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Apresentacéo

Apresentamos aos leitores da Trilhas Filosdficas o segundo nimero de
2010 que completa o terceiro ano de edi¢ao da revista que se consolida
como importante veiculo de difusio das pesquisas em filosofia, publicada
sob a responsabilidade do curso de filosofia da UERN de Caic6 (RN) e do
Grupo de Pesquisa Filosofia e Educagao

Agradecemos o apoio institucional da Pro-Reitoria de Pesquisa e Pos-
Graduagao da UERN e a divulgacao das chamadas a Associa¢ao Nacional
de P6s-Graduacao em Filosofia — ANPOF, bem como a todos os nossos
conselheiros, pareceristas e, em especial, aos autores dos textos publicados
nesta edi¢io.

Como proposto em sua linha editorial, encontra-se nesta edi¢ao dois
textos que tratam do ensino de filosofia. Um deles, a partit de uma
abordagem critica que tem como ponto de apoio o pensamento de Herbert
Marcuse, Roberto Rondon discute o papel do professor de filosofia sob
uma perspectiva que, se ndo restringe sua importancia diante das
dificuldades inerentes ao ensino de filosofia na atualidade, tampouco afirma
a visdo oposta que superestima os poderes do professor, mostrando que a
docéncia em filosofia no ensino médio deve levar em conta a realidade
vivida dos alunos em conjunto com as demandas mais gerais da sociedade
atual, destacando um papel ativo do professor no processo de ensino. Em
outro texto, com uma abordagem mais aplicada, Luis Gustavo Guadalupe
Silveira e Leonardo Lana de Carvalho relatam uma experiéncia no ensino de
filosofia para adolescentes e apresentam uma proposta metodologica que
leva em conta a sensibilizagdo, a reflexdo e o dialogo critico e participativo
como elementos imprescindiveis para a qualidade do ensino de filosofia.

Outros dois artigos buscam aproximar a filosofia da literatura. O
primeiro, de autoria de Caio Augusto Teixeira Souto, toma como referéncia
o pensamento de Giles Deleuze para enfatizar a importancia e o poder da
literatura quanto a sua capacidade em produzir uma nova imagem do
pensamento que supera um modo de pensar canonico presente na tradigao
ocidental que se baseia na recogni¢ao, no pensar como busca do verdadeiro.
Segundo o autor, de modo diferente, as analises que Deleuze faz da
literatura de Proust, Sade, Masoch e de Kafka nos indicam uma nova
imagem do pensamento como cria¢ao, como critica e clinica ou ainda como
agenciamento de poderes multiplos. Theo Machado Fellows, em outro



artigo, analisa as relagdes entre amor e arte presente na obra maior de
Proust Ew busca do tempo perdido. Tomando como referéncia Schopenhauer,
Beckett e Artaud, apresenta um olhar original sobre os impasses do amor
presente na Recherche proustiana, destacando que nao obstante o fato de o
amor niao encontrar a verdade, ndo atingir seus fins, ele, assim como a arte,
¢ ainda o espago de comunica¢ao, mesmo que seja a comunicagao de uma
singularidade, de uma solidao.

Outro conjunto de artigos trata de pensar os campos da historia, da
politica e da vida. Gustavo Chataignier Gadelha critica certa nogao de
acontecimento presente na filosofia francesa contemporanea, notadamente
em Foucault ¢ Deleuze. Com referéncia em uma tradicao diversa procura
conjugar continuidade e ruptura a partir da categoria de possibilidade.
Juliana Mercon apresenta o fenémeno de apropriagao politica da vida a
partir dos diferentes registros de Foucault e Agamben sob a luz do conceito
de biopolitica e procura pensar como as nog¢oes deleuzianas de
singularidade, imanéncia e devir-minoritario podem constituir um espago
para a criagdo de “novos possiveis”, ainda que mantenham presentes os
paradoxos em torno da vida e da politica contemporanea. José Joao Neves
Barbosa Vicente nos apresenta a critica de Maclntyre a teoria da justica de
Rawls em torno do dabate entre liberalismo e comunitarismo no ambito das
discussdes da democracia contemporanea. Aimberé Quintiliano discute o
problema da unidade do objeto individual e do mundo percorrendo uma
tradicdo diversa que tem na fenomenologia importante centro de reflexio.
Partindo de questdes de teoria do conhecimento conclui como alternativa a
ontologia formal e material uma ontologia fundada na forma harmonica do
mundo, unidade que possibilita a vida, tirando daif algumas consequéncias e
implicagbes para o sentido da vida.

Por fim, José Renato Salatiel torna acessivel a excelente tradu¢ao, com
comentario inicial, da publicagido péstuma do artigo “Leis da Natureza” de
Charles Sanders Peirce, escrito em 1901, em que o filésofo reafirma sua
concepgao realista de lei em contraposi¢ao ao nominalismo.

Os Editores
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“Por que ser professor de filosofia?”
Alguns desafios

Roberto Rondon *
Data de submissao: 27 out. 2010
Data de aprovacao: 17 dez. 2010

Resumo

Com a regulamentacio do retorno da filosofia ao ensino médio somos colocados
diante dos desafios e perspectivas desse ensino nessa regido do Nordeste. Além de
defendermos uma formagdo filoséfica sélida, apontamos a necessidade de
dedicarmos uma atengdo especial a formacdo do licenciado, com todas as
contribuicoes das ciéncias da educacio, que devem ser traduzidas em problemas
para entendermos como ensinar e aprender, quais as relacOes sociais vividas
cotidianamente por nds e por nossos alunos, tudo isso traduzido dentro de uma
compreensao mais abrangente possivel de nosso momento histérico com seus
limites e possibilidades, buscando caminhos que possibilitem a nossa intervencio
como professores e intelectuais.

Palavras-chave: Ensino de filosofia; Pedagogia Critica.

Abstract

Concerning the rules of philosophy teaching in high school, we go beyond
challenges and perspectives on philosophy teaching on Brazilian Northeast region.
Hence, beyond the defense of a solid philosophy upgrading, it’s also necessary an
special attention focused on the individuals who are being graduated to teach
philosophy at schools, including all indispensable know-how of educational
sciences, which must be translated in real problems aiming the understanding on
how and what must be learnt and taught, what are the social connections involved
in relations between teachers and students: all this brought into an wider
comprehension of our present time, beyond its limits and possibilities, searching
ways which may turn possible our action as teachers and intellectuals.

Keywords: Teaching of Philosophy; Critical Pedagogy.

* Doutor em Fundamentos da Educagdo. Professor Adjunto na Universidade Federal da
Paraiba (UFPB).
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Apds mais de duas décadas de lutas dos educadores, a Filosofia
voltou oficialmente ao ensino médio brasileiro. Ainda que desde os anos 80
do século passado ela estivesse presente em alguns estados e municipios, ou
ainda em algumas escolas particulares, ndo havia a garantia legal, fator
fundamental na estrutura escolar brasileira, que garantisse a sua presenca
nesse nivel de ensino.

Essa conquista que nasceu com os primeiros movimentos de
professores no inicio da redemocratizac¢ao do Brasil, na década citada acima,
ganhou forca a partit da LDB de 1996, com toda a mobilizacao dos
professores em diversas regides brasileiras desde entio, sendo coroada com
a aprovagao da Resoluciao 04/2006 pelo Conselho Nacional de Educacio
em 16/08/2006 e na Paraiba, na Resolucio do CEE 277/2007 de
18/10/2007.

Esse longo processo se iniciou em 1981, ainda na Ditadura Militar,
quando a Secretaria de Ensino Superior reuniu varios especialistas em
Filosofia para analisar a introducdo da disciplina no antigo Segundo Grau.

A Lei 7044/82 permitia que a Filosofia — em conjunto com a
Sociologia e a Psicologia — fizesse novamente parte da entao chamada
“grade curricular”.

A partir disso, varios estados comegaram a, gradativamente, recolocar
a disciplina em suas escolas, principalmente nos que eram governados pela
oposi¢do ao regime. Ao mesmo tempo, algumas instituicbes particulares a
introduziram, principalmente a partir da chegada dos “pacotinhos”
filos6ficos do método de Matthew Lipman, mais palativeis para suas
diretrizes pedagdgicas.

Porém, sem a obrigatoriedade legal, nunca se conseguiu uma
permanéncia mais consistente, ficando sua presenca sempre a mercé da
“vontade politica” dos governantes de plantao.

O fator positivo foi a introdugao do problema e o inicio da discussao
entre os estudantes e professores da necessidade da presenca da Filosofia no
ensino, o que levou a uma seqiiéncia de lutas e movimentagoes para que
1SS0 acontecesse.

Em diversos estados foram fundadas associagdes de professores e
estudantes que reuniam parte importante dos departamentos de Filosofia
das principais universidades brasileiras. Além disso, o mercado editorial,
mais livte com o final da ditadura e o abertura em relacio 2 censura,

Ano lll, ndmero 2, jul.-dez. 2010



13

comegou a lancar materiais didaticos da area, como as diversas edicoes da
colecao “Os Pensadores”, varios titulos da colecao “Primeiros Passos” e
algumas publicagdes especificas voltadas ao ensino de Filosofia, muitas
delas produzidas por especialistas das universidades.

Essas discussoes siao levadas até a Constituinte, eleita em 1986, e se
estenderam por mais dez anos, durante o processo de elaboracio da nossa
atual LDB, que modestamente aconselhava a presenca de conteudos de
Filosofia e Sociologia no curriculo do ensino médio nacional.

Ora, se nos primeiros momentos dessa nossa histéria foram os
departamentos de Filosofia que participaram dessa mobilizagao, na segunda
metade dos anos 90 e nos primeiros anos do século XXI, essa
movimentacio migrou para os departamentos de Educa¢ao, onde os
professores de Filosofia ali instalados, geralmente responsaveis pelas
disciplinas de Filosofia da Educagao é que passaram a tratar da questao.

Os primeiros encontros dessa nova fase, realizados em Brasilia e em
Piracicaba-SP mostram justamente essa nova “cara” do movimento e das
reflexGes sobre o tema. De 1a para ca esses professores e seus estudos
ganharam for¢a tedrica, organizagao politica e espago social.

Hoje temos uma cultura filosofica se constituindo em nossa
sociedade. Por mais contraditéria que possa parecer essa afirma¢ao numa
sociedade dominada pela “profunda” sabedoria emanada dos versos do
“beber, cair e levantar”, ou da “Danc¢a do Créu”, temos a presenca dos
filésofos e filésofas em quadros fixos de programas televisivos como o
“Fantastico”, o “Saia Justa”, o “Café Filosofico” e até na nova edi¢ao do
telecurso da Fundacio Roberto Marinho; nas revistas destinadas ao tema;
edi¢cbes de bolso de classicos da Filosofia a precos moddicos; uma linha
editorial destinada a produgao de obras sobre o ensino de filosofia; além de
uma infinidade de sites e blogs na Internet, com producio de autores
nacionais e estrangeiros, comunidades no Orkut, e a circulacio de milhares
de livros na forma de “e-book”.

Mas ndo foi s6 uma questaio de mudanga de grupos ou professores
que aconteceu, houve também uma nova orientacio nos referenciais
tedricos quanto ao “se”, “onde”, “o que” e “como” deveria se desenvolver
o ensino da disciplina, alids, discutia-se até se era possivel tratar um
conhecimento como a Filosofia de maneira “disciplinar”.

Se nos anos 80, quando a grande inspiragao pela insercao da Filosofia
eram as lutas pela democracia e a transformagao da sociedade brasileira,
movidos pelo renascimento do sindicalismo, dos movimentos sociais de
orientagdo marxista e catdlica e da voz da juventude expressa através das

Trilhas Filosoficas
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bandas de rock das garagens das grandes cidades brasileiras, eco dos punks
e anarquistas da Inglaterra dos anos 70, chegamos aos anos 90 com novas
motivagdes que passam a fazer parte das reflexdes dos envolvidos com o
tema, que sao a constru¢ao da cidadania e da inclusao nessa sociedade,
dentro dos discursos étnicos, de género, entre outros.

Daquele primeiro momento em que se falava de “pensamento

critico”, “emancipa¢ao”, “alienacdo”, “opressio” e ‘“‘expropriacao”,
assamos agora para os saberes que tratam da ‘““violéncia simbodlica”

b
“producao de conceitos”, “rizomas”, “multiculturalismo”, “consenso”,

“comunidades de investigacao”, entre outros.

Muitos autores chegam até a falar num novo anarquismo pedagdgico,
inspirados no pensamento de Foucault e Deleuze, mas um anarquismo sem
classe social, sujeito ou revolu¢ao. Esses conceitos sdo tomados como meta
narrativas vazias do século XX, portanto, obsoletos para a nova sociedade.
Desenvolve-se entdo um anarquismo sem anarquismo, adequado aos novos
tempos. Algo como café descafeinado ou cerveja sem alcool.

E claro que com essas provocacdes nio queremos descaracterizar a
importancia politica e historica desses discursos e praticas, pois foi através
deles que conquistamos o direito de entrar novamente nas escolas puablicas e
privadas desse pafs para ensinar Filosofia.

A questao que colocamos € se os problemas que nos deparamos nesse
novo século sdo tao diferentes assim daqueles colocados aos “pioneiros”
que justifique tamanha mudanga na abordagem de nossos problemas e
questoes.

Afinal, se como afirma John Gray (2008, p. 5),

Hstamos longe do mundo de fantasia de apenas uma década atras, quando
gurus da moda falavam sabiamente da economia do conhecimento. Na
época, eles nos diziam que os recursos materiais ndo tinham mais
importincia — eram as idéias que impulsionavam o desenvolvimento
econémico. O ciclo econdémico fora deixado para trds, ¢ uma era de
crescimento inesgotivel havia chegado. Na verdade, economia do
conhecimento foi uma ilusio criada pelo petrdleo barato e o dinheiro
barato, e as expansdes econdOmicas perpétuas sempre terminaram em
lagrimas. Isso ndo é o fim do mundo ou do capitalismo global, apenas a
histéria de sempre.

O que nos afirma entdo o filésofo inglés é que prosseguimos no

capitalismo e na economia baseada nas relagdes materiais de produgao. Ao
mudarmos esse foco para um nivel simbdlico, corremos o risco de nos

Ano lll, ndmero 2, jul.-dez. 2010
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esquecermos que as condigdes objetivas de nossa populagio, e
principalmente nessa parte do Nordeste de onde escrevemos pouco
mudaram.

Esta é uma caracteristica forte nos discursos poés-modernos. Para

Wood (1999, p. 11),

os pés-modernistas interessam-se por linguagem, cultura e “discurso”. Para
alguns, isso parece significar, de forma bem literal, que os seres humanos e
suas relacOes sociais sdo constituidos de linguagem, e nada mais, ou, no
minimo, que a linguagem ¢ tudo o que podemos conhecer do mundo e que
nao temos acesso a qualquer outra realidade.

No entanto a vida segue e nés continuamos dentro de uma sociedade
com uma organizacao politica “coronelista”, dominada por dois grupos
politicos/familiares; grande parte de nossos trabalhadores desenvolvem
jornadas acima do permitido pela legislacio, ganhando menos de um salario
minimo por més; o emprego publico continua sendo a grande meta de toda
uma geracao cujo foco é apenas “prestar concursos’” em areas tao dispares
que vao de carcereiro, coveiro, professor, bancario ou qualquer atividade
que apare¢a como promessa de fuga da miséria e estabilidade — mesmo na
pobreza — pelo resto da vida; jovens mulheres do interior que, apesar de
todas as conquistas objetivas em relacio a sua emancipagao, continuam
sendo vitimas e reprodutoras de uma cultura machista que se mostra no alto
indice de gravidez e casamentos na adolescéncia, nos limitados sonhos de
vida e na violéncia cotidiana por que passam; a intolerancia cada vez mais
crescente nas igrejas, que se manifesta pelo 6dio e pela condenagio ao
“Outro”, negado como sujeito e tido como demoniaco ou herege e pelas
novas formas de culto baseados no apelo a irracionalidade, sempre expressa
em altos berros.

No meio disso tudo instalamos a questio primeira a ser respondida:
“Por que ser professor de filosofia?”.

De um lado temos a circulagdo quase infinita de informagoes e
materiais nos espagos que citamos acima, de outro a dura realidade
reacionaria de nossa sociedade. No meio disso tudo, somos lancados uma
vez por semana, “sem eira nem beira”, na frente de classes com até 50
jovens, tendo que justificar, antes de qualquer coisa, o motivo de estarmos
ali com um conhecimento que a primeira vista, nao tem utilidade nenhuma,
pois ainda nao esta nos vestibulares locais e nem cai nos concursos.

Trilhas Filosoficas
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Essa ¢ uma primeira peculiariedade de nossa condi¢do, pois os
professores de portugués e matematica, por exemplo, ndo passam por esse
primeiro desafio de ter que justificar a sua propria presenga e do seu
conhecimento; nés, sim.

A primeira apresentacio que podemos fazer é aquela classica opgao
por afirmar “modestamente” que a Filosofia ndo serve para nada, para no
fim de nossa exposicao retérica, elevar nosso conhecimento ao “Olimpo”
dos saberes.

Outra tentagao é acharmos que somos detentores dos segredos e
mistérios do “pensamento critico” num mundo de alienados. Isso nos da
certa popularidade, pois a0 nos colocarmos como contestadores ¢ rebeldes
aparecemos como diferentes e “malucdes” perante os jovens, mas potr outro
lado nos isola da tentativa de construirmos projetos comuns com 0s outros
professores, muitos dos quais também compartilham nossas angustias e
desejos de transformacao, além de desenvolverem atividades e
conhecimentos tio ou mais importantes na formacao de nossos jovens.

Podemos ainda ser educadores preocupados com questdes mais bem
vistas como a ética, a cidadania, o meio ambiente ou o consumismo,
transformando nossas aulas em defesa dos “Valores”, num exercicio quase
religioso de conversdao de nossos alunos ao “bom” caminho.

Como afirma Grisotto (2002, p. 109): “Nao seria de se admirar, que a
ética, neste interior, nos trouxesse apenas o legado dos principios e
preceitos morais, que permitiriam as pessoas atitudes melhores e necessarias
para a manutencao da ordem existente.”

Temos ainda a mais perversa das opg¢oes, que é a “qualificacdo para o
trabalho”, reduzindo o papel da educagao a uma simples reproducio das
demandas estabelecidas pela burguesia e nio um projeto autonomo de
constitui¢ao de sujeitos livres.

Muitas vezes esses discursos caminham juntos, apregoando a “Etica”
aliada ao “Profissionalismo”, tentando difundir, numa velocidade
assustadora, a possibilidade de criagio de novas formas de vida e
sociabilidade até nos mais profundos rincoes desse pais. A propagacao da
ideologia do empreendedorismo e do desenvolvimento, gerados pelo
trabalho e pela técnica a servico do mercado — chamado de setor produtivo
— vem acompanhada da exigéncia de que nos adaptemos a qualquer custo,
através de “novas atitudes” e do desenvolvimento de nossas “habilidades e
competéncias”, quase que atualizando nossos antepassados das cavernas
que tiveram de se adaptar as intempéries naturais para sobreviver no
mundo.

Ano lll, ndmero 2, jul.-dez. 2010
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O que propomos aqui ¢ uma outra opcao. Proposi¢ao essa que nao
pretende em nenhum momento ter o carater de uma receita ou via Unica,
mas de fornecer questoes para a reflexdo dos professores e professoras e
apontar desafios para os seus proprios projetos.

Isto significa que, apesar das criticas que fizemos acima, é totalmente
possivel a cada um de nés escolhermos um dos caminhos apresentados.
Mas, devemos saber que o risco de neles cairmos numa simples reprodu¢ao
do atual estado de coisas ¢ grande. Porém, se partirmos do pressuposto da
liberdade do professor em tragar sua historia, temos que admitir a
pluralidade de visoes, praticas e discursos, dentro de cada contexto social e
cultural.

Porém, se optarmos pelo caminho da critica a sociedade vigente e a
tentativa de transforma-la, poderemos perceber, num primeiro momento,
que

a comunicagdo dos novos objetivos historicos, radicalmente ndo
conformistas, exige uma linguagem que atinja uma populaciao que introjetou
as necessidades e valores de seus amos e gerentes e 0s tornou seus, assim
reproduzindo o sistema estabelecido em seus espiritos, suas consciéncias,
seus sentidos e instintos. (Marcuse, 1973, p. 81)

O primeiro desafio entdo ¢ encontrar uma linguagem adequada a
compreensio dos alunos, mas que nio se limite ao mediocre universo de
suas experiéncias lingtifsticas e pessoais, ou seja, a reprodugao do conhecido
por eles. E preciso confronti-los também com outros discursos — classicos
ou contemporaneos — que os levem a perceber novas possibilidades e
questionamentos em relagdao ao estado atual das coisas.

Cabe uma digressao aqui. Nao compartilhamos da visaio de que os
“conceitos” nascem da nossa vontade enquanto filésofos, ou dos consensos
estabelecidos em nossas salas de aula. Acreditamos que eles sdo categorias
econdmicas e sociais, fruto de nossas relagbes na histéria, e “histéria é a
esfera da possibilidade na esfera da necessidade” (Marcuse, 1982, p. 15). Ao
mesmo tempo em que estamos socialmente limitados pelas condigdes
estabelecidas pelo “reino da necessidade”, sabemos que o real e suas
possibilidades nao se esgotam simplesmente nessa condigdao, mas abrem as
portas para novas expressoes, pelas multiplas possibilidades de interpretagao
e vivéncia numa mesma situagao dada. Para aqueles que optam por uma

abordagem critica, “os conceitos teoéricos terminam com a transformagao
social” (Marcuse, 1982, p. 15).
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Um segundo ponto central é a liberdade nos processos educacionais,
sem a qual a filosofia se transforma num exercicio de transmissao de
doutrinas. O que nos leva a constatagao, parafraseando Marcuse (1969, p.
241), de que a liberdade individual pressupde uma sociedade livre, e que,
por conseguinte, a libertacao auténtica do individuo exige a libertacio da
sociedade. Ocorre aqui uma ampliacdio do papel do professor que nio ¢
mais um simples cumpridor de uma jornada nas escolas. Ainda que ao
fecharmos as portas da sala de aula possamos estabelecer um espago de
liberdade, esbarramos sempre nos limites impostos por uma sociedade nao
livre.

Somos desafiados a adotar a postura de intelectuais nas questoes mais
amplas da escola e do meio social em que estamos inseridos.

Isto significa ir além de um simples “profissionalismo” que, como
afirma Edward Said, ¢ a grande ameaca ao intelectual hoje.

Por profissionalismo eu entendo pensar no trabalho do intelectual como
alguma coisa que vocé faz para ganhar a vida, entre nove da manhi e cinco
da tarde, com um olho no relégio e outro no que é considerado um
comportamento apropriado, profissional — ndo entornar o caldo, ndo sair
dos paradigmas ou limites aceitos, tornando-se, assim comercializavel e,

acima de tudo, apresentivel e, portanto, nido controverso, apolitico e
objetivo. (Said, 2005, p. 78)

Nessa atividade, cabe sempre a procura pela articulagio com os
outros professores, alunos, enfim, a comunidade escolar, nio cabendo aqui
os discursos resignados de que “os alunos niao querem nada”, “os
professores sio alienados” ou “a direcdo ¢ autoritaria”, que podem
satisfazer nossos egos de sermos os uUnicos sujeitos criticos no local, mas
que objetivamente ajuda bem pouco na transformacao dessa condi¢ao.

Concordamos ainda com Said quando ele afirma que:

O intelectual ndo sobe numa montanha ou num pulpito e declama das
alturas. [...] Sim, a voz do intelectual é solitaria, mas tem tressonancia so
porque ela se associa livremente a realidade de um movimento, as aspiragdes
de um povo, a busca de um ideal comum partilhado. (Said, 2005, p. 103)

Claro que sabemos — e iniciamos nosso texto por elas — as
dificuldades encontradas em nosso cotidiano, mas elas sio apenas um dos
modos possiveis de constituicdo das relagdes sociais, nem sempre o mais
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correto, nem o unico. Cabe explorar as outras possibilidades do real a cada
dia, a cada relacio.

Facamos um esclarecimento aqui, pois muitos podem estar
estranhando chamarmos a nds, reles professores de filosofia de
“intelectuais”. Pois se a “profissio filésofo” nos inflama uma dimensao
narcisista, a condi¢ao histérica e objetiva de “professores” nos remete a
uma imagem de autodepreciacdao, estimulada pelos dizeres populares:
“pobre professor”, “professor sofre”, “professor ¢ desvalorizado”. Esse
imaginario leva muitos de nds a sonhar em saltar das salas de graduacio
para a carreira de pesquisadores nos mestrados e doutorados pelo Brasil e,
quem sabe, pelo mundo afora, fugindo o maximo possivel das miseras salas
de aula do ensino basico. Resumindo, a alcunha de filésofos nos eleva a
celeste condigao de intelectuais, a de professores nos conduz ao inferno...

O que defendemos aqui é que, ao contrario do que essa mentalidade
desenvolveu, se a formacao filoséfica tem um nivel de dificuldade muito
grande a de professores nao ¢ menor, mas pelo contrario, impdoe desafios
muito maiores, pois além dos estudos dos temas de nossa area de
conhecimento, ainda temos que nos dedicar ao conhecimento das ciéncias
da educacdao, com as colaboracées vindas da psicologia, da sociologia, da
biomedicina e da historia que devem ser traduzidas em problemas para
entendermos como ensinar e aprender, quais as relagdes sociais vividas
cotidianamente por nds e por nossos alunos, quais os avangos das ciéncias
do cérebro, tudo isso traduzido dentro de uma compreensio a mais
abrangente possivel de nosso momento histérico com seus limites e
possibilidades, buscando caminhos que possibilitem a nossa intervengao.

Além disso, a a¢ao do professor/intelectual/filésofo parte de certos
desafios de julgamento no campo dos valores, que fundamentem em ultima
instancia a pergunta do “Por que queremos ser professores de filosofiar”.

E novamente Marcuse (1982, p. 14) que nos ajuda a apontar esses
valores para o intelectual critico. O primeiro deles é que “a vida humana
vale a pena ser vivida, ou melhor, pode ser ou deve ser tornada digna de se
viver. Este julgamento alicer¢a todo esforco intelectual; é aprioristico para a
teoria social, e sua rejeicao (que é perfeitamente logica) rejeita a propria
teoria”; o segundo é que “em determinada sociedade, existem possibilidades
especificas de melhorar a vida humana e modos e meios especificos de
realizar essas possibilidades. A analise critica tem de demonstrar a validez
objetiva desses julgamentos, tendo a demonstragdo de se processar em
bases empiricas.”
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Isso anuncia a impossibilidade de chegarmos a um final pleno e feliz,
pois consiste conceitualmente num exercicio de confrontar os principios
universais dos quais partimos, com nossas experiéncias localizadas e
particulares.

Confrontando-nos com nossos contemporaneos, concordamos
novamente com Ellen Wood, para quem “¢ dificil imaginar como qualquer
uma da varias lutas que supostamente constituem a agenda pés-modernista
da esquerda pode ser sustentada sem apelar para os temidos valores
‘modernistas’ e iluministas, como democracia, igualdade, justica social, etc.”
(Wood, 1999, p. 18).

Cabe a cada um de nds, como professores/intelectuais/filésofos,
partindo desses principios, dar conteido objetivo a eles, dentro de cada sala
de aula, cada escola, cada bairro e cada cidade, procurando estabelecer os
obstaculos que limitam a possibilidade de uma educa¢io emancipatéria.
Perseguirao-nos sempre as perguntas do “por que”, “o que”, “como” e
“onde” ensinar, sem uma resposta unica possivel, pois a cada desafio, a cada
nova situacio, as perguntas retornardo buscando novas respostas.

Nio devemos crer tampouco que o triunfo consiste em alcangar
tranquilamente um fim. Nossos fins ndo sio jamais sendo novos pontos de
partida. Quando conduzimos a outro até esse fim ¢ ai quando tudo comecga.
A partir dai, aonde ira? Ndao me contento com a idéia de que ird sempre a
alguma parte: sem mim também iria a alguma parte. Quero que seja meu
projeto o que ele prolongue. Cada um deve decidir até onde seu projeto se
estende sem destruir-se. (Beauvoir, 1972, p. 91)
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Resumo

Este artigo apresenta uma metodologia de trabalho com filosofia para adolescentes
que nio estd vinculada ao ensino tradicional da Histéria da Filosofia. A experiéncia
relatada fundamenta-se no didlogo filoséfico, caracterizado pelo confronto entre
diferentes 16gos, valorizando a construgdo coletiva de conceitos, o respeito, o
direito a livre expressdo e a nio aceitagio de pensamentos pela imposicdo. A
metodologia de oficinas visa a uma reflexdo filoséfica do adolescente sobre seu
papel social e sua condi¢do de sujeito histérico, reflexdo esta suscitada por
atividades sensibilizadoras e materializadas em praticas de construcao coletiva.
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ensino.

Abstract

This article presents philosophical work methodology with teenagers disconnected
of the History of Philosophy traditional teaching. The related experience it’s well-
founded on philosophical dialogue, characterized by the confront between
different logos represents the philosophical dialog that valorizes the construction
of knowledge in groups, the respect, the free speech right and not accepting ideas
by imposition. The workshop methodology intents to philosophical reflections by
adolescents about their social roles and about their historical subject condition,
which is instigated by sensitizing activities and materialized through collective
construction experiences.
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methodology.
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Desde sua introduc¢io na educacio brasileira, o ensino da filosofia tem
assumido preponderantemente um carater de estudo histérico, tendéncia
que parece cada vez mais inescapavel a medida que a filosofia passa a fazer
parte dos contetdos exigidos em exames de ingresso nas universidades. F
possivel identificar as raizes dessa abordagem na perspectiva hegeliana do
ensino da filosofia, o qual deveria fundar-se no estudo da Histéria da
Filosofia, ja que os conteudos filoséficos seriam inseparaveis do préprio
filosofar. Para ele, “quando se conhece o conteudo da filosofia, nao so se
aprende o filosofar, mas ja se filosofa realmente” (Hegel apud Gelamo, 2008,
p. 161). Hegel vinculava o filosofar ao seu conteiddo, contrapondo-se a um
método, em voga na sua época, que desvinculava os dois elementos:
segundo tal método, para ensinar filosofia bastaria ensinar o bom uso da
razao e os conteudos nao seriam importantes, mas sim a forma do filosofar.
Para o pensador alemio, esse método nao levava ao pensamento filoséfico,
pois valorizava somente a formalidade do uso da razdo, concentrava-se num
questionar ilimitado, desenvolvendo um ciclo-vicioso entre questionamento
e solu¢do que produz um pensamento assistematico e vazio de contetidos.
Dai a necessidade de se criar uma base solida para o pensamento, fundada
no sistema filosoéfico, através de um ensino pleno de conteido. A proposta
apresentada no presente artigo ¢, em parte, contriria a essas nogoes
hegelianas. Além disso, o ensino da filosofia no Brasil deve sua forma a uma
tradi¢do francesa linear e enciclopédica, jesuitica, cujos representantes foram
responsaveis pelo ingresso da filosofia no Brasil (Nobre; Terra, 2007). O
carater preponderantemente informativo do ensino da filosofia, que segue o
modelo transmissivo das outras disciplinas escolares, deixa de lado o
potencial criativo e transformador da filosofia e assume a forma de um
amontoado de dados sobre ideias e personagens filosoficos, a ser cobrado
posteriormente em exames.

Assim, o que se vé nas instituicdes que ensinam Filosofia no Brasil
(em sua maioria, de nivel superior) sdo as praticas da pedagogia tradicional
que vigoram em todas as outras disciplinas académicas: a transmissao de
conteudos curriculares aos estudantes. Entretanto, existem outras maneiras
de se trabalhar a filosofia em sala de aula, que podem ser ilustradas pelo
projeto Filosofia na Escola, na sua proposta de Filosofia para Criangas, e
também pela metodologia de oficinas apresentada neste artigo. Devido a
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natureza desse campo, o ensino da filosofia apresenta-se nio somente como
um problema didatico-pedagdgico (o que nao seria pouco), mas também
como um problema filoséfico (Almeida Junior, 2006). O que leva ao
questionamento  filoséfico do proprio ato de ensinar e, mais
especificamente, do ensino da filosofia na escola.

Qual o sentido de se trabalhar a filosofia na sala de aula? Acrescentar
um novo conjunto de informagdes a serem assimiladas pelos alunos e
testadas em provas? Colocar mais uma disciplina na grade curricular da
escola? Justificar a formagao e absorver a mao-de-obra docente que se
gradua nas universidades anualmenter Essas questoes levam a outra: para
qué filosofia? Talvez uma reflexdo na companhia daqueles que pensaram
sobre diversos temas, educagao inclusive, possa ajudar a elucidar a questao.
Desde a antiguidade, a filosofia esteve associada ao desenvolvimento pleno
do ser humano (guardadas as devidas diferencas, em Platao, Kant e Marx,
por exemplo), e também a busca da felicidade (Aristoteles, Santo
Agostinho). Nog¢bes como autonomia, ética, critica, didlogo, entre outras,
fazem parte da definicdio do campo filoséfico, assim como a duvida, o
método, a insatisfacdo, o questionamento, a busca pelo sentido e pela
verdade (Socrates, Descartes, Heidegger etc.). Ha espago para isso tudo na
sala de aula? Com que finalidade colocar criangas, adolescentes, jovens e
adultos em contato com a filosofia? Reduzido a histéria do pensamento
humano ocidental, talvez o ensino da filosofia tenha pouco a acrescentar a
formagdo escolar dos estudantes. Mas a filosofia é mais que isso e seu
ensino deve levar em conta a complexidade dessa esfera do saber humano.

Como se trata também de um problema pedagdgico, surge a seguinte
pergunta: o ensino da filosofia deve ser um sé ou variar de acordo com o
contexto educacional? A partir das nogdes de autonomia, didlogo e reflexao,
fica patente a natureza participativa que um estudante de filosofia deve ter.
Se esse protagonismo ¢é fundamental, ndo é possivel tratar todos os niveis de
ensino, todas as idades e todos os individuos da mesma maneira. Sujeitos,
objetivos e contextos diferentes vio demandar abordagens diferentes. A
abordagem histérica, por exemplo, apesar de ser o pano de fundo de toda
pratica filoséfica, deve ser trabalhada em primeiro plano e com
profundidade em contextos bem especificos (no curso superior de Filosofia,
em certas disciplinas académicas), e nao universalizada ou tratada como
“Gnico ensino legitimo”, sob o risco de empobrecimento da educagio
filosofica.

A proposta metodolégica a ser apresentada aqui ndo é pioneira nem
completamente original, contudo possui caracteristicas proprias que a
diferenciam de outras propostas semelhantes, mais centradas na transmissao

b
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de conteudos (ver, por exemplo, Silva ez a/, 2007). A presente proposta leva
em conta toda a problematizagdo exposta anteriormente e vincula-se a
nog¢oes de ensino da filosofia como as de Platio e Heidegger, entre outros.
Para o autor de Ser e fempo, o papel do professor é quase socratico: ele deve
provocar o discente a conhecer a si mesmo, deve criar as oportunidades
para isso, sendo menos um tutor que um companheiro do estudante nesse
processo. Ensinar é “provocar o aluno a descobrir um sentido préprio a si e
a proépria necessidade do seu aprender” (Kahlmeyer-Mertens, 2008, p. 39).
O sentido ¢ aquilo que orienta a realiza¢ao de um individuo e ensinar é uma
tarefa heuristica que revela sentido, que da sentido ao aprender. Com tais
nogoes sobre a educacao, Heidegger parece se inserir na tradi¢ao (Platao,
Quintiliano, Clemente de Alexandria e Agostinho), em que esta presente o
educar a partir do individuo, em que o ensinar ¢, sobretudo, deixar
aprender, o que ¢ uma tarefa de dificil execucdao. O mérito do professor nao
¢ possuir muitos conhecimentos e saber “transmiti-los” aos alunos, mas
fazé-los encontrar seu proprio caminho ao aprender.

O ponto de encontro entre a educagao e a filosofia, que é o ensino da
filosofia, nao envolveria a posse de conhecimentos da historia da filosofia,
que ndo sao suficientes para se aprender a filosofar. Esse nao é um assunto
de habilidade técnica, ou um jogo de acontecimentos fortuitos: “Filosofia é
filosofar e nada mais” (Heidegger apud Fleig; Santos, 2003, p. 4). O ser
humano esta dentro da filosofia, ela esta nele, pertence a ele nao como um
conhecimento prévio, mas como uma necessidade intima da propria
existéncia. Filosofa-se sempre, constante e necessariamente porque existir
como ser humano significa filosofar, buscar sentido para si e para o mundo.
E esse filosofar nio é unico, ja que o ser humano possui diversas
possibilidades, multiplos niveis e graus de lucidez e pode estar na filosofia
nas mais diferentes formas. E ¢ a partir da existéncia, aqui e agora, que se
deve liberar a filosofia que ha em si, que se pode obter certa compreensio
do que significa filosofia: essa busca por entender a fundo, com instinto
imediato, a questao mais importante, segundo Heidegger, a questao do ser.

A fim de proporcionar uma experiéncia filoséfica centrada no
estudante e que parta de suas vivencias, a metodologia desenvolvida nesta
proposta ¢ a de oficina. A oficina pedagdgica é um método educativo com
enfoque afetivo, reflexivo, vivencial e centrado no educando. E uma
proposta que valoriza a triade sentir, pensar e agir, para além da educagio
meramente informativa. No Brasil, essa metodologia ¢é utilizada em
diferentes contextos, como por exemplo no trabalho realizado com
adolescentes na prevenc¢ao de doengas sexualmente transmissiveis (a partir
da constatag¢ao de que somente a informacao nao ¢é suficiente para educa-los
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em intervenc¢oes que buscam sua saide sexual e reprodutiva) (Sironi, 1997),
além do seu uso em sala de aula para o trabalho com disciplinas escolares
regulares (Silveira; Carvalho, 2000). Sua estrutura tem raiz no psicodrama,
porém a oficina pedagogica nio tem finalidade terapéutica. Ela ¢ dividida
nos seguintes momentos: Apresentacio, Aquecimento, Desenvolvimento,
Socializaciao, Conclusao e Avaliagao. Segundo Vieira, Rizotto, Catleto e
Gongalves (2002, p. 8), as oficinas pedagogicas sio um “espago de
dialogicidade, de criticidade e de criatividade”. As autoras definem que o
Aquecimento ¢ o momento de despertar os participantes para a tematica
proposta, buscando um “sentimento de confianca e de mutualidade”, isto &,
fortalecer as identidades individuais e coletivas com atividades ladicas e
corporais. O segundo momento, o Desenvolvimento, as autoras preferem
chamar de Acdo, pois desenvolve a tematica dando vida ao assunto da
oficina com uma acao do grupo. As criagdes artisticas (plastica, cénica,
poética, musical, escrita, etc.) sao exemplos de agdes que fazem surgir novas
ideias, recursos e ampliagbes de conceitos. O terceiro momento, a
Socializacdo, diz respeito as trocas de percepgdes ocorridas durante os
momentos anteriores, assim dando tempo para relatos, reflexdes e novas
informagoes. Neste momento, os contatos entre os participantes efetivam a
aprendizagem em niveis como o cognitivo, afetivo e social, correlacionando
o vivenciado na oficina com o cotidiano de vida. A Conclusio, ou como
preferem as autoras, o Processamento, nao é um momento obrigatério. Ele
se realiza apenas quando o educador avalia que ¢ necessario fazer as
relagoes do contetddo levantado no trabalho com os objetivos da oficina, ou
quando ha novos contetdos a serem apresentados. O quinto e ultimo
momento ¢ a Avaliagdo, sendo de total importancia, pois revela o quanto do
planejado foi alcangado, quais os pontos podem melhorar, o que pode ser
acrescentado, o que esta bom, etc. Sio avaliados o trabalho planejado e
executado, o facilitador e o envolvimento dos participantes.

A oficina filos6fica é uma oficina pedagdgica com énfase na reflexdo e
que, portanto, direciona as atividades desde o planejamento até a execugao
para o dialogo filoséfico sobre as questdes relacionadas a adolescéncia. O
ponto alto dessa abordagem ¢ a socializagao, no qual ocorre o debate sobre
as questoes suscitadas nos momentos anteriores. Nao é o objetivo da
oficina ensinar Historia da Filosofia, mas sim estimular o pensamento
analitico e critico visando a consciéncia de si mesmo, de seu papel dentro de
um contexto social. Todavia, isso nio exclui o uso de recortes de textos de
filésofos como recursos problematizadores. Esse método “socratico” da
educacio filosofica é discutido por Kohan, Leal e Ribeiro (2000), que
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ressaltam a importancia do didlogo filoséfico protagonizado pelos
estudantes no desenvolvimento de suas habilidades investigativas e criativas.

Para exemplificar a metodologia de oficina filoséfica para
adolescentes, sera apresentado o relato da oficina realizada no IV Encontro
Regional de Adolescentes (2001), ocorrido em Belo Horizonte, MG.
Espera-se que, ao elucidar os principios tedricos desse trabalho pedagdgico
com filosofia para adolescentes e exemplifica-los com esta rica experiéncia
obtida no referido encontro, seja possivel colaborar para o didlogo existente
sobre a educacio filosofica e a educacao de adolescentes.

O relato de experiéncia diz respeito ao segundo dia do Grupo de
Trabalho de Filosofia ocorrido no IV Encontro Regional de Adolescentes.
Grupo de Trabalho (GT) ¢ o nome dado as oficinas com programacio
superior a dois encontros de trés horas cada um nos eventos do Movimento
de Adolescentes Brasileitos (MAB). O trabalho teve como objetivo
provocar a reflexdo acerca dos diversos conceitos de adolescéncia
apresentados pela midia, expostos a partir de textos (textos escritos, videos,
figuras, etc.) apresentados aos participantes. No primeiro dia, pensou-se em
elaborar um conceito “perfeito” de adolescéncia para exercitar a dialética, ja
caracterizando o didlogo filos6fico como via de investigagio e
problematizagao das questOes correntes ao ser humano e, especificamente,
das questdes postas pelos sujeitos no GT. A proposta do segundo dia era
pensar as diferencas entre didlogo e conversa e entre debate de opinides e
debate filosofico. A justificativa do tema (adolescéncia) decorre da
concep¢ao de adolescente como um membro social, cidaddao, com direitos e
deveres. Para que este participe mais em seu meio, aproveitando o maximo
suas potencialidades, talvez seja necessario que as pessoas se preocupem
com discussdes sobre o que vem a ser a adolescéncia, quais seus limites,
suas necessidades e qual sua relagio com a sociedade. Devido ao amplo
poder na formagao de conceitos e atitudes, a midia possui um papel
fundamental na vida dos jovens visto que fornece diversas visdes da
adolescéncia. Discutindo as visdes de adolescéncia contidas nos meios de
comunicagio, esperava-se contemplar seus diversos papéis na sociedade e
avaliar qual o papel do adolescente apresentado na midia, para que ao final
surgissem questoes dos adolescentes sobre que tipo de atuacdo eles tém
perante a sua comunidade.

No segundo dia do Grupo de Trabalho de Filosofia, os participantes
foram divididos em dois grupos e cada um recebeu um texto. Um leu o
texto “Justica seja feita” (uma conversa entre dois conhecidos), e o outro leu
um recorte da Repriblica de Platio (um didlogo entre Sécrates e Trasimaco).
Eles deveriam problematizar os textos. O primeiro grupo nao teve
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dificuldades nessa tarefa. Ja o segundo precisou de ajuda para compreender
o texto, pois a linguagem de Platio ndo era clara para os participantes.
Debatemos as questdes e as respostas de cada grupo, comparando os
textos. A contraposicdo de extremos (um texto com uma conversa
superficial e o outro contendo um dialogo filoséfico de Sécrates), tornou o
debate ainda mais proveitoso, pois extrair e comparar caracteristicas muito
diferentes sdo bons pontos de partida para o debate. A medida que o debate
transcorria e tentava-se conceituar “justica”, o ministrante fez perguntas que
estimularam a comparacao entre os textos e os dois dias de GT. A
conclusao do grupo foi que o GT se parecia mais com o texto de Platao, o
que ¢ bastante positivo visto que a oficina filoséfica pretende ser um espago
de discussao filosofica e nao de mero bate-papo. Ao final do debate, os
participantes tentaram conceituar “didlogo” e diferencia-lo de “conversa” e
“mondlogo”, o que foi dificil e inconclusivo. Foi também criado um cartaz
com as duvidas dos participantes que nao haviam sido respondidas ao longo
do GT, entre elas: “O que ¢é didlogo?”, “Cor tem sexo?”, “O que ¢ justo ¢
certo?”, “O que ¢ justicar”.

Devido ao fato deste nido ser um trabalho cotidiano e continuo, é
dificil vislumbrar com clareza o que foi desenvolvido nos participantes ou o
que viria a se desenvolver a longo prazo. Todavia, nas avaliagdes escritas
por eles é possivel perceber os elementos mais marcantes do trabalho, o que
mais agrada e o que mais desagrada, além das sugestoes que fazem. Como
se lé em algumas avaliagbes dos adolescentes participantes, muitos
elogiaram a problematizagdo e também a falta de conclusido definitiva nas
atividades de debate: “A outra coisa que achei legal foram os debates que
rolaram, e as conclusdes que nunca se concretizavam em uma unica
solucao”. Esta mesma caracteristica do GT incomodou a outros: “Nao
chegamos em um ponto concreto, deixando no ar perguntas que talvez, (sic)
jamais serdo respondidas”. Ilustrando as diversas visdes sobre a
metodologia do facilitador, um participante chegou a relacionar o método
do GT ao método socratico, enquanto outro afirmou que o ministrante
conduzia os participantes a conclusdes. Sobre o modo de condugio das
atividades houve maior unanimidade, constando mais elogios que
reclamacOes nas avaliacoes. Pareceres assim favoraveis ao trabalho do
ministrante s6 fazem crer ser este um método que proporciona bastante
proximidade com os adolescentes.

Preocupados com a questao didatica, os autores estabeleceram
principios de conduta, tais como: evitar a transmissao direta do ponto de
vista sobre o assunto exposto; estimular a colocagdo e a contraposi¢ao dos
diversos pontos de vista presentes no grupo; sempre que necessario,
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realimentar a discussio com perguntas claras e na linguagem dos
participantes; deslocar a discussao que geralmente fica entre ministrante e
grupo para colocé-la principalmente entre os participantes; deixar claro que
a resolucdo do tema esta a cargo de todo o grupo e nao do ministrante. Ao
que parece, essa metodologia foi levada a efeito, como demonstram os
seguintes relatos: “Refletir a respeito do assunto com varias pessoas ¢ muito
mais interessante do que alguém ficar falando, falando sem ninguém
entender nada”, e “[o ministrante| nunca diz que isso é assim”.

“Afinal, o que ¢ adolescer? O que ¢ adolescéncia? O que ¢
adolescente? O que sour”, sio algumas das questdes que surgiram ao longo
do GT e que, citadas por um adolescente, fazem crer que este fora
provocado de alguma maneira por tais questionamentos — o que contempla
um dos principais objetivos do trabalho. O interesse que os adolescentes,
com conhecimentos prévios ou nao, tém pela filosofia foi alimentado com o
trabalho realizado, o que ja ¢ um resultado satisfatorio das atividades. Esse
interesse fez surgir uma pertinente sugestao de um participante: um trabalho
de reflexdo filosofica externo ao espaco do GT (a “licao de casa”).

Essa experiéncia com o GT de Filosofia atingiu todos os objetivos
que os autores haviam planejado e desejado. A intencao de aproximar a
reflexdo e o questionamento filoséficos dos adolescentes participantes
orientou todo o trabalho, desde os objetivos até as dinamicas que seriam
realizadas. Atraidos pelo desconhecido (“que sera filosofia?”), pela
oportunidade de conhecer melhor aquilo de que ja ouviram falar (“adoro
filosofial”), pela provocagio contida no resumo do GT (“Vale a pena pensar
por n6s mesmos ou ¢ melhor deixar que os outros pensem por nés2”) ou
por outros motivos (“falta de opgao...”, “vou porque meu amigo também
vai” etc.), todos os adolescentes e o adulto que participaram do GT sairam
dos dois dias de trabalho com uma visdao um pouco diferente do que pode
ser filosofia.

Os autores foram influenciados na elaboracio e execucao do GT
pelas leituras e participagdes em oficinas de filosofia para criangas, pela
experiéncia ministrando oficinas sobre educagdo sexual e reprodutiva para
adolescentes, pela paixdo que tém por filosofia e por educagao, além dos
referencias tedricos ja citados. As avaliagoes positivas dos participantes s6
corroboram a certeza na possibilidade do pensamento elaborado e global,
que raramente ¢ estimulado nas tradicionais aulas de Historia de Filosofia.
Talvez o que ainda escape a esta analise recente sejam os limites desse tipo
de trabalho, de quanto ele realmente transforma o modo de ver e pensar o
mundo daqueles que participam. E um trabalho que esta no inicio, que
precisa de mais fundamentagao tedrica e pratica, mas que ja vem dando
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sinais de que estd no caminho desejado, o caminho da educagio como
processo coletivo, e nao de estudantes e professores isolados em seus papéis
pouco humanos e pouco humanizadores, e também de uma filosofia que
faca pensar e ndo somente memorizar nomes de filésofos e datas. Depois
dessa experiéncia, foram realizadas oficinas e minicursos de filosofia
(ministrados para estudantes de ensino superior e fundamental) baseados
nos mesmos principios, além de aulas de filosofia para criangas na rede
municipal de ensino de Uberlandia. Entretanto, sua analise pormenorizada
demandaria outro artigo.

Por tras deste relato pontual esta a relagao entre Filosofia e Educacao,
que ¢ muito rica e oportuna. Rica, pois as questdes em torno do ensino da
filosofia se multiplicam a medida que se avanga na reflexio e se
experimentam novas praticas. Oportuna, pois leva ao questionamento das
praticas educacionais arraigadas das instituicOes escolares, constantemente
criticadas (mais pelos resultados quantitativos do que pelos principios) e tao
resistentes a mudancas. Nesse sentido, a filosofia na escola pode ser um
sério “perigo” para a educagao tradicional, por criar a oportunidade de
criticar, questionar, refletit e transformar praticas cristalizadas de ensino
(curriculo, relacao professor-estudante e estudante-estudante, avaliacao etc.).
Perigosa também, pois pode ajudar a desenvolver uma qualidade perniciosa
para a escola e para a sociedade de hoje: a autonomia.
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Resumo

Este trabalho abordara a importincia da literatura na filosofia de Gilles Deleuze
tendo como ponto de partida a critica elaborada pelo autor a uma certa imagem do
pensamento filoséfico da qual a literatura constituiria uma subversdo. Para tanto,
traremos a andlise o capitulo terceiro de Diferenga e repeticao, tencionando esclarecer
quais os principais elementos dessa critica. Apos isso, pretendemos mostrar que a
literatura desempenha um papel primordial na obra de Deleuze, porque setia,
segundo ele, a mais apta a romper com essa imagem do pensamento e com O
chamado modelo da recognicdo que a embasa, abrindo o pensamento a
experimentacdes que o libertam da clausura implicada por tal modelo.

Palavras-chave: Deleuze; imagem do pensamento; literatura.

Résumé

Ce travail discutera l'importance de la littérature dans la philosophie de Gilles
Deleuze en prenant comme point de départ la critique établie par l'auteut 2 une
certaine image de la pensée philosophique dont la littérature serait une subversion.
A cette fin, on ira examiner le troisieme chapitre de Différence et répétition, pour
clarifier les ptincipaux éléments de cette critique. Apres, on a l'intention de
montrer que la littérature joue un réle essentiel dans 1'ocuvre de Deleuze, parce
qu’elle serait, dit-il, laquelle que, de la plus cinglante facon, viole cette image de la
pensée et le modéle de la recognition qui lui soutient, en ouvrant la pensée a des
experimentations que la dégage de la cloture déchainée par ce modéle.

Mots-clefs: Deleuze; image de la pensée; littérature.
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A imagem do pensamento

No terceiro capitulo de Diferenca e repeticao, Gilles Deleuze desenvolve
o tema da imagem do pensamento em filosofia, por meio de postulados que
buscaremos retomar como ponto de partida deste trabalho. Primeiramente,
o autor demonstra que o real come¢o em Filosofia, somente possivel no
momento em que todos os pressupostos, objetivos e subjetivos, fossem
eliminados, nao foi de fato alcancado pelos filésofos que o intentaram,
dando como exemplos os casos de Descartes, Hegel ¢ Heidegger. Deleuze
reivindica um comeco em Filosofia que seja buscado numa violacao ao
modo do “todo mundo sabe”, e nio que simplesmente o caucione ou o
abencoe. Como disse com razao A. Bouaniche (2004), a ambicao de
Deleuze teria sido a de, enquanto filésofo, libertar o pensamento das
poténcias que o impediriam de se exercer e de ser plenamente criador. F
que um pensamento ancorado no que “todo mundo sabe”, age sob o
mesmo mecanismo da doxa. Esse pressuposto implicito da filosofia, o qual
Deleuze acusou e visou romper, remete, segundo ele, a uma certa “imagem
do pensamento”. Seria necessario, contra essa imagem, que se erigisse um
ato de pensamento sem imagem donde se originasse a verdadeira Filosofia, a
romper com o modo de pensar da doxa e a buscar noutras sendas ainda nao
exploradas seu comego.

Se a Filosofia inesgotavelmente criou multiplos sistemas a partir desse
modelo implicito subjetivo, a literatura outrossim sempre teve por empenho
uma agressio ao modo de pensar da doxa, a qual impressionou Deleuze
desde cedo. E verdade que o filésofo nio buscou apenas na literatura esses
pensamentos estranhos e inclassificaveis. Muitos filésofos, como Lucrécio,
Chestov, Bergson, Nietzsche, e mesmo o Kant da Critica do Juizo (para
Deleuze um Kant que subverte a si proprio, como ainda veremos) teriam
escapado a esse modelo, revelando uma forga do pensamento que em muito
se aproximaria aquela da literatura, da pintura, do cinema, enfim, da arte.
Buscaremos demonstrar a relacao da filosofia deleuzeana com esses autores
e a importancia especialmente concedida por ele a literatura como
manifesta¢ao proficua de uma a¢do, e ndo uma representagdo, operada pelo
pensamento, tao cara a sua propria filosofia. Deleuze mostrou que nos
bastidores do pensamento filoséfico conceitual havia uma Imagem do
pensamento anterior, “pré-filosofica e natural, tirada do elemento puro do
senso comum. Segundo essa imagem, o pensamento esta em afinidade com
o verdadeiro, possui formalmente o verdadeiro e quer materialmente o
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verdadeiro” (Deleuze, 2009a, p. 192). E contra essa imagem que sua ctitica
ira lutar, encontrando na literatura insélitas armas.

Tal imagem estaria ancorada num principio que chamou cogitatio natura
universalis. Esse principio, encontrado explicita ou implicitamente entre os
mais diversos filésofos, quer dizer, simplificadamente, que ha uma
predisposicao ao verdadeiro da qual ¢ dotada naturalmente a razio.
Ancorada nesse principio que, por sua vez, tem total amparo no senso
comum (pois “todo mundo sabe” ser essa a afinidade natural da razio) a
Filosofia se dia como mera formalizacio dos elementos desse modo de
pensar e se contenta com uma aptidao a verdade. Eis que tal principio, para
Deleuze, é quem possibilita a imagem do pensamento: “uma s6 Imagem em
geral, que constitui o pressuposto subjetivo da Filosofia em seu conjunto”
(Deleuze, 2009a, p. 192-193).

A esse principio corresponderia um acordo entre as faculdades do
pensar que formariam o Ex do eu penso, a funcionar conjugadas. Deleuze
quer fazer da Filosofia, ao contrario, uma pratica isenta de preconceitos e de
pressupostos, estranha a doxa e ao senso comum, que obrigatoriamente
deveria se erigit numa luta rigorosa contra uma tal Imagem. Os
pressupostos subjetivos consoantes ao acordo entre as faculdades do pensar
e 20 senso comum remetem necessariamente a moral, que, numa referéncia
ao trabalho de Nietzsche, deveriam ser fulminados para que uma nova
Filosofia tenha lugar. Para tanto, seria necessario um impeto rompante e
violento no ato de pensar que produzisse “as maiores destruicoes”, “as
maiores desmoralizacbes”, contra a forma do senso comum e da
representacdo. Necessario insistir sobre as ressonancias nietzschianas dessa
concepcao de filosofia, uma filosofia desvencilhada dos modelos morais e,
mais do que meramente descomprometida, uma maquina conceitual
contraria a esse modelo, um instrumento eficaz de luta de combate. Uma
filosofia assim s6 seria possivel se proviesse igualmente de um ato violento,
se aceitasse seu carater hibrido e recalcitrante. Cabe lembrar que Nietzsche
havia descrito, em aforismo intitulado O gue significa conbecer (§333 de A gaia
ciéncia), a origem do conhecimento de maneira correlata, alegando estar na
luta e na guerra entre os instintos, e ndo num apaziguamento entre eles, seu
aparecimento, qual uma centelha entre duas espadas.

Sem embargo, a preocupagiao de Deleuze ¢ a de romper com essa
Imagem rumo a uma libertagao violenta dos postulados que a implicam. No
aforismo supra-transcrito, Spinoza é criticado por ter supostamente
atribuido ao pensamento e a natureza o carater de algo repousando em si.
Sabemos que Deleuze niao compartilha dessa leitura de Spinoza, pois
demonstrou em seu estudo sobre o filésofo que sua FEtica constituitia, a0
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contrario, um verdadeiro campo de batalha (o que revela em especial o livro
V da Efica e uma leitura atenta dos escélios). Ndo é nosso objetivo, no
entanto, discutit mais a fundo se assistitia raz3o a Nietzsche em sua critica a
Spinoza ou nio. Apenas nos limitaremos a expor a importancia da assertiva
nietzschiana de que é da natureza do conhecer uma violéncia, uma luta, com
o que concorda indubitavelmente Deleuze, para quem essa luta deveria ser
travada justamente contra a Imagem do pensamento para que a verdadeira
filosofia nascesse.

Para Deleuze, ha um modelo especifico a erigir a Imagem do
pensamento filoséfica, ao qual chamou o “modelo da recognicao”. Segundo
esse modelo, as faculdades do pensamento agiriam em total concordancia,
numa colabora¢io mutua entre elas: “Quer se considere o Teeteto de Platio,
as Meditagoes de Descartes, a Critica da razao pura de Kant, é ainda este
modelo que reina e que ‘orienta’ a analise filoséfica do que significa pensar”
(Deleuze, 2009a, p. 196). Trata-se, para Deleuze, do mesmo mecanismo
formal de funcionamento da doxa. Para ele, se o objetivo da Filosofia era o
de romper com a doxa, é evidente que, a0 servir-se do mesmo mecanismo,
fracassaria irremediavelmente. Deleuze espera da Filosofia uma incursao
mais perigosa e menos despretensiosa. E que, sob o jugo da recognicio, ela
se subjugaria a uma mera “concordancia das faculdades, fundada no sujeito
pensante tido como universal e se exercendo sobre o objeto qualquer”
(Deleuze, 2009a, p. 196).

Uma vez abduzida por esse modelo, a Filosofia jamais atingiria seu
fito de romper com a doxa, ao contrario, daria uma cau¢do a forma de
pensar do senso comum, elevando-o a um nivel racional e puro. Deleuze
elege aqui Kant como o filésofo que melhor teria descrito tal modelo de
funcionamento da razdao, o modelo da recogni¢ao. Aparecem em Diferenca e
repetigdo, resumidamente, algumas das concluses apresentadas em A filosofia
critica de Kant, escrita por Deleuze alguns anos antes. Retenhamos que Kant
representa aqui, para Deleuze, o expoente do modelo da recogni¢ao que a
sua filosofia querera combater, por ser ela fiel a uma certa Imagem do
pensamento que, juntamente com seu modelo, o da recognicao, deverdo ser
abolidos. Destarte, é, para Deleuze, na literatura, bem como noutras
manifestagoes artisticas, que o pensamento se manifesta verdadeiramente
revolucionario, pois a filosofia, enquanto atarefada em aben¢oar o modo de
pensar da doxa, jamais lograria, em relagdo a esta, qualquer ruptura.

Deleuze, em sua dissertacio sobre Kant, havia descrito como cada
uma das faculdades (sensibilidade como faculdade de intuicdo,
entendimento como faculdade de conceitos, imaginacao, razdo...) diferiria
por natureza da outra. E como em cada critica haveria a descricao de uma
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certa relagao entre as elas, nao afastada pela diferenca intrinseca a cada uma.
Na Critica da razao pura, por exemplo, haveria um acordo entre as
faculdades, resultando num senso comum entre elas,

um acordo a priori das faculdades ou, mais precisamente, o “resultado” de
um tal acordo [...]. Deste ponto de vista, o senso comum aparece, N30 como
um dado psicologico, mas como a condi¢do subjetiva de toda a
“comunicabilidade”. O conhecimento implica um senso comum, sem o qual
nao seria comunicavel e ndo poderia aspirar a universalidade. Nesta acepcio,
Kant nunca renunciard ao principio subjetivo de um senso comum, ou seja,
a ideia de uma boa natureza das faculdades, de uma natureza sa e reta que
lhes permite conciliarem-se umas com as outras e formar proporcdes
harmoniosas. [...| Todavia, abordemos com mais mindcia o senso comum
sob a sua forma especulativa (sensos communis logicus). Ele exprime a harmonia
das faculdades no interesse especulativo da razdo, ou seja, sob a presidéncia
do entendimento. O acordo das faculdades ¢ aqui determinado pelo
entendimento, ou, o que vem a dar no mesmo, faz-se sob conceitos
determinados do entendimento. (Deleuze, 1987, p. 28-30)

E assim que, segundo Deleuze, Kant descreve o acordo entre as
faculdades (senso comum) tal como se efetiva na Critica da razdo pura, em
que o entendimento prevalece. Mas ja insinua haver outras relagoes entre as
faculdades, o que acontecera nas outras duas criticas kantianas:

Devemos prever que, do ponto de vista de um outro interesse da razio, as
faculdades entram numa outra relacio, sob a determinacio de outra
faculdade, de maneira a formar outro senso comum: por exemplo, um senso
comum moral, sob a presidéncia da prépria razio. (Deleuze, 1987, p. 30)

Com efeito, prossegue Deleuze, na Critica da razao prdtica, a taculdade
que se sobressai é a razdo, guardando os elementos de um mesmo e tnico
senso comum entre as faculdades, assim definido por Deleuze em sua
generalidade no projeto de Kant:

[...] definimos um senso comum como um acordo a priori das faculdades,
acordo determinado por uma de entre elas enquanto faculdade legisladora.
O senso comum moral é o acordo do entendimento com a tazdo, sob a
legislacdo da prépria razdo. Reencontramos aqui a ideia de uma boa natureza
das faculdades e de uma harmonia determinada em conformidade com tal
interesse da razdo. (Deleuze, 1987, p. 42)

Porém, dizia Deleuze, “no que diz respeito a um fundamento para a
harmonia das faculdades, as suas primeiras Criticas s6 na dltima acham o
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seu acabamento” (Deleuze, 1987, p. 31). Desse modo, esse senso comum
teria de aguardar sua acabada formulagao na ultima critica. O que ocorreria
na Critica da faculdade do juizo a autorizar tal afirmagao? Para Deleuze, ainda
um senso comum, agora estético, se armaria numa estranha relacao entre as
faculdades quando defrontadas ao belo e ao sublime.

O senso comum estético ndo representa um acordo objetivo das faculdades
(isto é: uma submissdo de objetos a uma faculdade dominante, a qual
determinaria a0 mesmo tempo o papel das outras faculdades relativamente a
estes objetos), mas uma pura harmonia subjetiva onde a imaginacio e o
entendimento se exercem espontaneamente, cada qual por sua conta. Por
conseguinte, o senso comum estético ndo completa os outros dois; finda-os
on torna-os possivess. Jamais uma faculdade assumiria um papel legislador e
determinante se, porventura, todas as faculdades juntas ndo fossem primeiro
capazes desta livre harmonia subjetiva. (Deleuze, 1987, p. 56-57)

Com isso, Deleuze mostrou como as duas primeiras criticas culminam
na terceira e como so6 nela ¢ que atingem seu pleno desenvolvimento, pois é
la que as faculdades revelam sua capacidade auténoma e afirmam sua
diferenca de natureza. Deleuze arguira se o proprio Kant nio teria ensejado,
na dltima critica, uma subversio ao modelo do senso comum, ji que o
acordo a priori entre as faculdades estaria ameagado pela liberdade que cada
uma poderia exercer. Se fosse assim, Kant haveria construido uma possivel
subversio a imagem do pensamento, pois que seus pressupostos subjetivos
teriam sido demolidos uma vez demonstrado o livre agir das faculdades e
sua nao predisposi¢ao natural ao acordo harmonico do qual culmina o
senso comum. No entanto, Deleuze expde igualmente que Kant cuidou
para estancar essa ferida por ele mesmo aberta em sua filosofia. Pois tudo
nao passaria de um mau momento em que as faculdades se estranhariam,
que se resolveria uma vez que a razdo voltasse a assumir o controle sobre
elas, tal como descrito na Critica da razao pritica.

Para Deleuze, em contrapartida, o que for¢a a pensar nao é o acordo
entre as faculdades, mas sim um encontro fortuito a golpear a sensibilidade
a maneira de um choque: “Ha no mundo alguma coisa que for¢a a pensar.
Este algo é o objeto de um encontro fundamental e nio de uma recognicao”
(Deleuze, 2009a, p. 203). Tal encontro produz como efeito uma
desestabilizagao do acordo entre as faculdades, que destréi a forma do
senso comum: “Discérdia das faculdades, cadeia de for¢a e pavio de
polvora, em que cada uma enfrenta seu limite e s6 recebe da outra (ou s
comunica a outra) uma violéncia que a coloca em face de seu elemento,
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proéprio, como de seu disparate ou de seu incomparavel” (Deleuze, 2009a, p.
205).

Deleuze mostrou na terceira critica kantiana uma for¢a propulsora do
pensar assemelhada a da literatura, comparando-a a seguinte afirmativa de
Rimbaud (@pud Deleuze, 1997, p. 42): “Chegar ao desconhecido pelo
desregramento de todos os sentidos [...] um longo, imenso e raciocinado
desregramento de todos os sentidos”. Qual seria a pretensio de uma
associacao dessa estranheza entre Kant e Rimbaud? Deleuze sugere haver
uma fenda, um jorro, no pensamento kantiano em que uma possibilidade de
subversio a imagem do pensamento se fez notar, a qual escapa, nio
obstante os esfor¢os de Kant para fazé-la subsumir-se ao dominio da razao
que logo a re-estabilizaria. As analiticas do Belo e do Sublime, expostas na
primeira parte da Critica da faculdade do juize, denotam uma relagao entre as
faculdades sem regra, a provocar um fatal desregramento de todos os
sentidos rimbaudiano, fundamental ao poeta para um encontro com o
desconhecido. Deleuze assim expde a empreitada kantiana na ultima critica:

se as faculdades podem, assim, entrar em relacOes vatidveis, mas regidas
alternadamente por uma ou outra dentre elas, todas juntas forcosamente
devem ser capazes de relagoes livres e sem regra nas quais cada uma vai até
o extremo de si mesma e todavia mostre assim sua possibilidade de uma
harmonia gualguer com as outras. [...] As diversas faculdades entram num
acordo que ja nio é determinado por alguma delas, tanto mais profundo
quanto jd nao tem regra [...]. O Sublime vai ainda mais longe nesse sentido:
faz intervir as diversas faculdades de maneira tal que elas se opdem entre si
como lutadores, uma impelindo a outra ao seu maximo ou ao seu limite,
enquanto a outra reage impelindo a primeira a uma inspiracio que sozinha
ela ndo teria ido. Uma emputra a outra ao seu limite, mas cada qual faz com
que uma ultrapasse o limite da outra. [...] Tempestade no interior de um
abismo aberto no sujeito. [..] Um exercicio desregrado de todas as
faculdades que vai definir a filosofia futura, assim como para Rimbaud o
desregramento de todos os sentidos devia definir a poesia do futuro.
(Deleuze, 1997, p. 43-44)

Eis, para Deleuze, “um Kant profundamente romantico” (Deleuze,
1997, p. 42). Daf sua proximidade com a poesia, manifestagao violenta de
subversio a recogni¢dao, ao acordo entre as faculdades, a cogitatio natura
universalis e a imagem do pensamento.
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A literatura

Com efeito, a literatura assumiu desde cedo um papel muito
importante na obra de Deleuze. Aquela violéncia originaria da qual deveria
resultar a Filosofia sempre foi o que impulsionou, outrossim, as obras
literarias. Foi por meio mais da pena dos poetas que pela dos filésofos que
se viram travadas as maiores batalhas, as mais violentas, e que por isso
melhor designaram a busca por uma verdadeira criacio no ato de pensar, ou
pela introdugao de um “ato de pensar no pensamento’:

uma garra, que seria a da necessidade absoluta, isto ¢, de uma violéncia
original feita ao pensamento, de uma estranheza, de uma inimizade, a unica
a tira-lo de seu estupor natural ou de sua eterna possibilidade: tanto quanto
s6 ha pensamento involuntario, suscitado, coagido no pensamento, com
mais forte razdo ¢ absolutamente necessitio que ele nasga, por
arrombamento, do fortuito no mundo. O que é primeiro no pensamento é o
arrombamento, a violéncia, ¢ o inimigo, e nada sup&e a Filosofia; tudo patte
de uma misosofia. Nao contemos com o pensamento para fundar a
necessidade relativa do que ele pensa; contemos, ao contritio, com a
contingéncia de um encontro com aquilo que forca a pensar, a fim de erguer
e estabelecer a necessidade absoluta de um ato de pensar, de uma paixao de
pensar. As condi¢des de uma verdadeira critica e de uma verdadeira criagdo
sao as mesmas: destrui¢do da imagem de um pensamento que pressupde a si
proprio, génese do ato de pensar no préprio pensamento. (Deleuze, 20094,

p- 202-203)

Somente por encontros violentos é que pode brotar um verdadeiro
ato de pensamento, o que teria sido plenamente atingido, nao pela filosofia,
mas pela literatura: “A filosofia atinge apenas verdades abstratas que nao
comprometem, nem perturbam” (Deleuze, 2006, p. 15). Seria necessario,
para alcancar um verdadeiro comego em filosofia, que a elevaria além da doxa
e a perturbaria de fato, bem como incitaria frémitos e verdadeiras
transformagoes materiais, inserir no pensamento o fortuito, a hybris, o acaso:
“O acaso do encontro ¢ que garante a necessidade daquilo que é pensado”
(Deleuze, 20006, p. 15). E mister insistit, no entanto, que um tal ato de
pensar s6 se possibilita quando se desvencilha e escapa ao acordo entre as
faculdades cognitivas e ao senso comum que constitui a Imagem do
pensamento filoséfica, para originar um pensamento sem imagem, enfim
liberto da Moral e de todos os pressupostos, donde a possibilidade de
engendramento de algo ainda nao presente no mundo. Nesse sentido, diz
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Deleuze (2009a, p. 213): “pensar ¢é criar, nao ha outra criagdo, mas criar ¢,
antes de tudo, engendrar ‘pensar’ no pensamento”.

Ao comentar a obra de Proust, por exemplo, Deleuze diz que o herdi
de A la recherche du temps perdn nio quer mergulhar no tempo perdido para
redescobrir algo ja conhecido, mas ao contrario para conhecer, nas
profundezas desse tempo, algo pelo qual teria passado ao largo (Deleuze,
2000, p. 26). Todo o projeto da obra proustiana, para Deleuze, consistiria
num  aprendizado do nove oculto no tempo perdido, uma apura¢io dos
sentidos para apreender das experiéncias a sua diferenca, ou seja, que elas
significam alguma coisa diferente. E o unico modo de entrar em contato
com o tempo perdido e redescobri-lo seria pela obra de arte: “[a obra de
arte] porta os signos mais importantes, cujo sentido esta contido numa
complicacio primordial, verdadeira eternidade, tempo original absoluto”
(Deleuze, 2006, p. 44). Muito distante de uma leitura interpretativa dos
signos, trata-se de uma leitura sensorial que, em vez de buscar a verdade do
objeto pelo signo representado, busca uma incursio corpdérea na obra
literaria ou antes uma conexdao com ela, a qual Deleuze chamarda em seus
livros postetiores agenciaments. “é pela obra de arte, pela pintura e pela
musica, e sobretudo pelo problema da literatura, que o herdéi da Recherche
atinge essa revelacao das esséncias” (Deleuze, 20006, p. 30).

Mas por que a arte? Por que seria a obra de arte que emitiria signos
superiores a todos os outros e que melhor designariam tais experiéncias e
que, portanto, possibilitariam aquele arrombamento essencial a toda criagdo
no pensamento? Deleuze responde simplesmente que “os signos da arte sio os
tinicos imateriais’ (Deleuze, 2006, p. 37). Por serem imateriais, provocariam
impressoes igualmente “sine materia’ e, assim, ainda nos termos do autor,
refratariam finalmente a Ideia, sem necessariamente remeter, ou remeté-la, a
um objeto material, condi¢des indispensaveis ao ato de pensar que se
proponha a afastar-se do modelo da recogni¢ao. Quanto ao signo evocado
pela obra de arte, e em particular na obra de Proust, ndo ha remissao a algo
anteriormente conhecido, e sim obstrugio e perturbagdo a percepgao
pacifica e fleumatica do mundo, que culmina numa espécie de explosio.
Somente a arte guarda o primado da totalidade e unidade entre signo e
sentido, o que sobremaneira nao ocorre na vida real. Criando um espago
proprio, a arte nao se reporta a nada que seja exterior a ela, mas tio somente
a seu proprio ser, o Unico ser inteiramente espiritual: “Nisto consiste a
superioridade da arte sobre a vida: todos os signos que encontramos na vida
ainda sdo signos materiais e seu sentido, estando sempre em outra coisa,
nao ¢ inteiramente espiritual” (Deleuze, 2000, p. 39). A arte ¢ a unica que

Trilhas Filosoficas



42

consegue espiritualizar a matéria, transmuta-la e, enfim, desmaterializa-la
(Deleuze, 20006, p. 45).

Nada obstante, Deleuze nio se furta a expor um lado filoséfico da
obra de Proust, aproximando-a, inclusive, a Matéria e memdria de Bergson.
Com efeito, Deleuze diz: “O passado [na obra proustinal, tal como é em si,
coexiste, nao sucede ao presente que ele foi” (Deleuze, 20006, p. 54). Aquilo
que Bergson chamara o virtual, a coexisténcia do passado que sobrevive ao
presente e se conserva e sz, correspondem, para Deleuze, os “estados
induzidos pelos signos da meméria” em Proust (Deleuze, 20006, p. 55). E o
mecanismo complexo que iria redescobrir nesses signos o tempo perdido,
que iria reunir, numa coexisténcia virtual, o passado tal como ele é e o
presente seria na Recherche, segundo Deleuze, o da reminiscéncia (e nio se trata
propriamente de uma reminiscéncia no sentido platonico): um mecanismo
habil em “resgatar para nds o passado, tal como se conserva em si, tal como
sobrevive em si” (Deleuze, 20006, p. 55). Eis que tal s6 seria possivel por
meio de uma meméria nao mais voluntaria, aquela que se limitaria a manter
o passado exterior ao presente, “como o contexto separavel da antiga
sensa¢ao”, mas de uma memoria involuntaria, aquela que “interioriza o
contexto, torna o antigo contexto inseparavel da sensagao presente”
(Deleuze, 20006, p. 56). A memoria involuntaria funde as duas sensagoes em
jogo e cria uma nova interioridade, uma “diferenca interiorizada, tornada
imanente” (Deleuze, 2000, p. 57). Eis a prodigiosa dimensao filoséfica da
obra de Proust que Deleuze nos apresentou, uma obra que atingiu a
esséncia do tempo. O passado, em suma, surge de maneira diferente,

surge como passado, mas esse passado nao ¢ mais relativo ao presente que
ele foi, ndo é mais relativo ao presente em relacido ao qual é agora passado.
[..] Combray surge em um passado putro, coexisténcia com os dois
presentes, mas fora de seu alcance, fora do alcance da meméria voluntaria
atual e da percepgio consciente antiga. [..] ¢ muito mais o ser-em-si do
passado, mais profundo que todo passado que fora, que todo o presente que
foi. [...] a esséncia localizada do tempo. (Deleuze, 2006, p. 57)

Mas ¢é necessario voltar a dizer que um tal envolvimento e
espiritualidade entre o passado em si e o presente sé encontra sua
sublimidade, ou s6 é plenamente atingido, na obra de arte. Somente na arte,
diz Deleuze, é que os signos sensiveis alcancam a “perfeita identidade do
signo e da esséncia”, e mesmo a memoria involuntaria, ou seja, fortuita,
casual, ndo é senao “uma etapa, ¢ nao a mais importante, do aprendizado da
arte” (Deleuze, 2006, p. 61). Quem colhe todas as esséncias da memoria
involuntaria e as dispoe num continuum corpéreo e imanente é a obra de arte,
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e é somente nela e para ela que deverfamos viver: “a Arte nos da a
verdadeira unidade. [...] s6 a arte, no que diz respeito a manifestacao das
esséncias, ¢ capaz de nos dar o que procuravamos em vao na vida”
(Deleuze, 2006, p. 38-39). A obra proustiana apresenta-nos, segundo
Deleuze, uma leitura do mundo como sistema de signos, e ¢ ai que ela se
afasta da filosofia. Desta forma, ao lado de outros pensadores que se
puseram a esmiugar com rigor obras literarias, como Blanchot, Barthes,
Bachelard e Foucault (s6 para ficar na Franga), Deleuze buscou na literatura
outras formas de entender o mundo ou o homem que nao propriamente a
da filosofia: uma dimensio “filoséfica” que rivaliza com a da filosofia, ou se
opoe a ela (Deleuze, 20006, p. 88). E é nesse ambito que a literatura obtém o
maior éxito em romper com a Imagem do pensamento filoséfica:

Proust constréi uma imagem do pensamento que se opde a da filosofia,
combatendo o que ha de mais essencial numa filosofia classica racionalista:
seus pressupostos. O filésofo pressupde de bom grado que o espitito como
espirito, o pensador como pensador quer o verdadeiro, ama ou deseja o que
¢ verdadeiro, procura naturalmente o verdadeiro. Ele antecipadamente se
confere uma boa vontade de pensar: toda a sua busca é baseada numa
“decisdo premeditada”. [...] A filosofia é como a expressio de um Espitrito
universal que concorda consigo mesmo para determinar significacdes
explicitas e comunicaveis. A critica de Proust toca no essencial: as verdades
permanecem arbitrarias e abstratas enquanto se fundam na boa vontade de
pensar. [...] Sem algo que force a pensar, sem algo que violente o
pensamento, este nada significa. Mais importante do que o pensamento é o
que “da a pensar”; mais importante do que o filésofo, é o poeta. (Deleuze,

2000, p. 88-89).

Porque é a memoria involuntaria que nos impele a busca pelo tempo
perdido, que nos mergulha no inesgotavel universo das reminiscéncias e dos
indmeros envolvimentos possiveis entre sensagoes, lugares, gostos, aromas
que constituem nossa vida e nosso ser. Enfim encontrada esta na literatura a
verdadeira forca criadora, o verdadeiro ato de pensar proveniente do
encontro essencial suscitado pelo signo, pois é a arte quem comporta 0s
signos essenciais. E isso ndo pode ocorrer senio de maneira violenta,
inesperada: “[os signos| desencadeiam no pensamento o que menos
depende de sua boa vontade: o préprio ato de pensar. [..] Sempre o
hieréglifo, cujo duplo sentido é o acaso do encontro e a necessidade do
pensamento: ‘fortuito e inevitavel’.” (Deleuze, 2006, p. 92) Em suma, a obra
de Proust consiste num eficaz exemplo de subversio da imagem do
pensamento filoséfica, de supressao da recognicao e de abertura a aventuras
mais perigosas e criadores do ato de pensar.
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Igualmente quanto a andlise da obra de Sacher-Masoch, a qual
Deleuze dedicou outro de seus livros, o objetivo é mostrar que uma obra
literaria possui multiplas funcionalidades, priorizando desta vez sua fungao
de critica da sociedade e, em relagdo com a medicina e com a psicanalise,
sua funcio clinica. E conhecido o termo médico-psiquitrico
“masoquismo”, mas Deleuze constatou que a obra do autor que deu ensejo
a nomeacao dessa sindrome nio recebera o merecido cuidado, e que teria
sido ofuscada pela obra de Sade. Deleuze critica a comum
complementaridade entre sadismo e masoquismo, da qual resulta o termo
“sadomasoquismo”, que consistiria para ele numa total aberragao clinica. O
autor quer mostrar com seu livto que o masoquismo nao se reduz a essa
unidade, nao ¢ um complemento dialético do sadismo, e propde um
recome¢o de analise das duas obras justamente pela leitura dos textos
literarios dos dois autores. Assim, busca dirimir o que entende como uma
injustica da qual Masoch teria sofrido, demonstrando por outros meios a
importancia de uma obra literaria como expoente ctitico da sociedade, em
consonancia com o que haviamos até aqui esbogado.

O destino de Masoch ¢é duplamente injusto [...]. Ele ndo s6 foi injustamente
esquecido, mas ganhou uma injusta complementaridade, uma injusta
unidade dialética. Pois basta ler Masoch para sentir que seu universo nada
tem a ver com o de Sade. [..] O que estd em questio ndo é a propria
unidade do chamado sadomasoquismo. [..] é preciso recomecar tudo, e
recomegar pelas leituras de Sade e de Masoch. [...] O sadismo e o
masoquismo ndo sdo compostos por pulsdes parciais, mas por figuras

completas. (Deleuze, 2009b, p. 12-13/68-69)

Seja em Proust, seja em Sade ou em Masoch, o filésofo buscou
exemplos de pensamentos que muito tem a dizer sobre questdes que
tradicionalmente seriam resguardadas a outros dominios (filosofia,
medicina, psiquiatria...). E Deleuze mostrou que seria preciso voltar as obras
de Sade e Masoch para que se pudesse enfim elucidar a diferenga entre essas
duas perversoes basicas que de fato tém algo a dizer sobre o
comportamento humano. Trata-se de um poderoso estudo deleuzeano em
filosofia e em psicanalise, com implicagdes notadamente politicas, em
especial o capitulo sobre a lei e seus desdobramentos numa republica, em
oposi¢do ao contrato e sua relagio com o anarquismo ou a democracia.
Com esse livro, Deleuze nao s6 ensaiou uma primeira incursio no dominio
da psicandlise (poucos anos depois escreveria O anti-Edipo com Félix
Guattari), como mostrou que a literatura exerce, numa sociedade, um papel
critico e clinico.
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Kafka foi outro autor elegido por Deleuze, desta vez juntamente com
Guattari, para ser objeto de livro. Aparecem aqui alguns conceitos que serao
trabalhados na obra Mi/ platis, como os de agenciamento e de rizoma
(“Como ¢é que se entra na obra de Kafka? E um rizoma, uma toca essa
obra” (Deleuze; Guattari, 2003, p. 19)). Nao ¢ a toa que, para os autores,
Kafka mereca o titulo de “maior tedrico da burocracia” (Deleuze; Guattari,
2007, p. 91). Isso porque ele descreve como nenhum outro a tenuidade das
barreiras que levam, numa sociedade, de um nivel burocratico a outro,
como sao imprecisos os limites entre as reparti¢coes, como o poder nao age
de maneira centralizada, enfim, toda uma “flexibilidade e uma comunicac¢io
entre reparticoes, uma perversao de burocracia, uma inventividade ou
criatividade permanentes que se exercem inclusive contra os regulamentos
administrativos” (Deleuze; Guattari, 2007, p. 91).

A literatura consiste na criagdo de um corpo uno € sem remissao
direta a realidade mas que produz com ela efetivos choques e interacOes, as
vezes violentos e imprevisiveis. Em termos deleuzeanos, ela é uma maquina
que se agencia com outras maquinas; ela propria possui ja uma infinidade de
maquinas que se deslocam e vibram em seu bojo. E a obra de Kafka se
apresenta efetivamente como uma rede infindavel com “entradas multiplas
cujas leis de utilizagao e de distribuicdo niao sio exatamente conhecidas”
(Deleuze; Guattari, 2003, p. 19). Esse carater maquinico da obra de Kafka
pode ser resumido nos seguintes termos:

S6 acreditamos numa politica de Katka, que ndo é imaginaria nem simbolica.
S6 acreditamos numa ou em muitas wdguinas de Katka, que nio sio nem
estrutura nem fantasma. S6 acreditamos numa experimentagio de Katka, sem
interpretagdo nem significincia, mas apenas protocolos de experiéncia. |...]
Um escritor ndo é um homem escritor, ¢ um homem politico, um homem
maquina, ¢ também ¢ um homem experimental (que, deste modo, deixa de
ser homem para devir macaco, ou coledptero, cio, rato, devir animal, devir
inumano, porque, na verdade, ¢ pela voz, ¢ pelo som, ¢ através de um estilo
que se devém animal, e, seguramente, a for¢a de sobriedade). (Deleuze;
Guattari, 2003, p. 78)

Neste livto de Deleuze, ha uma caracteriza¢ao da obra literaria que
servira a toda sua obra posterior: uma maquina que provoca no homem sua
desumanizagao, que desencadeia devires-inumanos, que incita e suscita uma
producao descentrada, imprevisivel, fortuita, casual no pensar e no ser do
homem, que insere a hybris, a violéncia, o arrombamento, nas ag¢oes. Se nao
encontramos na vida real a garra que nos falta para que comecemos a
pensar, eis que a literatura no-la fornece, e a obra de Kafka o faz com
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maestria. Mais do que uma critica e uma clinica da sociedade, a literatura
também possui esse carater diretamente politico e ativo. Quando lida, tem a
poténcia de provocar frémitos politicos e desconfortos que
incalculavelmente culminam em agbes praticas e acontecimentos.

A criacio ocorre de maneira diferente em Proust ¢ em Kafka.
Naquele, ela se constitui por partes (passados em-si) que muitas vezes nao
se conectam e permanecem fechadas: “partes eternamente parciais levadas
pelo tempo, caixas entreabertas e vasos fechados, sem formar nem supor
um todo, sem nada faltar nessa divisio, e denunciando de antemio toda
unidade organica que se queira introduzir” (Deleuze; Guattari, 2003, p. 153).
Assim a madeleine que traz consigo o ar de Combray, as pessoas, os aromas,
0s passaros, as cores, os rumores das tardes... Um fragmento de tempo em
estado puro, que nao possui conteudos significantes, que nao busca com os
outros fragmentos uma totalizagao, pois ja é em si um universo, “afirmando
sua diferenca irredutivel, tao profunda quanto a dos mundos astronémicos”
(Deleuze; Guattari, 2003, p. 154).

Em Kafka, por sua vez, a criagao se da por séries, segmentos e linhas,
de cujas ligagdes nascem e se proliferam multiplos agenciamentos:

As personagens do Processo aparecem numa grande série que prolifera
continuamente. Com efeito, todas elas sao ou funcionarios ou auxiliares da
justica (e no Castelo estdo todas relacionadas com o castelo), ndo sé os juizes,
os advogados, os oficiais de diligéncias, os policias, até os acusados, mas
também as mulheres, as rapariguinhas, o pintor Titorelli e o préprio K.. Em
suma, a grande série subdivide-se em sub-séries. E cada uma dessas sub-
séries tem por sua conta uma espécie de proliferacio esquizofrénica
ilimitada (Deleuze; Guattari, 2003, p. 95).

Com essa incomparavel engenhosidade, Kafka nos descreveu nada
menos que a maneira propria de funcionar do poder: “O poder nao ¢é
piramidal, como a Lei gostaria de nos fazer crer; é segmentar e linear;
procede por contiguidade e ndo por altura e a distancia (donde a
importancia dos subalternos)” (Deleuze; Guattari, 2003, p. 100). Eis um
entre muitos exemplos de interacido entre a filosofia e a literatura, que
povoam a obra de Gilles Deleuze. E a literatura o acompanhara em todo
seu devir filoséfico. Se seus primeiros livros ja a abordavam, mostrando que
ela pode ser fonte para muitos conceitos a serem trabalhados pela filosofia,
as obras posteriores igualmente trabalham com material literario. Seu ultimo
livro, Critica e clinica, é todo dedicado a esse dominio. A partir da maxima “a
literatura é uma saide” (Deleuze, 1997, p. 9), o autor desenvolve suas
analises, as vezes sobre um escritor em especial, outras sobre a literatura em
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seu conjunto. Em todo caso, a obra de arte em Deleuze é sempre
apresentada em sua mais pujante for¢a maquinica, pulsante, perturbante e
criadora, rompendo com a imagem do pensamento filoséfica e erigindo-se
numa verdadeira clinica.

Conclusao

Procuramos esbogar neste pequeno estudo que Deleuze entende a
literatura como manifestacdo de um ato de pensar agressivo a imagem do
pensamento cuja Filosofia nao podia subverter, pois estava com ela
comprometida por obedecer a um modelo chamado recognitivo, em que as
faculdades do pensamento seriam pré-dispostas a entrarem num acordo e se
direcionariam naturalmente para o conhecimento da verdade. Também
tentamos retracar alguns pontos em que a filosofia deleuzeana utiliza
explicitamente a literatura em sua constitui¢ao conceitual. Utilizamos como
fonte os livros em que Deleuze devassa obras literarias a mostrar o exercicio
do pensamento que destréi o modelo da recognicio por operar um
meticuloso arruinamento do acordo ou da harmonia entre as faculdades.
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Resumo
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Keywords: Aesthetics; litterature; Proust.

* Mestrando em Filosofia no Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade

Federal do Rio de Janeiro (PPGF/UFR]).



50

A conclusiao do narrador proustiano, mesmo antes de sua revelacao
final, é categorica: o amor e todos os seus signos s6 encontram sua verdade
num nivel inferior da trajetéria que constitui o aprendizado da Recherche.
Existe, para além de tudo, uma incapacidade por parte do sentimento
amoroso de colocar em contato os “eus” profundos, sendo esta
comunica¢do (que no entanto é o ideal do amor) somente alcangada na
criagao artistica. O que o amor realiza nao seria, logo, nada além de um grau
mais elevado da mundanidade, um contato marcado pela superficialidade e
sempre fadado ao fracasso em suas tentativas de dar um passo além.
Conforme a brilhante definicao de Beckett, em seu ensaio sobre a Recherche,
o amor em Proust é a “func¢io da tristeza do homem”, algo que nao “pode
concretizar-se, devido a impenetrabilidade (ao isolamento) de tudo que nao
¢ cosa mentale” (Beckett, 2003, p. 67).

Perdido no plano do “eu” superficial, porém mascarando-se tal como
um persistente habito, de sentimento pétreo e constituinte do “eu” mais
profundo, o amor estd submetido a uma fugacidade que somente os
repetidos fracassos levardo a tona. Um “eu” deseja um objeto e deixa como
heranga para seus sucessores a missao de esgotar os signos que ele emite,
até que so reste o proprio objeto e um desinteresse pela criatura amada, que
s6 sera quebrado pela agao do ciime, sempre prestes a manipular como um
titere todo enamorado. Em meio a este trajeto, para Proust, este ser amado
multiplica-se em inumeras aparéncias, sem que nunca seja revelado aquilo
que ele é em sua esséncia, frustrando assim qualquer tentativa de
comunica¢io verdadeira.

Assim como, na Recherche, nega-se a razao a capacidade de atingir o
conhecimento das esséncias, nega-se também ao amor a sua funcio
almejada, que é a de perfazer este elo entre os seres. A arte, a partir da
revelacao final na recepgao dos Guermantes, devera cumprir estas duas
fungoes. A busca de novos amores, tanto quanto as discussdes mundanas e
a propria amizade ndo servirdo sendao para distrair o narrador de seu
proposito maior: a criagdo de sua obra.

Entretanto, esses amores que o narrador encontrard em sua busca,
com destaque para o amor por Albertine, em relagao ao qual os outros nao
seriam mais do que “pequenos e timidos ensaios” (Proust, 2001e, p. 233), se
nao sdo tentativas declaradas de encontrar as esséncias e alguma forma de
comunica¢do intersubjetiva, a0 menos carregam em si as marcas do
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aprendizado que levarao a descoberta final. Considerando, como ja foi
citado, que o passo final na busca proustiana é a descoberta da vocagiao
artistica, ¢ natural que este caminho do aprendizado seja marcado por uma
estreita relacdo entre os signos artisticos e os signos amorosos. E ¢
exatamente esta relagao que se pretende aqui investigar.

Cada um dos amores proustianos produz na narrativa uma série de
imagens. Ha, por exemplo, as imagens que marcam a primeira impressao, a
do encantamento: a jovem Giberte nos jardins de sua casa em Méséglise,
sob os pilriteiros de Combray; a duquesa de Guermantes em seu camarote
na oOpera, retratada como uma deusa marinha; e Albertine, a rapariga em
flor, acompanhada por seu séquito, tendo como pano de fundo o mar de
Balbec. Cada um destes amores carrega em si seu préprio mundo, seu
imaginario, seus signos que sao consumidos numa relacdo analoga a que o
narrador, quando jovem, tem com a arte: cria-se uma expectativa ansiosa,
sempre fadada a decep¢do, a partir de breves impressoes, em torno do
objeto amoroso ou artistico. Assim se passa quando o narrador vai assistir a
Berma ou conhecer Bergotte e a expectativa é sempre frustrada: os signos e
o seu objeto ndo sio a mesma coisa. Porém, ao contrario da arte, no amor,
o aprendizado é mais lento, porque é s6 no fim que Marcel pode entender
que suas paixOes nao sao fendmenos isolados e sim uma série de repeti¢oes,
movimentos na mesma dire¢ao cuja diferenga reside apenas no alvo e no
tempo. A descoberta da repeti¢do, da inexisténcia de algo efetivamente
singular nas relagcdes que se estabelecem, é na Recherche a morte da vontade
de amar. Muito cedo Marcel ja descobrira que o amor ¢ “uma espécie de
criacao de um individuo suplementar, distinto daquele que usa no mundo o
mesmo nome, e que formamos com elementos na maioria tirados de nods
mesmos” (Proust, 2001b, p. 41), o que significa dizer que nao ha, num novo
amot, algo de inédito que este ser amado possa nos acrescentar, ja que o
que Marcel ama, do infcio ao fim de sua série amorosa, sao os espectros que
ele mesmo cria.

Entretanto, esta série, cujo fim é a morte do duplo de Albertine que
habita os sentimentos do dltimo “eu” apaixonado do narrador, inicia-se,
dentro da Recherche, antes mesmo do seu amor por Gilberte. E, nio por
coincidéncia, o precursor do primeiro amor de Marcel é precisamente
aquele que dara a luz ao seu objeto: o amor de Swann por Odette.

Swann ¢é apresentado, no inicio da Recherche, como o discreto amigo
do av6 do narrador, que lhe priva, sempre que vai visita-los em Combray,
do beijo de boa noite da mae. Este Swann ¢, no entanto, um conquistador,
pertencendo “a essa categoria de homens inteligentes que vivem na
ociosidade e que procuram um consolo e talvez uma escusa na ideia de que
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essa ociosidade oferece a sua inteligéncia objetos tio dignos de interesse
como os que lhes proporcionaria a arte ou o estudo, e de que a ‘Vida’
apresenta situagOes mais interessantes, mais romanescas que todos 0s
romances.” (Proust, 2001a, p. 192) Proust parte aqui, nesta descri¢ao de
Swann como um dandi, do ponto inicial deste aprendizado que leva a
distingdo dos signos e das verdades que eles produzem. Eternamente detido
na empresa diletante de escrever um ensaio sobre a pintura de Ver Meer,
sua verdadeira preocupagao ¢ a de colecionar amores, possuindo cada
beleza que lhe pareca digna de ser seduzida. O marco zero da estrada rumo
a revelacdo final ¢ a valorizagdo dos prazeres do amor em detrimento da
arte, tida aqui por Swann como um interesse que se justifica muito mais
pelo status de homem culto que esta lhe confere do que por qualquer sorte
de busca das verdades ocultas.

Mais adiante, é sem duvida um traco de ironia que Proust insere na
narrativa quando das primeiras impressoes causadas em Swann por Odette:

[...] ela se afigurara a Swann ndo por certo sem beleza, mas de um género de
beleza que lhe era indiferente, que ndo lhe aspirava nenhum desejo, que até
lhe causava repulsa fisica, uma dessas mulheres que todo mundo as tem,
diferentes para cada um, e que sio o oposto do tipo que nossos sentidos
reclamam. (Proust, 2001a, p. 194)

E no entanto seri esta mulher a causa da ruina de Swann. Antes da
ruina, porém, esta paixao ¢ vivenciada intensamente através de dois
“instrumentos” que a arte vira a lhe emprestar, de modo a aprofundar o
sentimento por Odette. Se o inicio desta paixdo, segundo a genial e acida
analise proustiana, nao se deve senao a facilidade, por parte de um coragao
tao acostumado a fazer brotar este sentimento, de fazer mais uma vez
executar-se este processo quase como um habito adquirido, o seu momento
de maior intensidade é fornecido pela pintura e pela musica, artifices
posteriores da descoberta proustiana.

Depois de contemplar por muito tempo aquele Botticelli, pensava no seu
Botticelli, que achava ainda mais belo, e, quando achegava-se a si a
fotografia de Séfora, julgava que era Odette que estava apertando contra o
coragdo. (Proust, 2001a, p. 221)

A pintura ¢ a 7da de Moisés, de Botticelli, na qual Swann encontra, na
Séfora pintada pelo pintor italiano o equivalente artistico da beleza de
Odette. E bem claro que, para Swann, neste momento arte e amor passam a
figurar no mesmo patamar. A contemplagao artistica, longe de ser
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desinteressada, é submissa a um sentimento que por sua vez alimenta em
intensidade a experiéncia artistica. Por mais que seja apresentado como um
conhecedor da arte, a necessidade, por parte de Swann, de encontrar na
realidade belezas que confiram a arte seu valor pode ser comparada a
ignorancia da duquesa de Guermantes ao condenar uma pintura de Manet
pelo fato de serem aspargos os objetos retratados. Se a pintura, na visao
definitiva do narrador ao final da Recherche, é a possibilidade da metafora
como metamorfose da realidade e uma imagem criada a partir de uma visao
singular do artista sobre o mundo, para Swann, a pintura, longe de exprimir
qualquer singularidade, precisa confinar-se a este papel servil que é o de
alimentar seu desejo por Odette. Este mecanismo de submissao da obra ao
servilismo ¢ melhor exemplificado por outro exemplo de como a arte é vista
por Swann, o da frase da sonata de Vinteuil:

[...] Swann quase lamentava que ela [a frase| tivesse um significado, uma
beleza intrinseca e fixa, estranha aos dois, como, na jéia que damos ou
mesmo na carta que recebemos da amada, censuramos a 4gua da gema e as
palavras da linguagem nio serem constituidas unicamente da esséncia de um
amor fugaz e de uma determinada criatura. (Proust, 2001a, p. 217)

Antes de apaixonar-se por Odette, Swann ja se apaixonara pela sonata
de Vinteuil, mesmo que esta s6 lhe tenha aparecido como “uma beleza nova
que da maior valor a sua sensibilidade, sem que a0 menos se saiba se podera
algum dia rever aquela a quem ja ama e da qual até o nome ignora” (Proust,
2001a, p. 207), fazendo eco aos versos de Baudelaire (1965, p. 109):

Ut éclair... Puis la nuit! Fugitive beanté
Dont le regard m’a fait soudainement renaitre
Ne te verrai-je plus que dans l'etérnité?!

E, porém, na casa dos Verdurin, arena de seu amor por Odette, que
Swann reencontra a sonata, e com ela a frase que tanto o extasiara. O
desinteressado deleite de Swann em pouco tempo é contaminado pelo
amor. Se a intensidade e o prazer proporcionados pela sonata ainda estdo
ali, eles nao sio mais livres: o amor ja fez deles escravos do significado,
eterno carrasco da contemplacdo artistica pura. A simples possibilidade de
que a pequena frase comporte em si significados para além de seu amor

! Trata-se da terceira estrofe do soneto “A une passante”. Na tradugdo ndo literal de Ivan
Junqueita, lemos: “Que luz... e a noite ap6s! — Efémera beldade / Cujos olhos me fazem
nascet outra vez, / Nao mais hei de te ver sendo na eternidade?” (As flores do mal. 4. ed.
bilingue. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1985. p. 345). [N. do E|]
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chegam a ser motivos de lamentagao para Swann, como fica claro no trecho
citado mais acima. Tal como o préprio enamorado, o amor é por si mesmo
um possessivo. Recusa-se sempre a ser somente parte de uma cadeia de
relagoes: onde houver algo a disputar-lhe o espago, todas as suas forcas
serao dirigidas contra o inimigo de modo a expulsa-lo, tal como anticorpos
a combater alguma moléstia. A mesma obsessdo por esgotar os signos do
ser amado é empenhada, em Swann, no intuito de limpar a pequena frase de
tudo o que nio seja Odette, a0 ponto de ouvirmos posteriormente de
Swann, ja casado e desiludido, uma defini¢ao ainda mais pobre do que a do
“hino nacional de seu amor”: a pequena frase reduzida a uma tradugao
musical da paisagem do Bois’ de Boulogne, cenario de seus encontros com
Odette.

Sobre esta reducio do signo artistico operada por Swann, cabe aqui
uma analise a luz de um pensador cuja influéncia na Recherche é bastante
evidente: Arthur Schopenhauer.

Proust situa-se, naquilo em que se pode tirar de filoséfico em sua
obra, numa perspectiva pos-kantiana, tal como o proprio Schopenhauer.
Seu objetivo ¢ encontrar o caminho do conhecimento que o leve as
esséncias, ou, na linguagem kantiana, a coisa-em-si ou numeno, caminho
este tido como impossivel pelo proprio Kant. No entanto, se ¢ Kant que
impoe a barreira, a tentativa de supera-la vai partir de suas proprias ideias.
Usando os conceitos de sua estética, formulados na sua Critica da faculdade do
Juizo, todos os romanticos, incluindo aqui Schopenhauer, vao buscar na arte
o conhecimento que transcenda os limites da razdo. Suas conclusbes
apontam para a ideia de que ¢ na arte, especificamente na musica (e aqui ja
se trata do pensamento schopenhaueriano) que a Vontade se objetiva em si
mesma.

Mas a musica, que vai para além das idéias, ¢ completamente independente
do mundo fenomenal; ignora-o totalmente, ¢ poderia de algum modo
continuar a existir, na altura em que o universo nio existisse: nao se pode
dizer o mesmo das outras artes. (Schopenhauer, 2004, p. 271)

Ou seja, a musica, para Schopenhauer, e também para Proust, s6 pode
ser contemplada enquanto um conhecimento puro das esséncias, imaculado
de qualquer sentimento ou significado que se queira a ele anexar. Vé-se bem
com isso qual o engano de Swann para Proust. A realidade invisivel das
esséncias, presente na musica, ¢ negada em prol de uma particularizacio da
obra na ideia do amor. O seu casamento e com ele a submissdo a vida

2 Bosque. [N. do. E.]
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mundana da esposa, desejosa de se tornar uma elegante dama da sociedade
(esforcos continuamente ridicularizados pelo narrador), marcam a morte
antecipada do personagem Swann. Aburguesado, desprezado pelos amigos
nos ultimos momentos (lembro aqui da terrivel cena onde a duquesa de
Guermantes ignora a sua confissao de que em breve estard morto), Swann,
o herdi caido da Recherche, é, para Proust, o exemplo do homem que buscou
os prazeres errados, aqueles cuja intensidade se esvai de forma tao fugaz que
passados os anos ja nao sabemos mais sequer se eles realmente existiram
como os lembramos.

Além de Vinteuil, Proust cria na Recherche outros dois personagens
artistas que terdo presengas marcantes na obra, tanto por suas realizagoes
artisticas, ambas modelos para a reflexdo proustiana sobre a arte, quanto
pela ligacao que eles estabelecem com duas das amadas do narrador. Sao
eles Bergotte, o escritor, e Elstir, o pintor.

O papel de Bergotte é o de “pai literario” do narrador: suas obras,
seus conselhos a partir do momento em que os dois travam conhecimento e
a propria narrativa de sua morte sao evidentemente pistas a serem seguidas
por Marcel rumo a sua vocagao. Naturalmente, muitas de suas indicagdes
tém de ser abandonadas, e Proust nos deixa entrever que Bergotte, nos seus
derradeiros momentos, tem também a sua revelacao, diante da 7sta de Delft
pintada por Ver Meer, o mesmo artista que nao passava de tema para um
jamais redigido ensaio do diletante Swann:

“Assim deveria ter eu escrito”, dizia consigo. “Meus ultimos livros sdo
demasiado secos, teria sido preciso passar varias camadas de tinta, tornar a
minha frase tio preciosa em si mesma, como este panozinho [pétit pan] de
muro amarelo”. (Proust, 2001e, p. 173)

Trata-se sem duvida de uma das passagens mais marcantes da
Recherche. O preciosismo, a harmonia de suas frases e a inimitabilidade de
seu estilo, aos quais o narrador faz constante alusao no inicio de A sombra
das raparigas em flor, nao sao capazes de fazer frente a um pequeno pedaco de
muro amarelo pintado por Ver Meer. Bergotte representa, em suma, um
iniciador do narrador, ainda adolescente, no mundo das letras, um mestre
que precisa ser superado, um pai que precisa ser morto. E é no mesmo
momento em que a literatura de Bergotte o fascina que o seu primeiro amor
faz sua triunfal irrupcao: Gilberte entra em cena.

E através da filha de Swann que o narrador vai travar conhecimento
pessoal com Bergotte. Ao mesmo tempo que experimenta pela primeira vez
aquilo que sio as letras, e a arte de um modo mais profundo, Marcel
também d4 seus primeiros passos nas relagbes com o sexo oposto. As
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caricias nos Champs d’Elysées, onde se misturam a inocéncia e uma recém-
descoberta libido, sdo correlatos da experiéncia com a literatura de Bergotte:
a partir dali Marcel quer ser escritor, quer olhar o mundo com as mesmas
lentes que Bergotte, assim como continuara procurando, seja na misteriosa
mademoiselle de Stermaria ou no séquito das raparigas em flor de Balbec, a
satisfacdo daqueles desejos descobertos com Gilberte.

O proprio fim deste amor por Gilberte é permeado pela literatura.
Marcel se vé até mesmo distraido de seu sofrimento enquanto procura as
palavras a serem enderecadas a Gilberte (Proust, 2001b, p. 145). Em relacio
ao amor de Swann, no entanto, algo ja parece ter mudado. A literatura, por
mais que estabeleca profundas conexdes com os assuntos amorosos, parece
nunca ser, para Marcel, desprovida de seu valor intrinseco. Como citado
acima, o narrador descobre com Bergotte que a arte ¢ um modo de ver o
mundo. Se para Swann amor e arte se alimentavam reciprocamente pela
analogia dos signos, Marcel ja sabe, quando apaixonado por Gilberte, que a
arte ¢ uma forma de olhar a realidade num nivel mais profundo, inclusive a
realidade do amor.

Libertado desse amor por Gilberte, desiludido a respeito de sua
capacidade para langar sobre a realidade este olhar que julga ser o dom do
escritor, o narrador vai a Balbec, para encontrar outra grande paixao: inicia-
se a sua tempestuosa relagao com Albertine.

Albertine é, para o narrador, um objeto platonico: sua Ideia,
manifestada de forma mais plena no cortejo das raparigas em flor da praia
de Balbec, ¢ sempre reproduzida de forma canhestra em todo periodo em
que os dois estdo juntos. A tragédia deste amor ¢ esta eterna frustracio, por
parte do narrador, de ndo possuir esta esséncia. Albertine é sempre outra, e
nunca aquela que o narrador deseja. O ciime infantil de Marcel ¢, ao
mesmo tempo, uma tentativa desesperada de fazer a “verdadeira” Albertine
emergir a superficie e 0 medo de que este mistério esteja sendo revelado a
outro, ou melhor dizendo, a outra. O medo do segredo homossexual é o
medo de ter que admitir a derrota. Se a verdade de Albertine é o safismo,
nao ha o que fazer. O narrador esta excluido do mistério, pois a entrega de
Albertine as suas caricias sera sempre falsa. E quem apresenta ao narrador,
de modo um tanto inesperado dentro da narrativa, esta criatura de mil faces,
¢ o grande pintor Elstir.

A contribui¢ao da pintura de Elstir para a conclusao final da Recherche
sobre o modelo ideal da obra de arte ¢ uma maneira singular de retratar a
realidade, que consiste numa intensa investiga¢ao das relagdes entre planos
diferentes da realidade. Em resumo, Elstir é um pintor das metaforas. Seus
quadros, descritos minuciosamente por Proust, nos fazem perceber um
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estilo liberto das distingdes convencionais da representagdo. Nas suas
pinturas, o mar ¢ facilmente confundido com a terra firme, uma igreja pode
passar facilmente por um navio, termos urbanos sao utilizados na descri¢ao
do mar e termos marinhos descrevem um vilarejo, sem que nada disso
venha a configurar uma ilusao. Isto porque, para Proust, a realidade sé surge
na relagao, e por isso fracassara toda arte que se detiver em descri¢oes de
um supostamente inalteravel mundo. Assim fracassa, também, o amor por
Albertine. A unica certeza que Marcel pode ter sobre sua amada é que a
roleta de suas inumeras personalidades jamais fara a bolinha de suas
esperangas parar na casa em que foram apostadas suas fichas. Albertine ¢é
multipla e a0 mesmo tempo nao ¢ nenhuma, e mesmo morta nao deixa de
transfigurar-se. Os encontros secretos revelados por Andrée sé vém para
zombar ainda mais da ingenuidade do narrador. Nem mesmo morta ela
consegue ser definida, pois ao lado da triste fugitiva esta a lasciva habitante
de Gomorra.

Com algumas diferencas em relagao a Swann, o amor obnubilante do
narrador por Albertine parece ter também influéncia no desvio que este
toma para longe de sua vocagao. De fato, Proust nio esconde em nenhum
momento, sobretudo nas consideragdes de O fempo redescoberto, conclusao da
obra, sua opinidlo de que o amor e¢ a amizade sdao barreiras para o
aprendizado tanto de Marcel, quanto de Swann, brevemente interrompido
por um mau casamento. Mau, ndo precisamente pelo motivo apontado por
todos os demais personagens, a reputacao de Odette, mas sim pelo simples
fato de ser um casamento, ou seja, uma submissao a um desejo ja vencido
pela marcha inquebrantavel do Tempo.

Quanto ao préprio Marcel, é possivel que, nio fossem a fuga e a
consecutiva morte de Albertine, seguisse 0 mesmo rumo e dai nao se teria
nem revelacio nem obra. O acaso sem davida é um fator decisivo na
Recherche, por mais que a realizagdo da obra nao o seja. Tal como nas
impressdes sensiveis, o fator do acaso que define seu modo de
aparecimento, torna-se estéril se nido intervém af o olhar consciente do
artista para expressar (0 que em Proust significa conferir duracio a uma
determinada intensidade), aquilo que se revela a seus olhos. A vida age sem
nos consultar ou nos prevenir sobre seus proximos passos, mas isto nao
serve de desculpa para a passividade. A licaio de Proust é a de que ha uma
alegria suprema que habita por detrds da realidade empirica e que deve ser
buscada a todo custo. Para além das vicissitudes da vida, existe uma
intensidade que nada no mundo pode oferecer, sendo a experiéncia da arte.
Em resposta ao suplicio de Tantalo que se revelou ser o amor, incessante
corrida atras de fantasmas que se esvaecem tao logo os agarramos, a ultima
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palavra do narrador é criar. S6 possuimos o que criamos, € na obra esta a
verdadeira realidade. Tanto a musica de Vinteuil quanto a pintura de Elstir
sao exemplos de uma criacdo na qual a verdade ¢é raptada das esséncias e
colocada, em seu produto final, acima da propria Natureza. O verdadeiro
mar de Balbec esta nas imagens marinhas de Elstir, e nao na visao das
janelas do Grande Hotel de Balbec. O erro do narrador quando jovem, de
Swann e de toda a arte realista, vitima de uma longa acusagdo em O fempo
redescoberto, é acreditar que a realidade existe para além do sujeito. Longe de
uma teoria subjetivista da obra de arte, Proust defende uma arte que seja
capaz de, através de suas metaforas, colocar em relacio os diversos aspectos
da realidade empirica, fazendo destes encontros brotar a esséncia do
proprio Tempo, simbolo maximo da impossibilidade de se apreender uma
realidade imutavel.

Ao amor, entdo, nao resta senao recusa-lo como via errada, capricho
ou mesmo vicio que a experiéncia tratou de amputar? Como foi dito mais
acima, Marcel desiste do amor quando descobre que o ser amado, seja ele
Gilberte, a Duquesa de Guermantes ou Albertine, nunca se revelard em sua
verdade. A perpétua criagao de duplos é um trabalho de Sisifo: sua suposta
realizagdo coincide com a decep¢ao de sua inutilidade. A pedra sempre
rolara imediatamente para o pé da montanha, e, se ha algo que angustia o
narrador proustiano, ¢ a sensa¢ao de que uma tarefa possa ser inesgotavel.
Seja no amor, seja na arte, a Recherche proustiana exige resultados.

A condenacio de Proust ao amor se baseia exatamente nesta
impossibilidade de o amor atingir seu fim especifico, que é a comunica¢io
profunda entre os seres. Para Proust, nao existe um equivoco presente
numa determinada forma de encarar o amor, ja que todas as historias de
amor apresentadas na Recherche sio iguais. Todos os enamorados
proustianos encarnam uma s6 personalidade, que ¢ a personalidade do
apaixonado que se encanta, se desilude, porém persiste em sua obsessio.
Nio existe historia de amor feliz em Proust: o fracasso é somente questdo
de tempo.

Paralelamente, a literatura, desprezada até a matinée dos Guermantes,
tem uma segunda chance na revelagao final. Nao ¢ a literatura em si, mas os
caminhos que a literatura de seu tempo toma que desviam o narrador da
descoberta das esséncias. Existe uma forma de criagdo que subverte a
supetficialidade do realismo, e que se tornara a tarefa de Marcel, colocando,
a partir desta descoberta, a criacao de sua obra como meta final de sua fragil
vida. Toda dor foi redimida ali. Os softimentos, as desilusdes, as tristezas e
os dissabores ganham sentido pela obra por vir. O tempo perdido (e aqui se
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encontra, neste momento da reflexdo proustiana, o amor) chega a sua
destinacao.

Resumindo, o amor, se possui um sentido ¢ uma meta, s6 os possui
de forma indireta, e ainda assim a sua meta s6 ¢é alcangada pelo seu fracasso.
E se houver uma forma de se encarar o sentimento amoroso, que tenha
sido ignorada pela trajetéria proustiana? Que forma seria essa, e de que
maneira ela poderia dar ao amor um lugar que nao estivesse sempre aquém
da arte?

Para pensar esta possibilidade, é necessario contrapor-se a grande
critica proustiana: a falsa comunicabilidade que ¢ o amor.

O enamorado proustiano, seja ele Swann, Charlus ou o proéprio
narrador, sio amantes obsessivos. A verdade de seu amor ¢é sempre o
ciume, e esta se tornara, aos olhos de Proust, a propria légica do sentimento
amoroso. A intensidade da paixdo é sempre medida pela forca do desejo
aprisionador que domina o apaixonado. Aprisionar, aqui, nao exprime
somente o sentido fisico do termo, tal como Marcel aprisiona Albertine.
Aprisionar é dominar todas as manifestagdes do individuo que se ama, nao
porque se deseja conhecé-lo melhor para ama-lo, mas porque, para Proust,
o amor € isso. Amar, na Recherche, é esta hermenéutica doentia de um ser
sobre o outro, que sé termina por criar duplos sem que se conhega nada em
definitivo. Ao contrario, a arte permite que se comunique uma esséncia que
¢ velada quando estamos diante de alguém. Os homens s6 podem se
comunicar na imersao profunda de suas solidoes, e o que ¢é dito nesta
solidao ¢ incomunicavel em co-presenca, posto que se trata de uma
profundidade onde se encontra a verdade de quem somos.

Mas de onde vem a necessidade de se dominar o outro para
amarmos? Proust parece indicar, em todos os seus exemplos, que o fracasso
do amor nao estd em sua feicao obsessiva, mas na derrota que o ser amado
impoe a obsessio de aprisionar. Albertine pode estar aprisionada no
apartamento do narrador, mas seu passado, seus desejos e o mar de Balbec
que seus olhos insinuam fogem, a todo momento, da vigilancia de Marcel.
Sera amar necessariamente isto?

Todos os amores na Recherche sao contados da perspectiva masculina.
As mulheres (inclua-se aqui Morel, ja que em relacdo a sua légica o amor
homossexual em Proust é igual ao heterossexual) sio sempre belas imagens,
preenchidas de inumeras paisagens, segredos e manias que precisam ser
codificadas. Nenhum destes objetos amorosos tem algo a acrescentar a nao
ser enigmas que, tal como um jogo de palavras cruzadas, perde sua graca
quando terminado. O amor proustiano é um amor para algo, um
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sentimento cuja fungao se projeta para além de si mesmo. Amar ¢ satisfazer
uma curiosidade, um mero passatempo morbido.

Nio se poderia, portanto, pensar o amor como valido por si mesmo,
sem que seja preciso atingir uma meta preestabelecida? Que o tempo
perdido, para Proust, necessite da redescoberta posterior de seu sentido, é
uma das mais desoladoras conclusées da Recherche. Todas as alegrias, mesmo
que fugidias seriam entdo meros ensaios? A vida s6 recebera sua dignidade
depois que toda via-crucis for percorrida, e, ja pendurados na cruz do
tempo, percebermos que a redengao esta no paraiso que se abre por meia
dizia de impressoes sensiveis? Como encarar, esta é a questdo que se abre
num plano mais abrangente, o tempo que se perdeu, e aquele que
certamente se perdera ainda?

Parece utopia acreditar que se possa, fora da vida de ermitio que o
narrador (e também o proprio Proust) assume apds a sua revelagio,
abandonar todos os signos ditos enganosos pela supremacia da arte. De
todos os enganos, certamente o amor antes de qualquer outro. Se a arte ¢ a
“apoteose da solidao”, como diz Beckett no seu ja citado ensaio sobre a
Recherche, esta solidao nao produz uma obra destinada a alguém. A expressao
destas impressoes sensiveis que dominam o narrador proustiano nio pode
ser encarada como meras necessidades subjetivas. Dizer ¢ dizer para
alguém, e, se o artista, seja na concepgao proustiana, seja na
schopenhauriana, ¢ aquele que é impelido a comunicar sua esséncia (e junto
com ela as proprias esséncias singulares do mundo), ndo ha de ser senio
para compartilhar suas experiéncias, mostrar aos outros o abismo em que
ele habita. Isto vale tanto para a literatura quanto para a pintura, a musica ou
o teatro, este dltimo nao incluido com tanto destaque no pensamento de
Proust.

Curiosamente, porém, Beckett (2003, p. 71) e Schopenhauer (2004, p.
267) se valem da mesma citacao de um dramaturgo espanhol, Calder6n de la
Barca (todo o paragrafo que encerra, no ensaio de Beckett, o capitulo
destinado a critica do amor e da amizade — onde se encontra a citacio — é
port sinal uma clara alusio ao capitulo 51 do livro 3 de O mundo como vontade e
representacao):

pues el delito mayor
del hombre es haber nacido®

3 Os versos pertencem a pega La vida es sueito, de Pedro Calderén de la Barca. [N. do E.:
Trata-se de palavras de Segismundo na segunda cena do primeiro ato, que dizem: “pois o
delito maior / do homem ¢é haver nascido”.]
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Schopenhauer, em sua obra, mostra ser claramente um conhecedor
do teatro de sua época, enquanto Beckett, que em seu ensaio sobre Proust
define a arte como apoteose da soliddo, se tornara anos mais tarde um dos
maiores dramaturgos do século XX, revolucionando o teatro a tal ponto
que até hoje sua obra é considerada referéncia obrigatéria para o teatro
contemporaneo. Se é possivel dizer que a sua obra ¢ um relato da solidao
que atormenta o homem moderno, a0 mesmo tempo sua transposi¢cao para
o teatro, arte que exige a comunhao entre artista e publico, é um claro sinal
de uma necessidade, por parte do artista, de romper com o seu isolamento
tal como Proust defende.

Proust, por sua vez, dedica-se pouco ao teatro. As suas consideragdes
sobre a Berma nio vao além de observacdes sobre a sua técnica,
inicialmente frustrantes, porém, depois, iluminadas pela analise de Bergotte.
A tradi¢do teatral francesa, marcada por uma énfase na valorizagao dos
grandes textos e das grandes divas, tais como Sarah Bernahdt (que inspira a
personagem Berma), dominante no momento em que Proust escreve a sua
obra, ¢ exatamente aquela que Beckett posteriormente ajudara a destruir
com sua dramaturgia. Porém, o que mais chama a atengdo é que o teatro,
talvez exatamente por niao ser encarado como arte autonoma dentro da
mentalidade reinante na época da Recherche, nao serve de trampolim para a
descoberta da vocagao do narrador. O porqué ja estd ao menos dito a titulo
de hipotese. A énfase na arte declamatéria e na fidelidade ao texto faz do
teatro, na Franca do inicio do século XX, um mero ramo menor da
literatura. No entanto, pela Europa, ja surgiam pensadores destinados a
transformar o teatro em uma arte com linguagem prépria. Um dos
principais nomes desta independéncia surgira precisamente na Franca,
divulgando suas ideias pouco tempo apos a morte de Proust: seu nome ¢
Antonin Artaud.

Se a massa no vai as obras-primas literarias é porque essas obras-primas sao
literarias, isto ¢é, fixadas; e fixadas em formas que ja nio respondem as
necessidades do tempo. (Artaud, 1999, p. 85)

Nao cabe aqui uma analise sobre o profundo e inesgotavel
pensamento de Artaud. O que interessa ¢ sua crtitica ao teatro como
subproduto da literatura e como as suas ideias podem ser exploradas para
uma complementagdo das ideias artisticas de Proust, afastando delas a
necessidade imperativa do isolamento como prerrogativa para a criagao. O
teatro, para Artaud, tem de ser essencialmente uma busca incessante de uma
linguagem que atinja um estado puro, de comunicacio absoluta com o
publico. Para ele esta bem claro que o teatro é o unico meio de se
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estabelecer esta comunhao, pois somente nesta arte a obra é contemplada
a0 mesmo tempo em que ¢ realizada pelo artista. A obra teatral jamais é
condensada como objeto; s6 existe no seu fugaz acontecimento, e seu
acontecimento, por conseguinte, s6 se da sob a condi¢io de que haja um
espectador. Se, como defende a critica literaria moderna, todo autor sé
escreve tendo em vista um leitor, no teatro esta ligagcdo se da de forma mais
radical. A arte teatral s6 pode existir se houver a co-presenga do receptor. A
arte teatral é a apoteose da comunhio.

Retomando as formula¢des de Proust, a pintura ensina ao artista o
caminho das metaforas como linguagem capaz de dar conta de uma
realidade expressa por meio de suas relagdes. Por outro lado, a musica, a
partir da visdo schopenhauriana, dia um modelo de apreensiao das esséncias
singulares em estado pré-expressivo, intensidades ainda nao transfiguradas
em sentimentos. O que se propde aqui é acrescentar um ensinamento da
arte teatral, o de que a profundidade da criacio artistica s6 tem seu sentido
se alcancada numa estreita comunhao com quem dela desfruta. As sinfonias
de Beethoven, ou os quadros de Van Gogh, jamais seriam as grandes obras
que se tornaram se nao tivessem sido reveladas ao mundo, e talvez seja
precisamente neste momento em que se revelaram ao mundo que
assumiram seu carater de grandes obras. Ou serd que se falaria hoje de
Kafka se seu desejo de ter os romances destruidos apds sua morte tivesse
sido cumprido? “Nao ha nada a expressar, nada com que expressar, nada a
partir do que expressar, nenhuma possibilidade de expressar, nenhum
desejo de expressar, aliado a obrigacdo de expressar” (Beckett apud Andrade,
2001, p. 175). A “férmula” beckettiana, contida em um de seus dialogos
com Duthuit, parece capturar esta tensao entre a solidao inegavel do artista
(seja em seu quarto seja no palco) e a for¢osa necessidade de expressar.
Expressar, aqui, significa comungar, num sentido que certamente em muito
se aproxima do religioso.

E nio sera esta comunhdao uma forma de amor, mesmo que nao
destinado a um ser especifico? Sera que, na ansia de dividir com outro ser a
patria singular a qual pertencemos, o amor nao sera a forma mais adequada?
Se o fracasso da comunica¢io é o temor, entdo certamente a comunicagao
artistica nao ¢ a solugdo. Os grandes romances e os mais belos espetaculos
sempre serdo mal interpretados, as mais belas sonatas serdo sempre
reduzidas a hinos nacionais de um determinado amor (e talvez isto nao seja
nenhum crime). Nao ha remédio contra os enganos, e o aprendizado efetivo
que Proust descreve ndo nos livrara das falhas, até porque niao ha
verdadeiro aprendizado que chegue a um final que ndo seja a morte.
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Para Proust o julgamento se da pelas metas que o amor propde e nao
atinge. Neste ponto nao cabe discussao, o amor niao encontra verdades. O
outro ¢ um eterno desconhecido, e mesmo na criagdo artistica é possivel
discutir se realmente se conhece um outro, e nio uma manifestagio que, se
revela esséncias singulares do mundo, mantém siléncio sobre quem é o
artista que produziu a obra. Sabemos muito sobre a Recherche, mas Proust
sera sempre um ser enigmatico, inacessivel. Todo grande artista com o qual
travamos contato é como um ser pelo qual nos apaixonamos, se é que este
contato nao é também uma forma de paixdo. Ha algo que esta para além da
relagdo, que ndo diz respeito nem a quem diz nem a quem ouve, mas que ¢
entendido e que revela algo que transcende a mera comunicagdo. Seria cruel,
e insincero, atribuir este estado desctito somente a arte. Tal como o
expressar beckettiano, a proximidade do outro sempre nos subjugara como
uma lei natural, e fugir do contato humano, de todo modo, é antes uma
demonstracao de ignorancia do que de sabedoria. Os homens mais nobres
estardo sempre dispostos a serem usados e consumidos pelos outros, pois
ser consumido e ndo se esgotar ¢ sem duvida a prova maior da grandeza de
espirito. O amor, queira-se ou nao, exigira sempre seu lugar.
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Resumo

Este trabalho se insere em nosso estudo doutoral, onde retomamos alguns pontos
do pensamento histérico de modo a propor uma melhor compreensio dos
impasses estratégicos contemporineos. Isto posto, no quadro do presente artigo,
apresentamos uma exposicao da Argueologia do saber, de Michel Foucault, como
partida para uma confrontacio com uma leitura que permite a conjugacio entre
continuidade e ruptura. O objetivo sendo o de, dialeticamente, superar o conceito
de “acontecimento”, nos apoiaremos sobre um universo teérico apontando para a
categoria de “possibilidade” — a luz tanto de pensadores contemporaneos como
Derrida e Ricceur como de Nietzsche e, por outro lado, Hegel e os marxismos.
Finalmente, as reflexdes de Koselleck nos dardo algumas pistas na direcdo de um
pensamento que reune estrutura e acontecimento em termos historiograficos.

Palavras-chave: Historia; acontecimento; continuidade; ruptura; possibilidade.

Résumé

Ce travail s’inscrit dans le cadre de notre recherche doctorale, ou nous reprenons
quelques enjeux de la pensée historique en sorte 4 y proposer une compréhension
des impasses stratégiques contemporains. Ceci dit, cet article présente un exposé
de L'archéologie du savoir, de Michel Foucault, en tant que début d’une confrontation
d’avec une autre lecture qui permet la conjugaison entre continuité et rupture. Le
but en étant celui de, dialectiquement, surmonter le concept d” “événement”, nous
nous appuierons sur 'univers théorique ouvert par la modalité de la “possibilité” -
sous la lumiere de penseurs contemporains tels que Derrida et Ricceur aussi bien
que Nietzsche, mais également de Hegel et les marxismes. Finalement, les
réflexions de Koselleck nous donnerons quelques pistes qui s’acheminent dans la
direction d’une pensée qui rassemble structure et événement sous I'égide de
I’historiographie.
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Introducao

O pensamento contemporaneo parece ter abandonado a historia. Pelo
menos se dermos ouvidos aos arautos da filosofia, a verdade do ser ja teria
sido descoberta. Nada de processo, de economia, de conflito, de
subjetividade, de partido ou coisa que o valha: a “inocéncia do devir” tomou
conta do pedago'. O triste quinhdo desta histéria se oferece a contemplacio
de um pensamento que trocou a luta pela pequena moeda da (necessaria,
mas nio suficiente) “critica do sujeito””. Ora, tal postulado nos soa deveras
idealista, no sentido em que a realidade ¢ interpretada a luz de uma
determinacao ideal, qui¢a estrutural. Teremos a oportunidade de voltar a
este tema. Nao obstante, este artigo visa a explorar o que ha de vivo na
combalida filosofia da histéria. Em um sé tempo, se trata de resgatar
nog¢des a Nosso ver essenciais, tais que determinagdo e contradicao, e,
concomitantemente, radicalizar a critica a0 mecanicismo — que encontra
confortavel refugio nas “pds-preocupacdes” de hoje.

Isto posto, como “atacar” o problemar Por ora decidimos pela
utilizagao da dupla conceitual “histéria” e “acontecimento” (Iévénement),
como a pedra de toque para uma tal empreitada. De certa forma, é também
um meio de se inscrever no debate contemporineo, ja que o
“acontecimento” é empregado em larga medida por pensadores franceses,
cuja influéncia se faz sentir em todo o escopo do universo intelectual. O
importante é notar que ndo se trata de uma acusagdo de “‘erro” ou
tampouco de esnobismo em relagao a “heterodoxia”; mas, antes, ¢ algo que
tem que ver mais com uma contribui¢ao, com um complemento as criticas
identitarias, do que com proselitismo e oportunismo. Se existem “os”
marxismos, no plural, como escrevera Derrida (1993, p. 20), nao é menos
certo que é uma “falta de responsabilidade, filoséfica e politica, nao ler
Marx”; ao qué ele conclui: “nao havera futuro sem isto. Nao sem Marx,
nenhum futuro sem Marx” (Derrida, 1993, p. 36). Assim, rondados por

! Parafraseando o funk carioca de grande sucesso, “ta tudo dominado!” (T4 tudo dominado!,
composicio de SD Boys, letra disponivel em: < http://letras.terra.com.bt/furacao-
2000/206541/ >).

2 A isso Lukics, tomando um conceito emprestado de Thomas Mann, chamou de
“intimismo a sombra do poder” — que se aplica em boa parte da discussio “ética”
contemporanea ¢ pés-moderna. Sem poder influir nas mudangas sociais, decididas por
reuniGes de ctupula das classes dominantes, a intelectualidade evade-se da realidade concreta
ao tentar criar um nicho cuja autonomia ¢ falsa — respeitada por ndo colocar em xeque as
questoes decisivas da propriedade privada. Este prestigio auferido pelo conhecimento
separa o intelectual, geralmente quadro da pequena burguesia, das camadas populares
(Coutinho, 1990, p.71-72).
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espectros e circunstancias, damos voz a Beckett (1983) e seu imperativo
nada categobrico de “errar melhor’™.

Portanto, a estratégia deste texto consistira em, primeiramente, expor
aloumas teses da filosofia francesa contemporanea; em um segundo
momento, passaremos a analise critica de tais postulados, ao fim do qué
faremos um breve comentario de perspectivas historicisantes para além da

mal fadada metafisica.

Filosofia a francesa

Em recente obra, Daniel Bensaid agrupa Deleuze, Guattari e Foucault
sob a alcunha de “esclarecedores” da crise nascente nos anos de 1980, sob a
hegemonia da visao neoliberal; eles tanto revelaram como alimentaram a
“nascente crise estratégica”. Desta maneira, suas denuncia¢oes das “politicas
de poder” desembocaram nas “impoliticas do contra-poder” (Bensaid, 2008,
p. 153-154)".

O contexto de A arqueologia do saber era, em certa medida, “dar
coeréncia as investigacoes” de Histdria da loncura, O nascimento da clinica e As
palavras e as coisas. Pois, nos diz o autor, antes de mais nada, era o caso de
“desenvolver” premissas e consequéncias dos “desenvolvimentos
autoctones” que passaram a integrar o conhecimento histérico. Segundo
Foucault, sua empreitada seria eminentemente histérica, na medida em que
se esforca a reunir “sinteses positivas” de dominios como o mito, a
sexualidade, a linguagem e o desejo; sua mais viva expectativa é pelo
“apagamento do sujeito” legislador — e nao pelo fim da histéria (Foucault,
1969, p 24-25), ou pelo que assim se entende por este termo.

3 Al of old. Nothing else ever. Ever tried. Ever failed. No matter. Try again. Fail again. Fail better”.

+ Esta exposi¢do sendo restrita, nos limitaremos a algumas consideragdes sobre a obra de
Michel Foucault. Nio obstante, colhemos uma citagdio da dupla nido menos célebre,
constituida por Gilles Deleuze e Félix Guattari. Que se pese a afirmagio de O anti-Edipo,
onde se aproxima, ao fim e ao cabo, o libertarismo do liberalismo. Eles af se colocaram a
questdo, demasiado antiga, em verdade, de o qué fazer para o estabelecimento de uma via
revoluciondria: retirar-se do mercado, numa escolha fascista? Ou, antes, valeria mais a pena
a solugdo do “socialismo real”, quer dizer, governar com uma burocracia? O que é
colocado ¢ que se deve ir “mais longe no movimento do mercado”, com a condi¢do de
tudo ““desterritorializar’”: “Pois, talvez, os fluxos nao tenham sido ainda bastante
desterritorializados, ndo muito decodificados, do ponto de vista de uma pratica ¢ de uma
teoria dos fluxos de alto teor esquizofrénico. De forma alguma se retirar do processo, mas
ir além, mais longe, ‘acelerar o processo’, como dizia Nietzsche: na verdade, nesta matéria,
ndo vimos nada ainda” (Deleuze; Guattari, 1973, p. 285).
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O “grande problema” sobre o qual se debruga Foucault niao sio as
“vias” da continuidade, da manutencio da realidade dada no curso de
geragdes sob um “horizonte tnico”. Em outras palavras, nem a “tradigao”
ou tampouco o “rastro”, mas, isto sim, o “recorte” e o “limite” regeriam as
disputas humanas: ndo um “fundamento”, mas uma “transformac¢ao” que
funda. Uma consequéncia logica é a demarcacgao entre diferentes “unidades”
de pensamento, como a ciéncia, a filosofia e a literatura. Sem meias-
palavras, o intuito manifesto de Foucault ¢ o de transpor para o dominio da
historiografia categorias da epistemologia cientifica francesa, o que,
veremos, é altamente problematico’.

Se a esfera pratica é assim disposta em “série”, a questdo ¢ de saber
em qué elas divergem. Aparentemente, em Foucault, a “queda” se deu com
a questao da consciéncia. A divisa profana de Goethe (1964, p. 67) nos
parece portanto mais frutifera: “No comeco era a agao!”. Pensamos todavia
que a insisténcia na figura do “quadro” de positividades pode reconduzir a
um ilustre ancestral, velho conhecido do mecanicismo das Luzes e
precursor, em certa medida, do positivismo®: Condorcet. Além disso, a
defesa do empirico se rebate no espago de um presente eterno, de onde a
recusa a priori causalidades de outra ordem, como, notadamente, a
economica. Assim, seguindo Foucault, as positividades seriam “neutras”,
mesmo em nao se tratando apenas do imediato. Sua démarche nao seria a de
se colocar no interior de um corpo seguro e de lhe mostrar suas
contradi¢oes, mas de apontar quais unidades e efeitos dai decorrem. Este
seria o lado ingénuo de uma filosofia que, critica, se da por tarefa questionar
os “conjuntos historicos”. Ora, argumenta o autor, “uma vez suspensas as
formas imediatas de continuidade, com efeito todo um dominio se vé
liberado”. O tratamento do material historiografico em sua “neutralidade
primeira” o vé enquanto uma “populacdo de acontecimentos no espago do

> Para sustentar sua visdo, Focault recolhe grandes exemplares deste fildo: Actes et seuils
épistémologiques, de Bachelard, as ideias de Canguilhem, Unités architectoniques, de Guéroult, e
Pour Marx, de Althusser. Sobre Bachelard, pode-se dizer que ele tenha postulado a
suspensio do “acumulo infinito dos conhecimentos”, a ruptura de sua “longa maturagio” —
ato responsavel por uma nova temporalidade separada de origens empiricas ¢ inten¢Ges. A
Canguilhem, reputa-se a nogdo de “deslocamentos e transformagdes de conceitos™: a
histéria de um conceito ndo seria portadora de uma “afinacdo progressiva”, propria a
racionalidade “crescente”; pelo contrario, o que a caracterizaria é a constituigdio de um
campo multiplo no qual as “sucessivas regras de uso” confirmam, ou ndo, sua validade
(Foucault, 1969, p.11-12). Althusser aparece ai com seu marxismo cientifico. As “escansdes
mais radicais” seriam o fruto do trabalho teérico entretido pelos “cortes” — ou aquilo que
“funda uma ciéncia ao destaci-la de seu passado e ao revelar este passado como
ideolégico” (Althusser, 1965, p.168).

¢ Foucault (1969, p.164-165), alias, estd de acordo com este parecer.
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discurso em geral”. O horizonte de pesquisa ergue-se como uma “descri¢ao
de acontecimentos discursivos” onde se formam as unidades (Foucault,
1969, p. 38-39).

Numa outra perspectiva, a acumulagio do capital nio torna
totalmente homogénos os espagos por onde passa: o espago liso nao ¢é
sendo uma tendéncia. As inegalidades, combinadas, sociais e locais, sao o
alimento mesmo do capital — que resolve seu movimento tendencialmente e
evitando as paradas. Etienne Balibar (1997, p. 301-302), quando compara
Marx e Foucault, pensa que a materialidade marxista ¢ a da “relacio social”
— portanto da luta de classes —, enquanto que para Foucault passa-se aos
dispositivos de poder sobre os corpos. E bem verdade que, a partir dos
anos de 1970, nota-se uma tomada de posigao foucauldiana, quando, por
exemplo, ele escreve que “o poder vem de baixo”. O que quer dizer que o
poder tira sua eficacia das condigdes sobre as quais ele se exerce. Além do
mais, o complemento desta tese aponta para uma resolu¢ao pratica, visto
que “la onde ha poder, ha resisténcia” (Foucault, 1976, p. 124-125).
Entretanto, se as relacdes de classe sio “internamente inconciliaveis”, é
preciso que os sujeitos destruam “a relagdo de assujeitamento ela mesma”, e
se transformem. O estatudo da pratica ndo saberia se limitar a uma
interioridade ; muito pelo contrario, “ela produz seus efeitos fora dela e, em
contrapartida, efeitos de subjetivacao” (Balibar, 1997, p. 299-300). Pois “a
classe social nio pode jamais enquanto tal constituir um modo de
interpelagao, mas unicamente uma raga, um sexo, uma cultura étnica, e
outros” (Jameson, 2007, p. 478).

O “sonho de uma historia continua” é expressamente e sem reservas
associado a “funcao fundadora do sujeito”. Trata-se, nesta linha
interpretativa, do apetite desmesurado de um sujeito que anela tudo reter e
exige do tempo uma restituigdo total das injarias sofridas no passado. Em
outros termos, temos uma “tomada de consciéncia” cuja meta é a
apropriagao do que se encontra disperso. A reconquista do “dominio” e o
reencontro da “morada” perdida formam um s6é e mesmo sistema: “O
tempo ¢é af concebido em termos de totalizagio e as revolugdes sio tao
somente tomadas de consciéncia”. Seria o caso do que se convencionou
chamar de antropologia humanista, presente no século XIX e cujo intuito
seria o de “salvar, contra todos os descentramentos, a soberania do sujeito”
(Foucault, 1969, p. 21-22). A conclusio de Foucault ao cabo da Argueologia é
que seu estudo deve “livrar a histéria do pensamento da sujei¢do
transcendental” (Foucault, 1969, p. 264).

Em contrapartida, na Fenomenologia do espirito, diz-se que nogdes
opostas — como, por exemplo, sujeito e objeto, finito e infinito — sdao, em
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um primeiro momento, tomadas fora de sua unidade, numa oposicao
exterior e estatica; seu “uso” ou a entrada em movimento, uma interferéncia
qualquer, nio poderia deixa-los indiferentes (Hegel, 1975, p. 65). E o caso
da ciéncia, “saber que se sabe” e que possui “de um lado, a consciéncia do
objeto, e, de outro, a consciéncia de si mesma”. Ela nao ¢ o “outro
absoluto” da opinido, mas “seu outro relativo” : “longe de repousar sobre a
autosuficiéncia positiva, ela é determinada por sua prépria negatividade”. O
movimento da consciéncia produz o objeto, mas apenas enquanto objeto
do conhecimento; ademais, a relacgio do saber para com este objeto ¢
resolvida no absoluto como “sujeito-objeto”. Sinteses tais como a de um
sujeito que é um nao-sujeito ou o interior que ¢ exterior desconstroem a
“subjectividade soberana: este raciocinio nos leva ao encontro de Marx,
tendo em vista que a ligacao entre a reificacao das relagdes sociais (o carater
objetal dos individuos suporte — Trgger — da estrutura) e da “vontade
subjetiva” de revolucionar a ordem existente traz a tona a unidade
contraditéria do estruturalismo objetivista que elimina o sujeito, bem como
do voluntarismo apressado a doar sentido as complexas contingéncias
histéricas (Bensaid, 1999, p. 375-376).

Em outro fronte da batalha, Paul Ricceur critica uma “ciéncia historica
nova” encarregada de desmantelar a “memoria coletiva”, tida como pura
“llusao”. Ao fim e ao cabo, escreve Ricceur (1985, p. 174-175), isto “nao
seria arraigadamente diferente da ilusdo positivista que ela cré combater”,
tendo em vista que a objetividade foi tornada simplesmente “insignificante”.
A dita “descontinuidade” é erguida ao absoluto, ela ¢, em um s6 tempo,
explica Foucault (1969, p. 17), “instrumento e objeto de pesquisa”. O que
fica patente é que este programa nido tem como isolar abstratamente a
continuidade. As sociedades se mantém e existem diversos modos de
continuidade, malgrado os “cortes epistemolégicos” nos ramos do saber.
Ora, cabe justamente a relagdo entre continuidade e ruptura a condigao de
possibilidade de toda diferenciagio: uma ruptura afasta-se de uma
continuidade, ela se destaca de um fundo real. Por isto que Ricceur se diz a
favor de uma “regra de transformagao” imanente a, para dizer em termos
abstratos, “dialética de inovagao e sedimentagao”. Para nosso espanto, nao
seria absurdo afirmar que estamos diante de uma nova forma de alienagao —
nao mais “pela” histéria, mas “da” historia, fout court. A constatagao de
Ricceur (1985, p. 316-317) nao deixa de ser simples: “nada obriga a ligar a
sorte do ponto de vista continuista da memoria as pretensdes de uma
consciéncia constituinte”, salvo no que concerne ao pensamento do
“Mesmo”. De mais a mais, a cronologia acumulativa da razio que tem
lembrangas (Foucault, 1969, p. 16) em nada impede o modelo do sujeito
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descentrado de Marx, Nietzsche e Freud. A partir de entdo, os “expedientes
identitarios” ndo sao mais necessarios. Ricceur é da opiniao que uma
memoria sob o trabalho da histéria pode efetivamente requerer o
descentramento evocado por Foucault. Nao obstante, apenas o tema de
uma “histéria aberta” esposaria o projeto pratico de uma “agao politica
vigorosa sobre a memorizagao das potencialidades embotadas ou recalcadas
do passado” (Ricceur, 1985, p.317-318).

Pode-se entao visitar O capital: “os mesmos elementos, do ponto de
vista da produciao de valores de uso, se distinguem entre si como fatores
objetivos e subjetivos, como meios de producio e forga de trabalho, eles se
distinguem do ponto de vista da formacao do valor em capital constante e
variavel” (Marx, 1978, p. 160). A diferenciacao de esferas distintas no seio
do momento determinado da produ¢ao nio se opde a unidade do processo
produtivo, da mesma forma que os dois valores se encontram juntos na
mercadoria. E o capital que é a “unidade diferenciada” da objetividade e da
subjetividade. Sem o qué, a saber, uma contaminagao reciproca entre sujeito
e objeto, “as estruturas seriam desesperadamente congeladas” (Bensaid,
1999, p. 376-377).

O pertencimento a um universo onde a linguagem ¢ investida de um
poder que pode tudo tornar real, faz com que os discursos sejam
“categorias reflexivas, principios de classificagdo, regras normativas, tipos
institucionalizados” (Foucault, 1969, p. 33). Mesmo o nivel “preconceitual”
devera ser levado a um nivel “o mais superficial”, aquele do “discurso”
(Foucault, 1969, p. 77-83). A acepc¢do de arqueologia fica mais clara, uma
vez que lhe é atribuido o “fazer aparecer” das relagoes entretidas entre o
discurso e o ndo discurso: ou seja, dos dominios positivos referidos mais
acima, tais como as instituigdes, os acontecimentos politicos e a economia.
A “articulagdo” constitutiva é lingtifstica (Foucault, 1969, p. 212). Esta
posicao filoséfica é surda ao “trovao” da racionalidade proposta por Marx,
para lancar mao da bela férmula de Maurice Blanchot (1985, p. 115-117).
Bensaid (1999, p. 12) interpreta esta passagem da seguinte maneira:
Blanchot confere a Marx uma “palavra politica direta” e uma “palavra
indireta do discurso cientifico”; a nao correspondéncia entre ambas é a
guardia da subversdo pratica e da interpretagao dos hieroglifos sociais.
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Critica interna

Félix Guattari e Suely Rolnik (2007, p. 174/179) estdo de acordo ao
pensar que a “problematica molecular esta totalmente em conexdo com o
novo tipo de mercado internacional que se instaurou”. Mas opor o molar ao
molecular é uma armadilha, pois “as lutas sociais sio a0 mesmo tempo
molares e moleculares”. Nos anos de 1970 Foucault (2001, p. 605) se indaga
se “a revolucdo vale a pena”, ja que uma revolucao universal seria vazia e no
entanto as microrrevolugoes se encontram sempre em excesso em relagdo a
reducgio externa dentro da qual ela se fecha: porém, a revolta, acredita, nao
se dissipa neste espago. Foucault pensa que o dominio revolucionario nao
iria longe na extensio das lutas; o alvo sendo as mudancas de ordem técnica
e o modo de vida, a op¢ao que resta ¢ a resignacao de tratar a Revolugao
“como um estilo, como um modo de existéncia, com sua estética, seu
ascetismo, com formas particulares de relagao a si e aos outros” (Foucault,
2001, p. 1397). Em um dado momento, Foucault mantém a categoria de
classe, mas apenas para superar os positivismos sociologicos. Os sociélogos
indagam-se o que ¢ uma classe; contudo, o decisivo ¢ conceitualizar as
estratégias de luta, e isto a partir de Marx (Foucault, 2001, p. 605). Esta
ambivaléncia de Foucault para com Marx ¢ finamente compreendida por
Bensaid (2008, p. 169): “Se a luta de classes ndo ¢ mais para Foucault a
ultima ratio do exercicio do poder”, ela se constitui como fiadora da
estratégia. Em consequéncia, uma histéria sem sujeito e sem fim implica
estratégias e subjetividades sem sujeitos. Todavia, nota Bensaid (2008, p.
168-169), isto acarreta por contrapartida a ressurreicio de algumas
configuragdes pré-capitalistas, como a “plebe” e a “multiddo”’. Foucault
esta alerta aos perigos, escreve ele, de um “fundo permanente da histéria”,
mas ele intenta ainda assim caracterizar a plebe como aquilo que escapa a
este limite (Foucault, 2001, p. 421).

Foucault celebra a exposicao kantiana do acontecimento como algo
“rememorativo, demonstrativo, e prognostico” que é entio apto a “fazer
espetaculo” e que s6 percebido pelo sentimento desinteressado dos
espectadores: “F. a desejabilidade da revolucio que [se] faz hoje problema”
(Foucault, 2001, p. 450). A constatagao de Bensaid (2008, p. 159) é que se
opera um “deslize” da dialética da necessidade ou demanda (do francés
besoin) em direcao a “metafisica neomarginalista dos desejos”. Nao é um
acaso se a filosofia do puro acaso — outro nome do deus ex-machina e da

7 Infelizmente ndo teremos aqui neste breve espaco a oportunidade de explorar estes
conceitos levados a cabo sobretudo por Antonio Negri e Michael Hardt.
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antiga necessidade cega — tenha se solidarizado com o regime dos Aiatolas.
O conceito de plebe, carente de “consisténcia sociologica”, serve de
“fundamente ontoldgico” as resisténcias tidas por irredutiveis (Bensaid,
2008, p. 169). A religiao enquanto tal ¢ elogiada nos idos de fevereiro de
1979: caberia a ela abrir a cortina de modo a propiciar o “ato principal”,
ainda aqui “o da luta de classes” (Foucault, 2001, p. 759). Toda e qualquer
periodizacao cai na vala comum da “metafisica”, e sobram os atos e gestos
herdicos. A reflexao a partir de um tal reflexo leva crer que a luta de classes
cedeu seu lugar ao afrontamento entre totalitarismo e democracia.

E aqui é preciso ser categorico: “Foucault participara assim, com
engajamento, a reabilitagdo ideolégica de um capitalismo no qual o mercado
e a democracia seriam consubstanciais”. A vontade coletiva entdo vista
liberta dos grilhGes do partido propunha, aos seus olhos, nao antigas formas
de poder, mas, antes a mudanca de “espirito em um mundo sem espirito”; a
Revolugao francesa, presa aos binarismos ocidentais, teria encontrado um
substituto a sua altura. Notemos uma vez mais a ambiguidade da percepg¢ao
foucauldiana: o interesse pela espiritualidade chiita bem como sobre sua
martirologia nao deixa de fazer eco a tendéncias distintas (ou nem tanto) de
subjetivagdo: a ativismo de Jodao Paulo II, as ligacGes entre a Igreja e o
movimento popular polonés — mas, também, a Teologia da Libertacio na
América Latina. Ao invés do fim do Estado e das classes, viu-se o
apagamento do espago privado e a absorc¢ao do social pela politica. Eis, nua
e crua, a verdade destas estruturas sociais sob a hegemonia da lei religiosa —
sua “prova pratica”, ironiza Bensaid. Nao sem melancolia, ele constata o
“grau zero” da estratégia (Bensaid, 2008, p. 161-165).

O abandono da dimensio histérica do pensamento ¢é amarga e
preocupantemente palpavel no que tange aos debates ideoldgicos sobre a
liquefacio empreendida pelo capital. Para Slavoj Zizek, a ativacio de um
tipo de “arquétipo junguiano” explicaria aos cu/tural studies a “disposi¢ao ao
racismo” como fator anterior ou “fundamento” de conflitos eminentemente
politicos. O filésofo esloveno, que, se o diga de passagem, é também
psicanalista, vilipendia qualquer sorte de “disposi¢dao psiquica latente” que
queira se excluir da contingéncia e das relagées politicas. Ele fala da guerra
civil na antiga Iugoslavia, onde a explicagio do belicismo passa,
necessariamente, pela “luta pelo poder na Sérvia pds-comunista” (Zizek,
1995, p. 72-73). Segundo Emmanuel Renault, uma das “boas almas do pos-
modernismo”, Michel Mafessoli comemora a uniformizagdo mercadoldgica
do mundo como se a instancia que permitiria o ressurgimento do laco
comunitario arcaico, recalcado pelas grandes ligagdes simbolicas da vida
moderna. A desidentificacdo caracteristica a este “nomadismo” proporia
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relagbes para além do calculo individualista burgués: “a liberdade de um si
enraizado no principio vital anterior ao individuo e que lhe sobrevivera”, eis
seu parecer (Mafesoli, 1997, p. 111). O nao dito desta histéria, ressalta
Renault (2004, p. 125), é a falsa promessa, pois jamais cumprida por
esséncia, do capitalismo.

As ambiguidades da “Segunda consideragdo intempestiva” de
Nietzsche ecoam aqui com um sentido determinado. O som das cordas se
dissipa na “vibracao historica”, ou seja, o diagndstico nietzscheano afirma
que temos dificuldades para “fixar o sublime” (Nietzsche, 2007, p. 122). E o
mesmo Nietzsche, porém, que nos ensina que o “passado digno de
imita¢ao” ¢ limitrofe as “ficcdes miticas”. Ele acrescenta ainda que ha
épocas que nao sabem distinguir os passados. Parece-nos que o filésofo de
Dioniso busca aqui um equilibrio entre suas trés visdes sobre a historia. O
dominio da “histéria monumental” pode “enganar por analogias”, fazendo
que o par do “entusiasta” seja ninguém mais ninguém menos do que o
“fanatico” (Nietzsche, 2007, p. 107). Ironia do destino ou niao, Nietzsche
pensa que a histéria ¢ um “monstro parodista” do passado (Nietzsche,
2007, p. 153). O “mal” combatido pelo jovem Nietzsche ¢ a “cultura
histérica”. Ndao que dela nio se precise, escreve ele, mas uma “virtude
hipertrofiada” ¢ tio daninha quanto um “vicio hipertrofiado”. A posi¢ao da
filologia classica, seu campo de origem, deve impor uma “influéncia
intempestiva”. Em outros termos, chegamos a citagio chave que explicita a
critica nietzscheana: “agir contra o tempo, portanto sobre o tempo, e,
esperemos, em prol de um tempo por vir” (Nietzsche, 2007, p. 94). Ora,
apesar do texto e de seu autor, fica assegurada a ligagao temporal propria a
histéria. Uma apropria¢do historicizante aposta que o novo nunca ¢
incondicionado, que ele se destaca de seus outros — e o termo “presente”
designa o mundo efetivo. O embaraco ocorre quando nos aproximamos a
letra do texto, pois ai a niao-presenca é explicitamente o elemento nao-
histérico — o que prepara o terreno para voluntarismos de mil acepgdes.
Daniel Bensaid ¢ solidario de uma leitura que se debruga sobre este
fragmento e nele vé uma verdadeira “disputa de ritmos” entre passado,
presente e futuro. O “desempate” ocorre na emergéncia da “vontade de
agir”. Em consequéncia, pensa Bensaid, a proposta do modelo critico de
Nietzsche nao é nem a atualizagdo absoluta do passado como em Hegel,
nem a vinda do puro futuro na proposta dos jovens hegelianos. Ora, o
presente é o “lugar” onde aquilo que acontece nao ¢é (ainda) passado e
tampouco futuro (Bensaid, 1997a, p. 128).

Se conseguirmos estabelecer pontes entre uma cultura marxizante e o
pensamento contemporaneo, malgrado as necessarias criticas, nos daremos
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por satisfeitos. Cabe agora, na reta final do texto, buscar suas bifurcagoes,
isto é, propor menos um modelo de reflexdo pronta do que apostar na
formagdao de um pensamento vigilante as hesitagoes, arritmias e saltos da
conjuncio vida e capital®.

Jacques Derrida, ao fim de sua vida, imprimiu uma nova e instigante
dire¢do ao seu pensamento. Mais proximo do marxismo, como notamos
acima, sua batalha de conciliagio (nao abstrata) entre o singular e o
universal (pensamos em suas reflexdes sobre uma lei imanente) levou-o a,
como disse Bensaid (2008, p. 352), “acampar na contradicao”. A tematica
do acontecimento — e de Revolu¢do — faziam parte de seu horizonte de
preocupagdes. Assim, acreditamos que a inclusaio do nome de Jacques
Derrida no ambito do marxismo contemporaneo s6 pode ser positiva. Em
nosso caso, levaremos em conta algumas consideracbes acerca do
“acontecimento”. Num livro de entrevistas feitas por Elisabeth Roudinesco
e publicado pouco antes de sua morte, Derrida se indaga como “salvar a
revolugao”, se ela ndo ¢ banal e ¢ “aquilo que vem perturbar a ordem do
tempo”. Para ele, seria questao de transformar esta ideia. O pensador critica
“um certo teatro revolucionario” que teria um “processo de tomada de
poder”. De qualquer modo, a Revolugiao resta aos seus olhos uma “cesura
radical no curso ordinario da histéria”.

Sua empreitada ¢ contra “os determinismos”, histérico e economico,
complementa o autor. Com eles o futuro se vé neutralisado e toda
responsabilidade ¢é esvaziada. O termo “responsabilidade” anuncia uma
filosofia pratica, na figura da “decisdo”: pois se naturalismo e fatalismo sio
descartados, o conhecimento ainda tem seu lugar. A decisao portanto nao
poderia se avizinhar nem do volitismo e tampouco da instrumentalizagao.
Isto posto, a decisdo se mede com o que chega e a interpela, com o que é a
decidir. Compreende-se melhor a afirmagdo de Derrida segundo a qual “a
unica palavra digna deste nome”, no caso acontecimento, é a “Revolugao”
(Derrida; Roudinesco, 2001, p. 139). Ora, saber o que se decide exclui o ato
mesmo de decisao: mais kierkegaardiano do que hegeliano, Derrida
preconiza o “salto” no indecidavel, quando o saber ndo mais da conta e agir
¢ preciso (Derrida; Roudinesco, 2001, p. 92). O conhecimento é necessario,
mas o saber mais “adequado” a inadequagdo a priori é fruto de uma
“interrupcdo absoluta” oriunda da decisio (Derrida, 2003a, p. 199).

8 Nunca ¢ demais nos lembrarmos da — me desculpe o eventual leitor pela expressio —
“verdade de Sartre”: “Longe de estar esgotado, o marxismo ¢ ainda plenamente jovem,
quase em sua infancia: foi ha pouco que ele comegou a se desenvolver. Ele resta portanto a
filosofia de nosso tempo: ele é insuperavel porque as circunstancias que o engendraram nio

foram ainda superadas” (Sartre, 1960, p. 29).
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Voltando ao nosso tema, o acontecimento, vemos o esforco derridiano de
conjugar o universal e o particular; especificamente neste caso, O
acontecimento ¢é historicisado, sem no entanto perder sua singularidade.
Caracterizando o acontecimento como “‘singularidade incalculavel”
(Derrida, 2003b, p. 49), sua figura de pensamento ¢ o limite do pensavel.
Seu aparecer da a ver que “o fundo a partir do qual ele se destaca nao esta
mais 147 (Derrida, 2003a, p. 189).

Intempestividades

Fonte de inspiracao de muitos dos nossos contemporaneos — para o
bem e para o mal, e talvez algo mais... —, Nietzsche acena com uma
possibilidade inovadora de leitura. A medida do tempo, ainda na segunda
“Intempestiva”, ¢ fornecida pelo “igual”; ¢ ele o detentor da “mais alta forca
do presente”: “é apenas na extrema tensao de vossas faculdades as mais
nobres que se adivinha aquilo, do passado, que é grande, aquilo que é digno
de ser sabido e conservado. O igual s6 pode ser conhecido pelo iguall De
outra maneira, reduz-se o passado a vossa medida”. Sombras aparecem com
o termo “igual”, que se presta tanto a identidade — de qualquer um e de
qualquer situa¢do, bem como, para Nietzsche, do “homem de génio”.
Todavia, o igual aqui deve se fazer outro, tornar-se igual ao que se sucede.
Sem isto, o unico trabalho a fazer é recuperar o passado sob o jugo da
pequena moeda de um presente circular que se desconhece. A relacao
temporal critica estabelece-se gracas ao presente, manifestando-se na
consideragao segundo a qual “a palavra do passado é sempre palavra de
oraculo: vos nao a compreendereis senao ao vos tornardes os arquitetos do
futuro e os intérpretes do presente” — ainda que saibamos do emprego de
modelos herdicos em Nietzsche. A partir de entdo, toda boa biografia
deveria fugir de titulos mornos, tais como “Senhor Fulano e seu tempo” —
privilegiando algo como “Um lutador contra seu tempo” (Nietzsche, 2007,
p. 134-135). Dito de outra forma, o fio do tempo se constréi com o tempo.

De Nietzsche, guardamos a aguda critica ao progresso, aos
encadeamentos cegos onde ordem e progresso caminham a par e passo. O
“foi assim” ¢ antipoda do “isto ndo deveria ser assim”. A virtude s6 chega
“contra a tirania do real”. A histéria, entretanto, “protege” aqueles que
contra ela lutam (Nietzsche, 2007, p. 149), porque a continuidade é um fato
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(mesmo a vontade de poténcia nio quebra o tempo’). Nao obstante, a
op¢ao nietzscheana por uma vida pura, nua, ndo engendra um parametro
para o pensamento. Uma vida determinada se indetermina no seio da
contingéncia da agdo. Por isto que nao ha resolucio definitiva no terreno
histérico, cujo processo ¢ irremediavelmente exposto a processualidade.
Para dizé-lo com Metleau-Ponty (1967, p. 114) em seu comentario sobre a
Revolugao, trata-se de “devires verdadeiros”, sempre inacabados. O
enraizamento na situagao presente tem por objetivo estratégico de mudar
suas regras, tendo em vista que a escolha deciséria, uma vez sendo
determinada, deve-se estender esta premissa ao objetivo: ele nao ¢ ideal, mas
objeto de critica. Para que nao se fale “no nome de” autoridades reais e
simbdlicas, ¢ preciso alcangar o particular, o acontecimento, aquilo que é
estranho.

A psicandlise, também ela, ¢ solidaria a0 marxismo. Ambos tém por
objeto o conflito e guardam a figura pratico-teérica da emergencia. Falamos
da luta de classes e do desejo, “cujo enunciado eles [marxismo e psicanalise]
modificam em permanéncia pelo simples fato de pensa-los” (Bensaid, 1999,
p- 329). Segundo Freud (1971, p. 11-15), ha uma “sobrevida ativa” destes
tempos emaranhados: o que foi formado nao desaparece, e “tudo o que foi
conservado pode reaparecer”. Ambas as perspectivas se erguem enquanto
uma teoria das razdes da desrazido, mais atenta aquilo que nao ¢ evidente:
“nos antipodas das grandes ilusdes empiristas, a ciéncia nao se deixa ver nas
aparéncias. Ela se produz numa relacao polémica com a falsa evidéncia dos
fatos” (Bensaid, 1999, p. 330-333). Lemos em Marx (1978, p. 70) que a
determinagao do valor pela duragdo do trabalho é, a primeira vista, um
“segredo”. Conclui-se que a analise cientifica ¢ oposta a0 movimento real,
sem lhe ser exterior; o futuro histérico detém uma “independéncia relativa”
em relagio ao presente, condi¢io que problematiza a reprodugiao da
experiéncia (Bensaid, 1999, p. 334/413).

O velho Hegel se presta a leituras nio abstratas da relagao entre os
fins e os meios. Na Fenomenologia do espirito é dito que os “‘seres af” da
natureza inorganica se mobilizam sob o jugo de uma necessidade sem
conceito (ou subjetividade), algo em-si: a necessidade cega. Desta forma, a

® O Zaratustra trata deste tema sob um viés mais subjetivo: “Vontade — é este 0 nome do
libertador e portador de alegria: assim vos ensinei, meus amigos! Mas, agora, aprendei
também isto: a prépria vontade ainda se encontra em cativeiro. O querer liberta: mas como
se chama aquilo que mantém em cadeias também o libertador? ‘Foi assim™ eis o nome do
ranger de dentes e da mais solitaria angistia da vontade. Impotente contra o que esta feito
— cla é um mau espectador de todo o passado. Ndo pode a vontade querer para trds; nao
poder partir o tempo e o desejo do tempo — eis a mais solitiria angustia da vontade”

(Nietzsche, 1998, p. 150-151).
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acao da natureza se desprende da esséncia sensivel e conquista outra esfera
de realidade. Uma tal necessidade se encontra portanto alhures,
estabelecendo portanto a “relagao teleologica”, exterior aos termos
relacionados, um meio onde ocorre o movimento: “Ela é o pensamento
totalmente liberado da necessidade da natureza, que abandona esta natureza
necessaria e se poe a si mesmo acima dela”. Dir-se-ia que os elementos
ligados nestas condi¢des, portanto determinados, carregam consigo a
tendéncia em direcdo a um fim que lhes ¢ imanente. Trata-se da maneira
pela qual o conceito abre caminho e se realiza na natureza, mesmo se a
razao ainda nio se deu conta do movimento. A verdade da relacio entre o
organico (ou o movimento) e os elementos af envolvidos é o “objetivo”; o
fim. Para a “consciéncia observante”, o objetivo recai fora da esséncia
organica, estabelecendo portanto uma “relagdo exterior teleologica”.
Sinteticamente, a razao separa a finalidade (o fato de se estar no mundo) do
ser organico real (Hegel, 1975, p. 217). Nao ¢é ocioso considerarmos,
sobretudo em uma visada pratica e nao mecanicista, que este momento de
pensamento separa aquilo que acontece do movimento: pois dentro da
pratica esta-se no dominio de tendéncias concretas, onde nada ¢ de antemao
decidido, ainda que seja determinado. Ao longo do movimento do “Si”, em
Hegel, a presenca é contradicao. A figura de consciéncia, nesta passagem
caracterizada como “moral”; é efetiva e agente. Contudo, a entrada em ac¢ao
desloca imediatamente uma tal configuracao: a agao neutraliza o objetivo
moral interiorisado. Em outras palavras, o mundo da efetividade, isto ¢, o
mundo real, é contraditério em si mesmo — posto que a agao é tio somente
a visada imediata de seu préprio objeto, que sera outro em relagdo a origens
quaisquer (Hegel, 1983, p. 157).

Um pensamento estratégico assume o fosso necessario entre os fins e
os meios e af se inscreve, lancando mao do conhecimento existente e de
seus rastros contra o fato consumado; desde entio se opera no “campo dos
possiveis” (Lefort, 2000, p. 307). Para o frankfurtiano Horkheimer (1974, p.
107-108), é preciso sempre e sempre redefinir a relagio entre os meios e 0s
fins, e isto a partir de uma confrontacdo entre o estado real e o objetivo. O
futuro, explica ele, nao é o justificador de mudangas e sofrimentos; neste
contexto, a historia ndo é outra coisa senio um esclarecimento, e nio um
caminho previamente tracado. Walter Benjamin o acompanha: a modorra, a
lassiddo acarretada por uma crenga obtusa no progresso baseia-se numa
moral protestante secularizada, onde a alma enobrecida pelo trabalho nada
mais é do que um deslumbramento diante de um pretenso potencial
libertador da tecnologia — tecnocracia, em realidade, que, segundo o autor,
encontra-se também no marxismo vulgar. Alienada e domesticada pelo
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poder do capital, a massa explorada desaprendeu “tanto o 6dio quanto o
espirito de sacrificio. Porque um e outro se alimentam da imagem dos

antepassados escravizados, e nao dos descendentes liberados” (Benjamin,
1985, p. 227-229).

Futuro possivel

Priotizando uma leitura n3o voluntarista e, ao fim e ao cabo,
metafisica do acontecimento, nosso ultimo trecurso é ao historiador
Reinhart Koselleck (20006, p. 133-148). Historiador que era, ele parte de seus
pares. Se o “problema da representacao” articula narrativa e descri¢ao, o
importante ¢ constatar de onde fala o historiador. Em outras palavras, este
s6 poderia se orientar por suas pesquisas, que entao selecionam as relagoes
intrinsecas do “conteudo”. Ou, para dizé-lo como Agostinho (1997 [II,
XXVIII, 44)), “narratio demonstationi similis (es?)”. Ora, uma tal articulacao
esbarra em dois limites: na pratica, nao se pode distinguir as esferas da
narracao e da descricdo; de outro lado, uma teoria historica comporta
“diferentes extensoes temporais que nao se interpenetram completamente”.
No fim das contas, a tese de Koselleck é que os famosos acontecimentos
podem apenas ser objeto de uma narrativa, enquanto as descricbes se
debrucam sobre as estruturas.

Seu primeio ponto é que, mesmo se 0 acontecimento seja constatado
pela arte narrativa, ele s6 ¢ tornado inteligivel pela estruturagao historica. De
inicio, os acontecimentos sio “isolados ex post da infinidade daquilo que
acontece”, eles sao retirados em forma de “arquivos”, escreve Koselleck —
ciente contudo do carater “burocratico” da linguagem empregada. Para o
pensamento histérico, o acontecimento nao é um milagre. Primeiramente, o
“fundo” dos diversos acontecimentos e de suas relagdes é a “cronologia
natural”’, organizada pela narrativa. Temos, logo, que explicar o que se
entende por esta cronologia. Koselleck se inspira em Simmel, para quem a
sucessao historica é portadora de um “limite de segmentagao em unidades
minimas”, abaixo das quais o acontecimento se dissolve. Se o
acontecimento é nao apenas “aquilo que chega ou acontece” (como alids
para a french theory), se ele se distingue daquilo que acontece, ele é um
pertencimento com uma outra duragao. O “minimo” do qual falamos nao ¢
o “ser”, mas um “antes” e um “depois” que permitem o caminhar.

Desta feita inspirando-se em Braudel, Koselleck acentua um outro
género de estrutura. Seu ritmo ¢é cadenciado, e sua relagio com a
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temporalidade se liga sobrtudo as “circunstancias que nao se organizam
segundo a estrita sucessao de acontecimentos passados”. Em alemao,
observa Koselleck, a “sobreposi¢ao de camadas”, cuja tendéncia ¢ estatica, é
manifesta no radical do substantivo que designa historia: assim, Schictung, ou
sobreposi¢ao, se encontra incrustada em Geschichte, histéria. Contudo, a
articulacdo entre os pesados “fendomenos estruturais” e os “acontecimentos
momentaneos” nao desapareceu. Pois aqueles “precedem e integram” estes,
o que confere uma continuidade nao linear a histéria. A titulo de
compreensio, seria interessante repertoriar algumas destas estruturas: sao
formas que nao se modificam “do dia para a noite”, tais que “forgas
produtivas e relagdes de produgao”, os “acontecimentos sociais” e as
“constitui¢des”'’. Em todos estes casos, malgrado as diferengas, elas
“condicionam” e “agem” lado a lado do desenrolar pratico. Outros
exemplos sdo a geografia, o inconsciente, a mudanca de geragcdes, 0s
costumes ¢ ainda a técnica.

Diferentes, sim, mas estas estruturas guardam em comum o fato de
que “suas invariantes temporais ultrapassam o campo da experiéncia
cronologicamente registravel dos individuos e se juntam a ela”. Quer dizer
que os acontecimentos sao provocados e vividos por sujeitos, estruturando
portanto essas invariantes, sendo a um sé passo intersubjetivas e impessoais.
Eis o porqué do cuidado metodolégico da histéria repousar sobre as
estruturas enquanto “determinagdes de carater funcional”. O ganho que se
obtém ¢é que as estruturas nao siao “extra-temporais”: “muito pelo contrario,
elas adquirem frequentemente um carater processual — que pode também se
integrar as experiéncias e acontecimentos cotidianos”. A separacdo estanque
entre um fenomeno de longa duragdo e um raio de acontecimento ¢ algo
portanto a rever. Pois a implementagdo de um regime politico e mesmo o
fenémeno da industrializacao (falamos da realidade efetiva) sendo sentidos
na imediaticidade nao ha justificativa que permita de opor a longa e a curta
duragao no seio da mudanga. Cabe a prova pratica a estipulagao da partilha
das duragoes. A luta entre um campo revolucionario e um campo
reacionario demonstra, pela etimologia, um “movimento historico™: sua
disputa engendra uma “transformagdo estrutural”, o campo contra o qual
emerge o novo se veé mudado. Assim sendo, os choques estruturais se
prolongam a experiéncia quando a duragdao desta se conecta com a memoria
das geragoes contemporaneas.

As “diferentes extensdes temporais” constatadas entre acontecimento
e estrutura estabelecem uma rela¢io dinamica. Uma remete a outra, e sua

10 Nio pensamos, de maneira alguma, na sacralidade de leis pétreas; somente, forcoso ¢é
constatar que a vigéncia de lei oriunda da pratica ndo ¢ imediata.
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hierarquia varia segundo o objeto de reflexdo. Hia uma “dominancia”, diria
Althusser. Retomando nossa hipotese geral, as “sequéncias” temporais sao
construidas posteriormente, tendo em vista que elas “se alimentam” de
“acontecimentos particulares”, cada qual com seu “tempo proprio”. Para
nao separar a estrutura de inteligibilidade, na longa duragao, da irredutivel
singularidade do acontecimento, a chave de Koselleck ¢ afirmar que
“narragao e narrativa adaptam-se, de maneira que o acontecimento se torna
um presuposto para as proposicdes estruturais”. As estruturas sio as
“condi¢cdes de possibilidade para os acontecimentos”, ja que elas sio
presentes antes de qualquer narrativa; elas revelam oposi¢es que agem no
momento da acio — uma a¢do “determinada/indeterminada”, poder-se-ia
deduzir. Para tanto, as referéncias de Koselleck sio indmeras: as “estruturas
in eventups”’, como a expressao de Jauss, que nao prejudicam a inteligibilidade
“post eventunr”; as “causas gerais” de Montesquieu sao também chamadas.
Pois, medita Koselleck, os acasos de uma batalha vao decidi-la; ou seja, a
efetividade — e nao as loas do resultado cumprido, mas o esfor¢o profano
de medir infinitamente a ideia a pratica e vice-versa — tem efeitos
(contingentes, pouco importa aqui a natureza da duragao).

Levando em conta o intercambio entre acontecimento e estrtura, a
“estratificacao” ¢ “aplicavel”, por assim dizer, a0 acontecimento e a historia
universal. Uma “coeréncia sistematica” demasiado rigorosa impede a
narrativa, ela pesa sobre a relagdao, e doravante os ensaios cronolégicos mal
conseguem se sustentar. Seria uma astucia da razdo o fato de que nossa
época, tao ferozmente anti-historica, seja uma vitima inconsciente
(ideoldgica) do objeto mesmo de sua critica? A narrativa sem historia tem
por unica universalidade um solilbquio que narra, cuja uUnica e imediata
alteridade é o acaso sob a forma de natureza pura ou de projecdes. E
preciso dizer sem meias palavras que as repeticbes sio comandadas pela
valorizagdo mercadoldgica. O retorno da diferenga, expressio cara a um
certo deleuzeanismo, s6 leva em conta o “mesmo” enquanto neutralidade
ontolégica. Por outro lado, Koselleck sabe muito bem que a “duragdao pode
se tornar acontecimento” e vice-versa, desde qua haja sobrevida: a
sociedade mercantilista estabilizada comandou a revolucao industrial ou,
complementamos nos, o crescimento da exploragiao pode acalentar revoltas.
Isto explica nosso caloroso acolhimento a resolugao teédrica de Koselleck,
quando ele afirma que “a forma mais adequada para apreender o carater
processual da histéria moderna é o esclarecimento reciproco dos
acontecimentos pelas estruturas e vice-versa”.

Determinagao esta a léguas de distancia da platitude do nivelamento.
O “resto insolavel” da ligagdo entre acontecimento e estrura é evocado. O
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“hiato” constatado entre estes dois elementos pertence a0 meio comum da
temporalidade: curto e longo, empirico e epistémico. Ja tivemos a
oportunidade de observar que esta relacdo diferencial estabelece as
“camadas” da histéria; além do mais, um acontecimento inteligivel instaura
um antes e um depois. Porém, a “surpreendente novidade” vem do fato que
o acontecimento “produz” sempre mais e sempre menos do que as
circunstacias lhe ofereciam. A bem da verdade, o conceito se engaja na
narragao, ele constrdi representagdes. Ainda assim, os contextos por ele
iluminados sao diferentes dos acontecimentos em sentido estrito. Seria o
preco a pagar para a inteligibilidade. Sem o qué, seria o império de
subjetividades autoproclamadas produtivas que, sem nada reter do fluxo do
tempo, esperam a novidade. Entende-se melhor o conceito: ele nao ¢ a
“unidade de significados [..] anteriores”. Antes, sio eles dotados de
“possibilidades estruturais”, no sentido em que eles captam e relacionam as
presengas nao contemporaneas entre si. A estrutura portanto se aproxima
de um referencial empirico, sem a ele se reduzir; o referencial empirico, por
seu turno, larga a forma de “real” e passa ao status de “possivel”, pois pode
ser repetido pelo pensamento.

Segundo Koselleck, a experiéncia de um “novo tempo” impde uma
outra “pedagogia” da historia. E isto porque a repeticio nao poderia ser
assinalada com precisao, o sonho de Newton e de Descartes tendo se
revelado uma grande quimera. O império da velocidade tende a elidir a
compreensio dos “acontecimentos concretos singulares”. O génio de
Koselleck opta por uma categoria suficientemente determinada, pois
necessariamente pratica, e suficientemente indeterminada, pois nao
adequada a realidade: eis o “futuro possivel”: “seu valor reside em enunciar
proposices estruturais, que tratem do futuro como um processo”. F
imperioso que se tenha em conta a analise dos acontecimentos remetendo a
conexdes possiveis entre acontecimentos e estruturas — entdo o futuro,
mesmo em pensamento, esta longe de uma mera soma de acontecimentos.
A aposta racional sobre o incerto inscreve-se na processualidade quando a
“heteronomia dos fins” é introduzida como “fatos constantes de incerteza”.
Adematis, esta leitura “conserva’ a “poténcia do prognostico”.

Niao é um exagero dizer que o conceito vai do real ao possivel. Esta
“meta-histéria” nao esta, porém, fora do tempo, avalia Koselleck.
Depreende-se daf a tese estratégica segundo a qual apenas o conhecimento
da “possibilidade de repeticio de acontecimentos”, ensinada pela historia,
aponta para as “condi¢oes estruturais”, /ocus onde alguma coisa pode (ou
nao) surgir. Achamos uma boa pista. Em sua esteira, pensamos que 0s
acontecimentos a chegar e a produzir sio a tarefa indeterminada da agao
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reflexiva, e que o melhor papel da teoria é de mapear, e nao o de pintar
quadros, em fungao de gritos e sussuros dos tempos: a aposta na luta faz o
outro momento.

Esta ambiéncia permite que Koselleck considere como “preguicosa”
uma antitese (exterior) entre “necessidade e acaso”. Se situar algo no tempo
¢ lhe atribuir um lugar, o acaso parece a priori nao se deixar repertoriar.
Certamente se trata de uma categoria no presente, visto que o
pertencimento ao passado roubaria sua novidade, da mesma forma que uma
projecao no futuro s6 poderia abstrair-se da apari¢ao. Todavia, entreve-se o
futuro, comegamos a senti-lo desde que “fissuras subitas” esclarecem o
horizonte presente. F preciso concluir que o acaso é uma “categoria a-
histérica” — o que nao quer dizer “nao-historica” ou fora da histéria. Muito
pelo contrario, o acaso ¢ aquilo mesmo que torna o presente novo “dentro
da histéria”. Se uma configuracio qualquer é explicada pelo acaso, isto poe
em questdao dados e organizacoes das adjacéncias, como um sintoma: ora, “¢
exatamente af que se encontra o que ¢ especificamente histérico”.

Conclusodes

Como ja foi criticado anteriormente, o acaso sozinho absolutiza a
causalidade mecanica (Koselleck, 2006, p. 160); contraditoriamente, este
acaso nao tendo nada com o que se relacionar, nao dura, ndo se move e a
nada se mede. Retomamos o mote de Feuerbach (1997), para quem o
espirito do tempo nunca foi um absoluto: “a historia contém apenas o
principrio de suas proprias transformagoes”, mas seu sentido é imanente
aos acasos da luta. Definitivamente, a experiéncia que tratamos ¢é aquela
onde a mudanga ndo diz respeito apenas ao acontecimento. Sem ddvida, os
acontecimentos “sobredeterminam uns aos outros”’, e no entanto suas
“condigbes de possibilidade”, quer dizer suas estruturas, sao desigualmente
alteradas. Isto nos conduz a um questionamento sobre a “totalidade da
histéria”, entendida como presenca de diferencas: “Nao é apenas a
mutabilidade recorrente de toda coisa, a mutatio rerum, mas a mutacio em si
que se tornou o grande tema da historia” (Koselleck, 1997, p. 243).

A miséria da filosofia é assaz antiga; leiamos Marx (1966, p. 361): “As
relagdes sociais nao sao relacdes de individuo a individuo, mas de
trabalhador a capitalista, de colono a proprietario rural etc. Apague estas
relagdes e vocé apagara toda a sociedade”. Acompanhamos o movimento
de Gramsci (1992, p. 17), quando ele escreve que “so6 se pode prever a luta”,
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e nao seus “momentos concretos’, nio podendo o pensamento se
conformar com odes ao progresso.
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Resumo

As relagdes entre vida e politica constituem a paisagem que as idéias deste texto
procuram explorar. Foucault nos leva a pensar sobre como a biopolitica moderna
abandona a separacio que a Antigliidade mantinha entre z0¢ e biss, fusionando a
vida e transformando-a em seu objeto. Giorgio Agamben invoca uma figura do
direito romano arcaico para contestar: a vida nua ja habitava a pokis antes da
modernidade. O homo sacer exemplifica como, através de sua exclusio, a vida nua é
incluida na politica. Inclusdo que a torna alvo tanto das democracias quanto dos
governos totalitarios, assim como o novo “sujeito soberano” em nome do qual sao
propaladas as demandas das lutas sociais. Por fim, as conexdes que estabelece
Deleuze entre “uma vida”, imanéncia e devir-minoritirio sdo exploradas,
conduzindo-nos a breves comentarios inconclusivos.
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impessoalidade.

Resumen

Las relaciones entre vida y politica constituyen el paisaje que las ideas de este texto
buscan explorar. Foucault nos lleva a pensar como la biopolitica moderna
abandona la separacion que la Antigiiedad mantenia entre z0¢ y bivs, fusionando la
vida y transformandola en su objeto. Giorgio Agamben invoca una figura del
derecho romano para objetar: la vida nuda ya habitaba la po/is antes de la
modernidad. El homo sacer ejemplifica cémo, a través de su exclusién, la vida nuda
es incluida en la politica. Inclusién que la torna blanco tanto de las democracias
como de los gobiernos totalitarios, asi como el nuevo “sujeto soberano” en
nombre del cual son propaladas las demandas de las luchas sociales. Al final, las
conecciones que establece Deleuze entre “una vida”, inmanencia y devir-
minoritario son exploradas, conduciendonos a breves comentatios inconclusivos.

Palabras clave: Biopolitica; vida nuda; inmanencia; devir; politica de la
impersonalidad.
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Vida ¢ um daqueles conceitos rodeados por obviedades e clichés. Esta
presente em todos os lados, nas conversas cotidianas, nos discursos
cientificos, nos espetaculos da midia, nas igrejas dos mais variados credos,
nas propagandas politicas de direita e esquerda, mas poucos sao os que
discutem sua sacralidade, sua centralidade. A poténcia de uma nacio
corresponde a vida da populacao: medida por meio de taxas de natalidade,
mortalidade, longevidade, qualidade... As escolas de vanguarda “educam
para a vida™: ensinam informatica, inglés, filosofia... Em nome da vida, sao
criadas e usurpadas forgas, reivindicados e declarados direitos, instituidos e
modificados costumes, erigidas e destruidas cidades. Em nome dela, motre-
se e mata-se. E, no entanto, ela — a vida — segue pouco questionada.
Fundamento e fim da arte de governar: um verdadeiro dogma politico.

Diante da for¢a com que naturalizamos a vida, abandonamos aqui o
registro médico-cientifico para, desde uma inquietacao politico-filosofica,
indagar: Quais sao algumas das relagdes possiveis entre vida e politica?
Como se conectam e se distanciam os pensamentos de Foucault, Agamben
e Deleuze através dos conceitos de biopolitica, vida nua, imanéncia e devir?
Que potencialidades, riscos e dificuldades abrigam a politica da
impessoalidade deleuzeana? O presente artigo se propoe a responder a estas
questdes, expondo as ideias dos filébsofos mencionados, tecendo
comentarios que as relacionem e reflexdes proprias.

A entrada da vida na histéria

O que se passon no século X111

[--] foi nada menos do que a entrada da vida na bistoria

— isto ¢, a entrada dos fendmenos prprios a vida da espécie humana
na ordem do saber e do poder,

no campo das técnicas politicas.

(Michel Foucault, .4 vontade de saber, p. 133)

O que nds entendemos com a palvra vida nao era expresso pelos
gregos através de um unico termo. Os dois termos dos quais 0s gregos se
serviam eram semantica e morfologicamente distintos: g0¢, que expressava o
simples fato de viver, comum a todos os seres vivos (animais, pessoas ou
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deuses), e bivs, que indicava a maneira de viver prépria de um individuo ou
grupo. Na Efica a Nicmaco (Livro 1, capitulo 5), Aristételes distingue a vida
contemplativa do filésofo, (bivs theorétikds) da vida de prazer (bios apolanstikds)
e da vida politica (bids politikds). Em nenhum dos casos utiliza o termo zo¢
pelo simples fato de que para ele estes tipos de vida nao eram, de modo
algum, a simples vida natural, mas sim formas de vida qualificadas, modos
de vida particulares. No mundo cléssico, a simples vida natural é excluida do
ambito da polis e ¢ confinada ao sentido de mera vida reprodutiva.

Ao final de A vontade de saber, Foucault sintetiza o processo através do
qual, no inicio da modernidade, a vida natural comega a ser incluida nos
mecanismos ¢ calculos do poder estatal, transformando a politica em
biopolitica: “O homem, durante milénios, pemaneceu o que era para
Aristételes: um animal vivo e, além disso, capaz de existéncia politica; o
homem moderno é um animal, em cuja politica, sua vida de ser vivo esta em
questao” (1997a, p. 134). A partir de 1977, nos cursos no College de France,
Foucault j4 apresentava suas idéias sobre a passagem do “Estado territorial”
ao “Estado de populagao”. Definiu, entdo, biopolitica como a forma pela
qual se tentou, desde o século XVIII, racionalizar os problemas
apresentados a pratica governamental através de fendmenos proprios a um
conjunto de seres vivos constituidos como uma populagao. Eram estes
fenomenos relativos a saude, higiene, natalidade, diferenca entre ragas, etc
(1997b, p. 89).

Por muito tempo, explica Foucault (1997a, p. 127-129), o poder
soberano teve como privilégio caracteristico o “direito de vida e morte”.
Este nao era, porém, exercido pelo soberano com rela¢io aos seus suditos
em termos absolutos ou de modo incondicional, mas apenas nos casos em
que o soberano encontrasse sua propria existéncia ameacada. Este direito
era, portanto, condicionado a defesa do soberano e a sua sobrevivéncia, era
o direito de causar a morte ou de deixar viver. Esta figura juridica se
relaciona com um tipo histérico de sociedade em que o poder se exercia,
essencialmente, como instancia de confisco, como um mecanismo de
subtragao, como o direito de se apropriar de uma parte das riquezas. A
partir da modernidade, o “confisco” tendeu a nao ser mais a forma principal
de exercicio do poder, mas somente uma pega entre outras com fungdes de
incitagao, reforco, controle, vigilancia, maximizagdo e organizagdo das
poténcias submetidas a um poder destinado a produzir forgas, a faze-las
crescer e a ordena-las mais do que a barra-las ou destrui-las. A morte, que se
fundamentava no direito do soberano de se defender ou pedir que o
defendessem, aparece depois como o simples reverso do direito do corpo
social de garantir sua prépria vida, manté-la ou desenvolvé-la. No entanto,
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apesar de com a modernidade se passar a proclamar a defesa da vida do
corpo social, Foucault (1997a, p. 129) assinala que:

jamais as guerras foram tdo sangrentas como a partit do século XIX, e
nunca, guardadas as propor¢oes, os regimes haviam, até entdo, praticado tais
holocaustos em suas préprias populagoes. [...] As guerras ja ndo se travam
em nome do soberano a ser defendido; travam-se em nome da existéncia de
todos; populacGes inteiras sdo levadas a destruicdo mutua em nome da
necessidade de viver. Os massacres se tornaram vitais.

Segundo Foucault (1997a, p. 131), foram duas as formas principais
através das quais se desenvolveu concretamente o poder sobre a vida a
partir do século XVII. A primeira se centrou no corpo-maquina: no seu
adestramento, na ampliacdo de suas aptidoes, na extorsao de suas forcas, no
crescimento paralelo de sua utilidade e docilidade, na sua integracio em
sistemas de controle eficazes e economicos. As disciplinas como
procedimentos de poder asseguravam o cumprimento dessas metas. A
segunda forma de exercicio do poder sobre a vida se formou por volta da
metade do século XVIII e centrava-se no corpo-espécie, N0 corpo como
suporte dos processos biologicos: a proliferacdo, os nascimentos e a
mortalidade, o nivel de satde, a duracio da vida, a longevidade. Tais
processos sio assumidos mediante toda uma série de intervengdes e
controles reguladores, através de uma biopolitica da populagio. As
disciplinas do corpo e as regulacdes da populagdo constituem os dois poélos
em torno dos quais se desenvolveu a organizagdo do poder sobre a vida.

Essa forma de organizagdo do poder teve conseqiicncias que nao
podem ser subestimadas. Dentre elas, destacamos, primeiramente, a ruptura
que se produziu no regime do discurso cientifico. O novo modo de relagio
entre a historia e a vida (que situa a vida fora da histéria, como suas
imediagoes biologicas, e, a0 mesmo tempo, dentro da historicidade humana,
infiltrada pelo saber e pelo poder) permitiu que a questiao do significado do
humano fosse colocada, possibilitando o surgimento das ciéncias humanas.
Disto decorre a proliferacio das tecnologias politicas que, a partir de entdo,
vao ser investidas sobre o corpo, a saude, as maneiras de se alimentar e de
morar, as condi¢oes de vida, ou seja, em todo o espago da existéncia. Uma
outra conseqiiéncia do bio-poder é a importincia crescente assumida pela
atuagao da norma, as expensas do sistema juridico da lei. Um poder que tem
a tarefa de se encarregar da vida tem necessidade de mecanismos continuos,
reguladores e corretivos. Ja ndo se trata de colocar a morte em agdo no
campo da soberania, mas de distribuir os vivos em um dominio de valor e
utilidade. A lei funciona, nesta nova organizagiao, cada vez mais como
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norma. A institui¢ao judiciaria se integra cada vez mais a um continuo de
aparelhos (médicos, administrativos e outros) cujas fungdes sdo,
principalmente, reguladoras. As disciplinas veiculam o discurso da regra,
nao da regra juridica derivada da soberania, mas o da regra “natural”, ou
seja, da norma. O horizonte tedrico deixa de ser o do direito e passa a ser o
das ciéncias humanas. Uma sociedade normalizadora ¢, portanto, o efeito
histérico de uma tecnologia de poder centrada na vida (Foucault, 1997a, p.
134-135).

Segundo Foucault (1999, p. 190), esta normalizagdo colocaria a
resisténcia politica em “uma espécie de beco sem saida”, pois ndo ¢
recorrendo a soberania contra a disciplina que os efeitos do poder
disciplinar poderdo ser limitados, uma vez que soberania e disciplina se
tornaram duas partes intrinsecamente constitutivas dos mecanismos gerais
do poder em nossa sociedade. Dada esta dificuldade, as for¢as que resistem
contra o bio-poder passaram a se apoiar exatamente naquilo sobre o que ele
investe: na vida e no ser humano enquanto ser vivo. O que nas lutas sociais
¢ reivindicado e serve de objetivo ¢ a vida, entendida como as necessidades
fundamentais, a esséncia concreta do humano, a realizacio de suas
virtualidades, a plenitude do possivel. A vida tem sido tomada como objeto
politico e voltada contra o sistema que tenta controla-la. A vida, muito mais
do que o direito, tem se tornado o objeto das lutas politicas, mesmo sendo
estas dltimas formuladas através de afirmacoes de direito: direito a vida, ao
corpo, a saude, a felicidade, a auto-realizacao, a satisfacao das necessidades,
etc. “Esse direito, tdo incompreensivel para o sistema juridico classico”, nos
diz Foucault (1997a, p. 136), “foi a réplica politica a esses novos
procedimentos de poder que, por sua vez, também ndo fazem parte do
direito tradicional da soberania”.

Politicas da analise do bio-poder

Em seus estudos, Foucault abandona o enfoque tradicional da nogao
de poder, ou seja, nio mais utiliza o modelo de analise que considera o
individuo como sujeito de direitos naturais e que tem como objetivo dar
conta da génese ideal do Estado, fazendo da lei a manifestagdo fundamental
do poder. Ao invés de uma anailise baseada em modelos juridico-
institucionais (a definicdo da soberania, a teoria do Estado), Foucault
focaliza sua atengao nos modos concretos através dos quais o poder penetra
o corpo mesmo dos sujeitos e suas formas de vida. Em seus tltimos anos,
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esta andlise parece ter sido orientada por duas linhas de investigacdo
diferentes: uma sendo o estudo das técnicas politicas (como a policia) por
meio das quais o Estado assume e integra o cuidado da vida natural dos
individuos; e a outra o estudo das tecnologias do eu, mediante as quais se
efetua o processo de subjetivacio que leva o individuo a vincular-se a
propria identidade, a prépria consciéncia e, a0 mesmo tempo, a um poder
de controle exterior. Segundo Foucault (1997b), o Estado ocidental
moderno passaria a integrar técnicas de individuagdo subjetivas e
procedimentos de totalizagao objetivos, fazendo com que surgisse um duplo
vinculo politico, constituido pela individua¢ao e pela simultanea totalizacdo
das estruturas do poder moderno.

Giorgio Agamben (1998, p. 14) atirma, no entanto, que o ponto de
convergéncia entre esses dois aspectos do poder permaneceu pouco ou
nada explorado na investigacao de Foucault. O filsofo italiano se pergunta
onde estaria, no corpo do poder, a zona de indiferenciag¢ao ou, pelo menos,
o ponto de intersec¢do em que se esbarram as técnicas de individualizagao e
os procedimentos totalizantes. Indaga, enfim, se seria legitimo ou sequer
possivel manter a separacao entre tecnologias subjetivas e técnicas politicas.

Através das investigacdes que compoem seu livro Homo sacer — o poder
soberano e a vida nua, Agamben apresenta o que para ele é o ponto oculto no
qual confluem o modelo juridico-institucional e o modelo biopolitico do
poder. Entre os pontos defendidos nesta obra, estio a idéia de que essas
duas analises nao podem separar-se e a afirmagdo de que as implica¢Oes
daquilo que o autor chama de “vida nua” (natural, biolégica) na esfera
politica constituem o nucleo originario, mesmo que velado, do poder
soberano. Para Agamben (1998, p. 16), a biopolitica nao ¢, portanto,
conseqiicncia de uma transformacio do poder soberano, mas o préprio
“aporte originario do poder soberano. [..] Ao situar a vida biolégica no
centro de seus cialculos, o Estado moderno n3o faz outra coisa além de
voltar a dar luz ao vinculo secreto que une o poder com a vida nua.”

Uma outra histéria da vida

Agamben recorre a uma figura obscura do direito romano arcaico
para mostrar como soberania e vida nua ja se implicavam mutuamente,
muito antes da modernidade. O homo sacer (homem sagrado) é “aquele a
quem o povo julgou por um delito; nao é licito sacrifica-lo, mas quem o
matar nao sera condenado por homicidio. Daqui vem que se chama sagrado

Ano lll, ndmero 2, jul.-dez. 2010



93

a um homem mal e impuro” (1998, p. 94). Com a figura do homo sacer o
carater de sacralidade se vincula pela primeira vez a uma vida humana como
tal. Esta acep¢do do termo sacer ligada ao humano nos oferece o enigma de
uma figura do sagrado que estd mais aquém e mais além do religioso. O
humano sagrado ¢é insacrificavel: ndo habita a dimensdo da religiosidade.
também aquele cuja vida pode ser tirada por qualquer um sem que isso
implique uma penalidade: ele tampouco se situa na esfera da lei.

Com o homo sacer, a vida humana se inclui na ordem religiosa e juridica
unicamente sob a forma de sua exclusao. A inclusao da vida por meio de
sua exclusdao faz com que participe de um estado de excecdo. O estado de
excecdao, no qual a vida nua era, ao mesmo tempo, excluida da ordem
juridica e nela contida, constitufa, segundo Aganbem, o fundamento oculto
sobre o qual repousava todo o sistema politico. Ocorre, no entanto, que o
espaco da vida nua, situada originariamente a2 margem da ordem juridica, vai
coincidindo progressivamente com o espago politico, de forma que exclusao
e inclusao, externo e interno, 0¢ e bivs, direito e fato entram em uma zona
de indiferenciacdo. O espago que era juridicamente vazio no estado de
excecdo extrapola seus limites e passa a coincidir com a norma. Quando a
exce¢do tende a converter-se em regra, estado de natureza e Estado de
direito, vida e lei coincidem sem nenhum tipo de distingdo. Quando as
fronteiras do estado de excecio se desmancham e se fazem indeterminadas,
a vida nua, especifica, que ali habitava fica liberada em toda parte e passa a
ser a0 mesmo tempo o sujeito e o objeto do ordenamento politico e de seus
conflitos, o lugar tnico tanto da organizacio do poder estatal como da
emancipacio dele.

A transformagao da vida em sujeito e objeto da politica talvez possa
ser explicada pelo fato de que, simultaneamente ao processo disciplinar,
através do qual o poder estatal faz do humano enquanto ser vivo o préprio
objeto do poder, ocorreu o proprio nascimento da democracia moderna, na
qual o humano em sua condigao de vivente ja ndo se apresenta como objeto
sendo como sujeito do poder politico. Estes dois processos, opostos e
aparentemente conflitivos em varios aspectos, convergem, porém, no fato
de que nos dois o que esta em questao ¢ a vida nua do cidaddo, que passou
a ser nada menos que o novo corpo biopolitico da humanidade (1998, p.
54-55).

O homo sacer é insacrificavel e, no entanto, qualquer um pode mata-lo.
A vida nua a qual se refere a violéncia soberana remete a uma idéia de
sacralidade que ja ndo pode definir-se por completo através de sua
adequagdo para o sacrificio ou de sua relagao com rituais de imolagao. Na
modernidade, sugere Agamben (1998, p. 58) o principio da sacralidade da
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vida se emancipou por completo da nogao de sacrificio. O significado do
termo sagrado em nossa cultura prolonga a historia semantica do homo sacer
e nao a do sacrificio religioso. A vida cada vez mais se expde a uma
violéncia sem precedentes, mas que se manifesta nas formas mais profanas e
banais.

A partir desta perspectiva, Agamben afirma que ter pretendido
restituir ao exterminio dos judeus uma aura sacrificial através do termo
‘holocausto’ é uma “irresponsavel cegueira historiografica™:

O judeu sob o nazismo ¢é o referente negativo privilegiado da nova
soberania biopolitica e, como tal, um caso flagrante de bomo sacer, no sentido
de uma vida a qual se pode dar a morte mas que ¢ insacrificavel. Mata-los
nio constitui a execucio de uma pena capital nem um sacrificio, mas
simplesmente a atualizacdo de uma simples possibilidade de receber a morte
que ¢ inerente a4 condicio de judeu como tal. |..] Os judeus ndo foram
exterminados no transcurso de um delirante e gigantesco holocausto, mas,
literalmente, como Hitler anunciou, “como piolhos”, ou seja, como vida
nua. A dimensio na qual o exterminio teve lugar ndo é a religido nem o
direito, mas a biopolitica (Agamben, 1998, p. 147)

O campo de concentragao se torna assim o espago biopolitico
absoluto: “o paradigma oculto do espago politico da modernidade”
(Agamben, 1998, p. 155). Nos campos de concentragdao, corpo bioldgico e
corpo politico se fizeram indiscerniveis. Em unissono com Foucault,
Agamben afirmara que “nao somos s6 animais em cuja politica esta posta
em questdo a nossa vida de seres viventes, senao também, ao inverso,
cidadaos em cujo corpo natural estd posta em questdo nossa propria vida
politica” (1998, p. 238).

Considerando que nosso tempo nos propoe uma vida insacrificavel,
mas que tem se convertido em eliminavel em uma medida sem precedentes,
a vida nua revelada por Agamben através do homo sacer nos concerne de
modo particular: “Se hoje ja ndo ha uma figura determinavel de antemao do

homem sagrado, isto é, talvez, porque todos somos virtualmente homines
sacri” (1998, p. 147).

A vida como resisténcia morta

O impulso que leva a modernidade a fazer da vida aquilo em nome do
qual sdo travadas as lutas politicas faz também da propria vida nua uma

Ano lll, ndmero 2, jul.-dez. 2010



95

figura soberana. Mas em lugar de reconhecer seu cariter eminentemente
politico (ou melhor, biopolitico), muitos inscrevem a experiéncia da vida,
por uma parte na esfera do sagrado e, por outra, na interioridade do sujeito,
a quem esta experiéncia se oferece em instantes privilegiados. Aqueles que
politizam a vida, utilizando-a como instrumento de batalha contra o poder
que a submete, nao percebem muitas vezes que o que conquistam em seus
conflitos nao vai muito além de uma maior inscri¢ao das suas préprias vidas
dentro da ordem politica que combatem — acentuando, desta forma, o
poder do qual tentam se liberar.

Assim, a democracia moderna se caracteriza através da reivindicacdo
de uma liberacao da zvé, tratando constantemente de transformar a vida nua
em uma forma de vida particular, politica. Aqui também se expressa uma
aporia que consiste em apostar que a liberdade e a felicidade estejam no
préprio lugar que marca a nossa servidio: a vida nua. E como se a politica
atual ndo conhecesse nenhum outro valor que a vida. Enquanto o
aniquilamento de milhares de vidas insacrificaveis (iraquianas, africanas,
indigenas, terceiro-mundistas) ocorrer em nome da vida, o conforto das
poltronas desde as quais assistimos a estes espetaculos tenebrosos talvez
nao se torne jamais intoleravel.

A centralidade da vida como objeto-sujeito da politica de nossos
tempos marca a decadéncia da democracia moderna e aquilo que Agamben
identifica como sendo a sua progressiva convergéncia com os Estados
totalitarios. Para este autor, a politizagao da vida é a dimensiao que melhor
permite ver a relacio de contigiiidade entre democracia e totalitarismo. O
fato da vida biologica com suas necessidades ter se convertido, em toda
parte, em um elemento politicamente decisivo faz com que seja possivel
compreender a rapidez com que as democracias parlamentares puderam
tranformar-se em Estados totalitarios, e os Estados totalitirios converter-se
em democracias parlamentares. Nos dois casos, estas transposi¢des se
produziram em contextos onde a politica ja havia se transformado em
biopolitica e nos quais 0 que estava em jogo consistia ja exclusivamente em
determinar que forma de organizagao resultaria mais eficaz para assegurar o
cuidado, o controle e o desfrute da vida nua. A diferenca esta apenas no
fato de que uma mesma reivindicagdo da vida nua conduz, nas democracias
burguesas, ao primado do privado sobre o publico e das liberdades
individuais sobre as obrigacdes coletivas e, nos Estados totalitarios, se
converte, pelo contrario, no principal critério politico e no lugar por
exceléncia das decisbes soberanas. Tanto em um caso como no outro,
sugere Agamben (1998, p. 154-155), “as distingdes politicas tradicionais
(direita e esquerda, liberalismo e totalitarismo, privado e publico) perdem
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sua claridade e sua inteligibilidade e entram em uma zona de indeterminagio
uma vez que seu referente fundamental passou a ser a vida nua”.

Uma vida... em Deleuze. Vida nua?

No dltimo texto que escreveu antes de sua morte, Deleuze define a
pura imanéncia como uma vida. Destacamos, deste texto, dois momentos:
um que parece apontar para uma espécie de perigo, que torna a conexao
vida-imanéncia permeada por fragilidades, presa facil do bio-poder, e outro
de fuga, possivel abertura a uma nova conceitualizagao do par vida-politica:
a criagao, justamente, de um possivel.

“O que ¢ a imanéncia?”, pergunta Deleuze. E ele mesmo responde:

[...] uma vida... Ninguém melhor que Dickens narrou o que é uma vida |[...].
Um canalha, um mau sujeito, desprezado por todos, esta para morrer e eis
que aqueles que cuidam dele manifestam uma espécie de solicitude, de
respeito, de amor, pelo menor sinal de vida do moribundo. Todos se
aprestam a salva-lo, a tal ponto que no mais profundo de seu coma o
homem mau sente, até ele, alguma coisa de terno penetra-lo. Mas a medida
que ele volta a vida, seus salvadores se tornam mais frios, e ele recobra toda
sua grossetia, toda sua maldade. Entre sua vida e sua morte, ha um
momento que nio é mais do que aquele de uma vida jogando com a morte.
A vida do individuo deu lugar a uma vida impessoal, mas singular, que
[desprende] um puro acontecimento, liberado dos acidentes da vida interior
e da vida extetior, isto é, da subjetividade e da objetividade daquilo que
acontece. (Deleuze, 2002, p. 12)

Charles Dickens distingue o individuo Riderhood, personagem do
romance Our mutual friend, da centelha de vida dentro dele. O lugar dessa
vida separavel ndo esta nem neste mundo nem no outro, mas entre os dois,
numa espécie de intermundo. A exemplificacao de Dickens nido parece, no
entanto, satisfazer Deleuze (2002, p. 14): “Nao deveria ser preciso conter
uma vida no simples momento em que a vida individual confronta o morto
universal”. O fato ¢ que a vida nua que ele nos apresenta parece emergir a
luz somente no momento de sua luta contra a morte. Deleuze oferece,
entdao, um outro exemplo. Este exibe a vida impessoal enquanto coexistente
a do individuo sem, porém, se confundir com ela. Trata-se, novamente, de
um caso especial, situado, desta vez, em proximidade nao da morte, mas do
nascimento:
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Os recém-nascidos sio todos parecidos e nao tém nenhuma individualidade;
mas eles tém singularidades, um sorriso, um gesto, uma careta,
acontecimentos, que nio sao caracteristicas subjetivas. Os recém-nascidos,
em meio a todos os sofrimentos e fraquezas, sdo atravessados por uma vida
imanente que ¢é pura poténcia [...]. (Deleuze, 2002, p. 14)

A tentativa de definir e esclarecer através de ‘uma vida’ o que seja a
imanéncia talvez nos conduza, 20 invés disso, a um territorio ainda mais
incerto, no qual o recém-nascido e o moribundo nos apresentam o sinal da
prépria vida bioldgica, da vida nua como tal. Ao deslocar a imanéncia para a
esfera da vida, Deleuze esta ciente de estar penetrando um terreno perigoso.
A vida de Riderhood a beira da morte ou a do recém-nascido parecem, de
fato, habitar a mesma zona enigmatica em que mora a vida nua. O
pensamento que toma como objeto a vida compartilha deste objeto com o
poder e deve confrontar-se com suas estratégias. Por este motivo,
procuramos sinalizar algumas colocagdes que, a partir do pensamento de
Deleuze, talvez permitam resituar a vida em um novo contexto politico-
filosofico. As distingdes entre “uma vida” e a vida nua talvez apontem para
um outro terreno tedrico cujo sentido e forga ainda precisam ser
explorados.

Podemos dizer, por exemplo, que o isolamento da vida nua operava
uma divisao do vivente, que permitia distinguir nele uma série de fungoes e
oposi¢oes, (tais como: vida natural/vida social; exterior/intetior, z0é/ bivs,
vida biolégica/vida politica), enquanto “uma vida..” marca justamete a
impossibilidade de tracar hierarquias e separagoes. O plano de imanéncia
funciona, em outras palavras, como um principio de indefini¢iao, no qual o
natural e o social, o biolégico e o politico, o dentro e o fora se neutralizam e
transitam de um para o outro:

Uma vida estd em toda parte, em todos os momentos que este ou aquele
sujeito vivo atravessa e que esses objetos vividos medem: vida imanente que
transporta os acontecimentos ou singularidades que ndo fazem mais do que
se atualizar nos sujeitos e nos objetos. Essa vida indefinida ndo tem, ela
propria, momentos, por mais préximos que estejam uns dos outros, mas
apenas entre-tempos, entre-momentos. (Deleuze, 2002, p. 14)

Se “uma vida” dispensa as categorias com as quais vinhamos até aqui

vinculando vida e politica, como, entdao, com a imanéncia absoluta, repensa-
las? Ou, rejeitando-as, como buscar em outras categorias nova “vida’?
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Uma vida...: aimanéncia

Diz-se que as revolugoes tém um man futuro.

Mas nao param de misturar duas coisas,

0 futuro das revolucoes na bistoria

¢ 0 devir revoluciondrio das pessoas.

[-..] A dinica oportunidade dos homens estd no devir revoluciondrio,
0 finico que pode conjurar a vergonha ou responder ao intolerdvel.
(Gilles Deleuze, Conversagies, p. 211)

<

Deleuze esclarece que afirmar a imanéncia como “uma vida...” nao
significa, de modo algum, atribuir a imanéncia a vida como a um sujeito.
Pode-se dizer da pura imanéncia que ela ¢ uma vida — nao é imanéncia a
vida, sendo que a imanéncia absoluta ou a imanéncia que existe em si
mesma: “ela nao existe em algo, ela nao ¢ imanéncia a algo, ela nao depende
de um objeto e nio pertence a um sujeito” (Deleuze, 2002, p. 12). Vincular
a imanéncia a algo que lhe ¢ exterior corresponderia ao que Deleuze e
Guattari (1992, p. 67) denominam de “ilusao de transcendéncia”, erro no
qual, segundo os autores, incorreram filésofos como Descartes, Kant e
Husserl, que tornaram a imanéncia imanente a algo e reencontraram uma
transcendéncia na propria imanéncia.

Uma das implicagoes politico-filosoficas que advem da afirmagao de
uma imanéncia absoluta é a colocagdo do jogo da vida e de suas regras em
um mesmo mundo, desprovendo de todo sentido a busca de um momento
fundacional ou de um fim supremo. A imanéncia torna-se, desta maneira,
um combate contra as formas de sociabilidade resultantes das filosofias e
politicas que prescrevem um dever ser e que submetem o real a um
julgamento extrinseco, transcendente, e, portanto, arbitrario. O desacordo e
a disputa operam neste mundo, nido remetem a causas, objetivos,
explicagdes ou determinagbes que estejam em nenhum outro lugar. A
imanéncia significa que a exterioridade deixou de estar além do mundo: “a
infinidade dos mundos possiveis se decifra, a partir de entdo, diretamente
no mundo, como sinais de sua heterogeneidade” (Zourabichvili, 2000, p.
345).

Por niao operar cisoes, a imanéncia nao tem como coordenadas cogitos,
consciéncias ou sujeitos. “Uma vida” como imanéncia é impessoal, ndo se
relaciona a individuagao, mas a singularizagao:

[...] vida de pura imanéncia, neutra, para além do bem e do mal, uma vez que
apenas o sujeito que a encarnava no meio das coisas a fazia boa ou ma. A
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vida de tal individualidade se apaga em favor da vida singular imanente a um

homem que nio tem mais nome, embora ele ndo se confunda com nenhum
outro. (Deleuze, 2002, p. 14)

Neste sentido, uma vida singular pode existitr sem qualquer
individualidade, pois as singularidades ou os acontecimentos constitutivos
de uma vida coexistem com os acidentes da vida correspondente, mas nao
se agrupam nem se dividem da mesma maneira.

Destituida de suas pretensoes de transcendéncia, assim como de seu
enquadramento personalista, a politica deleuzeana torna-se terreno para os
devires. A geo-politica dos devires nao ¢ historica, universal ou pessoal. Um
devir ¢, para Deleuze, um acontecimento, como um intempestivo
nietzscheano. Ele nio é resultado de uma série causal histérica, mas
justamente o que rompe esta série, aquilo que dela escapa para que possa
justamente acontecer. “O devir nao ¢ historia; a historia designa somente o
conjunto das condi¢Oes, por mais recentes que sejam, das quais desvia-se a
fim de devir” (Deleuze, 1992, p. 211).

Na nog¢ao de “devir-minoritario” parece residir a aposta micro-
revolucionaria de Deleuze. O devir nio ¢ sinonimo de imitacio ou
assimilacdo, mas sim uma “dupla captura” ou transformacao reciproca das
partes que se encontram para passar a ser algo distinto do que vinham
sendo (Deleuze; Parnet, 1998, p. 10). Assim, o devir que adentra o espago
de grupos desprovidos de forga politica permitiria a criagao de novos
possiveis, a atualizacio de novas poténcias. Transitar por onde nido ha
modelos a imitar sendo novas formas de vida a construir é o desafio a que
nos convoca o filésofo: participar em devires-minoritarios para inventar
novas forgas ou novas armas (Deleuze; Parnet, 1998, p. 13).

Para nao concluir

A inspiracdo deleuzeana ecoa, mas nio desprovida de algumas
dificuldades. Por um lado, reconhecemos a importancia de resgatar a vida
como for¢a movente, concebé-la como fluxo sem fins pré-determinados, e
abri-]a a rumos diversos, impensados. Despir a vida de suas camadas
politicas e das qualificagdes que a representam (artista, filésofa, negro,
mulher, de esquerda, crianga, desempregado, etc) pode gerar espaco para
experimentos individuais e coletivos de reinvencao do viver. Desnudar a
vida sem reinstaurar cisdes talvez seja, como Deleuze parece sugerir, uma
maneira de permitir que ela se afirme em novas dire¢oes. Como processo
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que se rebela a politizacio da vida, este desdobramento imanente sem moldes
rigidos talvez corresponda a um reavivamento da politica.

Esta politica do devir, da singularidade e da impessoalidade nio ¢,
porém, um efeito da consciéncia ou vontade de um sujeito que a elege, mas
acontece, justamente, a medida que a subjetividade fabricada pela po/is cede
lugar a incertezas sem nome e a forgas sem molde. Trata-se de uma aposta:
a des-subjetivizagao abre espagos para novos possiveis — desconhecidos e
menos afins 2 ordem dominante. E trata-se também de uma afirmacio: esta
abertura a devires-minoritarios é um ato politico, reconfigurador da vida
coletiva, da vida individual, das vidas, enfim.

Dois paradoxos despontam com estas ideias, insinuando desafios
tedricos e praticos. Suspeitamos, primeiramente, que no limiar da nudez de
uma vida, lugar de proximidade com a imanéncia pura, talvez se encontrem
forca e debilidade. Por um lado, podemos dizer que quanto mais despida de
formas, fung¢oes, razoes e fins aprendidos, mais podera uma vida afirmar-se
através de suas poténcias e fluxos, ou seja, mais forca tera para transformar-
se sem ditames e expectativas externos. Por outro lado, o desnudamento de
representacoes sociopoliticas talvez implique a vulnerabilizagao da vida. Isto
porque neste processo talvez sejam também desconstruidas as defesas
aprendidas e as armas que protegem contra a ferocidade da vida politica. A
des-subjetivizagio de uma vida talvez ndo ocorra absolutamente (salvo
quando encarnada na psicose, lugar de fragilidade politica), mas comporte
graus de conformacio ou rebeldia mais ou menos intensos, aberturas
maiores ou menores a acontecimentos impessoais. Quanto mais se desnuda
uma vida, talvez mais presente se torne também o risco de desconexdo e
vulnerabilizagio do viver. Potencializa¢do e aniquilacao sio, assim, ambos
abarcados por devires-minoritarios. Esta convivencia paradoxal entre forga
e fraqueza que a vida nua aninha desenha devires sem mapas ao passo que
também intensifica riscos.

Um ultimo conjunto de questoes suscitadas pelas relagdes esbogadas
entre vida e politica, e, mais particularmente, pela visio deleuzeana, diz
respeito ao paradoxo que conecta consciéncia e involuntarismo. Os devires-
minoritarios — processos aqui compreendidos como desnudamentos da vida
politicamente construida — nao sdao, como vimos, produzidos pela vontade
de um sujeito. A escolha nao fabrica a experiéncia do devir, senao que é este
o efeito da confluéncia de uma multiplicidade de vetores nio conhecidos.
Ainda sendo minimo o que pode ser pensado desde o todo de uma
experiéncia, nesta minuta zona de inteligibilidade habitam, em alguns casos,
saberes sensiveis que geram disposi¢oes ou condigbes para uma maior
abertura a devires-minoritarios.
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O filosofar acerca das relagoes entre vida e politica, e das experiéncias
de reinvencao das formas de ser, talvez expresse algo deste movimento de
extensio do pensamento rumo ao impensado. E esta uma aposta politico-
filos6fica: embora nao possam ser produzidos ou controlados, embora nao
sejam o resultado da vontade de um sujeito, os devires quica encontrem na
poténcia do pensar parte daquilo que permite seu nascimento e vida.
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Resumo
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Liberalismo e Comunitarismo travada, basicamente, durante a década de 80, no
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teoria da justica de Rawls, como exposta em sua obra Uwa teoria da justica.
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Abstract
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Liberalism and Communitatianism occurted primarily during the decade of 80’s, in
the context of Anglo-saxon Philosophy. The project proposed here emphasizes in
particular the critique developed by Maclntyre in his book After virtue addressed to
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No ambito da filosofia politica, os nomes de Maclntyre e Rawls estio
associados ao debate entre Comunitarismo e Liberalismo' travado,
basicamente, durante a década de 80, dentro do contexto da filosofia anglo-
saxOnica sem deixar, no entanto, de se enraizar também, na grande tradi¢ao
filosofica européia: os comunitaristas sao herdeiros de Aristételes, Hegel e
da tradi¢ao republicana da Renascenca como, por exemplo, Maquiavel; os
liberais sdo herdeiros de Locke, Hobbes, Stuart Mill e Kant.

Seguindo os estudos de Van Parijs (1997, p. 205-228) e
Delacampagne (2001, p. 119-135) ¢ possivel recordar, de um modo geral,
alguns pontos principais desse debate. Os comunitaristas desconfiam da
moral abstrata, tém simpatia pela ética das virtudes e uma concepgao
politica com um amplo espaco para a historia das tradi¢oes. O individuo
deve ser considerado membro inserido numa comunidade politica de iguais
e, para que possa existir um aperfeicoamento da vida politica na democracia,
devem existir formas de comportamentos que ajudem a enobrecer a vida
comunitaria; os liberais partilham a idéia de liberdade de consciéncia,
respeito pelos direitos do individuo e desconfianga frente a ameaca de um
Estado paternalista. Defendem, dentro da perspectiva hobbesiana, a idéia de
que a politica esta desprovida de significacdo moral, que o Estado nao ¢
mais do que um instrumento destinado a assegurar a coexisténcia pacifica
dos individuos numa determinada sociedade contratualista. Ja na linha de
Kant, consideram que o Estado tem uma fun¢do moral auténtica e que
transcende as consideragbes pragmaticas ou naturalistas. Neste artigo, no
entanto, niao sera analisado a totalidade do debate liberalismo /
comunitarismo, mas apenas as ctiticas de Maclntyre® dirigidas a Uma teoria
da justica, de Rawls (2000), expostas em sua obra magma, Depois da virtude
(2001).

Em 1971, com a publica¢do da obra A theory of justice, “talvez a obra
mais influente da filosofia moral e politica produzida no século XX (Smith,
2009, p. 205), Rawls, que denominou a sua propria teoria de “justica como

I Comunitarismo: Alasdair Maclntyre, Charles Taylor, Michael Sandel, Will Kymlicka e
Michael Walzer. Liberalismo: John Rawls, Robert Nozick, Ronald Dworkin, Thomas
Nagel, Bruce Ackerman e Charles Larmare.

2 Nascido em Glasgow, na Escécia, Alasdair Maclntyre é considerado uma das maiores
autoridades no campo da ética na atualidade. Suas criticas dirigidas a esterilidade da ética
moderna e, em particular, a perspectiva individualista liberal, fazem dele um comunitarista
ético.
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equidade”, tenta dar sentido a nog¢do de justica buscando uma base
universalmente aceite, capaz de assegurar a legitimagdo dos valores e
normas no intuito de possibilitar a fundamentagao racional da lei. Com base
nos principais pressupostos da sua teoria (1. convicgao de que a totalidade
dos recursos é menor do que a procura; 2. existéncia de desacordo sobre as
concepgdes do bem defendidas pelos individuos; e 3. reconhecimento de
que todos os membros da sociedade sio individuos racionais e razoaveis,
capazes de formular concepgbes de bem e de desenvolver um “sentido de
justica”), ele retoma a filosofia do contrato social, da fundacao da sociedade
como produto de um acordo entre seus membros acerca do modo “justo”
de viver em comum - contrato que constitui a base “moral” de uma
sociedade democratica. A sociedade, a que ninguém tem a obrigacio de
aderir, ¢ definida como um sistema equitativo e voluntario de cooperacio
entre varios individuos.

Meu objetivo ¢ apresentar uma concepcao de justica que generaliza e leva a
um plano superior de abstracdo a conhecida teoria do contrato social como
se lé, digamos, em Locke, Rousseau e Kant. Para fazer isso, ndio devemos
pensar no contrato original como contrato que introduz uma sociedade
particular ou estabelece uma forma particular de governo. Pelo contrario, a
idéia norteadora é que os principios de justica para a estrutura basica da
sociedade sio o objeto do consenso original. Sdo esses principios que
pessoas livres e racionais, preocupadas em promover seus Pproprios
interesses, aceitariam numa posi¢do inicial de igualdade como definidores
dos termos fundamentais de sua associagdo. Esses principios devem regular
todos os acordos subseqiientes; especificam os tipos de cooperagdo social
que se podem assumir e as formas de governos que se podem estabelecer. A

essa maneira de considerar os principios de justica eu chamarei de justica
como equidade. (Rawls, 2000, p. 12)

A teoria do contrato social de Rawls fundamenta-se numa posicao
hipotética em que os individuos atuam sob um “véu de ignorancia” (Rawls,
2000, p. 146-152) e sdo racionalmente animados por seus proprios
interesses — € a “posicao original”3 (Rawls, 2000, p. 127-200). Eles devem,
também, entrar em acordo sobre um sistema de cooperagao. No entanto,
como desconhecem o lugar que ocupario nesse sistema, cada um deles
considera a possibilidade pior, em outras palavras, o caso em que ocupara
uma posicao inferior. A partir daif, Rawls explica que cada um desses
individuos adota uma estratégia em que para o jogador que nao tem certeza

3 A teoria da “Posi¢do Original”, como observou Kolm (2000, p. 234-251), serve para
justificar a teoria da justica de Rawls.

Ano lll, ndmero 2, jul.-dez. 2010



105

de ganhar a melhor jogada consiste em assegurar-se de que o pior resultado
sera o melhor possivel; ele minimiza, deste modo, suas perdas maximas, ou
ainda, maximiza suas perdas minimas — é a famosa “estratégia do maximo”
inspirada na teoria dos jogos.

Em virtude da “estratégia do maximo”, na “posi¢ao original” nascem
os principios basicos da justica: liberdade e diferenca. De acordo com o
primeiro principio, os individuos empenham-se em estabelecer o ambito de
liberdade mais vasto possivel, que seja a0 mesmo tempo compativel com
uma liberdade semelhante para todos. Cada um ira dispor assim da maior
liberdade compativel com a liberdade alheia. O segundo principio, o da
diferenca, justifica as desigualdades. Rawls dirige aqui severas criticas a
teoria utilitarista que ignora as desigualdades, confunde justica com
maximiza¢ao do bem — estar social e admite, assim, que o sacrificio de um
individuo pode aumentar o bem — estar de todos.

Na perspectiva da teoria da justica de Rawls, ninguém é um meio com
vistas a servir a sociedade, e as liberdades civis sao sempre superiores a
economia. Mas as desigualdades nao sao necessariamente injusticas. Elas
podem ser admitidas sob duas condi¢Oes: as situagdes capazes de oferecer
vantagens devem ser acessiveis a todos; a sociedade deve poder tornar os
menos ricos tao ricos quanto seja possivel ser, ou seja, chegar a um ponto
6timo na distribuicdo da renda. Nesse sentido, as unicas desigualdades
admitidas por Rawls sdo aquelas que ddo vantagens aos menos favorecidos.

Insatisfeito com a tendéncia em estabelecer o conceito da “filosofia
moral” como um campo isolado de pesquisa e com a esterilidade da “idéia
de que o filésofo moral pode estudar os conceitos de moralidade por meio
de mera reflexdo, no estilo poltrona de Oxford, sobre o que ele e os que o
cercam dizem e fazem” (Maclntyre, 2001, p. 9)*, MacIntyre publica em 1981
a sua grande obra Affer virtue onde discute a questao do relativismo das
virtudes e a relacao da filosofia com a histéria.

Nessa discussdo, ele demonstra e explica a ascensio e a queda das
diferentes moralidades e defende a variedade e heterogeneidade das crengas,
conceitos e praticas morais. Com uma visio pessimista da condigio ética’
do homem contemporaneo, Maclntyre termina a sua obra dizendo que,

4 A critica que faz a esterilidade da ética moderna e, em particular, a perspectiva
individualista liberal, fazem de Maclntyre um comunitarista ético, profundamente
preocupado com a vida boa e com o Bem.

> A ética de Maclntyre ¢ teleoldgica. Uma ética preocupada com a vida boa e com o Bem.
O que nio significa dizer que é uma ética distanciada do processo de criagdo das emogdes e
dos afetos e da dependéncia das circunstancias e dos contextos culturais e sociais.

Trilhas Filosoficas



106

O que importa nesse estagio ¢ a constru¢ao de forma locais de comunidade,
dentro das quais se possa sustentar a civilidade e a vida intelectual e moral
durante a nova Idade Média que ja estamos vivendo. E se a tradicdo das
virtudes foi capaz de sobreviver aos horrores da Idade Média passada, nio
estamos totalmente desprovidos de base para ter esperanca. Desta vez,
porém, os barbaros nio estdo esperando além das fronteiras; ja estdo nos
governando ha muito tempo. E é a nossa falta de consciéncia disso que
constitui parte dos nossos problemas. Estamos esperando, nio Godot, mas
outro — sem duvida bem diferente — Sdo Bento. (Maclntyre, 2001, p. 441)

Essa visao, no entanto, é minimizada pela proposta que vé no
regresso a tradi¢do aristotélica e tomista um instrumento de salvacdo. Pois,
nessa tradicdo a justificacio das virtudes niao dependia de uma prévia
justificacdo de regras e principios. As virtudes eram colocadas sempre em
primeiro lugar para que a funcao e a autoridade das regras fossem
compreendidas. Uma proposta que, de acordo com Maclntyre, deve passar,
necessariamente, pelo reconhecimento da necessidade de nos ligarmos a
uma comunidade, com fortes lacos de pertenca e uma forte identidade
cultural, 2 semelhan¢a do que os primitivos cristaos fizeram nos primeiros
séculos da nossa era.

Profundamente enraizado na filosofia de Aristételes e de Tomas de
Aquino® e com forte vinculo no pensamento antiliberal, como observou
Macedo (1995, p. 43; 2003, p. 67), Maclntyre nega, portanto, os valores
morais da modernidade e elege como um dos principais objetos da sua
critica, a ética de Rawls que, para ele, mais ndo é do que um kantismo de
conteudo social e igualitirio que ndo tem outra preocupagdo senio com
aquilo que, na ética, pode ser formulado em termos de direitos e obrigacoes
e que negligencia assim, todo o dominio da “virtude”. Ou seja, para
Macintyre, a teoria da justica de Rawls possui um subjetivismo ético que
opera com a idéia de um Estado neutro com respeito aos valores morais.
Um Estado que garante apenas a liberdade de expressao dos individuos. Em
outras palavras, um Estado que garante apenas a capacidade de decidir
livremente e de perseguir racionalmente uma certa concepgao de bem.

6 A nogio aristotélica de erro, Maclntyre mistura o conceito tomista de pecado. Pecado ¢
igual a erro. A verdadeira finalidade do Homem ja néo pode ser completamente realizada
neste mundo, mas apenas no outro. Esta perspectiva percorreu todo o periodo da Historia
do Ocidente, desde a afirmacio do cristianismo até, pelo menos, a0 Renascimento. Mas foi
s6 com a vitéria do iluminismo e da sua concepgio ética individualista, a partir do século
XVIII, que entrou em declinio. E essa concepgio que a nova ética de Maclntyre pretende
recuperar, colocando-a em didlogo quer com a concep¢do iluminista, na versdo
individualista kantiana e na versdo utilitarista de Adam Smith, quer com a concepgiao
genealdgica de Nietzsche.
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Para fundamentar a sua critica a teoria de Rawls’, Maclntyre recorre a
obra Etica a Nicomaco, de Aristételes (2001), no Livro V, que trata do tema
da justica, e afirma:

Quando louvou a justica como primeira virtude da vida politica, Aristoteles
o fez de maneira a sugerir que a comunidade que carece de acordo pratico
com relagio a um conceito de justica também deve carecer da base
necessiria para a comunidade politica. Porém, a falta de tal base deve,
portanto, ameagar a nossa prépria sociedade. (Maclntyre, 2001, p. 409)

Na nossa cultura individualista, no entanto, esse acordo ¢ impossivel.
Pois, a “virtude”®, como constata Maclntyre, passou a ser entendida como
“disposicao ou sentimento” que produz no individuo obediéncia a certas
normas. Em outras palavras, a justificacio das virtudes depende de uma
prévia justificacao de regras e principios. A conseqiéncia de tudo isso pode
ser percebida com maior incidéncia no campo da justica, nas controvérsias
fundamentais da vida cotidiana (reivindicagdes com base em direito de
propriedade legal contra reivindicacbes com base na necessidade)
impossiveis de serem resolvidas racionalmente. Isso prova “que a tradi¢ao
das virtudes ¢ incompativel com caracteristicas fundamentais da ordem
economica moderna e, mais especialmente, com seu individualismo, sua
ganancia e sua elevagdo dos valores do mercado a um lugar social de
destaque” (Maclntyre, 2001, p. 426-427).

Essas controvérsias, no entanto, afirma Maclntyre, poderdo ser
declaradas falsas caso a “filosofia analitica moral recente” apresente
principios racionais atraentes para que as partes com interesse em conflito
possam apelar. Uma das declaragdes mais importante dessa filosofia sobre o
assunto em questdo, de acordo com Maclntyre, estd na obra Uma teoria de
Justica de Rawls, onde estdo descritos os principios de justica como sendo

escolhidos por um agente racional “situado por tris de um véu de
ignorancia”, de modo que ele ndo saiba que lugar ocupard na sociedade —
isto é, qual sera sua classe ou seu status, quais talentos e capacidade ele

7 A critica de Maclntyre em Depois da virtnde é dirigida, simultaneamente, a Rawls ¢ a
Nozick, considerados por ele como os dois maiores tedricos da “filosofia analitica moral
recente”. No entanto, para este trabalho, apenas a critica dirigida a Rawls sera analisada.

8 Para Tomas de Aquino, por exemplo, pensador que influenciou fortemente Maclntyre, a
virtude ¢ “a boa qualidade da mente, pela qual vivemos diretamente, de que ninguém pode
usar mal, ¢ que Deus obra em nés sem nés” (Aquino, 1980, I-II 55). Em Tomas de
Aquino, as virtudes mantém uma conexdo mais estreita do que em Aristételes e estdo
encadeadas de tal modo que, quem possui uma, patece ter muitas — o que faz com que
existam virtudes que pertencem ao homem segundo um estado latente — em poténcia.
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possuira, qual sera seu conceito do bem ou seus objetivos na vida, qual sera

seu temperamento ou que tipo de ordem economica, politica, cultural ou
social ele habitara. (Maclntyre, 2001, p. 413)

Esse posicionamento de Rawls o conduz, necessariamente, a um
conceito geral: “Todos os bens sociais fundamentais — liberdade e
oportunidade, renda e riqueza, e as bases do respeito a si mesmo — devem
ser distribuidos igualmente, a nao ser que a distribui¢ao desigual de alguns
ou de todos esses bens seja para beneficio dos menos favorecidos” (Rawls
apud Maclntyre, 2001, p. 414).

Deixando de lado as questdes relacionadas a estrutura interna dos
argumentos, Maclntyre ataca a auséncia de uma menc¢ao ao demérito na
teoria de Rawls. Ou seja, para ele, o autor de Uwma feoria da justica falha ao
nao conceder uma posicao central ao demérito nas declaragdes acerca de
justica ou injustica. Rawls ndo conseguiu perceber, por exemplo, que
quando alguém reclama em causa propria nao significa apenas exigir o
direito de posse do que ganhou como fruto do trabalho, mas o que ele
merece em virtude de sua vida de trabalho arduo; e que também, quando se
reclama em beneficio dos pobres e desprivilegiados, significa que a pobreza
e a privacao nao sao merecidas e, portanto, injustificadas.

Nesses dois exemplos, que para Maclntyre refletem muito sobre o
que foi dito nos debates tributarios ocorridos na Califérnia, em Nova Jersey
e em outros locais, fica evidente que, na vida real, o que leva as pessoas a
convicgao de que, de fato, estdo reclamando de injustica, e nao de outro
tipo de erro ou dano, é a mengao ao demérito. Uma questdo essencial que,
infelizmente, Rawls ndo concedeu a devida atencao. Ele

admite que as teorias da justica atribuidas ao bom senso a ligam ao
demérito, mas antes argumenta que sb sabemos o que qualquer pessoa
merece depois de formular as normas da justica (e, portanto, nio podemos
basear no demérito o nosso entendimento da justiga), ¢, em segundo lugar,
percebemos que nio ¢ o demérito que estd em questdo afinal, porém apenas
expectativas legitimas. Ele também argumenta que seria impraticavel tentar
aplicar nog¢Ses de demérito — o fantasma de Hume caminha por suas paginas
neste ponto. (Maclntyre, 2001, p. 418)

Para Maclntyre, portanto, os argumentos da tese defendida por Rawls
deixam claro que, para ele, a sociedade é constituida de individuos com
interesses proprios e particulares e, por isso, precisam reunir-se para criar
normas de vida em comum. As restricOes existentes sio apenas aquelas
impostas possivelmente por uma “racionalidade prudente”. Isso significa
dizer que, para Rawls, o individuo esta sempre em primeiro lugar em relagao
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a sociedade “e a identificacio dos seus interesses individuais antecede a
criagdo de quaisquer lagos morais ou sociais entre eles, e também ¢
independente dessa criagao” (Maclntyre, 2001, p. 419).

Mais uma vez aparece a auséncia de demérito na teoria de Rawls. Uma
idéia que s6 faz sentido apenas em uma comunidade onde o entendimento
em comum tanto do bem para o homem quanto do bem da comunidade
funcione como o vinculo principal. E mais, nessa comunidade, os principais
interesses dos individuos sio identificados com relacio a esses bens.
Definitivamente, constata Maclntyre, nao é o caso da teoria de Rawls. Ele

transforma isso em pressuposto explicito de sua tese de que devemos
esperar discordar de outras pessoas com relacio ao que ¢ a vida virtuosa
para o homem e devemos, portanto, excluir da nossa formulacdo dos
principios de justica qualquer entendimento que dela possamos ter. S6 os
bens nos quais todos, seja qual for sua opinido acerca da vida virtuosa, se
interessam devem ser levados em conta. (Maclntyre, 2001, p. 419)

O que Rawls expressa com toda profundidade em sua teoria da
justica, afirma Maclntyre (2001, p. 420), é “o ato voluntario de individuos
pelo menos potencialmente racionais com interesses anteriores que tém de
perguntar: ‘Que tipo de contrato social com as outras pessoas me ¢ razoavel
fazer?””. Como conseqiiéncia disso ¢ a exclusio em sua teoria de uma
comunidade onde a idéia de demérito pudesse servir de base para juizos
acerca da virtude e da injustica em relagao as contribui¢oes para as tarefas
comuns na busca dos bens. Um conceito de justiga, para Maclntyre (2001,
p. 422), “mais antigo, mais tradicional, mais aristotélico e cristao”.

De um modo geral, Maclntyre ataca os pressupostos basicos da teoria
liberal de Rawls. Ou seja, a concepgao “absurda” de pessoa como um
individuo “sem lagos”, sem identidade comprometida apenas com a sua
escolha livre. Um projeto centrado em um individuo racional atomizado que
se sobrepde a sociedade e que, segundo Maclntyre, ndo contribui em nada
com o objetivo de reconstru¢do da comunidade. A justica deixou de ser
uma “virtude”. “Ela consiste apenas, doravante”, como observou
Delacampagne (2001, p. 125) em suas analises sobre os comunitaristas, “no
respeito mecanico, pelo Estado e pelos individuos, de certas regras formais.
E uma justica desprovida de carne, pela qual é impossivel entusiasmar-se”.

Uma ordem social, na perspectiva de Maclntyre, nio se pode
estabelecer, estruturar e estabilizar baseada num encontro de egoismos. E
necessario um Estado, uma comunidade politica com o objetivo de
assegurar a cada um, um livre desenvolvimento, promovendo os valores da
tradicdo e encorajando os modos de vida que realizam esses valores. No
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entender de Maclntyre, a idéia de Rawls, de um individuo racional capaz de
escolher livtemente o seu destino deve ser reprovada. A tnica maneira de
entender a conduta humana ¢é através de uma referencia aos individuos nos
seus contextos sociais, culturais e histéricos.

A critica de Maclntyre a teoria liberal de Rawls se estende, também,
ao Estado e a sua ordem politica. Mesmo reconhecendo que existem tarefas
que somente serao realizadas por intermédio das institui¢oes
governamentais, como, por exemplo, justificar a imposicio e o
cumprimento das leis, a defesa da liberdade e a questio da injustica,
Maclntyre entende, no entanto, que

¢ preciso avaliar os méritos préprios de cada um dessas tarefas, de cada uma
dessas responsabilidades. A politica sistematica moderna, seja liberal,
conservadora, radical ou socialista, simplesmente precisa ser rejeitada de um
ponto de vista que deve lealdade genuina a tradicdo das virtudes; pois a
propria politica moderna expressa em suas formas institucionais uma
rejeicdo sistematica dessa tradicdo. (Maclntyre, 2001, p. 427)

Seguindo as analises de Van Parijs (1997), pode-se afirmar que a teoria
liberal da justica de Rawls, ndo pressupde apenas individuos sem “lacos”,
como mostrou Maclntyre, “mas os segrega”. Talvez a realizacaio da
preocupagao de permitir a cada um perseguir sua prépria concepgao pessoal
da boa vida nas sociedades liberais seja ainda “imperfeita”, mas isso nao
impede de observar as “tendéncias penosas que revelam as implicaces
profundas das teorias liberais da justica” (Van Parijs, 1997, p. 224). A
grande facilidade de mobilidade individual (geografica, certamente, mas
também social, matrimonial e politica) permite que

Os membros dessas sociedades [...] sdo mais do que nunca deixados a si
mesmos, sem lagos duradouros com as comunidades nas quais nasceram,
portadores de identidades frageis, de vinculos precarios, de compromissos
efémeros. E seria dificil pretender que a preocupacio liberal de permitir
equitativamente a todos perseguir a realizacdo de sua concepeio de boa vida
(qualquer que seja a interpretagdo exata que propunhamos dessa
preocupacgio) é estranha a essa evolugdo. Por mais justa que possa set,
semelhante sociedade atomizada, sede de uma concorréncia onipresente e
de uma cooperagio ocasional entre individuos perseguindo cada qual seus
proprios fins, oferece a imagem de uma sociedade desejavel? Esta ndo deve
incluir uma dimensdo comunitarista que a justica liberal, por mais
imperfeitamente realizada que seja, ja solapou seriamente e que a
perseguiciao do esforco para assegurar a “neutralidade” do Estado corre o
risco de terminar por abolir completamente? Se atribuimos a essa dimensao
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comunitarista mais do que uma importincia marginal, ndo devemos
conseqiientemente rejeitar como profundamente pernicioso o préprio
projeto de uma teoria liberal da justica? (Van Parijs, 1997, p. 224)

Uma sociedade onde os individuos perseguem seus proprios fins, nao
parece ser uma sociedade desejavel; assegurar a neutralidade do Estado
pode ser o caminho para a sua total abolicio. Contra a idéia liberal de
Rawls, de um sujeito autonomo, Maclntyre propde um sujeito integrado,
fruto essencialmente de uma construgao social, ou seja, todo o individuo
possui uma pertenca ética — politica que o liga a outros e o constitui
individualmente.

Na democracia, uma discussao importante no campo da ética estd
diretamente ligada a participacio dos membros de cada comunidade na vida
publica. A teoria de Rawls defende que uma vez que os cidadaos se vejam a
si mesmos como pessoas livres e iguais, reconhecerdo que para realizarem as
suas diferentes convicgdes de bem necessitam dos mesmos bens primarios,
ou seja, os mesmos direitos basicos, liberdade e oportunidade, bem como
dos mesmos meios destinados a todos os fins, como o rendimento, a
riqueza e as mesmas bases sociais de auto-estima. Nessa perspectiva, a
cidadania ¢ entendida como capacidade de cada pessoa formar, rever e
realizar racionalmente a sua definicio de bem.

Para Maclntyre, no entanto, ¢é preciso resgatar a concepg¢ao
republicana cfvica da politica, onde a nogdo de bem comum estd bem
presente. Essa noc¢do devera ser anterior e independente das vontades e
desejos individuais. E preciso propor uma homogeneizagio e uma poderosa
forma de unido no lugar da exacerbagdo das diferengas e da desencarnagao.
Portanto, a critica de Maclntyre a teoria de justica de Rawls pode ser
encarada como uma discussio politica de propor solugdes para uma
democracia que parece estar longe dos conceitos éticos.
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Resumo

Este artigo pde em perspectiva o problema da unidade, tanto a do objeto
individual como a unidade do mundo, a forma global da unidade considerada na
sua maxima extensdo. O seu objetivo é mostrar em que dire¢do o conhecimento
tende a caminhar, usando para isso os recursos formais disponiveis, oriundos dos
diversos campos do saber. Apds uma breve descricdo do problema que constitui a
elaboracio das formas objetivas, abordamos a questio da formacio de
objetividades ideais, de formas abstratas, sintéticas ou sintaticas, opondo-as as
percepees e captagdes originatias das formas objetivas oriundas da sensibilidade.
A ultima parte expdem brevemente algumas aplicagdes das conclusdes as quais
chegamos ao longo de nossa analise.

Palavras-chave: Metafisica; l6gica; fisica; ciéncias sociais; unidade; forma.

Résumé

Cet article met en perspective le probleme de 'unité, aussi bien de I'objet individuel
que du monde, de 'unité considérée dans son extension maximale. Son objectif est
de montrer dans quelle direction la connaissance tend a cheminer, en utilisant pour
cela les recours formels originaires des divers champs du savoir. Aprés une
description du probléme que constitue 1'élaboration des formes objectives, nous
abordons la question de la formation d'objectités idéales, de formes abstraites,
synthétiques ou syntactiques, en les opposant aux perceptions et captations
originaires des formes objectives issues de la sensibilité. La derniere partie expose
quelques applications des conclusions auxquelles nous parvenons au cours de
notre analyse.
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No processo historico de desenvolvimento do pensamento humano
operou-se uma diferenciagao do conhecimento em duas esferas que pouco a
pouco se separaram quase por completo. Por um lado buscava-se um
conhecimento relativo a totalidade, que permite a concep¢ao de valores,
como no caso da teologia, da moral ou da estética. Por outro lado,
construimos um pensamento cientifico inspirado pela légica aristotélica e
pela matematica, que culmina no modelo cientifico de Galileu. O poder
extraordinario das realizagdes técnicas permitidas por esse segundo tipo de
racionalidade nos levou a considera-la como a forma superior do
pensamento humano e a privilegia-la sempre quando queremos avaliar as
nossas possibilidades de acao. Mas a racionalidade nao se limita a forma de
apreensao objetiva que foi definida pela ciéncia moderna.

A exclusio de uma parte do conteudo do pensamento racional, que
tinha por objetivo compreender o significado de nossas vidas, estabelecer
valores para nossas decisdes e a¢Oes, mas também esclarecer o campo das
ciéncias, indicar seu valor e sua utilidade, nos deixou frente a um
pensamento objetivo desprovido de orientagdo, que se alimenta de seus
proprios éxitos e se desenvolve sem considerar o que para ele nao pode ser
compreendido como um objeto claramente definido pelos seus principios.
Por isso nio se preocupa com nogdes cuja definicdo numérica parece
impossivel: sentimento, afetividade, valores, etc.

Podemos afirmar sem duvida que esse paradigma —que forja a
concepcao do mundo e estabelece valores éticos — ¢ o que nos levou ao
estado atual de nossas sociedades, confrontadas a problemas ecologicos,
econdémicos e sociais que parecem sem solucdo. Nesse artigo tentaremos
chegar a raiz do problema, que parece ser a forma do pensamento cientifico.
Nao se trata de invalidar a ciéncia, mas de entender por que nio podemos
nos orientar unicamente usando os seus resultados. O pensamento
cientifico ndo é falso nem errado, é simplesmente incompleto, deixando
assim parte do mundo na escuriddo do esquecimento.

Usaremos para o nosso objetivo uma distingdo de Schopenhauer
entre duas vertentes da nossa relagio ao mundo: a representagao, baseada
na sintese dos objetos para o conhecimento formal, que nos oferece as
esséncias cognitivas dos seres; a musica (nds diremos, ultrapassando assim a
teoria de Schopenhauer, a hammonia), que expressa a unidade e a forma
universal da Totalidade, que indica como se manifesta, nas profundezas do
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Ser, a unidade do mundo e a nossa vontade, gerando os valores que
atribuimos aos objetos.

A origem da dificuldade

O problema da objetividade na filosofia contemporanea, considerado
como o da constitui¢ao do objeto de conhecimento, surge em sua figura
mais abrangente e radical com a Critica da razao pura de Kant, sob a forma de
um “inquérito” sobre os limites do pensamento racional. E formulada entio
a questao da possibilidade de um conhecimento puramente ideal ou
metaffsico, produzido unicamente pelas categorias do pensamento e
aplicado a conceitos puros, que nao incluem nenhum conteudo intuitivo.
Kant aspirava a construir uma teoria do conhecimento que realizasse
plenamente o projeto cartesiano de uma ciéncia definitiva, conduzida
metodicamente por idéias caras e distintas.! Foi o choque com a teoria
empirista de Hume que despertou Kant do seu sonbo dogmatico, e o levou a
escrever a primeira Critica, para garantir a possibilidade dos juizos sintéticos a
priori.

Para Hume, o sensivel se transforma em ideal por um efeito de
ressonancia, de atenuagao progressiva das warcas distintivas que caracterizam
o individuo real, formando assim um conjunto de objetos subsumidos sob o
mesmo conceito, conjunto ou casse que chamamos também de #po objetivo.
Mas a identidade objetiva, que permite que julguemos todos os objetos do
mesmo tipo com um unico juizo — economia essencial a toda ciéncia e
principio da matematica —, deve ser fundada numa semelbanca sensivel, e
realizada por uma sintese @ posteriori que nao protege a teotia contra 0s erros.
Garantir a possibilidade do conhecimento cientifico, entendia-se entao,
exigia que se confirmasse o poder do pensamento ideal, essa capacidade de
reunir numa esfera comum objetos apresentando a mesma forma,
independente das possiveis diferencas materiais ou sensiveis que eles
poderiam exibir.

Kant estipula que um objeto, para que nés possamos conhecé-lo, € nao
simplesmente pensd-lo, deve possuir uma watéria intuitiva, ou sensivel, que
oferece a0 entendimento as informagoes espago-temporais necessarias a sua
determinagao. O objeto é percebido pela sensibilidade externa, mas nés o
conhecemos pelas categorias inatas do entendimento e pelas formas a priori da

! Ver o texto de 1783, chamado Prolegdmenos a toda metafisica futura que poderd se apresentar como
ciéneia.
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senstbilidade, que também pertencem a mente, a0 sujeito transcendental. Porém,
as categorias produzem antinomias quando aplicadas aos conceitos
metaffsicos da razao pura, como o conceito de Deus ou da origem do
Tempo, dos limites do Espaco, etc.’, e ndo podem determinar as coisas en s,
o conhecimento de suas esséncias completas. A ciéncia, portanto, s6 pode
conhecer o fendmeno, pois encontra seu poder cingido pela dupla exigéncia
de uma intuicao e¢ de uma forma, cuja reunido determina o objeto que
buscamos conhecer.

Retomando a tradicio grega da divisao entre forma e matéria, ja
conhecida e muito bem utilizada por Aristoteles, Kant confirma também
outra distingao fundamental, elaborada principalmente pelos escolasticos e
pelos modernos’, entre o entendimento e a intuicdo, dividindo assim a
filosofia, e consequentemente a légica, em duas orienta¢oes divergentes:
empirista e idealista. Elas dardo origem, na obra de Husserl, criador da
fenomenologia contemporanea, a duas logicas complementares, a logica
formal e a 16gica material.

A primeira cabe estabelecer as normas do pensamento relativas ao
que ele chamara “objetos sintaticos”, estruturas puras, ideais, cuja esséncia é
dada por uma intui¢io especifica, imaginaria, a intuicio eidética. A segunda
incumbe constituir as normas para o pensamento relativo aos objetos da
intuicdo sensivel. Desta maneira, pensava ele, poderfamos compreender a
totalidade dos objetos, superando a dicotomia instituida entre o realismo e o
idealismo, entre o real e o ideal. Ora, a fenomenologia fracassou nessa
tentativa, findando-se numa teoria idealista radical, de uma consciéncia
absoluta que absorveria o mundo. Contudo, creio que ela oferece
ferramentas que podem nos ajudar a encontrar novas maneiras de se
compreender os objetos, sobretudo os objetos complexos ou mistos, que
rednem em si géneros objetivos distintos e contraditorios. Entre esses
objetos, e acho que por isso a questio é da primeira importancia,
encontramos este ser ambivalente, a0 mesmo tempo matéria como as
pedras e éter ligeiro alimentado pelo fogo de Prometeu: o Ser Humano.

A constituicdo do ideal

Descartes foi o inspirador da fenomenologia, nio somente por causa
da forma de seu pensamento, que aplica a teoria da logica ao discurso

2 Sub awternitatis specie : trata-se de uma impossibilidade formal.
3 Espinosa, Descartes e Leibniz se destacam neste processo.
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cientifico, mas também e essencialmente porque cumpriu essa tarefa
delicada de encontrar um principio tnico para o conhecimento, uma
verdade que jamais poderia ser contestada. Este comego, nés o conhecemos
como o Cygito, Gnico objeto que resiste a0 método da duvida hiperbdlica,
pois nao ¢ possivel duvidar sem possuir a0 mesmo tempo a realidade de um
sujeito que, justamente, esta duvidando.

O importante para nos, porém, esta na definicdo que Descartes (1979,
p. 85) propde: o Cogito é “esta coisa que duvida, que concebe, que afirma,
que nega, que quet, que nao quet, que imagina também e que sente.” Isso
implica que a realidade objetiva seja contida por inteiro no sujeito, que ela seja
uma propriedade do sujeito, um conteddo da nossa imaginacao, no sentido
que inclui a reprodugdo e a producao de imagens, a manipulacio dos
objetos extraidos de seus contextos associados: ¢ o Cogito que concebe,
julga, imagina e sente, contendo assim todos os modos fenomenais e logicos.
Pelo imaginario encontramos, de fato, tudo o que ¢ necessario para
constituicao de um objeto que fosse um simples “fené6meno”, uma aparicao
sem causa ou cuja causa nio podemos conhecer. E nesse sentido que
Berkeley propde a famosa formula esse est percipi.' Kant, para integrar o
fenébmeno ao sujeito transcendental, propde uma “revolucao copérnica”
articulada pelas formas a priori da sensibilidade, que estruturam o diverso da
sensagdo e o inserem no espago e no tempo do sujeito empirico. Ou seja,
ele estabelece uma teoria estética como principio de todo conhecimento
objetivo, mas limita assim o conhecimento ao que aparece, deixando fora
do seu alcance a causa dos fendmenos. Husserl, por sua vez, procede a uma
conversao fenomenoldgica, a uma redugdo, que também ¢, como indica o
termo latino re-duccere, uma recondugdo ao sujeito, a consciéncia ou ao
conceito.

Na verdade, para definir uma unidade objetiva a partir da percepgao, é
preciso circunscrever o objeto e destaca-lo dos contextos em que se situa, o
que quer dizer abstrai-lo. Mas, apesar de necessario, este gesto nao ¢
suficiente, pois mesmo separado do que o cerca, o objeto continua
apresentando-se como multiplo: ele contém relagoes internas, e a abstragao
deve entdo operar também como selecio de elementos ou propriedades.
Logo, devemos concluir que a determinagao da unidade objetiva é mais
delicada do que parece. Expressado em termos logicos, devemos dizer que a
unidade é unidade dos mudltiplos. Pelo contrario, toda multiplicidade ¢
multiplicidade de unidades. Essa correlagao ¢ fundamental, pois implica um
novo conceito da unidade.

4O ser ¢ o que percebemos”.
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A unidade, a principio, foi considerada como um conceito simples,
livre de toda complexidade, o que tem todos os ares da mais 6bvia
evidéncia. Ela era considerada apenas como um elemento logico necessario
a construgio de conjuntos numerais a partit de uma origem concreta.’
Euclides, por exemplo, ja afirmava no livro VII dos Elementos que o numero
¢ uma quantidade de unidades; Leibniz define o ndmero, na Are
combinatiria, como uma figura incorporea, formada pela reunido de
quaisquer entes (entiun), o que significa que “qualquer ente” é uma unidade;
Locke escreve simplesmente, nos Essays, que a unidade ¢ “a mais geral de
nossas idéias”.

Nao obstante, o problema persistia, sempre impondo um limite a
teoria da abstracao da unidade a partir da percepgao. O modelo que foi
adotado, por todos, foi o do associacionismo que, baseando-se na idéia que
um conjunto ¢ uma soma de elementos, supde que a totalidade é um ser
composto, uma reuniao ou agregacao de unidades. Mas essa tese logo
mostra os seus limites. Uma linha, por exemplo, é pensada, inclusive pelos
associacionistas, como continua, quando também ¢é composta por
segmentos discretos — 0s pontos.

Husserl foi o primeiro a considerar com aten¢ao, na Filosofia da
aritmética, o fato que a intencionalidade, destacando os elementos
particulares da percepgao, forma esses conjuntos numéricos por abstracao e
que, para isto, ela opera uma junc¢io de elementos contiguos ou parecidos,
que ele chama de s/nfese. A novidade é que nao se trata mais somente de uma
sintese entre objetos, mas do objeto, uma sintese interna e constitutiva da
unidade objetiva. No entanto, essa idéia também é problematica, pois exige
que possamos construir a totalidade por suas partes, quando cada parte
deve ser um todo constituido por outras partes, que por sua vez também
devem ser constituidas por partes, e assim ao finito. A sintese,
consequentemente, deve ser um ato temporal, que tenha uma origem
definida, um “comego”, e que, como queriam Kant e Husserl, também seja
um ato que dé ao conteudo da representacio uma unidade objetiva de
elementos que zdo sdao dados originariamente como objetos. Isso implica, e nos
reconhecemos aqui a “realidade objetiva” de Descartes, uma reflexdo, pois o
objeto nao pode ser constituido por uma simples abstragao quando a sintese
opera sobre os conteudos ja abstraidos, oriundos da percepgio sensivel,
onde ainda nao temos propriamente “objetos”. A sintese é produzida pela
percepgao “interna”, o que quer dizer, se considerarmos que o que vemos

> O problema foi discutido de maneira aguda pelos psicélogos e logicistas do século XIX,
como Frege, Herbart, Sigwart, Stumpf, St. Mill, James e o proprio Husserl, mas a defini¢do
da unidade, implicada em todos esses estudos, nao evoluiu.
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quando observamos o nosso ¢g sao as formagoes e reprodugdes imaginarias
— memoria e ficgdes —, pela imaginagao.

Isto vale para a constituigdo dos objetos, em termos formais,
considerados como conjuntos unitarios formados partes extra partes. Mas,
confessa Husserl, as relagdes “eidéticas” ou essenciais primzirias ou originarias,
como a unidade da cor e da superficie que ela encobre, sio dadas pela
intuicdo sensivel, diretamente, pois sio percebidas como ja realizadas
quando consideramos os objetos reflexivamente. “Nossa atividade mental”,
diz ele na Filosofia da aritmetica, “nao faz as relagoes; elas simplesmente estao
14, e quando o interesse se dirige sobre elas de maneira apropriada, elas sao
constatadas como qualquer outro conteudo” (Husserl, 1992, p. 55).

Por isso nao vemos, quando olhamos para o mar, conjuntos de gotas
se elevando sobre a superficie, mas ondas, que se formam e quebram como
um ser unico, nem ouvimos séries ou grupos de notas quando soa
longinquo um instrumento, mas uma melodia ou acordes, cujo ser atravessa
o tempo sem se desmanchar em segmentos ou fases: « melodia evolui, «
onda estoura e torna-se espuma. Se os conteddos ja estao ligados e se
apresentam como inclusos na mesma esséncia objetiva, eles nao podem ser
essencialmente separados antes da percep¢ao. Apesar da oposi¢ao colocada
entre hylé e morphé, entre matéria e forma, a légica nao pode ser inteiramente
fundada em conteudos puramente formais: a relacio entre a cor e a
superficie ¢ uma relagdo entre um elemento material ou sensivel (a cor) e
um elemento formal (a superficie). Logicamente, dois géneros supremos
heterogéneos estao ligados por um elo originario e indestrutivel, numa
unidade inextricavel.

O que ¢, entdo, uma unidade? Formalmente, ela é simultaneamente
um objeto considerado como “um” e possui o sentido de um “todo”, ela é
unicidade ou totalidade. Ela pode ser um elemento de um conjunto ou um
conjunto de elementos. Mas na percepcao ela é smuultaneamente uma unidade
elementar (“Einbeif’, diz Husserl) e uma multiplicidade (1zelberd), uma
totalidade. Dupla orientag¢ao possivel quando consideramos o conteido da
percepgao no amago da consciéncia reflexiva, duplo conceito, contraditorio,
da unidade na logica formal. A questdo, logo, se transforma.

No6s devemos compreender, para desembaralhar essa situagdo, o que é
uma coisa, pois nao podemos afirmar, como o fez a tradi¢do, que esse objeto
impossivel ainda seja um objeto: ela nio respeita as regras normativas do
conceito de objetividade. A coisa é simplesmente alguma coisa, um ser
individual encontrado no mundo, nem matéria nem forma, mas que contém
necessariamente tudo que ¢é preciso para permitir que a partir dela sejam
constituidos objetos, as vezes varios objetos incompativeis entre si, mas
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todos oriundos da mesma unidade perceptiva. A coisa, como vamos
mostrar agora, nao pode limitar-se a uma enumerag¢ao de suas propriedades.
Ela ¢ origem e fundamento dos objetos, como indica o seu radical latino —
caisa.

A percepcao e a relagdo ao mundo

As coisas, concede finalmente Husserl na Filosofia da aritmética, sao
“totalidades compostas que se destacam de maneira excepcionalmente facil
do seu contexto gragas ao estado de ligacao [Verbundenbeif] particularmente
intima de suas partes, e que atraem nossa aten¢ao sobre elas enquanto
formam totalidades” (Husserl, 1992, p. 189). Dois detalhes sio relevantes
nessa proposicao. Primeiro, essas unidades afraemz nossa aten¢ao, e nao
podem ser formadas somente pela intencionalidade, como supunha a teoria
inicialmente. Segundo, se a ligacdo das partes ¢ “particularmente intima” e
se elas “se destacam de maneira excepcionalmente facil do seu contexto”, é
que a unidade ¢ dada como unidade, e nao precisamos entao, para termos
uma percep¢ao determinada da unidade considerada, de uma sintese ou
CcOmMposi¢ao.

A concepgao da coisa como conjunto de partes e propriedades, que
até hoje é vigente nas teorias cientificas, decorre de uma tendéncia antiga a
se considerar a coisa, como explica Heidegger (1971), sob a figura de um
substrato ligado a propriedades abstratas, que de certa forma o “cobrem”,
como se fossem roupas que definiriam a sua esséncia indicando na sua
aparéncia o que ao seu ser pertence. O estatuto de um substrato como esse
¢ problematico, e s6 pode ser definido como a unidade que liga as
propriedades, nao trazendo assim nenhum conhecimento de sua esséncia e
redundando numa definicio dogmatica.’

A teoria objetiva, que para Meinong ¢ a propria légica, finalmente
teve que enfrentar o problema e, nio podendo resolvé-lo diretamente,
acabou dividindo o seu campo em duas esferas articuladas pela diferenca
entre a percepe¢ao, a imaginacao reprodutiva imediata (chamada refencio ja
por Leibniz (1990)) e a imaginacdo produtiva, que permite a representagao
de objetos puramente ideais, como quando consideramos o teorema de
Tales realizando uma imagem mental da figura geométrica na qual aparecem
as relagoes por ele definidas.

¢ A palavra latina rem, que em francés se tornou rien (nada), também se refere a coisa, como
substancia.
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Foram assim determinados dois tipos de objetos: os objetos
constituidos pelas formas das representagdes possuem conteudos
contingentes (o0 quadrado matematico nao tem cor, ou tem qualquer cor) e
podem ser construidos pela imaginacio (sao chamados “objetos
intencionais” e possuem uma existéncia apenas ficticia, imaginaria); os
objetos formados pelos conteddos primarios da “representagio”’ sdo
diretamente tirados da sensibilidade e produzidos por uma “sintese
passiva”.’ Esses objetos tém uma relagio ndo necessiria com a existéncia,
como verificamos nos sonhos ou nas alucinag¢oes, mas possivel, sendo eles
entdo objetos reais, existentes ou — para a fenomenologia husserliana —
verdadeiros. A unidade objetiva ¢, logo, “uma unidade por juizo, nao por
simples intui¢ao, mas fundada na intuicao” (Husserl; Twardowski, 1993, p.
231).

Contudo, essa distingao nao basta para resolver o nosso problema. A
analise da coisa mostrou que certas unidades nao podem proceder de uma
sintese, fosse ela passiva, pois nada ha nelas que possa ser sintetizado (ver
Merleau-Ponty, 1945; 1964): elas aparecem como unidades formadas,
estruturadas e ligadas as demais coisas antes de serem percebidas claramente
ou distintamente (como fora exigido pelos critérios cartesianos).

Devemos entao proceder a um novo corte. Uma unidade pode ser,
por um lado, sintética ou sintatica, realizando as duas possibilidades
objetivas definidas. Ela ¢ entdo uma unidade apresentada pela imaginacao,
formal, mas pode ser oriunda de uma percepgao restituida como
representacdo imediata na qual operam as funcbes de determinagao
(propriedades, dimensoes, relagoes internas ou externas etc.), € nesse caso
resulta na constituicdo de uma objetividade material. Mas, por outro lado,
devemos definir um tipo de unidade que possa incluir a unidade do sensivel,
da percep¢io, e como a forma da percep¢io — o exemplo da melodia
indicava este caminho — é a harmonia, vamos chama-la de wwidade harminica
e explorar agora o seu estilo proprio, o seu jeito de ser.

A percepcio sensivel, admite-se geralmente, oferece uma unidade
estética, formada por regides mais ou menos definidas, com limites
grosseiros, e é sempre acompanhada por horizontes (William James dizia
“franjas”). Ela desaparece progressivamente, sem que possamos saber onde
ela termina. As coisas, dilatadas pelos seus horizontes internos e externos
tecem um fundo unido, mével e indeterminavel — o mundo —, onde elas se

7 O vocabuldrio evolui mais tarde, a partir da VI Pesquisa ldgica de Husserl, na qual passam a
ser definidos como “contetdos primarios da percepeao”.

8 Vermos que esse conceito ¢ misterioso e finalmente desnecessario, para nido dizer
simplesmente contraditorio.
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destacam apresentando unidades com uma coeréncia maior, que nos
podemos fixar e transpor a representa¢ao. Ela traz infinitas possibilidades,
mas nos obriga a certo modo de relacionamento, que todo ser situado e
corporeo, capaz de perceber, deve respeitar.”

Quando observamos uma coisa, e queremos aprofundar nosso
conhecimento, pouco podemos fazer. Podemos “dar a volta”, explorando
sua unidade perceptiva. Podemos considerar as relagdes que tece
continuamente com as coisas que a rodeiam. Ou podemos romper sua
unidade primordial, destrui-la para analisi-la, para conhecer suas partes.
Sabemos assim que ela possui algumas propriedades, que todas as coisas
possuem, porque sio propriedades do sensivel: elas sao unidades dependentes
dos contextos internos e externos, o que vemos, por exemplo, quando
admiramos uma flor no seu meio natural, onde ela se tinge ligeiramente com
as cores que a cercam.

As coisas sao os individuos que evoluem no mundo e constituem seu
corpo. Elas sao unicas e unas, como esséncias individuais situadas no
espaco e no tempo, dizia Aristételes, ja constatando, no tratado sobre As
categorias, que todo juizo sobre as substancias individuais s6 dura um tempo,
quando é eterno aplicado as espécies.'” A transposi¢io a ordem obijetiva,
que permite o conhecimento conceitual — pelos tipos, as espécies e os
géneros —, deve pagar o preco dessa eternidade adquirida: ela rompe a
estrutura complexa da unidade harmonica, enraizada nas profundezas do
Ser, num duplo movimento de separag¢do e composi¢ao dos objetos. Mas ela
sempre devera, quando surge uma duvida, voltar a percep¢io para
confirmar ou infirmar as certezas que outrora conquistou.

No decorrer da percep¢io, quando surge um conflito, nos
encontramos solu¢do operando outra percepgao, tentando assim corrigir o
erro perceptivo. A percep¢ao confirma o percebido e corrige seus proprios
erros. Nela, as coisas sdo simultaneamente totalidades e elementos de outras
totalidades, num jogo infinito de reflexos entre-expressivos.

No cerne da imaginacdo, corrigimos os conflitos modificando o
objeto, acompanhando para isso a forma objetiva, a estrutura sintatica, até
que o objeto aparega como queremos. Somos, porém, dependentes de uma
orienta¢do Unica: vemos o objeto como um elemento, sem estrutura interna
e ligado aos outros objetos por propriedades comuns, ou —
exclusivamente — como uma totalidade, composta por elementos que
podemos distinguir, mas nesse caso, ele nao se relaciona mais com nenhuma

9 Fosse ele Deus, afirma Hussetl nas Ideen.
10O que nés expressamos dizendo que s6 existe conhecimento do que ¢é geral.
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outra totalidade. Se o conflito nio se resolver, devemos efetuar uma nova
percepegao, verificando assim as determinagdes do objeto.

A percepgao possui, portanto, algumas propriedades que devem ser
indicadas. Ela é continua, no espago e no tempo, e infinita (“zudetermindvel’
diria o Lévinas de Tovtalidade e infinito). Ela forma uma unidade global
harmoénica (“harmonische Einbeif” no vocabulario husserliano) da perspectiva
que inclui os horizontes, como indicam os manuscritos inéditos de Husserl
conservados em Lovaina. Ela ndo tem “qualidades”, no sentido cientifico,
mas ostenta um estilo, um carater estético unico, cuja coeréncia conforta a
nossa confian¢a nas antecipagdes ¢ nas conclusdes que tiramos das teorias
objetivas nela fundadas.

Sendo assim, ¢ preciso conceder a percepcao certa forma,
contradizendo a dicotomia principal da ciéncia, aquela que tinha sido
elaborada na Grécia, entre matéria intuitiva e forma ideal. Ora, a sua forma
nao ¢ sintética nem sintatica, mas harmonica. Ao contrario do que supunha
Kant, a sensibilidade nio apresenta uma rapsodia de sensa¢oes cadticas, mas
uma estrutura estética, determinada por linhas de forcas e campos de
atracao que organizam o que percebemos, que tecem para noés a estofa do
mundo. Logo, afirma Merleau-Ponty (1945), ela contém infra-estruturas
instintivas, superestruturas inteligiveis, e constitui campos perceptivos ou
sensiveis.

O problema da filosofia aparece agora com maior nitidez. Nao se
trata do problema do objeto, mas do Ser, da significagio do mundo, da
ontologia, que deve ser determinada pela consciéncia que temos de um
“estado de mundo” que engloba a unidade da totalidade que nos ¢
apresentada pelo fluxo continuo da percep¢iao, mas que, porque fazemos
parte dela, s6 podemos ver em certa situagdo, com certa perspectiva e
orientagdo, ou seja: parcialmente e participativamente, como seres
encarnados e localizados.

Interacao sensivel e teoria da forma

O problema da lbgica, como sugeri no come¢o do texto, ¢é
consequéncia da impossibilidade de fundar a #dentidade objetiva com o rigor
exigido pela teoria formal, pois o que ela encontra quando estuda a intuigao,
sao somente semelhangas. No entanto, podemos compreender como a
harmonia entre dois seres, sem nunca se equiparar com uma igualdade no
sentido matematico, nos ajuda a garantir a validade dos julgamentos
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perceptivos, de uma sintese que, apesar de se basear na percepg¢ao, tem um
fundamento racional.

A teoria da Gestalt desenvolvida por Wertheimer mostra como se
formam estruturas associadas por uma atracio devida as relagoes
harmonicas entre duas percepgdes, e como percebemos a identidade por
semelhanca, quando a forma de cada uma das coisas percebidas entra em
harmonia com a da outra. As “illusdes” de otica que por ela foram
descobertas devem ser para nds consideradas como a expressio da forma
harmoénica da percepgao: o fato de percebermos modificagdes nos objetos
quando eles se encontram em relagio com outros objetos nao ¢ um erro
cometido pela nossa sensibilidade, mas ao contrario uma demonstragao da
perfeita coordenacao de nossos sentidos, que indicam em cada objeto a
presenca dos que estao relacionados com ele, que fazem das coisas que
petcebemos partes totais (pars totalis).

Para a filosofia, isso significa que todo ato de consciéncia pode ser
fundado, mediatamente ou imediatamente, na sensibilidade, mas sob a
condi¢ao de se considerar o mundo como um ser “polimorfo”, sugere
Merleau-Ponty  (1964), como um ser que expresse as diferentes
formalizagdes possiveis mas que ndo se identifique com nenhuma delas,
ultrapassando sempre as concepgoes do mundo que forjamos. Pela mesma
razdo nao podemos dominar o conceito do infinito, que a matematica
define pelos limites das fung¢oes onde ele se torna necessario, ¢ que a
filosofia s6 pdde distinguir entre um conceito extensivo (o da fisica e da
matematica) e um conceito intensivo (que permitiu aos filosofos utilizar o
infinito na metafisica e na tentativa de pensar o universo como totalidade).
Determina-lo seria limitar o que ¢ por esséncia sem limites: apezron, principio
e elemento de tudo que existe, dizia Anaximandro.

Toda interpretagao do mundo, sendo assim elaborada com uma certa
perspectiva e numa certa situagdo, ¢ parcial e determinada pelas
circunstancias proprias de um ser que participa desse mundo. O corpo
insere o sujeito no mundo, e por isso nao temos percepgao do mundo, e sim
percepgdes de mundo, nunca podendo realizar uma percepgao da totalidade.

Esse corpo, o corpo da percepgdo, originario e essencial, nio é o
corpo da fisiologia ou da medicina. Para pensa-lo, devemos entender, como
explica Schopenhauer (1996, p. 80), que o organismo implica uma
organizagdo propria e uma organizagao do seu meio-ambiente, que a sensa¢ao
nao ¢ uma simples irritacio atingindo nossos nervos por um efeito
mecanico, mas uma estruturagdo conjunta do corpo e do mundo, um co-
nascimento que se tornara conhecimento. O organismo, dizia Uexkdll, é uma
melodia que canta o seu proprio ser e que nao pode ser reproduzida
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artificialmente. Sua unidade com o mundo é harmoénica e nao decorre de
uma forga aplicada ao que ¢ oposto, de uma sintese.

O individuo emerge do tecido do mundo, mas conserva sempre 0s
elos que o ligam a sua origem, verificando a cada instante a unidade do Ser.
As esséncias individuais usadas para o conhecimento cientifico nunca se
reduzem ao que delas ele tira, e sempre retornam ao sensfvel como a sua
origem e fim: a cera de Descartes conserva o perfume do mel das abelhas,
antecipa a transparéncia do liquido que vai virar quando esquentada pela
chama que a consume, e s6 poderia se tornar pura “extensio’” por um
subterfugio que dela abstraisse as marcas de sua proveniéncia. A percepgao
expressa a uniao da alma e do corpo e se situa entre o Dasein — o “Ser-aqui”
que define a existéncia para Heidegger — ¢ o mundo, que surge quando a
percepgao articula o corpo e a coisa, diz Merleau-Ponty (1964, p. 239).

Logo, nao existe essa “deficiéncia” do sensivel, acusado de nos
enganar, de nos iludir e confundir. As coisas aparecem da maneira implicada
por essa relacio harmonica, e como dizia Kierkegaard sobre a flor-de-lis,
“nao existe diferenca entre sua vestimenta e seu setr’: as coisas nao tém
fantasia, e tampouco sio da ordem da Fantasia. O significado das coisas
nelas mora, como a alma reside no corpo e dele nio pode se dissociar. O
proprio Descartes o reconheceu, dizendo que o espirito ndao esta no corpo
como um piloto em seu navio. Ele explica numa carta de 1634 para a
Princesa Elisabeth que sé podemos conhecer a unidade que a alma forma
com o corpo pela vida, jamais por uma atividade de conhecimento objetivo.

No campo sensivel, cabe ainda dizer, nao ha contradigoes. Isto foi
afirmado com a mesma convicgio por Platdo, no livro VII da Repiblica e,
dois mil anos depois, por Merleau-Ponty, na Fenomenologia da percepeao. A
contradi¢ao s6 aparece quando dividimos a realidade em objetos distintos.
O tode 1 de Aristoteles, que nés buscamos conhecer, o #sto agui, é justamente
uma pura unidade sem forma sintatica, que simplesmente jaz como a
referéncia neutra das predicagoes. Ele é a esséncia individual que apesar de
sustentar o trabalho da consciéncia, sempre escapa ao seu controle, sempre
foge da grilheta que lhe fora destinada pelo pensamento objetivo que a
determina com validade supostamente infinita, pois existe como um ser
inserido no Tempo. A percepgao sensivel é uma dadiva, e a constitui¢io do
objeto uma captura, produzida pela per-captio, essa percepgao intelectualizada
que a tradi¢ao elaborou para livrar-se do corpo, e que foi aqui rejeitada por
ser uma reprodu¢ao da percepgdo, uma transposicio objetiva operada na
esfera da imaginagao.

A percep¢ao nao é um produto de uma sintese passiva, como queria
Husserl para garantir o idealismo que devia realizar o sonho de um
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conhecimento perfeito, pois além da idéia ser contraditéria, podemos agora
entender que ndo existe sintese alguma na percepgao: ela opera diretamente
com unidades que ela separa da totalidade harmonica presente nela e fora
dela e que chamamos de “mundo”. Ela retne em si todas as possibilidades,
sensiveis e ideais, materiais ¢ formais, mas a nés cabe aprender a distingui-
las, a usa-las, lembrando sempre que somos parte dessa totalidade que nos
deu a vida e que podera um dia, se a sua harmonia for demasiado
perturbada, retoma-la.

Ontologias e teorias da complexidade

As consequéncias do que acabamos de dizer sao multiplas, e nao seria
possivel aqui explorar todas elas. Vamos, contudo, para completar o quadro,
expor brevemente a estrutura ontoldgica que essa nova compreensio da
percepcao acarreta e percorrer algumas das teorias contemporaneas que, de
maneira quase inconsciente, vém tentando entender as relacdes que ela
desvelou.

A ontologia objetiva, como vimos a partir da dicotomia entre forma e
matéria, se subdivide em ontologia formal e ontologia material, baseadas
respectivamente numa logica formal e numa légica material.

A logica formal, que estuda os objetos sintaticos, as formas
matematicas e linguisticas, as estruturas abstratas e a prépria forma global
da objetividade, é uma teoria das categorias formais, independente da idéia
de uma atividade do sujeito: suas verdades sio alocais e permanentes. Ela
elabora os principios e a axiomatica da légica, da matematica e da
metaffsica. Ela define as formas do conhecimento objetivo possivel e as
formas das contradi¢bes e impossibilidades, numa relacio intima com a
linguagem, fundando uma apofantica e uma teoria silogistica.

A l6gica material inclui em seu campo todas as ciéncias empiricas, que
pedem uma inser¢ao de seus objetos no espago e no tempo, e preside assim
a constitui¢ao da fisica, da biologia, da psicologia, da histéria e da sociologia,
mas nao pode —vamos aprofundar essa questio — oferecer as trés ultimas
ciéncias enumeradas os seus objetos elementares. A fisica, na verdade, é a
unica que possa se sustentar unicamente desta ontologia material, pois nela
s6 constam as propriedades geométricas e as quantidades. Sabemos, porém,
que para a mecanica quantica, uma certa relagao ao observador ¢ exigida, em
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situagdes que integram a atividade do sujeito como uma interferéncia que
ndo pode ser negligenciada nos célculos.''

Podemos definir, hoje, uma terceira ontologia que integre a forma
harmoénica do Ser. Ela incluiria as nog¢oes de espaco e de tempo e uma
relagdo dupla ao sujeito, a0 mesmo tempo tedrica e pratica e deveria ser
considerada como a ontologia fundadora das duas outras.

Sua parte tedrica abarca as relagdes e interacGes multiplas dos seres
vivos com 0s contextos que os abrigam. Vemos assim na biologia o
conceito de meio-ambiente se impor com a forca do imperativo.
Canguilhem explica que o organismo deve ser relacionado com os seus
contextos biologicos e fisicos e que ele nio pode ser dividido sem
perdermos nessa operacio a capacidade de compreender o seu
funcionamento global: o 6rgao nao conserva a sua funcao quando separado
do resto do corpo, e os outros 6rgaos adquirem entdo comportamentos
novos e imprevisiveis, assumindo func¢des que para eles antes nao
existiam.'”” Podemos chamar essa ontologia de “ontologia da vida”,
indicando assim uma relacdao real, descrita pela idéia de interatividade do
organismo com o mundo e com 0s Outros Organismos.

Dessa terceira ontologia, fundada na forma harmoénica do mundo,
tiramos também os nossos conhecimentos relativos as formas objetivas da
complexidade, que incluem propriedades genéricas divergentes ou
contraditérias, multiplas e colidentes, mas todas necessarias a compreensao
do campo estudado. Assim funciona a psicologia, indagando sobre a
questao do psicossomatico, da correlagdo entre o simbolico e o real,
estigmatizando a perda do Objeto primeiro (a unidade do Ser) como a causa
da insatisfacao que nos leva a querer o conhecimento.

A perda de harmonia com a physis, escreve Dastur no seu livro A
fenomenologia em questoes, cria o desejo filosofico, voltado para a possibilidade
de reconquistar esta unidade total, o hen kai pan. “Terfamos assim, diz ela,
[...] em vez do acordo harmoénico com o todo, o reino da orexys, de um
desejo cuja primeira linha da metafisica de Aristoteles nos ensina que ele é
desejo de ver.” (Dastur, 2004, p. 66) Esta “visio” é a da fenomenalidade
como aletheia, aparecimento que revela a verdade como uma das figuras da
harmonia. A visdo da esséncia pro-duz assim (pro-ducere: nos leva diante de...)
o ser, na sua manifestacio, onde o acordo entre a fundacio sensivel e o
excesso categorial, a evidéncia do preenchimento material do conteddo do
objeto — ou seja: a verdade no sentido fenomenoldgico —, sio possiveis.

11 Para obter os dados “observaveis”, ndés devemos interagit com o dispositivo
experimental e modificamos assim o seu comportamento
12 S40 entdo chamados de 6trgios vicariantes. Canguilhem (1967, p. 29).
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A parte pratica aparece mais claramente nas ciéncias humanas que
decifram ou instituem os valores que governam as a¢des, que as motivam,
para explicitar as orientacbes voluntarias dos seres vivos. A historia
entendida como complexos de relagoes conflitantes — a histéria da Genealogia
da moral de Nietzsche — ou como efeito de lutas e de afrontamentos do
poder — os wmicropoderes de Foucault, que levam a perversao das instituicdes
descrita em Vgiar ¢ punir—, assim como a sociologia que quer analisar as
relagbes entre os atores da sociedade e nao as substancias instituidas pela
tradi¢ao — os “‘campos sociais” que Bourdieu apresenta em Ragdes priticas ou
as “estruturas” de Lévi-Strauss —sao alguns exemplos das consequéncias
impostas por essa visao harmonica do Ser.

Os conceitos articulados por essa ontologia sao: organismo, relagao,
grupos, interagao, globalidade, multiplicidade, contextos, tecidos, campos,
estruturas, propagac¢ao, transgressao, contagio, troca, fluxo, continuidade,
perspectiva, desejo, motivagao, interesse, etc. A sua forma objetiva, se
considerarmos um grupo de objetos interagindo, ¢ a rede, que inclui
algumas das propriedades mais importantes de uma unidade harmonica:
interdependéncia de todas as partes, escapamento as formas unitarias
internas, passagem além dos limites definidos, propaga¢do onidirecional e
multidimensional, estruturacao global, adaptagio de cada parte as
necessidades do todo, situacdo espacial e temporalidade.

Conclusao

A questdo das formas objetivas, que define as possibilidades tedricas
de compreensao do mundo sempre foi fundamental para a filosofia, pois a
relagdo entre o verdadeiro, o belo e o bom deve ser considerada para que
possamos nos orientar no mundo das idéias como no mundo das agoes e
estas relagoes devem ser objetivadas para serem avaliadas. Mas o objetivo da
filosofia ndo é s6 conhecer: é conhecer para poder agir com justica, para
realizar o bem, que se apresenta como verdade ou como beleza. Verdade,
beleza, bondade, sabiam os pais da filosofia, sao trés instancias da harmonia.
A harmonia é, pois, esse conceito complexo, que adotou diferentes formas
no decorrer da histéria da filosofia, sendo aqui harmonia do cosmos ou das
trés partes da alma justa, como dizia Platao, ali harmonia mundi de Plotino ou
harmonia da adequatio rei et intellectus de Tomas de Aquino, harmonia
preestabelecida de Leibniz, harmonia entre Razdo e Realidade, entre Sujeito
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e Substancia de Hegel ou harmonia do mundo no idealismo objetivo de
Dilthey.

Como vemos, o conceito da harmonia sempre acompanhou o
pensamento dos filésofos. Hoje a fisica tenta desesperadamente encontrar
uma formulacio matematica para desenvolver uma teoria harmonica da
matéria, a “feoria das cordas”. Infelizmente, essa teoria parece resistir a todas
as tentativas para reduzi-la a uma simplicidade suficiente para que possamos
usa-la ou avalia-la.

E imperativo descobrirmos uma alternativa 4 maneira comum de se
pensar ¢ calcular as possibilidades de acdo dos seres humanos, que por
enquanto ainda decorre da idéia que o Ser teria a forma de uma unidade
sintatica, operada pela jun¢ao sintética entre elementos que s6 podemos
distinguir por uma analise reflexiva da unidade perceptiva que constitui
objetos independentes uns dos outros: podemos sem risco destruir arvores
sem afetar a floresta, pois ela nao ¢, para a ciéncia que usamos, nada mais
que um conjunto ou uma soma de arvores particulares e sem conexao além
da proximidade fisica e das intera¢cGes materiais que podemos medir.

A crise que atravessamos ¢ facilitada pela estrutura da logica
inaugurada pelos ancides, que procede por dicotomias e sinteses,
permitindo a elaboragdo das ciéncias objetivas, mas afastando também o ser
humano do mundo, pois exclui por principio uma interdependéncia entre
todos os seres, uma unidade que ndés niao poderfamos dominar
integralmente, o que era o projeto dos modernos.”” Hoje sabemos sua
realizagao impossivel: essa atitude se revelou devastadora.

A unidade do Ser, que nos contém e que ndés contemos numa relagao
harmonica, s6 pode ser observada, contemplada, descrita, conhecida, talvez
influenciada ou orientada, mas nunca podera ser dominada sem
repercussdes proporcionais a energia utilizada para conquistar tal dominio.
Os conhecimentos que servem nao para manipular, mas para encontrar um
caminho mais belo nido sdo despreziveis, pois sempre nos ajudaram a
melhorar nossas agoes e comportamentos para nos aproximar cada vez mais
da felicidade e da justiga. Esses conhecimentos se sustentam pela unidade
harmoénica que possibilita a vida, esse distanciamento que orienta a
totalidade. Somos assim como uma melodia, que se afasta progressivamente
da sinfonia que soa ao seu redor e que nela ecoa, elevando-se até poder,
finalmente, descobrir a beleza daquilo que é seu lar mas que ela s6 pode
compreender com uma certa distancia, separando-se dele. Nao devemos

13 Descartes dizia, no Discurso do método, que deveriamos nos tornar “mestres e possuidores da
natureza’.
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jamais esquecer essa origem, pois dela fazemos parte e dela tiramos o
sentido de nossas vidas.
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A importancia do artigo “Leis da natureza”, que o filésofo norte-
americano Charles Sanders Peirce (1839-1914) nunca chegou a publicar em
vida, esta na clara formulagao de um conceito de lei que atende a um viés
realista, contraposto a doutrinas nominalistas de quem ele era critico atento,
e que se mostra absolutamente afinado com a ciéncia contemporanea.
Peirce, mais conhecido como fundador do pragmatismo classico e da
moderna teoria dos signos (a semidtica) foi, além de filésofo, um
importante cientista. Praticamente seu unico trabalho regular foi na US
Coast and Geodetic Survey (atual National Geodetic Survey), 6rgao governamental
de mapeamento, onde chefiou equipes de pesquisas em experimentos em
gravidade e com péndulos por mais de trés décadas. Ele publicou
importantes trabalhos em geodésia e astronomia, incluindo seu primeiro
livto, Photometric researchs (1878)', resultado de pesquisas realizadas no
Observatorio de Harvard.

Peirce também fez viagens a Europa e teve contato com célebres
cientistas de sua época. O perfodo foi marcado por transformagdes na
ciéncia, como a publicagdo da teoria da evolugdo das espécies, por Charles
Darwin (1809-1882), e avancos na fisica de particulas.

Durante toda sua carreira de cientista, Peirce elaborou trabalhos
inovadores em logica e filosofia. Em filosofia, particularmente, incorporou
os anos de aprendizado em ciéncias experimentais (era quimico de
formagdo) em sua preocupa¢ao em desenvolver um método cientifico que
guiasse as especulagoes metafisicas.

Essa perspectiva que se faz presente em “Leis da natureza”. O texto
foi escrito em maio de 1901, na fase madura do pensamento peirciano.
Nesta data ele ja havia retomado as reflexdes sobre o método pragmatista,
criado na década de 1870, e formulou sua teoria da percep¢ao e cosmologia,

* Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo (PUC-SP) e
membro do Centro de Estudos do Pragmatismo (PUC-SP).
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incluindo pesquisas em logica formal. Peirce havia aderido desde cedo ao
chamado realismo escolastico, pelo qual se diferenciaria dos demais
pragmatistas. A doutrina consiste em aceitar nao somente a realidade dos
particulares, como o queriam os filésofos nominalistas, mas também de
duas instancias de universais — a possibilidade e a generalidade. Com base
nisso, ele volta a criticar, em “Leis da natureza”, o pensamento nominalista,
sobretudo dos empiristas classicos. O filésofo escocés David Hume (1711-
1776), alias, é o seu principal interlocutor no artigo em questdo, reescrito a
partir de outro em que discutia o conceito de milagres em Hume."

No artigo, Peirce defende a concepcao de leis da natureza como
generalizagOes objetivas feitas a partir de observagoes, das quais devem ser
extraidas predi¢des sobre o comportamento futuro dos eventos. O que esta
em jogo aqui ¢ o carater realista e evolutivo das leis. Para o filésofo, lei nao
¢ um atributo humano que se impde a um mundo desordenado de coisas,
individuos ou particulares. Pelo contrario, ¢ um fato objetivo, que se faz
presente no mundo antes mesmo da existéncia do homem. De outro modo,
seria um absurdo imaginar que, antes da formacao da espécie humana, nao
existisse qualquer regularidade no cosmos, como a lei da gravidade. Ocorre
que estas leis estilo em evolugdo no universo, o que confere uma
propriedade falivel e provisoria a nossas predigdes. Estas trés caracteristicas
— o realismo, o evolucionismo e o falibilismo — devem ser levadas em conta
na composi¢ao de um método cientifico. Por isso, leis consistem em um
conjunto de hipdteses das quais é possivel testar empiricamente e
indutivamente as previsoes a respeito da histéria dos objetos. Enquanto os
experimentos confirmarem essas hipoteses, e consequentemente a predi¢ao,
a lei continua valida. Mas, de uma hora para outra, os fatos podem
contradizer a teoria. Neste caso, Peirce, como bom cientista, avisa que ¢
chegada a hora de revisar os conceitos e formular novas hipéteses.

“Leis da natureza” também traz uma importante marca do
pensamento peirciano sobre a teoria do conhecimento. O filésofo questiona
por qual motivo as predi¢oes humanas sio tio bem sucedidas acerca dos
fatos. Com se explica essa afinidade entre o homem e o universo, que
permite descobrir suas leis? Ou, em linguagem epistemoldgica, qual o
fundamento da inferéncia hipotética da qual se originam nossos
conhecimento a respeito do mundo? Peirce sugere — apenas sugere neste
texto — que essa afinidade tem uma natureza instintiva, quer dizer, que a
evolugao moldou o homem de tal forma que, instintivamente, ele é capaz de
adivinhar as leis. Esse é outro importante trago nao s6 de Peirce como de
todo pragmatismo classico, profundamente influenciado, em sua criagio,
pelos trabalhos de Darwin. Mas essas ideias Peirce somente aperfeigoaria
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nos anos seguintes, que foram também os mais dificeis de sua vida, em
extrema pobreza e quase esquecido™.

Resta-nos dizer algumas palavras sobre a tradugdao. Procuramos ser
fiel ao autor, sobretudo em seus conceitos. O leitor pouco acostumado com
os textos de Peirce pode estranhar o vocabulirio um tanto exdético, em
termos como “razoabilidade energizante”, apesar deste ser um de seus
artigos mais acessiveis. O leitor mais atento ird perceber também em “Leis
da natureza” o estilo ironico quando faz seus ataques mais ferozes aos
filésofos, fato que revela um pouco da dificil personalidade apontada pelos
bidgrafos. Nem sempre Peirce conseguiu escrever um texto tio bem
articulado e coerente. Em muitos ele se perdia em divagacoes e dificeis
conceitos matematicos que tornavam seu pensamento quase intransponivel
ao leitor comum, a despeito de seus zsights nos assombrarem em pleno
século XXI, de tao atuais e ao mesmo tempo pioneiros. Procuramos
também manter os grifos originais conforme conservados na edi¢ao do
Essential Peirce. As notas de rodapé sao do proprio Peirce, enquanto as notas
finais sdo dos editores do Essencial Peirce e, quando indicado, do tradutor.

Leis da natureza

MS ¢ TS da Smithsonian Institution 1ibrary (doc. 3804.10). [Publicado em Chatles
Sanders Peirce: selected writings, de Philip P. Wiener, p. 289-332. Escrito no
final de maio de 1901 a convite de Sammuel P. Langley, secretdrio da Swmithsonian
Institution, a partir de um extenso artigo, “Hume sobre milagres e leis da natureza” e
finalmente reentitulado “As leis da natureza e o argumento de Hume contra os
milagres”. Apds virias revisoes, Langley recusou publicd-lo.] Peirce objetiva aqui explicar
a nao-especialistas o que sao leis da natureza e como elas tém sido concebidas, tendo como
contraponto a concepeao nominalista tipica do pensamento de Hume e do empirismo
moderno. Toda auténtica lei da Natureza ¢ nma generalizagao objetiva feita a partir de
observagoes e deve propiciar predigies verificaveis sobre observagoes futuras. Generalizagoes
subjetivas evocadas como leis da natureza nao passam no teste da previsibilidade. Ao
explicar como a previsibilidade ¢ possivel, Peirce introduz; um tema que ird dominar sen
pensamento maduro: “Nao devemos dizer que |[...] hd uma razoabilidade energizante que
molda os fendmenos em algum sentido, e que esta é a mesma razoabilidade operante que
moldon a razéao humana em algo semelbante a sua propria imagem?”. Peirce salienta que
sua concepedo evoluciondria de lei ¢ aquela do homem cientifico, dizendo que a confianca
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nas leis da natureza leva o cientista a aceita-las como fatos, “quase as chamando [coisas]
de poder”, apesar da adverténcia de que guaisquer destas leis podem ser falsificadas.”

I. O que é uma lei da natureza?

Esta expressio ¢ usada por fisicos, em varios aspectos, de modo
muito vago e caprichoso. Ela é considerada particularmente apropriada
como designacio de uma verdade fisica de uma classe amplamente geral,
exata em sua definicio, e descoberta como verdadeira sem exce¢ao, com um
alto grau de precisao. Ainda assim, existem verdades como esta descrita as
quais o titulo [de leis da Natureza| ¢ recusado; enquanto outras, especiais,
imprecisas em sua definicdo, meramente aproximadas em sua verdade e,
mesmo sujeitas a continuas exceg¢oes, sao, nao obstante, assim chamadas.

Mas existem duas caracteristicas comuns para todas as verdades
chamadas leis da Natureza. A primeira destas caracteristicas ¢ que cada uma
dessas leis ¢ uma generalizacdo feita partir de uma cole¢ao de resultados de
observagoes coletadas segundo o principio de que o observado foi tio bem
feito a ponto de se conformar a condi¢es externas; mas nao sao sekcionadas
sem que se considere o que os resultados apresentam: uma colheita ou uma
coleta de fruta da semente conhecida, nio escolhida ou selecionada, mas
suficientemente representativa.

A segunda caracteristica ¢ que uma lei da Natureza nio é nem mera
coincidéncia entre observagoes feitas ao acaso, nas quais ela se baseia, nem ¢
uma generalizagdo subjetiva; mas ¢ de tal natureza que dela pode ser tirada
uma série infinita de profecias ou predi¢Oes, com respeito a outras
observagdes que nao estejam entre aquelas sobre as quais se baseia a lei; e
um experimento devera verificar estas profecias, apesar de, talvez, nio
absolutamente (o que seria o ideal de uma lei na Natureza), mas pelo menos
no essencial. Nem uma proposi¢ao pode ser chamada “lei da Natureza” até
que esse poder preditivo possa ser testado e provado tdio completamente até
que nenhuma duvida real sobre ele permaneca. Mas a expressiao
“generalizagdo subjetiva” pede por uma explica¢ao. Augustus De Morgan
demonstrou de modo muito simples” que, tomando qualquer selegao de
observagoes, sempre podem ser encontradas inimeras proposi¢oes que
devessem ser estritamente verdadeiras para todas estas observagoes (e a isto
pode ser acrescentado que podem ser proposi¢des que nao vao além do que
concerne as observagoes), e, ainda assim, é provavel que nenhuma delas
fosse verdadeira para qualquer outra observa¢ao que o mesmo principio de
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selecao pudesse adicionar a cole¢do. Tal generaliza¢ao, uma mera fabricagao
da ingenuidade que eu chamo de generalizagdo subjetiva, é muitas vezes
proposta por um amador como uma indugao. A “Lei de Bode” foi uma
generalizagio subjetiva”. Deixe que os artifices destas falsas inducdes se
atrevam a elaborar predi¢oes sobre elas, e a primeira explosio da verdade da
Natureza trara para baixo o castelo de cartas que elas sao.

Entdo, ndo penso que possa ser dada uma melhor defini¢ao de uma /z:
da Natureza do que esta: ela é uma generalizacdo prognosticadora de
obsetrvacoes.

Dito isso, a questao que imediatamente se coloca é: como a razao de
um homem pode chegar a prognésticor?

Como devemos responder? Nao devemos dizer que o fato de ele
conseguir isso prova que ha uma razoabilidade energizante que molda o
fenémeno de algum modo, e que a mesma razoabilidade operante moldou a
razao humana em algo como sua propria imagem? Estas questdes devem
ser deixadas para que o leitor decida o que achar melhor.

[I. Que concepcdo de uma lei da natureza foi cogitada na
Ingraterra nos tempos de Hume, ndo por aqueles que escreveram
sobre o tema, mas pela massa silenciosa de homens educados?

Nos tempos de Hume, mais do que em outros tempos, a grande
massa de ingleses educados era extremamente “pratica”. Eles nao perdiam
tempo pensando em nada que nao estivesse diretamente ligado ao seu
proprio conforto, seguranga ou diversdo. Eles iam a igreja porque, fazendo
isso, davam um bom exemplo para as pessoas, e assim tendiam a manter a
supremacia das classes mais abastadas. Esta era geralmente considerada,
entre os estudantes universitarios, como a principal funcio da igreja; e,
consequentemente, qualquer coisa que tendesse a enfraquecer a igreja
despertava horror e medo em tais homens'.

Entre os poucos que realmente tinham quaisquer opinides filosoficas,
ainda que ndo as tivessem escrito, eram divididos em trés diferentes modos
de pensar. A opinido escotista”, que dominava as universidades antes da
Reforma, tinha desaparecido quase completamente nos tempos de Hume.
Esta opinido, é necessario lembrar, foi aquela de que, além da Existéncia

! Para um quadro de Oxford em 1721, ver Terre filins, de Amhurst. [N. do EP.: Nicholas
Ambhurst (1697-1742), poeta e publicista inglés, expulso de Oxford por simpatizantes do
Whig (partido politico inglés do século 18). Terra filins (1721-1726) é uma série de textos
satiricos sobre a universidade.]

Trilhas Filosoficas



138

Real, existem variados modos de Ser Imperfeito, todos eles variedades do
Ser in futuro — de que falamos quando dizemos que “O Natal estd realmente
chegando” -, e num desses modos de ser, sustentava-se que realmente havia
algo que atualmente chamarfamos de uma “lei da Natureza”, mas que em
latim era simplesmente uma “natureza’; e sustentava-se que o Ser iz futuro
dessa lei da Natureza consistia nisto, que os eventos futuros se conformariam
a ela. O elemento teorético naquela opinido estava precisamente na
suposi¢ao de que aquilo que o curso ordinario das coisas certamente traria
(caso ndo seja impedido) ja possui um Ser Germinal. Esta nao foi uma
invenciao escolastica: ela era o coracdo da filosofia aristotélica. Mas nos
tempos de Hume, ninguém mais acreditava em tal coisa.

A mais antiga opiniao predominante naquela época era a dos
ockhamistas*™, que se desenvolveu na primeira metade do século 14 ¢ com
forte tradicao na Inglaterra daquele tempo, e mesmo até a nossa época, sem
mostrar até agora quaisquer sinais de enfraquecimento. Esta opinido ¢
aquela de que existe apenas um modo de Ser, aquele de objetos individuais
ou fatos; e que isso ¢é suficiente para explicar tudo, desde que se tenha em
mente que entre tais objetos estao incluidos szgnos, que entre os signos ha
signos gerais, isto €, signos cada um deles aplicaveis a mais de um unico
objeto, e que entre tais signos gerais estao incluidas as diferentes concepeies
individuais da mente. Esta teoria inaugura uma controvérsia labirintica,
cheia de ciladas, em que noventa de nove de cada cem leitores perdem a
paciéncia de seguir até o final; entdo, eles finalmente saltam esse obstaculo e
decidem a questaio de acordo com suas predile¢des pessoais. Eu
simplesmente afirmarei, tendo analisado o argumento completo, que os
ockhamistas sio forcados a dizer de uma lei da Natureza que ela é uma
similaridade entre fendomenos, cuja similaridade consiste no fato de que
alguém pensa os fenébmenos como similares. Mas quando sio questionados
porque fendmenos futuros se conformam a lei, sdo capazes de evitar a
questdo tanto quanto puderem. Feito isso, eles tém que escolher entre trés
respostas.

A resposta que os ockhamistas estritos comumente dao é a de que a
conformidade das observagdes futuras a predigdes indutivas é um “fato
ultimo”. Eles em geral se esfor¢am para generalizar esta resposta, de modo
que, conforme eles a expressam, a “uniformidade da natureza”, ou algo
deste tipo, seja o fato dltimo. Tal generalizagdo é inerentemente vaga; e,
além disso, um fato geral, para eles, nio é nada exceto o pensamento de
alguém a respeito dos particulares; de modo que nao parece impreciso dizer
que eles fazem cada realizagao de um prognostico um [fato] “dltimo”, quer
dizer, um fato totalmente inexplicavel. Mas eles nio podem sustentar — e
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nao o fazem — que a realizagdo de uma profecia é evidentemente um fato
ultimo. Na verdade, os ockhamistas sao justamente muito cuidadosos em
admitir “auto-evidéncia”. Nao, eles admitem que a “ultimidade” [#/timacy] do
prognostico é sua zeoria sobre ele. Mas neste ponto, a Logica faz uma
obje¢do. Pois a unica justificacao logica possivel que a teoria pode ter deve
ser aquela que oferece uma explicagao racional da relagdo entre fatos
observados; ao passo que dizer que a relagdo entre observagoes ¢ um “fato
ultimo” nada mais é do que outro modo de dizer que isto nao é suscetivel de
explicagao racional. Isto, poder-se-ia pensar, deveria colocar esta primeira
resposta de uma vez para fora do tribunal.

Restam outras duas respostas possiveis, apesar de que nenhuma delas
seja muito ao gosto do ockhamista. Para a questio de como ¢ possivel um
prognostico verdadeiro, uma resposta, as vezes dada na época de Hume, era
de que foi oferecida “por revelagoes corteses dos espiritos.” Se estes fossem
espiritos finitos, conforme pensavam alguns dos homens de Cambridge,
nao ha como eles pudessem fazer um prognéstico melhor que seu supetior,
homem redimido.

Finalmente, uma resposta bastante comum ¢ a de que prognosticos se
tornam verdade porque Deus escolheu governar o universo de tal modo
que eles possam se tornar verdade. Chamo a este estilo de explicacao, de
que coisas acontecem como acontecem porque Deus decidiu que elas
deveriam acontecer assim, de “explicacio 4 /a turque.” E um artificio muito
util para explicar todos os fenomenos passados, presentes e futuros, sem
sairmos do sofa, numa breve frase que nenhum monoteista pode negar.
Alguns podem pensar que é uma desvantagem desta teoria se recusar a
prestar-se para qualquer predicio definida, por fazer da predigio uma
questdo tdo simples. Mas assim escapam de todo perigo da refutagio.
Ockhamistas geralmente ndo dio muita importancia a predi¢ao; de qualquer
modo, com frequéncia parecem odiar ouvir falar disso.

Na categoria de ockhamistas, quero incluir, primeiro, Hobbes, mais
extremo que o proprio Ockham; depois Berkeley, os Mills™, etc.; depois
Locke e muitos outros menos decididos nessa virada do pensamento. Mas a
verdade ¢ que toda filosofia moderna é mais ou menos manchada com essa
doenca.

Outra filosofia que teve alguma circulagio na Inglaterra nos tempos
de Hume foi a teoria de uma “natureza plastica”, quer dizer, um agente de
parca inteligéncia, intermediario entre o Criador e o universo, factétum de
Deus, que ocupa-se da rotina comum de administracdo do universo.” Esta
teoria estava tdo fora de moda que eu nem a mencionaria, nao fosse porque
suspeito que ajudou consideravelmente a por em voga a expressao “lei da
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Natureza” na Inglaterra, uma expressao que os sectarios da natureza plastica
empregaram muito naturalmente e, de fato, cedo. Um deles, por exemplo,
Lord Brooke, em uma obra publicada em 1633, mas “escrita em sua
juventude e num exercicio familiar com Sir Philip Sidney”, diz o seguinte:*

E quando o progresso encontrar a causa

Primeira dos efeitos, agora seu regresso deveria

Formar Arte diretamente sob Leis da Natureza,

E todos os efeitos em suas causas se moldaram
Como vivazmente um homem débil, sem Faculdade de esperteza,
Poderia ver Sucessos vindos em uma Arte.

Aqui, “leis da Natureza” nada mais sao do que generalizagdes
prognosticadoras de observacdes. Contudo, um exemplo poético e disperso
nao prova muita coisa.

Outra filosofia, famosa até na Inglaterra, foi a de Descartes, para
quem todas as conexdes entre eventos se devem somente a interven¢ao
direta da Divindade. Em resumo, ele sustentou que a explicacdo a la turque
era a unica verdadeira. Disto segue-se que, se podemos atingir qualquer
prognéstico, isto ocorre porque a Divindade escolheu, por alguma razao,
fazer com que a ordem dos eventos seja, em alguma medida, compreensivel
para n6s. Mas a conclusio que Descartes sustenton ser dedutivel — visto ser
ele quem estabeleceu esta moda de raciocinio frouxo ao qual todos os
metafisicos subsequentes religiosamente se conformaram — foi um bom
tanto além; pois partindo do simples pensamento, “Penso, logo existo”, ele
pretendeu demonstrar que o que quer que apare¢a para n6s de forma clara e
distinta deve ser verdadeiro — outra destas conveniéncias modernas pelas
quais Descartes tornou a filosofia tao relaxante! Enquanto isso, se poderia
esperar que a opinido de Descartes o levaria a chamar as generalizagoes
prognosticadoras de observagdes pelo nome de “leis da Natureza”; e assim,
de acordo com o que lemos em sua Principia philosophie, publicada em 1644:
“Além disso, a partir desta mesma imutabilidade de Deus, podem ser
conhecidas certas regras ou Leis da Natureza, que sdo as causas secundarias
e particulares dos diferentes movimentos que observamos nos corpos.”
Observe-se que Descartes niao reconhece que suas leis da Natureza sio
generalizagoes da experiéncia, apesar delas serem prognosticadoras. Ele foi
tdo extremo ao atribuir quase todos os resultados da ciéncia a luz da razao

2 “Atque ex eadem inmmutabilitate Dei, regule quadam, sive leges nature cognosci possunt, qua sunt
cause Secudariee et particulares diversorum motunm, quos in singulis corporibus advertimus’. (Pars 11,
XXXVII)
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como o siao os ockhamistas em negarem que isso tenha alguma contribui¢ao
para esse resultado.

O ramo da filosofia em que os britanicos dos tempos de Hume
realmente tiveram um lugar distinto foi a ética. O luminar na época em que
foi publicado o argumento de Hume foi Hutcheson™. Hume considerava
que sua maior obra eram seus Principios da Moral |Principles of Morals] (1751),
que simplesmente modificavam a doutrina de Hutcheson. O livro sobre o
qual os leitores ingleses mais conversavam quando o argumento de Hume
surgiu era Religido da Natureza [Religion of Nature], de Wollaston™. Ele havia
tido, acredito, sete edi¢des. Sua principal doutrina era a de que todo vicio
era, no fundo, a mentira; e a Gnica virtude, a veracidade. Mas tanto quanto
sei, hd pouco em toda esta literatura para iluminar o problema que temos
diante de nos.

Perguntando que especulagoes se passavam nas mentes dos homens
que viveram quase dois séculos atras, e que nunca colocaram no papel, me
encontrei diante de um belo enigma. Contudo, tendo feito minha pequena
pesquisa (toda ela muito apressada, confesso), deveria, a0 menos, saber mais
sobre o assunto do que o homem médio. Agora, no entanto, devo enfrentar
uma questdo em que possO somente contar com observagdes pessoais,
dentro de uma éarea de conhecimento provavelmente nao maior do que
meus leitores, talvez menor. A questao que cruza meu caminho, no entanto,
nao pode ser evitada. Eu devo considera-la brevemente.

lll. Que concepcdao de leis da natureza € acolhida hoje pela maior
parte dos homens educados?

Deveria dizer, mais frequentemente, a mesma concepg¢ao ockhamista
que era mais comum nos tempos de Hume; pois a maioria dos homens que
encontro, quando se referem a tais assuntos, falam a linguagem da Ldgica de
Mill. Em particular, a explicagdo mais comum do prognostico ¢é a de que é
possibilitado pela uniformidade da Natureza, que é um “fato ultimo”. Isto
se adapta bem a opinido atefsta que tem sido sempre comum entre
ockhamistas — mais ainda, talvez, em 1870 do que em qualquer outra época.

Atualmente, a ideia predominante na maioria das mentes é a
Evolugiao. Em sua genuina natureza, nio ha duas coisas que possam ser
mais hostis do que as ideias de evolugao e esse individualismo sobre as quais
Ockham erigiu sua filosofia. Mas esta hostilidade ainda nao se fez evidente;
de modo que o filhote de leao e o cordeiro ainda estdo juntos em uma sé
mente, até um deles se tornar mais maduro. Quaisquer que sejam as
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filosofias dos dias atuais (tanto o quanto precisemos considera-las) nao é
ockhamismo, ¢é evolucionismo de uma ou outra espécie; e todo
evolucionismo deve em sua evolucio restaurar finalmente essa ideia
rejeitada de lei como uma razoabilidade energizante no mundo (nio importa
através de qual mecanismo de selecao natural, ou de outro modo) que
pertenceu a metafisica essencialmente evolucionaria de Aristoteles, bem
como 2as suas modificacdes escolasticas feitas por Aquino e Scotus’. A esta
ala da filosofia pertence, também, aquela teoria de Gassendi que o presente
escritor se esforcou, alguns anos tras, para despertar (em uma forma
perfeita)™, e sobre a qual, pelo bem da concepcio evolucionéria de lei que

3 O leitor perspicaz (e fiquei sabendo que os Swithsonian Report contam entre seus
numerosos leitores homens que, apesar de serem neéfitos em métodos cientificos, ainda
superam a média dos grandes cientistas em precisdo e vigor de seu pensamento) perguntara
o que quero dizer por “razoabilidade energizante no mundo”. Nio defino a razoabilidade
como aquela que concorda com as formas naturais de pensar dos homens, quando
corrigidas por cuidadosas considera¢des; apesar de que ¢ um fato de que as formas naturais
de pensar dos homens sio mais ou menos razoaveis. . melhor eu explicar passo a passo.
Por razoabilidade eu quero dizer, em primeiro lugar, aquela unidade tal como apreendida
pela razdo, digamos, generalidade. “Ufal Por generalidade suponho que queira dizer
diferentes eventos semelhantes uns aos outros.” Nio exatamente: deixe-me distinguir. A
sombra verde sobre minha lamparina, a folhagem que vejo através da janela, a esmeralda no
dedo de minha companheira, possuem uma semelhanca. Ela consiste em uma impressio
que tenho ao comparar estas e outras coisas, e existe em virtude de serem como elas sio.
Mas se toda a vida de um homem ¢ animada pelo desejo de se tornar rico, ha um carater
geral em todas as suas a¢oes, que ndo ¢ causado por seu comportamento, mas o constitui.
“Vocé quer dizer entdo que existe um propodsito na Naturezar” Eu ndo estou insistindo que
isso seja um proposito; mas que € a lei que molda o evento, nio uma semelhanga casual
entre os eventos o que constitui as leis. “Mas vocé ¢ tdo ignorante que nio sabe que
generalidade pertence somente as invengoes da menter” Esta pareceria ser minha condi¢io.
Se para vocé a generalidade tem origem somente na mente, esta ¢ uma questio paralela.
Mas se as coisas podem ser entendidas somente enquanto generalizadas, elas sao realmente e
verdadeiramente generalizadas; pois nenhuma ideia pode ser incorporada a uma realidade
essencialmente incognoscivel. Contudo, Generalidade, conforme comumente entendida,
nio é o todo de minha “razoabilidade”. Ela inclui Continunidade, da qual, de fato,
Generalidade ¢ apenas uma forma bruta. Nem isso ¢ tudo. Recusamos chamar razoavel um
designio a menos que cle seja factivel. Existem certas ideias que possuem um carter que
nossa razio pode em alguma medida apreciar, mas que ela de nenhuma forma as cria, e
cujo carater assegura que cedo ou tarde se realizardo. Nao questiono agora que mecanismo
pode ser preciso para isso. Mas suponho que as leis da Natureza foram produzidas de
alguma maneira; e se assim for, pareceria que elas eram de natureza tal que inevitavelmente
se realizam por si mesmas. Estes, portanto, sio os caracteres abstratos e nus que devem ser
reconhecidos na “razoabilidade” de uma lei da Natureza. Quer seja ou ndo uma presungio
legitima que a partir destes caracteres a Natureza possua um autor inteligente, certamente
nio vejo como a abstracio poderia, melhor nesta afirmacio, ser vestida nas formas
concretas que muitas mentes requerem, ou como estas poderiam ser melhor conectadas a
sentimentos apropriados.
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ilustra, pode ser inserida aqui uma descri¢ao feita por um oponente dela,
publicada em 1678:

Mas porque os homens podem ainda se intrigar com a universalidade ¢ a
constancia de sua regularidade, e sua longa continuidade através de tantas
eras, que nao ha absolutamente registros do contrario em nenhum lugar; o
atomista ateu acrescenta, além disso, que o atomo inanimado, jogando e
brincando para cima e para abaixo, sem nenhum cuidado ou atengio, e
desde a eternidade tentando todos os tipos de truques, conclusdes e
experimentos, foram finalmente (ndo sabem como) ensinados, e pela
necessidade das proprias coisas, por assim dizer, conduzidos a um certo tipo
de intercambio de artificialidade e sistematicidade; deste modo, embora seus
movimentos fossem a principio causais e fortuitos, ao longo do tempo se
tornaram ordenados e artificiais, e governados por uma certa /7, como se
eles proprios contraissem, por longa pratica e experiéncia, um tipo de habito
de moverem-se regularmente (Ierdadeiro sistema intelectnal do universo |True
intellectual system of the universe], de Cudworth).xv

IV. Qual € a concepcao de lei da natureza acolhida hoje pelo
tipico homem cientifico?

Niao diz respeito a fungdo do homem cientifico descobrir a esséncia
metafisica das leis da Natureza. Pelo contrario, tal tarefa reclama talentos
muito diferentes daqueles que ele exige. Entretanto, a explicacio metafisica
de lei deve estar em harmonia com a pratica do homem cientifico na
descoberta das leis; e na mente do tipico homem cientifico, despreocupado
com frivolidades de teorias metafisicas, ira crescer uma nog¢ao de lei baseada
em sua propria pratica.

O homem cientifico se vé confrontado por fenémenos que ele
procura generalizar ou explicar. Suas primeiras tentativas de fazer isso,
embora sugeridas pelos fendmenos, podem, afinal de contas, contar apenas
com simples conjecturas; se bem que, a menos que haja algo como uma
inspiragao neles, ele nunca poderia dar um passo bem sucedido. A partir
destas conjecturas — para resumir bem a questao — ele seleciona uma para
ser testada. Nesta escolha, ele deve ser dirigido apenas por consideragoes de
economia. Se, por exemplo, o prospecto é que um bom nimero de
hipéteses da conta de algum conjunto de fatos, provavelmente serdo
selecionadas e rejeitadas em sucessdao; e se isso acontecer, havendo uma
entre essas hipoteses que é improvavel que seja verdadeira e que pode
provavelmente ser eliminada por um unico experimento facil, pode ser uma
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excelente economia comegar por seleciona-la. Nesta parte de seu trabalho, o
cientista pode aprender algo com a sabedoria do homem de negdbcios.
Finalmente, uma hipdtese sera provisoriamente adotada, todavia, em
periodo de provagao; e agora, o esfor¢o deve ser para procurar a
consequéncia necessaria mais improvavel que possa ser extraida dela, e entre
essas, as que sejam facilmente capazes de serem trazidas para o teste do
experimento. B feito o experimento. Se a predicio da hipétese falha, sua
falha pode ser tdio completa quanto conclusiva; ou, talvez, nada mais do que
a alteracao da teoria defeituosa precise ser feita. Se apesar de sua
improbabilidade a predicio se verifica, e se a mesma coisa acontece
repetidas vezes, embora cada vez se prove a mais improvavel das
(convenientes) predicdes, comega-se a tirar o chapéu para a estrela
ascendente que a propria Natureza parece favorecet.

O homem cientifico certamente olha para uma lei, se ela realmente for
uma lei, como uma evidéncia tao objetiva quanto o fato pode ser. O unico
modo pelo qual, para a apreensao do cientista, uma lei recém reconhecida
difere de um fato diretamente observado ¢ que ele, talvez, nao tenha a
certeza de que esta s¢gz uma lei. Finalmente, a lei se torna para ele muito wais
valiosa do que qualquer observacao singular. E agora comeca a se por para
o homem cientifico o mais duro dos fatos, de modo algum fabricacdo sua —
antes sua exumagao —, quase para ser chamada [a lei] de uma coisa de poder;
apesar de que, mesmo agora, pode concebivelmente ser reduzida a nada por
uma ordem suficiente de novas observagoes; e, de fato, a pressuposi¢ao ¢
que vira o tempo em que ela tera de ser reformada, ou talvez, mesmo
substituida.
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i O unico outro livro que Peirce publicou foi Studies in logic by member of Jobns Hopkins
University (1883), editado por ele e com trabalhos de alunos da Universidade Johns
Hopkins, onde lecionou por um breve periodo. Ele também publicou dezenas de artigos
em filosofia e em diversas outras areas do conhecimento, deixando um arquivo contendo
mais de 80 mil manuscritos que vem sendo organizados e publicados em ordem
cronoloégica pelo The Peirce Edition Project, da Universidade de Indiana, nos Estados Unidos.
[N. do T\

i “Hume on miracles and laws of nature”, publicado em Values in a universe of chance: selected
writings of Charles S. Peirce. Philip P. Wiener (Ed.). London: Oxford University Press, 1958.
[N. do T\

i Para uma visao mais abrangente da vida de Peirce, cf. biografia escrita por Joseph Brent
(1998). [N. do T']

¥ Nota introdutéria do Essential Peirce (Peirce, 1998). [Citado como EP 2 seguido do
nimero da pagina.] [N. do T\]

v Augustus de Morgan (1806-1871). Ver artigo “Légica” [Logic| na English cyclopaedia (1860),
Ewnsaio sobre probabilidades [Essay on probabilities| (1838), Ldgica formal, on o cdlenlo de inferéncia,
necessaria e provavel [Formal logic, or the calculus of inference, necessary and probable] (1847).

vi Também conhecida como Iei de Titius-Bode, em homenagem aos astronomos Johann
Daniel Titius (que a anunciou em 1766) e Johann Elert Bode (que a populatizou em 1772),
trata-se de uma férmula que fornece as distancias aproximadas dos planetas em relacdo ao
sol. Ela tem a forma 4 = 0.4 + 0.3 X 2#, onde d ¢ a distancia (em unidades astronémicas)
de um planeta do sol, e # possui os valores — %, 0, 1, 2, 3, etc. Apesar de ser
aproximadamente correta para os primeiros sete planetas, a lei falha para o oitavo planeta,
Netuno, dando um resultado aproximadamente igual a distancia de Plutio.

vi De John Duns Scotus (c. 1265-1308), um dos mais célebres te6logos e filésofos da Alta
Idade Média, conhecido pela doutrina do realismo escolastico, adotada por Peirce. (N. do
T.).

Vi Seguidores das ideias de Guilherme de Ockham (c. 1288-c. 1348), um dos mais
importantes filésofos medievais, conhecido pelo principio metodoldgico da “navalha de
Ockham”. (N. do T.)

ix Referéncia a James Mill (1773-1830), filésofo e historiador escocés, e a seu filho, John
Stuart Mill (1806-1873), filésofo, economista inglés e o mais famoso dos “Mills”.

* Em MS 870, 43, Peirce atribui esta visao a Ralph Cudworth (1617-1688): “Cudworth em
particular advogou esta doutrina [da natureza plastica] em seu VVerdadeiro sistema intelectual do
universo | True intellectual system of the universe], publicado em 1678”. Peirce também pode estar
tazendo alusdo a Ensaio sobre o homem |[Essay on man|, de Alexander Pope, cuja terceira
epistola contém o verso “Plastic nature working to this end” |“A natureza plastica trabalha para
este fim”].

5 A frase citada segue o titulo completo do livto de Fulke Greville, Certas obras elegantes
aprendidas do Excelentissimo Fulke Lorde Brooke |Certaine learned and elegant workes of the Right
Honorable Fulke Lord Brooke] (Londres: Henry Seyle, 1633), ¢ os versos vem da estrofe 74 do
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“Tratado da aprendizagem humana” [Treatise of humane learning]. Philip Sidney (1554-
1586) foi um poeta e politico inglés.

i Francis Hutcheson (1694-1746), filésofo escocés, autor de Iwmvestigagio sobre as ideias
originais de beleza e virtude [Inquiry into the original ideas of beauty and virtuel (1725) e Sistema de
[filosofia moral [System of Moral Philosophy] (1755).

xit William Wollaston (1659-1724), filésofo inglés, autor de A religido da natureza delineada
[The religion of nature delineated) (1722), do qual havia publicado oito edi¢des até 1750.

xiv Pierre Gassendi (1592-1655), cientista francés, matematico e filésofo epicurista, autor de
Disquisitio metaphysica (1644), uma expansio de suas observagdes céticas contra Meditages de
Descartes, e Syntagma philosophicum, publicado postumamente em sua Opera ommnia (1658). A
“forma perfeita” com a qual Peirce despertou a teoria de Gassendi ¢ a metafisica que
combina tiquismo e sinequismo que ele comegou a conceber em sua conferéncia de 1884
sobre “Designio e acaso” [Design and chance] (EP 1, 215-224). Gassendi foi um epicurista,
e a principal diferenca que Peirce vé entre o epicurismo e a visdo evolucionista do
desenvolvimento do universo ¢ descrita tanto em “Uma adivinha¢ao da Esfinge” [A guess
at the riddle] (EP 1, 251) quanto em “A Arquitetura das Teorias” [The architecture of
theories] (EP 1, 294-295). Para o epicurista, o desenvolvimento do universo prossegue
sempre sem tender para algo inatingfvel, enquanto para Peirce, o universo surge de um caos
no passado infinitamente distante e tende para algo diferente, em um futuro infinitamente
distante.

x Ralph Cudworth, O verdadeiro sistema intelectnal do universo [The true intellectual system of the
universe] (Londres: Thomas Tegg, 1845), 2:599. O “atomista ateu” mencionado na citacdo é
Gassendi. A dltima sentenca, resumida por Peirce, termina com as seguintes palavras no
original: “ou sejam, pela simples necessidade das coisas, finalmente forcados a movem-se,
como deveriam ter feito, se a arte e a sabedoria as houvessem dirigido.”
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