoria faz em uma IÍngua rndior

( . . .) a língua aí é modificada por um forte coeficiente

de desterritoridlizdÇão. Kdfkd define, nesse sentido, o
beco sem saída que bdrrd dos judeus de Praga o acesso

à escritura, e que faz da literatura deles dIgo impossível :

impossibiliddde de não escrever, impossibilidade de

escrever em ãlemão, impossibilidade de escrever de

outrd maneira . impossibilidade de não escrever, porque
d consciêncid ndciondl incerta ou oprimidd, passa

necessdridmente pela literatura (1 977, p. 25)

Conclusão

f\ proposta do presente texto consiste em

dpresenLdr conceitos-chave do universo deleuzidno tdis

como os conceitos de plano de imânêncid, conceito e

acontecimento, intercessão, rizomd, do grego rhizomd,

signiflcdndo o que está enrdizddo multiplicando-se na

horizontal, sangue, veículo da alimentação básica das

plantas, 'mdpd e não decâtque’ pontud o filósofo:

“0 mdpd é aberto, é conectável em todas as suas

dimensões, desmontável, reversível, suscetível de

receber modificações constantemente. Ele pode ser

rdssddo, revertido, adaptar-se a montagens de qualquer

ndturezd, ser preparado por um indivíduo, por um

grupo, por uma formdÇão socid! (DELEUZE/
GUATTARI, gC)04, p. 29)" . Em Deleuze, o

conceito de rizomd é criddo com o objetivo de se

contrdpor do conceito de estrutura que dpdreceu nd

HistÓrtd dd filosofia com Pldtão, trdzendo com ele o

desdobramento do mundo em duas dimensões, d
imdnente e a trdnscendente. É o que Deleuze chama

de livro-rdiz, utiCizdndo-se da imagem da árvore que

tem as raízes no solo (sendo, portdnto, imdnente) e d

copa no dIto (neste cdso, transcendente) . Dessa forma,

no entender do filósofo, também é a literatura um

rizomâ, imagem utilizada por Deleuze para
contextudlizdr um universo, umd toca, uma obra

monumentdl seja filosófica ou poética, desde que seus

autores d dloquem nd imdnêncid, sem apelar para
estruturas fortes e doSmáticds: “os conceitos são

exdtdmente como sons, cores ou imd8ens, s'lo

intensidades que convêm ou não, que passam ou não

p,s„m (DELEUZE/P/\RNET, 2009, p. 1 0)"

Dizer que a literatura é um rizomd equivale a

considerá-lã umd 'obrd dbertd', como já nos fez ver o

grande estetd itd[idno, Umberto Eco, no livro
homônimo. Segundo Deleuze, “Escreve-se sempre para

ddr d vidd, para libertar a vida lá onde cId está

dprisionddd, pdrd trdÇdr linhas de fu8d (ESCOBAR,
1 9(PI , p. 1 5)”. Na literatura, ds velocidddes passam

como fluxos de sóis e girdssÓis retorciddmente
vdns08hidnos, de pedras bdrrocds e coloniais cJe

cantaria das mdnsdrdas portuguesas, de rosácea s e

flechas do gótico fldmboyánl, de imd3ens fellinidnds e,

sobretudo, de Visconti, do figurdl bdconidno, dos
tdconeos fldmencos de Ibéria de Sdurd e do ballet de

Antonio Gddes, dobrando o pensamento nas

intensidades nÔmddes dos grandes desertos da alma

B\ pdldvrd é de /\rtdud

Acredito em conjurdÇÕes espontâneas. Nos

cdminhos por onde meu sangue me arrasta, é impossível

que um dia eu não encontre uma verdade. . . Escolhi o
domínio dd dor e da sombrd assim como outros

escolheram o do brilho e da acumulação dd matéria

Não trabalho na extensão de um domínio qudlquer.

Trabalho unicamente nd duração (9003, p. 1 27)

Gostaríamos de concluir este texto com d

célebre e repetida frase de Foucault quando enunciou

que "produziu-se umd ful8urdÇão que terá o nome de
Deleuze: um novo pensdmento é possÍvel, o
pensamento, de novo é possível (. . .) talvez, um dia,

o século seja deleuzidno (FOUCAULT, 1 987, p

80-46)", não no sentido cJe que um dia o mundo

se trdnsformdrid radicalmente ou de que haveria

esperança numa futura era revolucionária. Segundo

alguns pensadores no âmbito ndciondl, ela “é apenas

uma expressão de surpresa e de incitdmento numa

tentativa de suscitdr o ressurgimento de um ato de

pensar, que Deleuze indusurd em nossa dtudliddde

(MENDES/GUIf\,'qAR,\ES, 1 991, p. 138)”
Esse dto, o 'pensar expressivo e intensivo’, pensdmento
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como “máquina de guerrd’' porquanto resistência,

nÔmdJe, é que é verdddeÊrdmente revolucionário,

produção de dfetos, a fim de dtudIÊzdr e dFirrndr ds

forças inusitddds que perpdssdm os corpos, vdle dizer,

nds pegddds do intempestivo: “lmprimdmos à nossa

vida o selo da eternidade! Este pensdmento é mais

pesddo de conteúdo que todas as religiões que

cJesprezdm esLd vida como fugdz e que nos ensinaram

a olhdr pdrd uma ou Era vida mal definida
(NIETZSCHE, 1 995, tome II, livre IV, g 59)”
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Resenhas

CAPALBC), Creusd, /\ filosofia de #ldurice
Merledu-Pont}/ Hístoriciddde e antologia . Londrina :

Ed . Humdniddde, 2C)C)4

O estudo feito por Creusd Cdpdlk:)o, douEord

em FilosoFid e proFessora dd UFRJ, dbordd d análise

que M. Ponty faz da questão da historiciddde presente

nd discussão do Ser humano e dd Ontoto8id do Ser

Bruto ou Selvdsenl/ tdI percurso vem elucidar os

medndros cId fenonleno:o8id dd PercepÇão d dlunos,

ou extdsídi- os dmdntes da filosofia, cujo caminho

percorrido tornd compreensÍvel a noção cJe didléticd

presente nd obra

Pdrd tanto, Cdpdlbo cJivicJe o livro //\ filosofià

de Mdurice MerleduPonty HistorÊciddde e Ontologid

arn qudtro pdrtes, a sdk:)er: Pdrte f – Análise de M.M
Ponty sobre d fenomenologia de E. Husserl/ Parte II

Ser do Homem e Historiciddde Vertical; Parte 1 JF–

Hi,tori,id,d, , O.t,losi,, P„t, IV- C,,f,o„t, d,
Noção de HistoricicJdde em M. PonLy com dguns

Autores Contemporâneos . Pârd umd melhor
compreensão e análise dos títulos citados, Cdpdlbo
subcJivide ds pârtes em capítulos, contempldndo vinte

capítulos, sendo dssÊm distríbuídos= três capítulos pdrd

a primeira e seSundd partes, oito capítulos para d

terceIra pdrte, e sets cdpítulos para a qudrtd pdrte e,

pdrd findIÊzdr, a autora ponc4erd o percurso dd sud

obra

O livro entredbre-se com d dnálise feita por

Merledu-Ponty cId fenomenologia de Husserl, cujo

autor dbordd e condiciona sud leiturd sob a perspectivd

Jidléticd, pdrd compreensão cde que os contrários não
sofrerão o efeito cJe umd síntese qualquer, mds serão

mdnticlos eni tensão; logo, há tensão entre dtivicidJe

e passividade, entre linguagem e silêncio, entre visível

e invisível

MerleduPonty colocd em questão o princípio

dos princípios Jd fenomenoio8id de Husserl = d dodÇãc
eviden ke da coisd i consc-lênc-la , visto que pdrd ele

não se pode levar em consideração os dddos dd
ontologid cIo sensível que nos mosLídm um tipo de

experiência que relevd dd Carne do Ser Bruto, mesmo

porque poder--se-id afirmar que não há mundo sem

um ser no mundo? Ponty esclarece não que o mundo

é constItuído peld consciêncid, mds, do contrário, que

a consciêncid sempre se encontrd já operdndo no
mundo

Por isto mesmo que o dutoí dproFundd d

Ínterrogd(,ao sobre a percepção originárid e encontra

então d Carne do Mundo, isto é, o Ser Visto, o

Sensível, que não se confunde com o Ser Sentindo

Segundo Husserl, o acesso à ciência pressupõe

d experiência orisinérid dd percepÇão, mas é pela livre

vdridÇão imdginárid - que faz vdriãr em pensdmento d

experiênctd pdrd isoldr unI invdridnte - que se pode

dce(der à essêncid cJo fenômeno cJescrito/ contudo

Ponty discordd, pois reserva à Êmd8indÇão e à Filosofia

d possibilidade de redlizdr d variação eidéticd

Merledu-Ponty indica a possibilidade de uma

no\./d compreensão da vdrÉdÇão eidéLicd= d essêncid

que ela nos oferece é a estrutura visível do ser que

possui uma dimensão de sentido invisível. Ele dfirmd

que a variação eidéticd não nos fornece o dcesso d
umd essência concebidd como um possívef /69/co/ ela

nos dá uma invdridnte estrutural, um ser de intrd-
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estrutura . Por isto, Meífeu-Ponty diz que era preciso

conduzir os resultados dd fenomenoÍo8id dd PercepÇão

à exp licitação o„tológi„ do Se, B„to o, SeI„,sem .

Trdtd-se de interrosdr d estruturd cIo Ser Selvagem, e

de compreender que d estrutura do Ser, é, do mesmo

tempo, visível e invisíve

O pensdmento filosófico sobre o Ser Selvagem

é aquele que se voltd pdrd o engÊobdnte originário,

que não separa ainda rdzão e sensibiliddde, homem e

mundo, corpo fenomenal e corpo objetivo, vidente e

vÊsÍvel, pensamento e ser, eu e o outro/ tdis termos

são contrárÊos, mas unidos em tensão sem que por isto

sejam identificddos. Estd união ou texturd é dita de

ent reldÇdmento.

Será pela Historiciddde Verticdl que explicitdr-

se-á d questão dd passdsem de umd filosofid Jd Erlebnis

(do vivido) pdrd urnd filosoFia do Ser Selvd8em, na

qual d noção de UrstiFtung (instiEuição original) é

central. Pará tdnto, a fenomenolosÊd didléticd é d ÚnÊcd

que será cdpdz de descrever e expGicitdr d estruturd

do Ser Bruto, dtrdvés ads noções funddmentdis de
reversibiliddde e enldÇdmento,

Para h4erledu-Ponty há dois aspectos diferentes

da didléEicd: Jidléticd do vivido, onde d diferença

enEre reflexão e irrefletido não foi dindd instdurddd/

didléticd do conhecimento, na qual vemos a gênese

caminhar, no tempo e no espdÇO, em direÇão do
universdl, possibiFÊtdndo o surgir cIo sentido instituído

e fdzendo-o inscrever-se na histÓrid. Há relação de

instituição ,ntr, „t„ doi, „p„to, d, ,Ji,léti„, ,
sdk)er, entre o instituinte e o termo instituído/ este se

dá como uma explicitdÇão daquele sem dbsorvê-lo

totalmente. A instituiÇão é d tensão didféticd entre o
instituÊnte e o instituído. Ela só é compreendidd no

movimento circular de um pdrd o outro que torna

possível o estdbelecimento do equilíbrio da ins[ituição,

isto é, do princípio da unificação e da sepdídÇão.

Por isto mesmo, d histÓrid pessodl cdrregd

consigo a dÊâléticd Jo eu anônimo e do eu pessoal ,

estes dois níveis não são considerados isoldcJdmen Le/

é no cruzamento deles que a hisEÓrid pessoal, por

suas obras, por seu sentido impresso no mundo, torna-

se histÓrid universal e significante. Esta história não

destrói o anônimo nem o pessoal - cId é a emergência
do sentido no momento didlético de sua Ênvdsão

Na seguncld parte intituldcJd Ser do homem e

Historiciddde Verlicdl, Ponty dFirmd que está em nÓs

o circuito que se faz entre d vida da IdtêncÊd e a vida

dd mdnifestdÇão/ e a este movimento '._ir';tário dd

existêncid humdnd que designou dmbêsüÊddcie

P\ imbi8üiddde não é outrd coisd que d
dpreensão dd existêncid como pdssivd-dtivd . b
passividade não se isola da dtividdde, no rnovimenEo

unitário da existêncid eles se encontrdm entreldÇdcJds

Estes laços são Idços de lensão que unem e se

dproximdm ou que repelem e se dfdstdm

A relação entre visÍvel e invisÍve é Jmd reldÇão

existente entre d superfície e a profundÊdaJe: elas estão

presas uma à outra, no entdnto sem se torndrem

idênticds, /\s relaÇÕes entre e lds são circudres, pois o
movimento de sdir de 5/ e o entrar em si são

respectivdmente: princípio de sepdrdÇãc' e princípio

de unificdÇão

O Eu se torna advento e sua histÓrid é a do

movimento do retorno a 5/ pdrd instituir sud identí(Jade,

entretanto o sujeito da percepção não é o sujeito que

se conhece na sud identiddde pessodi, pois a percepÇão
está sempre no modo cIo 5/ anônimo

Na verddde não há primeiro um si ndturdl,

umd vidd de generalidade e anonimato, e depois um

Eu, urnd existêncid em primeirô pessod/ é o Eu quem

descobre em si o si como dimensão do seu próprio

ser. O sujeito que pensd descobre que ele emerge do
irrefletido que continua d envolva-lo em seu exercício

Corno resolver o pdrddoxo segundo o qual

do dnonirndto, ou o ser enquanto cdmpo impessoal

surge o Eu pessodl? M. Ponty incJicd a soluÇão: é
preciso pensar o logos como o estudo da linguagem

que o homem tem
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Pela reldÇão didléticd entre pdldvrd falante e

pdldvrd faldcJd é que se explica d drEiculdÇão entre as

estruturas lingÜÍsticds e o enrdizdmento corpordl dd

linguagem. Por isso, o Co8ito é considerddo como

consciêncid, e esLd em certa medida deve ser

transparente a si mesmd: dssfm, se posso conceber o

Cosito é porque ele se tornou e'xpressão fôlddd,

pensamento ddquirido, figurado no horizonte histórico,

No entdnto, d dtivicJdde cla consciência se

origina numd pdssivíddde de cdmddds secJimentdcJds

da exêstêncid pré-pessoal, onde, dbdixo cId

ntenciondliddde temdtizddd, d intenciondliddde

operdnte originária já está em ok)rd, ou seja, estd

Êntenciondliddde operdnte, que sustenEd d
intenciondlicJdde, é chdmd(:Jd cJe Cd)qi to tácito. Esse

permitiu d M. PonLy descobrir o fundamento da

linsudgem, isto é, o mundo do silêncio, o corpo

próprio, o sentido bruto, o logos selvd8em/ entretanto,

o que permite a compreensão do Cog /to fdldnte é d

reldÇão entre vfsível e invisível.

Ponty retoma o conceito de synopsis para se

referir do modo de ser no mundo/ logo, a synopsi$

indica que se está no ser, ela supõe que Já esteja no

mundo e no ser , sob d condição, porém, de que
compreenddmos o ser corno Ser Vertical ou Ser

Selvagem polimorfo.

f\ historicicJdde do ser humdno possui, como

cdrdcterÍsticâ principdl, o fato de que pdssddo e futuro

são iSudlmente dLivos no presente; de modo que par,3

compreender o homem, é preciso levar em consideração
todo o seu pdssddo e o seu futuro possível, pois a

relação entre passado e presente não se deLermind

dntecipdc4dmente, mas também não se perde pdrd o

presente. A difeíenÇd entre o pdssa(Jo e o presente
não se apaga, mas é, do contrário, conservada e

ultrdpdssdcJd no presente atual.

h história se torna, portdnto, unid poemáticd

geral dd aÇão co[etivd . Ela é uma execução que tende
do dnonimdto, embora cada um de seus dtos sejd o

ato de alguém. Neste sentido é que se pode

compreender d análise da história em estado nascente

da história concreLd, e não apenas em seus modos de

produção ou de expressão nd diversidade de suds

formas. Os acontecimentos históricos se confundem

uns nos outros e à mecJic4d que um dcontecimento

novo se produz, ele fdz emergir urna purdliddde

simultânea de significados, É por isto que M. Ponty

diz que d histÓrid verticdl é uma obra de arte: ela é um

objeto que pode suscitar mdis pensamentos do que

dquees que nela estão conEiJos

Em HistoriciddcJe e Ontoo8id, situddd nd

terceird parte, Cdpdlbo mostra que d UrstiFlunq é o

colocar-se em operação do ser Bruto, e que a instituição

orisinárid é d de um Aá. Elucidd que Urstlftunq é

cdminho de abertura, trabalho pdrd abrir, produção

sempre nova . R produção originária do Ser Selvagem

a partir de si mesma é d historiciddde vertical ou

historiciddde originária. O Ser Bruto existe por Ser

produtíviddde, criatividade, instituinte de instiLuições

tdis como o mundo e o ser no mundo

Cdpdlbo salienta que é necessário questionar

Qual é d força ontolÓ8icd que impulsiona o Ser pdrd

d presenÇd, ou ainda, que o fdz vir à presenÇd, forÇd

em virtude dd qudl ele se Faz presente dtrdvés do

mundo e do ser no mundo? E responde que será pela
UrstifrunS que se compreenderá este fdzer vir em

presenÇd e d presença . Explicita que ela é produção

dtivd que consiste em fôzer vir o Ser em seu dpdrecer.

Por conseguinte, o Ser abre seu caminho no meio da

massa em 5; ou de uma pdssividdde íunddmentdl, no

seu vir à presenÇd pela força de seu fazer; ele conduz,

portanto, do aberto

Ddndo continuiddde do seu pensar, novamente

inddgd : Se o Ser Bruto é forÇd instituinte que

impulsiond o ser para d presença, o ser seria então

uma coisd no mundo? Responde e escldrece: De modo

algum. O Ser se fdz presente dtrdvés do mundo, mas

não é de modo dlgum uma coisd . O seu vir em presenÇa

se caracteriza pelo fluxo de determinação que tornd

possível o visível. Isto nos indicd que o Ser não é um
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ente.nem um Ser fora do ente, mds que há o Ser, que

há o mundo, que há dlgurnd coisa,

AFirmd M. Ponty que o retorno do Ser

Selvagem não significa a volta do primitivo, e sim d

.vc)Itd pdrd o Ser polimorfo ou dmorfo. Ele não separa

ainda sensÊbiliddde e rdzão.

O Ser Bruto é surgimenlo imolf',/dão, e por

isto não se deve lesitimdr d questão: por quê há o Ser

Bruto? Ele é sem porquê, ele não tem cdusd ford de si

e nem ele é cdusd em si, pois ele é sem fundamento.

Entretdnto, Cdpd lbo pondera que nós dizemos que

o Ser Bruto é instituinte e que é neste sentido que se

deve entender sua historiciJdde verticdl, e questiona :

Como se deve então compreender esta produção do
Ser Bruto?

Apontd que, neste cdso, o surgimento

imotivddo do Ser Bruto funda uma história do Ser, e

os acontecimentos ddr decorrentes são as vÊncids do

Ser, ou o advento do Ser. DesLd Forma é que se deve

entender a expressão: o mundo é vindo do Ser ou o

há, surgindo do poliformisrno cIo Ser.

FindlmenLe, nd qudrtd parte, há o Confronto

cJà Noção de Historicidâde em M. Ponty com dIsuns

Autores Contemporâneos, cujos pontos converSentes

ou divergenLes são elencddos por Cdpdll)o.

Oudnto d Hegel e Husserl encontrdmos umd

investisdção sobre d IÓsicd nd histÓrid, dssim como um

desconhecimento dd contingência dos fatos. As

concepÇÕes cdusdl e teleológicd dd hisEórid revelam

duds dEitudes da filosoFia que se afastam da história

concret d

A concepÇão mdrxistd dd histÓrid aFirma que é

essencidl consiJerdr o homem como sujeito concreto e

ativo no processo histórico . Estd idéid será

reincorporddd à Filosofia de M. Ponty e se trdnsform-d

na quesEão cda eluciddÇão do ser do homem dtrdvés

de suds possibifidddes objetivas de instituição de si

mesmo e de instituição Jd história.

Sartre quer compreender como é possível que

d história, sejd por um Iddo, produto cId liberdade e
da práxÊs humdnd e, por outro Iddo, que ela seja

cdpdz de voltar-se contra o homem, trdnsforrndndo-o

em objeto do processo histórico/ entretdnto, o que

M. Ponty não dceitd nd concepÇão sdrtrednd dd

hisLórid, é d idéia de que para buscar o fundamento

ontológico e fazer a crÍticd do mdterÊdlismo histórico,

sejd necessário, como Sartre o faz, exdmindr ds

condições formdis de possibilidade da didféüicd cJd

histÓrid em detrimento do devenir dd histÓrid concreta

Pdrd Jdspers d ciêhcíd não pode duxilidr em

nddd d filosofia, pois é esta, do contrário, que deve
decifrar o sentido e o funddmento clãs ciências. M

Ponty concorda com Jdspers pdrd dftrmdr que a ciência

histÓricd trdbdlhd sobre o Dercebido sob o ânsuÊo dd

objetivdÇão/ entretanto ele se dfdstd de Jdspers quando
dfirmd que a ciência histÓricd expliciLd d face objetiva

dd percepção histÓrícd e que neste sentido cId explicitd

uma face ou um aspecto verdadeiro do real

Pdrd Heide8ser, d histÓrid é como

dcontecimentos sucessivos, portanto, é de ndturezd

Ônticd e não ontológicd. Já pdrd Pont~/ é diferente,

pois ele não dbdndond, em nenhum momento, a sua

concepção existencial da história, segundo d qudl os

campos do Ser Selvagem, do Ser do homem e do Ser

da história entrecruzdm-se uns dos outros

/\pós confrontar as idéias de cddd duLor em

reldÇão à M. Ponty, Cdpdlbo pondera que a

historicicJdde vertical é o aproFundamento da tese mdior

da fenomenologia de M. Ponty: o primddo dd

percepção. Insistindo sobre caráter instituinte dd

hisLoriciddde, ele assinala que por esta encontrdmos ô

espontdneicJdcJe cumulâtivd e sedimentdÇão ativa. A

forçd desLd noção está no fato de que por eld nos

dcercdmos do processo didIético, no qual a noção de

reversibiliddde ocupa um lugdr cenLrd1

1\ autora dndlisd o posiciondmenLo de M
Ponty qudnto à sud recusd em colocdr d questão do
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por quê, ou seja, onde está sedimentddo todo o

pensamento filosófico do autor: isto pode ser

nterpretddo como o reconhecimento do fdto de que

não é o homem, em sud estrutura existencidl, que

coloca ou determina todas as questões. Há questões

que pdrtem do homem, mds há outras que são

propostas a ele pela presença do,Ser, pela existência

da ndturezd ou pela existência em geral. Não se deve

confundir os dois pÊdnos. A questão: por que AJ o
Ser BruEo? é urrId questão que, em virtude da próprÊd

existência do Ser, propõe-se e interpeld o homem .

Pensar a finitude dd existêncid e que não há

justificdtivds pdrd dIgo que dcontece não significa que

é umd questão sem sentido, pois a leitura dessd obrd

se dtém à procurd do sentido do sujeito no mundo,

que sÓ é possÍvel peld descrição de suds experiêncids,

ou seja, a articulação com a existência concreta, cujos

dtos ou aÇÕes são voIEddos à percepção do seu próprio

corpo, no entanto essd caminhada só é possível

mediante entender o Ser, como sdlientd Cdpdlbo, em

sud historiciddde verticdl,

O homem está no mundo e é no mundo que

ele se conhece d si e dos outros, elucidd a autora que

é justdmente aÍ que dcontece a relação didléticd:

intencionaliddde e intersubjetivicJdde, onde surge à

emersêncid do sentido, que se faz no reencontro do
pensamento com d historiciddde verticdf.

Dessa formd, o senLido de tudo que existe só

é explicitddo dtrdvés dessa coexistência, porém desveld

d autora que o pensdmento que pensa o Ser e o seu

sentido nddd mdis é do que uma resultdnte do pensar,

pois o pensdmento é o logos do próprio Ser/ ou sejd,

a compreensão da visibiliddde, isto 'é, d cdrne do

corpo se metamorfoseid em carne de linguagem, e que
ds idéias são o lado invisível desta visibilidade.

Angélica de Fátima Colombini

(Graduação em Filosofia - PUC-Cãmpinas)

Bolsista de Iniciação Científica - PiBiQ/CNPq

MOUTiNHO, Luiz Ddmon dos Santos. Rdzão e
experiência: ensôio sobre Merledu-Ponty. Rio de
Jdneiro: UNESP, 200ó

Desde seu desenvolvimento, no século XIX,
por Edmund Husserl, d fenomenologia recebe

pensadores que d dmplidm e d sustenLdm corno
movimento filosófico que demonstra serieddde e rigidez

em suas íunddÇÕes mais proFundas. Seríamos ingênuos

se cJesconsiderássernos o Brasil dessa gdmd de
intelectuais, pois aqui há estudiosos deveras
competentes (e reconhecidos como tdÊs) de
fenomenolo9id, especidlmente de sua vertente francesa

Seguindo estd linha está Luiz Damon Sdntos Mou Linho

corn seu trdbdlho Rdzão e experiêncid, pretendendo-
se ensdio sobre o Filósofo francês Mdurice Merledu-

Ponty. O autor osEentd um título de pós-doutorado,

sendo que o livro é a publicdÇão de sua tese de

doutorddo (com leves alterações) e de pós-doutorado,
posto que dmbds foram defendidds nd USP. Temos

nesse trdl)alho, segundo o próprio Ddmon observd

em sud introdução, uma pesquisa da on[olo8id indireta

presente no pensamento merledu-pontydno.

Nascido no dia quatorze de março de 1 908,
na antiga vila militar do século XVII, Rochefort-sur-

Mer, o filósofo frdncê$ Mdurice Merfedu-Ponty é tido

como figura exponencial da “geração existencidlistd

das décadas de 40 e 50, juntômente com dqueles
que ele havia conhecido no curso superior: Jedn-Paul
Sartre, /\lbert Camus, entre outros/ e considerddo

como o srdnde nome cId fenomenolosid Frdncesd

Merledu-Ponty jdmdis deixou, após 1 930 do terminar

seu curso na Ecole Normdle Supérieure, a dtividdde

docente, excetudndo o período de 1939-40 em

que serviu do exército nâciondl em virtude da Segunda
Grdnde Guerrd . Lecionou no sistemd secundário de

ensino, na Université de Lyon, na Sorbonne e no
Collêse de France, tendo permanecido neste, como

catedrático de Filosofia, até sua morte, causada por

uma emboiid, d três de mdio de 1 961

Merledu-Ponty foi sempre atuante em assuntos

polÍticos, situdÇão que o levou d polêmicas e a

desencontros em relações pdrticuldres, como o
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rompimento de sud dmizdde com Sartre, com quem

foi cofundador dd revista de âmbitos político, literário

e filosófico Les Temps Modernes , /\s principdis obras

do pensador francês, em que podemos posicionar num

pldno filosófico, são Ld structure Ju comportement e

Phénoménologie de fd perception, esta Últimd

defendidd como tese de seu doutorado. Para um plano

político, Les d ventures de /d cJidlectique é umd obra

importdnte, culminante dd quebra de sud dmizdde, já

posteriormente referida, mds que, porém, tem mdis

importância que esse fato conseqUente – e previsto

do se dndlisdr ds desenvoluções dos pensamentos de

ambos -, pois é um estudo meticuloso e crítica prudente

dos pós- e dos prÓ-mdrxistds, compreendendo da

mesma mdneirã o pensdmento do próprio Marx. Um

seu trdbdlho especidlmente imporEdnte é Signes, que

pode ser apreciado como um divisor, ou um

dprirnoramento necessário de seu pensamento, enCão,

desde Ld slructure du comporEernent, dtrelddo à
fenomenolosid de Edmund Husserl, contestdndo seus

fundamentos, embord sem nuncd dbdndoná-Ios, ou os

possibilitando do seu próprio segmento, segmento que

enveredd agora para uma ontolo8id que é brutd e
selvagem, mas não em seu sentido mdis 3enerdlizddo,

é desse teor porque dpdrece anterior à próprÍd reflexão,

d que podemos nos referir como consciente; uma

ontolosid que é, então, pré-reflexivd . O trdbdlho de
Luiz Ddmon é referente do pensamento filosófico de

Merledu-PonEy, como já foi dito, mds não

reconheÇdmos esses pÊdnos de separação como redis

desveddores cIo pensdmento merledu-pontydno, são

dpends métodos dndiÍticos, que não encol)rem a

reflexão verdddeird sobre seu pensamento como um

todo.

Da primeira pdrte de Razão e experiÊncia (que
corresponde à tese de doutorado), o cdpítulo l é

uma detalhada explicdÇão de umd crise dd rdzão perdnte

d qudl Merledu-Ponty jdmdis enfraqueceu,
denunciando-d e buscdndo, então, sud superdÇão.
O cdpítulo esclarece como tal crise é dndlisddd pelo

frdncês e como ele a desrnembrd pdrd fundamentar

verdddeirdmente o que, cdmbdlednte, foítdiece-d como

tdl. No trdl)alho do Filósofo, objeções são impostas
do cientificismo e do inEelectudlismo dbsolutos. Damon

observd bem que não há uma tentdtivd de supldntdÇão

cJd objetivídade científica d fím de que se revele um

intento de desocupá-Id ou oferecer uma alternativa

que d invdlide, mas sim o desenvolvimento,
compreendido como dssdz necessário, de umd "novd

filosoFia’', que deve atuar como um plano de
sustentaÇão às cÊêncids_ /\ crise denota que cada lado
pretende universdiizdr como medida do ser, cada qudl

por si, o elemento que funddmentd sud áred, rele8dndo
o outro, O intelectudlismo visa universdlizdr o ser

sujeito, enquanto que o cêentificismo, o ser objeto

Para Merledu-Ponty é o mundo percebido que elucida

o equÍvoco em que cdi o mundo do ser interpretado

de maneira extrernosd tdnto por um como pelo outro

Damon dpresentd dos leitores um rico estudo da

percepção vista pelo filósofo francês, que compõe e

findlizd a primeira parte

/\ segunda pdrte (pós-doutorado) é um estudo

do que, pdrd Merledu-Ponty, seria a continuidade

necessária ads intensds pesquisas às quais ele se propôs

Do mundo percebido, que nos iniciou nd verdade

(p.970), é preciso que Rajd um uILrdpdssdmento e

umd consecutivd retomddd deste próprio, isso é que

nos trdnsportd do campo do conhecimento como tdI

e à cdpdciddde de comunicação interpessodl, mdis

profunddmen[e entendida como intersubjetivicJdcJe

Pdrd dml)os os decorrentes planos desse
uBtrdpdssdmento é funddmentdl d linsudsem, pois é

por cId que dscendemos do Sdber (p.270) . Uma

análise dd breve, pois inconclusa, fenomenologia dd

lingudsem meriedupontydrtd é dpresentdcJd por Damon

e juntdmente, como um dnexo, mds de interessdnEe

desenvolvimento, é findlizddo o livro com um estudo

sobre ds considerdÇÕes de fV\erledu-Ponty acerca da

expressão metdfísicd dd pintura

Muito defendia o filósofo francês não d

interpretdÇão objetivd dd historicÊddde do pensamento,

d metódicd contraposição de objetos de pensdmento

como um processo, nem d análise limitada e irredciondl
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da obra do pensar, posicionando-d estáticd numa

pldtdforrnd isolada de um movimento “concreto" de

idéias, mds sim o pensar do impensddo, impensddo

que reside na obra já ida e que se drticutd infinddmente

com o que é pensddo depois dele, corno foi

drticulddo com o que era pensddo na vida do filósofo .

O pensar não deve ser considerado como um

djuntdmento de conteúdo, como umd captura

irreldcionável e mecânica de tópicos de pensamento,

mas como uma circunscrição de um pensamento que

não foi dindd pensado, aproveitando, então, o útil

conteúdo. E dessa maneira que Merledu-Ponty expõe

em seu texto Le philosophe et son ombre.

Decididamente, Luiz Ddmon Sdntos Moutinho
empreende, com Pdzão e experiência, um estudo

lúcido e prudente que, sobremdneird, não se encaixa

a tais métodos analíticos e isolantes de pensamento,

subtrdídos por Merledu-Ponty. O trdbdlho é

importantíssimo como contribuição à bibliogrdfid

filosófica brdsileird, um tdnto ausente de estudos do

soberbo e interessdntÍssimo pensamento de Merledu-

Ponty.

Guilherme Figueiredo dos Santos Ivo

(Graduação em Filosofia, PUC-Campinas)
Bolsista de Iniciação Científica

FAPIC/Reitoria
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1\ Revistd Reflexão, órgão de divulgação

científicd semestral ddministrddd pelos Grupos de

Pesquisa da FdculddcJe de Filosofia da PUC Cdmpinds,

pubIicâdd desde 1 975, dceitd coldbordÇães na área

de Filosofia mediante as exigências expostas a seguir:

1. Submissão de trabalhos:

aspectos éticos e direitos autorais

1

9

3

4

5

Normas para publicação

Os trdl)alhos submetidos são avaliados pelo Corpo

de Pdreceristds quanto a seu mérito científico, e a

sua adequaÇão dos requisitos da Associação
Brdsileird de Normds Técnicas (ABNT) e a estas

Normas pdrd PublicdÇão/

Podem ser aceitos para publicação os seguintes

tipos de trabalhos: artigos, ensaios, debates,
resenhas, ou outro que, conforme a circunstância,

for acolhido pelo Conselho Editorial/

Os trdbdlhos podem ser redi8idos em português,
itdlidno, espdnhol, frdncês ou inglês,

O Conselho Editorial pode aceitar ou não os

trdbdlhos submetidos e, eventualmente, sugerir

modificações dos dutores, a fim de ddequá-los à

publicdÇão, Os originais não serão devolvidos
Ficd condicionddd à autorização dos responsáveis

pela revisEd a aceitação de trabalhos enviados por
correio eletrônico, caso em que o(s) autor(es)
-deverá(ão) ser notificado(s)/

É indispensável a dpresentdÇão, sepdrddà, da
autorizaÇão expressa pdrd d publicdÇão do artigo
e a divulgação de um correio eletrônico (e-mail
conforme o seguinte modelo:

“ Eu (Nós), autorizo (amos) a Revista

Reflexão d publicdr meu (nosso) artigo (ensdio,

resenha. . ,) inLituldcJo ,

caso aprovado pelo seu Conselho Editorial, bem

como de meu (nosso) correio eletrônico

Responsdbilizo(amo)-me(nos) por dados e

conceitos emitidos, e estou(estdmos) ciente(s) de

que a cessão de cJireitos dutordis será reservdcJd à

Revista Reflexão

Todos os trabalhos são submetidos à dprecidÇão

de, pelo menos, dois pdrecerisLds, garantidos sigilo

e dnonimdto tanto doCs) dutor(es) qudnto dos

pdreceristds. Os autores de trabalhos aceitos

receberão um “Termo de Aceite” emitido pela

Administração dd Revista, onde constdrá o fdscÍculo

provável em que o trabalho será publicado. Em

caso de dceite condicionado ou recusa, serão

encaminhadas ao(s) duEor(es) ds sÍnteses dos
pâreceres/

6

Os dutores receberão cinco exemplares do fdscÍculo

dd Revistd em que seu trabalho for publicado,

podendo ficar à sua disposição maior número de

exemplares cró função do esEoque disponível

7

II. Normalização

1 . Os trabalhos devem ser enviados em duas

cópids impressas em pdpel /\4 e também gravado em

disquete ou CD com identificação do autor e do
arquivo. r\ digitação deve ser Feita em Word tor

Windows 97 ou superior, utilizando-se fonte Aridl
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tdmdnho 19, respeitando-se ds mdrsens superior e

esquerdd de 3,0 cm. e inFerior e direita de 2,O cm.,

entrelinhas de 1 ,5 e com máximo de 30 pá8inds. f\

publicação de trabalhos mais extensos ficd condicionada

àdutorizdÇão do Conselho Editoridl/

2 . Os artigos deverão conter, além do título, nome,

maior formação e instituiÇão d que se vinculd o

autor, resumo de no máximo 1 50 pdldvrds em

IÍnsud portuguesa e em inglês, seguidos de no

mínimo três e máximo cinco palavras-chave em

ordem dlfdbétÊcd;

3 . As Resenhas não devem ultídpdssdr cinco páginds

(digitddds confÓrme procedimento descrito acima)/

4

5

6

7

/\s notas explicdtivds devem ser dpresentddds no

rodapé/

As referências de citações devem obedecer à NBR
10590 da ABNT e recomenda-se o uso do

sistema de chdmddd autor ddtâ ou rodapé

b\ bibliografia pode constar no findl do trdbdlho,

em ordem alfabética, segundo a NBR 6093 dd

ABNT,

Utilize-se itálico exclusivamente para termos e/ou

expressões em língua estrangeira, "aspas” somente

pdrd citdÇÕes com menos de qudtro linhas (cf
ABNT, NBR 1 0520) e negrito somente para
títulos de obrds

Todd correspondêncid deve ser enviada à

Pontifícia Universidade Católica de Cdmpinds

Centro de Ciências Humanas

“Revista Reflexão

Rod. Dom Pedro I, Km. 136 – Pq. das Universidddes

Cdmpinds – SP

CEP: 13086-900

InformdÇÕes podem ser obtidas pelo seguinte telefone e correio eletrônico

Telefone: (01 1-55- 19) 3343-7659

ccb . edi@puc-campinas . edu . br
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Publishing norms

The Reflexão Review, half-yedrly scientific

journal mdnâ8ed by the Research Groups of the

Philosophy College of PUC-Campinas, published

since 1 975, ddmits papers in Philosophy subjects

within the following conditions:

1. Submissions: ethical aspects and
copyright

1 . Submitted papers are dndlyzed in blind-review by

the Referee Body concerning its scientific merits, and

its dccorddnce to the requirements of AssocidÇão

Brdstfeird de Normas Técnicas (ABNT) and to these

Publishing norms;

2 . There mdy be dccepted for publicdtion the following

types of paper: articles, essays, debates, book reviews

or any other that, due to current circumstdnces, might

be received by the Editorial Board/

3 . Pdpers may be written in Portuguese, Spdnish,

Itãlidn, French or English.

4 . The Editoridl Board may or mdy not dccept
submitted papers and, occdsiondlly, suggest some

revising measures to the authors, in order to mdke

them suitdble to publication. The original pdpers

will not be returned. The acceptdnce of works

subrnÊtted by email is conditioned to the editors’

duthorization, in which case the authors will be

notified/

5 . It is indispensdble to present, sepdrdtely, d mdnifest

duthorizdtion for publishing the submitted paper

and an email address like the following model

“I (We), duthorize the Reflexão

Review to publish my (our) article (essdy, book
review), entitled , in cdse it is

dpproved by the Editoridl Board, ds well as my

(our) email address . By that, 1 (we)
decldre to be responsible for dll given concepts

dnd Ênformdtion, and dwdre of the fact that

copyri8hts dre reserved to the Reflexão Review.

AII works dre submitted to the evaluation of at ledst

two referees, with sudrdntee of both authors’ and

referees names secrec)' and dnonymity. Those authors

whose works are accepted will receive a ''Decidrdtion

of Acceptdnce’' provided by the Review’s
mdndsement, in which should be determined the

possible series number in which the work will be

incfuded. IF the dcceptdnce is conditioned to

duthorizdtion or refused, there will be sent the abstract

of the editors’ or reFerees dndlysis;

The authors wifi receive fiÇe unities of the Review s

series number in which theirs works is published,

or more, dependins on the qudntity of copies in
storage

6

7

II. Normalizin3 guidelines

Works must be sent in two printed copies in A4

paper size, and also recorded in floppy disk or

CD, with the duthor 's identification and his file

Typing must be conform to \Word for Windows
97 or superior, in Aridl 1 2 point font size, within
3,O cm for superior and left borders, and 2,O cm
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for inferior and right k)orders, 1, 5 space between
sentences dnd d maximum of 30 pdses of length.
The publicdLion of extended works is conditioned
to Editorial Bodrd's duthorizdtion;

2 . Articles should present title, author 's name, Academic
formdtion, Institution’s dFFilidtion, dnd dn dbstrdct of a
1 50 words maximum, in Portuguese as well as in

English, with dt ledst three or dt most five key-words,
rdnked in dlphdbetic order/

3 . Book reviews must not over Idst five printed pages (in
dccorddnce with previous descrik)ed procedures);

4 , Commentdry notes must be included in

footnotes;

5 . Ouotdtions references must obey NBR
10520 instruction of /\BNT and it is

recommended the use of the /\uthor-Ddte
system or footnotes

6, Bibliosrdphy dn figure at the end oF the paper, in
dlphdbetic order, following NBR 6023 instruction

oF ABNT/

7. Itdlic shape must be used exclusively for terms dnd/

or sentences in foreign language, “quotes” For

quotdtions with less than four lines, only (cf
ABNT, NBR 10590) dr1d bold shape strÊctly
for titles of works

All correspondence musE be sent to

Pontifícid Universtddde CdtÓlicd de Campinas

Centro de Ciências Hurndnds

“Revista Reflexão

Rod. Dom Pedro I, Km. 136 – Pq. dds Universidddes

Campinas – SP

CEP, 13086-900

For further information, please contdct the following telephone number dna email

Telephone: (01 1 -55-1 9) 3343-7659

ccb .edi(a>puc-campinas. edu .br
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