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Editorial

No presente nimero da revista, pretendemos focalizar questes e autores de diferentes tendéncias da

filosofia contemporanea.

Privilegiamos as vertentes da filosofia de expressao francesa, examinando as contribuicoes ético-criticas do
existencialismo e do estrutura!ismo, pondo em relevo estudos sobre o existencialismo cristao de Gabriel Marcel e

o existencialismo ateu, em Sartre.

Buscamos também mostrar, através das diferentes contribuigées/ as fontes desses autores na trddigéo _Fi|oséfica,~

remota ou proxima.

O estruturahsmo, representado nos artigos sobre Foucault e De|euze, também obedeceu 4 essa abordagem
histérico- critica.

O 1eque de autores se ampliou, mostrando herdeiros da escola fenomeno|égica, no exame levado a efeito
sobre as contribuigées da hermenéutica de Vattimo e da meditdgéo sobre a América Latina a partir de Bloch e
Dussel.

Finalmente apresentamos aspectos da ética neo-utilitarista, em Sottomayor Cardia.

N3o pretenclemos esgotar as possibihdades de estudo da ética contemporanea, mas apenas por a disposigéo
dos leitores e estudiosos da discip|ina, a|gumds sugestoes de meditdgéo sobre a sua amp|a varieddde, destacando

algumas tendéncias e autores que vém sendo objeto de investigacao em nossos grupos de pesquisa.

A Redacio
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Editorial

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

different tendencies of contemporary philosophy.

So, we prlvilege those tendencies of French expression, by examining Ethical-critical contributions of
existentialism and structuralism, specially emphasizing studies on both Gabriel Marcel's Christian existentialism and

Sartre's atheist existentialism.

Also, we try to show, through these different contributions, the sources in late or recent philosophica|
tradition used by these mentioned authors.

Structuralism, represented by articles on Foucault and Deleuze, has followed this historical-critical approach
as well.

The range of authors Fina“y en|arges, including heirs from phenomenologica[ schoo|, in the investigation took

over the offerings of Vattimo's hermeneutics, and with meditations on Latin America based upon Dussel and
Bloch's thought,

At last, we present some aspects of the neo-Ultilitarianist Ethics of Sottomayor Cardia.

We don't plan to cover all possibilities of study on contemporary Ethics, but only to offer to readers and
students of the subject, some suggestions of thinking on its wide variety, putting in relief some tendencies and

authors that have been investigated within our research groups.

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

Gabriel Marcel: Philosophy of Existence as Neosocrati_sm

Paulo de Tarso GOMES
UNISAL

Resumo

O artigo expde as consideracdes sobre a situacio humana de itinerdncia, do homo viator, segundo a concepcgo de Gabriel Marcel com
0 escopo de demonstrar sua aproximagao ao humanismo socrético. O homo viator, que se realiza pe|a peregrinacdo e despojamento ndo
encontrd na razao a seguranca das certezas que nossa era CoNsagrou Na previsibllidade das redllzagées da tecno|ogid, e no universo do ter
A recusa pelo ter e s opcao pela itinerdncia caracteriza a decisio pela liberdade do ndo saber, e de poder escolher uma diregéo, O
homem peregrino é o que percorre um caminho para se transformar, para ser. Neste sentido, Marcel assinala a insuficiéncia dos sistemas
filoséficos que tendem a compreender a situacdo do humano em modelos fechados. Ao contrério, apela o autor para o sentido do
mistério, como metaproblema, para acercar-se do humano que transcende a razao e o absurdo, e ¢ fiel ao seu caminhar, tal como ¢é
concebido no humanismo socrético e neo-socrético.

Palavras-chave: itinerancia — mistério — humanismo socrético.

Abstract

This article offers some considerations on the human condition of itinerancy, of the homo viator, dccording to Gabriel Marcel's conception,
with the task of demonstrating its resemblance with Socratic humanism. Homo viator, which realizes himself through pi[grimage and
dispossession, does not founds in reason the safety that our time has consecrated by means of predictabi\ity in technology deeds and in
possessing sphere. The refusal to possessing and the option for itinerancy characterizes the decision for freedom provided by ignorance,
and the possibi\ity of choosing a direction. The pi\gnm man is the one which crosses a distance in order to change himself, to being. In
this sense, Marcel points out the insufficiency of phi|osophica\ systems that tend to understand humans situation within closed models.
On the contrary, the author appeadls to meaning of mystery, as a metaproblem, in order to approach the human being who transcends
both reason and absurd, and who is faithful in his course, as he is conceived in Socratic and neo-Socratic humanism.

Key-words: itinerancy — mystery — Socratic humanism

1. A Situagao Humana de ltineréncia fundamentos sao sélidos para alicercar as concluses
do pensador, falamos da altura ou da extensao de seu
F recorrente o uso da metdfora da edificacio sistema e assim seguimos pelo caminho dessa metéfora

para explicar um sistema filoséfico. Dizemos se seus da construcao.
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Pela singularidade de seu pensamento, Gabriel

Marcel seria, nessa metéfora, o filésofo sem-teto. Na
auséncia de um sistema que possa lhe servir de moradia,
0 encontramos primeiro como um andarilho e depois
como um peresgrino. E uma filosofia que se recusa a
descansar num abrigo definitivo sem, contudo,

converter-se em filosofia do desamparo.

A principio, ndo se conta com uma novidade
de problemas, uma vez que filosofia da existéncia de
Marcel se propde como uma filosofia do ser. Evoca,
desse modo, o conhecido problema metafisico,
entretanto, essa indagagéo principia como oposicao
radical ao ter. A negagao do ter traz por conseqiiéncia
metodolégica a Negacgao primeira em ter uma resposta
ao problema fundamental da filosofia essencialista. A
auséncia de novidade na posicdo do problema se
reverte em novidade de método e de postura ante a

solucdo.

Em sua perspectiva ante o prob|ema do ser,
expressa 0 cardter negativo, caracterfstico do
existencialismo, pela negacao do ter uma resposta e,
de modo amplo, ter um sistema de filosofia. Ainda
que a filosofia seja mediada pe|as pd|avras, seu discurso
nao fard das palavras o caminho de posse de conceitos
e idéias, sendo o recurso da linguagem para expressar
o que o andarilho vé pe|o caminho, pelo qua| 0assa,

no qua| ndo se detém e nem pode ser detido.

De outra parte, ndo avanca esse cardter negativo
rumo a um mergulho em nacla, fuginolo do caminho
mais linear em que a recusa de resposta ao problema
metaffsico lanca o filésofo, entre a rebeldia e a
necessidade, a uma forma de nihilismo. O
despojamento do andarilho ndo é uma atitude, mas
uma condigéo, ou, numa palavra mais proxima, uma
situaggo. Dirfamos, em contrério a essa expectativa
pe|o nads que a situacao do andarilho traduz, que
Marcel faz da negacao do teruma abertura ao problema
do ser. Na busca do que seria uma posse legitima e

fiel & existéncia, ¢ preciso admitir que tudo o que a

— Reflexdo, Campinas, 32 (91). p. 11-17, jul./dez., 2007
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pessoa tem ¢ o itinerdrio de ser, essa itinerdncia ¢ a

dnica posse e Unica propriedade concreta do humano.

A pessoa itinerante, o homo viator, o andarilho
e 0 peregrino ndo podem ter muitas coisas, Pois sua
posse primeira e verdadeira leva & situacdo de
despojamento e, em conseqiiéncia, & dura critica do
ter como fonte de sentido e definicio do humano.
Nenhuma posse ou objeto podem fazer desse
andarilho mais do que faz por ele sua itinerdncia.
Detido pelos objetos, retido pelas posses, ele se trai.
Define-se e, a0 aceitar o auto-engano de uma
deFinigéo, se torna inauténtico, pois como se pode
ainda dizer viandante se ndo percorre mais itinerério

algum?

2. Longe do abrigo da razao

Nem mesmo a posse da razdo lhe pode servir
de abrigo. O despojamento necessério ao andarilho
o obrigd, desde o infcio, a abrir mdo da racionalidade
que institui a seguranca. O apetite da razdo é pelo
gozo da previsdo acertada. O encanto da
racionalidade esté em sua capacidade de criar mundos
futuros e imaginérios, de criar a imagem de um caminho
que conduzird o andarilho a esses futuros. Ceder 4
esse encanto implica aceitar a estratégia subreptfcia
de submissdo & razdo, em que o andarilho se tomna
objeto do mapa, do p|ano de viagem, da seguranca
da previsibi)idade de seus DAsS0s. Nada h4 que temer,
pois tudo estd previsto. A itinerdncia se torna objeto
do plano estabelecido, a 1azao se entretém em discutir
os mil caminhos possiveis e os outros impossiveis que
também seriam interessantes. Discorre sobre o mar de
possibihdades, refuta os caminhos da invisbilidade e
com isso faz o andarilho parar, se deter, preocupar-se
em saber se esté preparado, se sabe aonde ir, se
conhece de onde vem, se consultou os que j& passaram
para saber dos perca|gosA Prudéncis ¢ o que pede s
razdo, fazendo o andarilho esperar que ela verifique
todas as possibilidades.




Oﬁfltﬁigo

O dbrigo da razdo se converte em um cércere.
Ela detém o andarilho, pois o encerra no labirinto das
idéias e das palavras seguras, dos principios
metodolégicos que permitem elaborar conhecimentos
verificiveis que culminam em teorias de certezas. A
seguranca proporcionaéa pelo mundo das certezas é
paga com a impossibihdade da itinerdncia, pois sob
o abrigo das teorias, ndo hd mais lugdr a que se deva
ouU Se queira ir: para gue arrscar-se se hé aqui um

mundo de certezas imaginadas?

A paz proposta pe|a previsao da
racionalidade é a morte. Abrir mao do tercerteza é o
passo mais caro @ quem se propde ser andarilho.
Porque ¢ sempre possive| gbrir mdo das posses, dos
bens, da familia, de tudo, se em troca, a pessoa tem
uma certeza. Contudo, essa certeza, lc nge de ser

liberdade, é também servido.

3. A previsibilidade e o conforto
tecnolégico como cércere

A expressao concreta da servidao proposta
pe|d racionalidade se consuma na tecno[ogia, a
artificialidade do mundo técnico se manifesta de tal
modo que ¢ impossivel ao andarilho caminhar. Nao
basta imaginar o mundo Seguro e previs(vel pe|d razao,
hé que ocorrer, em seqiéncia, um fazer que seja
provedor desse mundo previs?ve|. E quase inevitavel
que o mundo das certezas queira se encarnar como
tecno\ogia. Eo que 4 tecno‘ogia deve prover é a
imedliatez e a previsibilidade de suas realizacdes. Onde
quer que vé, tudo sempre estd previsto, tudo é sempre
0 mesmo, sempre se estd seguro. O interruptor de luz
sempre estard & direita de quem entra. A sagrada
ordem dos pedais dos vefculos. A perfeita repeticio
dos rituais mecanicos e eletrénicos que cercam a vida
urtbana. A presteza da tecnologia nega o itinerdrio e,
a0 fazé-lo, aniquila a itinerdncia, a caracterfstica da

sx,.\:)jerivir.{ade humana.

|13 ]

Para que a previsdo seja acertada e o servico
seja perfeito, ¢ preciso que todas as pessods sejam
iquais, a maior igualdade possivel, o sonho da técnica
¢ o fim das ciéncias Humanas, Nndo porgue se encontre
para elas uma metodologia, mas porque se converta
o humano num fendmeno perfeitamente regular e
previsivel. E o paradoxo da consciéncia infeliz: antes
incapaz de se conhecer, ela agora sabe tudo, possui
o detalhado mapa de seus objetos, todos previsiveis,
fele]S ela Finge se conhecer imdginando—se como esse
mapda. lormou-se o objeto perfeito da ciéncia e da

técnica. Reduzido a objeto, o andarilho estd morto.

Impossivel a experiéncia vélida, quando dela
i sabemos de antemdo o resultado. Mesmo que el
aconteca, serd mera repeticdo. Serd a mimese inGtil da
qual se espera o sempre mesmo. Numa situacao assim
dada, apenas o tédio se apresenta. E essa a
condenagéo a que esté sujeita a pessoa no mundo da
razdo, da ciéncia e da técnica: ao tédio da
previsibilidade e da seguranca. ais do que um apesgo
a posse deste ou ddque|e objeto, O ter se converte
em processo de continua objetivacio do humano.
Retido num mundo previsivel e ordenado, em que

também a felicidade ¢ um objeto.

4. A situacdo de liberdade e o

mistério de ser

A recusa radical do terimplica, assim, em abrir
mao da certeza e dbragar a itinerdncia, & liberdade do
ndo saber. Contudo, Marcel nos surpreende
novamente, ao mover-se do andarilho ao peregrino.
A liberdade do anddr%o, em sim mesma, ainda é um
ter. Afirmar a liberdade em si como um valor é reduzi-
la & posse da liberdade. Ter liberdade é diferente do
ser livre. Ter liberdade é uma situacio que se satisfaz
com o andar a esmo, com O vagar por ai, para cé,
para l4 e para c& novamente. Aos poucos, o andarilho

se converte em vagabundo e eis que o vagabundo é

Reflexdo, Campinas, 32 (91). p. 11-17, jul./dez., 2007 E—
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também alguém apegado & previsibilidade do seu
ndo-fazer, do seu écio sem propédsito, do seu tédio.

A itinerdncia que primeiro se expressa no
andarilho encontra seu termo no peregrino. Ser livre é
escolher uma diregdo. A itinerdncia é apenas um andar
mecdnico se ndo encontra seu complemento na
esperanca.

Fundada na completa incerteza, a esperanca
nunca é uma posse. Ainda que a lingua erre e diga
que a pessoa tem esperanga, a esperanca € um modo
de ser, porque ela é a certeza negativa, a certeza do
que ndo se &, ainda. O homem peregrino de Marcel
é, assim, a pessoa que percorre um caminho para se
trdnsformar, para ser. O sentido da peregrinacio ¢
que, em seu término, algo se acrescentou o ser ao
longo do caminho, essa ¢ 4 esperanca e a f¢ do
peresrino.

|nevitéve|, portanto, a crescente aproximacao
religiosa da filosofia da existéncia de Marcel. A
existéncia ¢ um peregrinar. Um movimento orientado
por um propdsito, de tal modo que a todo momento,
hé uma comunhdo entre movimento e propésito. Nao
se pode recorrer ao suplemento da tecnologia ou &
andlise da razdo para prever ou amenizar ¢ incerteza
desse movimento, porque esse recurso seria uma
trapaca, uma inautenticidade, uma traicao definitiva
ao humano. O propdsito se converteria em certeza, a
certeza faria da peregrinagdo  um p|ano, o) p|ano
solicitaria o recurso facilitador da técnica e eis o
peregrino aprisionado.

A situacio do humano é mais ampla e aberta
que o fechamento dos sistemas filoséficos e cientfficos.
Estes, apegados ao desejo de previsibilidsde, encerram
o humano e ndo o deixam mover-se. Por outro lado,
a pergunta “Que é o Ser?” gbre-se para 0 movimento,
para o incerto, pdra a auséncia de certeza, para o
mistério.

Por esse motivo, o problema metaffsico ndo é
um problema concebivel pela légica, pois é um
problema além da légica, um metaproblema.
/\/\etdproblema, pOoIs envolve o mistério da origem da
pergunta, da origem de todas as perguntds, que ¢ a
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subjetividdde insistente pelas incertezas de guem as

faz.

Marcel se define como neo-socrético, porém,
@sCapa a0 $enso comum da filosofia a sua leitura de
Sécrates. O “s6 sei que nada sei” socrético, ¢ visto
mais como o passo da ironia do que como situacao,
pela maioria dos estudiosos da filosofia. Contudo, o
olhar de Marcel recai sobre a sinceridade dessa frase.
Se nada sei, o ser esté envolto em mistério. Nao
temos respostas.

H4 que se perguntar como seria possfvej dbragar
Sécrates e rejeitar Platdo, como o faz Marcel. E preciso
lembrar que enquanto Platdo, pensador, indagava as
idéias, Sdcrates, peregrino, indagava os homens. Ser
socrético é ser fiel ao humano, em detrimento mesmo
das idéids, se isso for preciso. Se tudo o que
conhecemos ¢ “em espelho e enigma”, melhor
contemp|ar 0 enigma do que traf-lo ao tentar desvends-
lo pela racionalidade discriminativa.

O sentido do mistério, do segredo/ do respeito
a0 oréculo de Delfos estava presente ndque|e momento
fundante que a filosofia encontrou em Sécrdtes. /\/_\arce|
a ele retorna, sob a ordem do conhecer a si mesmo na
situacdo do mistério, sob pena de ora ser dado como
incompreensfvd, ora meloso, ora beato, ora
inconseqiente. A dnica coeréncia de seu pensamento
parece ser a imprevisibilidade de seus movimentos e
de seus engajamentos. Pois o mistério, antes de ser um
enigma epistemolégico, é um enigma humano, pois ao
ser posto, suscita a situacdo com a qua| o humano
estd comprometido e que, sinda assim, preserva a|3o
de externo o humano. O mistério seria a guestao

que nos Idl’\(;d no mundo, da que nos chama da ser.

5. Mistério de ser e seu lugar no
existencialismo

Considerado precursor de Sartre e do
existencialismo francés, Marcel, como os demais
existencialistas, sempre teve uma atitude ambigua ante
o termo existencialismo e sobre o ramo que lhe foi
atribuido, de existencialista cristio.
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Seu lugar original na discussdo filosolica da
existéncia se faz notar tanto pela prépria pOsiC30 do
problema, desde o Jomal Metafisico, como pelo
recurso a arte, notadamente o teatro e a |iteratura,
recurso que seria repetido e aprimorado pelos

existencialistas franceses.

Prefere-se neo-socrético a existencialista.
Entretanto, num dado momento, aceita a expressao
existencialismo cristio (Marcel, 1947), para depois
a recusd-la definitivamente (Ricoeur, 1968). Sua
perspectiva humanista ndo toma Cristo como exemp|o,
mas Sécrates. Contudo, hé também uma perspectiva
religiosa em seu pensamento, que O aproxima de
Kierkegaard, indicando tratar-se ao menos de um cristdo
existenciahsta, se o termo existenciahsmo, como Sartre
também afirmou, ndo estivesse tdo desgastado. O
mesmo Sartre o definiu como existencialista cristdo, ao
lado de Jaspers (Sartre, 19692), porém a despeito
da boa companhia, Marcel ndo aceita a divisdo do
existencia|ismo, ou mesmo o existencialismo como um
nome adequado a0 seu pensamento. A existéncia
ainda precede a esséncia, o peregrino precede seu
propésito. S6 ao fim de seus passos saberemos onde
ele queria chegaﬁ N3o se trata da Fi|osofia, trata-se
do humano. Daf perfilar-se, para além da c|assificagéo,
aos chamados existencialistas, pOIs todos se entendem,

radica|mente, humanistas.

Hé que se colocar, porém, a questio desse
existencialismo cristdo como um humanismo. Herdeiro
do proto-existencialismo de Kierkegaard, a questdo
filoséfica se superpde 4a religiosa. Ora, em todo
encontro entre filosofia e re|igiéo, a questdo que se
propde é a da reve|agéo. Se hé algo que nos motiva
air além da razdo, a pensar a transcendéncia como um
tema de /& a ponto de provocar a proposicao religiosa,
é preciso também admitir que esse tema de fé se
apresenta, de a|gum moclo, 3 consciéncia. Por iS50, ©
tema da fé é sempre acompanhado do tema da
revelagéo Ou, 40 Menos, da contemp\agéo Em ambos

0s casos, a convergéncia entre filosofia e religido implica
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em, de algum modo, encontrar o lugar filoséfico do
mistério.

A questao crista, dita em termos fi|oséficos/
deveria ser posta nos seguintes termos: em que o
mistério de Cristo se assemelha ao mistério do ser?
Para enfrenté-la nesses termos, pouco nos auxilia o
dogma cristdao e, mesmo, a revelagéo Pois o dogma e
o contetddo da revelagéo sao |egitimados,
originariamente, pelo percurso de \(ida de Cristo. Eo
que se encontra no exame desse percurso é um Ciristo
peregrino, modelo do andarilho com um propdsito,
cujo termo dltimo é sempre o humano. E 0 que toca
Kierkegadrd e 0 que toca Marcel. Enquanto 0s outros
existencialismos se ocupam de Deus, COMO arcano maior
do idealismo a ser combatido, os cristdos existencialistas
comegam & encontrar o homem em Cristo. A heresia
desses existencialistas é prescindir — tdcita ou
exp|icitamente - da divindade do Nazareno e olhé-lo
como profunda humanidade. Nesse sentido, hé neles
ainda & atitude atéia, ndo como ansia de provar que
ndo exista Deus, mas numa espécie de siléncio
contemplativo em que Deus ndo importa, importa o

homem, ainda quando se trata de Ciristo.

Para /\/\drcel, trata-se do homem que faz seu
percurso e espera os demais. A atitude paradigmética
do amor. Torma-se assim, o mestre da intersubjetividade,
que se expressa como dgape e fraternidade. O caminhar
ndo se Fdz, de modo algum, na soliddo. A
peregrinaco, ainda que solitéria, é uma espera também

pelos outros.

Hé aqui uma convergéncia, algo inesperads,
com o Sartre de “O existencialismo é um humanismo”.
Parece ser nota comum entre os existencialistas o esForgo
em negar que sejam pessimistas ou niilistas. Sartre ndo
foi excecio. Para ele, o existencialismo trazia por
conseqiiéncia a responsabilidade por si mesmo e pelos
outros. Mesmo & sentenca "o inferno ¢ outro” ¢ dita
nesse sentido: o covarde que ndo se responsabihza
sequer por si mesmo encontra na presenca do outro
seu inferno. Assim é em Entre quatro paredes.
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Se g responsabihdade existencial se identifica
com O amor cristdo, se ambos s3o anti-metafisicos o
suficiente para criticar o Deus metaffsico e as
construcoes sistemdticas em torno dele, em que
momento se dé a diferenca?

. O atefsmo sartreano, mais que uma prova da
ndo-existéncia de Deus, é uma atitude diante da
motivacdo do existir: Deus ndo faz diferenca. Existir é
uma tarefa propria e exclusiva do humano, a liberdade
funda a subjetividade e, uma vez |ivre,_ Deus nao
importa mais & pessoa. Nada mais acrescenta, pois é
o homem que existe, que faz seu percurso. Nada hé

que se fazer com a fé.

A\ aproximagio entre o ser cristdo e a filosofia
da existéncia em Marcel toma o problema por outro
enfoque: a contemplacio e & esperanca sdo atitudes
religiosas. O mistério de ser exige O recurso a essas
atitudes. O sentido da fé é mais histérico e menos
metaffsico. A fé vem do exemplo dos peregrinos que
tiveram esperanca. Por isso se diz a fé de Abrado e
assim se dird a [é e, mais precisamente, & esperanca de
Cristo. O ser se revela na peregrinacdo, ¢ assim que

se abre o mistério aos nossos olhos.

Ante o Nada que se apresenta & pergunta
“Que ¢ 0 Ser?”, Marcel vé o mistério e Sartre vé o
abismo. Ambos evocam o estado de suspPensao
previsto por Heidegger ante a pergunta metafisica.
No cerne de quem enuncia a questdo, permanece a
anglstia. N3o se trata da verdade do existencidlismo,

trata-se da experiéncia existencial.

Quanto & sua posicao em relagéo a Heidegger,

em entrevista a Ricoeur, Marcel afirma:
- Heidegger é um grego!

Em seguidd, Ricoeur lhe faz uma observagéo
sutil: as diferengas entre Heidegger ¢ Marcel ndo sao
tdo extensas, pois se trata de uma Unica diferenca,
quanto ao jogo de metéforas a que cada um deles
recorre. Se, por um lado, Heidegger se vale das
metéforas gregas, Marcel recorre 3s metéforas biblicas

(Ricoeur, 1968, p. 99).
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As notéveis diferencas entre as consideracoes
da filosofia cléssica grega, reiteradamente voltada a
uma indagacdo sobre um sujeito individual e a busca
de sua alma por meio de um exercicio racional-
contemp|ativo, e da sabedoria biblica judaica, que se
vé como jornada histérica em que um sujeito coletivo
— ¢ peregrino — se move sobre a terra fundado na
d|ianga — e esperanca — em Deus, encontram no
cristianismo um esbogo de sintese e paradoxo. Se hé
0 aspecto pessoal, pois o peregrino anda por suas
proprias pernds, sua esperanca € alimentada pelos
companheiros de caminho, a romaria e enfim, o povo.
Sua identidade ndo pode se resolver numa identidade
coletiva de pOVO, COMO N& Visdo biblica do antigo
testamento, pois havia uma decisdo pessoal a tomar, a
respeito de ser responsével por si mesmo. E o problema
do primeiro Passo, do juntar-se aos demdis, como
Kierkegaard examinou: o momento de suspense e

desespero vivido por Abrado.

O estado de suspensdo que se dé até que se
escolha novamente a esperanca ndo ¢, de modo algum,
coletivo. E o momento do ser. Como se diz na mfstica:
a noite escura da alma. No dizer dos gregos: a
contemp|agéo Caos e sua indeterminagéo, cuja
contemplagdo deve nos motivar a busca do cosmos e

da hdrmonia, opela indagagéo filoséfica.

Tanto pelds metéforas gregas como pelas
biblicas, chegamos & virtude & ser praticada pelo
peregrino, como prética da esperanca, que ¢ a
fidelidade. A fidelidade socrética consistia em conhecer
a verdade para colocé-la em prética. A defesa de
Sécrates se consuma em ndo Fugir da morte, mesmo
que ela surja por um ato bastante covarde de outrem.
Fidelidade semelhante se encontra em Abrado, em
sua questdo com lsaac, e finalmente, em Cristo, que
ante @ morte n3o clama pe|a justica, mas pe|a esperanca

de ainda levar o compdnheiro de morte consigo.

Enquanto a razdo tem a expectativa de que o
percurso da vida faca sentido e antevé em cada passo

o sentido possivel, frustrando-se quando o mesmo
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ndo se manifesta, a fidelidade faz com que se passe
adiante no caminho, mesmo quando O que se encontra
NO Percurso é o absurdo. Esperar contra toda esperanca
significa ndo contar com o sentido previsto pela razéo
e prosseguir a despeito do que o sentido da razao

considera dO/\/efSO.

Temos assim, em Marcel, também a
possibilidade de uma filosofia do absurdo, como
conseqiiiéncia do principio de que a existéncia precede
a esséncia. Enquanto as demais formas de filosofia
re|igiosa, também as cristas, se escandalizam com a
afirmagdo do absurdo; enquanto o irracionalismo
religioso se dbraca ao absurdo como uma espécie de
certeza da ¢, a filosofia da existéncia de Marcel
encontra no absurdo um ponto de sanidade e

equilforio.

Nem a parandia do mundo imaginado da 14zao;
nem o auto-engano da posse da verdade de que
“tudo ¢ absurdo e devo crer no que ¢ absurdo”. Os
paradoxos de absurdo que se encontram na jornada
do peregrino apenas o advertem para ndo se apesar &
razdo. A imprevisibilidade ¢ a situacao do peregrino.
Ela se confirma na manifestagéo do absurdo. O auto-
engano de crer no que ¢ absurdo ou de crer porque
hé o absurdo ¢ negar que haja s possibilidade de uma
escolha em caminhar, é reduzir o humano a objeto do

absurdo.

O humano transcende a razdo e o absurdo.
Defronta-se com o sentido e com a auséncia dele fiel
40 seu caminho, de viver e revelar-se na vida, com
mistério de ser. Esse equilibrio entre razdo e absurdo
se distancia da virtude como meio-termo, proposta
por Avistételes e entendida pelos estéicos como
imperturbabilidade. O peregrino de Marcel ndo ¢
praticante da ataraxia estéica. A imperturbabilidade
ainda é um refigio na esséncia. Ante o imprevisto,
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buscar um abrigo dentro de si mesmo e refugiar-se numa
atitude filosofica.

A esperanga € uma disponibilidade que se
desdobra em esperar pelos outros e esperar pela vida.
O recolhimento interior do peregrino ndo é o quietismo
criticado por Sartre, nem imperturbabilidade: eeéo
siléncio necessério para ouvir a revelacio do mistério
de ser, em cada P4asso de jornada. Para iss0, & preciso
olhar a paisagem, tropecar nas pedras e sentir essa
dor, ver quem necessita de apoio ao Iado, ou seja,
viver o caminho. O siléncio e o recolhimento ndo
séo, deste modo, os fins dltimos da existéncia, mas
Meios pdra O peregrino manter sua atencdo em si mesmo
enquanto caminha, ou seja, parte da prética da

fidelidade.

A fidelidade ao humano é em Marcel a marca
de sua filosofia da existéncia, tal como era ja em
Sécrates. Também o neo-socratismo finda por ser um

humanismo.
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Resumo

Este artigo ¢ uma reflexdo sobre a crise dos pdrddigmas da /\/\odemidade, a partir da critica & CONCcepgao de ser da metaffsica tradicional
e & nogao de sujeito da filosofia moderna. E também um estudo sobre a existéncia humana na sociedade contemporanea, enguanto
destruicgo dos valores do mundo modermo, principalmente ligados ao tema da corporeidade. Apresenta os novos valores e as novas
abordagens filoséficas, presentes numa realidade cultural pluralista e complexa. Analisa a existéncia humana, numa interpretagao nietzschiana
e Heideggeriana, inserida no contexto da pés~modemiddc|e, tendo como referéncia a filosofia pés~moderna numa nova perspectiva

onto\égica e antropoldgica, considerando & proposta filoséfica de Gianni Vattimo.
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Abstract

This article is a reflection about the crisis on the paradigms of modemity. It is based on the critic about the traditional metaphysics
conception of being and also based on the notion of subject of the modem philosophy This is a study about the human existence on
the contemporary society, as destruction of values of the modern world, main|y associated to the corporeity theme. Also, itis a
presentation of new values and new philosophical approaches present in a p|ura[ist and complex cultural reality. [t analyses the human
existence in a Nietzschean and Heideggerian interpretation which is inserted in the context of post-modern{ty and which has as its
reference the postvmodern phi[osophy in a new onto|ogica\ and dnthropo|ogica| perspective, considering the phi|osophica\ idea of Gianni
Vattimo.
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1 ) Questoes introdutdrias os desafios do mundo ocidental. As diversas reas do
conhecimento cientifico avancaram significativamente,
propondo alternativas e so|ugées capazes de contribuir

O contexto atual apresenta muitas quéstées para uma melhor compreensao do ser humano, tanto

para aqueles que procuram refletir mais profundamente do ponto de vista existencial como social. Por outro
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lado, os avancos slcancados trouxeram intimeros
problemas e questionamentos que precisam ser
enfrentados. Caso contrério, o ser humano se depararé
com situacdes que implicardo na possibilidade de

z . S - “" % »n
sua propria destrwgdo. E o caso do Pro;eto Genoma /
da mdnipu]agéo e "coisificagéo" do corpo pela midia
e do crescimento da pobreza mundial, para citar

apenas alguns exemplos'.

Existem muitas tentativas de respostas que
passam por vérias dreas do saber, procurando pistas
para uma leitura mais adequada da reslidade e uma
possivel busca de solugdes. A filosofia hermenéutica
apresenta um caminho diante da comp|exiddde do
real, entendendo que o momento exige uma tomada
de posicdo critica e responséve|. As respostas nao
estdo acabadas e nem definidas de maneira a priori.
Mas também seria uma atitude simplista julgar que os
problemas apresentados j& teriam sido levantados e
resolvidos por interpretacdes |4 tradicionalmente
sedimentadas na Histéria da Filosofia. O momento
atual coloca questoes cujas respostas devem ser
buscadas no proprio contexto em que elas estao

inseridas.

As reflexdes que se seguem querem ser uma
contribuigéo nesse sentido. Pretende-se desenvolver
um estudo sobre a existéncia humana no perfodo pds-
modemo, em dois momentos que se interagem e se
completam. Num primeiro momento seré apresentada
uma critica aos valores da Modernidade e sua
respectiva concepcao de existéncia. Em seguida,
procurar-se-4 refletir sobre a existéncia humana do
ponto de vista pés-moderno, buscando novas
alterativas diante da complexa realidade social. Como
pensar a existéncia, tendo como referéncia a Cconcepgao
filoséfica pds-moderna, entendida numa perspectiva
hermenéutica e antropolégica? Esta é a proposta do

presente artigo.

e

2) Modernidade, corpo e existéncia

A sociedade moderna representou uma
significativa evolucdo quando comparada &s formas
de organizacdo escravocrata e feudal. Ocorreu o
desenvolvimento em todos os niveis da existéncia
humana, proporcionando novas possibi[idades de
compreensdo do mundo, nunca antes imdginada enem
alcangada pelo ser humano. O aperfeicoamento da
técnica e o surgimento de instrumentos que facilitaram
o trabalho humano sdo significativos nesse sentido.
As ciéncias experimentais, desenvolvidas entre os
séculos XVI e XVIII, juntamente com a Revolugdo
Industrial, ocorrida na Europa durante o século XIX,
alteraram a maneira do ser humano se relacionar com

ele préprio, com o outro e com a natureza.

As répidas transformagées presenciadas a partir
ds Revolugio Industrial mudaram o comportamento
humano, principalmente quanto & compreensao do
tempo e do espaco. N3o se entende mais o tempo
como parte de um processo naturaf,' mas como
momentos orientados e dirigidos pela forca de trabalho
nas fdbricas. A vida fica assim direcionada segundo
critérios definidos pela producdo industrial e,
posteriormente, pelos computddores. N3o existe mais
o tempo natura[, mas o tempo da maquina, exigindo
do corpo humano uma adaptagéo 3aos novos

mecanismos de condugéo da sociedade.

Essa CONCepeao de tempo e espaco nos remete
& uma interpretacdo evolutive e teleolégica do
desenvolvimento histérico e social. Porém, as
transformaces ocorridas tanto no nivel da existéncia
individual como coletiva, inclusive no dmbito da
reflexao filoséfica, trouxeram inGmeros problemas que
exigiram novas solucdes, sendo que algumas delas ndo
foram suficientemente resolvidas. A Modernidade,
apesar dos seus avangos e conquistas, apresentou certos

! Projeto Genomas Humano: debate a partir do livio de Francis Fukuyama (Jornal Vélor Econdmico — 15-17/03/2009). Sobre o ni artistico: Leonardo BOFF.  Ethos
Mundial, p. 37 . Sobre a pobreza: Hugo ASSMANN. Ciitica & Légica da Exclusdo, p. 19.
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elementos que interferiram diretamente na compreensdo
do ser humano e do seu préprio corpo, conduzindo
pdra uma interpretacao unilateral da vida em
sociedade. Entre os elementos considerados mais
significativos estdo a nogao unitdria de histéria, a idéia
de progresso, a crise do humanismo e a tradigéo
judaico-crista. Dentro da temética proposta, vamos
exp|icitar cada um desses e|ementos, ainda que de
maneira suscinta e limitada, sem aprofundar
demasiadamente a questdo®.

2.1. A visao unitaria da histéria ¢ a
idéia de progresso.

A sociedade ocidental; de formacdo
helenfstica no que diz respeito 3 filosofia, e de trddigéo
judaico-cristé quanto & concepgao religiosa, 3presenta
vérios aspectos. Dois deles que representam o que se
chamou de modemidade sdo: a visdo unitéria de
histéria e a idéia de progresso.

Seguindo a tradicio metaffsica do mundo
medieval, a existéncia sempre foi concebida como
uma realidade unitéria, onde a preocupacao
fundamental era com a reflexdo sobre o ser. Essa
interpretacdo esteve presente em toda a4
mentalidade européia que, a partir da nogao
cartesiana do cogito, entendeu que 4a razao e,
particularmente a razdo ocidental, se apresenta
como Unica referéncia para se relacionar com o
mundo e com as outras formas de cultura. Sem entrar
nos pormenores da questdo, ¢ importante perceber
que tal abordagem influenciou significativamente o
pensamento contempordneo, embora com conotacoes
diversas e especificas. Ocorreu, também, principalmente
depois do século XIX, uma valorizagéo do
conceito de histéria, categoria de menor
importancia, e até mesmo desconsiderada, pela
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concepgdo greco-cristd de compreensio do mundo.
/\/\as, por outro |ado, essa va|orizagéo nao foi suficiente
para desmontar a estrutura conceitual do pensamento

metalffsico e racional moderno.

Dois exemplos podem ilustrar @ questdo da
forma como esté sendo proposta. O primeiro refere-
se ao projeto filoséfico de F. Hege|, considerado um
sistematizador do pensamento modemo e um dos
iniciadlores da filosofia contemporanea. Sua reflexdo
estrutura-se a partir da tradicdo moderna, apresentando
uma pPreocupagao com a questdo do ser, entendido
como Espfrito Absoluto. O filésofo alemao procura
dar ao ser uma caracterfstica histérica, relacionando-o
com a cultura e percebendo-o como elemento
integrante de sua interpretacao dialética. O Espfrito
como realidade em si encarna-se no mundo tornando-
se um ser fora de si. Este, por sud vez, assume a sintese
da relagéo através de uma consciéncia em si e fora de
si. Assim, torna-se possfve| alcangar o ideal da
red[izagéo do Espirito Absoluto. Para Hegel esse
processo dialético sé pode ser entendido considerando
a histéria como elemento importante na concretizacao
do processo. Sem a histéria ndo é possivel a realizacdo
dos valores fundamentais da experiéncia vivida pelo
Espn’rito. Essa interpretacao conduz pdra uma Visdo
positiva da realidade, entendendo que & existéncia
se faz num constante movimento de afirmacdo dos
contrérios. Mas, segundo a critica que pretendemos
apresentar, essa cosmovisdo hegeliana propde uma
compreensdo Gnica da histéria, quando afirma que a
realidade estéd sendo conduzida para um fim
inexorével, segundo critérios determinados pela
dialética de dimensdes marcadamente idealistas.

Outro exemplo expressivo dessa concepgdo

unitdria da histéria é K. Marx, apresentado como um

"hege]iano de esquerdd” e, portanto, um critico do

2 Para uma reflexdo mais aprofundada a respeito, conferir @ Dissertdgéo de Mestrado defendida na PUC de Campinas: “Filosofia e Sociedade Pés-Moderna. A reflexao
de Gianni Vattimo para uma compreensdo da crise dos paradigmas da Modernidade”, de Sévio Carlos Desan Scopinho, defendida em maio de 2002. O texto foi

posteriormente publicado na forma de livio com o seguinte titulo: Filosofia e Sociedade Pés-Moderna. Ciitica Filoséfica de G. Vattimo ao Pensamento Moderno. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2004. O autor apresenta uma vasta bibliografia sobre a filosofia na pés-modernidade e, particularmente, de Gianni Vattimo.
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ldealismo alemdo. Questionando o pensamento
hegehano, Marx propde uma re-interpretacao da
dialética. Se para Hegel havia uma identiﬁcagéo do
real com o ideal e do ideal com o real, para Marx
ocorre uma invercdo dessa dialética, quando d a ela
uma caracteristica predominantemente material e
concreta. A histéria se compreende a partir da luta
de classes e como processo de mudanca que se faz
na prépria realidade histérica e social. Nesse sentido,
a proposta marxiana é um questionamento da dialética
hegehana, superdndo uma concepgao da histéria
entendida como manifestagéo do Espirito que sai de

si e se encontra na cultura.

Para Marx sdo as relacdes sociais de producio
que conduzem os rumos da histéria. Ele afirma que,
diante do capitalismo do século X|X, existe uma
dialética que se concretiza na vida material e que
possibi\ita a apresentacdo de um novo modelo de
sociedade. A dialética marxiana se entende como
relacdo conflitiva entre a burguesia e o proletariado.
Sendo a burguesia a expressdo méxima do sistema
capitalista que gera, por sua vez, a sua contradigéo
que ¢ a classe proletéria. Para Marx, na mesma medida
em que a sociedade avanga em seu Processo de
estruturacdo, o proletariado vai tomando consciéncia
de sua situacio de dominacdo, gestando mecanismos
para transformacdo dessa realidade. Surge assim a
ditadlura do proletariado e o surgimento do socialismo,
conduzindo os rumos da sociedade para a etapa final
da dialética que ¢ o comunismo, entendido como
ass0ciacao de homens livres. Embora com caracterfsticas
diferentes do idealismo hegeliano, a proposta marxiana
ndo se desvincula de uma concepcdo unitéria da
histéria. Marx acreditava numa te/eo/og/'d, ou seja, a
histéria também caminha inexoravelmente para um fim
determinado, fruto das proprias condigées sociais de
produgdo.

Os dois exemplos apresentados, e poderfamos
mencionar muitos outros, |egitimdm uma interpretagao

unitéria da histéria, ainda muito presente na filosofia
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de tradicdo ocidental. A vida caminharia
necessariamente para um fim que se entende como
etapa final de um processo ideal ou material,
dependendo da andlise que se apresenta. Torna-se
necessario fazer uma critica a essa visdo, por entender
que a realidade é muito mais complexa e que nao se
pode julgar que exista apenas uma Gnica interpretacdo
da histéria. Essa concepcdo unitéria apresenta um sério
risco no sentido de orientar para uma visao uniforme
da sociedade, gerdndo uma pratica e uma teoria que

podem se torar totalitérias.

A visdo unitéria de histéria conduz para uma
compreensao evolutiva da vida, entendida como
cumprimento de etapas que necessariamente devem
ser superadas. Juntamente com essa cosmovisao, que
traz marcas da concepcao metaffsica greco-crista e da
filosofia modema, relaciona-se inevitavelmente com
outro elemento constituinte do que se pretende criticar,
que € a nogdo de progresso. E para tal compreensao
torna-se necesséria uma répida consideragdo sobre o
pensamento de A. Comte, expressivo pensador do
século XIX, que influenciou uma grande parte das
correntes filoséficas e das ciéncias desenvolvidas no
século XX. Para esse autor francés, iniciador do
pensamento positivista, a histéria passa por um

processo de trés estégios diferentes.

O ser humano pode ser compreendido como
fazendo parte de um primeiro momento da sua
Formagéo, caracterizado como m/’t/'co—re//'gioso. A vida,
na sua primitiva fase de existéncia, estaria subordinada
3s leis divinas, sustentadas por uma concepcao mégica
do mundo. O ser humano tem assim uma profunda
dependéncia com uma ou vérias divindades,
dependendo da religido adotada. Essa fase se expressa
por um momento de subordinagéo do ser humano &s
leis naturais e divinas, tirando a sua capacidade criadora
e o pleno desenvolvimento da sua racionalidade. Mas,
segundo A. Comte, essa ¢ apends uma primeira etapa,
vista como primitiva, da vida humana. Seguindo sua

interpretacao sobre o progresso, o ser humano seria
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capaz de superar essa fase, gerando pbssibihdddes
pdra o surgimento de um novo momento da histéria.
Ocorre uma superacao da etapa anterior para dar
lugar @ um outro estégio, denominado de metafisico-
abstrato. Esse estégio apresenta uma compreensao do
ser humano numa perspectiva diferente do estgio
anterior. Nao haveria mais uma re|agéo mdgica com 4
divindade, tornando-se possfve| uma abordagem da
natureza humana nos seus aspectos mais essenciais e,
portanto, ontolégicos. Essa concepcao metaffsica,
embora o positivismo entenda ser uma etapa mais
evoluida da humanidade, ainda mantém uma
interpretacao abstrata do ser humano, negdndo uma
interpretacdo mais empirica da experiéncia natural e
social. Por isso que, para o filésofo francés, o ser

humano somente alcancaria @ maturidade quando

chegasse ao Ultimo estdgio de sua evo|ugéo,
caracterizado como C/@ﬂf/I[/‘CO—,OOSI'f/'V/'SfdA Somente
nesse momento é que seria possivel uma superacao
dos estdgios anteriores, entendendo a ciéncia como a
(nica capaz de resolver todos os problemas da
humanidade. O ser humano chegarid, assim, no estagio
final do seu desenvolvimento e alcangaria a etapa
conclusiva do progresso necessério para sua
sobrevivéncia. Retomando a questdo teleoldgica
apresentada nas reflexdes filoséficas de F. Hegel e K.
Marx, percebesse que a filosofia comteana também
legitima uma concepcdo unitdria da histéria, de
caracretfsticas iluminista e evolucionista do ser humano,
visando alcancar um fim dltimo, tanto do ponto de

vista existencial como social.

Sob diferentes éngu|os de interpretacao, nota-
se que as filosofias desenvolvidas no século XIX, que
retomaram e questionaram aspectos das filosofias
anteriores, de caracterfsticas metaffsicas e racionalistas,
nao foram capazes de superar a visdo unitéria de histéria
e & sua respectiva nocio de progresso. A compreensdo
da existéncia humana estava subordinada &s visdes
filoséficas e cientfficas que apresentavam sérios
problemas quanto aos valores humanos e culturais em
Fungéo desse cardter unitdrio da histéria. Dois desses

valores que se tornaram expressivos, e que ndo podem
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deixar de ser considerados, sdo a concepgao de
humanismo e 4 tradigéo re\igiosa, de caracterfsticas

marcadamente ocidentais e de tradicdo judaico-crists.

2.2. A crise do humanismo e o
cristianismo tragico.

A metafisica tradicional e a filosofia modema
desenvolveram uma visdo da existéncia gue marcaram
profundamente o contexto contemporaneo. Quando
se pensa a respeito do ser humano surge uma
interpretacao preocupada com a esséncia, entendida
como realidade abstrata e metaffsica. Ou pode surgir
também uma Preocupagdo com a COmPreensao do
mesmo ser humano entendido como natureza,
compreendendo-o 4 partir de caracterfsticas
universalizantes e abstratas. Sdo duas concepcdes da
existéncia que, de certa Forma, se encontram numa
visdo comum presente na filosofia moderna, de

dimensdes marcadamente metaffsicas e racionalizantes.

A nogao de humanismo e sua respectiva
CoNncepgao de arte sdo dois temas que se apresentam
como elementos importantes da sociedade moderna.
No pensamento ocidental, o humanismo legitimou
vdrias posturas e atitudes que sustentou uma Nogao
de existéncia negando a condicio humana na sua
totalidade. Por sua vez, e como conseqléncia da
interpretacao dudlista do corpo (Descartes), a arte
torna-se um tema relevante, Ccuja presenca € significativa

na formacdo da humanidade.

Cada momento da histéria apresentou seus
valores artisticos e uma nocdo de estética que reflete a
situacdo prépria de cada época. A concepcio de
humanismo e a nogao de arte na sociedade modema
mudaram o sentido, a riqueza e a profundidade que
as caracterizavam como expressao de uma determinada
cultura, com valores e caracterfsticas préprias. Tornaram-
se expressao de uma sociedade massificada e dominada

por valores estéticos e humanitérios que
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descaracterizaram a plura|iddde cultural. Sendo assim,
¢ preciso superar criticamente a modernidade,

destruindo a nocdo de humanismo que a caracteriza.

Na ética de um humanismo autdénomo, o ser
humano se entendeu e ainda se entende como senhor
e centro do universo, ddquirindo uma supremacia e
superioridade diante dos outros seres. Ao mesmo
tempo, assumindo a condicdo de sujeito absoluto da
natureza e da histéria, reslca a sua esséncia diante das
mudancas e das aparéncias. O ser humano, quando
comparaolo dos outros seres, Iegitima a sua unidade e
auto-consciéncia, apresentando—se como referéncia
para qualquer outra forma de manifestacio ou
evidéncia. Essa concepcao de humanismo auténomo
tornou-se possivel tendo como referéncia uma base

de sustentacdo metafisica.

O ser da racionalidade moderna é concebido
como fundsmento L’J|timo, presenca Gnica e evidente
da realidade, numa manifestacdo firme e estével.
Ocorre, assim, uma redugéo do ser & objetividdde,
sinal da centralidade e da vontade de dominio. A
metafisica adquire conotagoes objetivantes, dentro de
um universo fundamentado pelas ciéncias e por um
conceito de humanismo, que entende o ser humano
como superior diante dos demais seres da natureza.
Essa mentalidade de superioridade, como se verd na
CoNcepgao filoséfica pés-modema, deve ser superada,
a partir de um esforgo que questione essa Otica
antropo|égica da filosofia moderna e de sua respectiva

visdo metaffsica.

Associeda & nogao de humanismo, encontre-
se a questdo da arte como um dos valores que sofreu
com as conseqiiéncias da mentslidade metaffsica e
técnico-cientifica da sociedade moderna. Afirma G.
Vattimo que «a morte da arte significa duas coisas: em
sentido forte, e utdpico, o fim da arte como fato

especifico e separado do resto da experiéncia, numa

O%tégo

existéncia resgatada e reintegrada; em sentido fraco,

ou real, a estetizagdo como extensdo do dominio dos

mass-media» (VATTIMO, 1985, p. 64)3.

A reflexdo sobre a morte da arte, na perspectiva
da sociedade moderna, apresenta-se como uma
possibilidade de estetizacao geral da existéncia. Dizer
que «a arte morreu», significa dizer que ela ndo existe
mais como fendmeno especifico. A vivéncia artistica é
entendida como meio de experimentagdo da realidade
e como caminho para destruir a estrutura hierérquica
da propria beleza. Dessa maneira, a arte se aproxima
da vivéncia concreta e se apresenta como fato estético
integrai. A arte j& ndo pode ser vista, em termos
tradicionais, como obra exemp|ar de um génio ou
manifestagdo sensivel de uma idéia. Os valores estéticos
herdados ndo sao os Unicos valores conceptuais
possiveis, ainda que sejam um testemunho aos quais
se deve retomar por «distorgéo», da mesma forma que
se faz com a metaffsica ocidental. A arte se define
como forma do espirito que se move no mundo da
aparéncia, ao contrério da ciéncia que procura d|Cdngdr

uma possivel verdade, com pretensdes de

imparcialidade e neutralidade (VATTIMO, 1988,
p. 101).

a

E preciso, portanto, fazer uma releitura do
humanismo e da nogao de arte numa perspectiva pos-
moderna, revendo com isso & prépria nogdo de
existéncia e a maneira de conceber o corpo no contexto
modermno e de caracterfsticas ainda marcadamente

metaffsicas.

A crise do humanismo moderno, apresentada
por pensadores como F. Nietzsche e M. Heidegger -
que foram sustentacdo para & interpretacdo da
concepcdo filoséfica pés-moderna -, coloca outro
problema de fundamental importancia que ¢ a tradicdo
re!igiosa Por mais qgue se gueira admitir, a interpretacao

de cardter dentffico-tecnicista das filosofias moderna

* G. Vattimo discorre sobre s arte diante do impacto da tecnologia moderna. Conferir todo o capitulo em que o autor desenvolve a sus reflexso (VATTIMO, 1955,

pp. 57-117)
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e contemporanea ndo eliminou a importncia e o pdpe|
da religido nas relacdes humanas e na vida em
sociedade. Na mentalidade iluminista, cientificista e
evo/ut/va, a re|igiéo tende a desapdrecer para dar |ugdr
a novas formas de interpretacao, mais «objetivas» ou
«cientfficas» da realidade. Mas, o fato ¢ que o atual
momento da histéria, representado pe|o fim da
modernidade, cdrrega consigo a disso|ugéo das
principais teorias filoséficas que decretaram o fim da
religidgo. Vérias correntes filoséficas, tais como o
Cientificismo-Positivista, o Materialismo Dialético, o
Evolucionismo e a Psicanélise/ para citar apenas d|guns
exemp|os mais s]gnificativos, ndo deixaram de ser
relevantes para a compreensao da dimensao religiosa,
mas nao sdo suficientes para uma anédlise mais

aprofundada da questao.

A cultura secularizada da sociedade moderna
ndo ¢ uma cultura que tenha simplesmente deixado
para trés os contetdos religiosos da tradigéo judaico-
cristd, mas que continua a vivé-los como vestigios de
uma experiéncia religiosa passada, que pode estar
sendo deturpada Tais contetdos re|igiosos estao
profundamente presentes na experiéncia de cada
contexto individual e social determinado
(VATTIMO, 2000, pp. 58-59). A cultura
contemporanea, principalmente européia e norte-
americana, ¢ uma cultura que estabelece uma relacio
de conservaco-distorcio-esvaziamento em relacdo ao
passado religioso. Ocorre, portanto, uma recuperacao
da tradicdo judsico-cristd pela sociedade ocidental
modema, apresentdndo-se como um mito que necessita
ser reavaliado e que se manifesta numa dimensao trégica

da reiigiéo.
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O exemplo mais paradigmético da tradigéo
judaico-crista pode ser expresso pelo cristianismo
trdgico, ou apocaliptico, que quer provar a prépria
verdade sobre a base de uma radical rendncia da histéria
mundana, legitimando-se na metaffsica tradicional. Tal
concepgao entende a acao de Deus a partir de uma
visdo sacrificialista e violentd, ainda presente em muitos
ambientes de trddigéo cristd. Ela estd, por exemplo,
objetiva e profundamente em sintonia com os aspectos
mais fundamentais do catolicismo representado pe|o
Papa Jodo Paulo Il e pelo seu atual sucessor, o Papa

Bento XVI (VATTIMO, 1999, p. 85).*

O catolicismo oficial apresenta uma fé
predomindntemente vétero-testamentdria, deixando em
segundo plano a importancia da encarnacao de Jesus
Ciristo. Tal mentalidade trégica tem um predomfnio da
re|igiéo hebraica do /A\ntigo Testdmento, que pode
ser percebida no retorno da religido sacrificial no mundo
contemporaneo. Essa visao re|igiosa ¢ questionada pe|a
reflexdo filoséfica pés-modermna, apresentando uma
nova compreensao a partir de um cristianismo secular
(VATTIMO, 1999, p. 87)°. A secularizaco ndo
significa deixar de colocar em evidéncia a transcendéncia
de Deus, mas procura purificar a Fé, na tentativa de
estar sempre em contdto com o tempo presente,
valorizando a condiggo humana e seu aperfeicoamento.
O cristianismo secu/dn'zante, que se contrapde 4o
cristianismo trdgico, contribui para a rea|izagéo de um
processo de aprender a aprender, possibilitando 4

superacao da esséncia violenta do sagrado na vida em

sociedade (VATTIMO, 1999, p. 49).

A concepgio secularizante do cristianismo
ocidenta|, gue elabora em termos puramente terrenos

* Para G. Vattimo, o cristianismo trdgico e apocaliptico procura provar a propria verdade somente sobre a base de umas desvalorizagio da histéria mundana, firmando-se

em verdades dpresentadas apenas pela metaffsica tradicional Segundo a perspectiva vattimiana, o cristianismo trdgico estd em profunda sintonia com as idéias e os

aspectos mais fundamentais do catolicismo oficial, representado pelo Papa Jodo Paulo II (VATTIMO, 1999, pp. 85-86). A proposta vattimiana firma-se na idéia

de um cristianismo secularizante, na perspectiva do pensamento fraco, consciente das criticas que pode receber (VATTIMO, 1999, pp. 90-91; 1994, . 63)

Para uma leitura da visdo sacrificialista da religido e do préprio Cristianismo, Gianni Vattimo recorre & interpretacdo de René Girard, principalmente a partir de sua obra
La Violence et le sacré. 4° ed. Paris: Grasset, 1980. Uma leitura sugestiva do pensamento de R. Girard pode ser encontrada no livio: H. ASSMANN (ed.). René
Girard com tedlogos da libertagio. Um diglogo sobre idolos e sacrificios. Petrépolis-Piracicaba: Vozes-UNIMEP, 1991.

* Sobre a interpretagao do cristianismo secularizado vale ressaltar as conlrvbuigées de J.L. Segundo e J.P. Sanchis, tedlogos latino-americanos, que fizersm uma interessante
leitura sobvz o tema em questao: J L SEGUNDO eJ.P SANCHH As Etdpus Pré-Ciristas do Descoberta dc Deus. Uma chave pdra a andlise do cristianismo (\atmo-

americano). Petrépolis: Vozes, 1968
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a heranga judsico-crists, abandona a visdo sacralizante
da histéria e afirma o valor das esferas profanas. O
cristianismo  secularizado elimina os aspectos e as
referéncias transcendentes e sobrenaturais da visdo
teocéntrica da mentalidade medieva|, inserindo-se num
novo momento histérico e contextual determinado.
Essa mudanga de interpretacio ndo foi o que
aconteceu no decorrer da histéria. Em muitos
momentos, e ainda hoje, o cristianismo & apresentado
com caracterfsticas trégicas. Nesse sentido, o
cristianismo como re[igiéo presente na histéria do
Ocidente, para ser assumido na sua dimensao Leno’tica,
deve ser entendido como cristianismo secularizado
ou caritativo.

Assim, o enfraquecimento das estruturas fortes
do distianismo trdgico gera a necessidade de uma
revisdo da prépria prética cristd, que deve ser
entendida na perspectiva da caridade. A referéncia
principa| para a experiéncia do cristianismo
secularizado ¢é o préprio Evangelho, que apresenta
um resumo da lei e dos profetas, expressos em dois
grandes mandamentos: «amards ao Senhor teu Deus
de todo o teu COragao, de toda a tua alma e de
todo o teu entendimento; e amards o teu préximo
como a ti mesmo» (Mt. 22,37-39). O cristianismo,
para ser reencontrado no mundo atual, deve considerar
o conjunto desses elementos humanos e evangélicos,
que se traduz na prética do amor. E, ao mesmo tempo,
deve passar por um constante processo de
interpretagdo, inserido no «pensamento fraco» da
proposta filoséfica contempordnea (VATTIMO,
1999, p. 37)°.

A crise do humanismo modemo, a decadéncia
da arte, a critica ao cristianismo trdgico, entre outras,
sd0 preocupacdes presentes também em muitos
pensadores da filosofia contemporénea. Para citar
apenas dois exemp|os, pode—se conhecer com mais
proFundidade os estudos de autores como J.

Habermas e F. l_yotard que, em perspectivas diferentes,
déo uma contribuicdo para uma reflexdo critica dos
temas propostos e, ao mesmo tempo, propdem
alternativas para entender a sociedade atual. Mas
devido & complexidade das diferentes abordagens,
estaremos preocupados apenas em apresentar a
proposta filoséfica pbs-moderna sobre a questdo,
priorizando O pensamento de G. \/attimo,
reconhecendo nele os avangos e limites de tal
interpretacao. E entendemos também quea abordagem
pés—moderna vattimiana contribui para pensar 4
existéncia humana no mundo e a nogio de corpo,

numa nova perspectiva onto|c')gica e dntropolégica.

3) A existéncia humana no mundo
pés-moderno.

A filosofia pés-moderma é uma tentativa de
pensar o problema da existéncia num mundo cujos
valores estdo cada vez mais relativizados. Nao é mais
possfvel conceber a existéncia humana numa
perspectiva metaffsica e ontologizante do ser, como
queria a metafisica tradicional. Mas, ndo é possivel,
muito menos, entendé-la numa perspectiva
racionaiizante, segundo a filosofia moderna, como se
a existéncia humana pudesse ser definida apenas pela
sua dimensdo racional. Qual seria o melhor caminho
para refletir o estado atual que passa o ser humano na
relagéo com si préprio, com o outro e com o mundo’?
E possfvel pensar uma filosofia que apresente uma
so|ugéo para o prob|ema da existéncia que ndo seja
segundo as concepcdes jd conhecidas? Nessa
perspectiva, insistimos mais uma vez, encontra-se a
filosofia pés-modema que, com vérios representantes
e tendo como referencial a abordagem hermenéutica,

pensa @ questao e propde uma alternativa possivel.

¢ G. Vattimo spresenta 4 secularizagdo como elemento constitutivo da pés-modernidade, relacionando-a com & «ontologia do enfraquecimento («indebolimento», na

lingua italiena). Assim, o filésofo italiano propde outras possibilidades de reflexdo & partir da filosofia da histéria, que superam as interpretacdes hegelianas, marxianas e

positivistas da idéia de histéria unitéria e respectiva nogdo de progresso. A teoria do enfraquecimento e a questdo da secularizaco s3o aspectos essenciais e se apresentam

como um fio condutor e critico da sociedade moderna, com suas vérias implicagdes valorativas.

—— Reflexao, Campinas, 32 (92). p. 19-33, jul./dez., 2007
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G. Vattimo, como jé foi salientando
anteriormente, é considerado um pensador e,ooca/,
que reflete e elabora sua filosofia considerando os
desafios do seu tempo. Nesse sentido, sua proposta
procura ser uma nova interpretacao da rea|io|do|e,
diafogdndo com outros pensadores, tanto
contemporaneos como de outros momentos da histéria
da filosofia. O filésofo italiano dialoga em particular
com as correntes filoséficas da Escola Critica de Frankfurt
e da hermenéutica, principdlmente de aborddgem
Francesa, para citar apenas dois exemplo& /\/\as, por
outro lado, procura apresentar as criticas e os aspectos
negativos, ou melhor, limitados, das respectivas
reflexdes H’oséficas, apontando questoes que podem
ndo ter sido devidamente aprofundadas e
sistematizadas por tais correntes. Sé que G Vattimo
ndo elabora uma filosofia ex-nih//o, mas a partir de
alguns pensadores que ajudaram numa melhor

compreensdo do mundo atual.

Ainda que seja a partir de uma re-leitura desses
autores, F. Nietzsche e M. Heidegger 530 as referéncias
fundamentais para refletir sobre o que se convencionou
chamar de pds-modermo. O que pensaram esses dois
autores e qual ¢ a importancia que eles tém para 4
compreensdo da sociedade atual ndo é uma tarefa
que se aprofundard na presente abordagem. Apenas
serd apresentada a importancia que eles tiveram na
proposta filoséfica de G. \/attimo, um dos pensadores
pds-modernos que mais tem se destacado na filosofia
contempordnea e que ajuda a entender melhor os
desafios da existéncia num mundo em constante

transformagéo.

3.1. Antecedentes da filosofia
vattimiana

G. Vattimo apresenta sua reflexdo tendo
presente as propostas de Friedrich Wilhelm Nietzsche
e Martin Heidegger que, segundo ele, modificaram
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de modo substancial a nogao de pensamento presente
na cultura ocidental. Ambos podem ser vistos como
uma escuta continua de seus tons proféticos na
compreensdo e na interpretagdo da realidade. Existe,
entre eles, uma «continuidade substancial» (BUENO
DE LA FUENTE, Apud: DE SAHAGUN
LUCAS, 1994, p. 160), que contribui para clarear
a dificil tarefs da filosofia atual, que ¢ propor uma
nova interpretacdo da sociedade contemporanea. O
atual momento da histéria exige uma reflexdo filoséfica
que se coloca como um discurso sobre o fim da época
modema e o surgimento de um novo momento,

denominado de «pds-modernos.

O contexto atual ¢ de fragmentacio e
mu|tip|icagéo das vérias formas de saber,
principalmente depois do surgimento e da evo'ugéo
das ciéncias modernas. Como reHetir, raciocinar e
pensar numd situagao em que ndo mdis existe um ponto
de vista global e privilegiado, com uma dnica
compreensdo do real, como pretendia a filosofia
moderna? '

Utilizando-se 4 abordagem proposta por F.
Nietzsche, torna-se necessdrio aprofundar sua
concepgdo de nihilismo consumado, da «morte de
Deus», do etemo retorno, da vontade de poténcia e
do além-do-homem. Assim, na proposta filoséfica
nietzscheana, ¢ preciso entender que a cultura do
Ocidente ¢ colocada sob suspeita. O pensamento
ocidental est4 pautado por um conjunto de «mentiras»,
produzidas para sustentar uma determinada visio de
mundo. Sendo uma cultura fundamentada na mentira,
pode-se dizer que seus conceitos e valores estio
carentes de (egitimagéo € se gpresentam como
inauténticos.

O que se chama de humano na cultura, como
caracterfstica prépria do ser humano, acaba se tornando
nada mais que um actmulo de méscaras. O eu, que
assume a condigéo de prepoténcia e pretensdo, carece
de consisténcis e densidade, entendendo-se apenas
como uma fdbula, uma ficgdo, um jogo de palavras. F

Nietzsche apresenta uma reflexdo dizendo «como o
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“verdadeiro mundo” acaba por se tomnar em fabula»
(NIETZSCHE, 1999, p. 376)7. Para G. Vattimo,
essa passagem reflete sobre a inutilidade da moral e
sobre a morte de Deus, temas propostos posteriormente
também por F. Nietzsche em seu livio Assim falou

Laratustra.

Por sua vez, se o mundo se tomou fabula, ndo
podemos mais ter uma verdade sobre ele. Para ser
coerente com essa idéia é necessério saber que tudo
se torna interpretagéo.8 E O que pretende demonstrar
G. Vattimo quancJo diz que tudo ¢ interpretacao,
que ndo se pode considerar nenhum objeto fora de
uma interpretacao e que se deve argumentar com razoes
verossimels, persuasivas, ndo mostrando o objeto assim
como é, mas como ele ¢ interpretado. Tudo isso para
estabelecer e fortalecer a necessidade de aprofundar
os elementos criticos e questionadores da modernidade
e propor uma reflexdo que sustente o projeto pds-
modermno, que se insere no contexto cultural e filoséfico

contemporadneo.

E com a reflexdo filoséfica de M. Heidegger,
G. Vattimo procura conhecer as propostas
existencialistas, preocupadas com a consciéncia da
liberdade e autonomis do ser humano na sua relagdo
com os demais seres da natureza. Capaz de fazer
escolhas para as quais o limite serd a morte, o ser
humano, que vive a cads dia como pressentimento,
se sente numa situacao de anglstia. O fato é que M.
Heidegger, baseando-se no método fenomenolégico,
estava preocupado com @ compreensao da existéncia
humana, no que ela tem de mais fundamental: a
condigéo de ser-no-mundo (Ddsein)g. Foi com M.
Heidegger que se desenvolveu uma abordagem

filoséfica denominada de andllitica existencial, com a

pretensao de recuperar @ subjetividade que estava
perdida na objetivacio de um mundo impessoal e
andnimo, presentes na mentalidade metaffsico-
cientificista da filosofia ocidental. A filosofia
heideggeriana ajuda a fortalecer a critica aos valores
culturais da sociedade técnico-industrial e contribui

para compreender o novo momento presente na histéria

da humanidade.

M. Heidegger apresenta uma critica aos
valores provenientes da metalfsica ocidental e da
concepgdo técnico-cientifica da modernidade,
anunciando a sua crise, dentro de um novo contexto
cultural e filoséfico. Nesse aspecto, o filésofo alemao
reForgd as teses propostas por F. Nietzsche a respeito
do «nihilismo consumado», dando continuidade ao
projeto de critica da moderidade. Nao é possivel
dizer, segundo G. Vattimo, que O pensamento
heideggeriano tenha uma dimensdo teleoldgica, no
sentido de apontar para um fim Gnico, inexorével e
estével. Pelo contrério; o que ele propde é uma visdo
que apresenta a crise da metaffsica clssica, entendendo
o ser humano como ser de projeto e, por sua vez,
finito e angustiado. Seguindo a interpretacao
nietzschiana da critica & modemidade, M. Heidegger
se distancia de muitas posturas filoséficas Que procuram
salvar uma determinada concepgao de humanismo,

oriunda do desenvolvimento das ciéncias modernas.

Assim, os filésofos F. Nietzsche e M.
Heidegger contribuem para o que G. Vattimo chama
de momentos «positivos» para a reconstrucio filoséfica,
que se apresenta num novo momento significativo da
historia (VATTIMO, 1985, pp. 25-56).7° Surge,
nesse sentido, a necessidade da superacdo do
pensamento forte, da metaffsica tradicional e da filosofia

7 A expressao é apresentada por F. Nietzsche na seguinte obra: Crepisculo dos Idolos, ou «Como Filosofar com o Martelos, publicada em 1888; o titulo ¢ ume

parédia e um trocadilho. Para uma versso em lingua portuguesa da obra: Nietzsche. in: Colecgo Os Pensadores. pp. 371-389

& CULT (Revista Bresileira de Literatura), n® 44, marco/2001, p. 6

A palavra Dasein ¢ utilizada por M. Heidegger para compreender o ser humano como ser inserido historicamente no mundo, sendo capaz de supers-lo, ndo se

identificando com os demais entes presentes na natureza Vérias expressoes podem ser usadas para entender a pdlavra d|emé,- entre elds, destacam-se: ser-no-mundo, ser-
&f, ser de projeto, entre outros. Para uma leitura introdutéria de M. Heidegger: G. VATTIMO. Introduzione a Heidesger. 11° ed. Roma-Bari: Laterza, 1996.
19Por exemplo, nos dois primeiros capitulos da primeira parte da obra O fim da modemidade, intitulada «O nihilismo como destino», propde uma reflexdo a partir dos dois

filssofos mencionados, fazendo uma andlise dos sintomas e dendncias da decadéncia da modernidade
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racional moderna, poOr um novo parddigmd de
compreensao, denominado de pensamento fraco. Este
se coloca como uma importante possibi|idade de

compreensdo do real em toda sua complexidade,

profundidade e radicalidade.

3.2. Sociedade pés-moderna e
pensamento fraco

O pensamento pés-modemo se apresenta
como uma reflexdo anti-metaffsica, questionando 4 idéia
de um pensamento forte, que se sustenta em verdades
Gltimas e absolutas. Segundo G. \/attimo, a filosofia
ocidental apresenta caracteristicas totd|izantes,
conduzindo pdara uma concepgao monolitica e
metafisica da verdade, que acaba justificando e
conduzindo o ser humano para uma acdo violenta
contra todos dque|es que ndo aceitam sua forma de
compreensao. Essa mentalidade da metaffsica tradicional
e da filosofia moderna, ainda presente em algumas
correntes filoséficas contemporaneas (neo-positivistas,
neo-marxistas, entre outrds), deve passar por um
processo de questionamento diante da sociedade pos-
industrial.

A proposta vattimiana estd inserida nesse
movimento filoséfico-cultural que tem como inspiragao
d emancipacao da arte, principalmente da literatura e
da poesia, em detrimento do logos, colocado como
fundamento dltimo e reflexdo sobre o ser. Portdnto, a4
perspectiva vattimiana ¢ de caréter cultural e, a0 mesmo
tempo, filoséfico. Contrério & idéia filoséfica de um
pensamento forte, prop&e sua interpretagdo a partir
da nogdo de um pensamento fraco. Este se define
como «uma filosofia da histéria fundada sobre a idéia
do enfraquecimento das estruturas do ser como sentido

de emancipacdo da histéria humana; emancipacdo que

' Entrevista de G. Vattimo & revista CULT (Revista Brasileira de Literatura), p. 6.
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vai exatamente na diregéo de um enfraquecimento
das estruturas objetivas, ou seja, ddqui[o que a

metaffsica chamava o ser'".

No contexto filoséfico do pensamento fraco
nao existe uma Unica idéia de ser, nem uma Gnica idéia
de verdade, nem uma visdo universal e unitéria da
histéria. Nessa postura pds-modema encontra-se uma
pluralidade de seres, de verdades e de histérias
particulares. Na sociedade contemporanea, entendida
como uma sociedade da comunicagao genera[izada,
ndo se procura encontrar um novo fundamento do
ser, mas o reconhecimento de uma pluralidade de
relatos e de maniFestdgées culturais diversas. G. Vattimo
sustenta que ndo hé um sentido dnico de compreensao
da realidade. O momento atudl torna possn’vel fazer
uma interpretacio dessa mesma realidade, considerando
que também essa afirmagdo ja é uma interpretacdo.
Tudo que se apresenta no mundo é interpretacao,
tornando-se necessério interpretar e argumentar com
razoes verossimeis, persudsivas, ndo mostrando o objeto
como tal/ mas como ele é interpretado. A proposta
da filosofia vattimiana ¢ interpretar a histéria, o ser e a
linguagem presentes nas diferentes culturds, respeitando

a diversidade encontrada em cada uma delas.

Portanto, para a concepcio filoséfica pés-
moderna, particularmente de G. Vattimo, ndo existe
uma verdade como fundamento dltimo de compreensao
da realidade. Tudo pode ser colocado como se fosse
um jogo de interpretacdes, dentro de um contexto
de finitude e fraqueza das estruturas. No pensamento
fraco ocorre uma «crise da verdade», ndao mais
entendida como fundamento ontolégico, mas como
uma possibilidade de reflexao sobre o ser,
compreendido como finitude e evento. A verdade é
vista ndo como um saber estdvel, mas como uma
possibi|idao|e e confronto entre os diversos tipos de

saberes.
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Seguindo no mesmo raciocicio do pensamento
Fraco, a proposta filoséfica vattimiana pés-moderna se
caracteriza, também, por um relativismo ético, um
contexto multi-cultural e uma Concepg¢ao parcial dos
Sdberes, condenando o saber estdvel e toda forma de
verdade estabelecida e imutével. A verdade
hermenéutica, enquanto experiéncia plural e relativa
da verdade, se vé exemplificada na experiéncia da
arte, que é essencialmente retérica. A retdrica, por
sua vez, ¢ a arte da persuasao, mediante os diversos

discursos presentes nas mais variadas formas de cultura

(VATTIMO, 1985, p. 143).

Podemos considerar, portanto, que a reflexao
filoséfica da pés-moderidade, na qual o filésofo
italiano G. Vattimo se insere, possibilita uma re-
interpretacdo da verdade, descaracterizando a sua
concepgao metaffsica e cientifica da tradicdo ocidental.
E, nessa perspectiva, a sociedade pés-moderna se
apresenta como uma nova maneira de se relacionar
com as diferentes culturas, presentes na sociedade
contemporanea, ainda que, muitas vezes, nao
explicitas, ndo conhecidas ou até mesmo negadas pela

cultura de tradicdo ocidental-crista.

O citério da glteridade se tomna elemento
fundamental para a respectiva adbordagem, sendo que
o respeito pe|o diferente ¢ condigéo necessdria para
uma sociedade alternativa e plural. Nesse sentido ¢
que se entende a ética inserida na reflexdo ds filosofia
pbs-moderna. A compreensdo da ética no pensamento
fraco difere de uma ética totalizadors e sustentada
por valores pretensamente universais, Iegitimados pe[o
pensamento forte. A ética pbds-moderna adquire
conotagdes diferentes da ética inserida numa
perspectiva metalisica e filoséfica da cosmovisao
ocidental. Na filosofia pés-moderna, particularmente
vattimiana, a ética é entendida como uma ética de
projeto, ou ética fdgil, sempre dentro de categorias
histéricas e sociais. No geral, quer se demonstrar que
a ética se apresenta como uma proposta que se insere

na reflexdo de uma onto|ogia hermenéutica, com
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caracterfsticas marcadamente antropolégicas e,

portanto, existenciais.

‘ Assim, uma reflexdo sobre o ser, também do
ponto de vista ético, s6 se torna possivel através de
uma onto]ogia capaz de considerar o ser como evento.
E, a0 mesmo tempo, uma onto|ogia que seja
hermenéutica, capaz de interpretar a existéncia em
toda a sua complexidade e pluralidade. A abordagem
antropolégica pés-moderna oferece condicées para
entender o ser humano como ser-no-mundo. E, sendo
finito, tem o reconhecimento de que caminha para a
morte e, portanto, se encontra numa constante situacao
de anglstia, exatamente por ter o reconhecimento da

prépria finitude.

Na pés-modernidade, o reconhecimento do
outro somente se torna possfve| a partir de uma reldgéo
dialégica e de respeito pelas diversas culturas. O
dié|ogo se apresenta como o Unico ponto de encontro
com a verdade, entendida como interpretacdo e
estabelecida por uma atitude de confianca e
credibilidade das partes envolvidas. Quando se
considera a questdo numa perspectiva hermenéutica,
ndo deve existir nenhum fundamento externo ou
superior que inviabilize o dié|ogo. Pelo contrédrio, tudo
passa pela interpretacdo, pels aceitacio da diferenca
e pela condigéo de que o encontro seja possivel.

A filosofia pds-moderna, entendida como
respeito o diferente e como busca da alteridade,
coloca todos os interlocutores culturais numa posicao
de critica e autocritica. Todos os sujeitos dlialogantes
estdo determinados pelos condicionamentos histérico-
culturais, fazendo com que se torne impossivel uma
perfeita guto-transparéncia, como propunha a filosofia
cartesiang. Talvez, a melhor maneira de expressar essa
condigéo para o diélogo seja a nogao de pietas,
utilizada por G. Vattimo na sua tentativa de
compreensdo da realidade. Esse conceito ests ligado
a uma relagéo de p/'eddde, caridade e COMPAIXao.
Pode ser considerado um «filtro teérico» das mensagens
enviadas do passado ao contexto presente e das
diversas culturas existentes na sociedade atual.




v T

A interpretacao do pdssado e do presente,
sustentada pelo conceito de pietas, deve incluir
também outros discursos, considerados néo—ocidentais,
como é o caso da cultura dos fndios, dos negros,
entre outras. O fato é que na cultura pés—modemd
nado existe uma visdo totalizadora, caracterfstica que
marcou o pensamento forte. Nao hd uma exclusio
deliberada de algumas mensagens, sobretudo a dos
vencidos, como ocorre no pensamento ocidenta|, de

tradicdo cientifica e crista.

A exigéncia ética da pds-moderna nasce da
instncia critica do questionamento da metafisica
tradicional. Para a hermenéutica pds-moderna, uma
interpretacdo ontolégica coerente do ser seria
compreendé-lo como linguagem e expressio da
racionalidade do real. A linguagem é a sede e o lugar
concreto de atuacdo do ser. E No Uso € na interpretacao
da |ingudgem que se identifica o ethos comum de uma
determinada sociedade histérica. Enfim, a linguagem
se apresenta como mediacio da experiéncia total do
mundo (VATTIMO, 1985, p. 140). Assim,
torna-se necessério recuperar o valor do didlogo e a
aceitagio do diferente, confrontando cada experiéncia
particular com as diversas maneiras de compreensdo
da existéncia, expressas nas diferentes formas de
|inguagem. Uma atitude diferente dessa fecha-se num
pensamento autoritdrio, surdo &s exigéncias e s
inquietudes do ser humano, como ser jogado no
mundo, para usar uma expressao heideggeriana.
Novamente é importante reForgar que nao se pode
mais aceitar uma visdo totalitéria e violenta do mundo
ainda presente na filosofia ocidental, sustentada por
um saber absoluto de conotagoes marcadamente
racionais e universais'®. O pensamento metaffsico
tradicional e a filosofia racional moderna acabam
impondo regras que limitam qualquer exercicio de

liberdade e de didlogo inter-subjetivo. Quando o
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saber metaffsico e racional é imposto como saber
absoluto, com pretensées'de totalidade, elimina a

individualidade e a diferenca.

A filosofia hermenéutica pés-moderna ndo é
apenas uma teoria da novidade radical do ser. Ela
busca na antropologia, e em outras formas de
linguagem, um discurso critico da realidade. O
problema é que a antropologia, entendida segundo
critérios da filosofia moderna, se apresenta como um
aspecto interno do processo geral de ocidentdhzagéo
e homo|ogagéo do ser. Sendo assim, a abordagem

antropolégica s6 terd sentido quando for vista como
descrico cientffica e filoséfica das culturas e quando
seu ideal for o encontro auténtico com o outro. Nesse
sentido, ¢ preciso que acontega um verdadeiro didlogo
da hermenéutica com a dntropo|ogia, segundo O que
propde 4 filosofia pés-moderna. E a alternativa a toda
forma de autoritarismo implicaré numd Concepgao de
ética entendida como projeto, numa interpretacdo
mu/t/'-cu/tura/istd, que leva em consideragéo a questao
da dlteridade, e a caridade, percebida a partir da

kenosis crista.

A filosofia pds-moderna visa apresentar a
complicada re]dgéo circular entre Heranga crista,
ontologia fraca e ética da ndo-violéncia. Nesse sentido,
o tema da secularizagéo se torna importante para
desmistificar valores ainda presentes na sociedade
contempordnea, de tradicio metafisica e racional. Eo
€aso, por exemp‘o, da o’esm/t/ficagéo da moral e dos
dogmas”. A secularizagéo possibilita um Processo de
redefinigéo da moral tradicional, principa|mente com
respeito as questdes familiares e |igadas 3 sexua[idade,
apresentando o critério da alteridade como referéncia
pdra pensar a moral num contexto p|uri-cu|tura| €

extremanente compleon

A novidade da filosofia pés-moderna,
particularmente de G. Vattimo, estd na tentativa de

2Comentando a proposta filosfica de S. Kierkegaard, G. Vattimo critica a filosofia de G.\WE Hegel, entendida como racionalismo historicista. «Noi crediamo di agire

liberamente per i nostri scopi, ma in realta facciamo solo ci® che la ragione universale vuole da noi per i suoi fini» (VATTIMO, 1997, p. 26).
13 Para uma visso desse processo de demitologizagio da moral e dos dogmas: VATTIMO, 1999, pp. 51-59.
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compreender e interpretar o mundo pés-industrial, com
suas caracterfsticas préprias e com suas contradicbes
inerentes ao momento histérico em que estamos
inseridos. Muitos aspectos se tornam relevantes para
orientar a discussao e propor caminhos de so|ugéo.
Os aspectos mencionados até aqui foram um primeiro
levantamento dos problemas que suscita e agussa a
nossa capacidade racional. Mas é sempre bom lembrar
que o ser humano ndo é apenas racionalidade, devendo
ser considerado em toda sua abrangéncia e

comp|exidade.

Conclusdo: ¢ possivel concluir?

Para a reflexdo filoséfica pds-moderna, segundo
a proposta vattimiana, nao se concebe a aceitacdo
do ser da metaffsica tradicional, entendido como
fundamento dltimo de compreensdo da cultura e,
principalmente, da filosofia. O ser da ontologia
ocidental tornou-se referéncia para toda abordagem
filoséfica de caracterfsticas pretensamente totalizantes
e universais. Quando 4 filosofia pds-moderna propde
uma critica a essa concepgao, ocorre o questionamento
de uma trddigéo Que, muitas vezes, serviu para legitimar
posturas autoritdrias, opressoras e dominadoras. A partir
de um eu marcadamente racional, segundo perspectivas
da filosofia cartesiana, assumiu-se uma postura
hegeménica da cultura ocidental diante de outras

culturas, consideradas primitivas ou arcaicas.

Enquanto a reflexdo filoséfica contemporanea
ndo for capaz de rever essa tradicio metafisica e
cientificista, marcadamente autoritéria e conquistadora,
propondo uma nova leitura do redl, de caracterfsticas
ontoldgicas, hermenéuticas e antropoldgicas pds-
modernas, ndo seré possivel a recuperacdo de uma
concepgio do ser humano como evento, inserido na
transitoriedade da histéria. G. Vattimo tem a coragem
de propor ums reflexdo que levanta esse tipo de

prob]ema e que gpresenta alternativas para responder

=5 Reflexao, Campinas, 32 (92). p. 19-33, jul./dez., 2007

aos desafios do contexto atual. Qual é o nosso
posicionamento diante da questdo apresentada?
Podemos falar efetivamente de uma sociedade pds-
moderna, com conotagdes proprias e que diferem

susbstancialmente da sociedade moderna?

Enfim, deparamo-nos com um conjunto de
questdes que exige de cada um de nés um constante
processo de reflexdo, questionamento e
aprofundamento. Mais do que conclusées, ou
respostas, tém-se pela frente uma Preocupacao e um
desafio que devem ser enfrentados: como entender a
existéncia humana na sociedade pés-modema? G.
Vattimo propds Cdminhos; cabe a nds enveredar por
suas trilhas e continuar o trabalho intelectual proposto
por ele, aceitando ou criticando suas idéias, mas nunca

deixando de consideré-las.
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Esboco de uma Teoria Sartreana das Emogées

Outline of a Sartrean Theory of Emotions

Resumo

Simedo Donizeti SASS
Departamento de Filosofia da
Universidade Federal de Uberlandia

Aborda a reflexdo sartreana sobre o sentido da consciéncia e sua crftica a Husser|, como ponto de pdrtidd de sua teoria das emogoes.

Palavras-chave: Sartre — consciéncia — concretude — Husserl — emogao.

Abstract

This article approaches Sartrean reflection about the meaning of conscience and his critique to Husserl as a starting point of his t%eory of

emotions.

Key-words: Sartre — conscience — concretion — Husserl — emotion.

1. A Psicologia concreta

A interrogacdo acerca do sentido da
consciéndia percorre toda a obra de Jean-Paul Sartre.
Sem dL’Jvida, esta heranga foi deixada pe|o pensamento
francés do infcio do século XX. Faz parte do “folclore”
do existencialismo & narrativa expondo o modo como
ele entrou em contato com a filosofia. Em um filme
exibido nos anos setents encontramos o seguinte

dilogo:

“CONTAT: Et pOoUrquOI Vous orientez-vous

vers la philosophie plutdt que vers la littérature?

SARTRE: Ah G4, c'est & Bergson que je le
dois () j)dVdiS lu le livie de Bergson, ' Essai sur les
donnés immédiates de la conscience. Et 13, i'avais été
saisi. Je m'étais dit: ‘Mais, c'est formidable |
philosophie, on vous apprend la vérité’. Remarquez
que c'est un livie qui a une tendance concrete, ma|gré
tout, puisqu‘i| essaye de décrire concrétement ce qui
se passe dans une conscience. Et je pense que cest
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ca d ailleurs qui m'a orienté vers 'idée de la conscience

telle que je 'ai & présent” .

Sem divida, esta é a prova de que o
pensamento de Sartre foi Forjado, desde o seu infcio,
no solo cultivado pe|o pensamento bergsonianog. Esta
dedaragéo de Sartre, contudo, traz outro elemento
importantissimo pard a nossa investigacao. Ela considera
4 obra de Bergson um exempko de descrigéo concreta
da consciéncia. Isto revela que é “para o concreto”
que sud atencdo estd dirigidar Nesta mesma entrevista,
Sartre menciona a obra mais importante de Wahl nos

seguintes termos:

“SARTRE: (...) je me suis dit: "Voila enfin la
philosophier) Nous pensions beaucoup & une chose:
le concret. |l y avait un livie de Wahl qui s'dppelait
Vers le concret, qui nous avait tous fait réver, parce
que le concret, on ne pensait d'ailleurs pas que ce
soit ce que disait Wahl (c'était p|ut6t du p|ura|isme

dans le cas de \X/d|'r|), mais on pensait que ¢a existait .

Guardemos estes dois aspectos da narrativa

sartreana: consciéncia e concretude.

A “descoberta” da fenomenologia também foi
motivada pelo apelo “realista”. As suas obras de
juventude sempre tiveram uma Preocupagao com 4
descrigéo apropriada do ser da consciéncia. Sua tese
fundamental ressaltava a condicdo irrefletida e &
correlacio necessaria entre consciéncia e mundo. O
ensaio A imaginacdo, publicado em 1936, retrata o
perspectiva husserliana do problema da imagem. A

“Unica” que colocava a questdo de forma adequada.

O interesse de Sartre pOor uma filosofia concreta,
no entanto, fez com que sua critica ao pensamento

de Husserl se fizesse sentir. A influéncia do iniciador

" SARTRE. Um film réalisé par Alexandre Astruc e Michel Contat, p. 40

O%tégo

da Fenomeno|ogia ¢ identificada em A Transcendéncia
do Ego, publicada também em 1936. Mas, nests
mesma obra, o “campo transcendental impessoal” serve
como antidoto para a influéncia idealista que
transparecia nas Gltimas obras do iniciador da
fenomenologia. O foco da arftica de Sartre era o ego

transcendental. Tese perniciosa e desnecesséria.

Uma idéia fundamental ds fenomenologia de
Housserl: a intencionalidade expde todo o entusiasmo
de Sartre, sobretudo porque encontra na
Fenomeno|ogia, tanto na de Husserl quanto na de
Heidegger, a efiminagéo definitiva da “vida interior“/
tipica da filosofia francesa de sua época. Neste
opusculo, Heidegger e Husserl sdo postos no mesmo

patamar.

A influéncia de Heidegger pode ser identificada
também em a|guns artigos e estudos pub|icados no
final da década de trinta, mais especificamente em
1939. F o caso de Esboco de uma teoria das
emocées®. Se tracarmos um paralelo entre as obras
publicadas em 1936 e as editadas em 1939, ¢
evidente que Heidegger aparece com mais Frequencia
no periodo posterior. Esta modificacdo no referencial
tebrico pode ser considerada um sinal de mudanca de
paradigmd. |dentificada a “recafda” no idealismo com
a pubhcagéo das dltimas obras de Husser[g, Heidegger
passa a ocupdr cada vez mais o centro das atencoes.
E preciso esclarecer que g tese fundamental da
intencionalidade husserliana nao ¢ abandonada, ela
passa a ser interpretada de forma radical como
transcendéncia. Se a condicdo irrefletida era a sua
base, agora, esta condigéo ganha um foco, uma diregéo
mais precisa ainda, ela é pensadd como ser-no-mundo,
ndo s6 como condicdo de “esvaziamento de todo

conteldo intraconsciencial’®. O objetrvo de

# Tese defendida por Bento Prado Jr. nos anos sessenta. CI. Presenca e Campo transcendental. Consciéncia e negatividade na filosofia de Bergson.

3 SARTRE. Unm film réalisé par Alexandre Astruc e Michel Contat, p. 39

“ A elaboragio deste ensaio foi iniciada em 1934

S Formale und transzendentale Logik, 1999; Méditations cartésiennes, 1931 e Die Krisis der europseischen Wissenschaft und die transzendentsle Phaenomenolosie,

1936.

¢ Pensamos na comparacio entre a Transcendéncia do ego e Esboco de uma teoria das emocées.
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concretude ¢, de forma cada vez mais acentuada, o

centro da investigagao sartreana.

Neste fundo composto pela tradicao francesa
e pela “novidade” fenomenolégica vemos surgir a figura
de Sartre. Esta figura, entretanto, nao poo|e ser tragada
sem & sua alma. Esta se mostra pe]a Iiteratura, O seu

projeto de ser escritor.

Na obra dutobiogréﬁca As Pd/dvrds, Sartre
afirma: “Comegava a descobrir-me. Fu ndo era quase
nada, quando muito uma atividade sem conteL’Jdo,
mas ndo era preciso mais (...) Nasci da escritura:
antes de|a, havia tdo-somente um jogo de espelhos;
desde o meu primeiro romance, soube que uma crianca
se introduzira no palécio dos espe”wos. Escrevendo
eu existia /. O seu projeto de escrever nasce
juntamente com sua consciéncia de ser. Podemos dizer
que ¢ seu "projeto fundamental”. Na literatura
encontra-se tudo aquilo que constitufa o seu universo,

a sua moral, a sua politica, o seu engajamento®.

O sentido que a literatura tem padra a totalidade
da produgéo intelectual de Sartre ¢, muitas vezes,
mal dimensionddo, para ndo dizer distorcido e
negligenciado. Considera—se, Freqijentemente, que a
filosofia e a literatura sdo dimensdes independentes,
gue ndo hé nenhuma corre|dgéo entre uma e outra.
Mais, que sua literatura ndo expressa, na forma e no
contetido, a sua filosofia. Esta separacso expressa um
profundo desconhecimento de tudo aquilo que Sartre
produziu. Alfirmamos isto porque um estudo mais
acurado de sua literatura revela perFeitamente a sua
filosofia. Nao vamos insistir neste ponto.

Ao contrério do que possa parecer, a dimensdo
filoséfica da literatura sartreana pode ser identificada
na sua obra mais famosa: A Néusea. Qualquer
estudante de filosofia que conheca os rudimentos da
Fenomenologia pode identificar a tese da
intencionalidade nas reflexdes de Roguentin. lsto

também é por demais sabido por todos aqueles que

7SARTRE, As Palavras, p. 111 ’
& CI. o estudo de Franklin Leopoldo e Silva: Etica e fiteratura em Sartre
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conhecem alguns dos aspectos basilares da obra de
Sartre.

A dimensao psicoldgica da literatura de Sartre,
entretanto, ndo aparece com Ftequéncia nos estudos
voltados para o referido tema. E precisamente porque
este aspecto ndo é muito explorado que consideramos
o estudo do Esbogo de uma teoria das emogoes
imprescindivel. Na literatura sartreana, no livio de
contos O Muro, é possivel identificar inimeros temas
que dizem respeito o aspecto psicolégico da existéncia
humana. Podemos mencionar, por exemplo, os contos
Intimidade e O quarto. Neles a questdo da “vida
interior aparece de forma categdrica. O (ltimo conto
do livio, contudo, guarda um signiﬁcado especial;
chama-se A Inféncia de um chefe. Nao temos
condigées, dado o cardter desta exposicao, de
desenvolver todos os aspectos de nossa tese, mas
podemos afirmar que ¢ inegdvel o tom “adleriano” de
SUd exposicdo. Correndo o risco de pecar por excesso,
acreditamos que este conto ¢ um verdadeiro momento
de reflexdo acerca da questdo da “personalidade
autoritdria” pensada nos moldes da psico|ogia individual
de Alfred Adler. O leitor pode pensar: Adler e
Sartre? Psico|ogia e literatura nos anos trinta? Um
escritor burgués de Paris tomando como referéncia um
psicanalista austrfaco que flertava com o socialismo?
Literatura existencial e psicologia social?

Pode parecer improvével. Mas ¢ esta correlagéo
que desejamos esbogar ao |ongo de nossa exposicao. Ela
ndo seré o foco privilegiado. Ao contrério, figuraré como
exemplo da tese geral, qual seja: a filosofia concreta
buscada por Sartre ndo estava separada daqui|o que nos
anos trinta denominava-se psicologia concreta. Orientagéo
psicolégica que colocava no centro de sua teoria o drama
da existéncia humana, o cardter dramético da existéncia
do individuo concreto. Um autor que defendia esta visio
metodolégica da psicologia era Georges Politzer. Sua
obra Critique des fondements de la psyc/vo/og/e
aborda cuidadosamente esta orientacdo.
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Politzer em sua Critique considera que a teoria
de A. Adler é um exemplo de abordagem concreta da
pSiCO|OgidQ. Sartre, por sua vez, cita a critica de Politzer
ao pensamento de Bergson em O Ser e 0 Nada'®, esta
referéncia jé é um indicio. A relaggo entre Sartre e Adler
é também identificada em O Ser e 0 Nadls, no capitulo
referente ao tema da Pricandlise existencial ”, por si sO
um aspecto sugestivo. Partindo destes dados, sustentamos
que o pensamento de Sartre nao s busca inspiracdo na
“filosofia concreta” — teorias ndo intimistas da consciéncia
— como também parece seguir as sugestdes deixadas por
Politzer para a constituicao de uma Ciéncia positiva da
existéncia humana, a Psico]ogia. O tema da |ntrodugéo
do Esbogco dle uma teoria das emogbes aborda justamente

este prob|ema.

Em suma, nossa pesquisa tentara identificar de
que modo o pensamento sartreano procura dialogar
com estas proposicoes. Para que nossa tese seja
clemonstrdda, uma andlise atenta do Esbogo é
indispensével. Enunciaremos, primeiramente, a critica
das CONCEPCOES CLASSICAS. Apresentare-
mos, em seguida, os pressupostos da [EORIA
SARTREANA DA E/VIOCAO destacando duas
questdes fundamentais: a determinacdo da funcdo da
consciéncig emotiva e a apresentacao da esséncia da
emocdo como forma organizada de ser-no-mundo.
Tentaremos estabelecer, ao final, o contraponto entre
a perspectiva sartreana e algumas teorias da emogdo

mencionadas no ESbOgO.

2. As concepgoes classicas

O titulo da Introdugdo do Esbogo expressa
a|gumas das pretensoes elementares de Sartre.
“Psicologia, Fenomenologia e Psicologia
Fenomenolégica". Ele discute o prob|emd da

positividade da Psico]ogid, o ape|o ao dado

O%tégo

experimental e os métodos que os psicélogos utilizam.
Faz algumas consideracdes acerca do Behaviorismo
citando uma obra de Naville que aborda esta corrente
psicolégica Nesta mesma |ntrodugéo, no entanto,
Sartre langa mdo de um termo que ¢, até certo ponto,
enigmaético, ele faz uso do termo Antropo/og/'d,
disciplina que, no seu entendimento, “visa definir a
esséncia do homem e a condicdo humana” (p. 40).
A contraposicio feita entre os métodos positivos e
empiristas da psicologia, segundo Sartre, ndo poderia
constituir o modo de proceder desta /A\ntropo|ogia
que tomaria como ponto de partida de sua investigacdo
a definicio da esséncia do homem. fato e esséncia
seriam, portanto, incompativeis. Segundo Sartre, a
psicologia ndo teria a intencdo de estabelecer uma
visdo 4 priori do homem, ou, ao menos, algum traco
de semelhanca entre os homens. Mencionando Pierce
e a tradigéo pragmatista, considera que certas
perspectivas psico|égicas jamais conseguem ver uma
unidade na idéia de homem, senolo, no méaximo, uma
soma de resultados obtidos por meio de experimentos,
a idéia de homem seria o “somatério dos fatos
verificados que essa idéia permite unificar” (p. 42).
Em suma, haveria na psico[ogia uma oposicdo entre

fato e esséncia (p. 43).

Tentando u'trapdssar esta oposicao, Sartre traz
para o interior da discussdo o conceito heideggeriano
de ser—no-muno’o,- deixando claro que uma idéia de
humano poderia ser pensada a partir deste conceito
fundamental. Recusando o argumento de que a emocao
¢ um fato isolado, um acidente, tenta demonstrar o
vinculo existente entre a idéia de ser-no-mundo e o
comportamento humano chamado emocao,
considerando-o de mesmo tipo que o de percepcao,
memdria, atengdo, etc. Tomando o caso da emogao,
Sartre se propde a demonstrar que ela é um bom

exemp|o dO modo como O ser humano revela d sud

® Cf. POLITZER, Critigue..., p. 230: "exemples, ou plutdt des modéles pouvant faire voir que les notions et explications concrétes existent effectivement dans la

[o] ‘complexe d'infériorité” d'A. Adler

19 Quarta Parte, capitulo 1, secio I

psychanalyse. \Voilé

" Quarta Parte, capitulo 2, segso |.
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esséncia. Em outros termos, interrogar o sentido da
5 I « , .
emocdo significa perguntar se "a prépria estrutura da
realidade humana torna possfvel as emoces e como €
PO,
que as tormna possiveis” (p. 44).

Esta atitude diante do comportamento humano
chamado emogao deve ser investigddo, segundo Sartre,
nos moldes fenomenolégicos. A fenomenologia deveria
ser uma nova alternativa para a compreensdo do
fendmeno psiquico. Assim, a psicologia deveria sofrer
a critica da fenomenologia e o resultado desta critica

seria @ constituicao de uma psico|ogia Fenomenoiégica.

A Fenomeno|ogia entrevé um conflito entre o
principio que parte dos fatos e o ponto de partida
das esséncias, pois " quem comeca pelos fatos nunca
chega até as esséncias’ (p. 46). Sem renunciar aos
fatos, a fenomenologia, para Sartre, reconhece que
s6 “as esséncias permitem classificar e inspecionar os
fatos” (p. 46). O caminho a seguir, entdo, é partir
da esséncia do fendmeno emogdo. Esta Formu|agéo,
dponta pdra um aspecto da teoria sartreana que serd
alvo de reformu|dg6es posteriores. E a questio da
nogao de “esséncia a priori de ser do homem” (p.
47); esta esséncia serviria de base sélida para funcionar
como contraponto ao modo genera|izante de pensar

a questdo, tipico da atitude do psicédlogo.

Esta esséncia seria encontrada, segundo Sdrtre,
nas "reagées do homem contra o mundo”. Esta re|ag<§o,
porém, ndo seria a fonte originéria, ela seria precedida
pela esséncia determinante que é a “consciéncia
transcendental” (p. 47). Esta consciéncia
transcendental seria aquela de cada ser humano, “(...)
minha consciéncia () proximidade absoluta em
relacio a si mesma” (p. 47). A tarefa inicial desta
psico|ogia FenomenoJégica entdo, seria “fixar em
conceitos as esséncias que presidem ao desenrolar do
campo transcendental” (p. 48), somente desta forma

haveria uma Fenomeno|ogia da €mogao.

A estratégia de Sartre ¢ tomar como ponto
inicial da reflexdo acerca da emogio a totalidade

sintética que é o homem”, estdbelecendo, antes de

| 39 |

qualquer desenvolvimento de cunho psicolégico, a
esséncia do humano. Em suma, a psico|ogid
fenomenoldgica esbogadd por Sartre tomaria de Husserl
o conceito de consciéncia intencional e de Heidegger

o conceito de compreensdo.

A divida que surge é: por que tomar a emogao
como foco desta empreitada? Segundo Sartre,
Heidegger pensa gue em cada atitude do homem
encontramos o todo da realidade humana. Husser|,
por sua vez, encontra na descricdo fenomenolégica
da emogdo as estruturas esséncias da consciéncia, visto
que uma emogdo ¢ uma consciéncia de algo. Por estas
razdes, justifica-se a escolha do tema. A e|ucio|dgéo
do sentido do fendmeno €mogao poderd ensinar muito
acerca da esséncia do humano. Buscar a resposta para
o sentido da emocdo é desvelar o sentido de ser da
consciéndia. O fenomendlogo deve estudar, portanto,
o “significado da emocio” (p. 51). Isto pressupde
gue a emogdo € um Fenémeno significante, ou seja,
que “existe na estrita medida em que significa” (pA
592). Para Sartre, “a emocdo significa & sua maneira o
todo da consciéncia ou da Realidade Humdnd, se
nos colocarmos no plano existencial” (p. 592). Ele
pretende identificar “num caso preciso e concreto se a
psico|ogia pura poo|e ,obter um método e tirar
ensinamentos da fenomenologia” (p. 53). Na
verdade, Sartre considera que uma psicologia positiva
somente teré seu lugar quando uma Antropolosia for
constituida 4 partir dos ensinamentos da

Fenomeno|ogia.

Na ]ntrodugéo do Esbogo Sartre descreve o
sentido fundamental do fendmeno emocao
argumentando que tal sentido “ndo existe como
fendmeno corpora|, visto que um corpo ndo pode
sentir emogdo, por ndo poder atribuir um sentido s
suas proprias manifestagées” (p. 53). Sartre considera
que a caracteristica bésica da emocdo é o seu sentido.
Sentido este que somente pode ser revelado pe|o
ato de tomada de consciéncia. Esta nova psico|ogid
deverd visar ndo os fatos mas as suas significacGes,

“abandonard os métodos de instrospeccio indutiva
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ou de observacdo empirica externa, para procurar
apenas captar e fixar a esséncia dos fendmenos”
(p, 54). Esta nova forma de fazer psico|ogia serd
uma ciéncia eidética” (p. 54), importando—se com
o significado do fendmeno. O Esboco de uma teoria
das emog¢bes ¢, portanto, uma “experiéncia de

psicologia fenomenolégica” (p. 55).

A estrutura do Esbogo ¢ composta de trés
partes. O primeiro capftulo aborda “As Teorias

Cléssicas” que tentam definir o fendmeno emocdo.

No primeiro capitulo Sartre menciona alguns
tedricos representativos. Inicia com a mencdo ao
pensamento de William James e a “teoria periférica
das emocdes” (p. 57). ldentifica que James
estabelece uma relacdo intrinseca entre reacées fisicas
e as emogdes. A esséncia da tese de James, segundo
Sartre, “é que o estado de consciéncia denominado
‘alegria’, ‘célera’, etc. ndo é mais que a consciéncia
das manifestacdes fisiolégicas ou, a sua projecdo na
consciéncia’ (p. 58). Esta perspectiva se contrapde
a0 modo como Sartre pretende expor a questao pois,
para e|e, ao contrdrio, a emogdo € a|go que possui
um sentido, “pde-se como uma relaco determinada
entre o nosso ser psicolégico e o mundo” (p. 59),
ndo se reduzindo ao que pode ser chamado de
“perturbacées fisiolégicas verificaveis”. O segundo
autor mencionado por Sartre é Sherrington, para quem
“uma perturbagéo fisio!égica, seja ela qua| For, pode

explicar o caréter organizado da emocio” (p. 60).

Janet, por sua vez, demonstra ter
compreendido esta tese perfeitamente porque “sé quer
registrar as maniFestag()es exteriores da emogéo", para
isto, divide os fendmenos orgdnicos em dois grupos:
1- fendmenos psicolégicos ou condutas e 9-
fendmenos fisiolégicos. Devendo ser destacado aqui
que uma emocdo ganha o nome de conduta. Para
Sartre, Janet “faz da emocdo uma conduta bem
ddaptada de insucesso” (pA 60), ou sejq, "quando a
tarefa é demasiado diffcil e ndo podemos manter a

conduta superior que se lhe adaptaria, a energia
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psiquica libertada ¢ gasta noutra diregéo: adota-se
uma conduta inferior, que necessita duma tensdo
psicolégica menor” (p. 60). Na sua obra Obsessdo
ead Ps/qu/dm'd Janet estuda casos de pacientes nos
quais identifica que o choro compulsivo ¢ fruto de
uma ‘conduta demasiado dificil de manter. O choro
e a crise de nervos representam uma conduts de
insucesso que substitui a primeira, por derivagdo” (p.
61). Para Sartre, “Janet pode gabar-se de ter
reintegrado o psicolégico no emocional” (p. 61). A
emocao seria, para esta abordagem, “a consciéncia
dum insucesso e duma conduta de insucesso” (p. 61).
Contudo, Sartre ndo deixa de observar que esta tese
possui tracos de mecanicismo, pois o fendmeno de
derivagdo ndo é mais que uma mudanga de via para a

energia nervosa liberada” (pp. 61-62).

A caracteristica de “insucesso” identificada na
conduta emocionada é para James, segundo Sartre,
inaddptagéo, “a emogdo intervem precisamente no
instante duma inadaptacdo brusca e consiste
essencialmente no conjunto de perturbacdes que essa
inadaptacdo determina no organismo” (p. 62). A
emogao para Janet seria a execugao de uma conduta
inferior para ndo ter de realizar a conduta superior. E
por esta razdo que ' a conduta emotiva vem mascarar
a impossibilidade de manter & conduta adaptada”
(pA 65). Ao contrério de ser uma perturbagéo,
essa conduta é um “‘sistema organizado de meios que
visa uma finalidade. E este sistema é chamado para
mascarar, para substituir, para repelir uma conduta que
nao se pode ter, ndo se quer manter” (p. 65). Desta
forma, estaria elucidada a diversidade das emogdes:
“cada uma delas representa um meio diferente para
iludir uma dificuldade, uma escapatéria particular, uma
batota especial” (p. 65).

Uma exposicdo mais acurada da teoria da
emogéo~conduta mostra-se impressa Nos discfpu|os de
Kholer, especificamente em Lewin e Dembo. Gillaume
em sua obra Ps/co/ogid ds /:ormd, afirma que “o conflito

entre duas forcas gera uma tensdo no campo fenomenal.
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Uma vez encontrada a solugdo e conseguida a agdo
pedida, a tensdo cessa’ (p. 66). A contribuicio de
Lewin para esta teoria esté no fato de admitir que “hé
toda uma psico|ogid do ato de substituigéo, do ersatz”
(pp. 66-67). “Se os atos de substituico sio
impossiveis ou se ndo permitem uma reso|ugéo
suficiente, a tensdo persistente manifesta-se pela
tendéncia para renunciar & prova, para se evadir do
campo da experiéncia ou para tomar uma atitude
simplesmente passiva’ (p. 67). Destaca-se nesta
situacdo a acao “negativa ou repulsiva da barreira (..)
[conferindo] a todos os outros objetos do Campo um
valor negativo” (p. 67). ‘A evasdo é apenas uma
solugio brutal” (p. 68). Ocorre aqui uma “diminuicdo
do eu. O retraimento sobre si préprio, o enéystemens,
que eleva uma barreira de protecdo entre o campo
hostil e o eu” (p. 68), solugio que também é
mediocre. Vemos aqui, nesta experiéncia, a atividade
de “liberacio das tensdes” (p. 68).

Dembo, por seu turno, estuda também esta
questdo. Ela considers que “na cdlera (...) h§ um
enfraquecimento das barreiras entre o real e o ireal
(...) as tensdes entre o interior e o exterior continuam
a aumentar: o cardter negativo estende-se
uniformemente a todos os objetos do campo” (pp.
68-69). Em sintese, Sartre vé na teoria de Dembo a
concepeao funcional da cblera, uma "so!ugéo brusca
dum conflite” (p. 69). Sartre reencontra aqui a
distmgéo entre condutas superiores e inferiores ou
derivadas de Janet. A diferenca identificada ¢ que
esta distingdo significa que “nos colocamos a nés
proprios em estado de inferioridade total ( ; ) porque
nos satisfazemos com menos’ (p. 69). “Quando
estamos num estado de tensdo elevado e ndo podemos
por isso encontrar a solugdo delicada e precisa dum
problema, atuamos sobre nés mesmos; inferiorizamo-
nos e transformamo-nos num ser tal que, para ele,
0assam a ser suficientes as solugées grosseiras e menos
bem acabadas (...) Desta forma, a-célera surge aqui
como uma evasio’ (p, 69), esta Fuga tenta "quebrar
atensio (p. 70) do momento. Em poucas palavras,
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esta é a teoria da emogéo—conduta. Tal teoria ndo ¢
suficiente aos olhos de Sartre. Se a conduta aparece
como uma transFormagéo, esta ndo pode ser
compreendida sem evocarmos & consciéncia. S6 a
consciéncia, pela sua atividade sintética, pode romper
e reconstituir incessantemente as formas, s6 ela pode

explicar a finalidade da €mogao.

O segundo capitulo do Esboco aborda A

Teoria psicanalitica”. Embora seja um capftulo muito
sucinto, ¢ absolutamente imprescindivel para a
compreensio do pensamento sartreano. A primeira
idéia que surge nesta exposicdo ¢ a valorizacio do
signiﬁcac/o. Para Sartre, “s6 se pode compreender a
emocdo, procurando nela um significado” (p. 72).
Significaao este que possui seu lado funciona|, isto ¢,
a emogdo possui uma finalidade. Esta finalidade
”pressupée umd organizagao sintética das condutas”
(p. 73), que pode ser o inconsciente para os adeptos
da psicanélise ou a consciéncia. Para Sartre/ a psico|ogid
analitica foi a primeira a identificar a relevancia dos
fatos psicolégicos, um “estado de consciéncia valer
por outra coisa além dele préprio” (p. 74). Esta
caracterfstica, como veremos adiante, serd indispensével

para a compreensio do fendmeno em questao.

Mencionando um teérico ligado ao campo da
psicané|ise, W. Stekel, Sartre, encontra nas andlises
deste psicologo o sentido de fuga caracterfstico de
certos comportamentos humanos. Nesta perspectiva,
a intencdo psicolégica guardaria um vinculo com a
consciéncia, pois seria uma realizacdo simbdlica de um
desejo recalcado pela censura. O fato ¢ que o
psicana|ista tenta explicar o fenémeno da €mogdo pe|a
via da causa inconsciente. “Se fosse doutra forma e se
tivéssemos alguma consciéncia, mesmo implicita do
nosso verdadeiro desejo, estarfamos de mé-f¢ e o
psicanalista ndo entende assim” (p. 75). Nesta
avaliagdo encontramos um aspectos importante. Sartre
menciona o conceito de mé-fé. Este comportamento
“do individuo é em si préprio o que ¢, (se
denominarmos peld expressao ‘em si préprio' o que ¢
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para si) mas é possivel decifré-lo (...) como se decifra
uma linguagem escrita” (p. 75). Ao contrdrio de
relacionar o significado de um comportamento humano
a0 lado inconsciente, Sartre tenta entrever a
possibilidade de uma atitude de decifracdo deste ato
visando o significado do comportamento e a sud
finalidade intrinseca. Sartre cré poder decifrar um
comportamento assim como a escrita pode ser
interpretada. Isto é possivel através da anélise dos
vestigios deste ato, pois eles sdo o que sdo, guardam
em si um sentido determinddo, como 0s vestigios de
um incéndio em uma floresta. “Isto nao quer dizer
que essa signiFiCdgéo deva ser perfeitamente explicita
() [Sartre apenas quer dizer] gue nao devemos
interrogar de fors a consciéncia, como se interrogam
0s vestigios da fogueira Ou O acampamento, mas de
dentro, pois a significacdo deve ser procurada nela.
Se o cogito ¢ possivel, a consciéncia ¢, els prépria, o
fato, a significacdo e o significado” (p. 77).

Sartre aceita um principio que, segundo ele,
foi constituido pela psicandlise, qual seja, de que o
simbolo é préprio da consciéncia, pois hé um “laco
imanente de compreensao entre simbolizacdo e simbolo
() a consciéncia se constitui em simbofizagéo" (p,
77). Sartre ndo repele “0s resultados da psicanélise
quando estes sdo obtidos através da compreensao
() [e|e se limita a negar] todo o valor e toda a
inteligibilidade & sua teoria subjacente da causalidade
psicolégica” (p. 78). Ao contrério de buscar uma
re|agéo causa|, visa uma atitude compreensiva da
consciéncia e de suas intengées.

Disto resulta que o "ponto de partida” da
teoria da emogdo deve ser: uma teoria “que sfirma o
caréter significante da prépria consciéncia, [pois] é a
consciéncia que se faz consciéncia por si prépria,
emocionada por necessidade duma significagéo interna”

(p. 78).

3. A Teoria Sartreana da emocdo

Apbs a critica das concepgoes cléssicas, Sartre
apresenta a sua teoria. lentaremos analisar os seus
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principais aspectos abordando o capftu|o segundo
do Esbogo intitulado: Esbogo de uma teoria
fenomenolégica.

A consciéncia que segue o caminho da
emogdo inventa uma nova forma de relacionar-se com
os determinismos do mundo ambiente, deixa de ser
adaptada. Recusa-se a seguir a via pragmética dos
resultados FreqUentemente obtidos para se |dngdr no
mundo mdgico, mudando a si mesma para negar o
determinismo que lhe ¢ caracteristico. Neste sentido,
a consciéncia se transforma. A emogdo é um ato que
confere ao objeto mundano uma qualidade distinta

da de seu “uso” cotidiano.

Podemos estabelecer uma analogia entre a
emog¢do e a encendgdo porque um aspecto
determinante ¢ a sua condigéo fenomenal. Pars Sartre,
quando manifestamos certa emogdo através de nosso
corpo, esta expressdo se assemelha a uma representacao
cénica. Ela é um aparecer para outrem. A diFerenga
fundamental estd na g/'ncen'o/da/e com que esta
representacdo ¢ feita. E possfvel considerar que a
emog¢ao seja uma peca encenada de forma mais sincera.
Na verdade, “trata-se duma peguena comédia por
mim desempenhada que pode servir para substituir a
conduta que ndo pode ser reslizada” (p. 88). Em
uma vivéncia em que a superacio de determinada
dificuldade se mostra impossivel, a tensdo insuportavel
que é experimentada converte-se num motivo para
apreender-se nesta situagdo uma qualidade nova, por
esta razao, “confiro magicamente [a um determinado
objeto] a qualidade que desejo” (p. 88). Este desvio
permite “resolver o conflito e suprimir & tensdo (p,
88). Esta encenacdo, no entanto, pode ser novamente
transformada, pode sofrer uma a|teragéo de sentido.
“Se 3 situagao for mais urgente, a conduta de
encantamento serd desempenhada com maior

sinceridade: eis a emocio” (p. 89).

Tomemos o medo como situacao. Tanto no
seu aspecto ativo quanto pdssivo, ele é uma conduta
de negacdo. No comportamento pdssivo, a reagdo
de medo é uma tentativa de negagéo, de

aniquilamento, de irrealizacdo que o ser humano adota
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frente a uma situacdo em que as vias normais e
ddaptadas se mostram trancadas. Quando avisto um
animal feroz adoto uma conduta de evasio. O
desmaio, por exemplo, pode ser o meu refigio; “3
falta de poder evitar o perigo pe|ds vias normais e por
encadeamentos deterministas, limitei-me a negé-lo. Quuis
aniquilé-lo” (p. 89). O desmaio, neste caso, “é uma
passagem para uma consciéncia de sonho, isto &,
irrealizante” (p. 89, nota 1). A conduta fisiolégica
do medo pdssivo Ndao é uma purd desordem, o que
ela representa ¢ a “realizagio brusca das condicoes
corporais que acompanham vulgarmente a passagem
do estado de vigflia ao sono” (p. 90).

No medo ativo, a atitude de Fuga, por
exemplo, é considerada, sem justificativa, como uma
conduta racional. “Nao fugimos para nos pormos ao
abrigo do perigo: Fugimos, sim, 4 falta de ndo nos
podermos am’qui|ar por meio do desmaio. A Fuga ¢é
como que um fingimento do desmaio, uma conduta
mdgica que consiste em negar o objeto dmeagador
com todo o nosso Ccorpo ( : ) derrubando d estrutura
vetorial do espaco em que vivemos e criando
bruscamente uma diregéo potencial, do outro lado, é
uma maneira de o esquecer, de o negar’ (p. 90).
Em suma, nas duas formas de manifestacao do medo,
adota-se uma conduta que tenta evitar, negar as
dificuldades impostas pela situacso.

Comentando um caso estudado por Janet,
no qual uma jovem entra em conflito com seus familiares
e, no auge da contenda, passa a sofrer crises de choro,
Sartre identifica nesta atitude “nao adaptada” a mesma
“estratégia”. A crise emocional, assim como o medo,
é uma “consciéncia que, através duma conduta mdsgica,
visa negar um objeto do mundo exterior, [ou uma
determinada situagéo]/ umd consciéncia que ird até
4o ponto de se aniquilar a si propria para, desta
maneira, aniquilar simultaneamente seu objeto”
(p. 90). No caso especifico da jovem, “a tristeza
tem como objetivo a supressao da obrigagéo de
procurar” (p. 91) outras vias para a superacio do

' "Il'y a un monde correspondant & chaque émotion”, Le probléme mordl... , p. 50.
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estado de tensdo em que ela se encontra. “Trata-se
de fazer do mundo uma realidade afetivamente neutra,
um sistema em equilforio afetivo total, de descarregar
os objetos com forte carga afetiva” (pp. 91-92).
"A falta de poder e de querer cumprir os atos que
projetamos, comportamo-nos de maneira que o
Universo passe @ Nao exigir mais de nds. Para ilsto, s6
podemos atuar em nés préprios” (p. 92). E neste
sentido que a emogdo é um ato de negacdo. Ela é
uma resposta, na verdade, a Gnica resposta possivel,
que o individuo encontra pdra uma situagcdo em que
outras alternativas sdo dadas como inatingiveis. Se o
caminho do enfrentamento dos determinismos se mostra
demasiadamente oneroso, negamos esta via abrindo
outro, que ¢ altemativo, posto pe|o mundo da

emogdo.

Aos olhos de Sartre, esta conduta de negacao,
ao mesmo tempo, ndo deixa de manifestar também
uma certa forma de libertagdo. Uma crise emocional ¢
o abandono da responsabihddde. Diante de um mundo
hosti|, o homem se liberta das obrigdgées que o
momento exige; liberta-se do determinismo que lhe é
tipico. E necessério grifar que para cada emogdo temos
uma conduta especfﬁc& Cada vivéncia emocional entra
em contato com um mundo especifico. Jeanson fala

que cada emocdo possui o seu préprio mundo 'S

Nesta atitude negativa identificamos a dimensdo
funcional da emogdo. Este nao ¢, entretanto, o
objetivo Gltimo da reflexdo sartreana. Amparando esta
funcionalidade estd o sentido mais proFundo, ou seja,

o sentido essencial da emocdo, que ¢ o foco central

dis Fbioge,

Nem todas as condutas sdo emocoes. Nem
todas as condutas de negagdo também o sdo. O
fendmeno emocdo esté condicionado pela crenga, ¢
suportado pe|a consciéncia e deve esgotar-se por si.
Podemos admitir que a reagao fisiolégica ¢ o lado
sério da emocio. Mas este é o primeiro aspecto; o
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segundo é que ela é uma vivéncia imediata da
consciéncia. A emocdo ¢, para Sartre, uma
degradacdo da consciéncia, uma forma de
adormecimento. O sintoma fisiolégico tomado
isoladamente ¢ insignificante porque Nnao revela o
sentido essencial da emogao. Juntamente com este
aspecto, devemos admitir que ela é um ato irrefletido
de consciéncia. E uma forma de a consciéncia
transcender seu ser em diregéo ao mundo. Nesta
transcendéncia ela se vé aprisionada, “fascinada” pelo
objeto do mundo. Para que a consciéncia possa se
livrar desta fascinacdo ela segue duas vias: uma forma
possivel é realizar uma reflexdo purificante,
ultrapassando o nivel irrefletido; a outra é libertar-se
da situagdo que deu origem & vivéncia. De qualquer
forma, a consciéncia somente deixa de intencionar a
emogio quando abandona o mundo mégico. Isto
reforca uma das teses defendidas insistentemente por
Sartre: a €mog3o decorre de um objeto que &
consciéncia intenciona, sendo uma qua|idade da coisa,
do objeto que surgiu diante da consciéncia. As
emocoes ocorrem relativamente ao mundo e néo do
interior do homem. Este aspecto mégico da existéncia
ndo varia de acordo com nossa vontade ou disposicao;

a categoria magica é prépria do mundo.

Sartre define este mundo mégico a partir da
signiﬁcagéo que Alain dé go termo: “o mégico é o
espirito que se arrasta por entre as coisas (p. 107),
isto ¢, "uma sintese irracional de espontaneidade e
passividade. E uma atividade inerte, uma consciéncia
tornada passiva” (p. 107). Dada a relacio entre a
consciéncia e o mundo, esta sé pode ser objeto
transcendente sofrendo & modificagdo da passividade
(...) o sentido dum rosto [por exemplo] é consciéncia
em primeiro |ugar — e n3o sinal desta — mas uma
consciéncia alterada, degredada, que foi precisamente

tornada passiva’ (p. 107).

Gq’iigo E

Identificado o sentido de degradacdo da
consciéncia, comegamos a entrever a dimensio essencial
da emocdo. A magia priméria e sua significacdo surgem
do mundo e ndo de nés. Somos mais Passivos do que
ativos na vivéncia da emocdo, isto porque as coisds
conservam a marca do ps/co/égico. Ela ¢, neste plano/
a queda brusca da consciéncia no mégico, a a|teragéo

do mundo dos utensflios.

Esta compreensdo que é dada do fendmeno
emog3o estd inserida numa estratégia mais ampla de
livrar a filosofia francesa do inicio do século XX de
uma epistemologid que Sartre chama de "espfrito-
aranhd", e, mais especificamente, de dar um outro
fundamento para a Psicologia. Tarefa resfirmada no
optsculo intitulado Uma idéia fundamental da
fenomenologia de Husserl: a intencionalidade. Em tom
triunfante, Sartre anuncia: As coisas é que se revelam
a nés imediatamente como odientas, simpéticas,

"3 “Eis-nos libertos de Proust!

horriveis ou améveis
Libertos ao mesmo tempo da < <vida interior>>:
(. ; ) porque, no fim de contas, tudo estd Fora, tudo,
até nés préprios: fora, no mundo, entre os outros.
Nao ¢ em nenhum refdgio que nos descobriremos: é
na rua, na cidade, no meio da mu|tidéo, coisa entre
Coisas, homem entre homens”'*. Para Sdrtre, “Husserl
reinstalou o horror e o encanto nas coisas. Restitui-nos
o mundo dos artistas e dos profetas: espantoso, hostil,
perigoso, com ancoradouros de amor e de graca.
Prepdrou O terreno para um novo tratado das paixoes
que se Inspiraria nessa verdade tdo simp|es e tdo
profundamente desconhecida pelos nossos
requintados: se amamos uma mulher, é porque ela é

amdvel”"®. Esta filosofia restauraria o “concreto”.

A partir destas consideracdes, identifica-se o
sentido primério que a emogdo carrega consigo. Ela
ndo é uma confusdo mental, ndo é pura iracionalidade.
Ela é uma das atitudes mais importantes da consciéncia,

13 SARTRE. Ums idéis fundamentsl da fenomenologia de Husserl: a intencionalidsde, p. 31

1% |dem, ibidem.
1% |dem, ibidem.
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que manifesta, de certa forma, a sua esséncia quando
se faz negacdo. A emocdo ¢ um modo de existir da
consciéncia. Uma das maneiras pelas quais ela
COMPREENDE (no sentido heideggeriano de
Verstehen) o seu “estar-no-mundo”. Por isso, ela
significa alguma coisa, diz algo acerca da vida psiquica.
Esta tese ¢ repetida integralmente no “Enssio de
Ontologia fenomenolégica” publicado em 194 3. Tese
que considera que “a emoga0 N0 € a apreensdo de
um objeto emocionante em um mundo inalterado: uma
vez que corresponde a uma modificagéo g|oba| da
consciéncia e de suas relacdes com o mundo, a emogao

traduz-se por uma alteraco radical do mundo™™.

Este ¢ um aspecto importante que deve ser
ressaltado. Sartre conservou integra|mente os resultados
obtidos com o estudo acerca das emocoes em sua
obra fundamental. A manutencdo de alguns dos
resultados obtidos com o estudo acerca da emogdo
também pode ser apontadd quando identificamos a
referéncia ao conceito de md-fé. Ao contrério do que
aparenta, este conceito ndo foi forjado originalmente
a partir da onto/ogid fenomeno/ég/ca. Ele surge da
reflexdo que Sartre empreendeu no perfodo anterior,
no momento em que discutia a possibilidade de uma
psicologia fenomenoldgica. E ¢ com este contedido
,os/co/ég/co que vemos Sartre afirmar quea mé-fé surge,
no dmbito da andlise das intencdes de um determinado
comportamento humano, como “consciéncia implicita
do nosso verdadeiro desejo” (p. 75).
Comportamento que se dé quando “buscamos a
rea|izagéo simbdlica dum desejo recalcado pela censura”
(p. 75). O aspecto funcional da emogdo, portanto,
¢, na sua esséncia, uma negacdo, conduta que pode

ser a fuga e a md-fé.

A nesacdo e a significacio constituem, em
resumo, as caracterfsticas marcantes da teoria sartreana
da emogao.

Esta teoria que tentamos circunscrever em seus

tracos gerais, serviu, na opinido de Sartre, como

¢ SARTRE. O Ser e 0 nada, p. 487
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“experiéncia”. Foi a tentativa de elaboracio dos
rudimentos de uma psicologia fenomenolégica. Tal
tentativa, entretanto, encontrou & sua |imitdgéo
configurada pela investigagao da esséncia da
dfet/viddde, pois “a teoria psicolégica da emocdo supoe
uma descricio prévia da afetividade, na medida em
que esta constitui o ser da Realidade Humana. ()
Nesse caso, em vez de partir de um estudo da €mogao
ou das inclinacdes, que indicaria uma realidade humana
ainda ndo elucidada como termo dltimo de toda a
investigacdo, termo este ideal, alids, e provavelmente
fora do alcance de quem comeca pela empiria, a
descricio do afeto operar-se-ia a partir da Reslidade
Humana descrita e fixada por uma intuicdo a pr/‘or/'”
(p. 116). Em outros termos, a sua teoria revelou a
necessidade de um passo atrds, um recuo até o dmbito
mais originrio da afetividade.

Este limite configura-se também pelo aspecto
antagbnico dos procedimentos metodolégicos.
/\ntagonismo estabe|ecido, de um |do|o, pe[a ps/co/og/d
fenomenoldgica e o fato da contingéncia, com o seu
cardter regressivo, e, de outro, pela determinacio da
esséncia, tipica da fenomeno/og/d purd, de cunho
eminentemente progressivo. As ltimas consideracoes
feitas por Sartre no Ensaio apontam para esta questdo
metodolégica. Sendo mais preciso, podemos dizer
que ¢ revelada uma incompatibi|idade entre os dois
tipos de procedimento: o regressivo e 0 progressivo.
Previsdo que faz Sartre considerar que os dois métodos
s3o quase incompativeis. Sabemos que a influéncia de
Husserl e de Heidegger nesta fase ¢ fundamental. E é
esta heranga que conduz a0 impasse metodo|<’>gico.
Uma abordagem eidética da consciéncia terd de ser
combinada com uma reflexdo acerca do modo de ser
fundamental do homem na sua existéncia fética. Este
impasse suscitou o estabelecimento de prob|emas que
foram posteriormente repostos no plano geral do Ensaio
de Onfo/og/d fenomeno/égica, obviamente sob novas
bases metodolégicas. Somos levados a acreditar que
o Esbogo serviu como primeira tentativa de Sartre de
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conciliar /enomeno/og/'d e onto/ogiaA Esse impasse
metodolégico o impulsionou para além da investigacdo
fenomenoldgica. Conduziu-o para a diglética. Levou-
0 a inserir na abordagem referente ao problema da
consciéncia as contradicdes postas entre o senhor e o
escravo. Problemas e so|ugées que ndo estdo nNo escopo
de nossa exposicdo. Pelo exposto até agora,
acreditamos ter delineado os contornos da teoria
Devemos concluir

sartreana da emocao.

circunscrevendo em uma idéia os resultados obtidos.

Podemos considerar que o intuito fundamental
de Sartre, aquilo que o levou a dedicar seus esforgos
ao escrever o Esbogo, foi revelar a €mogao enquanto
fonte de significagio, como ato de remissio ao seu
significado. O Esbogo ”conseguiu demonstrar que um
fato psicolégico como & emocdo ordinariamente tida
como uma perturbagéo que nao obedece & qualquer
lei, possui, na verdade, uma significagéo prépria” (pA
116), ndo podendo ser apreendida sem a
compreensdo dessa significagéo. E o seu sentido
essencial é Gnico: caracterizar a transcendéncia como
modo de ser da consciéncia, ou sejs, a totalidade das
reagdes entre a consciéncia e o mundo. A emogso ¢,
nesta otica, uma maneira, dentre outras, de o homem
ser no mundo, de relacionar-se com este mundo, de
entrar em conflito com ele, superando 3 tensao que
esta re|agéo impoe; negandovo, transformando—o/ ao
mesmo tempo em que transforma & si proprio.

Um leitor atento perguntaria sobre a re]agéo
possfve| entre o tema exposto e a questao da onto|ogia
sartreana. E sabido que a constituicdo de uma onto|ogia
fenomenolégica existencialista era je objetivo central
da obra publicads em 1943. E exatamente esta
questdo que nos interessa. Nossa reflexdo permite inferir
que O Ser e o Nads foi constituido s partir das
pesquisas desenvolvidas por Sartre em torno da

psicologia fenomenolégica, isto ¢, que a temética
ontolégica foi posta a partir das questdes suscitadas
pelo método fenomenolégico que poderia inspirar uma
psico|ogia positiva. Sendo mais preciso, o impasse
metodolégico vivido por Sartre fez com que a
onto|ogia gdnhdsse um pape| central. Fica claro que

entre 1939 e 1943 ocorre uma mudanca de
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paradigmd A Fenomenobgia husserliana deixa de ser
o referencial tedrico privilegiado. Sartre abandona a
primazia dada a Husserl e passa a combinar diferentes
aspectos da questao ontolégica. Hegel, Heidegger e
Kierkegaard p4assam para o p]ano central. Mas isto
n3o significa que Sartre ndo tenha também a intencao
de superé-|os ou criticar seus pressupostos.
Consideramos que O Ser e o Nada ¢ a obra que
marca 4 auto—dfirmagéo do pensamento sartreano
precisamente porque diafogd com estes fil6sofos. Parg
compreender as razdes pelas quais essa nova etapa da
producdo sartreana ganha vida ¢ preciso considerar os
pressupostos tedricos que estdo na sua génese. Para
tanto, reler o Esboco de uma teoria das emocoes ¢é
imperativo.

Resumindo, tentamos demonstrar que Sartre ¢
levado 4 repensdr a interrogacao estritamente husserliana
por causa de sua insuficiéncis tedrica. Uma ontologia
fenomenoldgica existencial seré convocada para pensar
a psicologia concreta. A sua tentativa serd: combinar
psicologia fenomenolégica existencial com a
interrogacéo onto|égica. lnvestigar a consciéncia
iefletida enquanto ser-no-mundo. A onfo/og/d serd
tomada como fundamento e a psicana’//se existencial
serd a aplicacdo particular desta Funddmentagéo: estas
questoes estao na origem de O Ser e 0 Nadla.

5. Ensaio de contraponto

A anélise da estrutura do Esboco revelou uma
estratégia tipica da reflexdo sartreana. A fenomenologia
¢ considerada como a referéncia teérica para a
aborddgem do tema em questao. Repete-se 0
procedimento adotado em obras anteriores, como o
oroblema do ego na Transcendéncia do ego e o da
imagem em A Imaginagdo. A fenomenologia funciona
como pdradigma. Mas, outras posi¢cdes sdao
incorporadas. Em a|guns Casos, a Fenomeno|ogia é

combinada com a Gestalt ou até com o behaviorismo.

O Esbogo ndo sé reforca a inspiracao

husserliana da consciéncia intencional e a
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Fundamentagéo he/'degger/and da existéncia como ser-
no-mundo. A Gestalt ¢ mencionada em diversas
ocasides. A teoria de Dembo, por exemp|o, ¢
considerada por Sartre como a Gnica a circunscrever
corretamente a questao da €mogdo. Janet é retomado
de forma perpendicular através da nogao de fracasso
ede negacao de uma atitude ddaptacla. Os exemp|os

se mu|tip|icam. Que signiﬁca isto?

A resposta a esta questao envolve o nicleo
de nossa investigacdo. O Esbogo revela um
procedimento tipico. A questdo de método surge
como um dos focos principais da investigacao sartreana.
E a questao do método da ps/co/og/'d que aparece
juntamente com a procura pe|o sentido essencial da
emogao. A positividade da psico]ogia ¢ aventadd/ a
partir do Esbogo, somente nos moldes de uma
construcio fenomenolégica. Em sintese, Sartre recoloca
a questao do método da psico|ogid, faz um balango
das teorias existentes, escolhe a emocao como
“e><periéncid”17 privilegiada para a abordagem da
questdo metodo|égica e conclui que somente a
Fenomenologia pode dar conta desta dificuldade. A
questdo, no entanto, nao é solucionada porque uma
incompatibihdade ¢ detectada. Enquanto a psico’ogia
deve necessariamente partir da experiéncia e dos fatos
particulares, a Fenomeno|ogia tem como caracteristica
principd| a constituicao de esséncias'®. A conclusdo
do Esbogo reflete este impasse metodolégico. Apds
deFender, durante toda a sua exposicdo, que a
fenomenologia seria a base teérica da psicologia,
originando uma psicologia Fenomeno|égica, nas
considerdgées finais aparece novamente a questao
relativa ao método. A pergunta que fica sem resposta
é: como conciliar uma psico|ogid fenomeno|égica com
uma ciéncia eidética? Como conciliar metodo|ogias
opostas, uma gue visa o particular, o fético e outra

que busca as esséncias? A conclusio do Esbogo afirma
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que a faticidade '° faz com que estas duas orientacdes
sejam irreconciliaveis. Este impasse pede outra so|ug<§o
para a questdo do método psicolégico, para a
constituicao de uma psicologia positiva. Esta é uma
perspectiva da questao que o Esbogo envolve. A
hipbtese que levantamos ¢ a de que este impasse

serviu como motivador para a elaboracio de O Sere

O /\/ddd.

A outra perspectiva que surge da anélise do
Esboco ¢ a influéncia de Georges Politzer no
pensamento de Sartre. Tentaremos compor um

contraponto entre as duas vozes.

O estudo do Esbogo nos mostrou que a
questao da positividade da ciéncia denominada
psico|ogia ndo era uma questdo menor. Nao s6 em
re|agéo ao problema da consciéncia, mas também em
re|agéo ao discurso literdrio. Se Sartre entrou em contato
com a obra de Politzer Cr/t/que des Fondements de
Ja psyc/vo/og/'e— ¢ esta g nossa suposicdo — certamente
ele encontrou um campo proﬁ'cuo para o contraponto
entre os dois discursos. Uma das teses fundamentais
defendidas na obra de Politzer era a de que a literatura
fazia o pdp€| de “psicologia concreta” antes de a
psico|ogid ganhar status de ciéncia autbnoma. Politzer
dé como exemp|o a literatura de Stendhal e de
Dostoievski. Ele afirmava que estes autores abordavam
o tema central da vida humana enfocando a sua
condicdo dramética de existéncia. Em outros termos,
a psico|ogia concreta, segundo Po|itzer, era aque|d
que abordava a nocdo de “drama” da existéncia

humdna.

A realidade humana é uma das caracterfsticas
centrais da literatura sartreana, assim como o foco das
especulagdes de O Ser e o Nadla. Existéncia que se
dé no mundo histérico, com suas escolhas e sua
dramaticidade. Consideramos que esta questao

permeia o interesse de Sartre pela psicologia,

A Ciitica da Razéo Dialética também usa esta estratégia tomando como objeto a experiéncia dialética da préxis individual.

18 Sartre ndo abandona a tese de que a fenomenofogia é uma ciéncia eidética

12 Conceito heideggeriano.
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especificamente pela questdo de sua metodologia.
Sabemos que a psicologia concreta era um tema comum

na época®.

Também ¢ importante salientar que & primeira
forma de psico|ogia concreta construida apds a literatura
dramética foi a psicandlise de Freud. A Critique dedica
grande parte de suas andlises ao conceito freudiano
de interpretacdo de sonhos. Considerava que esta
dbordagem era tipicamente “concreta”. Contudo, a
psicandlise sofre uma dura critica, exatamente num de
seus pontos mais sensiveis: o conceito — hipétese para
Politzer — de inconsciente. Esta critica,
coincidentemente, é um dos pontos de contato com
o Esbogo de uma teoria c/dsﬂemogées. Sartre também
critica o aspecto determinista’ que o inconsciente
representa para a abordagem psicanah’tica. Esta elellele}
¢ mantida em O Ser e 0 Nads. Tentando sintetizar o
argumento, podemos afirmar que a fenomenologia
representou para Sartre aquilo que a psicandlise

significou para Politzer.

EnFim, estamos convictos de que muitos
aspectos da produgéo sartreana apontam para uma
aborddgem concreta da psicologia. Nao temos
condigées de apresentar toda a argumentacao que
consolida esta hipétese, ndo é esta a nossa intengdo
neste projeto. Queremos somente enunciar a hipétese
de que a Cn’t/que de Politzer deixou suas marcas na
obra sartreana. A psicandlise existencial delineada em
O Ser e 0 Nada e desenvolvida no estudo sobre G.
Flaubert intitulado O Idiota da famflia representou —
acreditamos — o esforco de constituicdo da psicologia

concreta.

Pluralismo metoo’o/égico e perspectiva concreta
da drematicidade humana, estes sao dois aspectos que
podem ser destacados da anélise do Esboco de uma
teoria das emocdes. Consideramos estas questoes
indispenséveis para a compreensao da obra de Jean-
Paul Sartre.

2 Cf. Albert SPAIER, Ls Pensée concréte. Essai sur le symbolisme intellectuel
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Foucault e Nietzsche: Um diélogo

Foucault and Nietzsche: A dialogue

Luiz Celso PINHO
Universidade Federal Rural
do Rio de Janeiro (UFRRJ)

Resumo

No intuito de mostrar como se dé & filiagdo tedrica entre Foucault e Nietzsche, acompanharemos o desdobramento das pesquisas
histérico-filoséficas de Foucault, j& que elas nos remetem & trés atitudes distintas em relacdo ao filésofo alemdo: um diagnéstico do
presente das ciéncias do homem, um modelo tedrico para a escrita da histéria e a produgéo de verdade e, finalmente, uma discordancia

que quase ndo ¢ exphcitada por Foucault.

Palavras-chave: ciéncias do homem, diagnéstico, histéria, verdade, poder.
Abstract

In order to determine how a theoretical filiation occurs between Foucault and Nietzsche, we will follow the unfo]ding of Foucault's
historica|—phﬂosophical researches, for they point to three different attitudes towards the German phifos'opher:. a diagnosis of the present
of human sciences, a theorical model to the writting of history and truth production, and Fina”\/ a disagreement that is not Fu”y explicated

by Foucault.

Key-worcls: sciences of man, diagnosis, history, truth, power.

1. |ntrodugéo além da modernidade, tomando como referéncia o

Diversos autores tém rea|gado a importancia primado do “super-homem” (Ubermensch>,-1 Dews
de Nietzsche para 0s escritos de Foucault. Deleuze - traga um pdra|e|o entre Histéria da loucurs e O
descreve uma episteme “do Futuro”, Oou seja, para nascimento da trdgéc//d,-Q Habermas subordina o

' CF. DELEUZE, G. “Sur la mort de 'homme et le suthomme” in FOUCAULT. Paris: Minuit, 1986, p. 131-141.
2 CF. DEWS, P. Logics of Disintegration: post-structuralist thought and the claims of critical theory. London/New York: Verso, 1987 (capitulo “Foucault and
Nietzsche")‘
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nascimento das ciéncias do homem & critica
nietzschiana da racionalidade;® Machado ressalta que
a arqueo|ogia tem como fonte de INSPIracao a andlise
do niilismo,-4 Mahon assinala as bases gened|égicas
dos estudos de Foucault sobre o trinémio saber—poder»
ética;” Rajchmdn subordina a tarefa de repensar o
sujeito e a escrita da histéria a um referencial
nietzschiano;é Scott estabelece afinidades e
dissondncias entre as problematizacdes éticas de
ambos;” Giacdia procura “compreender a leitura a
que Foucault submete os textos de Nietzsche que
dizem respeito as reldgées entre a genealogia e g escrita
da histéria” .8

Nessas abordagens prevalece s tendéncia de
sobrepor os projetos filoséficos de Foucault e de
Nietzsche, independente das particu|aridades de cada
um. Este texto tem por objetivo expor as diretrizes
gerais que norteiam o didlogo entre o projeto histérico-
filoséfico de Foucault e a obra de Nietzsche pdrtindo
da hipbtese de que ele se dé em niveis diferenciados.
Para isso, circunscrevemos  trés grandes conjuntos a
partir dos quais o legado nietzschiano é apropriado
por Foucault. |nicia|mente, na "arqueologia do saber",
vigora uma recusa do primado antropolégico nas
ciéncias do homem, na filosofia e na histéria, de modo
que o homem, em vez de aparecer como instancia
Funddnte, se torna uma invengao historicamente situada.
lsso pode ser nitidamente percebido na conjungao
entre Histéria da loucura e O nascimento da trdgéd/'d,
no que diz respeito & constituicdo de um saber
psicolégico-psiquétrico sobre o louco, e na forma como
As palavras e as coisas utiliza Assim falou Zaratustra
para exp|icar o ocaso das ciéncias humanas. Deste
modo, tanto o conceito de trégico quanto o de "super—
homem” permitem diagnosticar a modernidade.

d%tigo

Na “genealogia do poder”, por sua vez,
apesar de a fungdo estratégica de Nietzsche permanecer
inalterada, e de ele ainda remeter & um diagnéstico
do presente, Foucault ndo o leva ao pé da letra,
como fizera no periodo arqueclégico: a partir do anos
70, comeca a haver uma lenta gestacdo de teméticas
nietzschianas, uma assimilagéo que resulta na uti|izagéo
dos conceitos de 3ened/ogid e vontade de verdade
para dar conta da formacdo de uma interioridade
subjetiva (através tanto da d/sc/p/ind quanto da
Com[/sséo). Também nao podemos deixar de ressaltar
que, para Nietzsche, essas noces |lhe permitiam,
respectivamente, elucidar a crenca num mundo
verdadeiro e entender a origem dos valores morais a
partir de uma perspectiva a0 mesmo tempo Fi|o|égica
e agonistica. No caso da genealogia Foucaultidna, e}
que importa ¢ desenvolver modelos nao-metafisicos
de inte[igibiliddde da histéria e do conhecimento.

Por Fim, na ”genee]ogia da ética”, Foucault
incorpora, sem po|emizar dbertamente, teses anti-
nietzschianas, notadamente em relacdo & questdo do
nilismo. Nietzsche via nele a expressdo de valores
decadentes que permeiam a cultura ocidental desde a
Grécia Antiga até a moderidade. J4 Foucault tanto
defende que houve remanejamentos estruturais e
deslocamento de prioridades no processo de Formagéo
da ética ocidental, o que invalida a idéia de
continuidade entre Platdo e o século 19, quanto
refuta diretamente a existéncia de uma moral judaico-
crista. Essa discordéncia, no entanto, ndo deve ser
entendida de modo absoluto, pois as andlises
foucaultianas das formas de relacdo consigo ndo apenas
permanecem associadas & rubrica genealogia como

também ambos se respaldam no mundo grego para

* Ck HABERMAS, J. “Les sciences humaines démasquées par la critique de la raison: Foucault” in Le dliscours philosophique de s modernité. Douze conférences.

Traducio francesa de C. Bouchindhomme e R. Rochlitz. Paris: Gallimard, 1988, p. 281-314 [Der philosophische Diskurs der Moderne. Zwalf Vorlesungen

Frankfurt: Sutksmp, 1985]

+Cr. MACHADO, R. foucault, & filosofis, a literatura. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2000 (capitulo “O ser da linguagem”).

5 CE. MAHON, M. Foucault's nietzschean genealogy: truth, power, and the subject. Albany: State University of New York Press, 1999.

¢ Ck RAJCHMAN, J. foucault: & liberdade da filosofia. Tradugdo de Alvaro Cabral. Reviso técnica de Roberto Machado e Andrea Daher. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1987 (capitulo "A politica de Nietzsche”) [Michel Foucault: the freedom of philosophy. Nova York: Columbia University Press, 1985].

7 Ct. SCOTT, Ch. The question of ethics: Nietzsche, Foucault, Heidegger. Bloomington: Indiana University Press, 1990 (capitulo “Ethics is the question: the

fragmented subject in Foucault's genealogy ™)

s GIACOIA JUN]OR, O. "Filosofia da cultura e escrita da histéria”, p. 25.

— Reflexao, Campinas, 32 (91). p. 51-58, jul./dez., 2007




a%tigo

agregar & vida valores estéticos. Além disso, ndo
consideramos tal desacordo algo negativo, pois, como
o préprio Foucault defende, “a (nica marca de
reconhecimento que se pode testemunhar a um
pensamento como o de Nietzsche ¢ precisamente

utilizé-lo, deformé-lo, fazé-lo ranger, gritar. ks

2. O Diagnéstico do presente

O diagnéstico foucaultiano da cultura a partir
de teméticas nietzschianas tem inicio com Histéria da
loucura. Neste livio, a psiquiatria moderna ¢é
considerada incapaz de dar conta da linguagem do
louco. Daf a prescricao de que se faz necessério
“renunciar ao conforto das verdades terminais, e ndo
se deixar jamais guiar pelo que podemos saber da
loucura”.'® Com isso, torna-se obsoleta a idéia
positivista de que houve um aprimoramento da
racionalidade psiquidtrica, na qua| a cegueira do
passado teria sido gradua|mente dissipada. Foucault
transpde para a histéria da psicologia a tese nietzschiana
de gue na cultura ocidental o diélogo entre o homem
racional e o homem trdgico foi interrompido. A
pesquisa arqueolégica considera que a histéria da
psiquiatria ndo aponta para 4 progressiva descoberta
da verdade do |ouco, mas sim, do contrdrio, “revela
como uma realidade original, essencial, da loucura teria
sido encoberta — e ndo descoberta — por se ter

d d igosa” !’
mostrado ameagadora, perigosa .

No Renascimento, se pode falar de uma
"experiéncia tragica da loucura” tendo em vista que
ela se fazia presente na iconografia fantéstica da época,
revelando tanto o fascinio pelo que é tenebroso e
pela animalidade quanto um saber esotérico, de diffcil
acesso. Em seguida, no século 17, comeca a se delinear

o que Foucault denomins de “consciéncia critica da

| 53 |

loucura”, na qual as fraquezas e os defeitos humanos
530 realcados. Essa modificacao na percepgao do louco
fica patente tanto no registro filosofico (Descartes
remete a0 momento em que pensamento e loucura
tornam-se incompativeis) quanto no registro
institucional, através da internagdo generalizada de
todos aqueles que apresentam algum indice de
desrazao: “da culpabilidade, e do patético sexual,
aos velhos rituais obsedantes de invocacdo e magia,
aos prestigios e aos delirios da lei do Coracdo, se
estabelece uma rede subterrdnea que desenha como
que as fundacdes secretas de nossa experiéncia moderna
da loucura”."? Se no perfodo anterior era plausivel
supor uma ' Razdo desrazoével” ou uma “razodvel
Desrazdo”, pondo em jogo uma " perigosa
reversibilidade”, o século 17 instaura uma cisdo
intransponivel, j& que o louco designa o que ¢ da
ordem da cegueira ou do escandalo.

O surgimento do asilo moderno representa o
ponto culminante dessa desqualificagéo (discursiva,
ontolégica e institucional) do louco, pois ndo apenas
deixa de haver qua|quer ponte entre a “verdade” do
louco e a “verdade” do médico como também reina
entre elas uma hierarquia de valores. E nesse sentido
que Foucault rejeita a propa|ada origem humanista da
psiquiatria atribuida ao gesto libertador de Pinel. A
licio da andlise do nascimento e da morte da tragédia
serve de pardmetro para que se possa entender as
origens do moné|ogo entre o psiquiatra e o louco:
qualquer discurso que ndo obedece a uma l6gica
racional se revela incomensuréve|, enganador, incerto,

inclarificével .

Como surgimento do asi|o, no século 18, 4
psiquiatria reconhece no louco um tipo espedFico de
pato|ogia, onde a punicao cede espdaco pdra a
possibilidade de ser curado por um outro, consciente

® FOUCAULT, M. “Entretien sur la prison: le livie et sa méthode” (com J.-J. Brochier) in Dits et éciits, I, p. 753.

10 FOUCAULT, M. “Préface” (a Loucura e desrazao) in Dits et écrits, |, p. 159.

" MACHADO, R. Ciéncia e saber, p. 93..
2 FOUCAULT, M. Histoire de la folie, p. 119.
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da diferenca que reina entre ambos os lados. Ocorre
assim “a fixacdo de um modo particular de estar fora
da loucura: uma certa consciéncia de ndo-loucura, que
se torng, para o sujeito do saber, situacdo concretg,
base sélida a partir da qual é possivel conhecer a
loucura”.™® A entrada na modernidade marca também
0 questionamento ndo mais da “relacio do homem
com g verdade”, como ocorreu na época cléssica,
mas, acima de tudo, da “relacio do homem com sua
verdade” . "* A partir de nogdo nietzschiana de tragédia
Foucault nos mostra como foi possfve| 0 surgimento
tanto de um saber (a psicologia) no qual o homem
“depositou um pouco de seu assombro, muito de seu
orgulho e o essencial de seus poderes de esquecimento”
quanto um inédito “homo psicologicus, imbuido de
deter a verdade interior, descarnada, irénica e positiva
de toda consciéncia de si e de todo conhecimento
possivel” .1

Com a publicagéo de As palavras e as coisas,
no ano de 1966, as andlises arqueolégicas assumem
claramente o objetivo de determinar em que condigées
é pertinente falar de ciéncias humanas. No entanto, a
argumentacdo de Foucault nos quer chamar atencdo
para a idéia de que “se anuncia atualmente uma espécie
de pensamento em que o grande primado do sujeito,
afirmado pela cultura Ocidental desde a Renascenca,
se vé contestado”.'® A polémica que Foucault instaura
em relacio ao humanismo nos remete ao conceito
nietzschiano de “super-homem”. Consagrado pelas
péginas de Assim falou Zaratustra, essa promessa-
ameaca envolve uma interpretacdo desconcertante do
evolucionismo darwinista por defender que “o homem
¢ algo que deve ser superado”.’”” O diagnéstico
nietzschiano leva Foucault & proc|amar que “o homem

Blb., p. 480.
"o, p. 534,
15 FOUCAULT, M. Maladie mentale et psychologie, o. 103

e -

esté em vias de desaparecer, (...) como na beira do

. n
mar um rosto de areia’.'®

Embora a questao do diagnéstico ndo tenha
sido abordado nas pesquisas arqueolégicas de Foucault,
em diversas entrevistas aparece como um tema
recorrente. |ndependente de Foucault gera|mente
referir-se a ela de forma breve, trata-se de uma temética
que merece nossa atencdo tendo em vista que, além
de atestar um ponto de contato com o legado
nietzschiano, diz respeito & prépria deFinigéo da
atividade filoséfica. Apds & pub|icagéo de As palavras
€ ds Coisas, Foucault considera que 4 partir de
Nietzsche “o filésofo era aque|e que diagnostica o
estado do pensamento”, e complementa: “pode-se,
alids, considerar dois tipos de filésofos, aquele que
abre novos caminhos ao pensamento, como Heidegger,
e aquele que representa, de qualquer forma, o papel
de arquedlogo, que estuda o espaco no qual se
desdobra o pensamento, assim como as condicoes

desse pensamento, seu modo de constituigio”."?

O Nietzsche-arquedlogo vislumbrado por
Foucault estd, inclusive, em consonancia com a funcdo
desempenhada pelo estruturalismo na modernidade,
pois se consideramos que "a filosofis cessou

efetivamente de querer assinalar o que existe

eternamente”,%° entdo a andlise estrutural se mostra
como um dos sintomas de uma época marcada pelo
fim do primado do homem 2" A postura critica de
Foucault para com a modernidade passa,
obrigatoriamente, pela tarefa de “diagnosticar o
presente, dizer o que é o presente, dizer em que é
diferente e absolutamente diferente de tudo o que

ndo ¢é ele, isto &, nosso passado” .22 E esse diagndstico

16 FOUCAULT, M. “Entrevista com Michel Foucault” (com S. P. Rouanet e J. G. Merquior) in O homem e o discurso, p. 31.
7 NIETZSCHE, F. Assim falou Zsratustra, "Prélogo”, 8§ 3, p. 29. Essa exortacio reaparece em diversas passagens do livro.

18 FOUCAULT, M. Les mots et les choses, p. 397-398.

19 FOUCAULT, M. “Qu'est-ce qu'un philosophe?” (entrevistsa com M.-G. Foy) in Dits et éciits, |, p. 553, o giifo é meu.
20 FOUCAULT, M. “La philosophie structuraliste permet de diagnostiquer ce qu'est ‘aujourd'hui™ (entrevista com G. Fellous) in Dits et écrits, |, p. 581

21 FOUCAULT também inclui o nouveau roman francés e a Légica Simbélica

2 FOUCAULT, M. “Foucault répond & Sartre” (entrevista com J.-P. Elkabbach) in Dits et écrits, |, p. 665.
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adota a imagem nietzschiana do super—homem nao
dpendas como simbolo maior, mas também como critério

de avaliagdo.

3. Um modelo para a escrita da
histéria

Nos anos 70, o projeto filoséfico de Foucault
continua atrelado & proposta de realizar um dliagnéstico
do presente. Daf Nietzsche ainda figurar como “o
primeiro a definir a filosofia como sendo a atividade
que serve para saber 0 que se pPassa € O que se Passa
dgora. Dito de outro modo, estamos atravessados por
processos, movimentos, Forgas,- nao conhecemos esses
Processos e essas Forgas, e o papel do filésofo consiste
em ser, sem ddvida, o diagnosticador dessas Forgas,
de diagnosticar a atualidade”.?*> Ou ainda: “Os
filosofos tém sempre falado, ha dois mil anos, do que
se deveria [azer () O importante ¢ que discorram
sobre 0 que se passa atualmente e ndo sobre o que
poderia se passar”.%* Uma declaragéo repete quase
literalmente o que havia sido dito nos anos 60: “desde
o século 19, a filosofia ndo parou de se confrontar
com a questao: ‘O que estd acontecendo agora, quem
somos nés, nds que Nao sejamos talvez nada ou nada
mais do que estd acontecendo atualmente’. A questao
da filosofia é a questao deste presente que somos NGs
mesmos. Eis porque a filosofia hoje ¢ inteiramente

i 5 % % P n o
po||tICd e inteiramente histérica” .2

No entanto, uma leitura atenta das andlises
histérico-filoséficas dos anos 70 — mais exatamente
de Vigiar e punir e A vontade de saber — nos
permite |dngar a hipétese de que as referéncias a
Nietzsche ndo podem mais ser entendidas nos mesmos

moldes do perfodo arqueolégico. A “genealogia do

L

poder” foucaultiana comega a se delinear a partir de
dois textos que antecedem a publicacdo dos livros
acima referidos. O ensaio ”Nietzsche, a genea|ogia, a
histéria” considera que a pesquisa histérica deve preterir
a busca da Ursprung, do momento originrio ideal,
em nome da andlise do bindmio Herkunft-Entstehung
(procedéncia-emergéncia), Enquanto o primeiro termo
do par "inquieta O que se percebid iméve|, fragmenta
O que se pensava unido, mostra a heterogeneidade
do que se imaginava conforme a i mesmo’, o segundo
permite explicitar os “diversos sistemas de sujeigéo", o]
“jogo casual de dominaces” 26 Também & idéia de
invengao (Erﬁno’ung), analisada em A verdade e as
formas jurfdicas, aponta para uma modalidade de
histéria que rejeita a solenidade das origens na medida
em que envolve, “por um lado, uma ruptura” e, “por
outro lado, algo que possui um pequeno comego,

baixo, mesquinho, inconfessével” . %’

Nos anos 60, gracas & influéncia do
pensamento epistemo|égico Frdncés, Foucault rejeitara
os preceitos difundidos pela chamada “histéria das
idéias": progresso cumulativo, busca de precursores,
auséncia de jufzos normativos. A partir de 1971,
apesar de ndo abandonar as |igées da epistemo|ogia
(que inclusive lhe permitiram elaborar sua arqueologia
dos saberes), desenvolve uma reflexdo histérica voltada
prioritariamente para a recusa da crenca metafisica de
que num passado remoto as idéias se encontravam
num estado inicial de pureza. Para isso, elabora um
“método histérico” que se detenha “nas meticulosidade
e nos acasos dos comegos” no intuito de descobrir o
que hé neles de “insignificante md|ddd€», de retirar
suas mascaras para revelar o “semblante do outro”, de
vasculhé-los, sem pudor, na “escéria”, de reconstitui-
los a partir de um “labirinto no qual nenhuma verdade

jamais os teve sob sua guarda”.98 Tal método Foucault

23 FOUCAULT, M. “La scéne de la philosophie” (entrevista com Watanabe) in Dits et écrits, lll, p. 573.

2 FOUCAULT, M. “Michel Foucault et le zen: un séjour dans un temple zen" (fala registrada por C. Polac) in Dits et édiits, Ill, p. 624.
25 FOUCAULT, M. “"Non au sexe roi” (entrevista com B.-H. Lévy) in Dits et écrits, Ill, p. 266.

26 FOUCAULT, M. “Nietzsche, la généalogie, I'histoire” in Dits et éciits, Il, p. 142-3.

27 FOUCAULT, M. A verdade e as formas juriclicas, |, p. 15.

28 FOUCAULT, M. “Nietzsche, la généalogie, I'histoire” in Dits et éaits, |l, p. 140.

Reflexdo, Campinas, 32 (91). p. 51-58, jul./dez., 2007 —

OD0YIA WN “FHDSZL3IN 3 1INY2NO4



OHNId D1

| 56 |

iré extrair da leitura da obra de Nietzsche, abrangendo
um perfodo que se estende da segunda das
Consideragbes extempordness até a Genealogia da

ITIOfd/.

Mas, a questdo da escrita da histéria ndo esgota
a reflexdo genealégica de Foucault. Como ele préprio
admitiu numa entrevista, os textos de Nietzsche que
o interessavam na época correspondem justamente
dqueles onde “a questdo da verdade e da histéria da
verdade e da vontade da verdade eram centrais”.%° E
nesse sentido que a produgéo de um conhecimento
sobre o individuo na modernidade deixa de se limitar
o exame da formacio e transformacdo dos sistema
discursivos e passa a considerar o elemento politico,
ou ainda, a pressuposicdo reciproca entre saber e
poder. Foucault parafraseia Nietzsche ao considerar
que o conhecimento é uma centelha entre duas
espdd65,3o ou sejq, do ponto de vista genea|égico,
ele resulta de um embate: o ato de conhecer diz
respeito a “uma relacdo de violéncia, de dominacdo,
de poder e de forca, de violacio™.*" Deste modo, a
genea|ogia foucaultiana aborda o processo de produgéo
de conhecimento numa perspectiva nao-
¢pistemolégica, onde ndo mais se trata de ir ao
encontro das esséncias, pois 'a verdade ¢ deste
mundo; ¢ produzida nele gracas a miltiplas coercoes
e exerce nele efeitos de poder capazes de regulé-

|O”.3Q

Ora, e} "modelo", mais dindd, O precursor dessa
nova concepgio de conhecimento, é o préprio
Nietzsche. “Com P|atéo, se inicia um grande mito
ocidental: o de que hé antinomia entre saber e poder.
Se hé o saber, é preciso que ele renuncie ao poder.
Onde se encontra saber e ciéncia em sua verdade

e

pura, ndo pode haver poder politico. Esse grande
mito precisa ser liquidado. Foi esse mito que Nietzsche
comecou 4 demolir ao mostrar ( : ) que, por trds de
todo saber, de todo conhecimento, o que esté em
jogo ¢ uma luta de poder. O poder politico ndo estd
ausente do saber, ele é tramado com o saber”.?* A
relagdo entre conhecimento e politica serviu de base
para Foucault investigar como se deu a “constituicio
do sujeito na trama histérica”, ou ainda, de como foi
possivel o nascimento das ciéncias do homem “sem ter
de se referir a um sujeito, independente de ele ser
transcendente em relagdo ao campo de acontecimentos
ou de ele passar ao longo da histéria em sua identidade

&,
vazia .34

Nosso interesse reside em ressaltar, em primeiro
|ugdr, que 4 instrumenta[izagéo de Nietzsche envolve
uma discussdo que praticamente passa despercebida.
Como o proprio Foucault admite, seria possn’ve| lhe
objetar que “tudo isso [sobre o aspecto bélico do
conhecimento] ¢ muito bonito mas ndo estd em
Nietzsche, foi seu deh’rio, sua obsessao em encontrar
em toda parte re|agées de poder, em introduzir essa
dimensso do politico até na histéria do conhecimento
ou na histéria da verdade, que lhe fez acreditar que
Nietzsche dizia isto”.?> Nao pretendemos avaliar o
grau de fidelidade do uso que Foucault faz de
Nietzsche, mas sim, e aqui reside nossa meta principal,
assinalar que ndo se trata da mesma atitude verificada
nos anos 60, onde o que importava era realizar um
diagnéstico do estado atual das ciéncias humanas. Com
a genealogia trata-se eminentemente de obter subsidios
tedricos que permitam repensar a escrita da histéria e
a re|agéo entre homem e verdade sem adotar um

referencial metaffsico. lsso se concretizaré de dois

2 FOUCAULT, M. “Structuralisme et poststructuralisme” (entrevista com G. Raulet) in Dits et écrits, IV, p. 444.
30 CI. NIETZSCHE, F. Ls philosophie a I'époque tragique des Grecs, # 5, "As préprias coisas que a inteligéncia limitada do homem e do animal acreditam serem certas

e constantes ndo t&m nenhuma existéncia propria; elas sao apenas clardes e fafscas gerados por espadas que se chocam”, p. 39.

31 FOUCAULT, M. A verdade e as formas juridlicas, |, p. 18

32 FOUCAULT, M. “Entretien avec Michel Foucault” (com A. Fontana e P Pasquino) in Dits et écrits, |||, p. 158

3 FOUCAULT, M. A verdsde e as formas juridicas, Il, p. 51.

2 FOUCAULT, M. “Entretien avec Michel Foucault” (com A. Fontana e P. Pasquino) in Dits et écrits, lll, p. 147.

3 FOUCAULT, M. A verdade e as formas juridicas, |, p. 23
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modos: inicialmente, com \//g/'dr e punir, através do
estudo de como a prisdo se tornou o meio mais eficaz
para lidar com a criminalidade e de como o que se
passa no interior dela esté em consondncia com a escola,
o quarte|, e} hospita| ea Fébrica,— |ogo em seguidd, em
A vontade de Sdber, na andlise do crescente interesse
que médicos, psiquiatras e educadores demonstraram
em relagéo a0 comportamento sexual de adultos e

criangas.
4. A divergéncia atenuada

Nas anélises histérico-filoséficas dos anos 80
hé apenas uma dnica mencdo ao legado nietzschiano.
No que pode ser tido como uma introdugéo geral
para a nova orientagdo dada & sua Histdria da
sexualidadle, depois de quase oito anos de interrupcao,
Foucault defende a necessidade de implementar, “a
propdsito do desejo e do sujeito desejante, um
trabalho histérico e crftico", ou seja, uma
“genealogia” 3¢ Além disso, em algumas passagens
temos a indicacdo genérica de que a recém-inaugurada
“genea|ogia da ética” estd diretamente vinculada aos
trabalhos arqueo-genealégicos que a precederam, o
que nos autoriza supor um certo enrdizamento dela
no solo nietzschiano. Igual economia no que diz
respeito a Nietzsche ndo se verifica nas entrevistas
que antecedem seus dois principais textos da época
— O uso dos prazeres e O cuidado de si. Nesses
registros, marcados por dec|aragc“>es por demais dmp|as
ou que redefinem de modo inesperado a base de
todo o seu trabalho pregresso, Foucault o menciona
reiteramende, seja considerado-o o autor que mais o
motivou a escrever, seja e!egendo-o como cond\'géo
de possibilidade de todas as suas andlise histérico-
filosoficas.

Um aspecto chama a atencdo para uma possivel
convergéncia entre ambos. Nietzsche agambarca a
cultura ocidental em sua totalidade e satida o perfodo
pré-socratico e a cultura renascentista por terem atingido

3 FOUCAULT, M. Lussge des plaisirs, p. 12.

7 |b., p. 13, os grifos sdo meus.
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um esplendor existencial. Isso o leva a conceber dois
processos bésicos de formacdo da subjetividade: um
afirmativo, onde o individuo entra em consonancia
com a vida e a aceita integralmente, seja na sat’;de,
seja na doenga; e outro reativo, daque|e que se rebela
contra o mundo por considerd-lo injusto, querendo,
com isso, modificd-lo “para melhor”. No mesmo
sentido, Foucault investiga a prob|ematizagéo ¢tica
entre gregos, romanos e Cristaos, chegando a tratar de
seus desdobramentos no mundo moderno e
contempordneo. Seu objetivo consiste em distinguir a
prob|ematizagéo ética que conduz a uma “bela
existéncia” daquela que promove uma uniformizagéo
das condutas.

No entanto, consideramos que se faz necessério
uma atitude de caute|a, pois, apesar dessa afinidade
programética entre ambos, quando nos detemos nas
hipéteses histéricas e tedricas de cada um verificamos
um nitido o/escompdsso. Enquanto o primeiro toma
como referéncia imutével a relacso entre cultura judaico-
crista e desvalorizagéo da vida, 4 genealogia
foucaultiana revela sucessivas problematizagées éticas

através das quais ocorre um intercdmbio de temas e
prioridades. Deste modo, a chave Gnica de que
Nietzsche se utiliza para avaliar a moral ocidental —
o niilismo — ndo se revela vélida para Foucault. O
diagnéstico foucaultiano descreve como se deu “a lenta
formdgéo, desde a AntigUidade, de uma hermenéutica
do desejo” *” Essa morosidade destoa plenamente
da tipologia dual e estanque estabelecida por
Nietzsche na Gened/og/'d da moral: de um lado, o
nobre, o aristocrético, o bem nascido, o privi|egiddo,-
de outro, o plebeu, o comum, o baixo, o ruim.

Em trés passagens Foucault explicita, de forma
bem sucinta, sua ruptura com Nietzsche. Primeiro num
ensaio de 1982, quando condlui a andlise de um
texto sobre as tecnologias de si desenvolvidas na vida
monadstica, defende que “ndo faz sentido falar de uma
‘moral crista da sexua]idade', ainda menos de uma
‘moral judaico-crista’” *® Um ano depois, numa
entrevista, afirma que Nietzsche “atribuiu um crédito

#F FOUCAULT, M. “Le combat de la chasteté” (ensaio) in Dits et écits, IV, p. 308.
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endneo ao Cristianismo tendo em vista o que sabemos
sobre a evolugdo da ética pagd do século 4 a. C.
para o século 4 d. C.”.3? Finalmente, em O uso dos
prazeres, seguindo a mesma linha de raciocinio, se
refere a “essa ficcio que se chama moral judaico-
crista” .40

Chama atengdo o fato de que Foucault tenha
se mantido extremamente econdmico nos comentarios
sobre essa tese anti-nietzschiana. Talvez evitasse entrar
numa discussdo por demais embaragosa, pois ndo hé
COMO, & Nosso ver, pensar a4 genealogia nietzschiana
sem a questdo do niilismo. Nao nos parece interessante,
contudo, especu|ar O que Foucault tinha em mente
ou mesmo justificar o que deixou de ser dito. Nossa
preocupagao consiste em ressaltar a intencao de
Foucault em atenuar suas divergéncias para com
Nietzsche. Talvez af resida mais uma modalidade do
dié|ogo filoséfico que ele manteve com o pensador
alemdo. Nao tdo proficua como em relagdo as duas
primeiras, mas certamente tdo instigante quanto.

Conclusao

Ao percorrer as andlises histérico-filoséficas de
Foucault, nos damos conta de que é possivel
estabelecer pe|o menos trés formas de contato com o
Iegado nietzschiano. |nicia|mente, na "arqueo|ogia do
saber”, Foucault torna suas as teses de Nietzsche, ou
seja, adota os conceitos de tragédia e de “super-
homem” como critério de avaliacio do tipo de saber
produzido sobre o homem tanto no campo da
psiquiatria quanto nas ciéncias humanas como um todo.
Em seguida, na “genealogia do poder”, Nietzsche é
levado a dizer o que ele efetivamente nao disse a
respeito da dimensao agonistica da produgéo de saber,
6sofo do poder. Por fim, na
"genedlogid da ética", Foucault tanto se afasta de
Nietzsche quando se considera préximo dele. Essa
ambigtidade se deve & discrepancia entre dois registros
distintos: por um Iddo, em diversas entrevistas; por
outro lado, na argumentacdo sobre a problematizacdo
¢tica entre gregos, romanos e cristdos.

tornando-se o primeiro fi

04'1&90
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Principio Esperanca e a Etica Material de Vida'

Principle “Hope” and The Material Ethics of Life
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Resumo

Ernst Bloch faz, em sua obra @) Princfpio Esperdngd, uma profunds reflexdo sobre a exigéncia da prética utdpica dos que lutam por
mudangds qualitativas da sociedade, visando o que Dussel denomina de uma “ética de vida”, isto ¢, uma “ética critica a partir das vitimas”
que criam O Novo. Na perspectiva marxista, desenvolvida por B|och, ressalta-se a utopia como fazendo parte da estrutura histérica do
homem - o que implica, daf, o homem, guiado pelo otimismo mitante e esperangoso, buscar o Melhor e quais os meios que ele tem para
a construgdo da sociedade. Nesse sentido, a filosofia de Bloch é um projeto ambicioso que nao se limita & critica da ideologia

determinista burguesa, mas que renova o marxismo a0 apresentar uma ontologia utdpica da esperanca.

Palavras chave: esperanca, utopia, ética de vida, Bloch

Abstract

In his work The princip|e of Hope, Ernst Bloch does a deep reflection on a demand from the Utopist practice of those who struggle for
quahtative change in society, aiming what Dussel calls an Ethics of life, that is, a critical Ethics from the victims which create the new. In
the Marxist perspective, deve|oped by B|och, Utopia stands out &s a part historical structure of man — which imp|ies that man is guided
by a hopeful and militant optimism, to search for the Best and for the ways of constructing society. In this sense, Bloch’s phi|osophy is
an ambitious project that does not restrains itself to the critique of bourgeois determinist icleology, but it renews Marxism by presenting
an Utopist ontology of hope.

Key-words: hope — Utopia — Ethics of life — Bloch.

A utopia faz parte da estrutura histérica do Espefdnga do filésofo marxista alemdo Emst Bloch
homem: ¢ esta a mensagem da obra O Principio (1885-1977), cujos 3 volumes acabam de ser

' Este trabalho, tendo como referéncia estudo anterior (A. VIEIRA. O projeto utdpico da filosofia da /r'bertagéo), se insere na pesquisa "Etica e sociedade: para uma
ética material de vida”, desenvolvida na Université Cathoilque de l_ouvain, Bélgica, contando com o apoio de uma bolsa de pés-doutorado da C/'\PES, (dgosto de
2005 a setembro de 2006); dgrddecemos a de M. Maesschalck (LUICL) € aos membros do Centro de pesquisa fundamental em Ciéncias humanas, dirigido por
Maesschalck, por seus comentarios
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traduzidos pdra o portugués9 Bloch busca demonstrar
que o espirito utépico, embora pareca estar divorciado
da realidade presente, vislumbra que o “aqui e agora”
¢ preocupante; isto é, a utopia deixa margem & uma
real critica do presente (PE |, 16-20). Ernst Bloch ¢
um pensador da utopia, como diz Laennec Hurbon
em seu ensaio sobre Bloch?, sendo considerado como

um dos criticos mais corrosivo da cultura ocidental-crista.

Em Ernst Bloch esté presente uma confianga
na acao revoluciondria, cumprindo a utopia papel
importante; ela faz parte dos instrumentos necessarios
para a mudanca da vida cotidiana, orientada para um
futuro melhor. E por essa razdo que as idéias
“incongruentes", "irreahzéveis", “utépicas" causam
tanto assombro &s classes domindntes, que temem que

essas idéias se expandam e se concretizem.

Vemos neste autor um pensamento instigador,
permitindo que repensados problemas e questdes
pertinentes & Filosofia da Libertagio. Nesse sentido,
por ser um pensamento essencialmente critico, a obra
de Bloch permite estabelecer um real didlogo com s
Filosofia latino-americana sob a &tica |igada 3
problemética do homem situado; isto ¢, & questdes
politico-econdmico-tecnolégicas. Nesse sentido,
parece ser possivel ler a obra de Bloch a partir de uma
ética material de vida, tal como é desenvolvida por
Enrique Dussel em sua Etica e libertagdo, “ética critica
a partir das vitimas (pois) sdo as vitimas, quando
irompem na histéria, que criam o novo*. Eis aqui o
campo fecundo da utopia. Encontrarmos em Bloch,
portanto, uma reflexdo aberta & realidade latino-
americang, permitindo que, como interlocutor,
pOSsamos Nos situar quanto & prética utépica dos que

’

lutam por mudancas qualitativas da sociedade. E

O%figo w

preciso, portanto, que analisemos detslhademente o
conceito de esperanga concreta, pois assim podemos
deixar de lado concepcdes idealistas, onde o futuro é
aguardado sem que o presente seja levado em
consideracdo. A esperanga concreta tem suas rafzes
antropo|égicas nas insuficiéncias humanas, por exemplo,
na fome e no sonho. A Fome, como pulséo bésica
mais confivel que vida a autopreservacao, pode levar
d construcdo (ideal) de uma sociedade onde a
abundancia e o bem-estar sejam constantes para todos
os homens (PE, 11, 68-70); o sonho, por sua vez,
quando ¢ sonho diuno, de-olhos-abertos, permite
ao homem lancar-se para o futuro, buscando o ndo
existente, mas que poderd existir, dependendo de
seu engajamento para que se tome real (PE, 11, 88-

114).

1. A esperanca concreta

O Princfpio Esperangd ¢ um desafio para a
necessidade de uma recuperacao do sentido positivo
da utopia, passando desde as dentincias dos utopistas
do Renascimento até a prética politico-social dos
socialistas utépicos (ver, especificamente no vol. 171
do PE, o capitulo 36, “Liberdade e ordem, esbogo
das utopias sociais"). Segundo a linha de reflexao de
B|och, a utopia ngo é d]go fantasioso, simp|es produto
da imaginagao, mas Possui uma base rea|, com fungées
abertas & reestruturagao da sociedade, obrigando 4
militdncia do sujeito, engajado em mudangas concretas,
visando & nova sociedade. Assim, & utopia se toma
vidvel & medida que possui o explicito desejo de ser
realizada coletivamente. Bloch defende que, embora

as utopias estejam presentes na vida do homem em

2 E. BLOCH. O Principio Esperana. Vol. | (Tradugdo de Nélio Schneider) e Vol 11 (Tradugdo e notas de Werner Fuschs). Rio de Janeiro: ContrapontolEd. UERJ,
9005-2006 - no momento da conclusdo deste trabalho, foi publicado o m volume do PE pela Contraponto Ed. Utilizamos, aqui, o vol. m de Le Principe Espérance.
Paris: Gallimard, 1991 (O Principio Esperanga foi escrito durante o exilio no Estados Unidos, no periodo de 1938 & 1947, sendo revisto em 1953 ¢ 1959, com
publicagso definitiva em 1959 pels Ed. Suhrkamp Velag de Frankfurt an Main). Abreviaremos por PE, |; PE, 11; PE, m, seguindo-se a respectiva pagina

3 L. HURBON. Ernst Bloch, utopie et espérance, p. 11.

4 E. DUSSEL. Etics da libertagdo na idadle da globalizagio e da exclusio, p. 5O1. Marc Maesschalck ressalta que nessa obra Dussel interpela as grandes tendéncias da
ética contempordnes, colocando em questdo sus relagio negativa & dimensio “material” dos valores (M. MAESSCHALCK. Normes et contextes, p. 18, n. 7).
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todos os momentos, ela s6 se realiza p[enamente no
marxismo; ali encontramos a base real para serem
eliminados os elementos puramente abstratos da utopia,
sendo a Unica utopia capaz de superar as profundas
contradigées do sistema capitd|istd. E, por isso que,
ao analisar a re|agéo entre marxismo e antecipacao
concreta, Bloch afirma que ”engajdrfse no pensamento
do que é justo é uma determinagéo que precisa persistir

mais do que nunca’ (PE, 11, 174).

Todavia, sdo imprescindiveis que existam
condicdes materiais para a concretizagdo do socialismo
como utopia, superando, assim, as atitudes abstratas
por atitudes concreto-revoluciondrias. Daf ser necesséria
uma andlise das possibilidades concretas de realizagéo
da revo|ug§o socia|ista, a qua| obriga, pe|as Fungées
de consciéncia antecipante, a um otimismo militante
para a construgdo do ainda-ndo-consciente (ver em
PE, 11, 115-176, a discussdo sobre “a descoberta
do ainda-ndo-consciente” e a anélise sobre “a fungéo
utépica”). Bloch demonstra que a rea|izag§o do ainda-
ndo-consciente sé ocorrerd na propria realidade a ser
transformada. Aqui se insere a bem fundamentada
andlise que Bloch faz das teses de Marx sobre
Feuerbach (PE, 11, capitulo 19 - "A transformacao
do mundo ou as Onze Teses de Marx sobre
Feuerbach”, p. 246-289.), onde destaca,
principa|mente, a grande relevancia dessas Teses para
a compreensdo filoséfica da praxis revoluciondria, poIs
“a humanidade socia|izao|a/ aliada a uma natureza
mediada por ela, significa a reconstrucao do mundo
como pétria ou lar” (PE, |, 282) . A interpretagao
de Bloch &s teses sobre Feuerbach esgata uma tradicdo
marxiana, FreqUentemente escamoteadape]os marxistas
ortodoxos, qua| seja, a questdo do humanismo. Daf a
necessidade de se compreender o para qué dessa
préxis, que nos leva ao humanismo marxista: somente
no marxismo se visualisam as condicdes materiais
objetivas para a rea|izagéo da utopia como humanismo
concreto, questao que coroa a anélise blochiana de

esperanca (PE, 11, capitulo 55 - “Karl Marx e a
dignidade humana™).

| 61 |

O homem vive, reside ao tempo. Como
encontrar, porém, a certeza e a felicidade no mundo?
Nao podendo aceitar uma situacio de eterna
dominag&o, ndo satisfeito com o tipo de vida em que
estd situado, busca o homem, o melhor. Bloch volta
sua atencao para este dado humano. Por isso, ¢
censurado e destratado como revisionista por uns e
idealista, por outros. Sobrevive, porém, s polémicas
como o auténtico filésofo da esperanca concreta. Para
ele, a esperancd, corporiFicada na revolugéo social,
anima o homem para além de si mesmo, para além do
que existe neste momento, para o que ainda-ndo-é-

consciente, mas que serd.

Por esta razdo, a transposico efetiva ndo vai
em direcdo ao mero vazio de algum diante-de-nés,
no mero entusiasmo, apenas imaginando abstratamente.
Ao contrdrio, ele capta o novo como algo mediado
pelo existente em movimento, ainda que, padra ser
trazido & luz, exija ao extremo a vontade que se dirige
para ela. A transposicdo efetiva conhece e ativa a
tendéncia de curso dialético instalada na histéria (PE,

l, 14).

Esta citagio, retirada do prefécio de PE, j4
refuta, pre|iminarmente, uma interpretacao de que
suponha ser Bloch pensador metafisico, desligado de
todo acontecimento po|1’tico-socia|, que, de forma
algumd corresponcle 3 redlidade. Exatamente por ter
COMO PreocupPdcao principal, fundamentar a utopia,
o principio dindmico, orientador para o Novum ¢ o
U|timum, critica duramente aqueles que devaneiam,
dpegddos a um futuro pensado de forma abstratd,

sem haver indicagéo histérica a|gumd de seu porvir.

A figura de Bloch ¢, sendo contraditéria, pelo
menos polémica no dmbito da filosofia marxista.
Defensor inconteste do marxismo, com uma répida
passagem por uma sociedade socia|ista, a Reptﬁbhce
Democrética A|emé, condenado por uns, defendidos
por outros, gera, nos seus Gltimos anos de vio|a, uma
grdnde discussao sobre a influéncia de seu pensamento

na construgdo de uma sociedade realmente socialista.
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Como observa C. Luzembergs, a filosofia de Bloch ¢
objeto da critica marxista porque ele assume a utopia
como categoria determinante para o asir po||'tico.
Concordando com Dick Howard®, ndo se pode
colocar uma camisa de forca, numa atitude esquemética,
nas acoes e teoria de Bloch. Ele ¢, dependendo da
questao que se apresente, ortodoxo ou heterodoxo.
Seguidor inconteste da teoria marxista, se permite,
porém, abordé-la com independéncia, ndo a repetindo
mecanicamente, mas se posiciondndo, extraindo novas
interpretacoes. Sistemético e engdjado nas lutas e na
vida intelectual de seu tempo, foi perseguido no inicio
pe|os facistas e c|epois pe|os comunistas ortodoxos.
Defensor do comunismo da Terceira Internacional, mas
tecendo criticas quando achava necessério, recebeu,

por isto, censuras tanto da direita quanto da esquerda.

Bloch, opostamente aos considerados
ortodoxos, aque|es que seguem dogmaticamente d
teoria marxista, tem & coragem de reconhecer a
necessidade de se repensar o marxismo em pontos
centrais. Segundo ele, os marxistas ortodoxos
defendem, também, a idéia da necessidade de uma
nova sociedade (socialista), embora pensem que isto
acontecerd pelo mecanismos irreversiveis da histéria.
Para eles, as engrenagens sodiais e os conflitos entre as
classes levardo inevitavelmente a uma sociedade sem
classes. Bloch afirma, porém, que a marcha para a
humanizagéo, para o da Liberdade, exige uma
libertacio das classes trabalhadoras, eliminando-se
qualquer resquicio de alienacdo. E Bloch é contundente
ao relacionar marxismo e humanismo: o conceito de
valor “humanidade” ainda ¢ perfeitamente mantido
por Marx. (... ) A expressdo "humanismo real’, com
que inicia o prefdcio de A sagrada familia, é
abandonado na Ideologis alema, em conexdo com a
rejeicao do dltimo resto da democracia burguesa, com
a obtencdo do ponto de vista proletério revoluciondrio,
com a criagio do materialismo histérico dialético. (...)

5 C. LUZENBERGER. Narrszione e utopia: saggio su Emst Hloch, p. 15.

5 D. HOW ARD. “Marxisme et philosophie concrete: situation de Bloch”, p. 37.
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Quanto mais cientffico o socialismo, tanto mais concreta
¢ justamente 4 sua preocupdgdo com o homem como

centro, e @ anu/dgéo resl de sua duto-d/iendgéo como

alvo (PE, |, 260-261).

Nesta citagdo encontra-se um dos exemplos
comprovadores da diFerenc_;a entre g interpretacdo
blochiana e a dos marxistas ortodoxos, que buscam
uma cientificidade, negando, muitas vezes, a validade
de serem levantadas quest&es sobre o homem e sobre
a sociedade socialista-humanista, prevista por Marx.
A esperanca, segundo Bloch, respaldado em sua
concepcdo materialista dialética, funda-se numa
realidade material que, por sua vez, orie)ta-se para o
futuro utdpico. Para B|och, em toda 3rande filosofia
estd presente o elegiento esperanca; mas, d esperanca
nao pode ser confundida com a espera contemplativa,
nem com uma crenga abstrata, pacientemente quietista.

A esperanca ¢ orientada para um fim - o Novum.

Um futuro do tipo auténtico, aberto como
processo, é inacessivel e estranho a toda mera
contemp|agéo, Somente uma maneira de pensar
direcionada para a mudanga do mundo, que municia
com informacdo este desejo de mudanca, diz respeito
a um futuro que ndo é feito de constrangimento (futuro
como o espaco de surgimento inconcluso diante de
nds) e um passado que ndo ¢ feito de encantamento.
Por isso, o decisivo é que apenas o saber como teoria-
préxis consciente diz respeito ao que estd em devir e

que, por isto mesmo, ¢ passivel de decisio (PE, |,

18).

O pretacio de O Principio Es,oerdnga (PE, |,
13-98) ¢ verdadeira sintese do pensamento de Bloch
relativamente & questdes da utopia e esperanca; ali
estd presente sua preocupagdo quanto ao p(ob|emd
de saber qual o tipo de esperan¢a que o marxismo
inspira: de um lado, é uma leitura cientifico-dialética

da totalidade capitalists; de outro, vai muito além,
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apontando para um futuro possivel, sem com isso,
reduzir-se a uma visdo idea|ista, numa mera
contemp|agéo da realidade existente. O marxismo,
segundo Bloch, ¢ uma teoria que se orienta para a
maior realizacdo humana, ou seja, a transformacdo
qua]itativa da sociedade, vencendo as barreiras da

opressdo e da alienacdo.

/A\lgumas condigc")es bésicas séo=necessérias para
que ess3 esperanga Nao seja mais um termo jogado,
ideologicamente, & dasse trabalhadora, visando manté-
la ainda mais dominada pe|o Cdp‘\tahsmo. A uti|izagéo
de um principio dbstrdto, qua| nova re|igiéo, alastaria
as classes trabalhadoras das lutas concretas por uma
nova sociedade. Evitando um tal tipo de interpretacao,
Bloch afirma que a esperanca concreta sé € realizada
com a participagdo da classe trabalhedora,
humanizando a prépria sociedade. Jé& antecipando
O Principio Es,oerdngd, Bloch escreve no Espiiito da
Utopia (1918, ocbra revista em 1923), que “¢
penetrando no fendmeno da esperanga do futuro que
o mundo, no focus imaginarius, na parte mais escondida
e inteligfvd de nossa subjetividade, faz sua dpdrigédﬂ
O privilégio d imaginacdo, ao subjetivo, o dpelo 3

vvontade do homem pe’a esperanca, possibilita que

teses desse nivel pOssam ser criticadds por um excesso
de romantismo e idealismo. A prépria renovacao,
porém, atuando no marxismo, levanta temas como
subjetividade e futuro, apresentados de uma forma
radical.

A nossa época é a primeira a possuir os
pressupostos socioecondmicos para uma teoria do
ainda-ndo-consciente e do que esté relacionado a ele
no que-ainda—néo veio-a-ser do mundo. O marxismo
sobretudo foi o pioneiro em proporcionar ao mundo
um conceito de saber que ndo tem mais como referéncia
essencial aquilo que foi ou existiu, mas a tendéncia do
que ¢é ascendente. Ele introduz o futuro na nossa
abordagem tedrica e prética da realidade (PE, |,
141).

7 E. BLOCH. L ‘esprit de l'utopie, p. 216.
8E. BLOCH. Droit naturel et dignité humsine, p. 201-2
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Nessa mesma perspectiva, Bloch observa que
“Marx investiu mais de nove décimos de seus escritos
na andlise critica do agora, abrindo relativamente pouco
espaco para adjetivacoes do future” (PE, II, 175).
Todavia, ressalta: faltam conscientemente as
dc//et/\/dgoes propriamente ditas do futuro ( ) e
faltam conscientemente pe\a exata razdo de que toda
a obra de Marx serve ao futuro, sim, porque na
realidade s6 pode ser compreendiola e concretizada
no horizonte do futuro, mas ndo como futuro pintado
em cores dbstrato-utdpicas. Pelo contrério, como futuro
que ¢ iluminado de forma materialista-histérica sob e a
partir do pdssado e da atualiddde, portanto, das
tendéncias atuantes e persistentes, a fim de ser dessa

maneira um futuro conscientemente moldével (PE, 11,

175-176).

Criticos j& haviam encontrado o cardter
utépico do marxismo, identificando-o como um
utopismo abstrato, negativo. Bloch, em sua tarefa
revalorizadora da utopia7, dtribui, tdmbém, tal
conceituacdo ao marxismo; todavia, numa atitude
positiva, pois o fundamental ¢ o Futuro, um futuro
que nao se realiza por Fata|io|ao|e, num historicismo
vulgar, mas por uma necessidade histérico-concreta.
De um |ado, a esperanga Ndo € uma espera passivd,
mas se d4 através de uma construcdo, onde o
passado e o presente contribuem pdra o surgimento
do novo, de outro, exige a participagao de todos
os homens, engajados no processo revoluciondrio.
Na texto Direito natural e d/'gn/'o’ac/e humdnd, de
1960, Bloch precisa que o marxlsmo descobre
no ser social do préprio pro|etariado O processo
do quaf ¢ preciso tomar consciente a dialética real
para chegar & teoria da prética revolucionéria e,
pois, & préxis do ideal revoluciondrio. O ideal é
aqui posto pela tendéncia, ndo pela abstracio de
uma teoria, e retificada pela préxis da tendéncia, a

niveis mais e mais proFundos da realidade®.
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Bloch SO admite a revolugio crisda pela
imaginacdo, quando for posta em prética, retificada,
por sua vez, pela préxis (embora o ideal revoluciondrio
permaneca nesse processo). Quem anima a revo|u<;a'o
¢ a esperanga que o homem tem de um mundo melhor®.
Permanece, assim, o préprio principio da necessidade
utdpica de mudange: a esperanca de um futuro melhor,
a nova sociedade. B|och, a0 menciondr o projeto de
esperanca, © Novum, guiado pe|os principios
fundamentais do marxismo, apresenta o socia|ismo,
como realizacdo total da Nova Sociedade. Ele indica
limites no pensamento marxiano, quanto d ideais que,
embora no realizados, clamam por realizacdo. A préxis
transformadora exige, por seu turno, uma inspiracao
obtida, sem divida, nesses ideais que, apesar de ndo
realizados, mantém seu grau de apelo, atraindo
principa]mente os ofendidos e oprimidos em busca de
justica, |iberdac|e, solidariedade. Neste aspecto, a
“heranca tricolor: liberdade, igualdade e fratemidade”

- ¢ mais uma norma do que propriamente um fato

histérico, embora se faga presente aqui e dli, onde

haja o processo revoluciondrio'®.

Uma nova questao se impoe, quando se
investiga como a esperanca concreta surge, se por um
critério puramente subjetivo, ou se por condigées
objetivas. A esperanca, muito embora tenha um
principio subjetivo, ¢ fundada na préxis histérica, pois
as condig()es sociais apontam em diregéo a0 futuro
que, imaginando, se toma real a partir da andlise do
presente e do passado. Manter os momentos estanques
serd admitir, ou a irreversibilidade da histéria (numa
atitude francamente pessimista quanto & Forgd histérica
do homem - o homem sujeito da histéria), ou um
individualismo frustante (onde a forca do homem s¢ ¢
compreendida em funcdo de homens “eleitos”, Gnicos

fazedores da histéria).

Partindo-se, portanto, da idéia de que a
esperanca concreta ndo se esgota em uma realizagao

particu|ar, mas estimula constantemente a acao do
homem que constréi o Futuro, entende-se o porqué
do predominio do espirito utépico sobre o factual.
N3o se pode, entretanto, permanecer apenas no
aspecto da imaginagao, exigindo—se 4 sua realizagéo,
corrigi da, posteriormente, por novas rea|iza§<3€s. lsso
indica que a esperanga concreta ndo realizada deixs
um vazio no homem. A esperanga aparece nas minimas
atitudes humanas (mesmo naquelds em que o sujeito,
conscientemente, ndo aceita mudange): na busca da
alimentacdo, do vestudrio, da habitacdo, do direito
a0 trabalho, buscando-se atingir uma sociedade
verdadeiramente humana (questéo central da étics

material de vidd).

Expectativa, esperanca e intengdo voltadas para
a possibilidade que ainda ndo veio a ser: este ndo é
apenas O traco bésico da consciéncia humdna, mas,
refitificado e compreendido concretamente, uma
determinacao fundamental em meio & realidade objetiva
como um todo. Desde Marx ndo existe mais
investigacdo da verdade e nem juizo realista que possam
esquivar-se dos conteldos subjetivos e objetivos da

esperanca no mundo (PE, I, 17).

A questdao que hora se dpresenta, um dos
problemas fundamentais do pensamento blochiano, ¢
saber da possibilidade de compreender a importancia
do aspecto subjetivo, no movimento objetivo da
histéria. Se a esperanca é o principio pelo qual o
homem supera subjetivamente o real, ultrdpassando—o
no momento que permite a tensao para o Futuro, isto
nao significa afirmé-la como principio abstrato; embora
seja um “vivido subjetivo, o futuro deve ser construido
objetivamente sobre condicoes histéricas. A questdo
se reveste de complexa dificuldade, pois implica a
re[agéo dialética entre o sujeito e o objeto'’. No

caso da esperanca, acrescenta-se um outro problema:

® Nesse sentido, Dussel, afirma, com razdo, que “Bloch desenvolveu durante todss & vids o momento critico positive do projeto de libertaggo” (E. DUSSEL, op. it.,

p. 457 - giifo nosso)
10 E. BLOCH. Droit naturel et dignité humaine, p. 158.

" Veja-se o estudo de Bloch sobre Hegel (de 1949, com versio aumentada em 1962): Subjet-objet, especialmente o Capo 25 - “Dialética e esperanca” (p. 483 ss).
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compreender como um estado subjetivo poo|e

relacionar-se com o ainda ndo acontecido.

Se 0 mundo presente esté se fazendo, é porque
este limite pressupde a existéncia de uma possibilidade
rea|,~ d esperancd nasce, portanto, da prépria
impoténcia e imperfeicdo humana. Eberhard Braun,
contempordneo de Bloch na Universidade de Tiibigen,
afirma acertadamente que a esperanga ¢, para B|och,
um principio, ndo um simples estado subjetivo da
consciéndia: como principio, ela caracteriza justamente
uma certa concepcdo objetiva de mundo. [ ... ] A
esperanca e porvir ndo poderiam encontrar o terreno
se ndo fossem fundamentados na reslidade, o que

significa para Bloch: na matéria'?.

Uma das tarefas de Bloch consiste em exp|icitar
o principio esperanca como um instrumento objetivo
para o homem construir um futuro concreto. Se o
futuro sinda-ndo-é-acontecido, como se esperar pelo
que ndo €, numa esperancd correta”? Se, como frisa
Bloch, a esperanca por si O ndo € a garantia para o
surgimento do novo, é porque ela deve ser baseada
em um processo transformador, o qual ¢ identificado
como o otimismo militante. Donde se pode inferir que,
se o futuro ndo ¢ algo que passivamente deve ser
esperado, hé um elemento que intervém na esperanca,
orientando-a: a razdo. Na férmula blochiana: “a razdo
ndo pode florescer sem a esperanca, nem a esperanca
pode falar sem a razdo; ambas em uma unidade
marxista” (PE, 111, 549); indica assim, o papel ativo
da esperanca esperada.

A esperanca pelo ainda ndo-ser implica num
engajamento para sua real e possivel concretizacao,
mediado, por conseguinte, por uma ativa e racional
esperanca, a docta spes, a "esperanga compreendida

em termos dialético-materialistas” (PE, |, 20).
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Percebe-se, assim, que a esperan¢a ndo € um
principio meramente psicolégico, mas uma fundamental
determinacdo da realidade objetiva em geral."? Por
que aspirar a mudanga? Qlual a origem desta aspiragéo?
Como ela se concretiza? Constdntemente, existe a
referéncia & esperanca concreta (numa clara 0pOosicao
a crenca cega, passiva) como algo ontologicamente
humano. Segundo Bloch, a esperanga encontra-se no
limiar da insatisfacio do homem perante a sua condicio
histérico-social. E assim, por exemplo, que se pode
afirmar, apds analisar os limites humanos, que ¢ muito
bom o homem ser imperfeito, diferenciar-se dos animais

por nao ser acabado, pois s& assim pode fazer a|go,

E nossa grandeza, como homens, de ndo termos
nascidos completos, Ndo apends enquanto criangas,
mas também enquanto espécie. Por outro lado, também
¢ duro para nés de se ver compreendido como

processo de devir Que avanga tdo lentamente’*.

Esta contradicdo humana orienta o caminhar
do homem: sentir-se incompleto e, ao mesmo tempo,
ndo saber para onde ir. Nesse caminho pode cair no
viver-por-viver, ou, estimulado pela esperanca, fazer-
se constantemente, pois “também o homem mdduro,
sempre que ndo ¢ um miserdvel ou inculto, aperfeicoars
constantemente sua vidd, ndo a terminard nunca’ (PE,
[11, 14). A insatisfacio consigo mesmo faz com que
a pessoa se oriente para o futuro, sem o qual sua
vivéncia se assemelharia & dos préprios animais. Como
jé observaram Marx e Engels, os homens,
diferentemente dos animais, produzem os seus meios
de existéncia, produzindo imediatamente a sua prépria
vida material'>. A insuficiéncia organico-humana com
que o ato de viver seja um ato histc’)rico, onde o
ontem, o hoje e 0 amanha nao sejam apenas dias que

ocorrem sem sentido.

12E BRAUN: “Possibilité et non-encore-étre: I'ontologie traditionnelle et 'ontologie du non-encore-étre”, p. 158. Veja-se também S. ZECCHI. Ermst Bloch: Utopia
y esperanza en el comunismo, p. 219, onde o autor tenta explicitar o sentido de realidade objetiva da esperanca, definida pela re\dgéo matéria-possibilidade-objetivo-

TEEL

13 Sobre este tema, ver W. HUDSON. The marxist P}w/osophy of Emnst Bloch
4 E. BLOCH. Sujet-objet, p. 483
5 Ct. MARX e ENGELS. A ldeologia Alems, 1. p. 19.
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A esperanga ndo ¢, para Bloch, conceito
negativo que nasce do sentimento da importancia
humana,- ela se manifesta no préprio movimento do
sujeito para o ainda—néo—consciente, o uque ainda-
nao-veio-a-ser ", confrontado com os antagonismos e
contradicdes do presente. Este confronto confere &
esperanga a concretude, pois o seu contetdo sé pode
ser encontrado, ndo em uma trdnscedéncia, onde os
absurdos o mundo sdo explicados, mas nas proprias
contradicoes histéricas da humanidade. O Novum,
assim, deixa de ser algo puramente esperado, numa
atitude cébmoda de aguardar, mas é buscado com
dfinco, através do esForgo construtor, por a|go que
valha realmente & pena fazer: uma morada digna do
homemf\é a esperaﬂgafenimando todo e qualquer
movimento social dos oprimidos, pois eles sabem que
algo melhor é possivel. Como precisa Bloch, “o que
é desejado utopicamente guia todos os movimentos
libertarios” (PE, I, 18). A esperanca é instrumento
objetivo, gjudando o homem a superar o medo das
conseqiiéncias de um possivel ato libertador, além de
ajudé-lo a superar a atitude niilista de negacio do
mundo.

Pulsces histéricas e a esperanca: a fome e o
sonho acordado o homem é um vasto campo de
pulsGes, as quais ndo podem existir sem o suporte
corporal (PE, 11, 52 ss.). Segundo Bloch, existem
diferentes concepgdes da pulsdo fundamental no
homem entre elas, o instinto sexual, o instinto de poder.
Todavia, “a autopreservacio - tendo a fome como
expressao mais evidente - é a (nica pulsao fundamental
que dentre as vérias, seguramente merece este nome
(PE, 11, 69). A caréncia humana, manifestada no
proprio ato de o homenm situar-se no mundo, faz com
que todas as re|ag(>es sejam prob|eméticas, inclusive o
ato de comer. Para B|och, 4 primeira raiz da esperanca
estd no ato de o homem ter consciéncia da fome que,
dentre todas as necessidades, ¢ a mais urgente.

H

Um ser humano sem alimento perece, enquanto
¢ possivel viver sem desfrutar do amor pelo menos
por algum tempo. ( ... ) Mas o desempregado que
estd sucubindo, que hé dias nada comeu, realmente
foi levado & situacio de necessidade mais antiga de
nossa existéncia e a torna visivel (PE, 11, 68).

Parece uma ingenuidade citar um fato tdo
corriqueiro como sendo uma das tensdes bésicas do
homem, a ”primeira raiz da esperan(;a". O prob|emd
do homem concreto resume- se, no entanto, nisto:
saber o que vai comer, no amanha, mas hoje. A luta
peld subsisténcia 4ssa, em primeiro m'vel, pe|o estado
de pura necessidade biolégica. Entdo, o que hé de
mais_filoséfico do que preocupar-se com o homem
situado em seus prob|emas mais angustiantes? O
discurso filoséfico ndo pode idedlizar o homem, falar
do homem abstrato, escamoteando a realidade social,
tema este visto sob a perspectiva da ética material de

vida como fundamental'®.

O viver supde um minimo de condigées, afim
de que o corpo se mantenha forte. Assim, como ndo
530 muitos os que podem comer uma vez por dia, a
questdo que se apresenta ao homem ¢ a de saber
“como permancer saudavel, como se alimentar bem e
barato” (PE, 11, 10). A simples constatacdo de
que a fome é originéria faz da busca do alimento para
o hoje uma luta, pois o homem tem consciéncia de
que ndo ¢ possivel colher s6 para um dia, devendo
prover-se para o amanha. Providéncias devem ser
tomadas a fim de prevenir a fome, que vai reaparecer,
gerando daf & producdo do modo de vida do homem,
0 que, com o aumento da popu|agéo, “pressupde a
n17

existéncia de relagdes entre individuos

condicionados pela prépria produgéo.

A busca do que comer constitui, inicialmente,

um enfrentar o mundo; ndo sdo suficientes sonhos

16E assim que compreendemos a étics subjacente e implicita da andlise econdmica que Marx faz do capitalismo, uma ética material de vida, visto que “s atitude humana

escolhida por Marx ndo é portanto geral e abstrata, pois ela tem um destinatdric preciso: ela se dirige exclusivamente para os dela tém necessidade” (PE, 111, 537),

os excluidos e vitimas do sistema.

7 MARX e ENGELS. A ideologia Alems, |, p. 19.
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escapistas, como os apresentados pe|o paraiso
denominado Cucana pelos ibéricos, Cocagne pe|os
franceses, pafs de Jauja pelos alemaes; sem esforgos,
o0s homens teriam satisfeitos os apetites com abundéncia
de alimentos, onde “todas as coisas e todos os sonhos
estdo disponiveis como bens de consumo” (PE, Il
99-30). Nessas "'utopias populares”, estdo presentes
os primeiros criticos a uma sociedade opu|entd‘ Pelo
fato de os pobres terem sido deixados fora do processo
histérico, elaboram sonhos escapistas: pelo menos
sonhando, ndo passam fome, j& que esperam por um
mundo melhor onde haja abundancia de alimentos.
lmaginam um mundo/ que ndo o presente, onde a
fartura seja uma constante, onde os proprios alimentos
se anunciem - "gdnsos quentinhos, quentinhos”, ‘O
povo prosseguiu desenhando alegremente seu conto

de fada mais nutritivo, seu modelo utépico mais

marcante” (PE, I, 30).

Uma safda escapista, sem divida, para resolver
um problema concreto é o sonho de um mundo melhor.
A ineficiéncia disto, no entanto, consiste em jogar,
ndo no futuro possivel, mas na pura abstragéo
inalcangével, a solugéo de um problema concreto.
Permanece, contudo, mesmo por trds da apresentacao
de um mundo dionisiaco, uma leitura negativa, onde
se denuncia a situagdo de fome em que grande parte

da popu[dgéo vive.

A fome revela-se como real instrumento para
mostrar os limites do homem. E bom lembrar como o
principio esperanca estd ligado ao ato de o homem
perceber-se ndo isolado no mundo (embora a $ensacdo
da fome seja individual), pois o que um come pode
ser consumido por outro. Hé, portanto, a abertura
para a presenca do outro. Alguns, porém, alimentam-
se demais: “um corpo saciado ndo precisaria se
lamentar” (PE, I, 29),'® podendo até gerar o
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aniquilamento de seu ser, ao ter uma existéncia

parasitaria e vegetativa.

QOutros, pouco, ou nada, tém para comer.
Quem mais sofre é o que ndo tem o que comer; para
este, cada dia é um drama que se repete, numa busca
insana, enlouquecedora pelo alimento. ‘A queixa da

fome ¢ e fato a mais forte, a Gnica que pode ser
apresentada sem rodeios” (PE, |, 68).

Tendo o homem se saciado biolégicamente,
pode preocupar-se com outros problemas de ordem
material e espiritual. Reza a tradicdo filoséfica, que é
condicdo inicial para o filosofar o homem ter satisfeitas
as suas necessidades bésicas. Pelo ato de nutrir-se, o
homem percebe o seu semelhante, o rosto do outro,
pois, mesmo na busca incessante pelo alimento,
procura-o n3o apends para si, mas para sua familia,
Fi“’)os, parentes, amigos ... Este perceber consciente,
de que também o outro deve a|imentar~se, possibilita
o surgimento dos primeiros esbogos de utopias sociais:
se existem dlguns que comem muito, e outros que
nada comem, é porque persiste um clima de injustica
social. Apenas numa sociedade fraterna, solidéria,
igualataria, em nivel internacional, as distorgées, como
a fome, serdo eliminadas, isto ¢, quando os homens
poderéo produzir, de acordo com suas capdcidades e

consumir, segundo suas necessidades'®.

A questdo da fome, embora no resolvida em
sua conotagao pratica, leva a uma outra. Suponha-se
que o homem tenha satisfeito os seus desejos de ordem
biolégica, mas continue insatisfeito com a sociedade,
com o tipo de vida que leva. Este homem sonha.
Através do desejo, o homem representa algo melhor
estimulando a agio. Como isto é possivel, se o homem
estd por todos os lados, presos a fortes cadeias?
Somente sonhando. N&o um sonho que se volte para

o passado, tal como ¢ analisado por Freud, mas um

T8 nesse sentido que a critica de Bloch & psicanélise deve ser entendida: “as preocupacdes de encontrar alimento ers para Freud e seus clientes a mais sem fundamento.

O médico psicanalista e sobretudo seu paciente provém de um estrato médio que até recentemente nio precisou se preocupar muito com estémago” (PE, |, 68).

19 E. Bloch, Droit naturel et dignité humaine, p. 225.
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sonho-de-olhos-abertos, o sonho diumo, o sonho
acordado®®, pois, “nenhum ser humano jamais viveu
sem sonhos diurnos, mas o que importa é saber sempre
mais sobre e|es, e, desse modo, manté-los direcionados

de forma clara e solicita para o que ¢ de direito”

(PE, 11, 14).

Precisando que o sonho diurno ndo ¢ um
preltdio do sonho noturno (PE, 11, 89 ss.) -para a
psicanélise nao hé diferenga, pOIs O sonhos acordados
s30 esbogos dos sonhos noturnos-, Bloch pretende
mostrar a autonomia do sonho diurno que é o esbogo,
ndo do sonho noturno, mas de antecipagao concreta
do futuro. Seu contetdo ¢ a realidade presente,
embora o individuo, utilizando-se apenas da
imaginagcdo, construa a antecipagao do Futuro,
passando desde o sonho mais infantil e rudimentar até

O mais responséve|, lljcido, ativo e engajado na

realidade.

O sonho diumno possui quatro caracteristicas
(PE, 1, 89 ss.): em primeiro lugar, ele parece como
uma técnica que o homem pOossui para se distinguir do
presente imediato e esbogar de maneira imagindria uma
outra situagao; o autor do sonho diurno é animado
pe|a vontade de um mundo me”\or,- essa consciéncia
varia segundo a intensidade da propria vontdde,
levando até a projetos concretos. A segunda
caracterfstica do sonho diumo (tao ligada & primeira
que Bloch dpresenta no mesmo bloco de caracterfsticas)
esté relacionada & sua critica & andlise freudiana de
sonho noturno, onde o Ego ¢ eliminddo,- o Ego, no
sonho diumo, estd sempre presente. Portanto, d
imaginagdo atua com a permissdo da consciéncia; ¢
um ato em que a reflexdo toma parte, estando guiado
pe|d sabedoria da experiéncia. Em terceiro |ugar, no
sonho diurno busca-se sempre a melhoria do mundo
do cotidiano; aqui o homem ndo se prende apenas a
sua individualidade, mas englobd outros egos; isto &,

em comunidade com os outros eus e busca a perfeicio

do mundo. O sonho diurno possui, portanto,
dimensces utdpicas, pois a consciéncia se dirige para
um mundo novo e bom, para “a melhoria do mundo”.
Finalmente, no sonho diurno persegue-se o objetivo
visado até o fim. Desta forma, aquilo que era apenas
dspirado toma-se uma expectativa, renunciando-se a
toda satisfacdo ficticia ou & sublimacao. Por esta razdo,
o sonho diurno tem um contetido de esperanca
utdpica, pois, como persegue resolutamente seu Fim,
ndo pode ser confundido com a ilusdo; ele ¢
acompanhado de reflexdo, na qual a imaginacao
utdpica se abre para um mundo ainda imagindrio de
uma possibilidade concretizével. Todavia, se todos os
homens sonham, nem todos, porém, sonham com o

possivel.

A pessoa fraca apenas sonha sem sair de si. A
pessoa valente atua, sua forca se projeta para o exterior.
Se o valente nao se limita a girar em tomo de si mesmo,
ele também tem o seu sonho. Também ele projeta
para o exterior os desejos e objetivos que, em principio,

s se encontram em sua cabeca (PE, 111, 126).

Esperanca e utopia

Como vimos, segundo Bloch, a esperanca ¢
algo tipicamente humano, pois permite que o homem
transcenda o real ao superé—lo. O:s limites da esperanca
encontram-se na propria imperfeigéo humana. Assim,
aque|es sonhos escapistas tentam resolver uma questao
fundamental para o homem; encontrar uma sociedade
onde ndo haja a fome. Por outro lado, os sonhos
diurnos permitem aspirar, concretamente, por uma
sociedade justa. A esperanca, atuando sobre uma
realidade objetiva que vird, permite ao homem uma
safda para o futuro. Bloch deixa claro, porém, que
essa saida ndo ocorrerd gratuitamente, mas por um

processo, onde estejam engajados todos os militantes,

20Dars um melhor entendimento da relacao entre & teoria psicandlitica e o penssmento de Bloch, veja-se C. PIRON-AUDARD. Anthropologie marxiste et psychanalyse

selon Emst Bloch, p. 109-120
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entre eles os fi|ésofos, para @ construgao do devir.
Segundo ele, os principios da esperanca abrem caminho
para @ compreensao ontolégica do ainda-ndo-
consciente, permitindo verdadeiras antecipages do
futuro. Para Bloch, “s6 o marxismo impulsionou a teoria
prética de um mundo melhor, ndo para esquecer o
mundo existente, como ocorria na maior parte das
utopias sociais abstratas, mas para o transformar

econdmico-dialeticamente” (PE, m, 494-5).

A andlise dos principios originérios da esperanca
permite-nos compreender que ela é constitutiva do
ser humano, ndo como uma espécie de esséncia
gbstrata, mas sim acontecendo na prética social
daqueles que buscam modificar o estado de coisa
vigente. Nesse sentido, a esperanga concreta ¢ fundada
na realidade humana, sem, contudo, negar as
contradicdes que pertencem & prépria condigéo
histérica do homem. Este é o contetido ético da

utopia®’

A dbordagem blochiana do tema “utopid”
permite que se perceba como a busca por uma nova
sociedade ¢ algo que sempre interessa as classes
populares, aquelas que sem nada terem a perder,

3 reivindicam seus direitos

porque nada possuem,?
enquanto homens: a liberdade, a igualdade e a
fratemidade, valores que permanecem restaurados,
sendo orientadores de uma préxis transformadora da
sociedade, & medida que ndo sio tomados apenas
num sentido juridico-formal, mas numa rea|izagéo
concreta. H4 a|go que anima o movimento social das
classes populares, algo que ndo se resume s6 no desejo

inconsciente de querer s& 0 que seja diferente. A
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organizacdo e a luta dos oprimidos, embora as
condices histérico-materiais ainda ndo estivessem
amadurecidas serviram como instrumento para abalar
as estruturas fechadas das sociedades. Segundo Bloch,
questionar sobre a utopia imp|ica, também, pensar
sobre nossa existéncia. Ele, jé tinha situado esta questdo

no I':_sp/'r[to da Utop/'d de maneira bem radical.

A questdo sobre nds mesmos é o Unico
problema, a resultante de todos os prob|emas do
mundo. O principio fundsmental da filosofia utépica
é a apreensdo em todas as coisas do ,orob/ema do Ele
e do INGs, pérticos de retorno, que se abrem, como
num bater de asas, através do mundo [ ... ] S6 assim
a filosofia comeca, enfim, a ndo ser somente
conscienciosa, mas a pressentir porque tomar
consciéncia. Sua membria, seu messianismo,
sinteticamente g priori, criam, enﬁm, o reino da Gnica
verdade verificdvel. No mundo, contra o mundo e
sua magra verdade Factua|, a filosofia comegd a procurar,
a ativar e a cumprir 0s tracos e as aproximagoes

concéntricas da utopiag{

Jé se pode perceber a pPosicdo de Bloch a0
afirmar a possibilidade da utopia como condigéo
verdadeiramente humana. O contetido da utopia
implica colocar em questdo o préprio homem. A idéia
de um mundo melhor orientou acdes concretas visando
a transformé-la em realidade, sucedendo daf freqiientes
fracassos. Desses insucessos advém o sentido pejorativo
e irbnico atribuido & utopia. Afirma-se, de modo geral,
que as utopias, cuja realizacdo foi tentada, fracassaram;
outras, nem safram dos livios. As criticas & utopia,

enquanto forma de pensar abstrato, estdo ligadas,

21Fazendo uma aproximacao sintética das ofertas e demandas das éticas, Maesschalck ressalta a existéncia de éticas que “priveligiam o carater auto referencial da justificagéo

ética seja colocando valores cardials, possibﬂitando 4 garantia de um campo de agao da pessoa na sociedade (pdz, Seguranga, toleréncia), seja formulando convicgoes

susceptiveis de levar & utopia criativa da vida boa com o outro, utopia da qual ela é portadors pelo fato mesmo de seu poder de composicio e de aliancas com seus

semelhantes” (M. MAESSCHALCK. Op. cit., p. 19-20).

22Em uma conferéncia proferida na Universidade de Tibingen, em 1967, dirigindo-se a estudantes alemaes desejosos de se iniciarem nos conceitos elementares de sua

filosofia da utopia, Bloch condensou ao méximo suas teses expressas nos trés tomos de O Principio Esperanca em uma linguagem simples e compreensivel para todos: "o

lugar, o topos da utopia ¢ a significacdo da utopia em geral” (apud MUNSTER . Figures de | ‘utopie dans la pensée d ‘Ernst Bloch, p. 44).

23| embremos o famoso aforisma do Manifesto Comunista: os proletérios nada tém a perder: s6 tém a ganhar em um processo revolucionario (cf. K. MARX e F. ENGELS.

Manifesto comunista. p. 30).
24 . BLOCH. L ‘esprit de l'utopie, p. 250
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Filosoﬁcamente, a uma abordagem "objetivistd” da
redlidade. Por isso, afirma-se que a utopia ignora os
fatos, escapando a objetividade do mundo, 3o tentar
subordinar a realidade a esquemas e planos abstratos,
sendo, assim, puramente subjetivistd. Nesse aspecto,
40 recusar o conhecimento objetivo da rea|idade, por
nao poder “falar” sobre e]a/ a utopia parece ser
irracional, imatura, nao conseguindo estabelecer os
limites do possive|. Assim, as utopias sao
apresentadastambém pelo senso comum, como
irealizéveis, ndo objetivas, irrealistas, ndo préticas,

abstratas, etc.

Contudo, ressalta B'och, toda utopia abala a
seguranca dos defensores do status quo. No seu
estudo sobre o pensamento de Emst Bloch, W.
Hudson chega a pertinente observagéo de que oS
criticos consideram a utopia “nao ¢ apenas irrealista e

. o i . . »
impraticével, mas potencialmente perigosa” .2

A utopia ¢ escrita com o explicito desejo de
que se realize, sendo j&, pelo menos num futuro. Nela
indica-se que hé um “melhor possivel” e ndo que o
“melhor é possivel”. Essa diferengd ¢ muito significativa,
pois supde um outro tipo de abordagem acerca da
utopia, como o faz Emst Bloch: a utopia ndo indica
um mundo real-factual imaginado, mas sim as
possibilidades de mudanca, calcada na realidade
presente. Nesse sentido, a utopia ndo é um simp|es
exercicio intelectual, como sugere R . Ruyer;%° ela possui
outras fung()es mais abertas & reestruturacdo da
socieddde, dpeldndo para 4 razdo a fim de que sejam
feitas mudangas concretas de atitude. Exige, portanto,
a militdncia do sujeito na construgdo dessa nova
sociedade. A utopia mostra a viabilidade do futuro,
partindo da dentincia do presente; ndo fica, assim,
exclusivamente no plano da anélise.

Bloch pensa que a utopia possibihta a0 homem
|angar—se para malS além do presente, destruindo, de
um lado, a concepgao nillista e derrotista, que ndo
acredita na possibi|idade de muddngas sign\'ficativas
na sociedade,- de outro, destréi, também, a concepgao
conservadora, que vé com maus olhos qualquer
tentativa de muddngd Negdr 0 presente ndo signiFica
nesgar a histéria, pois Os projetos sao apontados como
condicbes necessérias para que o homem ultrapasse os

limites impostos pe|o sistema em vigor.

Consideragdes Finais

O marxismo de Bloch é melhor entendido
como critica a trddigéo marxista ortodoxa, a qual/ em
nome da prética revo(ucionéria, degrdda, num
esquematismo pragmatista, a imaginagdo revolucionéria;
tal atitude leva a degenerar O Marxismo em um dogmd,
tomando-se o pensamento de Marx apenas pe]a
metade ao privilegiar um naturalismo cientificista das
“leis da histéria”. Neste sentido, as mudangds sdo
reduzidas apenas &s dimensdes do economicismo; elas
sdo concebidas, portanto, estreita e exclusivamente
pelo prisma social e econdmico. Essa POSICA0 acarreta,
assim, uma profunda desva|orizagéo do préprio homem,
3 medida que ele é reduzido a mero objeto
determinado do processo histérico. Para corrigir esta
distorcdo da tradicdo do marxismo, Bloch pretende
“reabilitar radicalmente 4 utopia como uma categoria
fundamental, politica e filoséfica” .’ Ele visa, portanto,
a0 destacar a importancia da imaginacao revolucionéria,
“encontrar & heranga intacta” do marxismo®®. Como
precisa Rau'et, B]och, a0 encontrar o método que
permite afirmar uma "esperanga materialista e dialética”,

« . . . -
constitur uma Obl’d prima 4o COlOCd( em vIgor 4

25\W. HUDSON. Op. cit., p. 50. As utopias sdo combatidas pelos defensores da ordem estabelecida “com um ardor que 56 se justifica pelo medo de que elas possam
ser realizadas a qualquer momento”. (Z. SZACHI. As utopias ou afelicidade imaginads, p. 4) . Essas posicoes estdo préximas ao pensamento blochiano, o mostrar
a importdncia da utopia para a reestruturagio da sociedade, superando a atual em vists da verdadeirs

%Ruyer, em sua anélise pessimista das utopias, s as admite como um jogo tedrico, especulativo, cuja prética ¢, sendo mpossfvel, muito distante da realidade. (R. RUYER.

L ‘utopie et les utopies, p. 4-8)
27\. HUDSON, op. dit., p.49.
28 £ BLOCH. L ‘esprit de ['utopie, p. 11.
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racionalidade marxista” que “é a mais forte campanha
empreendida até os dias de hoje para ultrapassar a
racionalidade dominante®®. Em Emst Bloch esté
presente uma conﬁangd na acao revolucionéria,
cumprindo & utopia papel importante; ela faz parte
dos instrumentos necessérios para a mudanga da vida
cotidiana, orientada para um futuro melhor. E por
€ssa 1azao que as idéias "incongruentes", “irrealizéveis”
causam tanto assombro s classes domindntes, que

temem que essas idéias se expandam e se concretizem.

A critica dos filésofos oFicidis, segundo 0S quais
Bloch tem “particular predilecio pelo pensamento do
jovem Marx, enquanto que o Marx maduro de O
Ca,oitd/ 56 aparece considerado como um economista

30 ¢ improcedente.

que nada tem a dizer aos filésofos
De fato, a obra blochiana ndo se subordinava ao
dogmatismo da filosofia oficial marxista, a ditada pe|os
antigos Partidos Comunistas, de modo especia| o
soviético. Nao restam, porém, dividas de que sem
Bloch, e outros filésofos que ndo seguiam a linha oficial
do partido, o marxismo contemporaneo estaria bem
pobre. Concordando com C. Luzenberger’,
observamos que 4 filosofia de Bloch ¢ um projeto
ambicioso que ndo se limita & critica da ideologia
determinista burguesa, mas contribui para uma
verdadeira e prépria cosmologia e ontologia utépica

de cunho marxista.

A obra de Bloch pode ser lida, quanto a este
aspecto, esperando nela encontrar, ndo a “luz” para
interpretar a realidade ldtino»americana, mas sim um
instrumento vélido, que auxilie o filésofo a engajar-se
mais e mais na drdua tarefa da humdnizagao da
sociedade; na prespectiva da ética material de vida 4
“heranca tricolor: liberdade, igualdade, fratemidade”
ndo ¢ apenas um ideal vazio de contetido, mas indica

o caminho da libertagdo: sjudar o homem latino-

22 G. RAULET. Humanisstion de la nature, naturalisation de I'homme, p. 20
30K HAGER: apud S. ZECCHI. Op. dt., p. 55.

3" C. LUZENBERGER. Op. cit., p. 147.

# LHURBON. Op. cit., p. 136.
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americano a descobrir as causas de sua alienacdo.
Como precisa Hurbon “cremos que nas tarefas urgentes
de desconstrucio do imperialismo ocidental, & filosofia
da utopia elaborada por Bloch oferece perspectivas
favoréveis aos militantes dos pafses do Terceiro Mundo
que querem romper com o cbdigo da racionalidade

ocidental”?? .

A abordagem filoséfica dos marxistas
heterodoxos, dentre ela a de Bloch, é muito sugestiva
para os pensadores ]atino—dmericanos,- ela ndo vem
tolher nem limitar as suas “rafzes autéctones’, mas é
um instrumento vélido, para que eles reflitam
dialéticamente sobre o ainda-néo-consciente, sobre o
Novo. E essa, também, a contribuigéo que se deve

procurar na obra blochiana, vélida para a ética material

de vida.
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A Etica Neo-utilitarista de Mario Sottomayor Cardia

The Neo-utilitarist Ethics of Mario Sottomayor Cardia

Resumo

Anténio Braz TEIXEIRA
Universidade de Lisboa

Anélise |égica da estrutura da moralidade e da \inguagem na qual esta se expoe, distinguindo quatro niveis na |inguagem moraf, 3 luz das

contribuictes de Sottomayor Cardlia.

Palavras-chave: Sottomayor Cardia — ética — A. Sérg}o — democracia — moralidade — |ingudgem — |égica.

Abstract

This article presents a logical analysis of the structure of morality and of the language in which that exposes itself, by distinguisl’wing four

levels in the moral language, under the contributions of Sottomayor Cardia.

Key-words: Sottomayor Cardis — Ethics — A. Sérgio — democracy - morafity — language — Logic.

1. O ano findo ficou, tristemente, assinalado pe|o
inesperado desaparecimento de duas das mais relevantes
e representativas figuras da reflexdo filosdfica portuguesa
do dltimo quartel do século passado, Fernando Gil
(n. 1937) e Mério Sottomayor Cardia (n. 1941),
Cuja morte ocorreu quando ambos se encontravam em

p|ena maturidade intelectual.

Se o autor da Teoria da E\//'dénc/d, o|eo|icao|o,
desde cedo, exclusivamente, & investigagdo, d reflexdo
e & docéncia universitéria, pdde dar execugdo do

essencial do projecto especu|ativo que delineara na

sua juvenil e promissora obra de estreia ', Mério
Sottomayor Cardia, longamente ocupado na militdncia
politica e na intervencdo civica, sé muito
incomp|etamente chegou a dar expressao péblica ao
seu pensamento filosofico nos, para ele,

complementares dominios da ética e da filosofia polftica.

Reclamando-se do magistério de Anténio
Sérgio (1883-1969), Vieira de Almeida (1888-
1962) e Edmundo Curvelo (1913-1955), o
pensamento de Sottomayor Cardia encontra-se muito

mais préximo do dos dois dltimos do que do do

L Aproximagéo Antropolégica (Programa para uma /nvest«ga_@"o), Lisboa, Guimaraes Editores, 1961
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autor dos Ensaios, sobre o qua| nos deixou dois valiosos
estudos de penetrante e inovadora hermenéutica
filoséfica 2, havendo sido, inquestionavelmente, o autor
de Pontos de Referéncia a mais constante e duradoura
referéncia do pensador recém falecido, desde o seu
primeiro trabalho filoséfico, por aquele prefaciado 3,
até ao compreensivo estudo que lhe dedicou * ou &
significativa escolha do retrato do mestre para ilustrar
a capa da sua mais importante obra reflexiva °, trabalho

impar no quadro da ética portuguesa contemporanea,

‘quer pelo modo como procurou renovar a tradigéo

utilitarista a partir da filosofia da linguagem quer pelo
seu exigente rigor nociona|, conceitual e termino|égico,

aqui nao incompatfve| com uma subtil ironia.

No prefécio desta ltima obra, cuja primeira
vers3o constituiu a sua dissertagdo de doutoramento,
confessou o pensador ter acalentado o projecto de
escrever um conjunto de quatro ensaios filoséficos,
que dariam expressdo &s suas preocupagoes
especulativas no dominio da filosofia tedrica e da
filosofia politica. Com uma intencdo assumidamente
propedéutica, propunha-se o autor, entdo & beira dos
quarenta anos, escrever uma introdugdo & filosofia da
linguagem, uma introducdo & ética, uma introducdo &
filosofia politica e um ensaio sobre justica, liberdade e
igualdade. ¢

Deste ambicioso projecto especu|ativo, de dlara

intencdo sistemdtica, o pensador apenas |ogrou realizar
4 parte referente & ética e, em certa medicla, a relativa
dqueles trés fundamentais valores ou principios politicos,
no ensaio Socialismo sem Dogmd 7, editado dez anos

antes daque|d sua obra capital.

Oq’cﬁigo v

’

E, precisamente, neste Gltimo ensaio que mais
patente é o didlogo do pensamento de Cardia com o
de Sérgio, nomeadamente no modo de conceber a
democracia, na importancia conlerida ao cooperativismo
e nas propostas avangadas acerca da nogio de
igua|dade, enquanto no tratado de ética se evidencia
a re|agéo do seu pensamento com o de Edmundo
Curvelo, se bem que no pensador que aqui evocamos
seja muito mais trabalhado e reflectido o conceito de
utilidade e de utilitarismo, seja atribuido muito menor
relevo s relacdes psicolégicas e sociais da ética e se
ndo perfilhe uma visdo desta de feicdo assumidamente
naturalista €; pelo contrdrio, se lhe reconhega o estatuto
filoséfico, do mesmo passo que, diversamente do que
acontecia com o malogrado autor de Relagées L égicas,
Psicolégicas e Sociais da Etica (1946), se atribui ao
conceito de dever relevante lugar no dmbito da ética
e, entendendo embora esta como anélise 16gica da
estrutura da moralidade, se desenvolve uma reflexdo
ndo tdo cerradamente formalista como a de Curvelo e
que ndo s6 reconhece que a moralidade e a moral ndo

8

emergem nem resultam da razdo ® como nao ignora o

que hé de ndo racional no dominio ético.

2. O ponto de partida do pensamento ético de
Cardia, para quem, como se notou jé, a ética se
reconduz & andlise l6gica da estrutura da moralidade,
¢ a conviccdo de que, em parte, a moralidade é uma
linguagem que, no entanto, diverge das outras
linguagens, como as das ciéncias, do conhecimento
empirico, do direito, do discurso literério ou da accao

politica. °

2 "O Pensamento Filoséfico do Jovem Sérgio”, Cultura-Histéria e Filosofia, vol. |, Lisboa, UNL — Centro de Histéria da Cultura, 1982 e “Anténio Sérgio ou o
Mentalismo Relacional”, Antdnio Sérgio: Pensamento e Acgo; vol. |, Lisboa, UCP — Centro Regional do Porto — INCM, 2004.

* Racionalismo, Consciéncia Metodolégica, Lisbos, Arcédia, 1963.

* “Vieira de Almeida e & Atitude perante a Metafisica”, Vieira de Almeida — Actas do Coléquio do Centendrio, Lisboa, Faculdade de Letras, 1991.
§ Etica, vol. | — Estruturs da Mora/iddde, Lisboa, Presengd, 1992. No p|ano do autor, a obra deveria compreender um segundo volume, Morslidade e Linguagem, cujo

indice provisério ali se indica (p. 283, nota 14)
¢ Etica, l,p. 11.
7 Socialismo sem Dogma, Lisboa, Publicagses Europs-América, 1989.
8 Etica, |, p. 24.
° Ob. cit., p. 24.
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Sequaz do que designava por uma “filosofia
pluralista da linguagem” ou do respectivo uso, que
tanto pode ser l6gico ou referencial como prético,
valorativo ou vivencial, cada um dos quais tem o seu
préprio tipo de rigor do pensamento e é dotado de
regras proprias, pensava Cardia que a moralidade (que
considerava sinénimo de ética) constitufa uma linguagem
verba), caracterizada, acima de tudo, pe[o uso
valorativo da Iinguagem, cujo sentido importaria
conhecer ou determinar.

Porque 3s expressoes dotadas de sentido tém
objecto, as de sentido valorativo dizem o que se
deseja ou indesejd/ sendo o desejado ou o indesejado
(o valor) o seu objecto e sendo principais atributos
da ]inguagem usada em sentido valorativo o desejado
(preFerldo ou preterido) e o indesejddo (preterido
ou preferido). Daf que, segundo o nosso pensador,
devessem considerar-se como carecidas de verdadeiro
sentido valorativo todas as expressdes que
aparentemente sejam enunciadoras de néo—}ndiferenga,
ou seja, aquelas cujas condicoes de afirmacdo ou
negacao de desiribilidade ndo possam ser
determinadas, assim como os termos que dependam

deste tipo de expressoes. '°

Advertindo que apenas o pensamento e a
]inguagem tém sentido, dele sendo desprovido o real,
o filésofo lembrava que o desejar eo indesejdr, a que
a |ingua9€m valorativa se refere, imp|icam um dcto e
um objecto, sendo o primeiro sempre individual e
nunca indiferente, pressupondo uma caréncia e
exprimindo uma preferéncia e sendo o segundo o
contetido do acto de desejar, cumprindo notar que,
neste plano, desejar e indesejar sdo atitudes
abstractamente consideradas e ndo actos reais
concretos.

Por outro lado, a accdo deverd entender-se
como comportamento, psico-motor ou meramente
verba]/ que, efectiva ou apenas potencia(mente, seja
acompanhado da consciéncia da possibi)idade da

19 Jdem, pp. 25-35.
" ldem, pp. 35-61.
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producio de consequéncias na relacio do agente
CONSIgo Mesmo, com outras pessoas, com a natureza,
com o meio técnico ou com alguns ou todos estes

pacientes.

Estreitamente ligado ao conceito de accdo € o
de omissdo, tal como ambos se encontram conexos
com o conceito de intencdo, entendido como
propdsito de obter consequéncias, podendo as
consequéncias da accdo ou omissdo ser contrérias &
intencdo do agente (contra—intencionais), diversas dessa
mesma intencao (inintencionais) ou conformes a ela
(intencionais) .

Diverso do de intencdo ¢ o conceito de
motiva¢ao, pois enguanto aquela poo|e ser ou nao
causa da accdo ou da omissdo, esta Gltima é sempre,
de a|gum modo, causa, ainda que pdrcia|, da acgao
ou da omissdao, Nao podendo, contudo, nem uma
nem outra, em puro sentido |égico, dizer-se razdo da
accdo ou da omissao.

Notava, ainda, o ma|ogrado filésofo que o
agir, pPor accdo ou Por Omissdo, se apresenta sempre
como um comportamento em situacao, podendo esta
determinar o contetdo do asir, condicioné-lo,
estabelecer os correspondentes limites ou ser dele mero
resultado.

Por dltimo, nesta definicio preliminar dos
conceitos com que labora o seu pensamento ético,
notava Cardia que por fenémeno moral ou moralidade
deveria entender-se a veriﬁcagéo de que sempre houve
e hé pessoas que consideram boas, mds, justas ou
injustas determinadas vivéncias, intengoes, acgdes,

omissdes ou situagdes.

3. A anélise da estrutura da moralidade, segundo
Sottomdyor Cdrdia, levava a distinguir nela quatro
niveis, correspondentes, respectivamente s juc//cagées
morais, & normas morais, aos proto-normativos morais

e dos principios mordis.
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Assim, as primeiras sao apreciagoes
singularizadas de uma acgdo, Oomissdo ou intencao,
dizendo-a boa, md, justa ou injusta, constituindo,
por isso, enunciados de sentido subordinantemente

valorativo e referencial singularizado.

Por seu turno, as normas morais sao directivas
ou prescricoes morais gerais quer imperativas quer
facultdtivas, constituindo enunciados de sentido

subordinademente valorativo e referencial genérico.

Quanto gos critérios proto-normativos, $sao
directivas gerais materialmente subordinantes das normas
que, diferentemente destds, nao se dp[i(:dm
directamente & judicacdo de acgBes ou omissdes, sendo
materialmente constitutivos das normas e premissa da

respectiva validacao.

Por tltimo, os principios morais sdo regras Gltimas
da moralidade, a que toda ela se conforma,
constituindo directivas imanentes & moralidade,
decorrentes da experiéncia e colectivamente
interiorizadas na consciéncia moral e apresentando-se
como enunciados de sentido subordinadamente
valorativo e formal, incidentes sobre classes de entes

abstractos.

Deste modo, ao lado das judicagées morais,
de carécter singu|ar e individualizado, existem normas
de trés graus diversos, Que sd0 OS principios mordis,
os critérios proto-normativos mordis e as Normds mordis,

todos eles envolvendo enunciados ou juizos de valor.

Assim, tais enunciados constituem dVd//dgées
quando, fazendo um uso avaliativo da palavra valor,
se pretende atribuir valor a um ente concreto individual,
va/or/zagées, quando/ fazendo uso valorizativo da
mesma palavra, se pretende atribuir valor a uma classe
de entes concretos e valoracgo quando, fazendo uso
valorativo do termo valor, se pretende atribuir valor a

um conceito formal ou a uma atitude abstrdctamente

2 |dem, pp. 61-69.
'3 Idem, pp. 71-75
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considerada. Daqui resultaria, entdo, que as /’uo'/'Cdgées
mordis constituem enunciados avaliativos, enquanto
05 critérios mordis proto-normativos e as normas morais
sdo enunciados valorizativos e os principios morais

revestem a natureza de enunciados valorizativos.

De igual modo, o dominio préprio do
fenémeno moral ¢ o das avaliscdes de bom, mau,
justo ou injusto e o das valoragdes sobre aquelas mesmas
avaliagdes, constituindo as accdes, as omissdes e as

inten¢oes o objecto predominante da moralidade. '

4. Antes de considerar, analiticamente, os enunciados
de valor que constituem a estrutura da moralidade,
entendia o nosso pensador ser necessdrio dedicar
a|guma atencdo reflexiva ds suas categorias fundamentais,

a primeira € mais importante das quais ¢ a de bem.

Advertia Sottomdyor Cardia que, em sentido
moral, o conceito de bem incide, de modo directo
ou indirecto, sobre accdes, omissdes ou intencdes e
inscreve--se no domfnio prético da actividade humana,
podendo enunciar-se tomando como ponto de
referéncia as nogdes de desejar e indesejer e como
operador l6gico o quantificador universal (todos e

nenhum).

/A\ssim, bem seré aqui o objecto que, na esfera
dos valores praticos, por todos pode ser desejado
que ninguém tome por objecto de indesejo, do mesmo
modo que mal serd o que, na mesma esfera dos valores
préticos, por todos pode ser desejado que ninguém
tome por objecto de desejo, o que signiFicaré, entao,
que O que caracteriza o bem ¢ a possibilidade de ser
a]go que todos desejdm que possive|mente ninguém
indeseje no dominio dos valores préticos, enquanto o
que caracteriza o mal ¢ a possibilidade de ser algo
que todos desejam que ninguém deseje no campo

dos mesmos valores préticos. 13
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Referidos aos conceitos de bem e de mal séo
as nocgoes de benevoléncia e malevoléncia, de
beneficéncia e md/eficéncia, constituindo as duas
primeiras os pélos positivo e negativo da atitude moral,
enquanto, respectivamente, desejo do bem e desejo
do mal, e sendo os dois dltimos os pélos, igualmente

positivo e negativo, do agir moral.

Dado que a benevoléncia e a beneficéncia sdo
0s primeiros principios do desejo moral e do agir moral,
as categorias judicativas da accdo ou omissao moral
reconduzem-se s de louvor, sprovacéo, indliferenca e

censura.

A primeira liga—se a nogdo de virtude, enquanto
conduta louvével a que dado agente se habituou,
bem como a de 4c¢do ou omissdo superrogatdrid,
entendida como 4ccdo ou omissao voluntéria, boa e
praticada pdara o bem alheio que imp|ique sacrificio
do agente e nao seja moralmente obrigatéria ou
proibida.

Inversamente, a nogdo de vicio refere-se a
categoria judicativa de censura, por consistir na conduta

censurdvel a que dado dgente se habituou.

Outras categorias fundamentais da moralidade
seriam, para Cardia, a de dever mord/, que concebia
COmMO prescricdo cuja abstengéo do respectivo
cumprimento ou observagéo merece censura moral e a
de dlreitos morais, que, segundo o recém desaparecido
filésofo portugués, deveriam ser entendidos como
equivalentes a alheios deveres morais em relagio s

outrem. '*

As duas Gltimas categorias fundamentais da
moralidade, seriam, para Sottomayor Cardia as nogdes,
entre si conexas, de Justica e de /'m,OdrC/a//'o’dde mordl.
A primeira, que envolve como elemento formal @ nogao
de igualdade, consiste em agir conforme o tipo de
igualdade ou desigualdade seleccionado como dever
comparativamente e na situacdo dada.

™ ldem, pp. 85 ¢ 89.
5 Idem, pp. 90-98
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Por seu tumo, a imparcialidade moral, que ¢é
condi¢do necessdria mas insuficiente de uma judicacao
justa, diz-se em trés sentidos diferentes, avaliativo,
valorizativo e prético, sendo atributo, respectivamente,
das judicagées justas, dos proto-normativos (mas ndo

directamente de normas) e das accdes ou omissdes. '

5. Era com base nestas categorias fundamentais que
Cardia desenvolvia a sua atenta, pormenorizada e
rgorosa andlise da estrutura |c'>gica da moralidade,
comegando pelo que designava por avaliativos morais

ou judlicagées morais.

Definindo-os por via negativa, como
julgamentos morais que ndo se exprimem nem como
decisdo po|?tica ou administrativa nem como decisdo
judicidl, o) pensador notava suporem eles sempre a
adesdo & uma norma ou & um conjunto de normas,
que desempenham 0 pape| de referencial das judicagées
mordis, do mesmo tempo que lembrava ser singular o
objecto sobre que tais judicaces incidem, funcionando

a sangdo moral como finalidade das mesmas judicagées

Por seu turno, as normas morais, que visam
fornecer razdes para agir, carecem, pdara Servir para
judicagées imparciais, de ser dotadas de genera[idade,
no duplo sentido de serem aplicéveis a todas as
situacdes nelas enunciadas e de terem por destinatdrios
todos os agentes morais ou todos por elas

seleccionados.

Assim, uma judicagéo moral imparcial e justa
tem como condigées necessdrias, por um |ado, a
existéncia e o reconhecimento de prescricdes normativas
morais ou de normas morais gerais, sejam elas exph’citds
ou impll’citas e, por outro, uma decisio do ju|gador
acerca do modelo judicativo utilizado na judicagéo, o
qual desempenha o papel de paradigma na
determinagéo do estatuto moral de cada norma e na

sua formulagdo e interpretagdo.
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O modelo judicativo acolhido por Cardia era
um modelo tetravalente, a que correspondia um sistema
légico dedntico cujos funtores seriam a proibigéo, a
permissao, a obr/gag&o e a preferéncia e cujas normas
seriam imperativas proibitivas, imperativas permissivas,
imperativas preceptivas e facultativas ou optativas de
preferéncia.

Deste sistema normativo moral decorreriam as
categorias de judicagéo de louvor moral, dprovagcao
moral, indiferenca moral, censura moral, desculpa e

desaprovagéo moral.

As primeiras correspondiam a acgdes ou
omissdes conformes a normas morais facultativas ou a
normas imperativas de observancia pdrticu|drmente
diffcil, enquanto as segundas correspondiam a accoes
ou omissdes que se conformassem com normas
imperativas preceptivas ou proibitivas e com normas
facultativas de observancia muito facil ou que fossem
contrdrias a normas morais facultativas de diffcil
observancia. Por sua vez, a indiferenca moral
corresponderia a acgoes ou omissoes conformes a
normas permissivas ou contrarias @ normas facultativas
de muito fécil observéncia, so passo que a censura
moral corresponderia a acgdes ou omissdes contrarias
a@ normas imperativas preceptivas ou proibitivas. A
judicagéo moral seria de desaprovagéo sempre que o
incumpridor de um dever moral fosse irresponsével no
plano do cumprimento desse mesmo dever, caso em
Que a Sud acCado OU OMIsSGO NAO seria censurével, nem

desculpével nem indiferente.

A judicagéo mora|, na medida em que envolve,
necessariamente, a ap|icagéo de uma norma gera] aum
€aso singu|dr, imp[ica que o destinatério das normas
tenha a nogao do que de positivo e negativo naquelas
se prescreve, proceda & interpretacao do que nelas se
contém de moralmente relevante e, se necessério,
efectue ajustamentos ou até revisdes criticas das mesmas

normas. A\ este propdsito, notava o filésofo que ndo

16 |dem, pp. 99-1592.

— Reflexdo, Campinas, 32 (92). p. 73-80, jul./dez., 2007

s6 as normas morais ndo tém lacunas, dado serem
ilimitadamente especificéveis, como, em acepcao
judicativa, a equidade ndo ¢ nogdo aplicdvel &

actividade judicativa moral. 16

6. Central no estudo e na anélise légica dos proto-
normativos morais, segundo nivel normativo moral, seria,
para Sottomayor Cardia/ a rigorosa definigéo de bem,
que anteriormente fora apresentado como objecto do

acto de desejar.

Para o Fi|ésofo, o critério substantivo do bem
deveria estabelecer-se ou determinar-se a partir da
nocdo de satisfacio do objecto do desejo, o que
significaria que tal critério se situaria no dominio do
interesse, entendendo por interesse o conjunto,
externamente representado, de objectos de desejo

compatibilizados ou compatibilizéveis.

Deste modo, pdra Cardid, substantivamente
considerada, & moralidade seria uma re]agéo entre
interesses, advertindo, contudo, o pensador que o
cere do problema da moralidade ndo era, como
sustentara a tradicdo utilitarista de Bentham e Stuart
/\/\i“, o da intrinseca convergéncia de interesses, mas
sim, como O vira Sidgwick, o do antagonismo de
interesses, muito mais compativel do que aquela com

a experiéncia moral e a realidade psicolégica.

O antagonismo de interesses, base do dualismo
da razdo prética teorizado pelo autor de The Methods
of Ethics (1874), poderé surgir entre duas ou mais
partes, sejam elas inolivn’duos, grupos ou a sociedade
no seu todo, e conduzird ao sacrificio de certos
interesses para proteccdo ou para a realizagéo de
outros, o que imphcaré a necessidade de valorizagéo
ou avaliagio de cada um deles, podendo dizer-se,
pOor isso, que a moralidade consiste na consideragéo
dos interesses dos outros do ponto de vista dos

interessados e na consideragéo do interesse préprio
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também do ponto de vista do interessado mas
enquanto hipoteticamente outro. Deste modo, para
Sottomayor Cardia, a moralidade ndo se limita a
requerer que ndo se tratem ©os outros como meios
para 0s NOssOS Fins, mas requer, mais rigorosamente,
que nos tratemos também como meios pdra os fins

dos outros.

Assumindo que a sua teoria ética era de cariz
uti//'tdrisfd, o pensador notava, contudo, que a N0gao
de interesse moral era mais ampla do que as de prazer,
felicidade e ndo-sofrimento, abrangendo toda a

satisfacdo de preferéncias.

Com efeito, para Cardia, a rigor, o termo
utilitarismo designaria ndo uma mas um conjunto de
teorias morais, unificadas por partilharem g aﬁrmagéo
de que o principio de utilidade constitui o Gnico
derradeiro critério de avaliacio moral dos actos e de

valorizacdo moral das normas.

Deste modo, para o filésofo, perfilhar o
utilitarismo significaria sustentar Qque, em toda a extensdo
possivel, deve agir-se de modo a promover a méxima
satisfacdo do interesse geral de todos os afectéveis
pelas consequéncias da accdo ou da omissao, do que
decorreria, entdo, que as acgoes ou omissdes morais
devem ser avaliadas como boas ou més pelas suas
consequéncias previsiveis pelo agente nas condigées
de informagé’o normalmente adequadas & posicio do
agente na sociedade.

Em Fungéo das consequéncias das accdes ou
omissdes, haveria lugar a distinguir o utilitarismo do
acto do utilitarismo da regra. De acordo com o
primeiro, em cada dircunstancia, uma acgdo ou omissdo
56 serd boa se as consequéncias da sua prética concreta
e singular satisfazerem o interesse geral em grau pelo
menos ndo menor do que o que for previsivelmente
alcangével através de qualquer das alternativas acessiveis
4o agente, singularizadamente consideradas.

Nos termos do segundo, em cada circunstancia,
uma accdo ou omissdo s6 serd boa se as consequéncias
gerais da sua prética generalizada satisfizeram o interesse

geral em grau pelo menos ndo menor do que possa
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previsive[mente d|<:dn<;ar-se como mais provével por
meio de qualquer das alternativas acessiveis ao agente,
se consideradas como consequéncia de determinadas

classes de acgdes ou de omissoes.

A ética desenvolvida por Cardia na sua obra
de reflexdo moral corresponde ao que designava por
utilitarismo da regra ideal (que se contrapde ao
utilitarismo da regra socialmente estabelecida), que o
pensador concebia como o que se propoe criar, rever
ou reformular regras e crid-las, revé-las ou reformuld-las
de acordo com e na dependéncia de um critério proto-
normativo que sustenta que uma norma sb serd boa se
as consequéncias da sua aplicagéo generalizada
satisfizerem o interesse geral em grau pelo menos ndo
menor da que provavelmente possa ser alcancado por
meio de qualquer das normas hipotéticas alternativas
dela. Ainda segundo o filésofo, o critério do bom
deveria ser procurado entre a maximizacdo do interesse
geral e & maximizacdo do interesse de cada um,
devendo considerar-se boa uma acgdo ou omissio que
tenda a compatibilizar a satisfaco do interesse geral e
do interesse de cada um em ter os seus interesses nao
menos considerados do que os de qualquer outro.

Se o interesse préprio ndo pode ser ponto de
partida da moralidade, no entanto, a proteccao desse
mesmo interesse constitui limite atendivel na fixacdo
dos deveres morais. Daqui resultard, entdo, ser dever
geral de cada um realizar o méximo bem que lhe seja
possivel, ressalvando, porém, os seus proprios
interesses singulares na medida em que o agente for
insubstitufvel para o efeito e desde que em grau ndo

superior ao reconhecido a qualquer outro.

Deste modo, o bem como critério moral proto-
normativo deveria definir-se segundo um critério de
dupla compatibilizacéo, segundo o qual, na medida
em que certa ac¢ao ou omissao do agente se apresentar
como insubstitufvel na realizagdo de interesses préprios
singulares, serd boa a acgao ou omissdo que tenda a
compadginar 4 compdtibihzagéo da satisfagéo do
interesse gera| e do interesse de cada um em ter os
seus interesses nao menos considerados do que os de
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qualquer outro, bem como & adequada preferéncia
do agente pela satisfagéo daqueles sobre os préprios
interesses singulares.

Este critério proto-normativo da moralidade
apresenta-se, pois, como triédico, visto considerar o
interesse de cada um, O interesse geral e o interesse
do préprio, ndo excluindo, também, o interesse da
pequena comunidade de pessoas mais préximas do
agente.

Notava o nosso filésofo moral, que as normas
morais, como todas as outras, devem obedecer a0
requisito de coerente integracdo no conjunto
sistematizével das restantes normas, supondo tal
coeréndia e sistematizabilidade das normas e a respectiva
assuncdo como conjunto normativo a referéncia a algum
critério  proto-normativo, i. e., & um enunciado
estipulativo que, valorizando ou desvalorizando certos
interesses, define o teor do fundamento material da
moralidade, desempenhando o papel de factor dltimo
de valorizagio das normas morais entre as consideradas
ou susceptiveis de ser consideradas regras de condutas
a|ternativas, advertindo, contudo, Sottomayor Cardia,
ndo ser |eg|'timo sustentar que as Normas morais derivam

de tais critérios proto—normativos. '’

7. Para Sottomayor Cardia, a moralidade ndo
seria pensével sem regras formais Gltimas a que se
conforme, i. e., sem principios mordis, sem estipu|agc">es,

na sua maioria intuitivamente ndo explicitas ou latentes
ou subliminares, acerca da va]ordgéo do bem e do
mal, do obrigatério, do facultstivo e do proibido e
das relagdes entre o bem ou o mal e a justica ou a
injustica.

Pensava o filésofo que os principios morais
constituem decisdes morsis que ndo definem nem

'7 |dem, pp. 155-253.
'® |dem, pp. 254-266
"% ldem, pp. 279-281
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estruturam quaisquer imperativos de racionalidade,
tedrica ou pratica, assim como nem ds normdas morais
nem os critérios proto-normativos morais podem ser
deduzidos dos principios morais nem deles resultam
ou decorrem.

No pensamento ético de Cardia, os
principios morais fundamentais seriam o da
benevoléncia (desejar o bem, indesejar e} mal), o
da benelicéncia (fazer o bem, contrariar o mal), o
ds ndo-malificéncis (abster-se de fazer o mal), o
da ndo exclusdo do terceiro (admitir que, além do
bem e do mau, hé o incliferente), o da toleréncia
(permita-se o que for indiferente, obrigue-se apenas
a0 que for bom, censure-se s6 o que for mau), o
da gradua//dao’e (néo considerar bom apenas o
maximamente bom), o da superrogacdo (néo se
obrigue a fazer todo o bem acessivel, admita-se o
cardcter facultativo de certos tipos de bens), o da
ndo-permissividade (profba-se todo o mal evitével
ou, em determinadas situagoes, o comparativamente
ndo menor do que as hipotéticas alternativas
disponfveis) e o da rectitude (nem sempre se prefira
um bem maior mas mais injusto a um bem menor

mas menos injusto).'®

Embora entendesse que a ética que perfi”wava se
limitava & andlise 16gica da linguagem moral — e daf que a
segunda parte do seu tratado devesse versar sobre
moralidade e linguagem — Sottomayor Cardia ndo deixava
de reconhecer que tal linguagem ndo era arbitréria e que
os termos e enunciados morais, apesar de terem,
subordinadamente, sentido emociona|, prescritivo,
decisiona|, argumentativo ou outro, sao condicionadas
no plano bioldgico, sociolégico e afectivo, sustentando,
contudo, que, considerada do ponto de vista da

respectiva premissa maior, a |inguagem moral ndo tem na

sua raiz fenémenos biolégicos, sociais ou afectivos. '®




A ma-fé analitica existencial Sartreana

Unfairness in Sartrean existential analytics

Resumo
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Trata de caracterizar a mé-fé e seus tipos, a partir das diferentes condutas do homem.
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Abstract

This article intends to characterize unfaimess and its subtypes, considering the different attitudes of man.

Key-words: unfairness — Sartre — existential analytics — alterity.

1. Ma-fé: uma atitude negativa interna

O homem se revela, existencialmente para
Sartre, através de vérios tipos de condutas. Elas
podem ser: interrogativas, negativas, afirmativas e outras
mais. A conduta para a qua| serd direcionada esta
investigdgéo, tem como caracterfstica ser uma atitude
negativa interna. As condutas negativas, manifestam-
se em duas instancias temporais distintas: elas se revelam
na relagdo consigo mesma e na relacdo com o outro.
Uma atitude é externa, quando é negado slgo para
uma outra pessoa, por ser voltada para fora da

consciéncia, para outrem, para o mundo. Proibir

alguém, por exemplo, de praticar uma agdo é negar
sua possioilidade de liberdade, de transcendéncig,
pOr ser uma agao que “limita" o outro, j& que o outro
estéd condicionado ao poder de quem decide. O
que se pratica nesse tipo de negacdo ¢ a
impossibiiidade da rea|izagéo do projeto de um outro
ser. De forma parcial ou total, estd se proibindo,
vetando e anulando a transcendéncia do outro. A
negacao se revela como nadificagéo ao transformar o
outro em nada e dessa forma, seu projeto é negado.
O outro é nadificado pelo ndo. Portanto, essa negacso
¢ direcionada para uma outra consciéncia, em uma
outra temporalidade. A conduta negativa externa nao

¢ constatada, pois o ndo se manifesta como
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impossibilitador da vontade do outro. Se o ndo, na
conduta negativa externa manifesta-se para outra
consciéndia, na conduta negativa interna o mesmo nao
assume uma outra perspectiva. Na conduta negativa
interna, o ndo acontece na imanéncia da propria
consciéncia, em uma mesma temporalidade. O que
impera é o ndo a si mesmo. Ao adotar atitudes
negativas contra si mesmo, O ser pdra-si direciona nessa
“experiéncia fundamental”, O Ndo para ele mesmo. A
negacdo ¢ interna quando o homem adota atitudes
que se manifestam como nadiﬁcagéo do seu proprio
ser. Ele se nadifica, quando nega a si mesmo, tendo
como finalidade fugir daquilo que lhe angustia. Se
nas condutas externas o nao é direcionado para outra
consciéncia, o que se revela na conduta interna
acontece no interior, ou seja, no “bojo” da consciéncia
do préprio ser para-si. Em alguns homens, o ndo esté
presente perpetuamente No seu agir, COMO Se O Ndo
estivesse preso do seu ser, de forma que eles carregam
consigo essa negatividade, que poderia perfeitamente
ser enquadrada como categoria dos “homens de
ressentimentos na visdo filoséfica de Scheler '. Se na
negacdo externa o homem ndo vivencia a experiéncia
do outro ou daquele para quem ele negou, na
conduta negativa interna o homem tem a exata
dimensdo dessa negagao, afinal, a conduta negativa
interna, leva o ser humano ao contato mais direto
consigo mesmo, pois ela se revela no interior de sua
prépria consciéncia. Sua origem e finalidade
direcionam-se para o mesmo alvo. Ela possibilita uma
intervencao direta na propria consciéncia ao construir
algo para ser dcreditado, embora saiba de toda a
verdade que busca esconder. Para Sartre a mé-fé é
uma atitude “essencial” em que o homem direciona

sua Negacao pPara sl mesmo.

Convém escolher e examinar determinada

atitude gue, a0 mesmo tempo, sejd essencial &

realidade humana e de tal ordem que a consciéncia
volte sua negagao para si, em vez de dirigi~|a para
fora. Atitude que parece ser a md-fé. (...) Costuma-
se iéua|é—|a 3 mentira. Diz-se indiferentemente que
uma pessoa dé provas de mé-fé ou mente a si mesma.
Aceitemos que mé-fé seja mentir a si mesmo, desde
que imediatamente se faga distingdo entre mentir a si
mesmo e simplesmente mentir, Admitimos que & mentira
¢ uma atitude negativa. Mas esta negacao Nnao recai

sobre a consciéncia, aponta s6 para o transcendente

(Sartre, 1997, p. 93).

Torna-se necessério, antes de investigar a
atitude que volta sua Negacao para si mesma, ou seja
a md-fé, examinar uma outra atitude negativa que ¢ a
mentira. Ela tem como sua principa[ caracterfstica buscar
no outro a sua manifestagéo, por ser transcendente.
Sua transcendéncia acontece na re|agéo entre duas
pessods: um sujeito (aquele que mente) e um outro
(aquele para quem a mentira é direcionada). Quando
o homem mente, ele o faz para um outro, jd que sua
finalidade é buscar enganar a|guém que ele ndo deseja
que saiba da verdade. Ele busca enganar seu
interlocutor. Do mesmo modo, aque|e que mente
conhece muito bem o que busca mentir, pois ao
elaborar um plano de conduta, ele o faz para que o
outro ndo perceba as suas reais intencdes e ndo para
si mesmo. Mentir é adotar uma dup[d 4C3o negativa,
afinal quando o homem mente, ele estd negando a si
mesmo ao construir uma outra verdade e negando o
outro ao |he enganar. O homem quando pratica a
mentira tem p]end consciéncia do que quer esconder
e do seu modo de agir. Por isso mesmo, a consciéncia
do mentiroso ¢ plenamente conhecedora de todos
os passos trilhados por ele. Passos calculados
meticulosamente para que & mentira ndo seja
descoberta. Enquanto a consciéncia daquele para

quem foi narrada a mentira s6 conhece o que acredita

" O ressentimento para Scheler consiste na negagao dos valores. Aquele que nega a bondade e a beleza pratica o ressentimento, um homem de ressentimento ¢ aquele

que diz ndo. O ser humano entra em contato com os valores através da intuicio emocional, por isso sua Etica é uma andlise fenomenolégica da experiéncia emotiva a

respeito dos valores. Logo, o homem ndo cria valores, os valores sao valores que independem da vontade humana.
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ser a verdade, a consciéncia do mentiroso é plenamente
consciente de sua conduta. Esse tipo de ilusdo ¢
transcendente por se manifestar na reiagéo entre duas
consciéncias. Costuma-se igualar, confundir a md-Fé
com a mentira. Reside na estrutura da md-F¢ uma
importante diferenga da mentira, embora
aparentemente sejam parecidas‘ Na md'-fé, o homem
direciona a mentira para si mesmo. Sua finalidade ¢
esconder algo que ele ndo quer ter consciéncia. A
mentira se traduz em dois momentos na temporalidade:
no projeto do enganador e na atitude do enganado;
uma consciéncia que engana e outra que é enganada.
Ao contrério, na mé-fé, o que existe é apenas uma
Gnica consciéncia, sendo ela, aquela que se auto-
engana. O enganador eo enganddo 530 simplesmente
uma Unica pessoa. Por ser consciente do que busca
esconder, por mentir para si, a md-fé é aparentemente
pdrecidd com a mentira, mas ontologicamente
diferente. A md-Fé ndo carrega no seu “bojo” a
dicotomia do enganador e do enganado, uma vez
que a ela ocorre numa mesma e Unica consciéncia.
Por conta disso, a md-fé ndo tem origem fora da
prépria consciéncia de quem a utiliza. A consciéncia
ndo transcende para se infectar de md-fé, pois ela
nao vem de fora ds realidade humana. E a consciéncia
em plena imanéncia se infectando de md-fé. Por ser a
consciéncia sempre consciente do seu projeto de ser
ela infecta a si mesma, nao em dois momentos diferentes
da temporalidade como no caso da mentira, mas em
um Gnico momento. A consciéncia é plenamente
consciente de md-fé, visto que ser consciente ¢ ter
consciéncia (de), é saber conscientemente o que se
busca esconder. Na md-fé ndo existe o inconsciente
determinando seus passos. Lma consciéncia que ndo
seja plenamente consciéncia de si, sé pode ser
inconsciente ou ndo consciente em Sartre e por isso
mesmo a consciéncia é sempre consciente. Se a md-fé

acontecesse como uma conduta inconsciente o|o ser
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humano, ela seria apenas e unicamente uma mentira.
Entretanto, ndo se deve confundir @ md-fé com a
mentira, pois apesar de possufrem a mesma estrutura,
a duslidsde ontolégica faz & diferenca. A md-Fé é
uma conduta negativa interna, por ser direcionada
pela consciéncia para a prépria consciéncia,
manifestando-se em uma Gnica temporalidade, no
dmago do seu préprio ser. J& na mentira a negacao e
direcionada para o outro.

Como forma de atenuar as conseqiiéncias de
ser @ consciéncia consciente, quando as condutas de
md-fé se maniFestdm, o homem recorre ao inconsciente
como forma de desculpa para suas acoes. Nesse
sentido, a interpretacao psicanalitica de Freud 2, no
entendimento sartriano é uma tentativa do homem
“mascarar” a consciéncia para ele ndo ser consciente
daquilo que busca esconder. Recorrer a interpretacao
psicanalitica de Freud para explicar a md-fé é o mesmo
que atribuir a consciéncia que ela seja enganada pelos
contetidos ocultos no inconsciente. Dessa Forma, o
inconsciente poderia agir liviemente sem a consciéncia
para lhe censurar. Nao mais seria a consciéncia
determinante dos passos humanos. Eles agora seriam
orientados pelo inconsciente, que controlaria como,
quando e em que grau de intensidade tais condutas
deveriam se manifestar. Contudo, se assim fosse, esta
investigacao terminaria neste ponto, pois as condutas
de mé-é seriam atribuidas ao inconsciente que mentiria
para @ consciéncia, que nao Iseria consciente ou
responsdvel por suas condutas. E a volta a dualidade
do enganador e do enganado, representadas na
psicanélise pe|o id e o eu. A consciéncia assumiria o
papel de enganada Ou O eu, e O inconsciente seria ©
enganador, o id. Afirmar que a md-fé seja um impulso
do inconsciente é negar 4 razao de ser p|ena
consciéncia. Ao roubar um livro, por exemp|o, o
ladrdo ¢ a sua vontade de possuir tal objeto e por
isso mesmo, toma forma nele um desejo que pode ou
ndo se concretizar. Eis um exemplo de Sartre onde
essa questdo ¢ explorada.

? Freud desenvolveu uma trisde composta pelo id, ego e superego para explicar os mecanismos da consciéncia. Vem do equiltbrio ou do desequiltbrio dessas trés instancias

tudo que estd presente nas atitudes humanas, como por exemplo, tentar explicar as atitudes de mé-fé recorrendo a acontecimentos existentes no passado que ficaram

no Iinconsciente.
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(...) Por exemplo, sou este impulso de roubar
tal livro dessa vitrine, formo corpo com esse impulso,
ilumino-o e me determino em Fungéo dele a cometer o
roubo. Mas ndo sou esses fatos psiquicos na medida
em que os recebo passivamente e sou obrigado 3 erguer
hipteses sobre sua origem e verdadeira significacdo,
exatamente como o cientista conjetura sobre a natureza
e esséncia de um fendmeno exterior: esse roubo, por
exemp|o, que interpreto como impulso imediato
determinado pela escassez, o interesse ou o preco do
livrio que irei roubar, ¢ na verdade um processo
derivado de autopunicdo (...) (SARTRE, 1997,
p. 96).

Por exemp|o, o ladrdo poderia justificar sua
acdo, definindo ser ela conseqiiéncia de convivéncias
passadas ou presentes, |igagées COMm pessods que
tenham cometido tal delito ou muitas outras desculpas
atribufdas a0 inconsciente, que serviriam para justificar
sua conduta. No entanto, nada disto seria verdadeiro,
uma vez que todo o acontecido se deu no campo
da consciéncia. Todo o projeto de sua conduta foi
consciente. Recorrer ao inconsciente para mudar a
realidade dos fatos é negar sua responsabilidade. Ao
recorrer ao inconsciente, a psicanélise ndo dé conta
da questdo da mé-fé, pois para Sartre a consciéncia é
transldcida. Ao negar que 4 consciéncia seja
consciente, atribuindo aos acontecimentos um cardter
de inconsciéncia, a md-Fé poderia por conta disso ser
explicadaA /A\Fina|, ndo ¢ o inconsciente que infecta a
consciéncia de mé-fé e sim a prépria consciéncia que
se auto-infecta. A consciéncia é sempre consciente
diante de suas possibilidades de concretizar a md-Fé.
Criar a idéia de que determinado comportamento
existente ndo representa & vontade consciente, é o
mesmo que se colocar diante do acontecido como o
enganado se coloca diante do enganador. Seria como
se a|guém tivesse dito por exemplo: algo deve ter
acontecido para que ele tenha praticado tal delito;
ele nunca se comportou dessa forma, nunca fez isso;

ele ndo sabe porque estava aqui, apenas
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dCOmpan’]dVd um amigo; tudo isso dassou a acontecer
depois que ele conheceu aquela pessoa. Nesse
sentido, tudo estaria muito bem explicado. Ao se

enganar sobre suas dgéZS ou delegar d CUlpd de ser

como ele ¢ a sua esséncia, o ser pdra-si teria um

destino pronto como um ser em-si. De outro modo,
o caminho que propoe Sartre ¢ completdmente
racional, visto que a consciéncia é consciente de tudo
que fez, de tudo que deixou de fazer e de tudo que
fard. Nao ¢é no inconsciente que serd encontrado a
resposta para explicar a mé-Fé. Para validar a tese de
como opera a consciéncia ou da ndo subordinagéo

dela g0 inconsciente, Sartre cita um outro exemplo:

(...) O paciente mostra desconfianca, nega-
se a falar, da informagdes fantasiosas sobre seus sonhos,
as vezes até se esquiva & cura psicanalitica. Porém,
cabe indagar que parte do paciente pode resistir assim.
() Nesse caso, nio se pode mais recorrer 3o
inconsciente para explicar a ma-fé: ela est§ af, em

plena consciéncia, com suas contradicdes todas

(SARTRE, 1997, p. 97 ¢ 98).

A resisténcia que Sartre apresenta, através do
paciente durante um tratamento psicanalitico, acontece
pois O paciente percebe que seu psicanalista comeca
a dar indicios de uma aproximacao do cerne dos seus
problemas psiquicos. Esse tipo de resisténcia se
evidencia como consciéncia. A censura que se
contro|d, nao pode ser entendida como pertencente
a regidgo do inconsciente. Logo, o paciente ndo
poderia oferecer resisténcia alguma, a menos que ele
estivesse consciente dos 04assos do seu psicana|istd.
A censura citada por Sartre, vai determinar até onde
0 paciente permitird que o psicanalistd cheguei Como
poderia o paciente reprimir as descobertas do
psicanalista se ele ndo fosse consciente do que busca
esconder? A censura se manifesta sob esse aspecto,
como uma md-fé, plenamente consciente do que busca
censurar. Sartre vai recorrer a proprig psiquiatria para
andlisar a interpretacdo psicanalitica de Freud a respeito
do inconsciente. Para isso, cita o psiquiatra Wilhelm




Steke|3, que contestou o inconsciente Freudidno,
determinando ser a consciéncia plenamente consciente.

“Toda vez que pude levar o bastante longe
minhas investigacoes, comprovei que O nicleo da
psicose era consciente” . Além disso, 0S Casos a que
alude em sua obra testemunham uma mé-fé patolégica
de que o freudianismo ndo daria conta. Trata-se, por
exemplo, de mulheres que se tornaram frigidas por
decepgéo conjuga|J ou seja, |ograram mascarar O prazer
buscado pelo ato sexual. Note-se, em primeiro lugar,
gue ndo se trata de dissimular complexos
profundamente soterrados em trevas semifisiolégicas,
mas condutas objetivamente verificiveis que elas ndo
podem deixar de constatar quando as realizam:
Freqijentemente, de tho, o marido revela a Stekel
que sua mulher deu sinais objetivos de prazer, 05s

quais a mulher, interrogada, se empenha
veementemente em negar (SARTRE, 1997, o.
100).

A proposta psicanah’tica do inconsciente nao
pode explicar a md-Fé, pois a resisténcia que oferece
o paciente dursnte sua andlise é plenamente
consciente. Se existe certa resisténcia do paciente
contra as idéias trazidas pOor seu psicand,ista, quando
esse se aproxima dos seus problemas psiquicos, a
origem deles ndo esté no inconsciente. Para o paciente,
por exemplo, desviar o rumo das investigacoes ao
perceber que seu psicana|ista se aproxima da origem
de seu problema, ¢ necessério que de alguma forma
ele seja consciente do que busca esconder. Como
poderia seu inconsciente perceber essa aproximagéd2
A resposta estd na censura. @) paciente controlaria
através da censura, a forma como ele pode deixar ou
nao que seu psicanalista se aproxime do seu problema.
Pela censurd, retorna-se ao ponto de partida do
enganador e do enganado encontrado na mentira. Se
por exemplo, para desviar sua atencdo e abster-se do
prazer, uma mulher no ato sexual, direciona seu

pensamento para prob|emds do cotidiano, seria essa
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atitude tomada inconscientemente? QOu seria essa uma
conduta de md-fé? Como falar em inconsciente diante

da consciéncia? Sartre, assim responde:

Estamos sem divida ante um fendmeno de mé-
f¢, porque os esforcos tentados para ndo aderir ao
prazer experimentado pressupdem o reconhecimento
de que o prazer foi experimentado e que,
precisamente, esses esforgos o implicam para negd-lo.
Mas ndo mais estamos no terreno da psicandlise.
/\ssim, de um lado, a explicagéo pe|o inconsciente,
pOor romper com a unidade psiquica, ndo poderia dar
conta de fendmenos que & primeira vista parecem dela
depender. E, de outro, existe uma infinidade de
condutas de mé-fé que negam exp|icitamente tal
exp)icagéo, porgue sud esséncia requer gque sb possam
aparecer na translucidez da consciéncia (SARTRE,

1997, . 100 ¢ 101).

Se o terreno da psicanélise, conforme
investigado, nao possibi‘itou o entendimento sobre a
mé-fé, toma-se necessério investigar, dentro da analftica
existencial sartriana, outros elementos ontolégicos que
dio sustentacdo a md-fé. A possibilidade que tem 4
consciéncia de transcender, permite ao homem exercer
sua liberdade diante do seu real concreto. Nesse
aspecto, a consciéncia revela o vir-a-ser da existéncia
humana, dando sentido ao seu agir. Entretanto,
enguanto a transcendéncia possibi|ita o homem se
|angar na busca da construcao de sua realidade, a
facticidadle delimita o seu “campo de agéo”, ou seja,
impoe limites. E diante desse jogo, ou melhor, sob
esse aspecto que a md-fé se instaura como alfvio
imediato. Mas, qua( a importdncia dos conceitos de
transcendéncia e facticidadle para que O agir humano
possa ser de md-fé?

2. Transcendéncia e Facticidade

A\ consciéncia transcende, quando indica sua

intenciondhdade, realizando o movimento de sair para

* Wilhelm Stekel ao escrever “A Mulher Frigida”, revela que muitos dos problemas relacionados ao inconsciente, na verdade estio no plano consciente e que todo o

processo de b‘oqueio ou todo o projeto é racxondl, porque existe consciéncia do que se quer b’oquedr,
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fora de si, ultrapassando-se. E o poder que tem o ser
pdra-si de modificar-se, OU 5eja, S0 suas possibilidades
de mudangd. S6 o ser para-si pode transcender ao
que ele é, que é ir ao encontro das coisas. O ser
para-si, se projeta além do nada que ele é, indo em
busca do que ele ndo é. A falta que a consciéncia
procura preencher estd fora dela. Esté nas coisas, no
ser em-si e a transcendéncia é o caminho desse desvelar.
Entretanto, quando O ser pdra-si transcende, a
consciéncia anula-se ao revelar e afirmar o que ela ndo
é. Transcender é ser o que ndo se é. Transcendéncia e
facticidade possibilitam nesse sentido, que a md-fé se
revele de diversas formas na existéncia humana.
Transcendéncia e facticidade se constituem como um
dualismo pertencente ao existir humano. Por exemplo,
nascer em uma familia de operédrios ou de burgueses
independe da opgao humana. E uma situacio onde
a condicdo dada de nascimento é inevitdvel. A
facticidade humana pode ainda se manifestar através
do exemplo de um homem que alega ndo ter culpa
dos seus atos, j& que as dificuldades pelas quais
vinha passando, foram as responséveis por desencadear
tais atitudes. Essa forma comportamental é de alguém
que esté agindo de md-fé, uma vez que nega a
responsabilidade diante de suas acoes. Admitir que
a facticidade seja determinante do ser pdra-si é nao
compreender o homem diante de sua existéncia. E o
mesmo que negar a propria realidade humana. A
facticidade revela ao homem como sua realidade se
apresenta, do jeito que ela é. O ser para-si e o em-si
estio langados no meio do mundo e lado & lado
convivem com suas facticidades. De certo modo, hé
uma grande diferenca entre eles: o ser das coisas ou o
em-si é pura facticidade, mas o ser para-si é
facticidade para dela fugir, para transcender. O ser
para-si pode transcender a esse limite inicial, imposto
pela facticidade, & que a transcendéncia lhe possibilita
deixar de ser o que ele é. Exemplificando, apesar de
ter nascido em uma famflia de operérios é possivel
trdbafhar, construir seu Cdpita| e se tornar um burgués.

A facticidade pode limitar por exemp|o a sua
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nacionahdade, naturalidade ou cor, mas ndo determina
onde pode chegar o homem diante dos seus desafios.
Quando ndo ¢ mais possivel para a facticidade exercer
sua finalidade ¢ sinal que a transcendéncia jé se
manifestou. A transcendéncia é a outra face da dialética
da facticidade. Na md-fé, a transcendéncia e a
fdcticidao’e, estao presentes de tal modo, que quando
uma se manifesta a outra também o faz. Nessa dialética
a facticidade impde limites, definindo-os. A
transcendéncia porém, dbre as portas para tudo que
o homem possa vir-a-ser. O homem ¢ livre, pela
possibilidade que a consciéncia tem de transcender
diante dos seus possiveis ou diante do mundo, pois
ele ests preso ao mundo pela facticidade. Por exemplo:
ter nascido homem ou mulher define o sexo que ao
nascer o ser humano tem, embora seja possivel ocorrer
uma mudanca estética através de cirurgias. Apesar
dessa possibihdade de mudanga biolégica, 0 sexo
de nascimento continua sendo preponderante As
muddngas feitas no Corpo, servem para garantir a
transcendéncia da facticidade. O corpo tem a
configuragéo de um ser em-si, sendo sempre ele mesmo.
Apesar de sofrer modificacdes ou transcender, sinda
assim ele serd o mesmo. Pode-se perceber, no proximo
exemplo como a transcendéncia e facticidade sao

instrumentos que sustentam a base da md-fé.

Eis, por exemplo, o caso de uma mulher que
vai @ um primeiro encontro. Ela sabe perfeitdmente as
intencoes que o homem que lhe fala tem a seu respeito.
Também sabe que, cedo ou tarde, terd de tomar
uma decisdo. Mas ndo quer sentir a urgéncia disso:
atém-se apenas ao que de respeitoso e discreto oferece
a atitude do companheiro. Nao & apreende como
tentativa de estabelecer os chamados “primeiros
contdtos", Ou seja, Ndo quer ver as possibilidddes de
desenvolvimento temporal apresentddds por essa
conduta: limita-a ao que é no presente, s& quer
interpretar nas frases que ouve O seu sentido expll'cito,
e se lhe dizem “eu te amo muito”, despoja a frase de
seu amago sexual: vinculs aos discursos e & conduta

de seu interlocutor signiFicagées imediatas, que encara
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como qua|idades objetivas. O homem que fala parece
sincero e respeitoso, como a mesa ¢ redonda ou
quadrada, o revestimento de pdrede azul ou cinzento.
E qua|idao|es assim atribuidas & pessoa d quem ouve
s3o entdo fixadas em uma permanéncia coisificante
que ndo passa de projecao do estrito presente no
fluxo temporal. A mulher ndo se dé conta do que
deseja: é profundamente sensivel ao desejo que inspira,
mas o desejo nu e cru a humilharia e lhe causaria
horror. Contudo, ndo haveria encanto algum em um
respeito que fosse apenas respeito. Para satisfazé—la,
¢ necessério um sentimento que se dirija por inteiro &
sua pessod, ou sejd, & sua liberdade plenéria, e seja
reconhecimento de sua liberdade. Mas é preciso, ao
mesmo tempo, que tal sentimento seja todo inteiro
desejo, quer dizer, dirija-se d seu corpo como objeto.
Portanto, desta vez ela se nega a captar o desejo
como ¢, sequer lhe dé nome, s6 o reconhece na
medida em que transcende padra a admirdgé‘o, a estima,
o respeito, e se absorve inteiramente nas formas mais
elevadas que produz, a ponto de jé& ndo constar
delas a ndo ser como uma espécie de calor e

densidade.

gesto de seu interlocutor ameaca mudar a situacao,

Mas eis que lhe seguram a mao. O

provocando uma decisdo imediata: abandonar a mao
¢ consentir no flerte, comprometer-se; retird-la é romper
com a harmonia turva e instével que constitui o charme
do momento. Trata-se de retardar o mais possive| a
hora da decisao. O que acontece entdo ¢ conhecido:
a jovem abandona a mdo, mas ndo ,oercebe que a
abandona. Nao percebe porque, casualmente, nesse
momento ela é puro espfiito. Conduz seu interlocutor
3s regides mais elevadas da especu|agéo sentimental,
fala da vida, de sua vida, mostra-se em seu aspecto
essencial: uma pessoa, uma consciéncia. E,
entrementes, realizou-se o divércio entre corpo e alma:
a mdo repousa inerte entre as maos célidas de seu

companl’meiro, nem aceitante, nem resistente — uma

coisa (SARTRE, 1997, p. 101/102).

O que se manifesta no exemplo dessa mulher,
¢ a dlialética da transcendéncia e facticidade existente
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em sua conduta de md-fé. Sartre descreve os passos
que sao dados para que a md-fé tome forma, ganhe
corpo, diante dos acontecimentos. Essa mulher usa
de vérios subterhﬁgios para desarmar seu compdnheiro,
representdndo diante dele um pdpel contraditério de
alguém que aceita, mas quer impor alguma resisténcia
para valorizar sua situacao. Ela tem consciéncia das
intencoes do seu companheiro, apesar de ndo haver
uma demonstragéo clara em seu comportamento.
Prefere interpretar o que lhe é dito de forma objetiva,
valorizando o que parece ser respeitoso e sem vincular
O encontro com possibilidddes futuras. Nao aceita o
fato de sentir desejo, apenas pe|o desejo. Por outro
|ado, nao acha interessante haver um relacionamento
em que haja apenas "respejto", sem possibilidade de
acontecer um contato mais intimo. Na verddde, ()
que necessita realmente ¢ exercitar sua liberdade, para
que possa se permitir ser inteira desejo, no entanto s6
reconhece sua existéncia ao transcender para a
admirado, estima e respeito. Ao saber da necessidade
de ser tomada uma decisio quando seu companheiro
busca manter um contato mais intimo, prefere
comportar-se de forma a consentir a aproximacao,
porém “enganando-se” de que ndo percebe o que
estd acontecendo. Apesar da tentativa de ndo deixar
absorver-se pela situagdo, acaba dividindo-se em corpo
e alma. Nao aceita nem resiste, apenas deixa ser
conduzida. Essa mulher se comporta como um ser
em-si, que se deixa dominar ao ser seduzida.
Entretdnto, ao impor limites ou dificu'dddes, ela
comporta-se COMO UM ser pdrd-si, que nesgd d agao
do seu interlocutor e que ao mesmo tempo seduz.
Nesse momento, sud transcendéncia |he permite
desejar. Seu corpo agora tem vontade prépria, fala
mais alto, ¢ algo incontrolével. Diante da construgao
comportdmenta| desse exemp|o sartriano, pode-se
perceber que a mulher adota so agir de md-fé conceitos
contraditérios, que em um mesmo ato traz a idéia e
negacao dela prépria. A mulher utiliza ao agir, a
transcendéncia e a facticidade para transitar entre suas

alternativas existenciais. lsso lhe permite se comportar
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como um ser para-si que diz ‘ndo" ao seu interlocutor
negando seu projeto e também ter um comportamento
passivo como um tipo de em-si, que aceita, se
permitindo adotar essa conduta para na verdade mentir
para si, tentando se enganar dos seus verdadeiros
desejosA Desejos que seu COrpo anseid e s& Por isso
ela se deixa levar. O que Sartre revela nesse exemplo
de md-fé é que a mulher demonstra no seu agi,
caracterfsticas contraditérias quando parece nao
perceber g priori o projeto ou a idéia intencional do
seu companheiro. Ao limitar sua liberdade, ela
transforma-se em coisa, em ser em-si, sendo também
esse desejo que de forma sutil se deixa conquistar
como uma coisa. Ela afirma a sua transceno’énc/d,
enguanto nega a intencdo do seu companheiro,
transformando a acao dele em pura facticidade. De
outro modo, ela é também pura facticidade quando
aceita se transformar em coisa conquistadd. Esses
conceitos contraditérios de alguém que por exemplo,
quer alguma coisa, mas nega o que busca; ou quer
para olepois negar que quis; ou ainda, nega para
desejar, sdo possiveis pois a md-fé afirma a
transcendéncia como facticidade e a facticidade como
transcendéncia. A dialética da transcendéncia e
facticidade possibilitam ao homem que ele possa asir
de md-fé, afinal o para-si é um ser que ndo é o que
ele é. No mesmo instante em que a realidade humana

assume ser transcendéncia ela é no mesmo ato também

facticidade. E a transcendéncia que se transforma em
facticidadle como uma perpétua troca, um eterno ir e
vir, onde é possivel deslizar do presente para
transcender no que serd. Ao escapar para ser o que
ele njo é, o homem sente uma falsa Impressao de
gh’vio, como guem acredita ter resolvido seu problema.
E como por exemplo, alguém que se liberta do que
lhe ¢ indesejsvel. A md-Fé vai proporcionar essa
SOIUg_éO como uma Fuga. Fuga que trdnsforma (@] Homem
em coisa, pois nela existe a inversdo da liberdade.
Na md-fé, o homem deixa de ser livre para justificar
seu erro, como uma fatalidade do destino. Quem
era livre para optar, termina optando para se transformar
em coisa. O homem que representa ndo ser livre,

nega ter responsabiliddde, visto que ao deixar de ser
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livre ele deixa de ser responsével. Nesse sentido/ o)
Que vier a ocorrer a0 seu projeto, nao serd de sua
responsabilidade. Se algo acontecer de errado, nao
terd cobrangas, ndo haveré peso ou dor, podendo
ele recorrer & qualquer tipo de desculpa. Se as
condigées de possibilidades para a md-fé sdo infinitas,
deve-se ao fato de que ao transcender, o homem
pode mudar os acontecimentos ou até mesmo cu|par
o destino por tudo o que deixou de fazer. A
transcendéncia propicia ao homem poder justificar o
seu agir através da md-fé. Agir de md-fé é negar o
|ivre-drbftrio, por determinar motivos para as suas acoes.
Logo, a md-fé usa o determinismo como sua
justificativa. No entendimento sartriano, o homem

de md-Fé assume sofrer influéncias, ou seja:

Bem mais do que parece “fazer-se”, o homem
parece “ser feito” pelo clima e a terra, a raca e a
classe, a lingua, a histéria da coletividade da qual
participa, a hereditariedade, as circunstancias
individuais de sua infancia, os hédbitos adquiridos, os

grandes e pequenos acontecimentos de sua vida

(SARTRE, 1997, p. 593).

Para justiﬁcar a incapacidade diante de suas
possibihdades, o homem nega o que lhe é inerente: a
liberdade. A angustia que ele sofre diante das
cobrangas internas e externas, faz com que sua
consciéncia busque alternativas para se afastar dela.
Para tentar fugir da condenagéo existencial que g
liberdade imp&e, o homem em Sartre recorre a md-fé,

como possibilidade de camuflar sua realidade. E como

foi visto, ¢ pela dialética da transcendéncia e da
facticidade que se torna possivel realizar a md-fé, pois
s30 conceitos que possibilitam ao ser do homem adotar
tal conduta. Dando prosseguimento a andlise dos
aspectos que circundam @ md-fé, pode-se entdo,
buscar compreender como ela se revela e para isso se
torna necessério investigar outros tipos de
comportamento como por exemplo, a sinceridade e
3 tristeza. Comportamentos que podem ser assumidos

pelo homem, como modos de representacao da sua
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realidade. Entretdnto, o homem ao adotar essas
condutas, o faz como sendo parte integrante do seu
préprio ser, por acreditar que essas atitudes sejam
possiveis de se concretizar, por serem elas verdadeiras.
Nesse sentido é possfve! ontoiogicamente 30 para-si
ser sincero ou triste? E qual o objetivo, na visdo

sartriana, da sinceridade e da mé-f&?

3. Condigoes de possibilidade da ma-fé

/A\pés ter sido investigado os conceitos de
transcendéncia e fdcticic/dde, se torna possr’ve| obter
um melhor entendimento de como se instaura e revela
ser a manifestacio da md-fé. Transcendéncia e
facticidladle sdo ontologicamente a base de sustentacao
da mdé-fé, pois sdo seus instrumentos de validscdo.
Avangando nesta investigacdo, novas questoes
surgem, como por exemplo, sobre o conceito de
sinceridade. A\ sinceridade se manifesta diante dos
acontecimentos da realidade humana. De acordo com
esses acontecimentos, a sinceridade é exigidd Oou ndo
pelo homem. Por isso mesmo, a sinceridadle ngo é um
estado ou algo que pertenca ao ser do homem. A
sinceridade ¢ consciéncia (de) ser sincero. Para que
hdja sinceridadle é necessério que O pdrg-si assuma ser
o que ele é, como o ser de uma coisa. Nesse sentido,
o homem ¢ sincero, da mesma forma que o computador
¢é computador, por exemplo, No entanto, se o pdra-
si € um ser que ndo é o que ele é, torna-se impossivel
onto|ogicamente o homem ser sincero, j& que para ser
sincero o para-si deveria ser o que ele é. Para que
seja melhor entendido o conceito de sinceriddde,
Sartre o exemphﬁca através das condutas do garcom.
Nesse exemplo a impossibilidade da sinceridade se
evidencia. O ritual desenvolvido pe|o garcom ¢
perfeito, j& que ele busca ser sincero ao representar ser
garcom. Fle se preocupa com todos os detalhes,
agindo de tal forma que ndo exista nenhuma ddvida
quanto ao que ele é. Mas quem ele ¢? Ele ¢
consciéncia de ser garcom. Existe nessa representacdo
uma necessidade de prender o homem a um ser e
através de suas caracterfsticas determinar qual o tipo
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do seu ser. Embora ele represente ser garcom, ndo
pode ser igual a0 ser de uma coisa que jé estd pré-
definida. Por ser vazia, “a consciéncia é consciéncia
de ser”, nada existindo nela. Eis o exemp‘o sartriano
sobre o garcom:

\/ejamos esse garcom. Tem gestos vivos e
marcados, um tanto precisos demais, um pouco
répidos demais, e se inclina com presteza algo
excessiva. Sua voz e seus olhos exprimem interesse
talvez demasiado solicito pelo pedido do fregués.
Allinal volta-se, tentando imitar o rigor inflexivel de
sabe-se & que autdmato, segurando a bandeja com
uma espécie de temeridade de fundmbulo, mantendo-
a em equilibrio perpetuamente instvel, perpetuamente
interrompido, perpetuamente restabelecido por \igeiro
movimento do braco e da mdo. Toda sua conduta
parece uma brincadeira. Empenha-se em encadear seus
movimentos como mecanismos regidos uns pe|os outros.
Sua mimica e voz parecem mecanismos, e ele assume
a presteza e rapidez inexorével das coisas. Brinca e se
diverte. Mas brinca de qué? Nao é preciso muito
para descobrir: brinca de ser garcom. Nada de
surpreendente: a brincadeira é uma espécie de
demarcacio e investigacdo. A crianca brinca com seu
corpo para explord-lo e inventarié-lo, o garcom brinca

com sua condicdo para realizd-la (SARTRE, 1997,
p. 105 ¢ 106).

Esse homem que representa ser garcom, busca
ser o que ele ndo é. Ele se preocupa, nos minimos
detalhes em cumprir todo o ritual para ser um gargom.
Da forma mais fidedigna possivel ele busca representar
ser o que ele néo é. Alinal, o que ele é na verdade?
O que ele representa ser? Ele representa exatamente
ser o que ele ndo é, pois representa essa condigéo
pdra 0s outros e para si mesmo. Sé em “representagéo”
¢ que o homem pode ser o que ele busca ser. Um
ator por exemplo, quando representa um personagem,
56 ¢ esse personagem enquanto estiver representado
esse pdpe|, por imaginar ser quem ele est§
representando O gue sepdara o ator do que ele
representa é um nada, um vazio. Por mais que seu
pdpe| seja bem representddo, ainda assim serd uma
representacao daquifo que ele busca ser. Ao
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desempenhar o papel de garcom, com todos os gestos
tipicos da profissdo, o que se tem é apenas uma
condigéo representativa daqui|o gue o homem
representa ser. Ao assumir papéis, o homem em Sartre
tenta realizar-se como um ser que é o que é. O homem
do exemplo sartriano representa ser gargom, como o
ser em-si ¢, COMO uma "coisa-gargom". Representar
ser garcom, significa adotar caracterfsticas
comportamentais da profissdo. Além disso, esse homem
vai ser visto como garcom, j& que ndo representa ser
um professor, médico ou advogado. Ele é o que
representa ser, ele é um garcom. Logo, o garcom existe
como um ser que ndo é o que ele é. Ao representar,
ele passa a ser aquilo que ele ndo é.

Outro exemplo estd na tristeza que também é
um modo de representacdo da realidade humana. O
que se afirma na tristeza esté na conduta de ser triste,
onde o homem adota caracterfsticas de estar triste
quando tem por exemplo, um olhar perdido com um
semblante de quem estd muito cansado ou como uma
pessoa que estd sem animo para viver e por conta
disso/ seu Corpo Vvai traduzir esse estado de peso e
dor. Sua conduta pode ser modificads, se o mesmo
homem reagir e mudar seu comportamento passando
a se comportar de forma diferente, ndo mais querendo
ser triste. /A tristeza pode ou ndo aparecer de acordo
com cada situacdo uma vez que ela é um tipo de
conduta. A consciéncia ao se infectar de tristeza, leva
o homem a adotar comportamentos condizentes com
4 sua representacao. Ser triste tem a mesma configuracdo
do ser em-si, pOis O homem busca ser triste como uma
coisa é. Tornar-se triste é adotar a conduta de ser uma
pessoa com comportamento triste, onde o ser em-si
da tristeza vai infestar a consciéncia para que ela seja
essa manifestacdo. A consciéncis ¢ o que ela escolhe
ser e 4o ser consciéncia de ser” o homem se faz como
um ser para-si que é o que néo é. Nao obstante, ser
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sincero, é ser o que se é. Sob esse aspecto, qual a
|igdga’o entre sincer/ddc/e, tristeza e md-é? Para Sartre,
mesmo havendo um esForgo do homem para ser sincero,
a estrutura do seu ser vai inviabilizar tal intento.

Ser sincero, dizfamos, é ser o que se é.
PressupGe que ndo sou originariamente o que sou. Mas
aqui estd naturalmente subentendido o “deves, logo
podes” de Kant. Posso chegar a ser sincero: meu dever
e meu esforgo de sinceridade imp|icam nisso. Mas,
precisamente, constatamos que a estrutura origir\al do
“ndo ser o que se ¢ toma impossivel de antemao
todo devir rumo a0 ser-Em-si, ou o “ser o que se &
E essa impossibilidade ndo ¢ disfarcada frente &
consciéncia: 4o contrdrio, é o préprio tecido de que
se faz a consciéncia, o desassossego constante que
experimentamos, nossa incapacidade de nos
reconhecermos e nos constituirmos como sendo o que
somos, a necessidade pela qual transcendemos o ser,
a partir do momento que nos colocamos como certo
ser através de um juizo legitimo, fundamentado na
experiéncia interna ou corretamente deduzido de
premissas a priori ou empiricas. E transcendemos o ser,
Nndo rumo d outro ser, Mas rumo &o V4zio rumo ao

nada (SARTRE, 1997, p. 109 ¢ 110).

O ideal de s/ncer/'o’dde, por ser uma
impossibilidade ontolégica, é uma tarefa que ndo pode
se concretizar para o ser humano. Nao que seja uma
vontade sua de ndo ser sincero. A questdo ndo é de
vontade e sim de constituicdo da prépria consciéncia.
Sartre chega d mencionar que essa impossibihddde
deve-se a0 préprio “tecido da consciéncia”, j& que
ser sincero é ser o que se é, ao modo do ser em-si e
entretanto, a consciéncia se configura como um ser
que ndo éo que é. Pode-se observar na mesma citacao,
Qque Sartre para mostrar NGo ser uma questao de vontade
vai mencionar o pensamento filoséfico de Kant* do

* Ums boa vontade é boa em si mesma, para Kant, por ndo estar submetida s inclinacdes humanas. A inteligéncia, a coragem e a felicidade ndo sdo coisas boas na sua

totalidade, clepende do que o homem faz delas. Se nio ¢ possivel a partir da experiéncia se comprovar que uma acao foi moralmente boa, o dever ndo é entdo um

conceito empirico, mas sim uma ordem & priori da razdo. O homem ¢ possuidor da faculdade de agir por ser racional. Sé ele tem vontade e esta vontade ¢é razdo prética,

por ser & vontade a faculdade de agir segundo regras, que s3o méximas, se somente se, de forma subjetivas sao vélidas para & vontade individual, ou se constituem leis

se s3o objetivas e vélidas de forma universal para todo ser racional. Mas, por nao ser perfeita a vontade humana, por sofrer influéncia das inclinacdes da sensibilidade,
trava-se entdo um conflito entre a razdo ¢ o sensibilidade. E desse conflito onde a vontade vai ser constrangids pels razdo ¢ de onde se originam os mandamentos ou
|mperativos. Logo, por ser a vontade humana incapaz de obedecer as leis racionais sem ser coagido por elas. E necessério um dever como lei objetivas da razdo, como
controle da vontade de sua constituicdo subjet'zva Assim os Imperativos Hipotéticos determinam suas agoes visando d\cdn;ar um certo fim, que sdo os imperativos da
habilidsde e da prudéncia. O Imperativo Categérico apresenta uma agdo como necesséria em si mesma, ou seja, ¢ uma agao moral que impde mandamentos ou leis.
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”deves, |ogo podes”. Sartre o Faz, pdara mostrar as
inclinactes humanas. Para ser sincero, o homem deve
fazer alguns esForgos, aliado ao dever de adotar
condutas onde a sinceridade esteja sempre presente.
Logo, ele estard buscando ser sincero, acreditando na
sinceridacle como sendo ela mesma pafte integrante
de sua prépria consciéncia; consciéncia que transforma
sua sinceridladle em crenga daquilo que o homem busca
cre. No entanto, antes de investigar o conceito de
crenca em Sartre, deve-se buscar compreender melhor
a questao do conceito de sinceridade. A sinceridade
¢ onto‘ogicamente diferente da estrutura do ser para-
s/, POIS @ consciéncia ¢ um ser que se manifesta como
ndo sendo o que ela é. Para haver sinceridade é
necessdrio que o homem seja o que ele é. Seria entdo
a sinceridade uma mé-fé? No exemplo do
homossexual e do Hcampeéo da sinceridade”/ Sartre
revela o entendimento desse conceito de forma mais

c|ara.

Um homossexual tem Freq[jentemente intolerével
sentimento de cu|pa, e toda sua existéncia se
determina com relagdo 4 isso. Pode-se concluir que
esteja de mé-fé. De fato, com freqiiéncia esse homem,
sem deixar de admitir sua indindgéo homossexual ou
confessar uma & uma as faltas singu|ares que cometeu,
nega-se com todas as Forgas a se considerar pedefdstd.
Seu caso é sempre & parte , singular; intervém
elementos de jogo, acaso, mé sorte; erros passados
que se explicam por certa Concepecao de beleza que
as mulheres ndo podem satisfazer; deve-se ver no caso
efeitos de inquieta busca, mais que maniFestagées de
tendéncia profundamente enraizada, etc. Decerto, um
homem cuja mé-f¢ acerca-se do cdmico, uma vez que,
reconhecendo os fatos que lhe imputam, nega-se a
admitir @ consequéncia que se impde. Assim, seu
companheiro, Seu Mais severo Censor, irrita-se com essa
dup|icio[ao|e: o censor s6 cobiga uma coisa, e depois
poderé até se mostrar indulgente — que o culpado
se reconheg;a culpado, que o homossexual confesse
sem rodeios, ndo importa se humilde ou reivindicativo:
“sou um pederasta”. Perguntamos: quem est4 de mé-

f¢, o homossexual ou o campedo da sinceridade? O
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homossexual reconhece suas Fa‘tas, mas luta com todas
as Forg;as contra a esmagadord perspectiva de que
seus erros o constituam como destino. Nao quer se
deixar ver como coisa: tem obscura e forte
compreensao de que um homossexual ndo é
homossexual como esta mesa é mesa ou este homem
ruivo é ruivo. Acredita escapar a todos os erros, desde
que oS coloque e os reconhega,- melhor ainda: a
duragéo psiquica, por si, exime-o de cada Fa|ta,
constitui um porvir indeterminddo, faz com que renasca
como novo. Estard errado? Nao reconhece, por si
mesmo, o cardter singular e imedutivel da realidade
humana? Sua atitude encerra, portanto, inegéve|
compreensao da verdade. Ao mesmo tempo, porém,
tem necessidade desse'perpétuo renascer, dessa
constante evasao para viver: precisa colocar-se
constantemente fora de alcance para evitar o terrfvel
ju]gdmento da coletividade. Assim, joga com a pa[avrd
ser. leria razdo realmente se entendesse a frase “ndo
sou pederasta" no sentido de que “ndo sou o que
sou", ou seja, se declarasse: “Na medida em que
uma série de condutas se define como condutas de
pederdsta e que assumi tais conolutas/ sou pederastd.
Na medida em que a realidade humana escapd 4
toda definicdo por condutas, ndo sou.” Mas o
homossexual se desvia dissimuladamente para outra
acepcao da pa)avra “ser”: entende “ndo ser” no
sentido de “ndo ser em si". Declara “ndo sou

pederasta" no sentido em que esta mesa Ndo ¢ um
tinteiro. Estd de mé-fé (SARTRE, 1997, p. 110e
111).

No exemplo do homossexual e do “campedo
da sincer/'ddo’e", perceb@se como a transcendéncia
possibilita a realidade humana, através de sua
liberdade, representar acdes que se caracterizam como
md-fé. Os conceitos de transcendéncia e da
facticidade possibihtdm a0 homem assumir condutas
de ser como a sinceridade, a covardia e tantas outras.
Por isso mesmo, nada que o homem escolha ser, ele o
seré verdadeiramente. Afina|, na Vvisao sartriana o
homem é um ser que ndo é o que ele é. De acordo

com o entendimento sartriano os dois personagens
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est3o adotando condutas de md-fé. Para o “campedo
da sinceridade”, nada mais honesto que o
homossexual se reconheca como tal, pois se assim for,
ele seré aceito por ter assumido ser o que ele é. Nesse
sentido, o "Cdmpeéo da sinceridade” jd ndo mais

trataré o homossexual como COIsa, POIs a0 assumir ser

consciéncia usada em dois momentos: como aqueld
que exerce O poder de persuasao contra o outro e
como consciéncia que necessita do outro. O outro
tem consciéncia de ser senhor e escravo também.
Entretanto, como foi visto anteriormente, o jogo

existente entre o campedo da sinceridade” e o

7 " 7 [z «“ i
homossexual, ele serd sincero CONSIZ0 Mesmo e com O homossexua|, € um Jogo de md-f¢. O Campeao da

“campedo da sinceridade”. E exatamente essa sinceridade”, no ato de buscar a prépria sinceridade,

contradigéo que constitui a sinceridade, ou seja, que assume ser o que é. Ao confessar ser sincero, ele ests

a realidade humana seja o que é para ndo ser o que é. representando um papel que poderia ser outro

Para o “campedo da sinceridade” ou o censor, o que qualquer. Ser sincero ¢ garantia de que todos os seus

importa é que sua vitima abdique da liberdade e que stos estdo explicados pela sinceridade que ele

se reconhega como homossexual, para em seguida ser representa ser, o que significa que seus atos devem

julgado. Ainda sobre esse exemplo, Sartre diz: ser aceitos, pois 3o sinceros. Logo, os conceitos de

sinceridade e de md-fé tém a mesma estrutura, pois

O campedo da sinceridade, na medida em : .
P ! sdao parecido& ® objetivo da md-fé ¢ fazer com que

que a|meja se tranqiji[izar, quando pretende ju|gar, e . Io & ia de na
o homem seja o que ele é, a maneira de néo ser o que

i liberdade, enquanto liberdade, se s [z _ . . ;
eige que uma lberdade, enqu ' ! ele é. J& o objetivo da sinceridade ¢ que o homem

constitua como coisa, estd de mé-fé. Trata-se apenas . - e O . (s
seja e Ndo seja O que ele €. que existe entre ma-rée

de um eplsod|o dessa luta mortal das conscienclas, o simerdadle & wrm jogo. Pisg que a shremaedl, o

" pil
ue Hegel denomina “relacdo de amo e escravo”. . p - ; - .
g S & manifeste é necessario que o homem seja e ndo seja o

Dirigimo-nos a uma consciéncia para exigir, em nome 2 . .
8 P 8l que &, como por exemplo, que o homem seja Corajoso

de sua natureza de consciéncia e a ~ 3 .
conscichcla, que > destru para nao ser covarde. Se um homem € COragjoso como

radicalmente como consciéncia, fazendo-a aguardar ; : s 3 7
© o ! 8 ! 3 caneta é caneta, como um ser em-si, seria lmposswel

para depois dessa destruigéo, um renascer (SARTRE,
1997, p. 112).

haver md-fé. O homem adota condutas de mé-fé por.
ser livre e consciente do que ele busca Fugin Para que
Ao ditar Hegel °, no episédio da “re|agéo de o homem pOssa fugir de uma situagao onde a covardia
amo e escravo, Sartre mostra como a consciéncia do se instaure, por exemplo, torna-se necessério que ele
outro é importante na questao da sinceridade. Nesse seja 0 que é para ndo ser o que é. No entanto, o

exemplo, o outro é dominado e dominador, por ser a homem deve ndo querer ser o covarde que ele é.

° Publicads em 1 807, s Fenomeno/ogia do Esp/'rito de Hege| busca revelar trajetdria que trilha a consciéncia para desenvolver sua tarefa de entendimento do mundo
e de si prépria. Pode-se perceber o sentido desse processo diante do sujeito que exerce sua consciéncia como apreensdo de si mesmo e de ele poder vir-a-ser. A
finglidade hegeliana era compreender como a consciéncia inicialmente apreendia o mundo, encontrava-se diante de si mesma se revelando por este processo de
apreensso e finalmente na totalidade de sua insercdo consciente do espirito, atingir na totalidade o absoluto como revela(;éo revelada do mundo. O que busca Hesel
é atingir o absoluto e para isto é necessdrio que a consciéncia se afirme como distinta daquilo de que ela faz parte, e depois de ter trilhado todas as contingéncias
reencontra-se de novo nela mesma, no entanto, muito mais consciente diante dos acontecimentos histéricos concretos. Agora ela ¢ totslidade como cigncia de sua
prépria totalidade. Por ser uma trajetéria de reflexso a conscigncia deve cumprir todas as etapas no plano investigativo e nesse sentido, a Fenomenologis do Espfrito
¢ essencialmente uma Filosofia onde a consciéncia ¢ consciente do que ela busca compreender. Ao ser consciente da totalidade, a consciéncia tem a percepcio
de que as coisas percebidas sio diferentes dela mesma, afinal ela se afirma quando percebe ser o que ela ¢, e nega quando se opde a0 que ¢ diferente dela. A
consciéncia hegeliana, por ser plenamente consciente ¢ consciéncia de si, e por ser dessa forma é diferente das coisas que ela percebe, ou o em si. E neste processo
de consciéncis de si que & consciéncia busca constituir os objetos como sendo seus e ¢ pela alegoria da “dialética do senhor e do escravo” encontrada na
Fenomenologia do Espirito, que Hegel demonstra esse desejo da consciéncia, de ser reconhecida pelo outro. O senhor ¢ aquele que por ser o vitorioso e reconhecido
como tal e o perdedor é o escravo. O escravo espera do senhor um pouco de piedade, porque o senhor é aquele que tem poder de vida ou de morte sobre ele.
Esta relacio do senhor e do escravo nao ¢ passiva ela é dindmics, jé que o senhor necessits da consciéncis do escravo para validar o seu poder, o senhor necessita
do outro, e nesse momento ele torna-se dependente do escravo, como aquele que sem o outro ndo existiia. O escravo que dependia do senhor, tomou-se agora
senhor da consciéncia daquele que o escravizava
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Nesse sentido, a md-fé exige que o homem ndo seja o
que é, como um modo de ser da realidade humana.
A mé-Fé, ao modificar as caracterfsticas dos
acontecimentos humanos vai construir uma nova
realidade a maneira do homem ser o que ele ndo é.
Enfim, para isso acontecer é necessdrio que o homem
seja o que ele ndo €, que ele ndo seja corajoso, por
exemplo, pois sendo assim & md-fé ndo faré nenhum

sentido.

Para haver uma compreensao ontolégica da
md-Fé é necessério entender o que o homem é. Ele é
um ser de possibi!idddes, que busca ser o que lhe
falta e ao assumir-se, ndo serd verdadeiramente o que
escolheu ser. A sinceridade leva o homem a mudar
de um modo de ser para um outro e esse modo de
ser é como j& vimos, ontologicamente impossivel de
se rea|izar, pois estd por natureza fora do alcance
humano. Entretanto, para que haja md-fé é necessério
que o homem escape ao seu ser no interior do seu
préprio ser. Se nao houvesse essa fuga interna ou se
o homem fosse igua| 40 em-si ndo existiria a md-fé.
Embora a md-fé ndo negue as qualidades humanas,
ela busca atribuir ao ser humano aquilo que ele ndo
¢, como por exemplo, ser corajoso ou covarde. Para
que haja md-fé, o homem deve ser aquilo que ¢, e
ndo o ser verdadeiramente. Por exemp|o, ndo hé
diferenca entre ser triste e o ndo ser corajoso. Tudo
nao passa de uma consciéncia (de) ser triste ou
corajoso. A negacio que a md-fé traz, estaré sempre
presente na realidade humana, j§ que sem esse
questionamento que o contrério oferece, a md-fé nao
se perpetuaria como fuga eterna daquilo que ndo é
possivel fugir, ou seja, na mé-fé o homem exerce sua
liberdade para negar que ¢ livie e responsével. Para
finalizar este artigo serd investigado como se estrutura
a md-fé e qual a sua ligagio com os conceitos de
crencd e boa-Fé. Por conservar normas e critérios
diferentes da boa-fé, na mé-F o que existe é um
método onde as verdades sdo incertas, pois para ela
o importante ¢é ter /6. Na md-fé, o homem ao se

deixar levar por impulsos de conﬁanga como guem
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cré de boa-fé, passa a acreditar nas suas intuicoes
acompanhadas da evidéncia por ela criada. Se “crer
¢ ndo crer’ sob o ponto de vista sartriano, a razao
que se pode tirar dessa sentenca é que o ser para-si
existe como um vazio, que busca ser e nesse sentido,
sua consciéncia ¢ eternamente Fuga de si. [_ogo, nao
¢ possivel se crer naquilo que cré e se ndo hé mais
crenca ¢ pelo fato da total nadificacdo da md-f¢, que

existe no fundo de toda fé.

4. Ma-fé e boa-fé

A md-fé é uma conduta negativa humana,
ontologicamente constitutiva, como resultante da
prépria realidade paradoxal do ser humano, que é
de ser livie e ao mesmo tempo negar essa liberdade.
Por isso mesmo, O homem para Sartre, 3o asir de md-
fé ¢ consciente da consciéncia (de) md-fé. A md-fé é
desde o seu principio uma md-fé, afinal essa conduta
¢é um continuo exercicio de md-fé, ou seja, a md-Fé
nao estd presente apenas no comego de sua intencao
ou no seu fim, mas durante todo o seu percurso. Para
que a conduta de md-Fé exista é necessério que o
homem acredite, que ele creia ser de md-fé. Nesse
sentido, a md-fé é uma crenca, pois ou se acredita
nela ou ndo. Se o homem representa que estd agindo
de md-F, ele ests adotando uma postura cinica. Se
por outro lado ele acredita ser sua a¢do inocente esse
pensar é uma bog-fé. Na citagdo seguinte, Sartre
aborda aspectos que se encontram presentes na boa-
fé e na md-fé.

(...) A mé-fé ndo conserva as normas e critérios
da verdade tal como aceitos pe|o pensamento critico
de boa-fé. De fato, o que ela decide inicialmente é
a natureza da verdade. Com a ma-fé aparecem uma
verddde, um método de pensar, um tipo de ser dos
objetos; e esse mundo de mé-fé, que de pronto
cerca o sujeito, tem por caracteristica ontoldgica o

fato de que, nele, o ser é 0 que ndo ¢ e ndo ¢ o que
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¢. Em conseqiiéncia, surge um tipo singular de
evidéncia: a evidéncia ndo persuasiva. A méa-fé
apreende evidéncias, mas estd de antemao resignada

a ndo ser preenchida por elas, ndo ser persuadida e

transformada em boa-fé: faz-se humilde e modesta,

ndo ignora — diz — que fé é decisdo, e que, apds
cada intuicdo, é preciso decidir e querer aqui/o que
é. Assim, a mé-fé, em seu projeto primitivo, e desde
sua aparicao, decide sobre a natureza exata de suas
exigéncias, se delineia inteira na resolugéo de néo
pedir demais, dé-se por satisfeita quando mal
persuadida, forca por decisdo suas adesdes a verdades

incertas. Esse projeto inicial de mé-fé é uma decisdo

de mé-fé sobre a natureza da fé (SARTRE, 1997,
p. 115 ¢ 116).

Na boa-fé, o homem acredita que seu agir
tem por finalidade a verdade. Nesse tipo de conduta
o que importa ¢ a busca de critérios originados por
ela. Se o homem acredita que sua acdo ¢ realmente
inocente ou que seu agir é de boa-f¢, isso significa
mentir para si mesmo. Nesse sentido, a bog-f¢ ndo
passa de md-fé. No entanto, na md-fé, um outro
tipo de verdade se manifesta, por haver uma outra
construgao da reslidade onde se evidenciam outros
motivos para concretizar as suas exigéncias. Existe na
intencdo da md-Fé, na visdo sartriana, uma md-fé sobre
a natureza da fé humana. Se o homem, como j§ foi
visto, se caracteriza como um ser que é o que ndo é
e ndo é o que é, o que ele revela ontologicamente é
um modo de ser, onde a negacao do seu préprio ser
se faz presente de forma constitutiva. O homem cria
na md-fé suas préprias verdades, por acreditar no seu

projeto, por crer na verdade de sua crenca.

Para Sartre é pela consciéncia pré-reflexiva ou
cogito pré-reflexivo que os conceitos de boa-fé, crenca
e mé-Fé podem ser explicados. A consciéncia pré-
reflexiva ou cogito ,oré—ref/exivo ¢a possibi]idade que
tem a consciéncia de reflexdo da prépria consciéncia,
sem se posicionar para fora dela. Se o homem adota

suas condutas de md-fé de forma optativa, ela é uma
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decisdo consciente e unicamente sua. Ao adotar tais
condutas, ele passa a acreditar que elas sejam
verdadeiras, /passando a ver seu préprio ato como
verdadeiro. E o que acontece quando se esté crendo
em algo, o que leva a se ter certeza de suas agoes.
O homem esté certo, convicto e confiante de sua
intuicdo, mesmo que nao haja evidéncias para
comprovar no que se esté crendo. No exemplo abaixo
0 homem de boa-Fé para Sartre apenas acredita, mesmo

sem evidéncias concretas.

Creio Que meu amigo Pedro tem amizade por
mim. Creio de boa . Creio e ndo tenho intuicio
acompanhada de evidéncia, pois o préprio objeto,
por natureza, ndo se presta & intuicdo. Creio, ou
seja, deixo-me levar por impu]sos de conFidnga, decido
acreditar neles e ater-me a tal deciséo, levo-me, enfim,
como se estivesse certo disso — e tudo na unidade
sintética de uma mesma atitude (SARTRE, 1997,
p. 116)

Para que o homem acredite na amizade de
alguém, é necessério que em seus atos essa pessoa
demonstre ser seu amigo. A amizade deve ser
demonstrada no seu modo de agir. Se apenas o homem
acredita na amizade, independente de qualquer tipo
de demonstragéo que sirva para lhe convencer do seu
intento, a crenga da amizade [passa a ser a|go subjetivo,
sem relagéo com a realidade. Um outro exemplo que
pode ser dado ¢ a crenga em Deus. O homem que
acredita em Deus, independente de ter uma prova
concreta sobre a sua existéncia, cré nele baseando-se
na sua fé. Logo, sua crenga advém da Fé para Sartre.
A possibilidade da md-fé reside justamente no fato
dela ser um tipo de fé, por ser ela crenca naquilo que
o homem acredita. Contudo, se 0 homem esté crendo
em d|go subjetivo, em dlgo que ele quer cré e que
ndo tem certeza concreta de sua existéncia, a sua
crenga vai por si sO, negar a propria crenga. Sobre a
questdo da crenga, Sartre vai ainda mais d|ém, ao
afirmar que “toda crenca ¢ insuficiente” e que na
realidade, “ndo se cré naquilo que se cré”, ou sejs, o

homem que cré o FdZ POr mera crencd.
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Assim, a crenca é um ser que se coloca em
questdo em seu préprio ser, s6 pode realizar-se
destruindo-se, s6 pode manifestar-se a si negando-se
— um ser para o qual ser é aparecer, e, aparecer,
negar-se. Crer é ndo crer. Vé-se a razdo disso: o ser
da consciéncia consiste em existir por si, |ogo, em
fazer-se ser e, com isso, superar-se. Nesse sentido, a
consciéncia ¢ perpetuamente fuga a si, a crenca se
converte em ndo crenca, o imediato em mediacdo, o
absoluto em relativo e o relativo em absoluto. O
ideal da boa-fé (crer no que se cré) é, tal como o da
sinceridade (ser O que se é), um idesl de ser-Em-si.
Toda crenca é crenca insuficiente: ndo se cré jamais
naquilo que se cré. E, por conseguinte, o projeto
primitivo da mé-fé ndo passa da utilizacio dessa
autodestruigio do fato da consciéncia. Se toda crenga
de boa fé é uma impossivel crenca, hé agora lugar
para toda crenca impossfvel. Minha incapdciddde de
crer que sou COrgjoso j& ndo me dborreceré, pois,
justamente, nenhuma crenga pode crer jamais o
suficiente. Definirei entdo como minha crenga essa
crenca impossivel. Sem divida, ndo poderia me
dissimular o fato de que creio para ndo crer e nao
creio para crer. Mas a sutil e total nadificagéo da mé-

fé por ela mesma no poderia me surpreender: existe

no fundo de toda fé (SARTRE, 1997, p. 117).

Se o homem acredita que estd certo sem ter
certeza, do mesmo modo que cré na sua crenca, ele
estd acreditando que ela é por natureza crenga
insuficiente e nesse sentio[o, “crer ¢ ndo crer”. Sob
esse aspecto, o homem na verdade ndo cré naquilo
em que acredita. A crenca sé pode se realizar, porque
ela destréi e nega o que ela ¢, visto que crer é nao
acreditar no que se esté crendo. A crenga se manifesta
como impossibilidade de ser crenca. A md-fé vai
usar a dutodestruigéo da Crengd para transformar a
realidade humana e propor davidas, preferindo supor
a ter certeza, dando por satisfeita com o que tenta
negar e procurando fugir do que é, como uma eterna
fuga de si. A md-fé se torna possivel por essa
autodestruicdo da consciéncia, jé que na crenga, “ndo
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se cré no que se cié”. Como o homem pode, por
exemplo, ser covarde se ndo acredita que é corgjoso?
Ao negar ser Corajoso, Nnao pode afirmar que ¢
covarde? Nao hé como saber qual conduta ele vai
adotar. 56 na agdo humana é que o homem pode
revelar se ele acredita ou ndo na sua crencs, se ele
tem fé no que ele diz acreditar. A md-fés6 é possivel,
pois o homem ndo cré no que busca crer. A md-Ffé
vai usar todas as crengas para destruir e arruinar as
certezas humanas, negando e afirmando ao mesmo
tempo ser e ndo ser o que o homem é. Se a crenca €
“crer no que se cré”, ela se tomna bem parecida com
o ideal da sinceridade, que é ser o que se &, como
um ideal do ser em-si. O que revela ser também
impossivel a crenga, do mesmo modo que é impossivel
ontologicamente a sincer/ddo’e, sob o ponto de vista
sartriano. A md-fé faz uso da crenca, da sinceridadle
e da boa-f, para validar sua negagao, j& que o para-
si é um ser que carrega em seu bojo” o nada do seu
préprio ser, que pode como um ser livie se negar
internamente, uma vez que o homem ¢ livre até para
ser o que ele ndo é. Por isso mesmo ¢ que se toma
possivel ontologicamente a md-fé. Para o entendimento

conclusivo sobre a md-fé, Sartre explica:

Na ma-fé, ndo hd mentira cinica nem sébio
preparo de conceitos enganadores. O ato primeiro
de mé-fé ¢ para fugir do que ndo se pode fugir, fugir
do quese é. Ora, o préprio projeto de fuga revela &
mé-fé uma desagregagéo intima no seio do ser, e essa
desagregagéo ¢ o que ela almeja ser. Para dizer a
verdade, as duas atitudes imediatas que podemos
adotar frente ao nosso ser acham-se condicionadas
pela prépria natureza desse ser e sua re,dgéo imediata
com o Em-si. A boa-fé busca escapar & desagregacio
intima de meu ser rumo ao Em-si que deveria ser e
ndo é. A mé-fé procura fugir do Em-si refugiando-se
nd desagregdgéo intima de meu ser. Mas essa prépria
desagregagéo ¢ por ela negada, tal como nega ser ela
mesma de mé-fé. Ao fugir pelo “ndo-ser-o-que-se-¢”

do Em-si que ndo sou, & maneira de ser o que ndo se
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¢, a ma-fé, que se nega como mé-f¢, visa o em-si que
ndo sou, & maneira do “ndo-ser-o-que-ndo-se-¢” Se
a mé-fé ¢ possivel, deve-se a que constitui a ameaca
imediata e permanente de todo projeto do ser
humano, a0 fato de a consciéncia esconder em seu
ser um permanente risco de ma-fé. £ a origem desse
risco é que a consciéncia, ao mesmo tempo e em seu
ser, ¢ 0 que ndo ¢ e ndo ¢é o que ¢ (SARTRE,

1997, p. 118).

Pode-se concluir que a md-Fé se origina de
uma “desagregagéo interna no seio do ser", que ¢
por onde a consciéncia busca ser. Essa desagregacio
¢ propiciada pela prépria consciéncia, que busca de
forma desesperada ser o que ela ndo é, ou melhor,
por buscar preencher o seu vazio de ser. J§ a boa-fé
tenta escapar a essa "desagregagéo interna", se
direcionando para o ser das coisas que ela busca ser,
mas que ndo &, ou seja, enquanto a boa-fé procura ir
na direcio do em-si, a mé-fé tenta fugir do ser das
coisas utilizando-se da mesma “desagregagéo interna’.
Por conseguinte, a md-fé, também vai negar essa
desagregacdo além de negar a si mesma como sendo
uma mé-F. O que valida a possibilidade existencial
dessa negacdo interna chamada md-fé é o fato da
consciéncia ser ontologicamente livie e por ela ao
mesmo tempo possuir dentro do seu préprio ser um
constante ‘risco de md-f". Logo, a md-fé nega que
seja ela mesma de md-fé ao negar a sua prépria
desagregagéo interna, embora todo o processo seja
consciente do que ela busca negar. A mé-fé utiliza a
estrutura ontolc’)gica do [pdra-si Como um ser que ndo
é o0 que ele é, para possibilitar a ele ser o que é ao
modo do ser em-si. Nesse sentido, por ser toda
consciéncia, consciéncia de alguma coisa, ela é sempre
consciéncia do que ela ndo é. O ser que a consciéncia
busca esté fora dela, esté nas coisas. Por isso mesmo
ela ¢ intencional, ou seja, seu ser é o que ele ndo é,
por ndo ser 0 outro que & consciéncia busca ser.
Pode-se agora retomar o que foi pesquisado sobre os
conceitos de mentira, crenga e K, para o entendimento

final sobre a md-fé. A mé-fé destréi a crenca visto

— Reflexao, Campinas, 32 (92). p. 81-98, jul./dez., 2007

S 4

que, o homem ndo acredita naquilo que ele cré, pois
sua crence independe de provas para ser concretizada,
sendo ela simplesmente uma fé. Por ndo ter intengao
de enganar a md-fé ndo é uma mentira. Embora tenha
a mesma estrutura, na md-fFé ndo existe a duslidade
do enganador e do enganado, ocorrendo em uma
mesma consciéncia. A crenca humana é uma
consciéncia de crenca, pois a consciéncia existe
tendendo para dlgo que ela ndo ¢, que se encontra
fora do seu préprio ser. Como a crenga € um tipo de
mé-fé que prefere g incerteza de quem cré para
transformar a realidade humana em f, o homem na
visdo de Sartre, busca na md-fé camuflar a sua prépria
redlidade ao acreditar que estd certo, mesmo sem ter
certeza. O que na verdade |he interessa ¢ simplesmente
acreditar, ter fé. Ao acreditar de bog-fé em tudo o
que é conveniente crer, torna-se realizével transcender,
por exemplo, de covarde para corajoso na md-fé. A
consciéncia é consciente ao se comportar de md-fé e
o que ela pretende na realidade é fugir da prépria
lberdade. E a0 negar do que foge, que a md-fé tem
a sua efetivagio. Como tentativa de encobrimento
da angdstia a md-fé nega a si mesma. Ela é uma auto-
negacao que de forma consciente existe como
possibilidade de ser da consciéncia. A md-fé é uma
fuga eterna da angustia, provocada pe|o peso da
responsabilidade. Fuga do que ndo ¢é possivel fugir,
jd que o homem tenta Fugir do que ele ndo é, por ser
uma mera representacdo o que ele busca ser. Por ter
uma consciéncia pré-reflexiva, o homem para Sartre
pode tornar possivel a reflexdo da prépria consciéncia
e nesse sentido se infectar de md-f6. A consciéncia
que é um vazio, um nada de ser, se completa por ser
consciéncia de d|guma coisg, de algo que ela busca
ser. £ vem justamente dessa desagregacio, que ocorre
no interior do seu préprio ser, que a consciéncia se
infecta de md-fé. Afinal, a md-fé se instaura e se
habilita a propiciar alfvio imediato ao ser do para-si,
como forma de Fugd para o existir humano. Nao
obstante, a md-fé sé ¢ possivel, visto que o ser do

homem ou ser pdra-si, se caracteriza como um ser que
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a0 mesmo tempo € o que ndo é e ndo é o que é. O
ser para-si é aquele que ndo é o que é, por buscar ser
o que ele ndo é. O ser do homem ao transcender
busca se transformar em coisa, em ser em-si, como um
ser que é o que ele é. Por ndo ser o que ele é, ou seja,
pOr negar internamente seu ser, € que o homem adota
condutas de md-fé. Viver é realizar-se como liberdade
e a liberdade possibilita a md-fé, fato que é um
paradoxo nao |égico/ mas constitutivo na visao
filoséfica de Sartre.

Obs.: Todas as notas sao do autor.
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Deleuze e a intensidade do pensamento

Deleuze and the intensity of thinking

Maria Helena Lisboa da CUNHA
IFCH/UER)

Resumo

A filosofia de Deleuze tem como imagem do pensamento o p|ano de imanéncia percorrido pe|as velocidades infinitas do devir das Forgas
Este movimento ¢ o movimento dos fluxos, dos sons, das cores ou das dobras do pensemento, o penssmento como “méquina de
guerra", "pensamento sem imagem", némade. A literatura é a proposta deleuziana que privilegia 4 "smgu|aridade" ea ‘mtensidade, isto

¢, o acontecimento, o devir ativo” contra a representacao.

Palavras-chave: imanéncia — devir — acontecimento — intercessao — literatura

Abstract

Deleuze's phﬂosophy has as representative figure of the thinking the plain of immanence crossed by the infinite speeds of the outcoming
of forces. This movement is the movement of fluxes, of sounds, of colors, or of the folds of thinking, the thinking as “machine of war”,

as "thought without image", nomad. Literature is the Deleuzian suggestion that favours "singu|arity" and intensity, that is, the event, the

active outcoming against representation.

Key-words: immanence — outcoming — event — intercession — literature

Introducéo

No pensamento de Gilles De|euze, a
imanéncia ocupa um lugar primordial. Herdeiro da
tradigéo filosofica de Spinoza e Nietzsche, que
romperam com o primado da transcendéncia na
filosofia cuja heranca é platénico-crista, Deleuze pensa
a imanéncia como um continuum espaco-tempo: " é

um p|ano de imanéncia que constitui o solo absoluto
da filosofia, sua Terra ou sua desterritorializacdo, sua
Fundagéo, sobre os quais ela cria seus conceitos
(DELEUZE/GUATTARI, 1992, p. 58)." Para
Spinoza, a imanéncia s6 é imanente & si mesma, um
plano percorrido pe|os movimentos do infinito. Em
Nietzsche, por outro lado, a imanéncia se atualiza na

equagdo vida = vontade de poténcia:
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A vida, enquanto caso particular (hipétese
que, partindo de|a, atinge o caréter gera| da existéncia)
aspira @ um sentimento mdximo de poténcia; é
essencialmente a aspiracdo a um excedente de
poténcias; aspirar ndo é outra coisa sendo aspirar a
poténcia; essa vontade permanece sendo o mais intimo
e o mais profundo. (A mecanica ¢ uma simples
semidtica das conseqiiéncias) (NIETZSCHE,
1995, tome |, livie Il, 8 471).

Por conseguinte, Deleuze posiciona-se na
contramdo do desdobramento do mundo em um plano
superior e um.p|ano inferior. No seu livio O que é a
/’:i/osof/d?, escrito em co|abordgéo com Félix Guattari,
retoma a questdo do conceito e do plano de imanéncia.
A filosofia comega com ¢ criacio de conceitos,
multiplicidades que povoam o plano de imanéncia,
constituindo um p|ano de consisténcia denominado
planémeno, tendo como operacoes tracar, inventar e
criar. Qua|quer conceito remete a um problema, mas
segundo Deleuze, a existéncia daquele ndo é possivel
sem a instauragdo do plano de imanéncia. Este, é pré-
filoséfico manifestando-se ndo como algo que é anterior
3 filosofia, mas como algo que ndo existe fora dela: “a
filosofia coloca como pré-fi|oséfica Ou mesmo Nnao-
filosofica a poténcia de um Uno-Todo como um deserto
movente que os conceitos vém a povoar. Pré-filoséfica
nao signiﬁca nada que pré-exista, mas a]go que ndo
existe fora da /[//osoﬁd, embora esta o suponhd‘”
(DELEUZE/GUATTARI, 1992, . 57). O plano
de imanéncia é o elemento instaurador da filosofia,
enquanto os conceitos sdo construcdes numa regiso
do p|ano, jungao das regides entre si, exploragéo de

novas regioes. Deleuze pontua:

Os conceitos sdo acontecimentos, mas o p|ano
¢ o horizonte dos acontecimentos, o reservatdrio ou
a reserva de acontecimentos puramente conceituais:
ndo o horizonte relativo que funciona como um limite,
muda com um observador e engloba estados de coisas
observéveis mas o horizonte abso[uto, independente

de todo observador, e que torna o acontecimento
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como conceito independente de um estado de coisas
visivel em que ele se efetuaria’ (IBIDEM, p. 52).

No entender de Deleuze, o plano ¢
desterritorializado desde que horizonte absoluto,
conforme supramencionado, mas é nele que se
produzem territorializacdes, isto é, recortes ou dobras
sobre o plano, a exemplo da filosofia, literatura, ciéncia,
arte, |inguagem e os demais campos do saber. Ele é o
fluxo da vida, o movimento do mundo, um eterno
clevir, onde o pensar corre a velocidades infinitas e a
filosofia ¢ a coexisténcia dos planos, ndo uma sucessdo
de sistemas, como querem nos fazer crer alguns
historiadores da filosofia. Por isso, diz-se que o p|ano
¢ pré-filoséfico, recorte no caos, “estd pressuposto,
ndo da maneira pela qua| um conceito pode remeter a
outros, mas pela qual os conceitos remetem eles mesmos

a uma compreensdo nao conceitual” (IBIDEM, p.

57).

Conforme afirmamos, a filosofia, a ciéncia e a
arte tracam p|anos sobre o caos. Logo, para Deleuze,
a filosofia instaura no plano de imanéncia um plano de
consisténcia, trazendo do caos variagdes que s3o os
conceitos. A ciéncia, por sua vez, traca um p|ano
secante de referéncia, trazendo do caos variéveis, que
sdo as funcdes (por exemplo: funcdo de x numa
equagéo). Find|mente, a arte traca um pldno de
composicao que traz do caos variedades. Estas,
denominam-se blocos de sensacdes e sdo constituidas
por afectos e perceptos. José Gil, andlisando & Comp|e><d

Obl’d de Femando P@SSO&, f@SSdItdi

E preciso analisar as sensacoes, porque desse
modo ¢é possivel revelar as mais escondidas, as mais
microscopicas e, portanto, as mais exacerbddas; porgue
¢ a melhor forma de as multip|icar, uma vez que cada
uma delas contém uma infinidade que é preciso trazer
3 luz, “exteriorizar”; porque, o serem analisadas nesse
meio de semi-consciéncia, segregado pelo estado
experimenta|, as sensacdes origindrias de sentidos
diferentes entrecruzam-se natura|mente, o vermelho

torna-se dgudo/ o olfato dota-se de visdo - assim se
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suscitam como que metéforas naturais; porque as
sensagoes desdobram um espaco proprio que 6 pode
ser apreendido se O espaco e o tempo normais,
macroscépicos, tiverem j& deixado de impor a sua
dominagéo -0raa ané|ise, ao decompor os blocos de
sensacdes, desestrutura o espaco euclidiano, fazendo

nascer outros espacos, que acompanham as sensacoes

minGsculas (1988, p. 20).

Deleuze pondera: A luta com o Caos, que
Cézanne e Klee mostraram em ato na pintura, no
coragao da pintura, se encontra de uma outra maneira
na ciéncia, na filosofia: trata-se sempre de vencer o
Cdos por um p|ano secante que o atravessa
(DELEUZE/GUATTARI, 1992, p. 260)". O
artista é aquele que suspende o cotidiano das opinioes
(doxa) e convencoes, perfurando o caos a fim de
deixar passar um pouco de caos livre que sao as
inspiragdes criativas, a prépria nogo de criatividade.
No entender de Paul Klee, em Note sur le point gris,
o verdadeiro caos é um ponto virtual que corresponde
ao imponderdvel e ao incomensurével, um ndo-
conceito, apenas um ponto, porém nao um ponto
real, mas um ponto matemético. Esse caos ndo
corresponderia & antitese do cosmos, como a desordem
3 ordem, mas se tomarmos como metéfora uma balanca,
ele equivaleria ao centro da balangd, um nicleo virtua|,
como problematiza Nietzsche no conceito de caos:
A grandeza de um artista ndo se mede pelos bons
‘sentimentos’ que ele provoca; mas pelo ‘grande estilo’,
na capdciddde de se tornar mestre do Caos lque se
tem em si mesmo’, no fato de Forgar seu proprio cdos
a tornar-se formd,- tornar-se |égico, simp|es, sem
equivoco, matemético, tornar-se |ei, eis, neste

particular, a grande ambicio (1995, tome |, livre
I\, & 450)."

7

E imperioso ressaltar, porém, com o filésofo,
que toda possivilidade de vida criativa emerge desse
Caos, pura dimensio do intempestivo: ”E preciso ter
muito caos dentro de si para criar uma estrela bailarina.

Eu vos digo: vés tendes um caos” (1908, ‘Prologue’,
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8 5). Assevera Klee que esse ponto poderia ser
visualizado pe|o ponto cinza, ponto fatidico entre o
que se forma e o que morre, ou seja, o verdadeiro
movimento do devir, uma vez que ele sendo cinza,
ndo é nem branco nem preto, imagem da contradigéo.
Nietzsche j& nos observara em sua obra de juventude,
A Origem ds tragédia (1972) que “o Uno origindrio
¢ eternamente, contradicdo e dor” (1977, p. 65).

Para K|€€I

Estabelecer um ponto no caos é reconhecé-lo
necessariamente cinza por causa de sua concentracdo
de principio e lhe conferir o caréter de um centro
original de onde a ordem do universo jorra e brilha em
todas as dimensdes. Designar um ponto com uma
virtude central ¢é fazer dele o lugar da cosmogeénese.
A este acontecimento corresponde a idéia de todo
comeco (concepgéo, sdis, raios, rotagdo, exp|oséo,
fogos de artificios, germinagées), ou melhor: o conceito

de ovo (KLEE, 1977, p. 56).

| — O Conceito e sua problematizacio

Em O que ¢é a Filosofia? Deleuze afirma que
todo conceito tem componentes que o definem. E
uma mu|tip|icidade, embora nem toda multip|iciddde
seja conceitual, por conseguinte ndo hé conceito de
um s& componente, nem hé conceito que tenha todos
0s componentes, j& que seria cadtico. E um todo
porque totaliza seus componentes, mas um todo
fragmentério, um “todo-aberto”, ¢ apenas sob essa
condigéo que pode compor com o caos. O conceito
¢ uma questdo de articu[dgéo, corte e superposicao:
"(. . ) uma mu/t/p/icio’dde, uma superﬁcie ou um volume
absolutos, auto-referentes, compostos de um certo
niimero de variacdes intensivas insepardveis segundo
uma ordem de vizinhanga, e percorridos por um ponto
em estado de sobrevéo. O conceito ¢ o contorno, a

configuragéo, 3 constelagéo de um acontecimento por

vir (1999, p. 46)."
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Um exemplo do que estamos considerando
temos no conceito de ldéia em Platdo, onde hé uma
SUPerposicao e transformagéo do conceito socrético e
também nos conceitos de vontade de poténcia e
eterno-retorno em Nietzsche; o primeiro remete ao
conceito de vontade em Schopenhduer: “a vontade
¢ a esséncia primeira, o solo primitivo" vale dizer, “a
vida imortal da natureza (Apud BRUN, 1998, p.
36-5)", enquanto o segundo remete o conceito de
retorno cosmolégico do Logos heraclitico: “Nosso
universo inteiro é a cinza de inumeréveis seres vivos;
(.) E preciso admitir uma duragéo eterna, portanto
uma eterna metamorfose da matéria (NIETZSCHE,
1995, tome |, livre Il, 8 53)".

Qutra caracterfstica essencial do conceito é
que ele tem sempre uma histéria embora cruze outros
prob|emas ou outros planos diferentes. Num conceito
hé pedacos ou componentes vindos de outros planos,
mas por ter um ndmero finito de componentes bifurcaré
sobre outros conceitos compostos de outra maneira,
constituindo outras regioes do mesmo plano: “hé um
dominio b que pertence tanto a d quanto a b, em
quede b “se tornam” indiscerniveis. Sdo estas zonas,
limites ou devires, esta inseparabihdade, que definem
a consisténcia interior do conceito (DELEUZE/
GUATTARI, 1992, p. 392)". A esse respeito,
dird Deleuze que os grandes filésofos sao também
grdndes estilistas porque “O estilo em filosofia ¢ o
movimento de conceito (...) uma variagdo na lfngUd,

uma modulagio (ESCOBAR, 1991, p. 14)" ¢,

portanto, o conceito, “E um agenciamento, um
agenciamento de enunciagao. Um esti|o, ¢ chegar a
balbuciar em sua propria h’ngua (...) Ser como um

estrangeiro na sua prépria lingua. Fazer uma linha de
fuga (DELEUZE/PARNET, 2002, p. 10)". Os
exemplos dados por Deleuze dos “estrangeiros na sua
prépria lingua” inventores de signos assignificantes sao
Nietzsche, Foucau|t, Kaﬂ«a, Beckett, Gherasim Luca,
Godard, Lawrence, Artaud, Francis Bacon, s6 para

citar alguns.
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Do mesmo modo, todo conceito remete a
outros conceitos, ndo somente em sua histéria, mas
em seu devir ou suas conexdes presentes, “existem
devires que operam em siléncio, sendo quase
imperceptiveis (...) Os devires, sdo a geografia, as
orientagoes, diregées, entradas e safdas (...) sdo atos
que sb podem ser contidos numa vida e expressos
num estilo (IBIDEM, p. 8-9)". Os componentes
do conceito podem ser, por sua vez, tomados como
conceitos, como € 0 Caso pard O conceito de outrem:
este, ¢ percebido por nés como um outro desde que
outro virtual, aberto a n possibilidades desde que
condicio de todas as percepgdes. Deleuze pondera
a respeito: “Um conceito de Outro, eu pensei
encontré-lo definindo-o como ndo sendo nem um
objeto nem um sujeito (um outro sujeito), mas a
expressdo de um mundo possivel (ESCOBAR,
1991, p. 22)". O mundo possivel ndo existe fora
do rosto que o exprime, como o de alguém com dor
de dentes ou o do japonés que anda na rua, enquanto
0S componentes sao distintos mas insepardveis dentro
do proprio conceito e, embora distintos, ndo sdo
incomunicdveis, isto é, entre eles hd zonas limites que
530 as que definem a consisténcia interior do conceito.
Cada componente seu é um trago intensivo, uma
singu|ario|ao|e que, no entanto, em acumu[dgéo com
os outros componentes, formard a consisténcia do
conceito: O conceito de um p3ssaro nao estd em
seu género ou sua espécie, mMas Nd COMPOSICao de
suas posturas, de suas cores e de seus cantos: ()
uma ordenagéo de seus componentes por zonas de
vizinhanca (DELEUZE/GUATTARI, 1992, p.
39)". Por 1550, “Ele ¢ imediatamente co-presente sem
nenhuma distancia a todos os seus componentes ou

variacoes, passd e repassa por eles: é um r/'ttome//o,
um opus com sua cifra (|B|DE/\/\, =B 33)".

Em decorréncia do exposto, ndo hé constante
nem varidvel no conceito. Seus componentes Nao sao
constantes ou varidveis a exemplo da ciéncia, mas pura
e simples variacio, ordenadas segundo & vizinhanca,

as intercessdes. E um ato de pensamento, pensamento
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que opera em fluxos infinitos 1030 ndo tem energia e
intensidade, mas intensidades. Deleuze faz uma
diferenca entre energia e intensidade, a energia sendo
4 maneira como 4 intensidade se desenrola e se anula
num estado de coisas extensivo, dado que “Mesmo
o negativo produz movimentos infinitos: cair no erro,
bem como evitar o falso, deixar-se dominar pelas
paixdes bem como superd-las (IBIDEM, p. 55)".
Deleuze considera os movimentos do infinito sobre o
plano misturados uns aos outros, conectados ou
transversalizados de tal modo que, ao invés de romper
com o UNO-TODO do plano de imanéncia, acabam
constituindo sua curvatura varidvel, as concavidades e
as convexidades, sua natureza fractal como ele,

acertademente, pondera em Mil platés:

O pensamento ndo ¢ arborescente e o cérebro
ndo é uma matéria enraizada nem ramificada. O que
se chama equivocadamente de ‘dendkitos’, ndo assegura
uma conexdo dos neurdnios num tecido contfnuo. A
descontinuidade das cé|u|as, o pape| dos axénios, o
funcionamento das sinapses, a existéncia de microfendas
sindpticas, o salto de cada mensagem por cima destas
fendas fazem do cérebro uma mu]tiphciddde que, no
seu plano de consisténcia ou em sua articulacdo, banha

todo um sistema, probabih’stico incerto, um certain

nervous system (2004, p. 25).

Embora o conceito seja absoluto como um
toclo, ele ¢, a0 mesmo tempo, relativo: relativo ao
plano de imanéncia, relativo ao problema, aos outros
conceitos, aos seus préprios componentes. Diz
Deleuze: “o conceito define-se por sua consisténcia,
endoconsisténcia e exoconsisténcia, mas nao tem
referéncia; ele é auto-referencial, pde-se a si mesmo e
poe seu objeto, 40 mesmo tempo em que é criado
(DELEUZE/GUATTARI, 1992, p. 34)". Por
outro lado, o conceito ndo ¢ discursivo, donde se

7

conclui que a filosofia ndo é uma razdo discursi\_/a,
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porgue nao encadeia proposicoes, conforme querem
nos fazer crer certos “funciondrios” ! da filosofia. Os
conceitos como totalidades Fragmentérias ndo s$3o
pedacos de um quebra-cabeca uma vez que seus
contornos regulares nao se correspondem. Eles formam
um muro, mas é ‘um muro de pedras secas , na
conceituacio de Deleuze vale dizer, o conceito diz o
acontecimento, ndo a esséncia ou a coisa. O filésofo
conclui: “Em todos os meus livios procurei @ natureza
do acontecimento, é um conceito filoséfico, o Gnico

capaz de destruir o verbo ser e o atributo

(ESCOBAR, 1991, p. 15)". Na problematizacio
de Zourabichvili:

O acontecimento se define pela coexisténcia
instantdnea de duas dimensdes heterogéneas num
tempo vazio onde futuro e passado ndo param de
coinc:io|ir, isto &, de invadir um ao outro, distintos,
porém indiscernfveis. O acontecimento propriamente
dito ¢ o que vem, O que acontece, dimensio
emergente ainda ndo separada da antiga. O
acontecimento ¢ a intensidade que vem, que comecd

a se distinguir de uma outra intensidade (1994, p.
117-8).

Il — O Rizoma e suas intercessoes

Em Mil platés, Deleuze considera que um
primeiro tipo de |ivro, é o livio raiz. O filésofo entende
que ‘A érvore j& é a imagem da rvore mundo. E o
livio cléssico, como bela interioridade organica,
significante e subjetiva (os extratos do livio) (2004,
p. 13)". O que Deleuze quer expressar com este
exemplo ¢ a légica bindria, a lei do uno que se torna
dois, do dois que se tormna quatro, e por af em diante.
A légica bindria ¢ a realidade espiritual da drvore raiz,

ela necessita de uma forte unidade principal, um eixo,

L Dist'mgéo estabelecida por Nietzsche referente aos 'trabalhadores filoséficos por OpOosiGdo aos "flssofos' efetivos, clr. Par-deld bien et mal, trad. Cornélius Heim, lsabelle
Hindenbrand et Jean Gratien, § 211, apud Cunha, M. H. Lisboa da, Nietzsche — Espirito Artistico, p. 10-11. Em alguns textos, Nietzsche utiliza o termo

supramencionado ao invés de trabalhadores filoséficos .
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para chegar a duas, o que quer dizer que esse
pensamento ndo compreende a multip|icidade,
operando sempre por dicotomias. Afirma Deleuze que
até uma disciplina ‘avangada’ como a lingiifstica, retém
como imagem de base esta 4rvore raiz que a liga &
reflexdo cléssica (dssim temos Chomsky e a éarvore
sintagmatica, comegando num ponto S para proceder
por dicotomia). O filésofo entende que a l6gica binéria
e as relagdes biunfvocas dominam também a psicandlise,

o estruturalismo, e até a informética.

Na Histéria da Filosofia, temos referéncias de
|c’>gica binéria fundamentalmente com Platdo. Na anélise
que Deleuze faz da “inversso do p|atonismo", no
Apéndice | da sua obra Légica do sentido, o que
caracteriza o platonismo é menos o desdobramento
do mundo em duas dimensces (transcendente e
imanente) do que a divisdo em verdadeiros e falsos
pretendentes. Platdo ndo divide os conceitos como
Avistételes, insistindo nas definicoes dos géneros
‘politico’, ‘cacador’ ou ‘pescador’, mas o que lhe
interessa ¢ saber quem ¢ o ‘verdadeiro ou o falso
politico’, o ‘verdadeiro ou o falso cagador', o
‘verdadeiro ou o falso pescador’. Neste caso, Platdo
pergunta sempre por quem ¢? e ndo, o que ¢? O
diélogo O Sofista exemphfica as bifurcagées (d/é/'resis)

mencionadas:

se tomarmos a pesca como objeto a definir, verificamos
que ela é uma arte (techné), ora todas as artes dizem
respeito a duas espécies: as artes de produgéo e as
artes de aquisicao. Essas Gltimas, por seu turno, se
dividem em duas espécies: a troca e a captura, que é
uma aquisicao violenta. Esta dltima se pratica pe|a luta
ou pela caga. A caca se faz sobre seres inanimados ou
sobre animais. Os animais sdo andadores ou nadadores.
Entre os nadadores distinguem-se os voadores e os
peixes. A caca aos peixes se faz ou os aprisionando
ou 0s drpoando. Esta pesca tem |ugar ou de noite ou
de dia. A do dia se faz abatendo o peixe do dlto a
baixo: é a pesca de arpao ou de baixo para cima: é a

pesca de linha (PLATON, 1969, p. 29-30).
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A segunda figura do livro é o sistema radicula
ou raiz fasciculada. Afirma Deleuze que, nesse caso,
0 eixo principal abortou ou se destruiu na extremidade,
a ele vindo se enxertar uma multiplicidade de rafzes
secundérias que deflagram um grande desenvolvimento,
| exemplo da dobragem de um texto sobre outro
constituindo rafzes adventicias; porém, essa
multiplicidade ainda se encontra presa numa estrutura,
seu crescimento sendo compensado peIds leis de
COMpPEnsagao. Nesse caso, o mundo tornou-se caos
mas o livio permanece sendo imagem do mundo,
caosmo-radicula em vez de cosmo-raiz. Segundo
Deleuze, o sistema fasciculado, ndo rompe

genuinamente com O dualismo, com o bindmio sujeito-

» . an LU
objeto, d exemp'o da psicandlise: ndo somente em

sua teoria, mas em sua prética de cilculo e de
tratamento, ela submete o inconsciente & estruturas
arborescentes, & grafismos hierdrquicos, & memdrias

recapituladoras, érgdos centrais, falo, érvore-falo

(DELEUZE/GUATTARI, 2004, p. 28)".

Um terceiro exemplo referido por Deleuze ¢ o
livro-rizoma. Um rizoma é um sistema absolutamente
diferente das rafzes e radiculas, a exemplo dos bulbos
e dos tubércu[os, a batata e a grama, 4 erva daninha.
Podemos nos reportar também s tocas, no mundo
animal, com todas as fungées de habitat, de provisao,
de deslocamento, de evasio e de ruptura. O rizoma
se diferencia da raiz e da radicula desde que nao se
fixa num ponto, ndo tem uma ordem, é uma
multiplicidade e denuncia as pseudomultiphcidades

arborescen tes:

“Um rizoma nao cessaria de conectar cadeias
semidticas, organizagoes de poder, ocorréncias que
remetem s artes, ds ciéncias, as lutas sociais. Uma
cadeia semiética é como um tubérculo que aglomera
atos muitos diversos, lingiifsticos, mas também
perceptivos, mimicos, gestuais, cogitativos: ndo existe
lingua em si, nem universalidade da linguagem, mas um

concurso de dialetos, de patoés, de gfrias, de linguas

especiais (IBIDEM, p. 15-16)".
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Chamamos a atencdo para o fato de que
Deleuze concebe a filosofia como “uma légica das
multiplicidades (ESCOBAR, 1991, p. 21)". Uma
mu|tiplicidao|e nio se deixa sobre-codificar sendo
sempre plana, formando o plano de consisténcia das
multiplicidades, ao qual nos referimos supra. A
caracterfstica das multiplicidades é que elas se definem
pelo fora: linhas de fuga ou de desterritorializacdo,
com as quais formam novas sinteses ao se conectarem
umas as outras. Uma multiplicidade ndo tem nem sujeito
nem objeto, mas determindgées, dimensaes que nao
podem crescer sem que mudem de natureza:
“Sabedoria das plantas: inclusive quando elas sdo de
rafzes, hd sempre um fora onde elas fazem rizoma com
algo = com o vento, com um animal, com o homem
(..) Conjugar os fluxos desterritorializados
(DELEUZE/GUATTARI, 2004, p. 20)". Todo
rizoma compreende linhas de segmentaridade: ele ¢
estratificado, territorializado, organizado, significado,

i ’ “ 2 ’ "
atnbwdo, porgue o rizoma € a Imagem do pensamento

que se estende sob a das drvores (ESCOBAR,
1991, p. 23)".

Ao mesmo tempo, compreende também linhas
de desterritorializacdo pelas quais ele foge sem parar.
As “linhas de fuga“ fazem parte do rizoma e ndo
param de se remeter umas &s outras. Existem, pOois,
territorializacdes mesmo em cima do rizoma. Uma das
caracterfsticas mais importantes do rizoma é o fato de
ter méltiplas entradas e mdltiplas safdas, como no caso
da toca a que se refere Deleuze. A toca é um rizoma
animal, como a batata é um rizoma vegeta| e consiste
numa distingéo entre uma linha de fuga como lugdr de
deslocamento e o habitat. Nesse sentido, também a
literatura pode ser uma toca, a exemplo da seguinte
afirmagdo do autor em sua obra Kafks, Por uma literatura

menor:

"(...) um rizoma, uma toca, sim, mas ndao uma
torre de marfim. Uma linha de fuga sim, mas de modo
a|gum um reﬂﬁgio. A linha de Fuga criadora traz com
ela toda politica, toda economia, toda burocracia e a

jurisdicdo; ela suga, como vampiro; para fazé-los dar
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sons ainda desconhecidos, que pertencem 3o futuro

préximo-Fascismo, estalinismo, americanismo, as

poténcias diabdlicas que batem & porta (DELEUZE/
GUATTARI, 1977, p. 62)".

Para Deleuze, portanto, a escrita ndo ¢ um
relato das préprias vivéncias presentes e recordacbes
do passado: “Escrever, fazer rizoma, aumentar seu
territério por desterritorializagéo, estender a linha de
fuga até o ponto em que ela cubra todo o plano de
consisténcia em uma mdquina abstrata (DELEUZE/
GUATTARI, 2004, p. 20)". Ela também nao ¢
uma cépia da realidade, como era o caso para Platdo.
Para o renomado filésofo, o conceito de mimesis
(imitagéo em grego), encontra-se atrelado & metaffsica
do mundo das |déias, isto porque no mundo sensfvel
as Coisas N30 sdo mds pdrecem ser, sdo coOpias ou
simulacros dos modelos, as esséncias (eio’os, eio’é) ou
Idéias. Acontece, porém, que as coisas ganham mais
ser & medida que imitam as |déias participando do seu
ser, da sua esséncia (methéxis); quanto mais as cépias
sdo adequadas &s |déias, mais perfeitas; quanto menos
adequadas, mais imperfeitas. Esta teoria, chamada pelos
pitagéricos de teoria da participagdo, inaugura @ sua
histéria no ocidente no século IV a.C., fazendo longo
percurso também na ldade Média com a arte crista,
por isto mesmo cognominaola de representativa, por
ser imitacdo ou cdpia dos modelos universais, sejam
eles abstratos (santos ou madonas) Oou concretos (reis,

imperadores ou herdis).

A teoria da mimesis vigorou até o século XIX
quando, com os impressionistas (Manet, Monet,
Degas, Renoir, Pizarro) e 0s expressionistas (Cézanne,
Gauguin, Van Gogh) comegou a perder sua Forga,
uma vez que estes iniciaram o processo de dissolugéo
do objeto, isto ¢, da forma. Desde entso, e
fundamentalmente no século XX, com o advento da
arte abstrata e do expressionismo alemao que fez sua
irrupgdo em 1910 com Kandinsky e o movimento da
Bduf;dus, na A|emanhd, afirmou-se a arte como criagao
absoluta em oposicdo & representacdo. No entender
de Deleuze:
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“Escrever certamente ndo é impor uma forma
(de expressdo) a uma matéria vivida. A literatura estd
antes do lado do informe, oudo inacabdmento, como
Gombrowicz disse e fez. Escrever ¢ uma questao de
devir, sempre inacabado, sempre em vias de fazer-se e
qu extravasa qualquer matéria vivivel ou vivida. E
Um processo, ou sejd, umd passagem de Vida que
atravessa o vivivel e o vivido. A escrita é inseparéve’
do devir: ao escrever, nos tornamos mulher, nos
tornamos animal ou vegetd|, nos tornamaos mo|écu|a,

até um devir imperceptivel (1993, p. 11)".

Em outra obra ji referendada (O que é a
Filosofia?), Deleuze exemplifica com os perceptos
ocednicos de Melville, os perceptos urbanos em
Virginia Wolf onde ndo é mais o homem quem vé a
paisagem, nao h& mais um sujeito percipiente mas a
prépria paisagem vé, registra, capta. Em Melville,
inclusive, ¢ Ahab que tem as percepcoes do mar,
quando entra em relacdo com Moby Dick. Ahab ndo
¢ mais s6 Ahab, ele é também Moby Dick e do
mesmo modo, f\/\ob\/ Dick ndo é mais somente f\/\ob\/
Dick, ¢ Ahab. Hé uma transformacio em devires —
animais e humanos, no caso de Moby Di(f|<, impossiveis
de serem colocados como percepcoes vividas: As
sensagoes, como perceptos, ndo s3o percepcoes que
remeteriam a um objeto (referéncia): se (e]as)g se
assemelham a algo, é uma seme”wanga produzida por
seus préprios meios, e o sorriso sobre a tela é somente
feito de cores, de tracos, de sombra e de luz” (1992,
p. 216). Nesse caso, trata-se sempre de criagdo, de
visdo, sendo os afectos precisamente estes devires ndo
humanos do homem, COmMO Os perceptos (entre eles a
cidade ou o mar) as paisagens ndo humanas da

natureza:

Devir jamais & imitar, nem fazer como, nem se
ajustar a um modelo, seja ele de justica ou de verdade.
Nao hé um termo de onde se parte, nem um ao qual

se chega ou se deve chegar ( . ) Os devires nio sio

Oq’ltégo ?

fendmenos de imitacdo, nem de assimilacdo, mas de
dup|a captura, de evolugéo nao pdra[e|a, nlpcias entre
dois reinos. As nlpcias sdo sempre contra a natureza.
As nlpcias sdo o contrdrio de um casal. J& ndo hé
mdquinas bindrias: questdo-resposta, masculino-

feminino, homem-animal (DELEUZE/ PARNET,
2002, P. 8).

Este é o objetivo da |inguagem como literatura
uma vez que esta desterritorializa o tempo todo a
linguagem usual que ¢ territorializada, criando Signos
assignificantes que rompem com a estrutura ordinéria
da linguagem. Eo caso, por exemplo, das g/osso/d/ids
(palavras-sopros, palavras-gritos e palavras-valises) de
Avrtaud, dos termos inusitados criados por Guimaraes
Rosa, dos parégrdfos enormes de Clarice Lispector,
assim como dos desvios kafkianos. Deleuze cita Kleist
e Artaud a respeito: “como o sugere Kleist ou Artaud,
¢ o pensamento enquanto tal que se pde a ter rictus,
rangidos, gaguejos, glossolalias, gritos que o levam a
criar, ou a ensaiar (1992, p. 74)". Artaud ndo
cultua o eu, mas a carne, no sentido sensivel do termo
carne: " Todas as coisas s6 me tocam quando afetam
minha carne, quando coincidem com ela, e neste
préprio ponto em que elas a abalam, ndo além. Nada
me toca, nem me interessa @ N3o ser o que se enderega
diretamente & minha carme (2003, p. 123)". Em
Kafka, a sintaxe comporta-se como um conjunto de
desvios necessérios a fim de atingir limites de
intensidades cada vez mais expressivos: “Nenhuma
palavra, ou quase nenhuma, escrita por mim, concorda
com a outra, ougo as consoantes rangerem umas contra
as outras com um ruido de ferragem e as vogais cantarem
Como Negros de feira”, ou ainda neste outro texto:
“Vivo apenas daqui para 14, no interior de uma
pequena pa|avra em cuja inflexao perco, por um
instante, minha cabega indtil... Minha maneira de sentir
aparenta-se & do peixe (Apud CUNHA, 2003,
D. 62)". Por isso, afirma Deleuze em Kdl%d, por uma
Literatura Menor:

L Corregéo nossa, por entendermos que a tradugao do texto de Deleuze oferecida pe|os tradutores da edlgéo brasileira enuncia um cacéfato inviével na |ingud portuguesa.
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Uma literatura menor ndo ¢ de um lingua menor,
mas antes @ que uma minoria faz em uma lingua maior
(...) alingua af ¢ modificada por um forte coeficiente
de desterritorializacdo. Kafka define, nesse sentido, o
beco sem salda que barra aos judeus de Praga o acesso
3 escritura, e que faz da literatura deles algo impossivel:
impossibihdade de ndo escrever, impossibiliddde de
escrever em a|em<§o, impossibi\io\ade de escrever de
outra maneira. lmpossibilidade de ndo escrever, porque
a consciéncia nacional incerta ou oprimida, passa
necessariamente pela literatura (1977, p. 25)

Conclusao

A proposta do presente texto consiste em
apresentar conceitos-chave do universo deleuziano tais
como os conceitos de plano de imanéncia, conceito e
acontecimento, intercessao, rizoma, do grego r/w'zomd,
significando o que estd enraizado mu|tip|icano|o-se na
horizontal, sangue, velculo da alimentsacdo bésica das
plantas, 'mapa e nao decalque’ pontua o filésofo:
“O mapa ¢ aberto, ¢ conectével em todas as suas
dimensdes, desmontdvel, reversivel, suscetivel de
receber modificacdes constantemente. Ele pode ser
rdsgado, revertio[o, addptar—se a montagens de qua|quer
natureza, ser preparado por um indivfduo, por um
grupo, por umd formagéo social (DELEUZE/
GUATTARI, 2004, p. 29)". Em Deleuze, o
conceito de rizoma é criado com o objetivo de se
contrapor ao conceito de estrutura que dpadreceu na
Histéria da Filosofia com Platdo, trazendo com ele o
desdobramento do mundo em duas dimensdes, a
imanente e a transcendente. E O que Deleuze chama
de livro-raiz, utilizando-se da imagem da érvore que
tem as rafzes no solo (sendo, portanto, imanente) e a
copd No alto (neste Caso, transcendente). Dessa Forma,
no entender do filésofo, também é a literatura um
rizoma, imagem utilizada por Deleuze para
contextualizar um universo, uma toca, uma obra
monumental seja filoséfica ou poética, desde que seus
autores a aloquem na imanéncia, sem apelar para
estruturas fortes e dogméticas: “os conceitos sdo
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exatamente como sons, cores ou imagens, $ao

intensidades que convém ou ndo, que passam ou Ndo

passam (DELEUZE/PARNET, 2002, p. 10)".

Dizer que a literatura é um rizoma equivale a
consideré-la uma ‘obra aberta’, como ja nos fez ver o
grande esteta italidno, Umberto Eco, no livio
homénimo. Segundo Deleuze, “Escreve-se sempre para
dar a vio|a, para libertar a vida 1§ onde ela esté

dprisionadd, para tragar linhas de fuga (ESCOB/\R,
1991, p. 15)". Na literatura, as velocidades passam

como fluxos de séis e girassois retorcidamente
vangoghianos, de pedras barrocas e coloniais de
cantaria das mansardas portuguesas, de roséceas e
flechas do gbtico f/dmboyant, de imagens fellinianas e,
sobretudo, de Visconti, do Figura| baconidno, dos
taconeos flamencos de [béria de Saura e do ballet de
Antonio Gades, dobrando o pensamento nds
intensidades némades dos grandes desertos da alma.

A palavra é de Artaud:

Acredito em conjuracdes espontdneas. Nos
caminhos por onde meu sangue me arrasta, é impossivel
que um dia eu ndo encontre uma verdade. .. Escolhi o
dominio da dor e da sombra assim como outros
escolheram o do brilho e da acumu|agéo da matéria.

Nao trabalho na extensio de um domfnio qualquer.

Trabalho unicamente na duracio (2003, p. 127).

Gostarfamos de concluir este texto com a
célebre e repetida frase de Foucault quando enunciou
que “produziu-se uma Fu|guragéo que terd o nome de
Deleuze: um novo pensamento é possivel, o
pensamento, de novo é possivel (...) talvez, um dia,
o século seja deleuziano (FOUCAULT, 1987, p.
80-46)", ndo no sentido de que um dia o mundo
se transformaria radicalmente ou de que haveria
esperanca numa futura era revoluciondria. Segundo
alguns pensadores no dmbito nacional, ela “é apenas
uma expressao de surpresa e de incitamento numa
tentativa de suscitar o ressurgimento de um ato de
pensar, que Deleuze inaugura em nossa atualidade

(MENDES/GUIMARAES, 1991, p. 138)".

Esse ato, o ‘pensar expressivo e intensivo , pensamento
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como ‘méquina de guerra’ porquanto resisténcia,
ndmade, é que é verdadeiramente revolucionério,
produgéo de aFetos, a fim de atualizar e afirmar as
Forgas inusitadas que perpassam os corpos, vale dizer,
nas pegadas do intempestivo: “|mprimdmos d nossa
vida o selo da eternidade! Este pensamento ¢ mais
pesado de contetido que todas as religiées que
desprezam esta vida como fugaz e que nos ensinaram

a olhar para uma outra vida mal definida

(NIETZSCHE, 1995, tome Il, livre IV, § 59)".
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Resenhas

C/A\P/A\LBO, Creusa, A Filosofia de Maurice
Merleau-Ponty Historicidade e Ontologia. Londrina:
Ed. Humanidade, 2004 .

O estudo feito por Creusa Capaloo, doutora
em filosofia e professora da UFRJ, aborda a anélise
que M. Ponty faz da questao da historicidade presente
na discussao do Ser humano e da Onto[ogid do Ser
Bruto ou Selvagem; tal percurso vem elucidar os
meandros da Fenomeno/og/'d da Percepgéo a dlunos,
ou extasiar os amantes da Fi\osoﬂa/ cujo caminho
percorrido toma compreensivel a nocdo de dialética

presente na obra.

Para tanto, Cdpd|bo divide o livio A Filosofia
de Maurice Merleau-Ponty Historicidade e Ontologia
em quatro partes, a saber: Parte | — Anélise de M.M\.
Ponty sobre a Fenomenologia de E. Husserl; Parte |l
— Ser do Homem e Historicidade Vertica|; Parte Il —
Historicidade e Ontologia; Parte V- Confronto da
Nocio de Historicidade em M. Ponty com alguns
Autores Contempordneos. Para uma melhor
compreensdo e andlise dos titulos citados, Capalbo
subdivide as partes em capitu\os, contemp|dndo vinte
capitulos, sendo assim distribuidos: trés capitulos para
a primeira e segundd partes, oito capftu|os para a
terceira parte, e seis capl’tufos para a quarta parte e;
para finalizar, & autora pondera o percurso da sua

obra,

O livio entredbre-se com a andlise feita por
Merleau-Ponty da fenomenologia de Husser, cujo
autor aborda e condiciona sua leitura sob a perspectiva
dialética, para compreensdo de que os contrérios nao

sofrerdo o efeito de uma sintese qualquer, mas serdo

mantidos em tensdo; logo, hé tensdo entre atividade
e passividade, entre linguagem e siléncio, entre visivel

e invisivel.

/\/\er|fzduf|)onty coloca em questdo o principio
dos principios da Fenomeno|ogia de Hussell: a o’oagéo
evidente da coisa & consciéncia, visto que para ele
ndo se pode levar em consideracio os dados da
onto|ogid do sensivel que nos mostram um tipo de
experiéncia que releva da Carne do Ser Bruto, mesmo
porque poder-se-ia afirmar que nao hé mundo sem
um ser no mundo? Ponty esclarece ndo que o mundo
é constituido pela consciéncia, mas, ao contrdrio, que
a consciéncia sempre se encontra j§ operando no

muno’o.

Por isto mesmo que o autor aprofunda a
interrogacdo sobre a percepcio origindria e encontra
entdo a Came do Mundo, isto ¢, o Ser-Visto, o

Sensivel, que nao se confunde com o Ser Sentindo.

Segundo Husserl, o acesso & ciéncia pressupoe
a experiéncia origindria da percepgao, mds € pela livie
variacao imagindria - que faz variar em pensamento a
experiéncia para isolar um invariante - que se poo|e
aceder & esséncia do fenémeno descrito; contudo
Ponty discorda, pois reserva & imaginacdo e & filosofia

a possibilidade de realizar a variacio eidética.

Merleau-Ponty indica a possibilidade de uma
nova compreensdo da variagdo eidética: a esséncia
que els nos oferece é a estrutura visivel do ser que
pOossUi uma dimensdo de sentido invisivel. Ele afirma
que a variagao eidética nao nos fornece o acesso a
uma esséncia concebida como um possivel légico; ela

nos dé uma invariante estrutural, um ser de intra-
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estrutura. Por isto, f\/\er|eu—Ponty diz que era preciso
conduzir os resultados da Fenomenologia da Percepgéo
a explicitagéo ontolégica do Ser Bruto ou Selvagem.
Trata-se de interrogar a estrutura do Ser Se|vagem, &
de compreender que a estrutura do Ser, ¢, 30 mesmo

tempo, visivel e invisivel.

O pensamento filoséfico sobre o Ser Selvagem
¢ aquele que se volta para o englobante origindrio,
que ndo separa ainda razdo e sensibihdade, homem e
mundo, corpo fenomenal e corpo objetivo, vidente e
vis:’ve|, pensamento e ser, eu e o outro; tais termos
530 contrarios, mas unidos em tensdo sem que por isto
sejam identificados. Esta unido ou textura é dita de

en tre/agam ento.

Seré pela Historicidade Vertical que explicitar-
se-4 a questdo da passagem de uma filosofia da Erlebnis
(do vivido) para uma filosofia do Ser Se|Vdgem, na
qua| d nogao de Urs[/ftung (instituigéo originaD ¢
central. Para tanto, a fenomenologia dialética é a Gnica
Que serd capaz de descrever e exp|icitar a estrutura
do Ser Bruto, através das nocoes fundamentais de

reversibilidade e enlacamento.

Para /\/\er|edu—Ponty hé dois aspectos diferentes
da dialética: dialética do vivido, onde ¢ diferenca
entre reflexdo e irrefletido nao foi ainda instaurada,-
dialética do conhecimento, na qual vemos a génese
caminhar, no tempo e no espaco, em diregéo ao
universal, possibihtando o surgir do sentido institufdo
e fazendo-o inscrever-se na histéria. Hé relacdo de
instituicdo entre estes dois aspectos da dislética, a
Sdber, entre o instituinte e o termo instituido/ este se
d§ como uma explicitacio daquele sem absorvé-lo
totalmente. A instituicio é a tensdo dlialética entre o
instituinte e o instituido. Ela s6 é compreendida no
movimento circular de um pdara o outro gue torna
possivel o estabelecimento do equilforio da instituicao,

isto ¢, do principio da uniFicagéo eda $e0aracao.

Por isto mesmo, 4 histéria pessoal carresa
consigo a dialética do eu andnimo e do eu pessoal;

estes dois niveis ndo sdo considerados isoladdmente;
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¢ no cruzamento deles que a histéria pessoal, por
suas obras, por seu sentido impresso no mundo, toma-
se histéria universal e significante. Esta histéria ndo
destréi o andnimo nem o pessoal - ela é a emergéncia

do sentido no momento dislético de sua invasio.

Na segunda parte intitulada Ser do Homem e
Historicidade Vertical, Ponty afirma que ests em nés
o circuito que se faz entre a vida da laténcia e a vida
da maniFestdgéof e a este movimento unitério da

existéncia humana que designou ambiguidade.

A ambigu‘idade ndo ¢ outra coisa que &
apreensdo da existéncia como passiva-ativa. A
pdssividdde nao se isola da atividade, no movimento
unitério da existéncia eles se encontram entre|agadas.
Estes lacos sdo lacos de tensdo que unem e se

aproximam ou que repelem e se afastam.

A re|dgéo entre visivel e invisivel é uma reJagéo
existente entre a superﬁ'cie ea profundidade: elas estao
presas umd a outra, no entanto sem se tornarem
idénticas. As relagées entre elas sdo dirculares, pois o
movimento de sair de si e o entrar em si sdo
respectivamente: principio de separacéo e principio

de unificacdo.

O Eu se tomna advento e sua histdria é a do
movimento do retorno g si para instituir sua identiddde,
entretanto o sujeito da percepcdo ndo € o sujeito que
se conhece na sua identidade pessoal, OIS & percepcao

estd sempre no modo do si andnimo.

Na verdade ndo hé primeiro um si natural,
uma vida de genera|io|ade e anonimato, e depois um
Eu, uma existéncia em primeira pessog; € o Eu quem
descobre em si o si como dimensdo do seu proprio
ser. O sujeito que pensa descobre que ele emerge do

irrefletido que continua a envolvé-lo em seu exercicio.

Como resolver o paradoxo segundo o qual
do anonimato, ou o ser enquanto campo impessoal
surge o Eu pessoal? M. Ponty indica a so|ugéo: ¢
preciso pensar o logos como o estudo da linguagem
que o homem tem.
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Pela relacao dialética entre palavra falante e
pd|avra falada ¢ que se exp|ica a drticu|a§éo entre as
estruturas linglifsticas e o enraizamento corporal da
linguagem. Por isso, o Cogito é considerado como
consciéncia, e esta em certa medida deve ser
transparente a si mesma: assim, se Posso conceber o
Cogito ¢ pordue ele se tornou expressao falads,

pensamento adquirido, figurddo no horizonte histérico.

No entanto, a atividade da consciéncia se
origina numa passividade de camadas sedimentadas
da existéncia pré-pessoal, onde, abaixo da
intencionalidade tematizada, a intencionalidade
operante origindria j& estd em obra, ou seja, esta
intencionalidade operante, que sustenta a
intencionalidade, ¢ chamada de Cégito técito. Esse
permitiu a M. Pont\/ descobrir o fundamento da
linguagem, isto ¢, o mundo do siléncio, o corpo
proprio, o sentido bruto, o) |ogos se|vagem; entretanto,
0 que permite a compreensdo do Cogito falante ¢ a

relacdo entre visivel e invisfvel.

Ponty retoma o conceito de Synopsis pdra se
referir so modo de ser no mundo; logo, a Synopsis
indica que se estd no ser, el supbe que jd esteja no
mundo e no ser, sob a condigéo, porém, de que
compreendamos o ser como Ser Vertical ou Ser
Selvagem polimorFoA

A historicidade do ser humano pOossui, como
caracteristica principal, o fato de que passado e futuro
530 lgua]mente ativos no presente; de modo que para
compreender o homem, ¢ preciso levar em consideragéo
todo o seu passado e o seu futuro possivel, pois a
re|agéo entre passado e presente nao se determina
antec]pddamente, mas também ndo se perde para o
presente. A diferengd entre o passado e O presente
ndo se apaga, mas ¢, ao contrdrio, conservada e

u|trdpassada no presente atual.

A histéria se torna, portanto, uma poemadticd
geral da acdo coletiva. Fla é uma execucdo que tende
a0 anonimato, embora cada um de seus atos seja o

ato de alguém. Neste sentido é que se pode
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compreender a anélise da histéria em estado nascente
da histéria concretd, e ndo apenas em seus modos de
producio ou de expressdo na diversidade de suas
formas. Os acontecimentos histéricos se confundem
uns nos outros ¢ & medida que um acontecimento
novo se produz, ele faz emergir uma pluralidade
simultdnea de significados. F por isto que M. Ponty
diz que a histéria vertical é uma obra de arte: ela é um
objeto que pode suscitar mais pensamentos do que
aqueles que nela estdo contidos.

Em Historicidade e Onto\ogia, situada na
terceira parte, Cdpalbo mostra que a Ulstiftung é o
colocar-se em operagao do ser Bruto, e que a instituicdo
origindria é a de um hd. Elucida que Ustiftung é
caminho de abertura,' trabalho para abrir/ produgéo
sempre nova. A produgéo origindria do Ser Se|vagem
a partir de si mesma é a historicidade vertical ou
historicidade originéria. O Ser Bruto existe por Ser
produtividade, criatividade, instituinte de instituicoes

tais como o mundo e o ser no mundo.

Capa|bo salienta que é necessdrio questionar:
Qual ¢ a Forga ontolégica que impulsiona o Ser para
a presenca, ou ainda, que o faz vir & presenca, Forga
em virtude da qua| ee se faz presente através do
mundo e do ser no mundo? E responde que serd pela
Urst/ftung que se compreenderé este fazer vir em
presenca e a presenca. Explicita que ela é produgéo
ativa que consiste em fazer vir o Ser em seu aparecer.
Por conseguinte, o Ser abre seu caminho no meio da
massa em si ou de uma passividade fundamental, no
seu vir & presenca pela forca de seu fazer; ele conduz,

portanto, ao aberto.

Dando continuidade ao seu pensar, novamente
indaga: Se o Ser Bruto ¢ forga instituinte que
impu|siona O ser para 4 presenga, O ser seria entdao
uma coisa no mundo? Responde e esclarece: De modo
dlgum. O Ser se faz presente através do muno[o, mas
ndo é de modo algum uma coisa. O seu vir em presenca
se caracteriza pelo Auxo de determ/naggo que torna

possivel o visivel. lsto nos indica que o Ser ndo ¢ um
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ente nem um Ser fora do ente, mas que hé o Ser, que

hé o mundo, que hé alguma coisa.

Alfirma M. Ponty que o retorno ao Ser
Se|vagem nao significa a volta ao primitivo, e sim a
volta para o Ser polimorfo ou amorfo. Ele ndo separa

ainda sensibilidade e razdo.

O Ser Bruto ¢ surgimento /'mot/'cho’o, e por
isto ndo se deve legitimar a questdo: por qué hé o Ser
Bruto? Ele é sem porqué, ele ndo tem causa fora de si
e nem ele é causa em si, pois ele é sem fundamento.
Entretanto, Capaloo pondera que nés dizemos que
o Ser Bruto é instituinte e que é neste sentido que se
deve entender sua historicidade vertical, e questiona:

Como se deve entdo Compreenc/er esta proo’ugéo do
Ser Bruto?

Aponta gue, neste caso, o surgimento
imotivado do Ser Bruto funda uma histéria do Ser, e
os acontecimentos daf decorrentes sdo as vindas do
Ser, ou o advento do Ser. Desta forma é que se deve
entender a expressao: o mundo é vindo do Serou o

/7&’, surgindo do po|iformismo do Ser.

Fina|mente, na guarta parte, hé o Confronto
dla /\/ogéo de Historicidade em M. Ponty com alguns
Autores Contemporéneos, Cujos pontos convergentes

ou divergentes s3o elencados por Capa|bo.

Qluanto a Hege| e Husserl encontramos uma
investigacdo sobre a légica na histéria, assim como um
desconhecimento da contingéncia dos fatos. As
concepgoes causal e teleoldgica da histéria revelam
duas atitudes da filosofia que se afastam da histéria

concreta.

A Cconcepe¢ao marxista da histéria afirma que é
essencial considerar o homem como sujeito concreto e
ativo no processo histérico. Esta idéia serd
reincorporada 3 filosofia de M. Ponty e se transforma
na questdo da elucidacio do ser do homem através
de suas possibihdades objetivas de instituicdo de si

mesmo e de instituicdo da- histéria.
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Sartre quer compreender como é possivel que
a Histéria, seja por um lado, produto da liberdade e
da praxis humana e, por outro |ado, que ela seja
Capaz de voltar-se contra o homem, transformando-o
em objeto do processo histérico; entretanto, o que
M. Ponty ndo aceita na concepcio sartreana da
histéria, ¢ a idéia de que para buscar o fundamento
ontoldgico e fazer a critica ao materialismo histérico,
seja necessdrio, como Sartre o Fdz, examinar as
condigées formais de possibihdade da dialética da
histéria em detrimento do devenir da histéria concreta.

Para Jaspers a ciéncia ndo pode auxiliar em
nada a filosofia, pois é esta, ao contrdrio, que deve
decifrar o sentido e o fundamento das ciéncias. M.
Ponty concorda com Jaspers para afirmar que a ciéncia
histérica trabalha sobre o percebido sob o dngulo da
objetivagéo; entretanto ele se afasta de Jaspers quando
afirma que a ciéncia histérica explicita a face objetiva
da percepcao histérica e que neste sentido ela expficita

uma FdCQ ou um aspecto verdadeiro dO rea|.

Para Heidegger, a histéria é como
acontecimentos sucessivos, portanto, é de natureza
Bntica e ndo ontolégica. J4 para Ponty é diferente,
pois ele ndo abandona, em nenhum momento, 3 sua
concepcao existencial da histéria, segundo a qua| 0s
&ampos do Ser Selvagem, do Ser do homem e do Ser

da histéria entrecruzam-se uns aos outros.

Apbds conlrontar as idéias de cada autor em

re|dgéo & M. Ponty, Capalbo pondera que a

- historicidade vertical é o aprofunddmento da tese maior

da Fenomeno|ogia de M. Ponty: o primaclo da
percepcao. Insistindo sobre cardter instituinte da
historicidade, ele assinala que por esta encontramos a
espontdneidade cumulativa e sedimentdgéo ativa. A
Forgd desta nogdo estd no fato de que por ela nos
scercamos do Processo dialético, no qua’ a Nogao de

reversibilidade ocupa um lugar central.

A autora analisa o posicionamento de M.

Ponty quanto & sua recusa em colocar a questio do
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por qué, ou seja, onde estd sedimentado todo o
pensamento filoséfico do autor: isto pode ser
interpretado como o reconhecimento do fato de que
ndo ¢ o homem, em sua estrutura existencial, que
coloca ou determina todas as questoes. Hs questoes
que partem do homem, mas hé outras que sio
propostas a ele pe|a presenca do.Ser, pe|a existéncia
da natureza ou pela existéncia em gera|. N3o se deve
confundir os dois planos. A questao: por que hd o
Ser Bruto? é uma questdo que, em virtude da prépria

existéncia do Ser, propée-se e interpela o homem.

Pensar a finitude da existéncia e que nao hé
justificativas para algo gue acontece nao significa que
é uma questao sem sentido, pois a leitura dessa obra
se atém & procura do sentido do sujeito no mundo,
que 56 é possivel pela descrigéo de suas experiéncias,
ou seja, a articu|agéo com a existéncia concretd, cujos
atos ou acoes sao voltados & percepcao do seu proprio
corpo, no entanto essa caminhada sé6 é possivel
mediante entender o Ser, como salienta Capalbo, em

sua historicidade vertical

O homem esté no mundo e é no mundo que
ele se conhece a si e aos outros, elucida a autora que
¢ justamente af que acontece a relacdo dialética:
intencionalidade e intersubjetividade, onde surge a
emergéncia do sentido, que se faz no reencontro do

pensamento com a historicidade vertical.

Dessa forma, o sentido de tudo que existe s6
¢ explicitado através dessa coexisténcia, porém desvela
a autora que o Pensamento que pensa O Ser e O seu
sentido nada mais é do que uma resultante do pensar,
pois O pensamento ¢ o |ogos do préprio Ser,- ou seja,
a compreensao da visibi|idade, isto ¢, a carne do
corpo se metamorfoseia em carne de linguagem, e que

- as idéias sdo o lado invisivel desta visibilidade.

Angélica de Fatima Colombini
(Graduagéo em Filosofia - PUC-Campinas)
Bolsista de Iniciacao Cientifica - PiBIQ/CNPq
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MOUTINHO, Luiz Damon dos Santos. Razdo e
experiéncia: ensaio sobre Merleau-Ponty. Rio de

Janeiro: UNESP, 2006.

Desde seu desenvolvimento, no século XIX,
por Edmund Husserl, a fenomenologia recebe
pensadores que a ampliam e a sustentam como
movimento filoséfico que demonstra seriedade e rigidez
em suas Fundagées mais profundas. Serfamos ingénuos
se desconsiderdssemos o Brasil dessa gama de
inte|ectuais, pois aqui hé estudiosos deveras
competentes (e reconhecidos como tais) de
Fenomeno|ogia, especialmente de sua vertente francesa.
Seguindo esta linha estd Luiz Damon Santos Moutinho
com seu trabalho Razdo e experiéncia, pretendendo-
se ensaio sobre o filésofo francés Maurice Merleau-
Ponty. O autor osténtd um titulo de pés-doutorado,
sendo que o livio ¢ a publicacio de sua tese de
doutorado (com leves alteracdes) e de pés-doutorado,
posto que ambas foram defendidas na USP. Temos
nesse trabalho, segundo o préprio Damon observa
em sua introdugéo, uma pesquisa da ontologia indireta
presente no pensamento merledu—pontyanOA

Nascido no dia quatorze de marco de 1908,
na antiga vila militar do século XVII, Rochefort-sur-
Mer, o filésofo francés Maurice Merleau-Ponty é tido
como Figura exponencial da "geragéo existencialista”
das décadas de 40 e 50, juntamente com aqueles
que ele havia conhecido no curso superior: Jean-Paul
Sartre, Albert Camus, entre outros; e considerado
como o grande nome da fenomenologia francesa.
/\Aer|eau—|30nt}/ jamais deixou, apds 1930 ao terminar
seu curso na Ecole Normale Supérieure, a atividade
docente, excetuando o perfodo de 1939-40 em
que serviu ao exército nacional em virtude da Segunda
Grande Guerra. Lecionou no sistema secundério de
ensino, na Université de l_yon, na Sorbonne e no
Co”ége de France, tendo permanecido neste, como
catedrético de Filosofia, até sua morte, causada por
uma embolia, a trés de maio de 1961

Merleau-Ponty foi sempre atuante em assuntos
politicos, situacdo que o levou a polémicas e a
desencontros em re|agées particu|ares, como O
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rompimento de sua amizade com Sdrtre, com guem
foi co-fundador da revista de dmbitos politico, literério
e filoséfico Les Temps Modernes. As principais obras
do pensador francés, em que podemos posicionar num
plano Fi|oséfico, sao La structure du comportement e
Phénoménologie de la perception, esta Gltima
defendida como tese de seu doutorado. Para um plano
politico, Les aventures de la dialectique é uma obra
importante, culminante da quebrd de sua amizade, I
posteriormente reFerida, mds que, porém, tem madis
importancia que esse fato consequente — e previsto
a0 se analisar as desenvo|ugées dos pensamentos de
ambos -, pois é um estudo meticuloso e arftica prudente
aos pds- e aos pro-marxistas, compreendendo da
mesma maneira o pensamento do préprio Marx. Um
seu trabalho especid|mente importante ¢ Sr'gnes, que
pode ser apreciddo como um divisor, ou um
aprimoramento necessdario de seu pensamento, entdo,
desde La structure du comportement, atrelado &
fenomenologia de Edmund Husserl, contestando seus
fundamentos, embora sem nunca sbandoné-los, ou os
possibilitando ao seu préprio segmento, segmento que
envereda dgora pdra uma onto|ogia que ¢é bruta e
se|vagem, mas ndo em seu sentido mais generalizado,
¢ desse teor porque aparece anterior & prépria reflexdo,
a que podemos nos referir como consciente; uma
ontologia que é, entdo, pré-reflexiva. O trabalho de
Luiz Damon ¢ referente ao pensamento filosfico de
Mer}eau—Ponty, como jé& foi dito, mas nao
reconhegamos esses planos de 5eparacao como redis
desveladores do pensamento merleau-pontyano, sao
apenas métodos analiticos, que ndo encobrem a
reflexdo verdadeira sobre seu pensamento como um
todo.

Da primeira parte de Razdo e experiéncia (que
corresponde & tese de doutorado), o capftulo 1 ¢
uma detalhada exp|icagéo de uma crise da razdo perante
a qual /\/\er|eau—Ponty jamais enfrdqueceu,
denunciando-s e buscando, entdo, sua superacio.
O capitulo esclarece como tal crise ¢ analisada pelo
francés e como ele a desmembra para fundamentar

verdadeiramente o que, camba]eante/ fortalece-a como
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tal. No trabalho do filésofo, objegées sdo impostas
4o dientificismo e go intelectualismo absolutos. Damon
observa bem que ndo hé uma tentativa de suplantacio
da objetividade cientffica a fim de que se revele um
intento de desocupé-la ou oferecer uma alternativa
que 4 inva|ide, mas sim o desenvolvimento,
compreendido como assaz necessério, de uma ‘nova
fi'osoFia", que deve atuar como um p|ano de
sustentacdo as ciéncias. A crise denota que cada lado
pretende universalizar como medida do ser, cada qua|
por si, o elemento gue fundamenta sua area, re|egando
o outro. O intelectualismo visa universalizar o ser
sujeito, enquanto que o cientificismo, o ser objeto.
Para Merleau-Ponty é o mundo percebido que elucida
0 equivoco em que cdi o mundo &0 ser interpretado
de maneira extremosa tanto por um como pelo outro.
Damon apresenta aos leitores um rico estudo da
percepcao vista pelo filésofo francés, que compde e

finaliza a primeira parte.

A segunda parte (pds-doutorado) é um estudo
do que, para /\/\erleau—Ponty, seria @ continuidade
necessdria das intensas pesquisas ds quais ele se propds.
Do mundo percebido, que nos iniciou na verdade
(0.270), é preciso que haja um ultrapassamento e
uma consecutiva retomada deste préprio, isso é que
nos transporta ao campo do conhecimento como tal
e a Capacidade de COMUNICcagao interpessoa|, mais
proFunddmente entendida como intersubjetividade.
Para ambos os decorrentes planos desse
ultrapassamento ¢ fundamental a linguagem, pois é
por ela que ascendemos ao Saber (p.270). Uma
andlise da breve, pOoIs inconc|usa, Fenomeno|ogid da
|inguagem mer(eau—pontyana é apresentada por Damon
e juntamente, como um anexo, mas de interessante
desenvo|vimento, ¢ finalizado o livio com um estudo
sobre as consideracdes de Merleau-Ponty acerca da

expressdo metafisica da pintura.

Muito defendia o filésofo francés ndo a
interpretagdo objetiva da historicidade do pensamento,
a metddica contraposicao de objetos de pensamento

como um processo, nem a andlise limitada e irrelacional
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da obra do pensar, posicionandoa estdtica numa
plataforma isolada de um movimento “concreto” de
idéias, mas sim o pensar do impensado, impensado
que reside na obra j ida e que se articula infindamente
com o que ¢ pensado depois dele, como foi
articulado com o que era pensado na vida do filésofo.
O pensar ndo deve ser considerado como um
ajuntamento de Conteﬁdo, como uma captura
ielacionével e mecanica de tépicos de pensamento,
mas como uma circunscricdo de um pensamento que
nao foi ainda pensado, aproveitando, entdo, o Gtil
contetdo. E dessa maneira que /\/\erledu-Ponty expoe
em seu texto Le philosophe et son ombre.
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Decididdmente, Luiz Damon Santos Moutinho
empreende, com Razdo e experiéncia, um estudo
licido e prudente que, sobremaneird, ndo se encaixa
a tais métodos analiticos e isolantes de pensamento,
subtraidos por Merleau-Ponty. O trabalho ¢
importantissimo como contribuicio & bibliografia
filoséfica brasileira, um tanto ausente de estudos do
soberbo e interessantfssimo pensamento de Merleau-

Ponty4

Guilherme Figueiredo dos Santos Ivo

(Graduagao em Filosofia, PUC-Campinas)
Bolsista de Iniciacio Cientifica

FAPIC/Reitoria
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Normas para publicacao

A Revista /Qe//exéo, 6rgao de divu|gdgéo
cientffica semestral administrada pelos Grupos de
Pesquisa da Faculdade de Filosofia da PUC Cdmpinds,
publicada desde 1975, aceita colaboracdes na 4rea

de Filosofia mediante as exigéncias expostas a sesuir:

|. Submissao de trabalhos:
aspectos éticos e direitos autorais

1. Os trabalhos submetidos sdo avaliados pe|o Corpo
de Pareceristas quanto a seu mérito cientifico, e a
sua adequagdo aos requisitos da Associacio

Brasileira de Normas Técnicas (ABNT) e a estas

Normas para Publicacio;

9. Podem ser aceitos para pub[icagéo 05 seguintes
tipos de trabalhos: artigos, ensaios, debates,
resenhas, ou outro que, conforme a circunstancia,
for acolhido pe|o Conselho Editorial;

3. Os trabalhos podem ser redigidos em portugués,
ita|iano, espanho|, francés ou ingiés.

4. O Conselho Editorial pode aceitar ou ndo os
trabalhos submetidos e, eventua|mente, sugerir
modificagées aos autores, a fim de adequé-los
publicacio. Os originais ndo serdo devolvidos.
Fica condicionada & autorizacdo dos responséveis
pe|a revista a aceitagdo de trabalhos enviados por
correio eletrdnico, caso em que ofs) autor(es)
deverd(3o) ser notificado(s);

“Bu (N&s), autorizo (amos) a Revista

Reflexao a pub|icar meu (nosso) artigo (ensaio,

resenhd.“} intitulado i
caso aprovado pelo seu Conselho Editoria’, bem
como de meu (nosso) correio eletrénico

Responsabilizo(amo)-me(nos) por dados e
conceitos emitidos, e estou(estdmos) ciente(s) de
que & cessdo de direitos autorais serd reservada &

Revista Reflexdo.

. Todos os trabalhos séo submetidos & apreciacdo

de, pelo menos, dois pareceristas, gardntidos sigi}o
e anonimato tanto do(s) dutor(es) guanto dos
pareceristas. Os autores de trabalhos aceitos
receberdo um “Termo de Aceite” emitido pela
Administracio da Revista, onde constaré o fasciculo
provével em que o trabalho serd publicado. Em
caso de aceite condicionado ou recusa, serdo
encaminhadas ao(s) autor(es) as sinteses dos

pareceres;

7. Os autores receberao cinco exemplares do fasciculo

da Revista em gue seu trabalho for publicado,
podendo ficar & sua disposicdo maior nimero de

exemp|ares em Fungéo do estoque disponfve|.

[I. Normalizacao

1. Os trabalhos devem ser enviados em duas

5 F indispensével a apresentacdo, separada, da copias impressas em papel A4 e também gravado em

autorizacao expressa para a publicacdo do artigo disquete ou CD com identificagio do autor e do
ea divulgagéo de um correio eletrénico (e-mail) arquivo. A digitdgéo deve ser feita em Word for
conforme o seguinte modelo: Windows 97 ou superior, utilizando-se fonte Avial
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tamanho 12, respeitando-se as margens superior e
esquerda de 3,0 cm. e inferior e direita de 2,0 cm.,
entrelinhas de 1,5 e com méximo de 30 péginas. A
publicacdo de trabalhos mais extensos fica condicionada

3 autorizacdo do Conselho Editorial;

2. Os artigos deverdo conter, além do U’tu|o, nome,
maior formacio e instituicao a que se vincula o
autor, resumo de no méximo 150 palavras em
lingua portuguesa e em inglés, seguidos de no
minimo trés e méximo cinco palavras-chave em

ordem alfabética;

3. As Resenhas ndo devem ultrapassar cinco péginas

(digitddas conforme procedimento descrito acima);

Nownas 'ﬁ?

. As notas explicativas devem ser apresentadas no

rodapé;

. As referéncias de citacdes devem obedecer § NBR

105920 da ABNT e recomenda-se o uso do

sistema de chamada autor data ou rodapé.

. A bibliografia pode constar no final do trabalho,

em ordem alfabética, segundo a NBR 6023 da
ABNT;

. Utilize-se itdlico exclusivamente para termos e/ou

= 7 % « »
expressoes em ||ngua estrangeira, aspas somente
para citagdes com menos de quatro linhas (CFA

ABNT, NBR 10520) e negrito somente para

titulos de obras.

Centro de Ciéncias Humanas

“Revista Reflexso”

Campinas - SP
CEP: 13086-900

Toda correspondéncia deve ser enviada &:

Pontificia Universidade Catdlica de Campinas

Rod. Dom Pedro |, Km. 136 — Pqg. das Universidades

|nFormag6€s podem ser obtidas pe|o seguinte telefone e correio eletrénico:

Telefone: (011-55-19) 3343-7659

cch.edi@puc—campinas.edu.br
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Publishing norms

The Reflexdo Review, half-yearly scientific
journal managed by the Research Groups of the
Philosophy Co”ege of PUC-Campinas, published
since 1975, admits papers in Philosophy subjects
within the following conditions:

|. Submissions: ethical aspects and
copyright

1. Submitted papers are analyzed in blind-review by
the Referee Body concerning its scientific merits, and
its accordance to the requirements of Associagéo

Brasileira de Normas Técnicas (ABNT) and to these
Publishing norms;

9. There may be accepted for pub|ication the fo”ovving
types of paper: articles, essays, debates, book reviews
or any other that, due to current circumstances, might

be received by the Editorial Board;

3. Papers may be wiitten in Portuguese, Spanish,

Italian, French or English.

4. The Editorial Board may or may not accept
submitted papers and, occasiona”y, suggest some
revising measures to the authors, in order to make
them suitable to publication‘ The original papers
will not be returned. The acceptance of works
submitted by email is conditioned to the editors’
authorization, in which case the authors will be
notiFied,-
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