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A Revista Alamedas ¢ uma publicacdo dos discentes do Programa de Pds-Graduacdo em
Filosofia da Universidade Estadual do Oeste do Parana (UNIOESTE). Tal iniciativa tem como
principal objetivo abrir caminhos para a divulgacdo do conhecimento produzido por pds-

graduandos de filosofia.
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APRESENTACAO

Temos a satisfacdo de apresentar o segundo nimero de 2023 (vol. 11) da Revista Alamedas,
periédico dos discentes do Programa de Po0s-Graduacdo em Filosofia da UNIOESTE, dedicado a
divulgacdo das producgdes de pos-graduandos e pos-graduados em Filosofia. Dentro deste nimero, uma
ampla variedade de textos de natureza filosofica foi cuidadosamente selecionada com o propésito de
enriquecer o debate filosdfico contemporaneo. Artigos estes que abordam questdes diversas, com 0
intuito de promover reflexdes profundas e estimular o pensamento critico, oferecendo uma visdo ampla
e instigante sobre os temas que orbitam o universo da filosofia.

O primeiro artigo, O Papel do Intelectual nas lutas sob a 6tica de Michel Foucault, € de autoria
de Igor Corréa de Barros. O autor comeca sua exposicao pelo debate estabelecido entre Foucault e
Deleuze sobre os conceitos de intelectual universal e intelectual especifico, apresentando a diferenca
entre tais tipos de intelectualidade. De acordo com Barros, o que marca o intelectual chamado de
universal € a sua atuacdo enquanto consciéncia de todos, uma espécie de guardido que fala em nome de
valores e normas universais. Por sua vez, o intelectual especifico atuaria de acordo com situacdes
particulares, ao invés de se colocar como um representante da consciéncia coletiva, ele tem sua atuacéo
na luta das minorias sociais. E partindo deste tltimo tipo de intelectual que o autor ira discorrer sobre as
reflexdes de Foucault sobre o papel que o intelectual tem nas lutas sociais.

O segundo artigo, intitulado Consumo e violagdo ao meio ambiente: responsabilidade
arendtiana pelo mundo comum, se debruca sobre a responsabilidade individual diante dos impactos
ambientais do consumismo. Nesse sentido, através de uma perspectiva arendtiana, a autora Giovanna
Back Franco analisa as politicas ambientais institucionais e seus aspectos mercadoldgicos em
contraponto com uma participacdo efetiva do individuo nas decisbes ambientais. Assim, partindo da
obra “A condi¢do humana” de Hannah Arendt, serdo investigados o colapso ambiental e a esperanca em
um futuro ambientalmente responsavel sob a luz do conceito de amor mundi.

O préximo artigo, O ensino de filosofia: uma visao kantiana, foi escrito por Amanda Victéria
Milke Ferraz de Carvalho. Trata-se de uma reflex&o sobre o que se espera dos professores ao ensinar
filosofia. Através da andlise da diferenca entre a filosofia e o filosofar no processo educacional e
didatico, a partir do pensamento de Immanuel Kant, o texto contribui com apontamentos sobre a
possibilidade de produzir novas metodologias para o ensino filoséfico em sala de aula.

No texto Histdria, Tempo e Historicidade em Merleau-Ponty, Eloisa Benvenutti de Andrade
aborda o modo a partir do qual o filésofo Merleau-Ponty apresenta sua concepc¢do de historia,
promovendo um rompimento com a concepg¢do filosdfica classica. De acordo com a autora, na
concepcao classica a historia € concebida a partir de fatos que d&o origem a narrativas. Tais narrativas

derivam de uma articulacgéo entre conhecimento e esséncia das coisas, a histdria é, entdo, pensada como



uma articulacdo entre fato e sentido. Tal perspectiva é abandonada por Merleau-Ponty que, ao inves de
pensar a historicidade como narrativa, ira pensa-la como atua¢do do homem, tendo como importante
papel o de ligar os elementos que compbe o0 mundo percebido, deste modo a historicidade expressa a
experiéncia perceptiva.

No quinto texto, O problema do testemunho: uma analise da alternativa do dualismo de J.
Lackey ao debate reducionista e ndo-reducionista, o autor Ubirajara Theodoro Schier apresenta o debate
sobre o problema do testemunho em torno da abordagem reducionista, que tem sua origem em Hume, e
a ndo reducionista, argumentada por Thomas Reid. Além dessa explanacao é apresentada a perspectiva
dualista de Jennifer Lachey, segundo a qual retine aspectos das duas perspectivas anteriores. Como
resultado dessas abordagens, o autor conclui uma perspectiva integrativa e complementar para responder
as objecOes remanescentes.

O sexto artigo, A solucdo paraconsistente ao paradoxo do mentiroso, do autor Rafael
Ongaratto, aborda a tematica da ldgica paraconsistente para analisar a solucdo de Ghaham Priest. Esse
fildsofo é reconhecido como dialeteista, uma interpretacéo da paraconsisténcia que admite a verdade
de contradicfes. Dentro da dindmica da I6gica do paradoxo, o autor busca avaliar a solugéo de Priest
ao paradoxo do mentiroso e, posteriormente confronta-lo com as solucdes de Tarksi e Kripke.

No sétimo artigo, Uma introducdo a ontologia de Herman Dooyeweerd, de autoria de Israel
Pacheco da Costa, é apresentado ao leitor conceitos e pressupostos essenciais para uma aproximacdo ao
pensamento de Dooyeweerd. O texto esta estruturado em trés partes: na primeira, Costa trata dos
pressupostos metodoldgicos fundamentais adotados por Dooyeweerd; na segunda, sdo discutidos 0s
aspectos modais, as relacfes entre esses aspectos e como, se da a diade sujeito-objeto; na terceira parte,
0 artigo discorre sobre a abordagem dooyeweerdiana acerca das estruturas de individualidade. O autor
defende que Dooyeweerd proporciona um contraponto as teorias reducionistas ao fornecer um pensar
ontoldgico que incorpora a teoria o sentido e coeréncia que experienciamos no cotidiano.

O oitavo texto, Da supensdo do juizo ao dado apoditico: 0 objeto da fenomenologia de
Husserl em 1907, busca refletir como o filésofo Edmund Husserl passa da suspensdo do juizo a
afixacdo de um dado apoditico, revelado através do cogito. O autor, Guillherme Felipe Carvalho,
apresenta em seu texto a critica do conhecimento realizada pela fenomenologia husserliana enquanto
uma doutrina universal da esséncia.

O artigo intitulado Ensino de filosofia nas politicas educacionais: (des)caminhos e
perspectivas, escrito por Levi Silva Lemos, aborda a trajetoria da disciplina de filosofia enquanto um
componente curricular na educacéo brasileira. O autor busca refletir sobre os impactos da filosofia na
formacéo social. Segundo o autor, a filosofia é caracterizada por seu teor critico e problematizador
que desafia a autoridade da ordem estabelecida constituida. Assim, se torna alvo de tensdes e disputas

no ambito das politicas educacionais.



O décimo artigo trata sobre O sentido da vida e os direitos humanos: uma aproximacao
necessaria, escrito por Diogo Conte Righes de Souza Santos. Neste artigo, o autor busca fazer uma
reflexdo ampla sobre o sentido da vida e o vazio existencial que se manifesta na sociedade
contemporanea a partir de varias perspectivas como a filosofia, a psicologia e o direito. Dentro desta
interacdo interdisciplinar, o texto propde uma contribuicdo para compreensdo desta situacdao, bem
como busca apontar uma alternativa para ela a partir dos direitos humanos como valores objetivos.

O texto seguinte, O ‘ateismo’ antropologico de Ludwig Feuerbach: uma proposta de
restauracao do ser humano sensorial, foi escrito por Kelvin Amorim de Melo e Agemir Bavaresco.
Eles apresentam a filosofia feuerbachiana a partir de sua fundamentagéo antropolégica e humanista.
Para tanto, os autores ressaltam 0s aspectos sensiveis presentes em Feuerbach, explicitando, ao
mesmo tempo, o papel secundario da religido em sua teoria. O texto insere Feuerbach entre os maiores
precursores da antropologia moderna e o defende das interpretacfes que reduzem seu pensamento a
uma mera critica da religido ou a uma filosofia ateista.

No décimo segundo, o autor Sirio Lépez Velasco aborda o tema do Ecomunitarismo e
cosmovisdo andina no artigo Ecomunitarismo y Pachamama. O autor busca estabelecer a relacéo
entre 0s conceitos mencionados em sua dimensao fundamental que é a vivéncia da Pachamama. No
texto € avaliado o posicionamento critico do filésofo boliviano Rafael Bautista Segales bem como as
aproximagdes entre o Ecomunitarismo e o discurso de David Choquehuanca.

Encerramos 0 nimero da revista com o Ensaio sobre eros e o ensino de Filosofia, uma
reflexdo a partir de Platdo e Han, escrito por Pamela Buena Costa e Samon Noyama. Os autores
propdem uma navegacao pelas reflexdes filosoficas sobre eros e filosofia. Na conducéo principal do
tim&o esta Platdo com sua classica concepcao acerca do amor, apresentado em O Banquete, e Byung-
Chul Han com suas reflexdes acerca da relagdo entre amor e o ato de ensinar, em especial na obra
Agonia de Eros. Como ponto de partida, os autores apresentam a ideia de que em tempos de
adoecimento, marca da nossa sociedade contempordnea, o amor dever ser o caminho entre
professores/as e estudantes, sendo importante pensar em quais sdo 0s problemas que nos tornam
indispostos para pensar e amar o conhecimento.

Desejamos uma excelente leitura e esperamos que este nimero possa ser bem aproveitado

para o conhecimento de todos os interessados!

Comissao Editorial da Revista Alamedas
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O PAPEL DO INTELECTUAL NAS LUTAS SOCIAIS SOB A OTICA DE MICHEL
FOUCAULT

Igor Corréa de Barros!

RESUMO: Este artigo tem por objetivo analisar as reflexdes de Foucault sobre o papel do
intelectual nas lutas sociais. Para enfrentar essa intrincada e ampla questéo, exploramos,
inicialmente, a nocdo de intelectual especifica. Em seguida, apresentamos as reflexdes de
Foucault e Deleuze acerca do papel do intelectual. Por ultimo, examinamos a critica que
Foucault faz a prescritividade presente na maioria dos programas politicos. Nossa anélise
demonstra que, na perspectiva foucaultiana, a tarefa do intelectual consiste em apresentar o
campo de possibilidades existentes. Assim, concluimos que a funcdo atribuida ao intelectual
por Foucault esta associada a sua concepcao da filosofia como prética de problematizacdo do
presente.

Palavras-Chave: Foucault; Deleuze; Intelectuais.

ABSTRACT: This article aims to analyze Foucault's reflections on the role of the intellectual
in social struggles. To address this intricate and broad question, we initially explore a specific
notion of intellectual. Next, we present Foucault and Deleuze's reflections on the role of the
intellectual. Finally, we examine Foucault's criticism of the prescriptiveness present in most
political programs. Our analysis demonstrates that, from Foucault's perspective, an
intellectual's task is to present the field of existing possibilities. Thus, we conclude that the
function attributed to the intellectual by Foucault is associated with his conception of
philosophy as a practice of problematizing the present.

Keywords: Foucault; Deleuze; Intellectuals.

Introducéo

Michel Foucault é um dos nomes mais potentes da filosofia contemporanea e dispensa
apresentacdes. Para o autor, além de temas tradicionais do século XX, como o ser e a verdade,
uma questdo € imposta de forma amarga para a filosofia: os excessos de poder dos regimes
totalitarios. Essas “formas patologicas” ou “doengas do poder” que levam, nos regimes, os
efeitos do poder a dimensdes inimaginaveis, tornando-0s um perigo perturbador que nos
ameagca e intimida. Para o filosofo francés, cabe a filosofia, entre outras coisas, denunciar as
praticas coercitivas de poder e encontrar as linhas de fuga necessarias e possiveis (FOUCAULT,
1994).

1 Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de S&o Jodo Del Rei (UFSJ). E-mail: igorcbarros21@gmail.com.
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O continuo interesse de Foucault por essas “formas patoldgicas” de poder pode ser
interpretado como um meio de denuncia e resisténcia. Ndo ha duvidas de que essa resisténcia
ultrapassa o ambito tedrico: na vida do autor, teoria e pratica sempre estiveram entrelagadas.
Foucault atuou junto ao movimento antimanicomial, lutou pelos direitos da comunidade hoje
denominada LGBTQIAPN+, e também pela protecdo dos direitos humanos.

Gilles Deleuze esta entre os filosofos franceses que ganharam destaque no século
passado. Assim como Foucault, o autor também é conhecido por sua atuacéo nas causas sociais
e nos debates politicos e intelectuais que animaram a Franca na década de 1970. “Seus escritos
filosoficos atestam seu espirito rebelde e sua aversao a toda forma de poder e de opressao”,
afirma o historiador Francois Dosse (2010, p. 151).

Deleuze esteve ao lado de Foucault em varios movimentos, inclusive no GIP (Grupo de
Informacéo sobre as Prisfes). O GIP foi um grupo formado por pessoas de diversas areas e
tinha por objetivo saber o que realmente acontecia nos presidios para, entdo, dar voz aos
detentos e desmascarar os abusos de poder, tdo caracteristicos do sistema prisional. Para isso,
foram feitas entrevistas com pessoas que, por algum motivo, passaram pelo presidio ou
conheciam aquela realidade.

Segundo Dosse (2010), mesmo acometido por problemas respiratérios, Deleuze foi
imediatamente seduzido pelo modelo de organizagdo aplicado no GIP, “que parecia encarnar
um grupo voltado a uma resisténcia pratica e eficaz que, ao mesmo tempo, havia rompido com
toda forma de centralismo e de burocracia e que se definia como uma microestrutura” (DOSSE,
2010, p. 156). Os intelectuais que contribuiram para a constru¢do do GIP ndo atuavam como
uma consciéncia representativa, mas buscavam dar voz aos detentos que vivenciavam os abusos
de poder cometidos pelo sistema prisional. Em uma aula ministrada na Universidade de Paris,
em janeiro de 1986, Deleuze afirmou que “o GIP desenvolveu um dos unicos grupos de
esquerda, funcionando sem centralizacéo [...] Foucault conseguiu ndo se comportar como um
lider” (DELEUZE, 1992, p. 30). Nessa fala de Deleuze, observa-se que Foucault e os outros
intelectuais franceses procuraram atuar no GIP de maneira pratica e pontual, e ndo como uma
espeécie de lideranca conscientizadora como os intelectuais estavam habituados a fazer.

Este artigo propde um minucioso exame das consideracdes de Foucault acerca do papel
do intelectual nas causas sociais, e também das principais criticas que o autor fez a

prescritividade presente na maioria dos programas politicos.
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O intelectual universal e o intelectual especifico

O papel do intelectual foi uma pauta muito discutida na Franca apds os eventos de maio
de 1968. Foucault e Deleuze debateram o tema e chegaram ao consenso de que estava terminada
a era do intelectual universal e caberia a nés, hoje, definir a funcdo do intelectual especifico.
Nesta secao, apresentaremos a diferenca entre o intelectual especifico e o intelectual universal.

Em uma entrevista intitulada Verdade e poder (2014) Foucault faz uma anélise da acéo
dos intelectuais na sociedade. Segundo o autor, por muito tempo o intelectual de esquerda,
principalmente o intelectual marxista, tomou a palavra como um representante universal da
verdade. Ele pretendia se fazer ouvir como um representante de todos. “O intelectual seria a
figura clara e individual de uma universalidade da qual o proletariado seria a forma obscura e
coletiva” (FOUCAULT, 2014, p. 46). Ou seja, o intelectual universal atuava como uma espécie
de “consciéncia de todos”.

O intelectual universal é também um guardido, pois ele fala em nome dos valores e das
normas universais. De fato, Foucault, ao longo de toda sua carreira, rejeitou o perigo das
verdades universais, das teorias globais, e das prescricbes normativas, associadas por ele as
técnicas de normalizacdo e aos dispositivos disciplinares. “A busca por uma forma de
moralidade aceitavel para todos, no sentido de que todos deveriam se submeter a ela, atinge-
me como uma catastrofe” (FOUCAULT, 1998, p. 254). Com a rejei¢do da universaliza¢do dos
valores, Foucault também rejeita a ideia do intelectual guardido ou intelectual universal.

Com isso, Foucault defende que estava terminada a era do intelectual universal. O autor
acredita que, apds a segunda guerra mundial, os intelectuais se habituaram a trabalhar ndo no
universal, como “justiceiros” ou ‘“consciéncia de todos”, mas em setores especificos da
sociedade. Foucault acredita que, com isso, “os intelectuais ganharam uma consciéncia muito
mais concreta e imediata das lutas” (FOUCAULT, 2014, p. 46). E o que o autor chamou de
intelectual especifico em oposicéo ao intelectual universal.

Segundo Foucault (2014), o intelectual universal era o grande escritor por exceléncia:
“no momento em que a politizagdo se realiza com base na atividade de cada um, o limiar da
escritura como marca sacralizante do intelectual desaparece” (FOUCAULT, 2014, p. 47). Dessa
forma, médicos, psiquiatras, socidlogos e trabalhadores, cada um em seu proprio setor, puderam
participar do que Foucault chamou de “politizacdo global dos intelectuais” (FOUCAULT,
2014, p. 47). Vivemos atualmente o desaparecimento do grande escritor, afirma Foucault (2014,
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p. 47). Cabe-nos, hoje, definir a fungéo do intelectual especifico, termo que sera conceituado a
sequir.

O intelectual especifico ndo é o portador dos valores universais, ele ndo fala em nome
de uma massa manipulada pela burguesia. “Ele ¢ alguém que ocupa uma posi¢ao especifica,
mas cuja especificidade esta ligada as funcGes gerais do dispositivo de verdades em nossa
sociedade” (FOUCAULT, 2014, p. 52). O intelectual especifico é também um intelectual
setorial, isto €, ele atua de acordo com sua situacdo particular, com seu laboratério, com sua
vivéncia. O intelectual especifico ndo € a consciéncia de todos, ele € alguém que atua nas lutas
das minorias sociais? e fala em nome de uma situagdo particular. O intelectual especifico é o
psiquiatra que participa do movimento antimanicomial, ou a sociologa que denuncia casos de
racismo, por exemplo.

Para Deleuze (1992), é preciso desconstruir um preconceito existente nas instancias da
pratica politica: a ideia de que o unico saber legitimo é o dos intelectuais, e que, por isso,
somente eles estariam aptos a analisar de forma critica 0 que acontece na sociedade. Deleuze
afirma que as camadas populares ndo necessitam dos intelectuais para compreender a dindmica
da realidade. Ocorre que o saber de um intelectual ¢ sempre fragmentario. “O que existe sdo os
atos provocativos por meio dos quais, 0s operarios, 0s loucos, 0s prisioneiros, 0S negros e 0s
homossexuais passam a revoltar-se contra as situacdes de opressdo ndao de um sistema, mas sim
de uma sociedade normalizadora que sempre rechaga a diferenga” (SOLER, 2012, p. 222).
Esses atos ndo séo organizados a partir do conhecimento do intelectual universal, nem s&o frutos
de uma conscientizagdo coletiva, mas sim o indicativo de uma resisténcia direta e objetiva
contra os dispositivos de poder.

Em Conversacgdes (1992), Deleuze analisa a atuacdo do intelectual especifico nas lutas
minoritarias:

Foucault dizia que o intelectual deixou de ser universal para tornar-se
especifico, ou seja, ndo fala mais em nome de valores universais, mas em
nome de sua propria competéncia e situacao [...] Que os médicos ndo tenham
o direito de falar em nome dos doentes, e que tenham também o dever de falar,
como meédicos, sobre problemas politicos, juridicos, industriais, ecol6gicos;
vai nesta linha a necessidade de se criarem grupos no espirito de 68, unindo,

por exemplo, médicos, doentes, enfermeiros. Sdo grupos multivocais. O
Grupo de Informacdo sobre as Prisdes organizado por Foucault e Defert foi

2 Em seus textos, Foucault utiliza o termo “lutas locais” para se referir as lutas de grupos minoritarios, como o
feminismo, o hoje denominado movimento LGBTQIAPN+, e 0o movimento negro, por exemplo. Devido a
propor¢ao que essas lutas alcangaram nas ultimas décadas, achamos mais prudente substituir o termo “lutas locais”
por “lutas das minorias sociais” ou “lutas setoriais”.
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um desses grupos: € o que Guattari chamava de “transversalidade”, por
oposicdo aos grupos hierarquizados onde qualquer um fala em nome dos
outros [...] O que significa entdo falar em seu préprio nome e ndo pelos outros?
Evidentemente ndo se trata de cada um ter sua hora da verdade, nem escrever
suas Memodrias ou fazer sua psicanalise: ndo é falar na primeira pessoa do
singular. E nomear as poténcias impessoais, fisicas e mentais que enfrentamos
e combatemos quando tentamos atingir um objetivo, e sé tomamos
consciéncia do objetivo em meio ao combate (DELEUZE, 1992, p. 110-111).

Nota-se, portanto, que o intelectual especifico ndo se coloca em uma posi¢do de
lideranca nas mobiliza¢6es, mas procura atuar de maneira préatica e pontual.

Soler (2012) afirma que as lutas das minorias sociais estdo intimamente relacionadas a
atuacdo do intelectual especifico. Essas manifestacdes, chamadas por Soler de lutas imediatas,
sdo manifestacdes diretas contra os diversos dispositivos de poder espalhados pela sociedade.
“As lutas imediatas ndo estdo interessadas em vislumbrar o momento futuro, mas intensificar a
urgéncia dos acontecimentos que sao da ordem do tempo presente, isto é, sao historias imediatas
que se desenrolam entre um confronto ¢ outro” (SOLER, 2012, p. 226). Dessa forma, segundo
Soler, um dos papéis do intelectual especifico é intensificar as estratégias presentes nas lutas
imediatas.

O intelectual especifico € um critico do presente. Cabe a ele atuar nas lutas cotidianas e
questionar a forma como a atividade politica é realizada. Se admitirmos que o intelectual
especifico nos dias de hoje ¢ mais do que uma caricatura, “na medida em que age ndo a partir
da universalidade, mas nas singularidades dos acontecimentos, podemos situar o seu estatuto
ndo pelo engajamento, mas por uma estratégia politica voltada para a transversalidade das lutas”
(SOLER, 2012, p. 223). A funcéo do intelectual especifico é problematizar velhos padrdes e
encontrar novas formas de vivenciar a politica.

Para Foucault (2014), os resultados positivos obtidos pela luta antimanicomial provaram
que as lutas setoriais ndo sdo um erro. A atuacdo dos psiquiatras foi fundamental para a causa.

Segundo o autor, seria perigoso desqualificar o saber dos psiquiatras:

Sob pretexto de que se trata de um problema de especialistas que ndo interessa
as massas (0 que é duplamente falso, pois ndo s6 elas tém consciéncia deles
como também neles estdo implicados) ou de que ele serve aos interesses do
Capital e do Estado (o que é verdade, mas mostra, a0 mesmo tempo, o lugar
estratégico que ele ocupa) ou ainda de que ele veicula uma ideologia
cientificista (0 que nem sempre é verdade e tem apenas uma importancia
secundaria com relacdo ao que é primordial: os efeitos especificos dos
discursos verdadeiros) (FOUCAULT, 2014, p. 52).

13
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Como podemos observar na passagem anterior, Foucault acredita que as lutas setoriais
ndo estdo desassociadas das lutas de classes. Para o autor, as lutas dos intelectuais especificos
possuem efeitos que extrapolam os niveis setoriais, atingindo os dispositivos de poder e o
regime de verdade que atuam em toda a sociedade.

Em resumo, Foucault afirma que estava terminada a era do intelectual universal. Os
intelectuais se habituaram a atuar ndo mais como uma espécie de consciéncia de todos, mas de

modo setorial, de acordo com sua experiéncia particular.

Foucault e Deleuze: um debate sobre o papel do intelectual

Em uma conversa intitulada Os intelectuais e o poder, que compde a versao brasileira
da Microfisica do poder (2014), Foucault e Deleuze debatem sobre a relacdo entre teoria e
pratica e procuram definir o papel do intelectual nas lutas sociais.

No inicio da conversa, Deleuze analisa a relagdo entre teoria e pratica. “As vezes se
concebia a préatica como uma aplicacdo da teoria; as vezes, ao contrario, como devendo inspirar
a teoria” (DELEUZE; FOUCAULT, 2014, p. 129). Segundo Deleuze, a relacdo teoria-pratica
foi, por muito tempo, idealizada como um processo de aplicacdo, isto é, a pratica foi concebida
como a aplicacdo da teoria, ou como uma inspiracdo para novas teorias. Para o filésofo, a
relacdo tedrico-pratica ndo é apenas de aplicacdo, mas de revezamento. Na a¢do do intelectual,
ndo h& apenas uma aplicacdo da teoria, mas o revezamento entre uma multiplicidade de
componentes que sdo ao mesmo tempo teodricos e praticos.

Com isso, Deleuze destaca o revezamento entre a teoria e pratica na acdo de Foucault.
Deleuze cita 0 GIP como exemplo. O autor sublinha que primeiro Foucault analisou de forma
tedrica a reclusdo nos asilos psiquiatricos e, posteriormente, encontrou no GIP uma forma de
dar voz as pessoas que estdo reclusas nas prisdes. “Nao havia aplica¢do, nem projeto de reforma.
Havia uma coisa totalmente diferente: um sistema de revezamentos em um conjunto, em uma
multiplicidade de componentes ao mesmo tempo teoricos e praticos” (DELEUZE;
FOUCAULT, 2014, p. 130). Na atuacéo de Foucault no GIP, ndo havia s6 aplicacdo da teoria
na pratica, mas um revezamento entre as duas. Por isso, a teoria € também uma prética, ndo
totalizadora, mas local e regional.

Para Deleuze, o intelectual deixou de ser uma voz representante ou representativa da
consciéncia de todos. “Nao existe mais representacao, existe s6 acao: acdo tedrica, acao pratica

em relagdes de revezamento ou em rede” (DELEUZE; FOUCAULT, 2014, p. 130). Dessa
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forma, Deleuze e Foucault concordam que o intelectual ndo é mais o guardido dos valores
universais, nem o conscientizador das massas. O intelectual especifico, como define Foucault,
tem outro papel a ser cumprido na sociedade. Qual seria esse papel?

Na conversa com Deleuze, Foucault defende que ndo cabe ao intelectual dizer o que as
massas devem fazer. “Ora, o que os intelectuais descobriram recentemente ¢ que as massas nao
necessitam deles para saber; elas sabem perfeitamente, claramente, muito melhor do que eles;
e elas o dizem muito bem” (DELEUZE; FOUCAULT, 2014, p. 130). Segundo Foucault, o
poder penetra toda a sociedade e censura certos discursos e saberes. A ideia de que o intelectual
deve atuar como agente e “consciéncia de todos” também faz parte dessa censura. Sendo assim,
mais do que se colocar como um lider das massas, 0 que o intelectual precisa € lutar ao lado
delas. E preciso dar voz as pessoas que ndo tém chance de expressar suas necessidades e seus
saberes, defende Foucault (2014).

Segundo Foucault (2014), o papel do intelectual ndo ¢ ficar na “retaguarda”, ou
promover uma tomada de consciéncia, mas ajudar no enfrentamento de um sistema de poder e
hierarquizacéo do qual ele faz parte. A teoria ndo deve ser totalizante e ndo se separa da pratica.
Sendo assim, o intelectual deve atuar na luta onde ela acontece, onde o poder é mais insidioso.
Mais do que dizer o que é bom ou ruim, ou do que prescrever acdes, € preciso dar voz e
protagonismo aos que estdo silenciados e escutar os contradiscursos de quem vivencia 0s
problemas sociais, como as injusticas e abusos sofridos pelos trabalhadores.

De fato, € uma opcao metodoldgica de Foucault substituir a tentativa de elaboracéo de
principios normativos pela analise da agdo real e ndo totalizante dos mecanismos de poder.
Foucault deixou claro que nédo pretendia prescrever comportamentos e a¢cdes, mas produzir um
saber que pudesse servir como “caixa de ferramentas” para aqueles que ousam enfrentar o
poder; essas lutas sdo processos histdricos e contingentes de contestacdo e enfrentamento do
poder (FOUCAULT, 2014). Dessa forma, néo faria sentido criar normas universais de fora dos
processos nos quais os individuos estdo implicados. Os individuos, situados em um
determinado tempo e realidade, € que devem decidir pelo que é necessario lutar e quais as

melhores maneiras de se fazé-lo. Nas palavras do autor:

E inteiramente verdade que me recuso — quando escrevo um livro — a tomar
uma posi¢do profética que consiste em dizer as pessoas: eis ai 0 que vocés
devem fazer; ou entéo, isso é bom, isso ndo é bom. Eu lhes digo: eis como,
grosso modo, parece-me que as coisas aconteceram, mas as descrevo de tal
maneira que as vias de ataques possiveis sejam tracadas. Mas nisso, ndo forgo
nem coajo ninguém a atacar. E uma questdo que me concerne pessoalmente
quando decido sobre as prisdes, asilos psiquiatricos, isso ou aquilo —me langar
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em um certo nimero de a¢6es. Digo entdo que a acao politica pertence a um
tipo de intervencdo totalmente diferente dessas intervengOes escritas e
livrescas; € um problema de grupos, de engajamento pessoal e fisico. N&o se
é radical por se ter pronunciado algumas formulas, ndo, a radicalidade é fisica,
a radicalidade concerne a existéncia (FOUCAULT, 2010, p. 281).

Como podemos analisar na passagem acima, Foucault substituiu a normatividade e a
prescritividade pela descritividade e particularidade como forma de recusa e critica as teorias
totalizantes e universais. Na visdo politica de Foucault, a fala do filésofo ndo deve ser
normativa. “O papel de um intelectual ndo € o de dizer aos outros o que eles tém de fazer. O
trabalho de um intelectual ndo ¢ o de modelar a vontade politica dos outros” (FOUCAULT,
2017, p. 159). A tarefa do intelectual, sublinha o pensador, reside em apresentar 0 campo de
escolhas existentes.

No debate com Deleuze, Foucault afirma que o poder ndo se resume a uma estrutura
global de censura. Onde ha poder, ele se exerce. “Ninguém ¢, propriamente falando, seu titular;
e, no entanto, ele sempre se exerce em determinada dire¢do, com uns de um lado e outros do
outro; ndo se sabe ao certo quem o detém; mas se sabe quem nao o possui” (DELEUZE;
FOUCAULT, 2014, p. 138). O inverso também ¢ igualmente verdadeiro, destaca Deleuze: “o
movimento atual tem muitos focos, o que ndo significa fraqueza e insuficiéncia, pois a
totalizagdo pertence sobretudo ao poder” (DELEUZE; FOUCAULT, 2014, p. 138). Assim
como o poder ndo é totalizante, a resisténcia também ndo o é, pois onde ha poder, ha resisténcia.

Os autores acreditam que o intelectual especifico atua de forma setorial, pois cada luta
se desenvolve em torno de um foco particular de poder. Foucault sublinha que as lutas setoriais
dos intelectuais especificos sdo tdo importantes quanto as lutas de classe, e ndo podem ser
resumidas a elas. O autor observa que as lutas dos grupos minoritarios ndo se opdem a luta do
proletariado; ao contrério, as lutas minoritarias contra a domina¢do, mesmo que de forma
indireta, sdo aliadas do proletariado, pois se o poder é exercido como ele se exerce, é para

manter a exploracao capitalista:

As mulheres, os prisioneiros, 0s soldados, os doentes no hospital, 0s
homossexuais iniciaram uma luta especifica contra a forma particular de
poder, de coercdo, de controle que se exerce sobre eles. Estas lutas fazem parte
atualmente do movimento revolucionario, com a condicdo de que sejam
radicais, sem compromisso nem reformismo, sem tentativa de reorganizar o
mesmo poder apenas com uma mudanga de titular. E, na medida em que se
devem combater todos os controles e coergdes que reproduzem o mesmo
poder em todos os lugares, esses movimentos estdo ligados ao movimento
revolucionario do proletariado. Isso quer dizer que a generalidade da luta
certamente ndo se faz por meio da totalizagao teodrica, da “verdade”. O que da
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generalidade a luta € o proprio sistema do poder, todas as suas formas de
exercicio e aplicacdo (DELEUZE; FOUCAULT, 2014, p. 141-142).

Nota-se, portanto, que as lutas dos grupos minoritarios disseminadas pelos varios pontos
do campo social atacam e ameagam o regime de exploracdo econémica capitalista ndo pela
tomada direta dos meios de producdo, mas pela intermiténcia dos dispositivos de dominacgéo e
do regime de verdade utilizados pelo regime capitalista. Dessa forma, seria um erro
desqualificar a atuacdo do intelectual especifico, como se as lutas setoriais estivessem
desassociadas da luta de classes.

Para Foucault (2010), h4 um desconhecimento da forma estratégica que recobre as
relacGes de poder e 0s processos de resisténcia; seria necessario, por isso, investiga-la. Acerca

dessa tarefa, Foucault diz:

0 papel da teoria hoje me parece ser justamente esse: ndo formular a
sistematicidade global que coloca tudo no lugar; mas analisar a especificidade
dos mecanismos de poder, perceber as ligacOes, as extensdes, construir pouco
a pouco, um saber estratégico (FOUCAULT, 2010, p. 205).

Dessa forma, Foucault e Deleuze chegam ao consenso de que a teoria e a prética politica
ndo devem ser totalizantes. Para os autores, a teoria funciona como um instrumento, elaborado
a partir da reflexdo historica de situacGes dadas. Teoria e pratica atuam em um revezamento, e

ndo como aplicacéo.

Foucault e a critica ao programa politico: a necessidade da experiéncia alteradora

Na trajetoria de Foucault, teoria e pratica sempre estiveram fortemente associadas.
Vinculado a movimentos e grupos de esquerda, Foucault foi um militante presente e atuante
nas questbes de seu tempo. Prova disso foi a participagdo do autor na criacdo do GIP. No
entanto, Foucault nunca atuou em nome de um programa ou partido politico, pelo contréario, o
autor sempre criticou a prescritividade presente na ideia de programa politico. A partir da critica
de Foucault a prescrigdes normativas, podemos levantar a seguinte pergunta: em que consiste
a ameaca de estabelecer um programa politico?

Em uma entrevista de 1982, Foucault afirma que uma das licbes derivadas das
experiéncias politicas do século XX é a compreensdo de que as coisas nem sempre acontecem
como pre-estabelecidas em um programa politico, 0 que muitas vezes conduz ao abuso de poder
ou a dominagdo (FOUCAULT, 2004, p. 275). As prescricbes normativas de um programa

interrompem as possibilidades de criagéo, limitam a reversibilidade das relagdes de poder para,
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muitas vezes, dar lugar a uma situacdo de dominacdo. Dessa forma, a agédo precisa se libertar
de qualquer prescricdo normativa que limite o campo de acdo do sujeito, o que nao significa
que devamos atuar sem nenhum parametro. “A fungdo do pensamento segue sendo vital para
identificar territorios em que se desenvolvem formas de resisténcia, mesmo que isso ndo
signifique unificar a dissidéncia sob uma proposta universal de uma solugao de transformacao”
(ORELLANA, 2012, p. 55). Por isso, “pode ser algo util ¢ criativo que as lutas carecam de um
programa, no entanto isto ndo pode significar a suspensdo da reflexdo” (ORELLANA, 2012, p.
55). Esta seria a vantagem de uma acéo politica que tenha outros horizontes para além de um
programa politico.

O programa politico caracteriza-se por conter um ideal de mundo e uma proposta de
modificacdo global e universal, o que se afasta completamente da concepcao ascética da politica
sustentada por Foucault. O objetivo desta Ultima esta no trabalho especifico que o sujeito realiza
sobre si mesmo, diante da possibilidade de mudanca da propria subjetividade e do modo como
é conduzido. Uma mudanca, portanto, que implica também a modificacdo do mundo exterior:
a autoelaboracdo faz com que o sujeito e o poder se alterem indefinidamente. “Isto implica, sem
duvida, em uma mudanca ostensiva na concepcdo de revolucdo, que deixa de ter como base
uma antropologia que concebe 0 homem como portador de uma liberdade originéria e ao poder
como uma estrutura que o priva da propriedade” (ORELLANA, 2012, p. 58). Dessa forma, todo
tipo de resisténcia e sublevacdo sdo pensados por Foucault para além de qualquer programa
politico pautado na concepcao classica de revolugéo.

Segundo Higuiera (1999, p. 209), “a subleva¢do ndo é uma negagdo dialética que
prolonga a linha do tempo, mas uma elevagao por sobre o que domina”. Por isso, Foucault ndo
enxerga a revolucdo como um projeto politico universal que levara a humanidade a um outro
modo de vida, mas como uma forca capaz de unir pessoas em torno de objetivos em comum.
Essa forca pode vir de um descontentamento geral, ou de uma vontade compartilhada por
individuos de uma sociedade.

A eliminacdo dos critérios normativos da acdo politica permite localizar, no jogo da
acao dos sujeitos um sobre os outros, uma infinitude de experiéncias e possibilidades de
realizacéo. Essa concepcdo do politico esta ancorada na ideia de criar novas formas de conduta.
A atitude critica ndo possui nenhum critério normativo ou utdpico, “pelo contrario, se evidencia
como uma possibilidade proxima e empirica, que passa por nos e por nossa configuracdo como
sujeitos éticos” (ORELLANA, 2012, p. 55). Dessa forma, no campo ético-politico, Foucault

elabora o conceito de atitude critica em dissonancia com qualquer contedo normativo que
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limite e ajuste a conduta dos sujeitos, isto é, 0 autor busca conservar 0 &mbito da invencao de
novos tipos de relacoes.

Para Orelllana:

abandonar a ideia de um programa politico implica, também, distanciar-se do
relato utdpico e seu salto qualitativo rumo um estado de perfeicao futura da
sociedade. As utopias, que desempenharam um papel determinante na cultura
ocidental, sdo grandes narrativas que perseguem nosso consolo no presente,
em funcdo de um porvir idealizado (ORELLANA, 2012, p. 58).

Dessa forma, frente ao contetdo universalizador das utopias revolucionérias, Foucault
propde uma politica de conquistas parciais, locais, incertas, frageis e provisorias, afirma Eribon
(2008). Segundo Orellana (2012, p. 58), “esta politica deixaria a mitologia tipica do utopismo,
do tudo ou nada, para se concentrar sobre a tarefa de deslocar os limites que nos sao impostos,
ampliando-se as possibilidades de liberdade”.

O que Foucault rejeita na utopia é a imagem de uma sociedade futura que guiaria o
homem em direcdo a uma liberdade por vir, a uma felicidade que sabemos que nos é de direito
e que esta garantida. Na utopia existe a ideia de que o futuro ja esta dado, de que nédo deve entdo
ser inventado, pois ja existe na forma de uma representacdo. Essa imagem totalizadora do futuro
é precisamente o que falhou no socialismo e no capitalismo, incapazes de problematizar
questdes como as condutas e as contracondutas dos homens. Precisamente, Foucault nédo
acredita em teorias totalizadoras e processos de liberacdo definitiva, pois a liberdade € da ordem
da experiéncia ou da pratica, e ndo da “utopia representacional”.

Por mais que Foucault se refira a utopia de modo pejorativo, 0 conceito ganha um
sentido proprio e especifico na obra do autor francés. O autor ndo fala de utopia no sentido
classico do termo, mas de experiéncia utopica. “A utopia ¢ a vontade de transformacdo, uma
experiéncia alteradora, uma experiéncia de liberdade dentro da ordem existente” (LAVAL,
2018, p. 103). A utopia € uma experiéncia, individual ou coletiva, em que o que esta em jogo é
a dissolucdo das condi¢cdes mesmas de possibilidade de uma época. A ideia de transformagéo
ganha diferentes formas ao longo da obra foucaultiana: resisténcia, contraconduta, revolucéo,
levantes, praticas de liberdade. Todos esses termos designam, de diferentes modos, a mudanca
de uma ordem existente, de uma pratica de poder ndo como como processos totalizantes de
liberagdo, mas como préticas de liberdade.

As préticas de liberdade tém por objetivo defender a autonomia do sujeito através de
transformacdes sobre si mesmo e sobre seu universo relacional. Na filosofia foucaultiana, as

praticas de liberdade ndo sdo formas de exclusdo do poder, mas, antes, um exercicio de
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modificacdo e superacdo das relacbes de poder que tem por objetivo limitar a relacdo do sujeito
consigo mesmo e impor identidades ¢ modos de existéncia. “A questdo central ndo € saber se
uma cultura isenta de restricdes é possivel ou desejavel, mas se o sistema de repressdes dentro
do qual uma sociedade funciona deixa os individuos livres para transformar esse sistema”
(FOUCAULT, 1994, p. 327). As praticas de liberdade ndo tém por objetivo eliminar todas as
modalidades de poder, mas fazer com que estas se desloguem e se modifiquem indefinidamente.

A experiencia utopica, como pensada por Foucault, € uma prética alteradora, um
constante processo de enfrentamento dos mecanismos de poder e criacdo de si, isto é, um
exercicio de desidentificacdo e reinvencdo. Este exercicio tem por objetivo cuidar do espaco
estratégico das relagdes de poder para que estas ndo se solidifiguem como formas de
dominacéo.

Em suma, Foucault sempre manteve uma desconfianca e procurou desvincular-se de
todos os projetos modernos de liberacdo definitiva do homem, tais como humanismo,
socialismo e anarquismo, como se ele “desconfiasse das projecdes imagindrias em dire¢do a
uma sociedade ideal que carregasse nela as grandes ideologias e doutrinas politicas” (LAVAL,
2018, p. 106). Assim, pode-se dizer que Foucault substitui a utopia pela experiéncia utopica,
ou seja, pela necessidade de alteracdo das relacfes de poder.

Considerac0es finais

Foucault e Deleuze chegaram a alguns consensos sobre teoria e pratica em O intelectual
e 0 poder (2014). Em primeiro lugar, Deleuze afirma que os conceitos filosoficos sdo como
caixas de ferramentas que nos auxiliam na interpretacdo da atualidade. Foucault completa o
raciocinio ao sustentar que a funcdo da teoria é descrever um acontecimento, indicar formas de
resisténcia e possibilidades de transformacdo. Portanto, pensamento e pratica sdo atividades
complementares e tém por finalidade a critica do presente.

Em relacdo ao papel do intelectual nas lutas cotidianas, Foucault defende que a fala do
filésofo ndo deve ser normativa. O papel de um intelectual ndo € o de dizer aos outros o que
eles ttm de fazer. A tarefa do intelectual reside em apresentar o campo de possibilidades
existentes. A funcao que Foucault atribui ao intelectual esta inteiramente ligada a sua concepcéo
da filosofia como uma pratica de problematizacéo da atualidade. O intelectual que interroga o
presente deve ter por fungdo “mostrar as pessoas que elas sdo muito mais livres do que elas

pensam, que elas tém como verdade para evidenciar alguns temas que foram fabricados em um
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momento particular da histéria e que essa pretendida evidéncia pode ser criticada e destruida”
(FOUCAULT, 2017, p. 157). Mais do que apontar uma solucéo, a funcdo do intelectual hoje é
questionar os dispositivos de poder e as estratégias de resisténcia.
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CONSUMO E VIOLACAO AO MEIO AMBIENTE: RESPONSABILIDADE
ARENDTIANA PELO MUNDO COMUM

Giovanna Back Franco?!

RESUMO: Em uma sociedade de consumidores, avidos pela felicidade fugaz e alienados das
suas condi¢cdes humanas, a violéncia pela fabricacdo ameaca a humanidade. Os danos
ambientais sdo sentidos ha séculos e ha urgéncia na retomada da humanidade de cada ser
humano, responsavel pelo mundo comum. Através do método dedutivo e bibliografico serad
abordada a perspectiva arendtiana, na analise da sociedade moderna, tecnoldgica e consumista.
A partir do diagnostico inicial, serdo consideradas as politicas ambientais institucionalizadas e
o aspecto mercadoldgico da sustentabilidade (“mercados verdes”) em contraponto a efetiva
participacao politica do individuo na tomada de decisdes ambientais. A partir da obra “A
condi¢do humana” de Hannah Arendt, serdo analisadas algumas condi¢fes humanas que estéo
envolvidas no colapso ambiental e a esperanca no exercicio da responsabilidade e da acéo,
permeadas de amor mundi, em vista do interesse comum e da felicidade publica. O alcance da
liberdade, para além da libertacdo, esta na contrarrevolucao a l6gica consumista e a participacao
essencialmente politica.

Palavras-chave: Consumo; Meio ambiente; Hannah Arendt; Responsabilidade; Natalidade.

ABSTRACT: In a society of consumers, eager for fleeting happiness and alienated from their
human conditions, violence through manufacturing threatens humanity. Environmental damage
has been felt for centuries and there is an urgent need to regain the humanity of each human
being, responsible for the common world. Through the deductive and bibliographical method,
the arendtian perspective will be approached, in the analysis of the modern, technological and
consumerist society. From the initial diagnosis, institutionalized environmental policies and the
marketing aspect of sustainability (“green markets”) will be considered as opposed to the
effective political participation of the individual in environmental decision-making. Based on
Hannah Arendt's "The Human Condition", the human conditions that are involved in
environmental collapse and hope in the exercise of responsibility and action, permeated with
amor mundi, in view of the common interest and public happiness will be analysed. The scope
of freedom, beyond liberation, lies in the counter-revolution to consumerist logic and
essentially political participation.

Keywords: Consumption; Environment; Hannah Arendt; Responsibility; Birth.

Introducéo

Os problemas ambientais se expressaram mais intensamente no ultimo século, momento

de maior movimentacdo social, politica e juridica sobre o tema. A acelera¢do do processo de

! Mestra em Ciéncias Juridicas pelo Centro Universitario de Maringd (UNICESUMAR), Maringa, PR, Brasil.
http://lattes.cnpq.br/3204886794766521. E-mail: giovanna_back@hotmail.com.
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producdo dada pela industrializacdo complementa-se com a ascensdo da sociedade e da
massificacdo do consumo. Esses elementos entram em embate com os discursos de
sustentabilidade e de politicas publicas ambientais.

Vislumbra-se, portanto, amparado pelo aporte tedrico da obra “A condi¢do humana” de
Hannah Arendt, compreender os elementos relacionados ao individuo, na constru¢édo do mundo
artificial, a partir dos elementos naturais, e suas implicacdes na estrutura conhecida por
“modernidade” ou “sociedade de risco”.

Buscar-se-4, também, avaliar os efeitos da aliena¢do do ser humano do mundo comum,
diante do consumo enquanto aspecto integrante da identificacdo dos individuos nas relacGes
intersubjetivas, assentadas na busca do suprimento das necessidades individuais e da felicidade
privada. Para tanto, serd considerada a inversdo dos elementos da vida activa e do
entrelacamento entre os dominios publico e privado.

A partir das concepgdes de politica de Hannah Arendt, serdo analisadas as politicas
publicas ambientais institucionalizadas, sob a Gtica da sustentabilidade, e as solugdes politicas
voltadas a felicidade publica e a liberdade, tendo como contetdo imprescindivel a
responsabilidade pelo mundo em comum e a potencialidade da agéo e do discurso, diante da

caracteristica da “natalidade”.

A acdo antrépica, impacto ao meio ambiente e direito ambiental

O ser humano detém a capacidade de produgdo e reproducdo dentro da estrutura
bioldgica e natural, mas também na estruturacdo de um espaco artificial denominado “mundo”.
O homem age no mundo para estruturacdo e conservacdo da mundanidade, como assevera
Hannah Arendt (2018a), desde tempos primordios.

Com a ascensdo do dominio social, pautado no capital e no mercado, contudo, o ser
humano passou a fazer maior ingeréncia no elemento natural, de forma violenta, para extrair o

substrato de sua producdo, seja por intermédio do trabalho ou da obra?, ndo havendo mais

2 para Hannah Arendt, em A condicdo humana, dentre os elementos que constituem a vida activa, diferenciam-se
o trabalho e a obra (labor and work), na medida em que o primeiro esta relacionado as necessidades bioldgicas,
sendo repetitivo e incessante, sendo consumido no sustento da vida; o segundo produz o mundo humano, com
permanéncia e durabilidade, constituindo um instrumento (aspecto teleoldgico de meios e fins) para a formacao
das coisas a serem usadas. Arendt, portanto, diferencia a questdo de uso e consumo dos elementos oriundos da
obra e do trabalho, respectivamente.



REVISTA ALAMEDAS Vol. 11, N. 2, 2023 e-ISSN 1981-0253 24

significativa distingdo entre uso e consumo na era moderna (cf. ARENDT, 2018a, p. 155),
dando ensejo a chamada “sociedade de risco”.

A sociedade moderna, inaugurada pelas Grandes Navegacdes, impactou no senso
comum da sociedade europeia e na expansao da exploracdo do ser humano sobre 0s recursos
naturais, com a aceleracdo do processo de producdo, que passou a ser instrumentalizado e sem
valor intrinseco. Porém, a produtividade natural, inata ao dominio social, engendra riscos
desconhecidos e incontroléveis (cf. ARRUDA, 2020, p. 02-03).

Riscos estes relacionados a um possivel colapso do sistema de producéo e do proprio
mundo. No primeiro caso, verifica-se que o ritmo acelerado de producdo ndo consegue ser
suportado dentro das condi¢bes naturais, causando um déficit na capacidade de resiliéncia da
Terra, demonstrando a insustentabilidade do processo produtivo moderno (cf. MARCUSSI,
2018, p. 48). E o que se conhece por “pegada ecoldgica”, termo cunhado por Mathis
Wackernagel e William Rees, na década de 1990 (cf. WACKERNAGEL; REES, 1996).

Aliada a “marca” deixada pela acdo humana no ambiente natural, entende-se a
possibilidade de destruicdo do préprio planeta Terra e, por consequéncia, do mundo artificial
criado pela acdo humana. Esse evento tem sido mensurado pelo Boletim dos Cientistas
Atomicos, conhecido como “Relogio do Juizo Final” ou “Doomsday Clock™, desde 1947.
Destaca-se que a (des)continuidade das estruturas politicas, sociais e econémicas impacta na
afericdo do tempo, de modo a haver alteracdo temporal histdrica na construcdo desse conceito
(cf. REIS, 2022, p. 24-25).

Houve, na modernidade, a ressignificacdo do tempo, sob a égide do capital, de modo a
realidade ser comprimida em continuas situacdes instantaneas. E a era da eficacia do tempo,
emancipado do espago, em que o tempo se torna “pontilhista” (em sucessdes infinitas) e se
rompe a possibilidade de narrativas na formacéo da durabilidade do mundo (BAUMAN, 2022).
A sociedade consumista, enquanto definicdo da modernidade, pauta-se na velocidade, no
excesso e no desperdicio.

O ser humano deu prioridade ao crescimento econémico e ao bem-estar populacional,
com o uso desmedido dos avancos tecnologicos, sem considerar os efeitos ambientais. As
mudangas climaticas e a perda da biodiversidade séo reflexos, pois, da atuacdo antropica
desmedida, no periodo conhecido como Antropoceno, e foram sentidas com mais intensidade
no século XX, dando origem a movimentos sociais e politicos nesse periodo que questionavam

a respeito da assuncdo e da distribuicao dos riscos (cf. ARRUDA et.al., 2020, p. 02-03).
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Diante das consequéncias oriundas da sociedade de consumo, no século XX, o Estado
de Direito institucionalizou os direitos fundamentais, de modo a limitar os direitos dos
individuos além da atuacdo do Estado, mas também impor atuacdo positiva por parte dos
mesmos, de cunho prestacional. Nesse sentido, o Estado passou a albergar direitos considerados
difusos e transindividuais, como o meio ambiente, dando uma perspectiva moral ao
“superdiscurso social ambiental” (DAMACENA; CARVALHO, 2013, p. 477).

Destaca-se o paradigma da sustentabilidade como vetor de transformagéo do direito e
da politica para o enfrentamento dos desastres ambientais. Nele estdo calcadas, pois, as normas
ambientais, legitimadoras de um Estado Democratico de Direito. O exercicio da funcgédo
ambiental esta sob o poder juridico, desconsiderando os fatores de alienacéo e perda do mundo

comum e alijando o individuo na (re)construcdo da realidade que o envolve.

Alienacdo do homem frente a natureza e a perda do mundo comum

A emergéncia das questdes ambientais, portanto, adentrou nas discussdes juridicas,
como modificando a concepcao de responsabilidade do Estado e da sociedade, em vista do ideal
de sustentabilidade. Isso, inclusive, foi cooptado pela ética capitalista, na criagdo de novos
mercados: “mercados verdes”.

O lucro € a mola propulsora dos processos de producdo, mesmo quando este esta na
iminéncia de colapsar a humanidade. As respostas pragmaticas a crise estdo na intervencao
governamental, na cooperagé@o ou na busca da confianga no mercado, que camufla a real crise
estrutural do sistema, a qual invade todos os dominios e as condi¢BGes da vida humana (cf.
MESZAROS, 2009, p. 19).

Segundo Hannah Arendt (2018a), o desenvolvimento da modernidade, a partir do modo
de producdo e consumo capitalista esta intrinsecamente relacionado a perda da humanidade, na
medida em que desvirtua as condi¢des humanas da vida activa e aliena o ser humano da sua
relacdo com o mundo, ndo sé natural, mas também o fabricado por suas proprias maos.

Nesse sentido, faz-se necessario analisar as condi¢gdes humanas propostas por Hannah

Arendt, pertencentes a vida activa e os impactos da modernidade nas questdes de mundanidade.
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Condicao humana: trabalho, obra e acao

Na obra A condicdo humana, Hannah Arendt (2018a) estrutura as condicGes que,
segundo sua compreensao, constituem a vida activa e que estao relacionados & humanidade, na
medida em que sdo atividades humanas fundamentais. Para a autora, trés sdo as principais
condicdes: trabalho, obra e acdo. Ndo condicionam nem explicam totalmente o ser humano,
mas auxiliam na compreensdo das capacidades humanas.

O trabalho esta mais proximo da vida orgéanica, visto estar atrelado as necessidades
vitais e a0 metabolismo bioldgico, encerrado no ciclo natural. E consumido e degradado para
subsisténcia do animal laborans. Hannah Arendt o coloca como oposto a liberdade, pois
condiciona o ser humano e o ausenta do mundo comum, por ser realizado no isolamento e na
privatividade do dominio privado (cf. HAYDEN, 2014, p. 54).

A obra produz o mundo, com permanéncia e durabilidade, sendo intermediario entre a
natureza e o ser humano, transformando aquela por meio da violéncia. Cria, portando, as
condicBes de existéncia que garantem a renovacdo do mundo em contraposi¢do ao perpétuo
perecimento do ciclo bioldgico (FARIAS JUNIOR, 2021).

Pelo artificio humano do homo faber, entdo, séo criados os objetos destinados ao uso,
através de reificacdo verdadeira, em tempo linear, rompendo com a circularidade do processo
vital, destinado apenas a satisfacdo das necessidades humanas. A partir da condicdo humana
“obra” forma-se a solidez do mundo e evidencia-se a autoconfianga do homem que age em
soliddo, sem condicionamento da necessidade, nem da companhia dos seus semelhantes, por
ser senhor de si mesmo (cf. ARENDT, 2018a, p.178). O que Ihe move sdo os meios e fins do
processo de fabricacéo.

Contudo, o que distingue o ser humano, desvelando o “quem”, através de auto exposicao
publica, é a condicdo da acdo, expressa mediante atos e palavras. Em consonancia com o
pensamento helénico do bios politikds, é a acdo que possibilita a imortalidade, ao inserir algo
original e inesperado no mundo, pelo que Arendt chama de “natalidade”. Ao mesmo tempo em
que expoe a fragilidade dos negocios humanos, transcende as limitagdes do “eu” e da sentido a
vida (cf. HAYDEN, 2014, p. 67).

A acéo, que deve ser livre de motivos e de fins intencionados, viabiliza a verdadeira
politica e, consequentemente, a liberdade, pois esta é a razdo de ser daquela e seu dominio de
experiéncia é a acdo (ARENDT, 2011). Esta ndo se confunde com livre arbitrio, estando
relacionada ao direito politico de participar dos assuntos publicos (cf. ARENDT, 2022, p. 25),
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desde que em razdo do mundo comum e realizada na pluralidade (em oposi¢do a sociedade
massificada) em espaco publico comum.

Essas condigdes, entretanto, sofrem modificacGes e inversdes com o desenvolvimento
da chamada “sociedade moderna”, pela diluigcdo das fronteiras entre o publico e o privado, que
tornou indistinto trabalho e fabricacdo, alienou o ser humano da sua realidade em prol do
consumismo e levou ao ocaso e a instrumentalizacdo da politica ao lado do iminente colapso

da natureza e do proprio mundo fabricado.

Modernidade e ascensdo da sociedade: inversdo da vida activa e alienacao

A era moderna, marcada pela descoberta da América, pela Reforma protestante e pela
invencédo do telescopio, altera 0 modo de agir no mundo, com o esvaziamento da vida activa.
Isso impacta no “apequenamento do globo” (ARENDT, 2018a, p.309), na alienacdo do ser
humano, alterando a estabilidade do mundo, relacionada a moralidade e ao envolvimento com
0s aspectos comuns. A vitéria temporaria do homo faber, que levou a violéncia do processo
produtivo, deu espaco ao animal laborans, com a vida, a politica e a prépria fabricacéo de obras
sendo submetidas a dindmica propria do animal laborans, de modo que submergem na
realizacdo do processo vital.

A modernidade, portanto, possibilitou profundas alteracdes nas condi¢cdes humanas
diagnosticadas por Hannah Arendt. Alteracbes estas que, dentre outros motivos, foram
viabilizadas pelo “embagamento” das fronteiras entre o publico e o privado, com a ascensdo do
dominio social, que repercutiram na manutencdo do equilibrio ecoldgico, conforme sera visto

na sequéncia.

Dominios publico, privado e social

De acordo com a concepgdo arendtiana, até a era moderna, havia a nitida divisdo entre
0s dominios publico e privado, sendo que este (o publico) era o espago interposto entre 0s
individuos, que ao mesmo tempo em que separa, relaciona, abrigando apenas o relevante, visto
gue exige permanéncia e transcendéncia. Em contrapartida, o dominio privado existia na
privacdo de algo — essencialmente da liberdade.

Enquanto o dominio privado vinculava-se a manutencdo e a sobrevivéncia (cf.

ARENDT, 2018a, p. 60-78), atrelado a vida intima, na estrutura familiar, o dominio publico é
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o plano de realizacdo da politica, local em que € possivel ser visto e ouvido, para realizacdo da
liberdade.

A autora demonstra que, com o advento da modernidade, houve o entrelagamento de
ambos os dominios, com a ascensdo do chamado dominio social. Na sociedade, as questdes da
vida privada tornam-se publicas, de modo que o “bem comum” ¢ a vida, nao do individuo, mas
da especie.

Hé& expansdo da vida privada no dominio pablico e a normaliza¢do dos comportamentos
dos individuos, tendentes a massificacdo e ao consumo de simbolos para construcdo de sua
identidade homogénea e comodificada. Essa colonizacdo do espaco publico pela l6gica privada,
em conformidade com o consumo individual, prépria do animal laborans, também pode ser
percebida naquilo que Bauman identifica como “vida para consumo”, em que ha a
homogeneizacdo do pensamento de felicidade atrelada ao consumo, o que pulveriza a
coletividade em individuos solitarios e fragmentados (BAUMAN, 2022).

As atividades ocultas e domésticas, portanto, estavam atreladas ao dominio privado, ao
mesmo tempo em que as atividades memoraveis se destinavam ao dominio publico e politico.
Na era moderna, fundamentada na tradicdo liberal classica, houve a exaltacdo do valor do
trabalho e a ascensédo da sociedade de produtores, em que a fertilidade do trabalho, dividido em
prol da produtividade, produz excedente e possibilita a apropriacdo, com potencialidade de
acumulacao infinita.

O que eclode na era moderna, portanto, € a esfera social, nem privada, nem publica, mas
um misto de assuntos domeésticos tratados na esfera publica, de modo que pouco se diferencia
social de politico, pois este estd a servico da protecdo do bem-estar dos individuos e do
suprimento das suas necessidades homogeneizadas (ARENDT, 2018a).

N&o ha libertagdo, mas sim a transformacédo de tudo em trabalho em prol da acumulacéao
e da felicidade individual, através do consumo. As necessidades passam a ser o principal
interesse, inclusive publico, e a migracéo da sociedade de produtores para a de consumidores,
na era liquido-moderna, em que a felicidade é a satisfacdo dos desejos ilimitados, com répida
substituicdo (cf. BAUMAN, 2022, p. 44). Com a alteracdo da temporalidade, que impede
lacunas de transicdo entre as esferas, e com a monetizacdo inclusive das sensagdes, ha o
“desenrredamento” dos individuos, pois as relagdes ndo importam mais € mina-Se a
possibilidade de acdo (JUNIOR, 2021).

Invertem-se as condicGes da vida activa e a acdo politica, que tem fim em si mesma e

da sentido a vida, torna-se instrumento da sociedade de consumo (cf. HAYDEN, 2014, p. 60).
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O pensar, enquanto pratica realizada consigo mesmo, e o discursar, praticado na coletividade,
passam a servos da fabricacdo, em forma de processos, pautados na utilidade e no esvaziamento
de sentidos. O homo faber, na medida em que passa a atuar submetido a dindmica do animal
laborans, para o qual os processos de acumulacdo ndo tém limites, age de forma imprevisivel,
irreversivel e com indiferenca moral, colocando a tecnologia a frente da politica (cf. JUNIOR,
2021, p. 85).

Alienacéo e perda do mundo comum

Conforme interpreta Jodo Batista Farias Junior (cf. 2021, p. 40-42), a perda do mundo
comum e o0 desenraizamento do ser humano decorre das condi¢fes aventadas pela modernidade,
quais sejam: as revolucgdes cientifico-tecnoldgicas, na medida em que intensificam 0s processos
de producdo para consumo, independentemente de finalidade, o esfacelamento da politica
enquanto esfera de liberdade, pela produtividade do trabalho em todas as esferas do ser humano,
e pelo niilismo, decorrente da completa negacéo de valores durdveis, como outrora.

Os homens estavam juntos na constru¢cdo do mundo comum, enquanto local de
realizacdo da teia de relacGes e de desvelamento do agente no exercicio da acdo e do discurso.
O mundo tinha consigo a caracteristica da durabilidade e do local “entre”, para a conexao entre
os individuos. Na medida em que o homem moderno desfaz os lacos que o liga com o0s outros
homens e com o espaco de inter-relacionamento, ele est4 alienado.

O rompimento da teia de sentidos decorre do fato de que a “vitoria do animal laborans”
levou a transvaloracdo das atividades humanas inerentes a vida activa. Quando o trabalho
assumiu preponderancia em razado da reproducdo ilimitada do processo vital, houve reducdo dos
sentidos e valores de todas as atividades em um denominador comum: produtividade (cf.
HAYDEN, 2014, p. 176-177).

Além disso, a alienacdo do mundo é reforcada com a sobreposi¢do da abstracdo sobre
0s sentidos, com o uso da linguagem matematica no desenvolvimento das ciéncias modernas,
que ndo esta acessivel a todos também. Apenas aqueles com apego a racionalidade (ndo os
trabalhadores em seu movimento ciclico de manutencdo do processo de producéo) exercem
plenamente a vontade de poder sobre as coisas, alterando a temporalidade da Terra, sem bussola
ética para a orientacdo de sua praxis.

Afinal de contas, o desenvolvimento tecnologico parece estar isento de valor, de modo

que o cientista abdica de sua capacidade de pensar, pois 0 pensamento necessita de linguagem
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mundana (ndo matematica) para o dialogo e das experiéncias do mundo pela pluralidade das
relagbes humanas (ndo uma explicacdo unilateral e definitiva sobre os fenémenos) (cf.
JUNIOR, 2021).

A alienagéo, portanto, leva a perda do mundo comum, na medida em que os individuos
remanescem preocupados de forma individualizada consigo mesmos. A crise da verdade e da
durabilidade intensificou a relacdo do individuo com a realidade que o cerca, seja do mundo
natural (Terra), seja 0 mundo artificial (mundo), pois ambos se dirigem tdo somente a tarefa de
producdo, em um simples calculo matematico de consequéncias. N&o ha, pois, mais mundo
comum (cf. ARENDT, 2018, p. 351-357).

O que se tem sdo instrumentos para atuacao violenta do homo faber na fabricacdo das
coisas, ndo mais caracterizadas pela durabilidade, mas que integram o veloz processo de
producdo para consumo, sem finalidade e sem ética. Resultado disso € a iminéncia do colapso
da Terra e do mundo e a consequente destruicdo do ser humano, o que impde a premente

necessidade de buscar solucdes as questdes ambientais.

Politicas ambientais e responsabilidade pelo mundo comum

O sistema, em resposta aos defeitos que Ihe sdo inerentes, traz alternativas as crises,
criando formas de reproducdo do processo. Nesse sentido, o mercado, que depende da
produtividade e da fertilidade do trabalho humano, para apropriacéo e expropriacao e que, para
tanto, violenta diariamente 0 mundo comum, explorando todos os recursos e potencialidades,
preve alternativas que mitigam os impactos e postergam o colapso: “mercados verdes”.

O discurso neoliberal da sustentabilidade, esvaziado de significado e de ética reproduz
a colonialidade de poder e o racismo ambiental (cf. TORRES; MASO, 2023, p. 461), além de
dispersar conceitos no ambito social, sem considerar que as questdes ambientais séo
primariamente politicas e que dependem de ampla discussdo publica. Sdo impostos, portanto,
de forma verticalizada, padrGes de comportamento sustentaveis ao lado da continuidade das
praticas consumistas.

Os efeitos da violéncia incessante na Terra e no mundo comecam a ser sentidos e a
impactar os direitos dos individuos, além de demonstrar a limitag&o factual da atuagdo humana,
0 que motivou a modificacdo (ainda que mercadoldgica) de paradigma sobre o
desenvolvimento. Foi necessario pensar instrumentos para garantir a relagdo homem-natureza,

dentre eles, as politicas publicas, com aspectos de interdisciplinaridade e transversalidade.



REVISTA ALAMEDAS Vol. 11, N. 2, 2023 e-ISSN 1981-0253

Politicas publicas ambientais

Na busca da integragdo homem-natureza e na concretizagdo dos direitos fundamentais,
em especial o que se refere ao equilibrio ecoldgico, vislumbra-se a proliferacdo de politicas
publicas ambientais nas Ultimas décadas, levando em consideracdo o0 momento de surgimento
dos instrumentos juridicos ambientais.

No caso ambiental, o Estado tem obrigacdo constitucional de protegéo e efetivagdo do
equilibrio ecoldgico, com lastro no caput do art. 225, por ser o guardido dos direitos
fundamentais (BOBBIO, 1997), inclusive do meio ambiente enquanto direito fundamental. Ao
lado do Estado, encontra-se, também, a coletividade, enquanto responsavel juridica pela
protecdo do direito fundamental ao meio ambiente, para guarnecé-lo as presentes e futuras
geracoes.

Isso é proposto também nos aspectos de governanca e sustentabilidade tratados em
Orbita internacional e pactuados por instrumentos, como a Agenda 2030 (ONU-BR), perante a
Organizacédo das NagOes Unidas. Assim, 0s compromissos internacionais devem ser traduzidos
em politicas publicas, destinadas a definicdo do planejamento e do procedimento que deve ser
cumprido pelos agentes publicos e privados.

Ocorre gque, embora ambos 0s atores sejam responsaveis pela retificacdo da relacdo
homem-natureza, 0s processos de tomada de decisdo sdo massivamente realizados
verticalmente, sendo que as prioridades e os conceitos sao desenvolvidos de forma tecnocratica
e com suposta neutralidade. Embora haja formas legais de participacéo direta, como a audiéncia
publica, esta ocorre tardiamente, ndo passando, pois, de mera formalidade legal (cf. SIQUEIRA,
2008, p. 426).

A governanca global se fortalece nas estruturas de institucionalizagdo, sem combater a
comodificacdo das relagdes humanas, ou seja, a submissdo de todas as relacbes humanas a
I6gica do animal laborans, como diria Arendt, assim como 0s processos de violagcdo da
natureza, a0 mesmo tempo em que desresponsabilizam o Estado por meio de narrativas e
dispositivos a respeito da sustentabilidade como Unica via (cf. NASCIMENTO, 2021, p. 320-
321).

Na sociedade consumista, em que as relacfes entre os individuos e destes com 0 meio
gue os cercam estdo pautadas no querer alienado e na perda do mundo comum, os individuos
isolam-se no paradigma da desconfianga e os empreendimentos coletivos tornam-se utopias
abstratas (cf. BAUMAN, 2022, p.67).
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Ao haver o afastamento do amor ao mundo, enquanto local em comum, e a massificacao
do ser humano alienado (cf. ARENDT, 2018a, p. 318), o problema ambiental € percebido como
externo e, portanto, ndo ha interesse na participacdo dos processos politicos. Alias, pela ética
individualista do homem moderno, a preocupagdo com o tema surge tdo somente quanto
impacta diretamente o individuo, seja por questdes de salde, seja por questdes financeiras (cf.
SIQUEIRA, 2008, p. 429).

H4&, pois, indiferenca ética do ser humano atomizado com o que extrapola seu
individualismo e os instrumentos publicos sdo impostos verticalmente via institucionalizagdo
da politica instrumentalizada. A participacdo do individuo torna-se, pois, mera formalidade,

sem efetividade politica e sem responsabilidade.

Responsabilidade com o mundo comum: educagéo e natalidade

As acdes humanas, dado seu poder, impactam ndo s6 no mundo criado pelo artificio
humano, mas também os elementos naturais que cercam o individuo. O mundo e a Terra séo
duas faces do mesmo elemento, embora a concep¢do moderna perceba a Gltima apenas como
matéria disponivel para uso e consumo. Por meio dos elementos em comum, é possivel a
manutencdo da vida em sua complexidade e, embora os demais seres ndo tenham condicgdes de
se responsabilizar por seus atos, padecem da (ir)responsabilidade do ser humano.

Para Arendt, a responsabilidade estd atrelada a participacdo na comunidade. Nao se
confunde com culpa, na medida em que € coletiva e vinculada a vida publica, dependendo do
dialogo com os demais além do dialogo consigo proprio, traduzido na capacidade de pensar. A
responsabilizacdo pressupde a capacidade de acdo e o poder politico, além da ética para com o
que é comum, tendo em vista que é produto do vinculo comunal (cf. JUNIOR, 2021, p. 129).

A acdo exigida na politica, portanto, ndo visa a liberacdo das pessoas do
comprometimento com o espaco publico, porém, as democracias liberais e representativas do
século XX reduziram a participacdo do individuo, visto que este ocupa-se quase que
exclusivamente com a reproducao do processo vital e com a felicidade privada promovida pela
economia de desperdicios. A politica instrumentalizada burocratiza os problemas sociais,
reduzidos a representatividade dos partidos, e incentiva a apatia pela politica. O espaco publico
é desfeito pela felicidade do consumo enquanto as solucgdes neoliberais para a crise ambiental

voltam-se as questdes econdmicas (cf. JUNIOR, 2021, p. 149-154).
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N&o se trata, todavia, de apregoar uma culpa coletiva, pois nesta ndo ha necessaria
responsabilizacdo, mas antes questdo ética umbilicalmente colacionada a politica, atraves da
liberdade, da pluralidade e da natalidade. Sua ética ndo é normativa ou prescritiva e sim a
manifestacdo da capacidade de pensar, por meio da ac&o e do discurso, evitando-se a pratica do
mal banal (cf. SCHIO, 2010, p. 166). A responsabilidade esta, dessa forma, na relacdo entre a
acao e 0 bem comum.

A responsabilidade de permanéncia do mundo &, assim, ética e ndo moral, ou seja, ndo
se restringe aos hébitos e costumes de uma sociedade. Ela se estende para o dominio publico,
que é o espaco de aparicao dos seres humanos, entre seus pares, em igualdade e pluralidade. Na
teia de relacbes humanas, os recém-chegados devem receber adequadamente 0 mundo e devem
garantir sua continuacao para as gerac@es vindouras, pois ele € o que conecta os individuos, por
ser o “espago entre”, onde se exerce a dignidade.

Este “recebimento” do mundo esta permeado de amor, o que Hannah Arendt vai chamar
de “amor mundi” e se da pelo compartilhamento de conhecimento na escola, que ¢ o local de
transicdo entre o lar e 0 mundo e, a0 mesmo tempo, de espontaneidade, para dar lugar ao novo.
A educacéo, portanto, atualiza as promessas de responsabilidade com o mundo e possibilita 0
nascimento politico no futuro (SCHIO, 2010).

Educacdo ambiental

Como um dos instrumentos do Estado para a efetivagdo do direito fundamental ao
equilibrio ecoldgico esta a promocdo da educacao ambiental em todos os niveis de ensino, além
da conscientizacdo publica para a preservacdo do meio ambiente, conforme se observa no art.
225, 81°, VI, da Constituicdo Federal. Vislumbra-se, portanto, o papel das escolas na resposta
aos problemas sociais, como um entrelacamento das esferas das atividades humanas.

Em época de crise da tradicdo e da ideia de futuro, com a ruptura da nocéo de senso
comum, h& interpretagdo equivocada quanto a missdo da escola em vista da protecdo do bem
comum (cf. JUNIOR, 2017, p. 61). Além disso, Hannah Arendt defende que os adultos néo
podem se eximir de sua responsabilidade, esperando que as coisas sejam resolvidas pela
educacdo de criangas. E ilusorio e irresponséavel que as questdes essencialmente politicas sejam
resolvidas pela educacéo, visto que a politica exige o conhecimento do funcionamento do
mundo (cf. PEIRO, 2017, p.142).
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Dessa forma, a educacdo nédo € a resposta pronta para os problemas politicos, como as
questdes ambientais, o que nao invalida, porém, a promoc¢do destas em todos os niveis de
ensino. E importante, porém, compreender qual o papel da escola, na perspectiva arendtiana.

Diferentemente das concepcdes de promogéo de valores nas escolas para resolucdo de
questdes sociais complexas, como ocorre na promocao de cultura da paz, exigida pela Lei de
Diretrizes e Bases da Educacdo (art. 12, incisos IX e X), em que a educacdo (inclusive
ambiental) desenvolve papel eminente na sociedade civil (cf. SCREMIN, 2014, p. 76-77),
Hannah Arendt compreende a escola como local de transicao entre os dominios publico, privado
e social, marcado pela caracteristica pré-politica de conservacao de autoridade, além de espaco
para o surgimento do novo (cf. JUNIOR, 2017, p. 64).

Assim, a educacdo ndo desempenha papel na politica, pois esta ¢ para os “educados”,
mas convida ao amor ao mundo, de modo a querer sua durabilidade e persisténcia. Amar ao
mundo é reconhecer o pertencimento do individuo a ele e assumir a responsabilidade pelo seu
ndo perecimento, que na escola configura-se em autoridade (cf. CORREIA, 2017, p. 160-161).

A escola, portanto, abriga os recém-chegados ao mundo e faz a ponte entre o bem
comum e o novo, estabelecendo os limites necessarios, por meio da autoridade. Garante o
reconhecimento do pertencimento ao mundo para alcancar a responsabilidade que
necessariamente serd futura. Isso porque tanto a educacdo quanto a responsabilidade sdo
experiéncias da relacdo com os outros e com o mundo; aquela voltada a conexdo inicial e esta
a compreensao de que o individuo esta atravessado pelo que escapa ao seu controle, pois se
vincula dentro da teia de relacionamentos (cf. PEIRO, 2017, p. 142).

Dessa maneira, assevera-se que a educacdo ndo tem o conddo de resolver a questdo
ambiental pelo viés politico, mas tem papel importante na protecdo da natalidade, garantindo o
nascer politico para a promogdo do partilhamento do mundo com o0s outros seres humanos,

quando ha amor e responsabilidade por ele.

Contrarrevolucéo consumista

A resposta ao problema ambiental, portanto, é de cunho eminentemente politico, de
modo que se fazem necessarias politicas que garantam a liberdade e a responsabilidade. Diante
do quadro de apatia politica das democracias modernas representativas, a acdo limita-se ao

cumprimento da felicidade privada, em prol do consumo.
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Para Arendt, porém, a democracia esta no direito politico de participacdo ativa do povo
nas decisdes sobre os assuntos da esfera publica e para além da mera protecao de direitos
bésicos, o que configuraria a verdadeira liberdade (cf. ARENDT, 2018b, p.25).

No modelo politico atual, ndo h& avanco nas questfes ambientais, pois ndo se percebe
politica como participacdo, mas sim papel do Estado para liberagdo dos individuos para que
possam suprir suas necessidades consumeiristas, sendo que esta liberdade se distancia
visivelmente da politica (cf. JUNIOR, 2021, p. 157-158).

O conceito de liberdade modificou-se ao longo do tempo, afastando-se da politica e
estando proximo da nocdo de governo das leis e de livre arbitrio, derivado do querer. Para
Hannah Arendt, porém, liberdade se perfaz em comunidade, na possibilidade de insercdo por
atos e palavras no organismo politico, desde que liberto das necessidades e em pluralidade (cf.
ARENDT, 2011, p. 205). Arendt adverte, todavia, que o pleno exercicio da liberdade depende
da libertacdo das necessidades, de modo a ser exercida em pluralidade e igualdade (cf.
ARENDT, 2018b, p. 30).

H4, pois, interdependéncia entre a politica e a liberdade, visto que ambas se relacionam
a manutencéo da durabilidade do mundo. Liberdade é participacéo, estando atrelada a felicidade
publica (ndo privada) e a responsabilidade do agir no mundo (cf. JUNIOR, 2021, p. 172).

Logo, um caminho possivel diante do iminente colapso do mundo e da Terra esta na
contrarrevolucdo consumista em vista da participacdo publica pela a¢do responsavel no mundo.
Contrarrevolucao, pois se destina a restauracdo e a ressignificacdo da liberdade.

Inspirados nos movimentos precedentes de redescoberta da agédo identificados por
Hannah Arendt, sobremaneira nas RevolucGes Francesa e Americana, os individuos devem
realizar seu nascimento politico, participando de novos ciclos na continuidade historica pela
revolugéo, de modo a atualizar a experiéncia de ser livre (cf. ARENDT, 2018b, p.44).

Dentro da comunidade, e em relagdo a outras, devem emergir espacos espontaneos de
participacdo, como os Conselhos, para além dos institucionalizados a fim de os individuos
exercerem sua participagdo politica, em um processo de discussdo e persuasdo, jamais
manipulacdo ou violéncia. Os espacos institucionalizados, como 0s orgaos colegiados ou as
audiéncias publicas nos processos de licenciamento ambiental, também séo validos, desde que
o0 Estado ndo engesse as formas e meios de exercicio da natalidade. Além disso, esses espacos
ndo podem ser reduzidos a espagos da sociedade, isto é, de disputas de interesses

eminentemente privados e/ou corporativos.
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Natalidade

A acdo é a Unica caracteristica, segundo Arendt, que conduz o individuo a assunc¢éo da
responsabilidade pelo mundo, imprescindivel a garantia do espaco para o novo, reconciliando
0s aspectos de igualdade e autoridade.

Contudo, o exercicio da acdo ndo pode prescindir de pluralidade, a fim de que seja
possivel a expressdo da distin¢do, por meio de palavras e feitos. Por intermédio desta, 0s
individuos aparecem uns aos outros, desvelando seu “quem” e sdo inseridos no mundo em
comum.

A acdo, portanto, esta no inicio do proprio ser humano, enquanto principio de liberdade
de nascimento ndo biolégico, mas politico, isto é, para 0 mundo entre os individuos. Ela decorre
da condicdo inerente ao ser humano: a natalidade, que significa o novo, o milagre, exercido nos
assuntos de dominio publico, formando a teia de relacionamentos e a historia da humanidade
(cf. ARENDT, 20184, p. 218).

A teatralidade na ideia de acdo, enquanto verdadeira arte politica de interferéncia de
estdrias, em que ha o desvelamento do agente com coragem para agir e falar no relacionamento
com os outros individuos, demonstra o entrelagamento das acdes e a fragilidade dos assuntos
humanos, na medida em que o individuo é agente e padecente dos eventos imprevisiveis e
improvaveis (cf. HAYDEN, 2014, p. 65). Tendo em vista que a a¢do é compartilhada com a
comunidade, inclusive futura, adere-se ao conceito de agéo a responsabilidade pela acdo e pelo
bem comum.

Exige-se na politica, portanto, a acdo envolvida com a responsabilidade com o espaco
publico, promovida na participacdo publica em vista do exercicio do novo. No caso ambiental,
é a contrarrevolucdo a cultura consumista, conjugando liberdade de acdo com responsabilidade
para a continuidade do mundo no futuro. Devera haver, pois, a libertacdo das necessidades da
“economia de desperdicio” para o exercicio de desvelamentos dos agentes em um movimento

voltado ao “milagre arendtiano”.

Concluséao

Considerando a obra arendtiana, em especial “A condi¢do humana”, objetivou-se

compreender os elementos inerentes a condigdo do ser humano, que suscitam a vida humana,
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podendo ser modificados, mas que ndo mudam nem determinam a natureza humana, isto é, sua
esséncia.

Nessa andlise, constatou-se que a modernidade modificou as condigdes “trabalho, obra
e a¢a0”, na medida em que inverteu a ordem os elementos da chamada vida activa. Assim, 0s
modos de agir no mundo impactaram, nos ultimos séculos, na durabilidade dos elementos
naturais e artificiais que envolvem a vida humana e natural, de modo a afetar a capacidade de
resiliéncia da Terra e evidenciar a insustentabilidade do processo produtivo da sociedade
consumista.

A ascensdo da esfera social, enquanto o entrelacamento dos dominios publico e privado,
atrelada aos elementos tecnoldgicos, submergiu a vida e a politica no processo vital de, calcado
na produtividade do trabalho, em prol da acumulacdo e da felicidade pessoal dos desejos
ilimitados e descartaveis. A economia do desperdicio desconecta os individuos das relacGes
humanas e os aliena em sua individualidade, de modo a eclodir o mundo comum, ou seja, 0
espaco de entre os individuos, que ao mesmo tempo em que 0S separa, 0S conecta.

Diante desse diagnostico da sociedade moderna e dos seus impactos ao meio ambiente,
objetivou-se analisar 0os métodos juridicos e politicos para a intervencdo, em especial as
politicas ambientais institucionalizadas. Estas, definidas a partir da obrigatoriedade
constitucional do Estado, ndo combatem a comodificacdo das relagdes humanas nem os
processos de violacdo da natureza, visto serem impostas de forma tecnocréatica e com suposta
neutralidade. Tornam-se formalidades que desresponsabilizam o Estado, a partir do discurso de
sustentabilidade, esvaziado de ética.

A esperanca arendtiana, nesse sentido, estaria voltada ao agir livre e responsavel dos
individuos nas decisdes publicas e politicas sobre o meio ambiente. Imprescindivel se faz,
portanto, o desenvolvimento do aspecto ético, manifesto na capacidade de didlogo consigo, o
pensar, € com os seus “iguais”, na manifestacao de feitos e discursos. A responsabilidade esta,
pois, na relacdo entre o agir livre e a consumacdo do bem comum, a partir do querer a
durabilidade e a persisténcia do espaco entre os individuos. Espaco este que 0s aproxima em
sua mundanidade e os desvela em suas individualidades, caracterizadas pela distin¢do e nao
pela massificagéo.

Dentre os instrumentos publicos para a solugdo das questdes ambientais € apontada a
educacdo ambiental em todos os niveis de ensino. A educacdo convida 0s recém-chegados ao
amor ao mundo, mas ndo tem condicOes de dar respostas politicas diretas. Portanto, o quadro

de apatia politica da modernidade deve ser revertido a partir do exercicio da natalidade, dando
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ensejo a redescoberta da acdo. Para alcancar a contrarrevolucédo a sociedade do consumo, devem
emergir espacos de participacdo politica, sejam eles espontaneos ou institucionalizados, mas
que possibilitem o espago para o inesperado. Inclusive, esses espacos devem libertar a agédo
politica (assim como a fabricacgdo e a realizacdo de obras) da submisséo da I6gica consumista,
prépria do animal laborans. N&o existe verdade pronta em termos politicos, isso seria reduzir
a politica a fabricacdo, pois o0 espaco publico esta em eterna construcdo, por meio da
argumentacdo enquanto processo continuo, desde que em condig¢des de igualdade, pluralidade
e responsabilidade.
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O ENSINO DE FILOSOFIA: UMA VISAO KANTIANA

Amanda Victoria Milke Ferraz de Carvalho!

RESUMO: O presente artigo tem o objetivo de analisar a visao do filsofo Kant sobre o ensino
de filosofia. A problematica dessa pesquisa é: Quais sdo as exigéncias feitas aos professores em
relacdo ao ensino de filosofia? Analisaremos o ensino de filosofia, o que seria ensinar a filosofar
e 0 que seria lecionar sobre a histéria da filosofia. A metodologia é bibliografica-exploratoria,
com andlise de obras envoltas nesse tema, e reflexdo a partir dessas perante o contraste com a
realidade do ensino de filosofia, tanto no ensino basico como no ensino superior. Nesse
trabalho, em primeiro momento, se analisara a diferenca entre a filosofia e o filosofar e como
isso pode ser trabalhado em sala de aula, a partir de Immanuel Kant, nas seguintes obras: i)
Critica da Razado Pura; ii) Logica; iii) sobre a organizacdo das suas prelecdes no semestre do
inverno de 1765-1766. Apds isso, pretendemos expor segundo a 6tica kantiana de educacéo,
possiveis metodologias para ensino de filosofia. Com esse ensaio, objetivamos obter um
panorama mais amplo sobre o ensino de filosofia para gerar reflexdo e que apresentar
alternativas e ideias para essa luta diaria que é lecionar através do filésofo Kant.

Palavras-chaves: Ensino de filosofia; Kant; Filosofar.

ABSTRACT: This article aims to analyze Kant’s view about teaching philosophy. Our
problematic being: which are the requirements made to the professors relative to their teaching
about philosophy? With that in mind, we analyze the following: in matter of the philosophy
teaching itself, what would be teaching philosophy and what would be teaching about the
history of philosophy. Our methodology is bibliographic-exploratory, regarding works related
to this theme, reflecting a contrast towards our reality at the philosophy teaching in the
elementary, high and university school levels. In this work, our first step is going to analyze,
from Immanual Kant, on the works 1) Critique of Pure Reason; 2) Logik; 3) On the
organization of his lectures in the winter semester of 1765-1766, the difference between
philosophizing and philosophy, and how this difference can be made visible on a classroom.
After this, we pretend to expose, according to the Kantian view on education, possibles
methodologies to the philosophy teaching. We aim with this paper to get a broader outlook
about philosophy teaching, to generate reflections and to present, through Kant, alternatives
and ideas to this daily fight, teaching.

Keywords: Philosophy teaching; Kant; Philosophizing.

Introducéo

Ao falar sobre o ensino de filosofia, julgamos prudente comecar entre o filosofar e a

historia da filosofia, pois comumente o debate sobre o ensino dessa disciplina gira em torno

! Graduada no curso de Filosofia — Licenciatura pela Unioeste (2022). Aluna especial do PPGFil — Unioeste.
Bolsista de Apoio Técnico no projeto de pesquisa de traducao da correspondéncia de René Descartes (CNPQ). E-
mail: mandamilke@gmail.com.
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disso. O caminho a ser trilhado nessa exposicdo sobre o ensino de filosofia sera analisar o que
o filésofo alemédo Immanuel Kant escreveu sobre: i) 0s conhecimentos racionais; ii) o filosofar;
iii) a filosofia; iv) a historia da filosofia; v) a importancia do contexto histérico do que €
ensinado e a interdisciplinaridade. Tais elementos sdo importantes para a posterior reflexao
sobre o ensino de filosofia, que falaremos um pouco sobre ambos 0s métodos e pensaremos em
alternativas e modos de usar tanto o “ensinar filosofar” como o “ensinar historia da filosofia”

utilizando a interdisciplinaridade e contextualizagdo historica.

Kant: entre o filosofar e a historia da filosofia

Para compreender a diferenca entre o filosofar e a filosofia para Kant, é necessario ver

a diferenca dicotdmica entre conhecimentos histdricos e racionais. Os conhecimentos racionais

sdo, por exemplo, a filosofia e a matematica, que tratam de enunciados necessarios,

provenientes da nossa razdo pura. Por outro lado, os conhecimentos historicos sdo ligados a

enunciados contingentes, provenientes da experiéncia empirica. No entanto, Kant admite um

conhecimento que é em certo sentido racional e historico: se do ponto de vista de sua validade,

ele é necessario, entdo é racional, e se do ponto de vista de sua proveniéncia, tem origem na

experiéncia, entdo € histérico. Um conhecimento pode ter origem subjetiva na experiéncia e ter

validade objetiva universal: “[...] pode haver algo que objetivamente ¢ um conhecimento

racional e que, no entanto, subjetivamente ¢ histérico apenas” (KANT, 2018, p. 659). Kant
explora isso, definindo em principio:

Os conhecimentos racionais opdem-se aos conhecimentos histéricos. Aqueles

sdo conhecimentos a partir de principios (ex principiis); estes, conhecimentos

a partir de dados (ex datis). Um conhecimento, porém, pode provir da razéo,

e ndo obstante, ser histdrico; assim, por exemplo, quando um simples letrado

aprende os produtos de uma razdo alheia: seu conhecimento de semelhantes
produtos da razdo € meramente historico [...] (KANT, 2018, p. 659).

Nem todo conhecimento histérico € racional, como exemplo podemos ver o senso
comum errbneo que se formam na sociedade ou supersticdes que as pessoas tém que Sao
passadas de geracdo para geracdo, que sdo historicos, mas ndo racionais. Mas algum
conhecimento historico é racional, a medida que nasce de um principio da razdo pura, mas é
“passado” pela experiéncia, historicamente. A partir dessa diferenga ¢ possivel falar sobre a

diferenga entre o ensinar filosofia e o filosofar.
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Para Kant, a filosofia, assim como a matematica, € conhecimento racional. Ele chama
de filosofia o sistema de todo conhecimento filosofico, ou seja, o todo organizado de todas as
tentativas historicas de filosofar (cf. KANT, 2018, p. 660), por filosofia temos de entender “J...]
uma simples ideia de uma ciéncia possivel, que em parte alguma é dada in concreto, mas de
que procuramos aproximar-nos por diferentes caminhos” (KANT, 2018, p. 661), de tal modo
que, inversamente, s6 ha “filosofia” porque ha filosofar. Por isso temos que, para Kant, a
filosofia ainda ndo “estd dada”, ou seja, nao é possivel aprender nenhuma filosofia, pois ela é
apenas uma ideia da razao, a partir da qual é possivel pensar por conceitos. Aprender o filosofar,
por outro lado, € possivel e mesmo necessario quanto ao que respeita a propria empresa dessa
ciéncia (cf. KANT, 2018, p. 660). O fil6sofo defende:

Até entdo ndo se pode aprender nenhuma filosofia; pois onde esta ela? Quem
a possui? Por que caracteres se pode conhecer? Pode-se apenas aprender a
filosofar, isto é, a exercer o talento da razdo na aplicagdo dos seus principios
gerais em certas tentativas que se apresentam, mas sempre com a reserva do
direito que a razdo tem de procurar esses proprios principios nas suas fontes e
confirma-los ou rejeita-los (KANT, 2018, p. 661).

Aprendemos e ensinamos nas escolas a histdria da filosofia. O que temos € aquilo que

Kant chama de um conceito escolastico de filosofia, e ndo um conceito que faca jus ao filosofar:

Mas até aqui o conceito de filosofia é apenas um conceito escolastico, ou seja,
0 conceito de um sistema de conhecimento, que apenas é procurado como
ciéncia, sem ter por fim outra coisa que ndo seja a unidade sistematica desse
saber, por consequéncia, a perfeicdo logica do conhecimento (KANT, 2018,
p. 673).

Filosofia entdo, com o conceito escoléstico seria uma espécie de sistema que faria do
ensinar filosofia, um ensino da histéria da filosofia. Portanto, histdria da filosofia e filosofar
ndo caminham de méos dadas, ao aprender a historia, ndo se aprende a filosofar como uma

consequéncia, sdo dois movimentos diferentes no ensino-aprendizagem:

A distin¢do indicada entre conhecimentos racionais objetivos e subjetivos
deixa claro também que, em certo sentido, € possivel aprender a Filosofia sem
ser capaz de filosofar. Portanto, quem quiser vir a ser um auténtico fildsofo
tem que se exercitar e, fazer da sua razdo um uso livre e ndo um uso meramente
imitativo e, por assim dizer, mecéanico (KANT, 2018, p. 672).

Entretanto, apesar do aprender a filosofia, como um sistema, e o filosofar ndo andarem
juntos, constitui algo prejudicial um aluno ou académico aprender somente a historia da

filosofia e ndo aprender os movimentos de filosofar ou o filosofar em si. Isso é peculiar a
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filosofia. Para um matematico, ndo conhecer a historia da matematica é indiferente, ao saber
das equacdes e dos conceitos, ele consegue aprender a matéria e ser um matematico sabendo
calcular corretamente. J& para um académico da filosofia em um curso de licenciatura, por
exemplo, saber a historia da filosofia ndo o torna alguém capaz de filosofar, e muito menos
garante que ele va saber mostrar o movimento do filosofar ou do pensar para seus alunos. Saber
a historia da razéo da filosofia, o que os antigos disseram e seus argumentos, néo Ihe garante a
aprendizagem do filosofar e ele pode somente imitar essa historia para seus futuros alunos,
sendo um ensino histdrico, sistematico e repetitivo.

Sendo assim, é possivel aprender a histéria da filosofia de maneira subjetiva,
historicamente falando, e ndo aprender objetivamente a filosofar de fato. E, também, para Kant,
ndo é possivel aprender a Filosofia, no maximo aprendemos a histéria da filosofia, isto é, a

historia da razdo, por outro lado, aprendendo usar a razdo, podemos aprender a filosofar:

N&o se pode aprender Filosofia ja pela simples razdo que ela ainda nédo esta
dada. E mesmo na suposic¢do de que realmente existisse uma, ninguém que a
aprendesse poderia se dizer fildsofo; pois o conhecimento que teria dela seria
sempre um conhecimento tdo somente histérico-subjetivo (KANT, 2018, p.
674).

O que se pode entender aqui é que a Filosofia é o aprendizado da histéria da razdo e no
meio disso fazemos tentativas de filosofar e aprender a filosofar. E graduandos em filosofia,
em seus estagios de docéncia e programas de ensino como Residéncia Pedagdgica PIBID, PET
Brasil a fora, sendo académicos do curso de licenciatura, somente resta fazer o melhor para
conseguir transmitir de maneira clara essa historia e instigar o movimento de pensar e filosofar
para nossos alunos, sendo um dever dificil e honroso do professor de filosofia.

Resta ainda falar, sobre a interdisciplinaridade. Na explicacdo de suas prelecdes, Kant
da importancia ao ato de contextualizar, ensinar o contexto na hora de ensinar filosofia, como

por exemplo, 0s eventos historicos na época que tal filosofia ocorreu. Citamos Kant:

Essa disciplina [filosofia] sera, pois, uma Geografia fisico-moral e politica, na
qual serdo primeiro indicadas as peculiaridades da natureza atraves de seus
trés reinos, mas escolhendo aqueles entre inimeras outras que se oferecem
sobremodo a curiosidade geral gracas ao atrativo de sua raridade, ou do
comércio e da industria. Esta parte, que contém ao mesmo tempo a relacdo
natural entre todos os paises e mares e a base de sua conexdo, € 0 verdadeiro
fundamento de toda a Historia, sem o qual ela pouco se distingue dos contos
lendérios (KANT, 1992, p. 179).
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O contexto em relacdo a historia e o tempo da histéria do assunto estudado séo
relevantes para entender com maior facilidade a matéria, e talvez seja possivel entender a
matéria sem o contexto, mas essa interdisciplinaridade com a histéria, e até outras matérias, €
benéfica e agregadora, tanto no ensino médio como nas universidades. E importante dar
contexto em relacdo ao assunto que vai ser abordado, por exemplo, ao ensinar filosofia antiga,
é importante falar como era a politica da Grécia, como funcionava a cidadania para, entdo, as
obras da época terem sentido. O contexto importa, 0 que acaba gerando interdisciplinaridade
em muitas ocasides. Aqui, Kant demonstra mais diretamente a interdisciplinaridade que existe

da filosofia com as demais matérias:

Pois a Filosofia no ultimo sentido €, de fato, a ciéncia da relacdo de todo
conhecimento e de todo uso da razdo com o fim Ultimo da razdo humana, ao
gual, enquanto fim supremo, todos os outros fins estdo subordinados, e no qual
estes tém que se reunir de modo a constituir uma unidade (KANT, 2018, p.
671).

As matérias das grades curriculares do ensino medio e as matérias das grades das
graduac0es, por vezes se conectam, com frequéncia maior do que paramos para observar, o que
pode fazer diferenca no ensino-aprendizagem. A interdisciplinaridade entre as matérias e as
ciéncias existem e, a0 mostrar isso nas escolas, pode existir um maior interesse dos alunos pela
filosofia e pela escola no geral, de modo especial em relacdo aos alunos do ensino médio. A
interdisciplinaridade ndo é obrigatoria para o ensinamento das matérias. E evidente a
importancia de se dar contexto em relacdo ao assunto lecionado, mas a interdisciplinaridade
fica em segundo plano, tornando-se algo ndo obrigat6rio, mas muito interessante no ponto de

vista pedagdgico.

Meétodos de ensino de filosofia: seguindo Kant

Tendo em vista a perspectiva de Kant acerca da filosofia e da historia da filosofia, como
podemos entdo despertar os alunos para a filosofia e desabrochar essa possibilidade do
movimento do filosofar? Além de uma aula da histdria da filosofia, existem metodologias que
podem incentivar o aluno a ponto de ele aprender os movimentos do filosofar? Para esse ensaio
apresentaremos duas metodologias que parecem servirem de maneira eficaz a visdo kantiana,

sdo elas: i) metodologias ativas; ii) Silvio Gallo: da sensibilizacdo a conceituacéo;
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a) Metodologias ativas

O que séo as metodologias ativas? Analisando o livro Active Learning: Creating
Excitement in the Classroom (1991) onde o termo primeiro apareceu, cunhado pelos autores
Charles Bonwell e James A. Eison, concluimos o seguinte: metodologias ativas advem do termo
aprendizagem ativa (Active Learning), consiste no aluno estar ativamente envolvido na
aprendizagem de maneira que 0 engajamento seja em niveis maiores do que estar ouvindo a
aula ou outros métodos tradicionais de ensino, ou seja, o aluno precisa ler, escrever, pensar,
discutir, debater, questionar, refletir, resolver problemas, etc. (cf. BONWELL; EISON, 1991,
p. 5). Portanto, metodologias ativas consistem em metodologias que fagam os alunos
ativamente engajarem em seu préprio aprendizado, além da posicao de receptaculo, que os faca
fazer e pensar no que estdo fazendo diretamente (cf. BONWELL; EISON, 1991, p. 18-19).

Existem algumas metodologias ativas mais conhecidas e aplicadas no dia a dia da
escola, e, inclusive, indicadas na propria formacdo continuada dos professores como métodos
a serem usados, algumas dessas metodologias séo:

e Aprendizagem em torno de um problema: de maneira colaborativa, os alunos
precisam resolver um problema estipulado em aula relacionada a matéria. Exemplo:
Reconstruir um problema de uma era da filosofia, como o problema da realidade
do mundo externo e colocar para a turma;

e Sala de aula invertida: fora dos horérios de aula, os alunos séo incentivados a
procurarem materiais sobre um determinado tema para que, em aula, uma
conversa/debate sera realizada com os demais alunos e o professor. Conta assim,
com uma educacdo emancipadora, pela leitura e entendimento sozinho do aluno em
primeiro momento, como visto no livro O mestre ignorante: Cinco licdes sobre a
emancipacao intelectual de Jacques Ranciere (2002). Exemplo: Pesquisa sobre a
Grécia Antiga com enfoque em um filésofo da escolha do aluno, buscando
diversificar para maior entrega de informagdes e debate mais rico.

e Aprendizagem em times: os alunos sdo dispostos em pequenos grupos para
resolugéo de problemas acerca da disciplina em questdo, pode ser utilizado antes,
durante ou ap0s as aulas, muitas vezes essa metodologia acaba sendo utilizada nos
trés momentos (antes, durante e depois) na explana¢do do educador para uma
aprendizagem dinamica de ensino-aprendizagem. Exemplo: Recriagcdo do método

e comunidade cientifica em sala de aula;
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e Jogos: elementos de jogos séo utilizados para 0 ensino do conteudo pretendido.
Exemplo: Quiz sobre filosofia da ciéncia na contemporaneidade;

e Juri simulado: um problema é colocado em questdo e a turma é dividida nas partes
que compdem um juri para a discussao desse tema. Exemplo: a discussédo em torno
da ética moderno do utilitarismo x deontologia através do problema do bonde
desgovernado;

Esses sdo apenas alguns tipos, tendo em vista que se o aluno participa de maneira mais
engajada pensando, fazendo e pensando no que faz e porque faz, conta como metodologia ativa,
todo professor pode criar metodologias ativas para se adequarem a suas aulas. Na filosofia, tal
recurso tem grande possibilidade de uso, ndo s6 nos temas filoséficos como exemplificado em
cada método citado, mas no proprio ensino de como uma argumentacao funciona, através da
andlise ativa dos textos dos filésofos e seus passos, por exemplo. Além da interdisciplinaridade
rica que gera a possibilidade de aulas conjuntas entre professores de outras matérias, caso o
tempo habil no ano letivo seja favoravel para a realizacdo delas. Algo que sabemos que
atualmente, € uma polémica muito debatida em relagdo ao tempo de aula de cada disciplinae a
distribuicdo de tempo dos professores.

b) Silvio Gallo e seus quatro passos didaticos

Além das metodologias ativas, temos ainda a metodologia proposta por Silvio Gallo em
seu livro intitulado Metodologia do Ensino de Filosofia: Uma didéatica para o ensino médio,
que propbe quatro passos didaticos no ensino de filosofia. Tal metodologia merece ser
destacada porque pode ser aplicada tanto em um simples plano de aula para uma hora-aula
como para oficinas didaticas de filosofia tanto para criancas como para adolescentes e adultos,
como podemos ver na série de sete livros PIBID NA ESCOLA? que conta com oficinas didaticas
que usam de tal metodologia. Silvio Gallo estipula quatro momentos didaticos para essa
metodologia, sdo eles: 1) sensibilizacdo; 2) problematizacdo; 3) investigacéo; 4) conceituacao.
Apesar de comumente esses quatro passos serem usados mais usualmente juntos, uma oficina
ou uma aula pode se fazer em somente dois deles, como por exemplo, sensibilizacdo e

problematizacdo. Explicando um a um:

2 Cf. BRAGGIO, CABRAL E WELTER, 2019.
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Sensibilizacdo: Trata-se de sensibilizar e tornar dos alunos um problema no qual eles,
posteriormente, sintam-se engajados a participar do resto da aula, isso deve acontecer devido a

necessidade de identificacdo e vivéncia para gerar interesse nos alunos, cito Silvio Gallo:

Trata-se, nessa primeira etapa, de chamar a atencéo para o tema de trabalho,
criar uma empatia com ele, isto €, fazer com que o tema "afete" os estudantes.
Sabemos que os conceitos s sdo criados para enfrentar problemas, e que s6
enfrentamos os problemas que efetivamente vivemos. Ora, de nada adiantaria
gue o professor indicasse um problema aos alunos. Para que eles possam fazer
0 movimento do conceito, é preciso que o problema seja vivido como um
problema para eles (GALLO, 2012, p. 96).

Essa sensibilizacdo pode ocorrer de diversas formas, como videos, musicas, artes,
poemas etc. Os alunos tornam-se mais engajados quando o problema se torna deles, e ainda,
guando conversa com a realidade deles, portanto, estar ligado a regido onde a escola se encontra
e a cultura desse lugar, faz diferenca. Tanto para interagir nos termos de cultura e linguagem
dos alunos, mas também para possibilitar a experiéncia de elementos culturais diferentes para
eles quando cabivel.

Problematizacdo: Com o passo anterior efetivado, de chamar a atencédo, é necessario
tornar essa sensibilizacdo em um problema, de problematizar para que essa sensibilizacéo se
transforme em uma interrogacdo, e, posteriormente, uma busca conceitual por resposta, a

investigacao e conceituacao, passos seguintes desse método, cito Gallo:

Nessa etapa, estimulamos o sentido critico e problematizador da filosofia,
exercitamos seu carater de pergunta, de questionamento, de interrogacgéo.
Desenvolvemos também a desconfianga em relacdo as afirmacdes muito
taxativas, em relagdo as certezas prontas e as opinides cristalizadas (GALLO,
2012, p. 97).

Tal etapa, é de extrema importancia, uma vez que essa habilidade de questionar e ter
pensamento critico, ndo € somente uma postura filosofica, mas deve ser adotada no dia a dia,
como por exemplo, no exercicio da cidadania em nossa sociedade. Além disso, dentro do
método, uma interrogacdo precede, como dito anteriormente, uma investigacdo conceitual para
apresentacdo de fildsofos e temas, s6 que desse modo, também com o interesse do grupo de
alunos.

Investigacdo: Apos sensibilizar e problematizar, tornar uma tematica problema dos
alunos e estimular interrogagdes acerca do tema, problemas, entramos na etapa de investigagéo.

A investigacdo se trata da etapa onde elementos conceituais para a resolucdo do problema
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gerado anteriormente e sensibilizado seja resolvido ou direcionado para a aprendizado de

alguma forma, cito:

Uma investigacéo filosofica busca os conceitos na histdria da filosofia que
possam servir como ferramentas para pensar o problema em questdo. Tera
Platdo se deparado com esse problema? Em caso afirmativo, como ele o
pensou? Produziu algum conceito que tenha dado conta dele? O conceito
platdnico ainda é valido em nosso tempo? Ele da conta do problema, tal como
o vivemos hoje? E na modernidade, Descartes ou Espinosa lidaram com o
mesmo problema? Criaram seus conceitos? S80 esses conceitos mais
adequados ou menos adequados que aquele criado por Platdo? Nessa etapa da
investigacdo, revisitamos a historia da filosofia. Ela ndo é tomada como o
centro do curriculo, mas como um recurso necessario para pensar 0 nosso
préprio tempo, nossos proprios problemas (GALLO, 2012, p. 97).

Essa etapa acaba se voltando para a histdria da filosofia com uma abordagem interessada
ao invés de linear, expositiva e panoramica. A ideia ndo é fazer um curso de histéria da filosofia
ensinando o que os principais filésofos de cada era falaram, mas sim diretamente no filésofo
gue acrescenta conceitualmente ao problema proposto na oficina ou aula. Nesse sentido, essa
metodologia parece respeitar a histéria da filosofia, entretanto, a aborda de uma maneira
diferente, como parte do processo de ensino de filosofia, mas ndo como tudo que ha para ser
ensinado. Na investigacdo, portanto, buscamos o que a histdria da filosofia ja disse sobre esse
problema, ou entdo, se ndo disse nada: trata-se de uma escavacao de algo que sempre podemos
contar para ensinar e aprender a filosofia. Como vimos com Kant, a historia da filosofia nédo é
filosofar e ndo tem como ensinar a filosofar ou ensinar a filosofia, porém, isso ndo quer dizer
que devemos a desconsiderar no ensino, e sim, para Gallo, aborda-la de modo diferente na
didatica.

Conceituacdo: Esse quarto e ultimo passo é de suma importancia, é a parte onde o aluno
fica mais ativo do que nunca. Ndo que ele ndo participe dinamicamente dos outros passos, que
podem e devem contar com atividades e modos diferentes do tradicional feito nas aulas
convencionais. Todavia, essa etapa é pensada efetivamente para a emancipacdo, engquanto
processo completo, quando conta com 0s quatro passos, as etapas anteriores culminam na

conceituacdo. O que é conceituacdo? Para Silvio Gallo é:

Na etapa da investigagdo, vamos em busca da "ecologia dos conceitos"”, de
procurar aqueles que se relacionam com o problema que estamos
investigando, identificando seus parentescos, como eles véo se transformando
pela historia da filosofia para se adequar também as transformacdes histéricas
dos problemas. Aqui, nessa etapa final, trata-se de fazer o movimento
filosofico propriamente dito, isto €, a criagdo do conceito. Se, por um lado, na
investigacdo pela histéria da filosofia encontramos conceitos que séo
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significativos para nosso problema, tratamos entdo de desloca-los para nosso
contexto, recriando-0s para que apresentem possiveis solugdes; se, por outro
lado, ndo encontramos conceitos que deem conta de nosso problema,
certamente encontramos varios elementos que nos permitam criar um conceito
préprio (GALLO, 2012, p. 98).

Essa etapa parece ser o que se aproximaria mais do ensinar 0 movimento do filosofar,
ao longo dessa metodologia, diversos elementos sdo entregues: a atencdo é chamada, a
problematizacdo é realizada, uma inquisicdo € feita na historia da filosofia, para os alunos
chegarem nessa etapa. Esse passo onde eles pegam tudo que conquistaram ao longo desse
método, interativo e conduzido pelo professor, para, da forma que for sugerido ou estipulado,

criar conceitos, analisarem, pensarem, recriarem, refletirem.

Concluséao

Depreendemos das analises desses trechos sobre a concepcdo de Kant a respeito do
ensino de filosofia, algumas conclusdes, articulando-as temos, primeiramente que, ndo se pode
aprender filosofia porque para Kant ndo ha um saber filoséfico aceito (como ha um saber
matematico), sendo tentativas de saber filos6fico em doutrinas que ndo foram duradouras em
todas suas partes. Um sistema filosofico fechado ndo fecha a possibilidade de filosofar
renovadamente. A filosofia ndo estad dada, pronta para ser ensinada, no maximo se ensina a
historia da filosofia.

Em segunda instancia, concluimos que o aprender o filosofar é ensinar e estimular o
desenvolvimento dos talentos filoséficos que cada um tem, aprender a realizar uma certa pratica
racional ou a fazer um uso livre e pessoal de sua razdo. Isso acontece através do exercicio do
talento filosofico sobre os sistemas filoséficos existentes, quer dizer, desenvolvendo uma certa
pratica racional, estudando, analisando, criticando as filosofias que se deram no passado ou no
presente e que constituem, nem mais nem menos, 0s exemplos do uso da razdo. E podemos
depreender, vinculado a isso, devemos evitar o ensinar da filosofia como um acumulo de
conhecimento, mas “ensina-la” como um modo de formac¢do do homem para o filosofar, para
fazer um uso do pensamento critico e, assim, ser autbnomo. O professor de filosofia tem a
peculiaridade de que seu conteudo de ensino ndo é apenas material (historico), mas é formal
(racional); ele tem de ser capaz ndo s6 de transmitir saberes, mas de incitar a capacidade
intrinseca em cada aluno de usar sua propria razdo. Que maneiras podemos ter de fazer isso?

Atualmente, comumente é usado de maneira eficaz, as metodologias ativas, 0 contato com 0s
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filésofos diretamente feito pelos alunos e o método de ensino de filosofia de criacdo de
conceitos.

Em um ultimo momento, concluimos que a interdisciplinaridade € importante para o
ensino da filosofia. Porém, temos que levar em conta que nao € obrigatdrio e que o sistema de
ensino e certas matérias nem sempre permitem dindmicas, contextualizacao e tudo o que Kant
julga ser necessario para ensinar a filosofar. Em uma finalizacdo, em um exercicio
metodoldgico, buscamos e listamos metodos de ensino de filosofia que se adequariam e
possivelmente iriam de encontro com o que lemos em Kant, olhamos para as metodologias
ativas e 0s quatro passos didaticos de Silvio Gallo, pensando na educacgéo basica no ensino de
filosofia no Brasil.

O propdsito desse texto foi cumprido, obtivemos um panorama do ensino de filosofia
proporcionando essas reflexdes e a acdo de pensar sobre tudo isso no momento de ensinar.
Tornar esses momentos de ensino conscientes, é importante, para a melhoria dele e para

alcancar o melhor que podemos fazer nas condi¢fes que nos encontramos.
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HISTORIA, TEMPO E HISTORICIDADE EM MERLEAU-PONTY

Eloisa Benvenutti de Andrade?!

RESUMO: No pensamento de Merleau-Ponty, o corpo nao se move exclusivamente no espaco,
mas, enquanto historico e parte de uma temporalidade especifica, quer dizer, afetando e sendo
afetado, o corpo potencializa uma aderéncia espacial ao mundo que possibilita o
desenvolvimento motor e, por sua vez, 0 comportamento e a experiéncia. Sendo assim, em sua
filosofia, a historicidade e o tempo sdo cruciais para a formacdo de um outro paradigma cuja
tarefa é superar de uma vez o intelectualismo e o idealismo. Diante disso, veremos como para
Merleau-Ponty existem tipos de historicidade que nos auxiliam na compreensdo nao objetivista
ou meramente subjetivista da realidade historica. Para tanto, analisaremos a histéria e a
historicidade através das ideias de tempo e sentido no pensamento do filésofo francés.

Palavras-chave: Existéncia; Historia; Historicidade; Sentido; Tempo.

ABSTRACT: In Merleau-Ponty's way of thinking, the body does not move exclusively in
space, but, as historical and part of a specific temporality, that is, affecting and being affected,
the body enhances a spatial adherence to the world that enables motor development and, in turn,
behavior and experience. Therefore, in his philosophy, historicity and time are crucial for the
formation of another paradigm which task is to overcome intellectualism and idealism at once.
Given this, we will see how for Merleau-Ponty there are types of historicity that help us in a
non-objectivist or merely subjectivist understanding of historical reality. To do so, we will
analyze history and historicity through the ideas of time and meaning by the thoughts of the
French philosopher.

Keywords: Existence; History; Historicity; Sense; Time.

Introducéo

Na obra de Merleau-Ponty a concepgao filosofica classica de “historia”, aquela em que
os fatos formam uma narrativa oriunda da articulagdo entre conhecimento e esséncia das coisas,
como no modelo idealista de histéria empirica, por exemplo, €, por consequéncia do novo
regime de pensamento instituido pelo filésofo, abandonada em prol da histéria enquanto
articulacdo entre fato e sentido cuja dinamica de interesse abarca certa “historicidade” do ser.
Esta historicidade, antes de ser uma narrativa, refere-se a atuacdo do homem, que revela a
ontogénese proposta por Merleau-Ponty. Dela, temos a compreensdo das ideias de campo,
instituicdo e expressdo que irdo protagonizar a condi¢do de ser da ultima ontologia elaborada

pelo fildésofo francés, precisamente em sua obra pdstuma O Visivel e o Invisivel.

! Doutora em Filosofia pela Universidade Federal de Sdo Paulo. E-mail: eloisabenvenutti@yahoo.com.br.
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Na Fenomenologia da Percepcdo (1945/2006a) ¢ a “historicidade” que cumpre o papel
importante de ligar todos os elementos que compdem o mundo “percebido” e que expressam o que
foi chamado de experiéncia perceptiva. Para que isso acontega, € a consideracéo da sociologia em
conjunto da psicologia, nos estudos acerca da consciéncia e da natureza, elaborados em 1942, que

sdo retomados na tese de 1945.

Histéria e historicidade

Na ocasido da Estrutura do Comportamento (1942/2006) Merleau-Ponty ja escrevia:

(...) é a cada instante para nds que a consciéncia experimenta sua ineréncia a
um organismo, pois ndo se trata de uma ineréncia a aparelhos materiais, 0s
quais s6 poderiam ser objetos para a consciéncia, mas de uma presenca a
consciéncia de sua propria histéria (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 225).

Na Fenomenologia da Percepcao, atrelada a nogdo de intencionalidade da consciéncia,
o pressuposto da “encarnagdo” corpo/consciéncia e mundo introduz a nogao de historicidade
como uma historicidade intencional, calcada mais no interesse de ou por algo do que como
conjunto de fatos sucessivos sedimentados. A hipdtese tratada aqui € a de que esta nocao
possibilita uma compreensao melhor da propria funcéo do cogito tacito nesse sistema. Exposto
como ponto problematico, por ser identificado ao ndo-ser e esbogcar uma compreensdo da
existéncia enquanto ser-no-mundo e ser-para-si — que impediu a unidade efetiva entre eu-
mundo-outrem e conferiu ambiguidade a encarnacéo e ao que ela pretendia tematizar, por outro
lado foi o primeiro passo para a “coesao da vida” e a ressignificacdo do tempo como mediacéo
da generalidade e da individualidade e subjetividade como idénticas a minha presenca ao
mundo e a outrem (cf. MERLEAU-PONTY, 2006a, p. 606). Isto porque a consideracdo da
historicidade atrelada a ideia de consciéncia é o fundamento do sistema eu-mundo-outrem
apresentado nesta ocasido, e ajuda na compreensao do problema citado acima: grosso modo, o
de conciliar identidade e relacao.

No capitulo sobre o “corpo”, da Fenomenologia da Percepc¢éo, Merleau-Ponty explica
que a historia ndo é nem uma novidade nem uma repeticao perpétua: trata-se, a revelia disso, de
um movimento Unico que cria formas estaveis e as dissolve. De acordo com o filésofo, “o
organismo e suas dialéticas mondtonas” nao sdo estranhos a historia, “o homem concretamente
considerado ndo é um psiquismo unido a um organismo, mas este vaivém da existéncia que ora
se deixa ser corporal e ora se dirige aos atos pessoais” (MERLEAU-PONTY, 2006a, p.130). Por
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este motivo psicoldgico, as ocasides corporais se entrelacam, isto porque ndo ha movimento no
corpo vivo que “seja um acaso absoluto em relagdao as inteng¢des psiquicas, nem um sé ato
psiquico que ndo tenha encontrado pelo menos seu germe ou seu esboco geral nas disposicoes
fisiologicas” (MERLEAU-PONTY, 2006a, p.130). Desse modo, a ideia de “histéria” ndo se trata
“do encontro incompreensivel entre duas causalidades, nem de uma colisdo entre a ordem das
causas ¢ a ordem dos fins”, pois seu processo ¢ comportamento, ou seja, um ato instintivo passivel
de mudanga e que pode tornar-se sentimento, como também, inversamente, “um ato humano
adormece e continua distraidamente como reflexo” (MERLEAU-PONTY, 20064, p. 130).

Com isso, destacamos que tanto na Estrutura do Comportamento como na
Fenomenologia da Percepcéo a fung¢do importante da “consciéncia” ndo ¢ apenas delimitar um
campo de experiéncias significativas, mas estar ela mesma inserida nesse campo (cf. FERRAZ,
2012, p. 283). Em ambas as ocasides se evidencia a importancia de “retirar da consciéncia
perceptiva a plena posse de si mesma” (MERLEAU-PONTY, 2006a, p. 460) e pretende-se
mostrar que ela “ndo nos dé a percep¢do como uma ciéncia, a grandeza e a forma do objeto como
leis”, e que “as determinagdes numéricas da ciéncia tornam a passar sobre o pontilhado de uma
constitui¢do do mundo ja feita antes delas” (MERLEAU-PONTY, 2006a, p. 405) — confuséo
ontoldgica que Merleau-Ponty exaustivamente debateu na dissertacdo de 1942.

Na Estrutura do Comportamento entendiam-se as “relagdes da consciéncia ¢ da
natureza” (MERLEAU-PONTY, 20064a, p. 1) para alem da ontologia classica que, de acordo
com o pensamento causal linear, colocava a consciéncia como determinada por estimulos do
ambiente em que estava inserida e a natureza aparecia, nesse dominio, como conjunto de
fendmenos constituidos com base em categorias a priori da consciéncia. Todavia, ponto
importante desta obra, foi a guinada fundamental em prol das “experiéncias vividas” pelas
consequéncias filosoficas extraidas da Gestalttheorie. Com tais contribui¢cdes possibilitou-se o
esboco da histéria como histéria de sentido que possibilitard adiante a fundamentacgéo da ideia
de expressdo, perspectiva diferente da historicidade classica, que é fruto da narrativa em terceira
pessoa calcada na diade conhecimento/esséncia, aceita pelo idealismo e pelo empirismo.

Através da nocdo de Gestalt, como um fenémeno global cujas propriedades ndo sao
perfeitamente redutiveis as caracteristicas dos seus componentes isolados, foi possivel construir
uma explicagdo do comportamento — animal e humano — capaz de rejeitar a linearidade causal
entre estimulo e resposta. Muitos experimentos realizados pelos pesquisadores da “filosofia da
forma” mostraram que os animais ndo reagem a estimulos isolados. Diferente disso, reagem a

uma forma global, na qual os estimulos estdo ordenados como formas ou padrdes que
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expressam as estruturas bioldgicas que, por sua vez, delimitam o meio adequado pelo qual
apreendem a situacdo vivida (cf. MERLEAU-PONTY, 2006, p. 88). Assim, gracas a ela, os
estimulos recebem sentido, pois ela compde uma relacdo existencial, que funda e liga todo
contato humano com o mundo. Sua importancia, dessa maneira, € que ela rompeu com a
necessidade de buscar condicdes puras para a experiéncia e respalda a ideia de relacéo
“existencial” (cf. FERRAZ, 2012, p. 277), que serd essencial para o pensamento merleau-
pontyano.

Sendo admitida uma “relacdo existencial”, isso faz com que a tarefa de Merleau-Ponty
seja descrever o ser-no-mundo como experiéncia perceptiva. Neste momento, isso significa
descrever as experiéncias do ser a luz dos parametros perceptivos estabelecidos pela teoria da
Gestalt, mas ndo se limitando somente a eles. Ou seja, a constatagdo desta relagdo “existencial”
fundante amplia o horizonte merleau-pontyano, cuja investigacdo acerca de tal premissa foi
levada a cabo na Fenomenologia da Percepcao.

Por meio da analise do fendmeno do “amputado”, na tese de 45, nasce uma nova
dimensdo do “existencial”, fundamental também para a compreensao da andlise da
intencionalidade como gérmen da ideia de expressdo que estenderd a nocdo de experiéncia

perceptiva ao mundo cultural nas obras dos anos 1950. Merleau-Ponty escreve:

O brago fantasma ndo é uma representacdo do brago, mas a presenca
ambivalente de um braco. A recusa da mutilacdo no caso do membro fantasma
ou a recusa da deficiéncia na anosognose ndo sdo decisdes deliberadas, ndo se
passam no plano da consciéncia tética que toma posicao explicitamente apds ter
considerado diferentes possiveis. A vontade de ter um corpo séo ou a recusa do
corpo doente ndo sdo formuladas por eles mesmos, a experiéncia do brago
amputado como presente ou a do brago doente como ausente ndo sdo da ordem
do “eu penso que..”. Esse fenomeno, que as explicacdes fisiologicas e
psicoldgicas igualmente desfiguram, é compreensivel ao contrario na
perspectiva do ser no mundo. Aquilo que em nés recusa a mutilagdo e a
deficiéncia é um Eu engajado em um certo mundo fisico e inter-humano, que
continua a estender-se para seu mundo a despeito de deficiéncias ou de
amputacgdes, e que, nessa medida, ndo as reconhece de jure (MERLEAU-
PONTY, 20064, p. 121).

Com isso, Merleau-Ponty estabelece que a tarefa é colocar em evidéncia “a fungdo
primordial pela qual fazemos existir para nés, pela qual assumimos 0 espaco, 0 objeto ou 0
instrumento, e descrever o corpo como o lugar dessa apropriagdo” (MERLEAU-PONTY, 20064,
p. 213). A constatacdo que o conduziu a isso foi a de que, enquanto os esfor¢os foram todos

dirigidos ao espaco ou a coisa percebida, “ndo foi facil redescobrir a relagdo entre o sujeito
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encarnado e seu mundo, porque ela se transforma por si mesma no puro comércio entre o sujeito
epistemoldgico e o objeto” (MERLEAU-PONTY, 20063, p. 213).

Para Merleau-Ponty (2006a), portanto, se a tarefa é colocar em evidéncia a “gé€nese do ser
para nos”, ou seja, esta relagdo existencial fundante, ¢ preciso considerar um setor da nossa
experiéncia que tenha “sentido e realidade”, quer dizer, serd necessario considerar “nosso meio
afetivo”. Por esta via, busca-se ver “como um objeto ou um ser pde-Se a existir para nds pelo desejo
ou pelo amor”, e através disso compreender “como objetos e seres podem em geral existir”
(MERLEAU-PONTY, 20064, p. 213).

De tal modo, é dado um importante passo em direcdo ao que foi negado pelo idealismo
cartesiano e sua concepcao de ser natural, como aquilo que, diferente do ser historico, como
negatividade da historicidade de sentido (cf. DESCOMBES, 1979, p. 48), mantém-se idéntico.
Para Merleau-Ponty, o ser historico como negatividade da historicidade tradicional, como o ser
que tem como sentido querer ser diferenca e cujo solo, desta historicidade primitiva, articula
ser e expressao, sera a chave para a admissdo do ser bruto como arché da historicidade primitiva
(cf. MERLEAU-PONTY, 1971, p. 117-118). Tal campo de exploragdo esboca ja a introducédo
a uma filosofia da natureza que envolve uma concepgdo de espirito, de homem e da histéria
para ultrapassar a tematica antropoldgica que ndo abarca o ser como advir a si, que ndo
compreende a especificidade do humano como ser em movimento, ou seja, que transcende a

natureza cléssica.

O sentido mais profundo do conceito de historia ndo € encerrar o sujeito pensante
num ponto do tempo e do espaco: s6 pode aparecer assim em relagdo a um
pensamento capaz, ele préprio, de sair de toda localidade e de toda temporalidade
para vé-lo em seu lugar e em seu tempo. Ora, é justamente o preconceito de um
pensamento absoluto que o sentido historico desacredita (...). Na verdade, é a
propria consciéncia das relagdes entre o espirito e seu objeto que a consciéncia
historica nos convida a remanejar (...). Se a historia nos envolve a todos, cabe a
nds compreendermos que 0 que podemos ter de verdade ndo se obtém contra a
ineréncia historica, e sim por seu intermédio (MERLEAU-PONTY, 1991, p.
117).

Esta fuga da compreensdo do ser natural do idealismo, estatico por sua dependéncia da
produtividade do cogito e a fundagdo do ser no campo do mundo percebido como fonte do
sentido de tudo, ambicionada desde a Estrutura do Comportamento, sera possivel
definitivamente pelo lugar concedido ao tempo na genealogia do ser elaborada por Merleau-

Ponty na Fenomenologia da Percepcéo:
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A andlise do tempo confirmou em primeiro lugar esta no¢ao do sentido e do
compreender. Ao considera-lo como um objeto qualquer, serd preciso dizer dele
aquilo que dissemos dos outros objetos: que ele sé tem sentido para nds porque
nos “o somos”. Nos s6 podemos colocar algo sob esta palavra porque estamos no
passado, no presente e no porvir. Literalmente, ele é o sentido de nossa vida e,
assim como o mundo, sO € acessivel aquele que esta situado nele e esposa sua
direcdo. Mas a andlise do tempo ndo era apenas uma ocasiao de repetir aquilo que
tinhamos dito a propdsito do mundo. Ela ilumina as analises precedentes porgue
faz 0 sujeito e o objeto aparecerem como dois momentos abstratos de uma
estrutura Unica que é a presenca (MERLEAU-PONTY, 20063, p. 576).

No capitulo sobre o tempo, Merleau-Ponty argumenta que é pelas relacGes entre o tempo
sujeito e o tempo objeto que podemos compreender as relacbes entre sujeito e mundo (cf.
MERLEAU-PONTY, 200643, p. 577) para que encaremos o0s problemas da subjetividade deixados
pelas concepcdes classicas do ser concebendo subjetividade como tempo e pelo tempo pensar o ser.
O que embasa a proposta merleau-pontyana € a ideia de que o mundo € inseparavel do sujeito; mas
de um sujeito que nao é sendo projeto do mundo sendo o sujeito inseparavel do mundo, mas de um
mundo que ele mesmo projeta (cf. MERLEAU-PONTY, 2006a, p. 576). Desse modo, a
abordagem pretende sair de uma nocdo de constituicdo para a de instituicdo na tentativa de
reconstituir o territorio da subjetividade e inviabilizar em definitivo a nocao de sujeito constituinte
(cf. FERRAZ, 2003, p. 12) em prol de um sujeito instituinte que ndo é reflexo de seus proprios atos.
Ao contrério, trata-se de uma dimensao duravel “cuja sedimentagdo de experiéncias sempre fornece

a base para novas vivéncias a se desenvolverem no fluxo temporal” (FERRAZ, 2003, p. 12).

O mundo tal como tentamos mostra-lo, enquanto unidade primordial de todas as
nossas experiéncias no horizonte de nossa vida e termo Unico de todos 0s nossos
projetos, ndo é mais o desdobramento visivel de um pensamento constituinte, nem
uma reunido fortuita de partes, nem, bem entendido, a operacdo de um
pensamento diretriz sobre uma matéria indiferente, mas a péatria de toda
racionalidade (MERLEAU-PONTY, 20063, p. 576).

Assim, para Merleau-Ponty, a fuga do mundo pressupfe a existéncia do mundo, e a
instauracdo da duvida pressupde a verdade; em definitivo so é possivel fugir do ser no ser (cf.
MERLEAU-PONTY, 20064, p. 74), pois a percepgao é a forma auténtica primordial de sentir o
mundo, que o revela a luz de um parentesco ontoldgico inalienavel. Através da articulacdo da
percepcdo e do sentir, 0 pensamento ganha uma esfera de radicalidade capaz de revelar uma
dimensdo existencial do sentido como oriundo da estrutura temporal da experiéncia e como
resultado da historicidade intencional, alternativa a privacidade instaurada pelo cogito classico
em prol da “mistura” como ambiguidade entre particular e universal, visivel e invisivel, que

aprofundard a historicidade a partir de um campo que € abertura e inter-relagdo e ndo posse da
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razao e sedimentagdo de significagdo: “O sentido historico é imanente ao acontecer inter-humano
e fragil como ele. Mas, precisamente por isto, 0 acontecer assume o valor de uma génese da razao”

(MERLEAU-PONTY, 2006c, p. 34).

Os homens ndo viveriam uma historia se alguém nao tivesse um dia falado de
historia... E, no entanto, comegamos a falar de historia em um certo momento,
em um certo contexto historico. E na historia realidade que aparece um dia a
consciéncia da historia (...). Uma realidade que é causa e efeito do conhecimento
que dela temos: este circulo é a definigdo da histéria (MERLEAU-PONTY,
2000, p. 205).

O sentido, portanto, é historicidade. Ndo como uma encarnacdo de fatos numa
multiplicidade temporal, e ndo como histéria cronoldgica que forma unidade ideal. E o
desdobramento do porvir do que Merleau-Ponty chama de matriz de ideias, no¢do tematizada
de modo mais exaustivo nos escritos acerca da prosa e da pintura. O ritmo do tempo é marcado
justamente pela reativacdo dessa matriz que € produto da instituicdo. As “matrizes de ideias”
fornecem “emblemas cujo sentido nunca terminamos de desenvolver” e € “justamente porque
se instala e nos instala num mundo cuja chave ndo temos, ensinar-nos a ver e finalmente fazer-
nos pensar como nenhuma obra analitica consegue fazé-lo, porque a anélise encontra no objeto
apenas o que nele pusemos” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 111).

Considerac0es finais

Desse modo, a captacao da historia ndo € captagao de um “novo objeto”, mas de uma “nova
estrutura do tempo” (MERLEAU-PONTY, 2000). Nao o tempo objetivo ou tempo da natureza em
sentido classico, mas o tempo em dimenséo propriamente humana, tempo-préprio ou tempo-sujeito,
que ndo sendo regido por uma “légica do desenvolvimento” ndo ¢é fatalmente progressivo (Cf.
MERLEAU-PONTY, 2000, p. 205-7). Nao obstante, a originalidade desta nova dimens&o do
tempo € que ela instaura um campo onde ha lugar para contingéncia e, por isso, a historicidade de
sentido é ambigua e sua inteligibilidade é paradoxal e s6 sera de fato compreendida a luz de todos
os sentidos que constituirdo futuramente a ideia de carne na Gltima ontologia elaborada pelo filésofo

francés. Como ele proprio observa:

Foi preciso aprender a historicidade do saber, esse estranho movimento pelo
qual o pensamento abandona e salva as suas formulas antigas ao integra-las
como casos particulares e privilegiados num pensamento mais compreensivo e
mais geral, que ndo se pode decretar exaustivo. Esse ar de improvisacgao e de
provisorio, esse feitio um tanto desvairado das pesquisas modernas: sejam elas
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em ciéncia, sejam em filosofia, em literatura ou artes, € o prego que é preciso
pagar para adquirir uma consciéncia mais madura de nossas relacées com o Ser
(MERLEAU-PONTY, 1991, p. 165).

Assim sendo, para Merleau-Ponty existem tipos de historicidade que nos auxiliam numa
compreensdo nao objetivista ou meramente subjetivista da realidade historica engessada pelas
doutrinas classicas e que ¢é capaz de revelar, como escreve em nota de O Visivel e o Invisivel, o
“mistério da historia” sedimentado no solo dos objetos historicos fetichizados (cf. MERLEAU-
PONTY, 1971, p. 245), cuja profundidade pode revelar o ser em seu estado bruto e, por
consequéncia, a legitimidade do sentido da ideia de carne e do sensivel. Existe, portanto, a
historicidade feita de contrassensos, ao passo que “cada tempo luta contra os outros como contra
estrangeiros impondo-lhes as suas preocupagoes, as suas perspectivas” (MERLEAU-PONTY,
1991, p. 62) que é mais esquecimento do que memdria, mais fragmentacdo, ignorancia e
expressao da exterioridade; existe a historicidade, “sem a qual a primeira seria impossivel”, que
“é constituida e reconstituida pouco a pouco pelo interesse que nos dirige para o que nédo é nds,
por essa vida que 0 passado, numa troca continua, nos traz e encontra em nos, e que prossegue”
(MERLEAU-PONTY, 1991) e ha ainda uma historicidade da vida (cf. MERLEAU-PONTY,
1991, p. 65) capaz de exprimir a existéncia inteira.

A historicidade, portanto, é coisa muito diferente do que uma sucessdo de atos de
consciéncia, pelo contrério, quando uma nova historia passa a habitar o mundo, é registrada
uma nova “abertura” e, assim, de experiéncia inseparavel de mim mesma passo também a ser

“coesdo de vida”, pois me descubro e me afirmo como presenga no mundo ao mesmo tempo.
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O PROBLEMA DO TESTEMUNHO: UMA ANALISE DA ALTERNATIVA DO
DUALISMO DE J. LACKEY AO DEBATE REDUCIONISTA E NAO-
REDUCIONISTA

Ubirajara Theodoro Schier?!

RESUMO: O debate classico do problema do testemunho gira em torno das abordagens
reducionistas e ndo-reducionistas. Enquanto os reducionistas argumentam que o testemunho
nédo pode ser considerado uma fonte epistémica independente, os ndo-reducionistas defendem
o contrario. Jennifer Lackey propde uma abordagem dualista, que combina elementos de ambas
as perspectivas. Tem-se como objetivo verificar se sua teoria escapa as objecdes do debate
classico, bem como a novas objecdes. Como metodologia, realizou-se uma revisdo dos
conceitos fundamentais destas trés abordagens, agrupando os diferentes tipos de testemunhos
em quatro resultados epistémicos possiveis. Como resultado, foi proposto uma abordagem
integrativa e complementar para atender as objecdes remanescentes.

Palavras- chave: Epistemologia do testemunho; Jennifer Lackey; Problema do testemunho.

ABSTRACT: The classic debate on the problem of testimony is surrounded by reductionist
and non-reductionist approaches. While reductionists argue that testimony cannot be considered
an independent epistemic source, non-reductionists argue the opposite. Jennifer Lackey
proposes a dualistic approach, which combines elements from both perspectives. The objective
is to verify whether its theory escapes the objections of the classical debate, as well as new
objections. As a methodology, a review of the fundamental concepts of these three approaches
was carried out, grouping the different types of testimonies into four possible epistemic results.
As a result, an integrative and complementary approach was proposed to address the remaining
objections.

Keywords: Epistemology of testimony; Jennifer Lackey; Testimony problem.

Introducéo

Este artigo explora a epistemologia do testemunho, focando em como adquirimos
conhecimento por meio de testemunho e relatos de terceiros. O problema central abordado é
conhecido como o "problema do testemunho”, e lida com as condic¢Oes sob as quais devemos
ou ndo aceitar o testemunho de outras pessoas como unica fonte confidvel de conhecimento
epistémico. As origens desse tema filosofico remontam as assertivas de David Hume em sua
obra Investigacdes sobre o Entendimento Humano, de 1748, e de Thomas Reid em sua obra

Uma Investigacdo sobre a Mente Humana: Principios do Senso Comum, de 1764. Destes
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autores, respectivamente, originaram as abordagens reducionista e ndo-reducionista. A
distingdo fundamental entre as abordagens reside em considerar o testemunho como uma fonte
epistémica suficiente e independente - abordagem ndo-reducionista -, ou se Sd0 necessarias
outras fontes epistémicas ndo testemunhais para verificar a veracidade do testemunho -
abordagem reducionista.

Atualmente, a discussdo em torno desse tema tem ganho atencédo crescente devido aos
desafios decorrentes da disseminacdo generalizada de desinformag@o por meio de recursos
tecnoldgicos digitais, como as famosas fake news, disseminadas por aplicativos de mensagens
eletronicas e redes sociais digitais (tendo sido monitoradas com vigor pelo Tribunal Superior
Eleitoral durante as elei¢cdes presidenciais de 2018). Apesar dos desafios apresentados por esse
cenario, é inegavel que uma das maneiras pelas quais adquirimos conhecimento é por meio do
testemunho que recebemos de outras pessoas.

Entretanto, filosofos contemporaneos como Jennifer Lackey, Katty Lehrer, Duncan
Pritchard e Elizabeth Fricker tém apresentado diferentes concepcdes sobre a relacdo entre
conhecimento e testemunho, resultando em propostas hibridas como solugéo para o problema,
incorporando tanto aspectos do reducionismo quanto do n&o-reducionismo. O objetivo deste
artigo é analisar a teoria dualista de Lackey (2008), confrontando-a com as obje¢des enfrentadas
pelo reducionismo e pelo ndo-reducionismo. Além disso, examinarei se sua teoria compreende
todas as situacdes epistémicas nas quais adquirimos conhecimento por meio de testemunhos de
outras pessoas.

Minha hipotese € que a teoria dualista hibrida de Lackey (2008), ao combinar elementos
das abordagens reducionista e ndo-reducionista, permanece suscetivel a objecdes que poderiam
ser mais bem resolvidas ao abracar uma abordagem integrativa e complementar que possa unir

essas duas perspectivas.

O problema do testemunho nas abordagens classicas e contemporéaneas

Para esta analise, estruturei minha abordagem a partir da definicdo de Green (2023), na
qual o problema do testemunho pode ser representado por "T diz p para S", sendo "T" a
testemunha, "p" o contetudo testemunhado e "S" o sujeito epistémico. Portanto, apresentarei a
representacdo "T diz p para S" como uma relacdo epistémica, na qual ocorre uma tentativa de
transferéncia de conhecimento epistémico p entre uma testemunha T e 0 sujeito epistémico S.

S por sua vez avalia tanto a confiabilidade de T como também a veracidade do conteudo
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testemunhado p - que resulta na avaliacdo que este faz em relacdo ao testemunho recebido (AV)
-, com o propdsito de deliberar sobre sua aceitacao ou rejeicao.

Ao representar T e p como varidveis sujeitas a avaliacdo de S, agrupo os diferentes tipos
de situacdes epistémicas em quatro conjuntos de situacdes epistémicas resultantes (SER), que

apresento na Tabela 1 abaixo:

Tabela 1 — Representacdo logica dos 4 conjuntos de situacGes epistémicas resultantes da avaliacdo testemunhal

de T e p feita por S.

SER T p AV
1 F V S aceita o testemunho sustentado somente por p
2 V F S aceita o testemunho sustentado somente por T
3 V V  Saceita o testemunho sustentado por T e por p
4 F F S rejeita o testemunho por ndo encontrar sustentacdo em T e p

Fonte: O autor (2023).

SERL1: "'S aceita o0 testemunho sustentado somente por p** e o reducionismo humeano

SER1 descreve situacfes em que S aceita um testemunho apenas com base no contetido
p, independentemente da credibilidade da testemunha T. Essas situacdes incluem casos em que
se torna dificil para S verificar a fonte de uma informacdo, como no contexto das fake news
mencionadas anteriormente, ou quando alguém sem especializacdo em uma area especifica
oferece informagGes técnicas, como ocorreu durante a pandemia de COVID-19 (quando
profissionais ndo especializados em infectologia divulgavam opiniBes técnicas sobre o tema).
Em ambas as situacGes, S ndo possui razdes solidas para confiar no testemunho do informante
T, sendo necessario recorrer a outras fontes epistémicas confiaveis para verificar a veracidade
do que estd sendo testemunhado. Nestes casos, a aceitacdo do testemunho se baseia
exclusivamente no conteddo p, alinhando-se assim com a perspectiva do reducionismo

humeano. Conforme afirmou Hume (2003):

Aplicando agora esses principios a um caso particular, observemos que
nenhuma espécie de raciocinio é mais comum, mais Gtil e mesmo mais
necesséria & vida humana que a que deriva do relato das pessoas e dos
depoimentos de espectadores e testemunhas oculares. [...] Basta observar que
nossa confianca em qualquer argumento desse tipo ndo deriva de outro
principio que ndo nossa observacdo da veracidade do testemunho humano e
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da conformidade habitual entre os relatos de testemunhas e os fatos. [...] Dado
que é uma maxima geral que ndo ha conexao discernivel entre quaisquer
objetos, e que todas as inferéncias que fazemos de um a outro desses objetos
fundam-se meramente na experiéncia que temos de sua conjunc¢do constante e
regular, é evidente que ndo devemos abrir uma excegdo a essa maxima para
favorecer o testemunho humano, cuja conexdo com qualquer acontecimento
parece, em si mesma, tdo pouco necessaria quanto qualquer outra (HUME,
2003, p. 156).

Para Hume, o relato de um testemunho n&o possui uma conex&o direta com os fatos. Por
esse motivo, ele ndo pode ser considerado, por si s6, uma fonte epistémica valida para a
aquisicdo de conhecimento. No entanto, esta visdo de Hume ndo se restringe apenas aos de
relatos testemunhais, mas, também, a qualquer outra fonte epistémica que nao tenha uma
conexdo intrinseca com os fatos. Em funcdo disso a aceitacdo de um testemunho estd
condicionada a sua verificagdo e concordancia com outras fontes epistémicas que possam
validar sua veracidade. Além disso, essas outras fontes epistémicas ndo podem depender, por
sua vez, de outros testemunhos para que o testemunho original possa ser aceito como valido.
Sendo assim, a veracidade de um testemunho, de acordo com a perspectiva de Hume, se reduz
a veracidade de outros tipos de fontes epistémicas ndo-testemunhais, dando origem a expressao
"reducionismo de Hume".

O reducionismo de Hume também é enfatizado por Lehrer (2006), onde a afirmacéao de
uma pessoa sO constitui evidéncia para a verdade se houver razfes indutivas, diretas ou
indiretas, que apoiem o que a pessoa esta alegando. Nick (2023) e Lackey (2008) explicam que
o reducionismo humeano envolve duas teses principais: a tese das "razdes positivas" e a tese
"reducionista”. A primeira tese argumenta que é necessario existirem razGes positivas ndo-
testemunhais para sustentar a confiabilidade de um testemunho. A segunda tese, derivada da
primeira, conclui que o testemunho se torna uma fonte epistémica dependente de outras fontes
epistémicas ndo-testemunhais, reduzindo assim sua importancia.

Em resumo, SER1 aborda situacdes em que a aceitacdo do testemunho se baseia
exclusivamente no contetdo p devido a falta de razGes para confiar na testemunha de T. Essa
perspectiva esta alinhada ao reducionismo humeano, que argumenta que a veracidade de um
testemunho depende da confirmacdo por outras fontes epistémicas nao-testemunhais. Em
SER1, a auséncia de razdes para confiar no testemunho de T torna necessario que S dependa de
outras fontes epistémicas ndo-testemunhais para validar a veracidade de p para entdo aceitar o

testemunho.
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SERZ2: "'S aceita 0 testemunho sustentado somente por T'* e 0 ndo-reducionismo reidiano

Em SER2 encontramos situa¢Ges em que, por varias razdes, o sujeito epistémico S nao
tem condicGes de avaliar a veracidade de uma afirmacgdo p por si mesmo, ou entdo quando
delibera por ndo o fazer. Nesses casos, S forma crencas verdadeiras com base em p, confiando
exclusivamente na qualificagdo epistémica da testemunha T. Isso engloba os casos de relatos
testemunhais em que a aceitagdo se baseia unicamente no testemunho de T.

Um exemplo ilustrativo de SER2 ocorre quando um especialista em determinada area é
consultado por alguém sem conhecimento naquela area especifica. Por exemplo, um artista
plastico que busca orientacdo médica para tratar de um determinado sintoma. Antes de consultar
0 médico, o artista plastico pode pedir recomendacdes a outras pessoas de sua confianga, que
podem fornecer razdes tanto positivas quanto negativas para atestar a qualificacdo do médico
como profissional. Essas recomendacBes, que sdo testemunhos, podem fornecer razbes
suficientes e positivas para que o artista plastico decida buscar orientacdo com esse médico,
aceitando assim o testemunho dele, especificamente, o resultado do diagndstico do sintoma
reclamado. Nesse caso, parece ser tanto racional quanto pratico confiar nas recomendacdes de
terceiros em vez de exigir que o artista plastico, sem conhecimento na area médica, busque,
avalie e verifiqgue outras fontes epistémicas ndo-testemunhais relacionadas a uma éarea
completamente diferente da sua. Caso contréario, seria necessario que o artista plastico
adquirisse conhecimento prévio na area médica, o que é impraticavel. Portanto, as razdes
positivas resultantes das recomendac¢des sdo suficientes para que o artista plastico aceite o
testemunho do médico recomendado como uma fonte confiavel e Unica de conhecimento.

Thomas Reid (1997) contestou o reducionismo de Hume - caracterizando assim uma
abordagem né&o-reducionista -, argumentando que o testemunho, como fonte epistémica, pode
operar de maneira semelhante a outras fontes epistémicas. Reid (1997) usou o exemplo do
aprendizado da lingua materna, necessario para estabelecer a comunicagdo com o mundo
externo, para sustentar sua objecdo ao reducionismo Humeano. Esse aprendizado, segundo o
autor, ocorre em um estado de total confianca por parte da crianga no testemunho recebido dos
pais e cuidadores e a aquisicdo de conhecimento por qualquer outra fonte epistémica exigiria,
antes de tudo, a aquisi¢do do conhecimento testemunhal da linguagem. Reid (1997) defendeu
também a existéncia de dois principios fundamentais concedidos pelo Ser Supremo ao ser

humano: o principio natural da verdade e o principio da credulidade. O primeiro principio é a
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inclinacdo natural do homem para a verdade, enquanto o segundo é a disposicdo inata para

confiar na veracidade dos outros e acreditar no que lhes é dito. Nas palavras do autor:

O primeiro destes principios € uma propensédo para falar a verdade e usar os
sinais da linguagem para expressar nossos sentimentos reais. Este principio
tem uma operac¢do poderosa, mesmo nos maiores mentirosos; pois onde eles
mentem uma vez, falam a verdade cem vezes. A verdade estd sempre em
primeiro plano e é o resultado natural da mente. N&o requer arte, treinamento,
inducdo ou tentacdo, apenas que cedamos a um impulso natural. [...] Outro
principio original implantado em nds pelo Ser Supremo é uma disposicéo para
confiar na veracidade dos outros e acreditar no que eles nos dizem. 1sso é a
contrapartida do primeiro; e, assim como aquele pode ser chamado de
principio da veracidade, chamaremos este, por falta de um nome mais
apropriado, de principio da credulidade. Ele € ilimitado em criancas, até que
se deparem com exemplos de engano e falsidade, e retém um grau muito
consideravel de forga ao longo da vida" (REID, 1997, p.194, traducdo nossa).

Segundo uma leitura de Reid (1997) feita por Pritchard (2006), existem situacfes em
que o testemunho pode ser a Unica fonte epistémica de conhecimento, como o exemplo da
aquisicdo da lingua materna. No entanto, o autor ndo assume, a partir de sua leitura, que o
testemunho pode ser considerada uma fonte epistémica independente e confiavel em todos os

casos de relacGes epistémicas. Segundo Pritchard (2006):

A motivagdo para o credulismo, em contraste, € o pensamento de que 0
reducionismo coloca uma demanda excessivamente rigorosa no conhecimento
testemunhal e, portanto, é essencial que permitamos que, em pelo menos
alguns casos, se possa obter conhecimento testemunhal mesmo que o requisito
reducionista sobre o conhecimento testemunhal ndo seja atendido”
(PRITCHARD, 2006, p.20, tradugéo nossa).

Em uma outra leitura ndo-reducionista de Reid (1997), feita a partir do principio natural
da verdade e do principio da credulidade, filosofos contemporaneos como Lackey (2008) e Nick
(2023) defendem que, na auséncia de refutagdes relevantes ndo derrotadas, os ouvintes podem
adquirir conhecimento somente com base na credibilidade da testemunha, sem a necessidade
de validar outras fontes epistémicas. Embora essa visdo tenha suscitado criticas, como a
compatibilidade do testemunho com uma irracionalidade doxastica, essa leitura néo-
reducionista, que chamarei de "ndo-reducionismo reformulado™ de Reid, € comumente aceita,

conforme Lackey (2008) escreve:

De acordo com Reid, entéo, aceitar o testemunho dos outros ndo poderia exigir
ter razdes positivas ndo-testemunhais - como os reducionistas exigem - ja que
todos devemos confiar nos relatos de nossos pais e cuidadores muito antes de
possuirmos qualquer evidéncia sobre sua confiabilidade ou confianga. Assim,
o testemunho é uma fonte irreduzivel de conhecimento
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(justificacdo/fundamento), em um patamar epistémico com fontes que sdo
frequentemente consideradas mais béasicas, como percep¢do sensorial,
memoria e inferéncia indutiva" (LACKEY, 2008, p.155, traducdo nossa).

Como discutido anteriormente em SER1, existem situagdes comuns em nossa vida
cotidiana que tornam irracional acreditar que o testemunho pode ser considerado a unica fonte
epistémica independente para todos os casos testemunhais. A interpretacéo de Pritchard (2006),
a que chamarei de "ndo-reducionista original”, portanto, acomoda a avaliagcdo do testemunho
proposta em SER2, especialmente em casos em que o testemunho pode ser considerado como

fonte epistémica independente e confiavel, como no exemplo do médico e do artista plastico.

SER3: "'S aceita o testemunho sustentado por t e também por P** e o dualismo epistémico
de J. Lackey

SERS3 representa os casos de situacdes testemunhais em que S, mesmo diante de uma
testemunha confidvel T, sente a necessidade, em funcdo da relevancia do conteddo p, de
verificar outras fontes epistémicas, preferencialmente ndo testemunhais. Uma mesma noticia
falsa - como uma fake news como ja exemplificado anteriormente - pode ser transmitida por
uma testemunha altamente confidvel ao sujeito epistémico S, como por meio de um parente
préximo como o pai ou a mée de S. Neste caso, S ndo tem duvidas quanto a confiabilidade de
T, mas conclui quanto a necessidade de buscar a validacdo de p por meio de outras fontes
epistémicas, agora ndo testemunhais, uma vez que "S" assume um grau de incerteza relevante
guanto a sua veracidade do testemunho recebido. Em circunstancia oposta, como no exemplo
do artista plastico que vai ao medico, é provavel que mesmo o médico sendo altamente
recomendado, o artista plastico, preocupado com a gravidade do diagndstico recebido a partir
de um exame médico confiavel, busque um outro médico (igualmente recomendado) para uma
segunda opinido a respeito do exame recebido. Enquanto no primeiro exemplo, S desconfia de
p e por isso busca sua validac&o por meio de outra testemunha, no segundo exemplo S desconfia
ndo de p, mas na capacidade epistémica de T, que busca a validacdo de p por meio de outra
testemunha também confiavel. Em ambos os casos, S podera formar crengas verdadeiras a partir
de p somente quando T e também p forem validados epistemicamente.

Para atender a essa condicao, Lackey (2008) rejeita as abordagens reducionistas e ndo-
reducionistas, nas quais a aceitacdo do testemunho ocorre somente a partir de T ou a partir de
p. Por meio da elaboragédo de casos epistémicos hipotéticos, a autora desenvolve uma teoria

dualista, argumentando que aspectos de ambas as abordagens necessitam ser levados em
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consideracdo para que S aceite o testemunho de p dito por T. Desta forma, a autora pretende
escapar das objecOes aplicadas tanto ao reducionismo gquanto ao ndo-reducionismo. Assim,
antes de apresentar a teoria dualista de Lackey (2008), apresentarei as obje¢des que a autora faz
a essas abordagens.

Rejeicdo ao reducionismo de Hume

Para Lackey (2008) e Nick (2023), os reducionistas se dividem entre os conceitos
reducionismo global e reducionismo local. O primeiro entende o reducionismo como aplicacéo
do principio geral para todos os casos, onde S tem, de maneira geral, razGes positivas nao-
testemunhais de que o testemunho é geralmente confiavel. O segundo entende o reducionismo
como a aplicacdo de um principio aos casos particulares, onde S deve ter razdes positivas ndo-
testemunhais para aceitar o testemunho em questdo. Lackey (2008) aponta trés problemas
enfrentados pelo reducionismo global. O primeiro problema do reducionismo global consiste
no exemplo dado pelos ndo-reducionistas, ja falado anteriormente, sobre a aquisicdo do
conhecimento da lingua materna. O segundo problema tem relacdo com a base amostral dos
testemunhos considerados e dos outros tipos de fontes epistémicas observados para verificagdo
dos testemunhos, para que, indutivamente, S possa considerar que o0s testemunhos sao
geralmente confiaveis a partir da observacdo de um determinado nimero de casos particulares
ndo testemunhais. Por ultimo, Lackey (2008) questiona se faz sentido falar em assumir o
testemunho como uma fonte geralmente confiavel também em funcéo da heterogeneidade dos
testemunhos, onde o grau de confiabilidade ndo depende somente da natureza das fontes
epistémicas ndo testemunhais consideradas, mas também da testemunha que os apresenta.

Assim, diferente do reducionismo global, no reducionismo local a aceitacdo de um
determinado testemunho depende de razdes positivas ndo-testemunhais relativas ao testemunho
em questdo para que 0 mesmo seja aceito. Lackey (2008) apresenta um caso epistémico
hipotético de testemunho indireto (NESTED SPEAKER) como obje¢éo ao reducionismo local.
Em NESTED SPEAKER, Fred recebe de Pauline por recomendacédo de Helen. Fred conhece
Helen ha cinco anos e, durante esse tempo, Helen sempre se mostrou uma fonte confiavel de
informacdes, uma vez que Fred sempre teve oportunidade de obter comprovagdes nao-
testemunhais da veracidade das mesmas. Ocorreu que, em determinada situacdo, Helen
recomendou Pauline como pessoa confidvel no que se refere a informacdes sobre aves

silvestres. Pauline relatou a Fred que sdo os albatrozes — e ndo os condores — as aves que
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possuem maior envergadura entre as aves selvagens. Em virtude da recomendacéo de Helen,
Fred aceitou a informacdo dada por Pauline, mesmo embora tenha descoberto depois que,
apesar da informacao ser verdadeira — os albatrozes realmente tém maior envergadura -, Pauline
ndo era nem especialista no assunto como afirmava ser, como também era desonesta, pois o0 que
afirmava era em funcdo de uma crenca pessoal e ndo com base em seu conhecimento em aves
silvestres. Neste caso hipotético, Lackey (2008) alerta que, apesar de Fred possuir razdes
positivas ndo-testemunhais que atestavam a confiabilidade dos testemunhos de Helen, ocorreu
0 caso em que isso ndo necessariamente implica em uma garantia de que ndo podera se deparar
com testemunhos ndo confiaveis — ndo sendo assim razdes positivas suficientes para aceitar um

testemunho.

Rejei¢do ao ndo-reducionismo de Reid

Quanto ao ndo-reducionismo, Lackey (2008) apresenta uma situacdo hipotética em que
Sam, ao passear na floresta, avista algo que se assemelha a um alienigena, perde-o de vista e,
em seguida, encontra o que parece ser um diario escrito em inglés. Com base no contetdo do
diério, Sam forma a crenca de que alienigenas foram devorados por tigres enquanto exploravam
a Terra. Sam ndo possui conhecimento prévio sobre alienigenas, o que significa que ndo possuli
razdes positivas que justifiquem o que esta testemunhando atraves do diario, e ndo possui razées
negativas em relacdo a confiabilidade do testemunho do alienigena. Além disso, em relacéo a
informacdo obtida no diario sobre outros alienigenas sendo devorados por tigres, Sam nédo pode
sequer avaliar se essa informacdo é irracional ou ndo. Para Lackey (2008), seria irracional que
Sam, mesmo sem possuir razdes negativas em relacdo a confiabilidade do testemunho
alienigena, aceite o testemunho sem razdes positivas para fazé-lo. Portanto, no caso do
testemunho alienigena, a perspectiva ndo-reducionista - na qual o testemunho pode ser
considerado uma fonte epistémica independente na auséncia de razdes negativas que atestem
contra a confiabilidade do testemunho — cede a perspectiva reducionista, sendo necessario, neste
caso, recorrer a outras fontes epistémicas que fornecam razdes positivas para aceitar o
testemunho.

Lackey (2008) rejeita, portanto, tanto a abordagem reducionista quanto a né&o-
reducionista. Para a autora, no caso da objecdo ao reducionismo no exemplo NESTED
SPEAKER, mesmo que existam razdes positivas provenientes de outras fontes epistémicas para

aceitar um determinado testemunho, ainda séo necessarias razoes que atestem a confiabilidade
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do testemunho como fonte epistémica para evitar assim a possibilidade de se deparar com falsos
testemunhos. No caso da objecdo ao ndo-reducionismo no exemplo do testemunho alienigena,
mesmo que ndo existam razdes que atestem contra a confiabilidade do testemunho como fonte
epistémica, € irracional para 0 sujeito episttmico S aceitar o testemunho sobre um
conhecimento novo sem recorrer a outras fontes epistémicas, uma vez que nao pode determinar
previamente a racionalidade ou irracionalidade desse conhecimento. Por esse motivo, a autora
defende a ideia de uma dependéncia mutua entre as duas abordagens, ou utilizando sua analogia,
"sdo0 necessarios dois para dancar o tango" (LACKEY, 2006, p. 177).

O Dualismo Epistémico de J. Lackey

Lackey (2008) identifica que os problemas encontrados tanto pelo reducionismo quanto
pelo ndo-reducionismo residem no fato de que ambos atribuem a responsabilidade epistémica
somente a uma das partes envolvidas. No reducionismo, cabe ao sujeito epistémico S buscar
outras fontes epistémicas para validar e aceitar o testemunho. No n&o-reducionismo, a
responsabilidade epistémica recai necessariamente sobre os ombros da testemunha T, que relata
o0 testemunho. Para a autora, ambas as abordagens "ignoram a contribui¢do epistémica positiva
que deve ser feita pelo outro” (LACKEY, 2008, p. 176, traducdo nossa) e acredita que "o
trabalho epistémico positivo das crencas testemunhais nao pode ser sustentado exclusivamente
pelo ouvinte nem pelo falante” (LACKEY, 2008, p. 177, tradugdo nossa).

A autora defende, assim, a necessidade de considerar a natureza dual do testemunho,
em que a participacdo epistémica de ambas as partes, da testemunha e do sujeito epistémico,
contribui cada uma, de acordo com sua natureza, para a validacdo epistémica do testemunho,
incluindo "a necessidade de confiabilidade do falante (do n&o reducionismo) e a necessidade de
razdes positivas (do reducionismo)" (LACKEY, 2008, p. 177). Portanto, combinando as

consideragdes reducionistas e ndo-reducionistas, a autora formaliza sua abordagem dualista:

D: Para cada falante, A, e ouvinte, B, B sabe (acredita com
justificativa/garantia) que p com base no testemunho de A somente se: (D1)
B acredita que p com base no conteldo do testemunho de A, (D2) O
testemunho de A é confiavel ou de outra forma conducente a verdade, (D3) B
é um receptor de testemunho confiavel ou funcionando adequadamente, (D4)
0 ambiente em que B recebe o depoimento de A é adequado para a recepgdo
de depoimentos confiaveis, (D5) B ndo tem derrotadores invictos
(psicoldgicos ou normativos) para o testemunho de A, e (D6) B tem razGes
positivas apropriadas para aceitar o testemunho de A (LACKEY, 2008, p. 177,
traducéo nossa).
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As condicdes de Lackey (2008) acima explicitam, assim, a necessidade de considerar a
contribuicdo epistémica conjunta das trés variaveis propostas por Nick (2023), que representam
a relacdo epistémica presente em um testemunho quando em "T diz p para S". A abordagem
dualistica de Lackey (2008) acomoda perfeitamente as situacBes representadas em SER3: S
deve aceitar o testemunho p dito por T quando ambas as premissas, a testemunha T e 0 conteido
p, forem validados epistemicamente. Neste caso, D1 equivaleria a contribuigédo reducionista -
aceitacdo do testemunho sustentado por p -, onde S acredita em p com base somente em seu
contetdo, e D6, onde S acredita em p com base na verificacdo do conteido de p com outros
tipos de fontes epistémicas. A contribuicdo ndo-reducionista - aceitacdo do testemunho
sustentado por T - se da nas premissas D2 e D5: em D2, S confia no testemunho T Unica e
exclusivamente em T; em D5, S confia no testemunho T quando este ndo encontra razdes
negativas para ndo o fazer. Considero a premissa D3 como inerente a toda e qualquer relacéo
epistémica, a responsabilidade epistémica inerente ao interesse do sujeito S na verdade do
testemunho p. Em D4, por sua vez, Lackey (2008) explicita em sua teoria a condi¢cdo para
validacdo contextual do ambiente do testemunho — condicéo tal que considero implicita nas
demais premissas, e tal distin¢do ndo influenciaria nos objetivos principais desta pesquisa.

SERA4: "'S rejeita o testemunho por falta de razdes epistémicas

Por altimo, temos como condicdo resultante os tipos de testemunhos em que S néo
encontra, nem em T quanto em p, razdes epistémicas que justifiquem a aceitagcdo do testemunho

recebido. Por esse motivo, S o rejeita.

Concluséao

Até este ponto, apresentei as duas abordagens centrais para abordar o problema do
testemunho: o reducionismo, que se origina nas ideias de Hume, e 0 ndo-reducionismo, uma
resposta oferecida por Reid em oposicdo ao reducionismo. Dentro da abordagem nao-
reducionista de Reid, fiz uma distin¢do entre duas interpretagdes: a leitura de Pritchard (2006),
a qual chamei de "ndo-reducionismo original”, e a leitura de Lackey (2008) e Nick (2023), que
rotulei como "ndo-reducionismo reformulado”. Além disso, apresentei a teoria dualistica de
Lackey (2008) como uma alternativa ao ndo-reducionismo reformulado e ao reducionismo.

Essa diferenciacdo entre as interpretagcdes nao-reducionistas, em especial, fornece condigdes
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para abordar o problema do testemunho de uma outra forma.

Aqueles que adotam o ndo-reducionismo original buscam critérios que auxiliem o
sujeito episttmico S a discernir quando deve considerar o testemunho como uma fonte
epistémica independente, enquanto os defensores do n&o-reducionismo reformulado buscam
argumentos e criam condigdes que permitam que o testemunho seja considerado como a unica
fonte epistémica como regra geral para todos os relatos testemunhais. Essa distin¢do entre as
interpretacdes ndo-reducionistas, permite concluir acerca de trés posturas principais em relacéo
ao problema do testemunho:

= Postural (Tabela 1l: T ou p): Esta postura admite a existéncia de casos em que S aceitara
o testemunho com base exclusivamente na confianca estabelecida na testemunha T e
casos em que S podera aceitar o testemunho apenas com base na veracidade de p.

= Postura 2 (SER1, SER2): Esta postura pressupfe que devemos escolher entre as
abordagens reducionistas e ndo-reducionistas, onde o testemunho deve ser aceito com
base apenas nas condicdes de uma dessas abordagens, refletindo o debate classico entre
reducionismo e ndo-reducionismo.

= Postura 3 (SER 3): Esta postura, defendida pela teoria dualista de Lackey (2008),
argumenta que o testemunho deve ser aceito com base tanto na confiabilidade da
testemunha T quanto na veracidade de p obtida por meio de outras fontes nao-
testemunhais.

Como uma outra forma de tratar o problema do testemunho, a Postura 1 admite a
possibilidade de existirem testemunhos em que um sujeito epistémico S (adulto) pode optar por
aceitar o testemunho exclusivamente com base na relacdo de confianca com a testemunha T.
Em tais casos, S pode ndo ter os recursos ou disponibilidade para verificar outras fontes
epistémicas, e a confianca em T pode ser suficiente para aceitar o testemunho recebido. Por
outro lado, existem testemunhos em que ndo é possivel ou onde ndo existem recursos para
verificar a confiabilidade da testemunha, como no caso de testemunhos virtuais, onde ndo ha
uma relagéo direta entre S e T. Nessas situagdes, S pode optar por aceitar o testemunho somente
com base na veracidade de p obtida por meio de outras fontes epistémicas nao-testemunhais,
como a verificagdo e levantamento de informagdes em fontes confidveis como no caso das fake
news.

Frente a esses casos reais de testemunhos, defendo a Postura 1, em que a aceitagao pode
ocorrer com base em qualquer uma das abordagens reducionista ou ndo-reducionista em vez da

Postura 2, estritamente limitada a apenas uma delas. Pelo mesmo motivo, rejeito também a
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Postura 3, defendida pela teoria dualista de Lackey (2008), uma vez que existem casos reais
relevantes de testemunhos em que S pode deliberar sobre a aceitacdo do testemunho sem a
necessidade de cumprir os requisitos de ambas as abordagens. Em outras palavras, a aceitacéo
do testemunho pode ocorrer alternativamente com base em T ou p, englobando as situacdes de
testemunhos representadas em SER1, SER2 e SER3: ndo somente quando T (abordagem néo-
reducionista), ndo somente quando p (abordagem reducionista), ndo somente quando T e p
(abordagem dualista de Lackey (2008), mas sim quando T ou p forem epistemicamente
verdadeiros.

A Postura 1 também oferece uma vantagem relacionada ao desenvolvimento das
capacidades epistémicas do sujeito S sobre as demais posturas. Enquanto na Postura 2, S
desenvolve apenas uma das duas capacidades epistémicas necessarias para avaliar 0s
testemunhos - se concentrando ou em desenvolver capacidades cognitivas para avaliar a
confiabilidade das testemunhas ou para validar a veracidade das informac6es de outras fontes
epistémicas ndo-testemunhais - na Postura 3, baseada na teoria dualista de Lackey (2008), €
necessario que S desenvolva ambas as capacidades epistémicas para avaliar os testemunhos.
No entanto, em SER3, a Postura 1 apresenta a mesma vantagem da Postura 3, a0 mesmo tempo
em que promove também o desenvolvimento de uma capacidade epistémica adicional em S: a
capacidade de deliberar sobre o tipo de avaliacdo a ser dado ao testemunho recebido: se é um
caso de SER1, SER2 ou de SER3. Em termos de desenvolvimento de capacidades epistémicas,
em S a Postura 1 apresenta uma capacidade exclusiva em relacdo as demais: o desenvolvimento
da capacidade de deliberacdo quanto a identificacdo do tipo de avaliacdo testemunhal.

No que diz respeito ao erro epistémico, que ocorre quando crencas verdadeiras sdo
formadas a partir de informacoes falsas, esse risco esta presente em todas as posturas, na medida
em que sempre existe a possibilidade de que a testemunha T, mesmo sendo confiavel para S,
possa estar enganada em relagdo a p. Da mesma forma, sempre existe a possibilidade de S
também errar ao verificar a veracidade de p por meio de outras fontes epistémicas nao-
testemunhais. A Postura 3, no entanto, apresenta uma vantagem e uma desvantagem. A
vantagem € que a probabilidade de erro epistémico € menor para Lackey (2008), pois depende
de um "duplo-aceite™: aceitar a confiabilidade de T e também a veracidade de p. Por outro lado,
a desvantagem é que a probabilidade de ocorréncia de testemunhos "falsos-negativos" € maior,
ou seja, aumentam as chances de S rejeitar um testemunho verdadeiro porque uma das
condicdes epistémicas nao foi atendida como nos exemplos apresentados em SER3. Por fim,

na Postura 1, as chances de ocorréncia de erro epistémico e de testemunhos "falsos-negativos™
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dependem da capacidade epistémica de S em deliberar sobre o tipo de SER. Quanto melhor for
a capacidade epistémica de S em determinar o tipo de testemunho - SER1, SER2, SER3 ou
SER4 -, menores serdo as chances de erros epistémicos e de rejeicdes de testemunhos
verdadeiros.

Proponho, portanto, o estudo da postura 1 como uma tentativa de construgcdo de uma
abordagem integrativa e complementar, ao considerar ambas as abordagens, reducionista e ndo-
reducionista de acordo com o tipo de testemunho, caracterizando assim o que poderiamos
chamar de um "dualismo aberto". Para isso tomo como pressuposto a interpretacédo de Reid
(1997) feita por Pritchard (2006), que reconhece a existéncia de casos em que podemos
considerar o testemunho como a Unica fonte epistémica e casos em que ndo. A postura 1
aproveita assim a ideia de contribuicdo epistémica defendida pela teoria dualista de Lackey
(2008) - a que denomino de um dualismo restritivo - renunciando ao rigorismo em evitar o erro
epistémico, e possibilitando que por meio de uma capacidade epistémica deliberativa, o sujeito
epistémico dé conta de avaliar com maior eficacia os tipos de testemunhos que enfrenta. Em
termos de desvantagens, a postura 1 reconhece as mesmas desvantagens epistémicas ja

apresentadas também para as demais posturas.
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A SOLUCAO PARACONSISTENTE AO PARADOXO DO MENTIROSO!

Rafael Ongaratto?

RESUMO: O artigo faz uma analise de uma solugao paraconsistente ao paradoxo do mentiroso,
a solugdo de Priest. Logicas paraconsistentes sdo caracterizadas, em oposi¢do a logica cléssica,
por rejeitar o Principio de Explosao, segundo o qual “de uma contradi¢ao, tudo se segue”. Priest,
por sua vez, ¢ um dialeteista, uma interpreta¢do da paraconsisténcia que admite a verdade de
contradigdes. Sua resposta ao paradoxo do mentiroso, portanto, procura aceitar a frase do
mentiroso como sendo uma sentenga realmente paradoxal utilizando a LP, a “Logica do
Paradoxo”. Em seguida, esbocamos algumas criticas a sua posi¢ao. Por fim, avaliamos a
solucdo de Priest ao paradoxo em comparagdo com as solu¢des canonicas de Tarksi e Kripke.

Palavras- chave: Paradoxo do mentiroso; Logica paraconsistente; Dialeteismo; Priest.

ABSTRACT: The article makes an analysis of a paraconsistent solution to the liar paradox,
namely, Priest’s solution. Paraconsistent logics are characterized, in opposition to classical
logic, as rejecting the Principle of Explosion, which says that “from a contradiction everything
follows”. Priest, in turn, is a dialetheist, an interpretation of paraconsistency that admits the
truth of contradictions. His answer to the liar paradox, therefore, accepts the liar sentence as
being a truly paradoxical sentence using LP, the “Logic of Paradox. Then, we propose some
critiques of his position. Finally, we evaluate Priest’s solution to the paradox in comparison
with Tarski and Kripke canonical solutions.

Keywords: The liar paradox; Paraconsistent logic; Dialetheism; Priest.

Introducéo

Uma das experiéncias filosoficas mais interessantes e mais acessiveis ao grande publico
¢ a exposi¢ao de paradoxos semanticos. Uma frase tdo simples como a afirmacao “Esta frase ¢
falsa” é capaz de provocar surpresas ¢ embaralhamentos mentais tanto a filosofos de profissdo
guanto aqueles que suspeitam da filosofia como uma atividade legitima. A surpresa do paradoxo
do mentiroso, por sua vez, ¢ que a afirmacdo “Esta frase ¢ falsa” é aparentemente contraditdria,
ou seja, ela é verdadeira e falsa. Os esforcos tradicionais de solucao, dessa forma, séo voltados
a dissipacdo da contradigdo, mostrando como podemos entender a frase do mentiroso de

maneira ndo-paradoxal. A tentativa de resposta ao paradoxo do mentiroso que analisaremos, no

1 O presente trabalho foi realizado com apoio da Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo
(FAPESP).

2 Mestrando pela Universidade Estadual de Campinas. Graduagdo em Filosofia pela Universidade Federal do Rio
Grande do Sul. ORCID 0000-0001-5303-9054. E-mail: ongarattorafa@gmail.com.
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entanto, é a solucdo proposta por Graham Priest, um defensor ferrenho de um tipo de l6gica
ndo-classica denominada paraconsistente. Em linhas gerais, o que Priest pretende mostrar com
sua argumentacdo € que a Unica alternativa vidvel frente ao paradoxo é aceitarmos que a
aparente contradi¢cdo nao ¢ apenas aparente: frases do tipo “Esta frase ¢ falsa” sdo verdadeiras
e falsas. Nessa medida, a solucdo de Priest é Unica no espectro do presente debate: sua solucéo,
ao aceitar o raciocinio apresentado pelo paradoxo, procura lidar com aquilo que todas as outras
posi¢des consideram uma consequéncia inaceitavel.

N&o obstante, Priest ndo pode comer o bolo e guarda-lo para depois, pois aceitar que ha
frases cuja afirmacdo e negacdo sdo ambas verdadeiras em um determinado sistema logico
requer alteracbes profundas em relacdo aos tipos de inferéncias véalidas. Adotando um
raciocinio classico, poderiamos facilmente derivar, de uma frase e sua contradi¢do, outra frase
qualquer:

1. v(a) =V [hipdtese]

2. v(—a) =V [hipotese]

3. vaV PB)=Vssev(a)=V ouv()=V [valoracdo booleana classica da disjuncao]
4. v(aVvB)=V]13]

5. v(a) =V sse v(— a) = F [valoracdo booleana classica]

6. v(a) =F [2,5]

7. v(B)=V [3, 6]

A conclusdo (7) vale para qualquer B3, ou seja, se alguma contradi¢do ¢ verdadeira em
um sistema classico, pode-se provar a verdade de qualquer outra frase, o que trivializa o sistema.
Denominamos esse principio da logica classica de Principio de Explosdo. Ha diferentes
maneiras de evitarmos que esse principio seja valido, no entanto, qualquer alternativa exige que
abandonemos alguma das inferéncias classicas, como o silogismo disjuntivo, o modus ponens,
ou o principio de contragdo (cf. PRIEST, 1979, p. 228).

Ao nos debrucarmos sobre a resposta de Priest, ¢ especialmente recomendavel analisar,
em primeiro lugar, as razdes especificas que o autor oferece para a adogdo de sua posi¢io. E
tentador descartar a solucao dialeteista com base em seu valor prima facie, pois parece ser
evidente que contradi¢cdes ndo podem ser verdadeiras, ou seja, a conclusdo de Priest seria uma
redu¢do ao absurdo de sua propria posi¢ao. No entanto, tratando-se de um paradoxo que perdura
por mais de 2000 anos sem uma resposta definitiva, ndo € possivel confiar inteiramente em

nossa “intui¢ao filoséfica™.
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A Motivacao Filosofica do Dialeteismo

A critica de Priest as supostas solu¢des anteriores ao paradoxo do mentiroso € que tais
propostas tendem a simplesmente buscar construir uma linguagem em que o paradoxo do
mentiroso nao se origine: no caso de Tarski, a hierarquia infinita de linguagens nao permite a
constru¢do de uma frase que tenha um predicado de verdade de mesmo nivel, ao passo que a
solugdo de Kripke evita que o predicado de verdade seja aplicavel a frases que ndo remetam
seu significado a frases totalmente despidas do predicado de verdade. No entanto, o problema
com essas respostas ¢ que hd um aspecto em que tais respostas sdo fabricadas: o argumento que
origina uma antinomia ¢ apresentado, e a partir disso se procura realizar alguma alteracdo na
linguagem para conter os danos. Nao hd um esforco independente de se pensar em como a
linguagem ¢ estruturada, ou algum argumento externo ao debate do mentiroso que permita

mostrar a plausibilidade dessas solugdes:

Uma solucéo nos diria qual premissa € falsa ou qual passo invélido; e, além
disso, daria-nos uma razao independente para acreditar que a premissa ou 0
passo sejam invalidos. [...] Virtualmente, todas as 'solucbes' aos paradoxos
falham nesse teste e é por isso que eu digo que nenhuma solucdo foi
encontrada (PRIEST, 1979, p. 220, traducdo nossa).
Ao contrario dessas tentativas consistentes de responder ao paradoxo do mentiroso,
Priest defende que aceitar que a contradicdo do mentiroso ¢ verdadeira € a Unica alternativa
vidvel no debate, e sua pretensdo ¢ mostrar que hé argumentos independentes que mostram isso.
Mesmo que a solugao de Priest se mostre insatisfatoria, € seu mérito trazer o debate do paradoxo

AN

"de volta ao chao", pois, por um lado, Tarski ndo procura responder o problema do paradoxo na
linguagem natural (TARSKI, 1956[1933], p. 152). Por outro lado, Kripke ndo esclarece as suas
razdes filosoficas para adotar uma légica paracompleta (KRIPKE, 1975).

Parte da razdo pela qual Priest insiste no retorno da logica a problemas concretos (nesse
caso, problemas da linguagem natural) ¢ que ele compreende a ldgica como uma matematica

aplicada:

O ldgico formal é essencialmente um matematico aplicado. E seu trabalho
construir sistemas matematicos que modelam (no sentido fisico, ndo légico)
algum fendmeno natural. O fendmeno em que o l6gico esta particularmente
interessado € o raciocinio normal (ingénuo) realizado na linguagem natural
(PRIEST, 1979, p. 225, tradug&o nossa).

3 Estou reproduzindo, em linhas gerais, o raciocinio de Priest. Posteriormente, avaliarei se tal critica é inteiramente
justa para com Tarski e Kripke.
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Nessa interpretagdo, sistemas formais sdo como modelos ideais na fisica: eles buscam
representar, de maneira simplificada, um fendmeno mais complexo. Portanto, o l6gico nao
deve apenas construir o0 maximo de sistemas formais que conseguir e deixar para as outras
ciéncias a tarefa de aplicar o sistema mais conveniente & sua matéria. E parte essencial de seu
trabalho buscar modelos que representem de maneira mais satisfatdria nosso raciocinio na
linguagem natural. Por isso, uma resposta satisfatoria ao paradoxo ndo ¢ apenas uma maneira
de evita-lo: devemos ser capazes de apontar qual a razdo pela qual rejeitamos determinada
premissa ou inferéncia.

Conforme exposto em “Logic of Paradox” (PRIEST, 1979) e desenvolvido em “Logic
of Paradox Revisited” (PRIEST, 1984), a razdo que Priest apresenta para a ado¢do de um
sistema de l6gica paraconsistente esta diretamente relacionada ao Teorema da Incompletude de
Godel. Nas proximas paginas, faremos uma breve exposicao do teorema de Gddel e alguns
resultados importantes relacionados, para em seguida exibir o argumento de Priest baseado em
tal prova.

Em linhas gerais, o Teorema da Incompletude de Godel ¢ uma prova da limitagdo de
determinados sistemas formais de dedug¢do. Ao montarmos um sistema formal, como, por
exemplo, o sistema da Aritmético de Peano, listamos certos axiomas, que sdo enunciados
tomados como verdadeiros que servem de base para a prova dos demais. A partir desses
axiomas, podemos deduzir teoremas, que sdo enunciados derivados dos axiomas com base em
regras logicas. A principio, poder-se-ia pensar que o conjunto dos enunciados verdadeiros
coincide com o conjunto dos enunciados demonstraveis. Nesta hipotese, o fato de um enunciado
ser verdadeiro significa que € possivel deriva-lo a partir dos axiomas, ou seja, ¢ possivel obter
uma prova desse enunciado.

A prova de Godel mostrou que tal intuigdo € espuria: inicialmente provando para o
sistema 16gico de Principia Mathematica, e posteriormente estendendo o resultado para outros
sistemas formais de tanta complexidade quanto aquele, o Primeiro Teorema da Incompletude
prova que ha enunciados verdadeiros que ndo sdo demonstrdveis no sistema em questio. E
importante esclarecer o que tal frase diz: ndo se afirma apenas que nao ha uma prova de todos
os enunciados verdadeiros do sistema (essa prova seria trivial, pois o numero de teoremas de
um sistema complexo como o aritmético ¢ grande o suficiente para ocupar os matematicos por
muito tempo ainda); também ndo se quer dizer que nunca se podera provar que certos
enunciados sdo verdadeiros, por alguma limitagao humana, embora algum outro ser conseguisse

obter tal prova. O que se prova de fato ¢ que ha enunciados verdadeiros cuja verdade ndo pode
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ser provada a partir dos axiomas pelo fato desses axiomas serem incompletos, isto ¢, eles nao
sao suficientes para deduzir todos os enunciados verdadeiros. Um exemplo recorrente de um
possivel candidato a ser um enunciado indemonstravel ¢ o teorema de Goldbach, que afirma
que todo nimero par ¢ a soma de dois primos. Temos boas razdes para pensar que tal teorema
¢ verdadeiro (4=2+2,6=3+ 3,8 =5+ 3, ...). Essas razdes, contudo, ndo sao conclusivas
para demonstrar a verdade de tal, pois elas s3o de natureza indutiva. Pode ser que tal conjectura
seja verdadeira, ou seja, para qualquer numero par, ha um par de primos que somados resultam
no numero em questdo. Entretanto, caso a conjectura de Goldbach seja um enunciado
indemonstravel, matematicos dedicarao suas vidas a encontrar uma prova que nao existe.

Repare bem: Godel mostrou que nos sistemas em questdo ndo ¢ possivel obter uma
prova de todas as frases verdadeiras. No entanto, nada nos impede de empregarmos uma
metalinguagem que seja capaz de derivar tais frases. Por via da metamatematica, portanto, ainda
¢ possivel demonstrar a verdade de enunciados indecidiveis em um sistema formal particular.
A metamatematica seria o dominio do raciocinio informal dos matematicos, que corresponde
ao que Priest chama de nossos "procedimentos de prova ingénuos" (PRIEST, 1979, p. 222,
traducdo nossa).

Desse modo, temos o seguinte cenario: em determinados sistemas formais, existem
enunciados verdadeiros cuja prova nao pode ser estabelecida. No entanto, isso nao significa que
ao passarmos ao nivel da metalinguagem, em que podemos realizar os procedimentos ingénuos
de prova, também sejamos incapazes de mostrar a verdade de tais enunciados. Ainda que isso
soe paradoxal, a distingdo entre a linguagem-objeto e a metalinguagem permite dissolver essa
aparéncia: a metalinguagem pode conter mais axiomas ou mais regras que permitem derivar
algumas frases indecidiveis (a conjectura de Goldbach ndo ¢ um desses casos). Conforme se

expressa Priest,

[A] incompletude do sistema formal meramente mostraria que ha problemas
matematicos além dos poderes de decisdo de nossos procedimentos de prova.
No entanto, ndo ¢ apenas isso, pois podemos mostrar a verdade de alguns
desses enunciados sem prova, i. e., provar no sentido ingénuo (PRIEST, 1979,
p. 221, tradugdo nossa).

Entretanto, ao assumirmos algumas suposi¢des suplementares, ¢ possivel derivar um
paradoxo, que mostra que algumas frases de Godel sao demonstraveis e ndo sao demonstraveis
em um sistema formal. Basicamente, o raciocinio ¢ o seguinte: a metamatematica ¢ uma parte
do raciocinio informal empregado na linguagem natural. Tal raciocinio poderia ser formalizado

em uma linguagem de complexidade como a da aritmética, ou seja, o procedimento de prova
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ingénuo pode ser representado na linguagem-objeto. Nesse caso, ha um paradoxo, pois na
mesma linguagem ¢ possivel mostrar a verdade de uma frase de Godel e mostrar que nao ¢
possivel prova-la.

Priest considera duas possibilidades que resolveriam o problema, mas que sdo

inaceitaveis por razoes independentes:

O teorema de Godel apresenta um problema epistemoldgico que nunca fui
diretamente enfrentado. Como pode ser resolvido? Uma maneira de sair do
problema ¢ aceitando que o conjunto de axiomas nao ¢é recursivo. Desse modo,
supondo a tese de Church, ndo haveria uma maneira efetiva de decidir se algo
¢ auto evidente! Isso obviamente ndo estd em questdo. Outra possibilidade ¢
que nossos procedimentos de prova ndo sejam formalizaveis. Isso parece
implausivel, embora possa se argumentar em favor (PRIEST, 1979, p. 221-2,
traducdo nossa).

Cabe explicar melhor as nogdes empregadas por Priest em tal trecho. Em primeiro lugar,
0 que seria um conjunto de axiomas recursivo? Seja I' o conjunto de axiomas em questdo. Se
tal conjunto ¢ recursivamente definido, entdo haveria uma defini¢do finita que mostrasse (i) as
formas basicas dos axiomas e (ii) como obter outras formas quaisquer de axiomas a partir de
axiomas mais basicos. Como exemplo, consideremos a definicdo de um operador matematico
como o fatorial:

Seja n! o fatorial do nimero n. Nesse caso,

(1or=1

(i) n! =(n-1)! - n

Tal defini¢do, apesar de possuir duas cldusulas apenas, € aplicavel a qualquer # tal que
n seja um numero natural. Podemos calcular, por exemplo, 3! com base em tal defini¢do: 0! =
L1I=0-1=1;2!=11-2=2;31=3-21=3-2=6.

Assim, se o conjunto de axiomas de I" fosse recursivo, seria possivel estabelecer, mesmo
que tal conjunto fosse infinito, se um determinado enunciado pertence ou ndo a I'. A
caracteristica de decidibilidade esta conectada & computabilidade, pois, se hd uma maneira de
decidir se os axiomas pertencem ou nao a determinado conjunto, entdo existe uma fung¢ao que
fornece valores 1 para enunciados que fazem parte dos axiomas, e 0 para aqueles nao

pertencentes*. Desse modo, se um conjunto é definido por uma fung¢io recursiva, entio ele é

4 Confira o seguinte trecho de “Computabilidade e Logica”, que fornece uma definicio mais precisa de tais
expressdes: "Um conjunto de, digamos, nimeros naturais é efetivamente decidivel se ha um procedimento efetivo
que, aplicado a um nimero natural, d4, em um tempo finito, a resposta correta a questao de se ele pertence a esse
conjunto. Dessa maneira, representando a resposta 'sim' por 1 e a resposta 'ndo' por 0, um conjunto é efetivamente
decidivel se e somente se sua fungdo caracteristica é efetivamente computavel" (BOOLOS, 2012, p. 101).
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computavel e decidivel (BOOLOS, 2012, p. 101). Apenas admitir isso, ndo obstante, nao ¢
suficiente para impedir o surgimento do problema epistemoldgico oriundo do teorema de Godel
(na possibilidade visada por Priest, admitir-se-ia que o conjunto de axiomas ndo € recursivo, €
tudo que estabelecemos € o que acontece caso ele seja). Logo, ainda € necessario admitir a tese
de Church, "de acordo com a qual todas as fungdes efetivamente computaveis sao recursivas,
[0 que] implica que todos os conjuntos efetivamente decidiveis sdo recursivos" (BOOLOS,
2012, p. 101). Desse modo, por modus tollens, podemos afirmar que o conjunto de axiomas nao
¢ efetivamente decidivel. Caso este seja o caso, ndo ¢ possivel determinar se um determinado
enunciado ndo se segue dos axiomas, pois sempre pode haver um axioma a mais que ndo
estavamos levando em conta. Priest, contudo, rejeita impetuosamente tal alternativa, sem
adicionar razdes posteriores. A outra possibilidade visada por Priest ¢ que os proprios
procedimentos de prova ingénuos nio sejam inteiramente capazes de formaliza¢do, o que
impediria o surgimento de um paradoxo, pois a prova da verdade da frase de Godel ocorreria
em um registro diferente da linguagem-objeto.

Analisemos com mais vagar o surgimento da divergéncia entre as provas na linguagem-
objeto e na metalinguagem: em particular, a prova da indemonstrabilidade da frase de Godel
“=3x Prov (xg)”, em que “Prov (xy)” ¢ uma abreviagdo de “x ¢ o cddigo para a prova (em P)
de y”’. Como g ¢ o codigo para a formula “—3x Prov (xg)”, segue-se que essa frase de Godel

expressa sua propria indemonstrabilidade (PRIEST, 1979, p. 222).

(1) 3Ix Prov (xg) — '3x Prov (xg)' ¢ verdadeiro
(2) 3Ix Prov (xg) — g pode ser provado
(3) 3Ix Prov (xg) — g ¢ verdadeiro
(4) 3x Prov (xg) — —3x Prov (xg)
(5) Logo, —3x Prov (xg) (PRIEST, 1979, p. 223).
A premissa (1) pode ser facilmente obtida pelo esquema-T da formula “3x Prov (xg)”.

O esquema-T, de maneira simplificada, ¢ a condigdo bésica para aplicar o predicado “‘ser

verdadeiro”, que conecta aplicabilidade do predicado verdade a assergdo, isto &,

(Esquema-T) ‘x’ ¢ verdadeiro <> x

(2), por outro lado, ¢ consequéncia do fato de ‘Prov’ ser a relagdo de prova no sistema
em questdo. (3) pode ser obtida pela consideracdo da corre¢do do sistema, ou seja, o fato de
que tudo que pode ser provado em P ¢ verdadeiro. (4), por fim, ¢ derivado de (3) por uma

aplicacdo do esquema-T para a formula “—3x Prov (xg)”, cujo codigo € g.
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A primeira vista, tal raciocinio ndo incorre em problemas, pois ele ¢ formulado na
metalinguagem, em que se podem construir expressoes da forma “x ¢ verdadeiro”, em que “x”
¢ o nome de uma frase da linguagem-objeto. Priest, entretanto, oferece um ponto forte contra
essa distin¢do rigida entre a linguagem-objeto e a metalinguagem matematica: a ideia € que, na
matematica, os processos de formalizagdo axiomadtica servem para especificar os nossos
métodos de prova ordinarios. A prova da incompletude de Godel mostraria que esses
procedimentos possuem limitagdes. Contudo, o fato de poder provar informalmente as mesmas
frases que nao conseguimos formalmente ¢ um paradoxo, pois se supde que o sistema formal ¢
uma estruturacdo de nosso raciocinio informal (ou seja, deveria haver uma correspondéncia
entre o que ¢ provado informal e formalmente).

No entanto, se a linguagem-objeto for semanticamente fechada — isto €, se existirem
nomes para todas suas frases, ¢ pudermos construir expressoes da forma ‘x é verdadeiro’ — ¢
possivel replicar o argumento acima de maneira ndo problematica na linguagem-objeto. Assim,
concluir-se-ia que a frase de Godel ¢ provada e ndo ¢ provada na linguagem-objeto. Sob a
suposicao de consisténcia do sistema, tal conclusdo ¢ inaceitavel. Recapitulando: uma
construcdo correta da linguagem matematica exige uma teoria semanticamente fechada. Pelo
Teorema da Incompletude de Godel e outras suposigdes (supostamente) verdadeiras, tal teoria

sO pode ser inconsistente:

Nos vimos que a inica maneira de resolver o problema — de fato, o inico modo
razoavel — ¢ aceitar que a correta formalizacdo de nossos métodos ingénuos
de prova deve ser uma teoria semanticamente fechada e inconsistente
(PRIEST, 1979, p. 224, traducdo nossa).

Nao devemos diminuir a radicalidade do que esta sendo afirmado por Priest: ele quer
dizer que existem frases que sdo verdadeiras e falsas. Autores ndo-dialeteistas procuram evitar
incondicionalmente tal conclusao, pois, pelo principio de explosdo, de uma contradi¢do tudo
se segue, ou seja, trivializariamos o sistema. Portanto, ¢ 6nus inicial de Priest apresentar uma
teoria em que o principio de explosdo ndo seja valido, ou seja, ele deve construir uma logica
paraconsistente. Esse ¢ o diagndstico de Priest apds apresentar o argumento do paradoxo de

Godel:

Nas duas tltimas se¢des, argumentei que teremos que lidar com sistemas com
contradigdes. Se nds vamos fazer isso, temos que descartar a logica “cléssica”,
pois contradigdes possuem um modo horrivel de infectar teorias formalizadas
classicamente (PRIEST, 1979, p. 226, tradugdo nossa).
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A Légica do Paradoxo

Para modelar raciocinios metamatematicos contraditorios, Priest propde uma logica
alternativa a légica classica, que denomina de Légica do Paradoxo (LP). Em LP, uma féormula
pode ser (1) apenas verdadeira, (ii) apenas falsa, ou (iii) verdadeira e falsa. No caso de a formula
ser verdadeira e falsa, designamo-la como paradoxal — p — (PRIEST, 1979, p. 226). A ideia,
semelhante a constru¢do de Kripke na se¢do anterior, € que a ldgica cléassica seja preservada
nos casos (i) e (ii), em que ndo ha nenhuma diferenca no valor designado para as formulas. No
caso (iii), no entanto, formar uma operacdo sobre formulas paradoxais s6 gerara formulas
paradoxais, a nao ser que o valor de verdade da formula obtida possa ser decidido
classicamente. Assim, os valores dos operadores sdo os seguintes:

(a) v(— @)=V sse v(D) =F; v(— ®) = p em qualquer outro caso.

(b) W(®—Y)=V sse v(®)=F ou v(¥) =V; v(®—->Y)=F sse v(®)=V e v(¥)=F;

v(®—Y) = p em qualquer outro caso.

() OAY)=Vssev(®@)=Vev(?)=V;v(DPAY)=F sse v(®)=F ouw(¥)=F;

v(® A W) = p em qualquer outro caso.

(d) v(dVv¥)=Vssev(®)=Vouv(?)=V;v(dVY¥Y)=Fssev(D)=Fev(¥)=F;

v(® vV ¥) = p em qualquer outro caso’.

Conforme mostrado por Priest, LP preserva todas as tautologias classicas, contudo, a
relagdo de consequéncia logica ¢ alterada. Entre as regras que devem ser descartadas, destacam-
se o silogismo disjuntivo e o modus tollens. Nesses casos, tais regras sdo quase validas: elas
preservam a verdade contanto que os valores de verdade se limitem aos classicos (PRIEST,
1979, p. 228). Priest enfatiza esse aspecto, pois, como seu objetivo € construir uma logica para
o raciocinio ordinario matematico, nos contextos normais essas regras sao preservadas: “[...] o
objetivo desse exercicio foi construir uma légica que pudesse ser utilizada (em conexao com
uma teoria semanticamente fechada) para capturar o raciocinio ingénuo matematico” (PRIEST,
1979, p. 232, traducdo nossa).

Desse modo, temos uma imagem formada do sistema dialeteista priestiano: algumas
contradigdes sdo verdadeiras. No entanto, disso ndo se segue que todas as frases sao

verdadeiras, pois o sistema foi construido de tal maneira que o principio de explosdo nao ¢

S Priest também procura esbogar uma légica quantificacional (PRIEST, 1979, p. 229).
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valido. Esse abandono nao foi gratuito, pois foi necessario restringir a validade de algumas
regras de inferéncia bésicas. Finalmente, como algumas contradicdes podem ser verdadeiras,
segue-se que se o raciocinio empregado para derivar a verdade e a falsidade do paradoxo do
mentiroso for valido, ndo hé razao para ndo aceitar que essa frase € contraditoria. Tal frase, no
entanto, sera tratada como uma anomalia, que deve ser posta em 'quarentena’ em relagdo aos

contextos normais de raciocinio.

Criticas a Priest

Ao discutirmos o sistema dialeteista de Priest, ¢ sempre tentador se conformar com a
seguinte obje¢do: ora, uma das conclusdes do sistema de Priest é que algumas contradigdes sdo
verdadeiras. Logo, por redugdo ao absurdo, ndo devemos adotar o dialeteismo.

E possivel adotar essa posigao radical contra a logica do paradoxo. Contudo, nesse caso
estariamos em um caso de deep disagreement, ou seja, ndo haveria espago ldgico para o debate
entre os dialeteistas e seus opositores, pois a tese defendida pelos dialeteistas ¢ negada pelos
opositores com base em alguma de suas suposigdes basicas.

Uma maneira mais interessante de argumentar contra o dialeteismo ¢, ao invés de atacar
diretamente sua tese, mostrar que o argumento fundamentado na prova de Godel que a sustenta
nao ¢ solido. Tal estratégia serviria tanto para o opositor radical quanto para os demais, e seu
sucesso derrotaria de vez o dialeteismo (a0 menos aquele com base na prova de Godel). E isso
que realiza Charles Chihara em seu artigo “Priest, the Liar and Godel” (CHIHARA, 1984), que
reconstruirei brevemente aqui.

Em resumo, ao apresentar o paradoxo de Godel, Priest rechaga duas alternativas que
seriam maneiras de resolver tal problema sem precisar assumir um sistema inconsistente: (i) a
possibilidade de os axiomas do sistema ndo serem decidiveis, ou (ii) a impossibilidade de se
formalizar por completo o nosso raciocinio ingénuo. Apos descarta-las, o caminho para a
inconsisténcia € o Unico trilhavel.

Segundo Chihara, tanto (i) quanto (ii) sdo alternativas mais razoaveis que a solugao de
Priest. Em primeiro lugar, o autor da LP ndo oferece um argumento especifico em favor da
decidibilidade dos axiomas do sistema em questdo; em segundo lugar — e essa € a critica mais
robusta de Chihara -, ndo € irrazoavel supor que os procedimentos de prova comuns nao sejam

totalmente formalizaveis:

E questionavel que o "paradoxo" de Priest possa ser bloqueado apenas
supondo que nossos procedimentos de prova ingénuos sejam inconsistentes.
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[...] De acordo com Priest, € inegavel que [Q] os procedimentos a partir dos
quais viemos a conhecer verdades matematicas as provando de verdades
autoevidentes podem ser completamente formalizaveis em um sistema P que
estd aberto aos resultados da incompletude de Godel. [Q] é inegavel?
Certamente ndo. [...] De fato, muito do que é implicado por [Q] foi
questionado por uma variedade de distinguidos matematicos, l6gicos e
filésofos. Assim, se chegasse a uma escolha entre [Q] e a Lei de nédo
Contradicdo, ndo hesitaria em escolher a ultima e rejeitar a primeira [...]. E
bem sabido que muitos l6gicos matematicos [classicos e intuicionistas]
sustentaram que nem todos nossos procedimentos de prova matematicos
podem ser completamente formalizados. De fato, o préprio Gédel duvidou da
completa formalizagdo [...] Anti-mecanicistas também rejeitaram as
suposicgdes de Priest (CHIHARA, 1984, p. 121-2, traducdo nossa).

Em resumo, o erro de Priest seria, ao colocar em comparagdo o Principio de nao
contradi¢do (PNC) e o principio Q, tratar o principio Q como um principio ndo revisavel e o
PNC como um principio que podemos estar dispostos a revisar, caso tenhamos argumentos
bons para isso. Nesse cendrio, ao sermos confrontados com a escolha entre revisar o PNC ou
Q, somos obrigados a revisar o PNC, por conta da caracteristica ndo revisavel de Q.

Um segundo caminho pelo qual podemos explorar um (aparente) ponto fraco do
dialeteismo ¢ pelo paradoxo de Curry: embora ndo seja possivel trivializar o sistema a partir de
contradigdes, talvez a implicacdo fornega métodos de obter qualquer enunciado como
consequéncia logica do paradoxo de Curry, culminando na trivializacdo da “Ldgica do
Paradoxo”. O paradoxo de Curry ¢ provocado por um condicional da forma

() Se ¥ ¢ verdadeira, entao .

Pelo raciocinio da linguagem natural, conseguimos derivar ® como consequéncia da
frase de Curry. Poderiamos, dessa forma, pensar que a Loégica do Paradoxo, apesar de
estabelecer uma distingdo entre inconsisténcia e trivialidade, ainda ndo consegue evitar a
trivialidade. E importante destacar, ndo obstante, que um dos pontos fortes da Logica do
Paradoxo € que ela € capaz de lidar com tais objecdes. Uma vez que Priest aceitou contradigdes
em seu sistema, € necessario realizar reformas em suas inferéncias validas, o que implica que

ha margem para abandonar certos principios inegociaveis na logica classica:

O paradoxo de Curry, como ele o propde, trata-se do principio de inferéncia
que se chama “absor¢do™:

o= (@—=p)jroa—p

[...] um critério de adequacéo para a solugdo do problema de formular uma
teoria da implicagdo é que ela ndo pode validar a assercdo (ou absorcao).
(PRIEST, 2006b, p. 84, traducdo nossa).

Outra critica engenhosa contra o dialeteismo ¢ derivada de uma andlise do problema que
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o paradoxo do mentiroso oferece, conforme exposta, por exemplo, em O mentiroso contra-
ataca: a inadequagao do dialeteismo (cf. ARENHART; MELO, 2016). Vale a pena desenvolver
de maneira detalhada tal objecao, pois ela oferece algumas licdes fundamentais sobre a estrutura
geral dos argumentos do paradoxo do mentiroso.

Um cenario inicial nos mostra que uma primeira manifestagdo do mentiroso ocorre na
forma do "mentiroso simples", em que o verdadeiro € contraposto diretamente ao falso, como ¢
natural se assumir na ldgica cldssica. Na tentativa de preservar a intuicao da linguagem natural,
tentamos adicionar outros valores de verdade entre o verdadeiro e€ o falso. Nesse caso, o
mentiroso simples ndo ¢ contraditorio, pois a frase em questdo nao seria nem verdadeira nem
falsa. H4 muitas possibilidades de prosseguir nesta etapa: podemos adicionar um terceiro valor
de verdade, n valores de verdade, ou caracterizar a distancia entre o verdadeiro e o falso como
a distancia entre 0 0 e o 1 na série dos numeros reais.

Por mais que se tente resolver o paradoxo dessa maneira, a vinganga do mentiroso ¢
recorrente. Através da reformulagdo do mentiroso, constrdi-se o "mentiroso refor¢ado", que
reformula a oposi¢do do mentiroso simples, dessa vez entre o verdadeiro e o seu complemento
(por exemplo, suponhamos que ha 3 valores de verdade. O complemento da verdade sdo todos
aqueles valores de verdade que sdo distintos da verdade — a falsidade e o terceiro valor). “[...] a
construgdo retorcida que sempre faz o Mentiroso manter a alternancia de valores de verdade
entre a verdade e o seu complemento e vice-versa — seja 14 o que for o complemento em questao
[...]” (ARENHART; MELO, 2016, p. 31).

Esse insight ndo deve ser depreciado: notar uma estrutura geral a que as diversas
variantes do mentiroso se conformam significa notar que essas formulagdes sdo,
essencialmente, o mesmo paradoxo (PRIEST, 2006a, p. 24).

Para ser possivel formular o paradoxo do mentiroso, portanto, a negagdo deve se
comportar de um modo especifico: ela deve opor a verdade ndo meramente a falsidade, mas
sim ao seu complemento. Isto €, seja p uma frase qualquer. Caso negar p implique apenas que
p ¢ falso, e a linguagem em questdo possua gaps, por exemplo — ou seja, ela possua os valores
tradicionais e um valor de verdade indeterminado —, entdo nao ¢ possivel construir o paradoxo
do mentiroso nessa linguagem, pois ndo h4a maneira de contrapor o verdadeiro ao seu

complemento®.

® Note que as objecdes feitas a Kripke se fundamentam com base nessa caracterizagdo do paradoxo: a linguagem
de Kripke expressa apenas a oposi¢do entre o verdadeiro e o falso, concedendo um terceiro valor de verdade
indeterminado. A possibilidade de expressar uma negacdo mais forte na metalinguagem, no entanto, abre o
caminho para que o mentiroso possa derivar paradoxos novamente.
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Portanto, a negacdo de p deve alternar entre o verdadeiro € o seu complemento.
Recapitulemos o que foi dito: a contradi¢do do mentiroso possui certa estrutura, que para poder
ser formulada exige que empreguemos uma negacdo que oponha o verdadeiro ao seu
complemento. Em termos de dependéncia conceitual, isso significa que o modo como operamos
com a negagao deve se basear na nossa caracterizacdo de contradicdo (ARENHART; MELO,
2016, p. 34, e PRIEST, 2006a, p. 77).

Em relagdo a no¢ao de contradigdo, Priest corrobora com a visao da logica aristotélica:
“[...] se a é um enunciado qualquer, seja ~a a sua contraditoria. [...] Quais relagdes valem entre
eles? A ldgica tradicional e 0 senso comum sdo bem claros sobre 0 mais importante: temos que
ter pelo menos um do par, mas ndo ambos” (PRIEST, 2006a, p. 78, traducdo nossa).

Resumidamente, a critica feita a Priest € que ele, ao aceitar que um enunciado possa ser
verdadeiro e falso, ndo estd cumprindo com uma condi¢do semantica de sua teoria, que ¢ a
nogao intuitiva de contradi¢cdo. Como essa condi¢@o langa luz sobre a sintaxe de sua “Logica
do Paradoxo”, segue-se que a “Logica do Paradoxo” deve conformar sua no¢do de contradigdo
a uma interpretagdo intuitiva de contradi¢cao. No entanto, isso ndo ¢ possivel, pois, apesar de
conseguir resguardar a validade da Lei do Terceiro Excluido e a Lei de Nao Contradicao, Priest
nao preserva o sentido original de contraditoriedade: dois enunciados que sao exaustivos — pelo
menos um deles ¢ verdadeiro -, e exclusivos - apenas um ¢ verdadeiro. Ao ndo cumprir com o
requisito de exclusividade — dado um par de contraditorias, alguns pares sdo ambos verdadeiros
-, Priest falha em preservar o sentido intuitivo de contraditoriedade, ainda que sua sintaxe fique
intacta. A relacdo real representada por um par de contraditérias no sentido priestiano €

capturado pela relacdo de subcontrariedade:

Dado que a negacgdo de LP permite que uma sentenca e sua negagdo sejam
ambas verdadeiras, temos que ela representa uma relagdo mais fraca: a relagdo
de subcontrariedade que é definida da seguinte maneira:

SB: o e B sdo subcontrarias quando elas ndo podem ser ambas falsas, mas
podem ser ambas verdadeiras (ARENHART; MELO, 2016, p. 36).

Com isso, Priest possui apenas um caminho — caso ele queira salvar o dialeteismo: ele
deve continuar insistindo na adequacao da sintaxe de LP, negligenciando nog¢des semanticas
pré-formais. Essa estratégia, entretanto, tem um custo alto a pagar: a 16gica passa a ser ndo mais
uma ciéncia aplicada, que busca o modelo adequado para descrever as linguagens naturais, mas
sim revisionista, sujeita as mesmas objecOes feitas ao projeto de Tarski. Como vimos,
entretanto, Priest explicitamente concebe a l6gica formal como uma ciéncia aplicada: "O légico

formal ¢ essencialmente um matematico aplicado" (PRIEST, 1979, p. 225, traducao nossa). Por
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outro lado, a esséncia do paradoxo do mentiroso, segundo Priest, depende, para poder ser
formulado, de uma nog¢do adequada de contradicao, que € a propria nogao que ele nao aceita

em seu sistema, representando, ao invés disso, a no¢ao mais fraca de subcontrariedade.
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UMA INTRODUCAO A ONTOLOGIA DE HERMAN DOOYEWEERD*

Israel Pacheco da Costa?

RESUMO: O presente artigo pretende oferecer uma introducdo a ontologia do filésofo
neerlandés Herman Dooyeweerd (1894-1977). Considerando nossa proposta introdutoria,
limitamo-nos a apresentacdo dos elementos conceituais mais relevantes dessa ontologia, de
modo a prover ao leitor ndo iniciado um acesso equilibrado a forma dooyeweerdiana de pensar.
Num primeiro momento, abordamos 0s pressupostos metodologicos fundamentais que
orientam a ontologia de Dooyeweerd. Em seguida, no segundo e terceiro momentos,
apresentamos as duas categorias fundamentais da ontologia dooyeweerdiana, nomeadamente:
aspectos modais e estruturas de individualidade. Em nossa apresentacdo, procuramos explicitar
o carater sistematico e ndo reducionista da ontologia de Dooyeweerd.

Palavras- chave: Ontologia; Herman Dooyeweerd; Metafisica.

ABSTRACT: This article aims to introduce the ontology of the Dutch philosopher Herman
Dooyeweerd (1894-1977). Considering our introductory intent, we confine ourselves to the
presentation of the most relevant conceptual elements of Dooyeweerd's ontology to allow the
uninitiated reader a balanced access to his way of thinking. In the first moment, we address the
fundamental methodological presuppositions that guide Dooyeweerd's ontology. Then, in the
second and third moments, we present the two fundamental categories of Dooyeweerd's
ontology, namely: modal aspects and structures of individuality. In our presentation, we seek
to elucidate the systematic and non-reductionist nature of Dooyeweerd's ontology.

Keywords: Ontology; Herman Dooyeweerd; Metaphysics.

Introducéo

Apesar da obra do filésofo neerlandés Herman Dooyeweerd e da tradicdo de
pensamento da qual ele é um dos principais representantes — a saber, a tradi¢do neocalvinista —
estar ganhando espaco no cenario editorial brasileiro, sua influéncia no ambiente filoséfico
especializado € praticamente inexistente, sendo restrita a seminarios e grupos da tradigédo
religiosa crista protestante.

O objetivo do presente artigo é oferecer uma introducdo a ontologia de Dooyeweerd.
Acreditamos que a ontologia desenvolvida pelo filésofo neerlandés possui teor explanatério
para rivalizar com qualquer ontologia da histéria da filosofia ocidental. Trés aspectos a

1 O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenacgdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior
(CAPES) Brasil - cddigo de financiamento 001.

2 Mestrando em Filosofia pela Universidade Estadual do Oeste do Parana (UNIOESTE). ORCID 0009-0001-7023-
3067. E-mail: israel.costa01@outlook.com.
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distinguem de outras ontologias, sobretudo as mais contemporaneas: abrangéncia, teor
sistematico e carater ndo reducionista.

Quanto ao primeiro, a ontologia de Dooyeweerd pretende constituir-se na acepg¢ao
classica: é uma ontologia geral, isto €, uma teoria do ente enquanto ente, e uma ontologia
regional, que tematiza as distintas regides do ente. Em segundo lugar, € sistematica, pois propde
articular todos os seus elementos tematicos a partir de sua mdatua coeréncia. Desse modo,
Dooyeweerd ndo concebe os elementos e regides, que compdem o mundo, de modo isolado,
mas internamente conectados. Por fim, é ndo reducionista, pois ndo absolutiza nenhum aspecto
do mundo em detrimento de outros. Nada do mundo ou sobre 0 mundo ¢ autoexistente. Partindo
de um ponto de vista teista, Dooyeweerd concebe o Deus transcendente da religido cristd como

criador e origem absoluta de tudo que ha.

Pressupostos Fundamentais da Ontologia de Dooyeweerd

Antes de adentrarmos propriamente a exposi¢do, é necessario que explicitemos alguns

pressupostos fundamentais que orientam a filosofia do autor, em seu todo.

Teoria e realidade

A filosofia de Dooyeweerd parte do pressuposto de que o mundo que experienciamos é
altamente ordenado e multifacetado. Tal ordem ndo é fruto da imposicdo da subjetividade
humana sob uma multiplicidade de impressdes cadticas; pelo contrario, o pensamento teoérico
humano € sujeito a mesma ordem que estrutura 0 mundo. Nesse sentido, é dever da filosofia,
como atividade teorico-abstrativa, investigar as estruturas que tornam a realidade da
experiéncia possivel em sua inquebrantavel coeréncia.

Considerando o que foi dito, Dooyeweerd defende que a realidade empirica da
experiéncia natural vai muito além dos aspectos fisico-quimicos interagindo em relagdes
causais; confere, desse modo, as dimensdes normativas 0 mesmo status ontoldgico das

dimensdes naturais.
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Lei e sujeicdo

O segundo pressuposto fundamental da ontologia de Dooyeweerd é a distingdo entre lei
e sujeicdo. Tal nocdo permeia toda a sua filosofia e é elevada a nivel especulativo, cuja
exposicdo completa, porém, ndo é de decisiva importancia para nossos propositos aqui. E
suficiente dizer que, seguindo o que foi estabelecido, Dooyeweerd distingue entre a dimensao
das entidades individuais (coisas, eventos e processos)® que experienciamos na assim chamada
“realidade espaco-temporal” e a dimensao das leis universais a que as entidades individuais se
conformam. Numa palavra, tudo que encontramos na realidade empirica ¢ “assim-e-assim” em
virtude de conformar-se (ser sujeito) a determinadas leis condicionantes (estruturas), que ddo
possibilidade de ser, em primeiro lugar. Nesse sentido, Dooyeweerd estabelece importante
diferenciagdo entre a dimensdo da lei ou lado-lei/lado-ordem e a dimenséo das coisas
individuais ou lado-sujeito/lado-factual.

Distinguir essas duas dimensdes ndo implica a defesa de um certo tipo de platonismo.
O lado-lei e o lado-factual s&o duas dimensfes de uma mesma realidade, sdéo0 mutuamente
dependentes, ainda que irredutiveis. Dooyeweerd sempre ressalta que s6 é possivel falar em lei
se ha um (possivel ou atual) sujeito ao qual se aplica; de igual modo, sé ha sujeito se ha lei a
qual este é, afinal, sujeito. Nesse sentido, de acordo com essa filosofia, ndo existem universais,
no sentido tradicional. Aqui, leis sdo entendidas como condi¢des para entidades individuais.
Portanto, elas ndo “existem”, mas se aplicam (sdo validas) ao que quer que seja sujeito a elas
(cf. HART, 1984, 38-39). De igual modo, Dooyeweerd rejeita qualquer forma de nominalismo,
gue nega a conformidade-de-lei (law-conformity) das entidades individuais da nossa
experiéncia e reduz o conteudo da atividade tedrica as abstracfes ldgicas e/ou linguisticas.

Em suma, de acordo com Dooyeweerd, a realidade € composta por duas dimensdes
irredutiveis, mutuamente dependentes: a dimensdo das leis universais, que estruturam e
ordenam o mundo, e a dimensdo concreta de particulares em suas relagdes, que, por sua vez,
s80 sujeitos a estas leis. Nessa acepcao, para uma entidade concreta X ha uma diversidade de
leis que a torna possivel e é responsavel para todo caso de semelhanca com outros Xs. Por

conseguinte, a questdo fundamental da filosofia é identificar essas leis que estruturam a

3 No presente artigo, trabalharemos somente com entidades individuais materiais. No entanto, Dooyeweerd admite,
com mesmo nivel de legitimidade ontolégica, as entidades individuais sociais, como o Estado, a familia, igreja,
sindicatos, empresas, etc. Sobre a concepcdo dooyeweerdiana da ontologia das instituigdes sociais, ver
Dooyeweerd (1984, v. 3, p. 157-624).



REVISTA ALAMEDAS Vol. 11, N. 2, 2023 e-ISSN 1981-0253 92

realidade em sentido abrangente. Como veremos, estas estruturas-de-lei sdo as categorias

ontoldgicas da filosofia de Dooyeweerd.

Coeréncia e irredutibilidade

Conforme jéa ressaltado, para Dooyeweerd, a realidade que experienciamos € altamente
ordenada. Tal pressuposto advém primordialmente da fé crista professada pelo autor. De acordo
com o filésofo, a revelacdo cristd apresenta Deus como a origem absoluta de tudo que h4,
impondo uma divisdo fundamental entre criador e criatura. Nesse sentido, deve ser rejeitado,
de antemao, qualquer tipo de absolutizacdo do que quer que encontremos na criacdo. Numa
palavra, tudo que existe no cosmos é ndo subsistente e, portanto, totalmente dependente de
Deus.

Dois sdo os principios reguladores dessa ontologia: irredutibilidade e coeréncia. O
primeiro significa, segundo Roy Clouser (2022, p. 355-356), que “nenhum aspecto da criag¢ao
deve ser considerado como o Unico aspecto genuino ou como aquele que torna a existéncia de
qualquer outro possivel ou real”. Ora, se nenhum ponto da criagdo pode originar outro (em um
sentido ontolégico ndo causal), segue-se que sdao mutuamente irredutiveis. No entanto, ao
contréario do que se poderia pensar, isto implica também que sdo coerentes entre si. Uma vez
gue nenhuma parte da criacdo € autoexistente, hd dependéncia, em primeiro lugar, da origem
absoluta (Deus) e, em segundo lugar, de todo o resto com o qual forma uma ordem, o que é
possivel ser constatado tanto pela experiéncia natural quanto pela investigacdo tedrica

(filosofica e cientifica).

As Categorias Fundamentais da Ontologia de Dooyeweerd

Passemos, agora, a apresentacao das categorias ontolégicas admitidas por Dooyeweerd
em sua ontologia. Conforme foi estabelecido, seu objetivo € a teorizagdo da realidade empirica
em toda sua diversidade, mediante explicitacdo e investigacdo das estruturas-de-lei a que €
sujeita.

O primeiro ponto a observar € que a realidade da nossa experiéncia é sempre de
individuos ou entidades individuais; experienciamos esta arvore, aquela cadeira, esta
sociedade, aquela empresa, esta reunido de trabalho, aquele culto religioso, etc. Por sua vez,

esses particulares exibem ou possuem propriedades/atributos e relagdes; arvores e cadeiras,
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sendo “entidades fisicas”, possuem propriedades como dureza e densidade, podem interagir em
relacBes causais, assim como suportam propriedades relacionais como ‘estar ao lado de’ e ‘ser
propriedade (em sentido juridico) de alguém’. A questdo fundamental de uma ontologia passa
ser a compreensdo de cada um desses conceitos, suas conexdes, hierarquias, etc.

Ora, apesar da experiéncia natural ser direcionada a particulares, estes sdo sempre
estruturados por suas propriedades e atributos. Se retirados todos os atributos e relagdes de um
particular qualquer, o que sobra é uma entidade completamente ininteligivel. Ainda que se
defenda a existéncia de um substrato por detrds dos atributos, permanece o problema da
compreensdo da relacdo do substrato com os seus atributos acidentais. Pensemos no caso de
uma arvore. Uma parcela consideravel da tradi¢do substancialista ndo hesitaria em definir que
a substancia (no caso, a forma) dessa entidade é a sua propriedade organica. De um ponto de
vista dooyeweerdiano, poderiamos perguntar o que seria tal substrato orgénico que ndo é
sensorialmente perceptivel (propriedade sensorial), ndo € logicamente distinguivel (propriedade
I6gica) de tudo 0 mais, nem é possivel ser referido pela linguagem (propriedade linguistica). Se
removermos tais propriedades e funcionalidades desse ente, o que estariamos concebendo?
Ainda que, mediante consideravel esforco mental, o substancialista argumente que estamos
diante de uma nog¢do unicamente logica, permanece a dificuldade de compreender como o
substrato se relaciona com os atributos acidentais de modo integral e coerente, tal como
experienciamos na atitude natural.

Outro ponto a ser ressaltado € a maior abrangéncia dos atributos em relagdo aos tipos
(kinds) particulares. Enquanto tipos regulam somente individuos pertencentes a sua respectiva
classe, atributos tém escopo universal, uma vez que regulam entidades ilimitadas. Nesse
sentido, para Dooyeweerd, 0s conceitos e enunciados verdadeiros sobre particulares ndo podem

ser o0 ponto de partida de uma ontologia e, portanto, a categoria ontolégica mais basica.

Aspectos modais

Tendo estabelecido que, no nivel mais fundamental, os atributos/propriedades possuem
certa primazia ontologica, o problema passa a ser a classificagdo dos atributos em termos
categoriais. Conforme explicitado acima, Dooyeweerd rejeita a doutrina tradicional dos
universais, dando preferéncia a ideia de ordem/universalidade. Nesse sentido, a intui¢do
dooyeweerdiana € que ndo h& entidades transcendentes ou ideais que correspondam as

instancias espaco-temporais; antes, haveria um (irredutivel) aspecto da realidade que regula e



REVISTA ALAMEDAS Vol. 11, N. 2, 2023 e-ISSN 1981-0253

torna possiveis as propriedades que abstraimos das coisas da nossa experiéncia. Nessa acep¢éo,
encontramos coisas que ocupam diferentes lugares no espaco com variados tamanhos, formas,
etc., no entanto, todas elas séo relacionadas e reguladas pelo modo de ser espacial de extensao
continua da realidade, objeto de investigacéo da ciéncia geométrica. Desse modo, ha uma regido
espacial irredutivel, cujo nucleo de sentido é extensdo continua, que € a base para toda
propriedade e lei de tipo espacial. Assim, nenhum caso de retangularidade é devido a um
suposto retangulo universal, mas ao (universal) aspecto espacial da realidade. Entidades
individuais diferentes partilham essa mesma propriedade pelo fato de funcionarem no aspecto
espacial da realidade. Dooyeweerd chama esses aspectos de modais por serem modos de ser da
realidade, ndo tendo relacdo com as assim chamadas modalidades ldgicas de possibilidade,
necessidade e contingéncia.
De acordo com Strauss,

Enquanto entidades concretas (naturais ou sociais) correspondem a pergunta
“o que”, aspectos modais sdo acessiveis mediante a pergunta “como”.
Herdamos do Latim expressGes como modus operandi e modus vivendi em
que o como ¢ representado pelo termo “modus”. Portanto, um aspecto é um
especifico (peculiar) modo da realidade. Em sentido geral, € um modus quo
ou modo de ser (STRAUSS, 2021, p. 39-40, grifo no original, tradugdo nossa).

Dooyeweerd identificou, ao todo, 15 tipos abrangentes e irredutiveis modos de ser da
realidade, que sdo as categorias ontoldgicas mais basicas de sua ontologia. S&o eles:

1) Aritmético (quantidade);

2) Espacial (extensdo continua);

3) Cinematico (movimento);

4) Fisico (energia)

5) Biético (vida);

6) Psiquico (sentimento);

7) Logico (distincao analitica),

8) Historico/cultural (poder formativo),

9) Linguistico (significagdo simbolica),

10) Social (intercurso social)

11) Econbémico (frugalidade),

12) Estético (harmonia),

13) Juridico (retribuicéo),

14) Moral (amor)

94
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15) Pistico/fé (certitudinal).

Conjuntamente, os aspectos mencionados acima compdem o horizonte de experiéncia e
possibilidade da realidade. Além disso, podemos notar que ha uma sequéncia entre eles. Essa
sequéncia ndao é meramente aleatoria; cada aspecto € a condi¢édo de existéncia ou funcionamento
dos seguintes (cf. CLOUSER, 2022, p. 365). Entdo, por exemplo, os aspectos cinematico,
espacial e numérico sdo condicgdes para o funcionamento do aspecto bidtico. O que seria das
propriedades fisicas se ndo pudessem ser espacialmente localizadas e quantificadas?

O que torna essa teoria tdo peculiar ndo é a mera identificacdo de tais aspectos
especificos, mas as nuances que envolvem sua articulacdo e extensdo. O primeiro ponto,
seguindo o principio da coeréncia, € explicitar no nivel tedrico as conexdes que existem entre
tais aspectos em si. Em segundo lugar, explicitar as relagdes que existem entre os aspectos em

entidades diferentes. Estes correspondem as teorias da analogia e relacdo sujeito-objeto.

Analogia modal

A teoria da analogia modal explicita a relacdo existente entre os aspectos modais da
realidade. Analogia, na acepcdo dooyeweerdiana, significa justamente o momento de
similaridade e diferenca em cada aspecto. Dooyeweerd admite dois tipos de analogias:
retrocipagé@o (quando aponta para 0s aspectos anteriores) e antecipacéo (quando aponta para 0s
aspectos posteriores). E nos momentos analdgicos que o sentido dos aspectos é aprofundado,
produzindo a diversidade de significado que encontramos na realidade (cf. DOOYEWEERD,
2012, v. 1, p. 103). No caso do significado do ndcleo de sentido do aspecto juridico, retribuicéo,
Dooyeweerd o define como "[...] uma equilibrada harmonizagdo de interesses comunitarios e
interindividuais” (DOOYEWEERD, 1984, v. 2, p. 135-36, traducdo nossa). Perceba-se que
harmonia ¢ o nucleo de sentido do aspecto estético, ao passo que a expressdo “interesses
comunitarios” remete ao nucleo do aspecto social. Aqui, harmonia e intercurso social ndo sao
utilizados no sentido precisamente estético e social, mas juridico.

Outros exemplos de retrocipacdo sdo: unidade e multiplicidade juridica (analogia
juridico-numeérica) e distancia social (analogia socioespacial). Quanto ao primeiro exemplo,
podemos pensar na unidade processual em uma multiplicidade de partes. Quanto ao segundo,

podemos pensar na distancia social entre um presidente e um cidaddo. Conforme ja dito, nas
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analogias o sentido sempre se refere ao nucleo de sentido do aspecto que serve de base para
cada qual.

No caso das antecipagdes, 0 aspecto que serve de base aponta para outro, superior na
ordem da ordem dos aspectos, assim aprofundando o sentido basilar do primeiro. Dooyeweerd
menciona “boa fé” e “justica” como conceitos analdgicos — no caso, analogias entre 0 aspecto
juridico e o aspecto moral. Conceitualmente, a dimensao juridica ndo tem propriedades morais
como condicdo necessaria, mas com o desenvolvimento e aprofundamento social e histdrico,

pode vir a ter.

Relac¢ao sujeito-objeto

De acordo com Dooyeweerd, ha duas formas de as leis aspectuais regularem entidades
individuais: como sujeito ou como objeto. Como sujeito, uma entidade funciona ativamente em
um aspecto. Por exemplo, uma arvore funciona ativamente no aspecto biético; sendo um
organismo Vvivo, possui propriedades bioticas e é sujeita as leis bidticas. No entanto, arvores
ndo funcionam no aspecto social, ndo adentram em relacfes comunitérias e interindividuais.
Arvores também néo produzem arte. Contudo, nesses aspectos, a saber, social e estético, elas
funcionam como objeto em relacdo a (possiveis) sujeitos que, por sua vez, funcionam
ativamente nos aspectos mencionados. E bastante intuitivo dizermos que arvores possuem
funcéo social, bem como podem ser admiradas esteticamente em um jardim ou decoragdo, mas
o fildsofo providencia a fundamentagdo tedrica da intuicéo.

Dooyeweerd defende que toda e qualquer entidade individual funciona em todos os
aspectos da realidade, atual ou potencialmente. Julga, assim, ter suprido uma caréncia das
ontologias tradicionais: aqui as categorias tém abrangéncia efetivamente universal, no sentido

de condicionarem a realidade como um todo.

Estruturas de Individualidade

Primeiro acesso as entidades individuais

Até aqui, vimos as estruturas que regulam as entidades individuais no que concerne as

suas propriedades, leis e relagdes, isto €, seus atributos, seguindo os principios de coeréncia e
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irredutibilidade. Passemos, agora, a exposi¢do dos individuos que habitam o mundo e que
experienciamos como tais.

Antes de tratarmos da teoria das entidades individuais elaborada por Dooyeweerd, €
valido observar, ainda na dimensdo dos aspectos modais, um fenémeno curioso envolvendo a
relacdo entre individualidade e aspectos modais. Conforme exposto, aspectos modais nao séo
individuos e ndo denotam prima facie nenhum traco de individualidade; referem-se as
propriedades, funces, relacdes e leis de individuos que, por sua vez, possuem-nos ou So por
eles estruturados.

Contudo, Dooyeweerd observa que ha conceitos modais que comportam relacao
explicita com a individualidade. Tomemos o aspecto moral, cujo nucleo de sentido ¢ ‘amor’.
Né&o é incomum, na prética cientifica e na atitude ordinéria, falarmos de amor no contexto de
individualidades. Usamos expressdes como ‘amor parental’, ‘amor a um pais’, ‘amor social’,
etc. Nesses casos, amor esté relacionado a entidades individuais, nomeadamente familia, Estado
e sociedade, o que confere especificidade de sentido ao amor moral. N&o se trata de mera
analogia. Neste caso, estamos diante de uma relagcdo ontoldgica entre a funcdo de amor e as
individualidades que estdo sob o dominio daquela. As entidades individuais tipificam a funcédo
de amor de acordo com sua propria estrutura. Isto é corroborado pelo uso intuitivo desses termos
na experiéncia natural, na qual a intenséo do sentido de ‘amor’ varia de acordo com a entidade
individual que é referida.

Do que foi dito, chega-se a seguinte intuicdo: a relacdo entre aspectos modais e entidades
individuais se da pela tipificacéo dos aspectos na estrutura individual de cada classe de entidade.
Nesse sentido, cada aspecto € tipificado e agrupado formando uma nova lei para cada classe de
individuo, que Dooyeweerd denomina estrutura de individualidade (cf. DOOYEWEERD,
1984, v. 3, p. 79). Toda entidade individual concreta, além de ser sujeita as leis modais, é sujeita
a lei tipica correspondente. Resta explicar como os aspectos sdo tipificados e agrupados nas
estruturas de individualidade.

De acordo com Dooyeweerd, em primeiro lugar, o agrupamento dos aspectos modais
segue o principio estrutural de um aspecto especifico que tem certa primazia em relagdo ao todo
individual. Mesmo em nossa experiéncia ordinaria € possivel constatar que toda entidade
individual possui algum aspecto que aparenta ter maior importancia na sua constituicdo como
um todo. Dooyeweerd da o exemplo de uma arvore. E intuitivo que o aspecto bi6tico de uma
arvore exerce maior influéncia na sua constituicdo como todo individual. Nesse sentido, tanto

0S aspectos que a arvore funciona ativamente — aspectos numérico, espacial, cinematico e
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fisico — quanto os que funciona passivamente, como o0 aspecto social e econémico, sdo
estruturados pela funcao bidtica de vida orgéanica. Dooyeweerd chama o aspecto que estrutura
a entidade individual de funcdo-guia ou qualificante, que € responsavel pela qualificacéo tipica
e destinacéo interna de um todo individual (cf. DOOYEWEERD, 1984, v. 3, p. 83).

Segundo acesso as entidades individuais

A situacdo € um pouco diferente quando se trata de entidades individuais mais
complexas, como aquelas formadas pela capacidade humana de producdo e manipulacdo de
materiais. E 0 caso das obras de arte. Estas sdo produtos da capacidade formativa humana, o
que significa que, neste caso, deve-se adicionar mais uma funcéo qualificante ao todo estrutural.
Observando novamente a lista dos aspectos modais, pode-se constatar que ‘capacidade
formativa humana’ se refere ao nucleo de sentido do aspecto historico. Nesse sentido,
Dooyeweerd adiciona aos objetos manufaturados o que chama de funcdo fundante ou
fundacional. Mesmo no caso de uma escultura, o material fisico que serve de base para a
expressao artistica do artista ndo é suficiente para qualificar esse momento fundante da obra de
arte. Somente a partir da liberdade e capacidade de controle sobre o0 material é possivel falar de
arte propriamente dita (cf. DOOYEWEERD, 1984 v. 3, p. 109-124).

Evidentemente, a funcdo qualificadora de uma obra de arte ndo é outra sendo a funcéao
estética. A intencdo do artista, na producdo de uma escultura, é guiada pela funcéo estética, de
modo que a obra de arte produzida exibe a concepcao estética intencional do artista no seu todo
estrutural (cf. DOOYEWEERD, 1984, v. 3, p. 115-116). Nesse sentido, Dooyeweerd observa
que 0 que estd em jogo é a objetividade da obra de arte como entidade individual. A obra de
arte exige o aprofundamento da sensibilidade estética do observador, de modo a permitir que
este experiencie a obra de arte como tal (cf. DOOYEWEERD, 1984, v. 3, p. 115-116).
Diferentemente, entidades naturais, como arvores e pedras, podem ser apreciadas esteticamente
na relacdo sujeito-objeto, mas nunca em termos de intencionalidade artistica, e menos ainda
como objeto cuja fungdo-guia é a estética (cf. DOOYEWEERD, 1984, v. 3, p. 114).

Terceiro acesso as entidades individuais: estruturas encapticas

Até 0 momento, acessamos as entidades individuais por intermédio da tipificacdo das

funcdes modais as quais aquelas sdo sujeitas. Contudo, a teoria aqui apresentada observa que
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as entidades individuais, além de constituidas por suas funcdes, sdo também estruturadas pelas
relacGes entre as proprias entidades individuais.

A primeira relagdo entre entidades individuais € a que a tradicdo filoso6fica chamou de
relagdo parte-todo. Dooyeeweerd reinterpreta essa relagdo como sendo entre entidades
individuais em que as partes e 0 todo possuem a mesma funcdo-guia. Exemplificando: toda
particula individual de uma pedra, ainda que possa ter relativa autonomia em relacao ao todo,
continua sendo qualificada pela fungdo-guia do todo, a saber, a fungdo fisica. O mesmo ocorre
no caso da relagdo entre o corpo e seus 6rgdos, em que a relativa autonomia dos 6rgdos ndo €
suficiente para dizermos que se trata de uma estrutura individual totalmente diferente
(CHAPLIN, 2016, p. 68); 6rgdos continuam sendo partes de um todo, uma vez que Sao
qualificados pela mesma funcdo do todo, nomeadamente, a funcdo bidtica.

Além da tradicional relacdo parte-todo, Dooyeweerd articula uma nova teoria que
denomina encapse ou entrelacamento encaptico. Dooyeweerd percebe que a mereologia
tradicional é incapaz de dar conta da relacéo entre os mais diversos tipos de entrelacamentos de
entidades da realidade. A intuicdo bésica dessa categoria é de que existem determinadas
estruturas de individualidade que ndo permitem ser caracterizadas como partes de um todo.
Neste caso, a irredutibilidade ocorre por estarmos diante de duas entidades individuais com
funcBes qualificadoras diferentes. Por conseguinte, falamos de um entrelacamento entre essas
estruturas, de modo gue a unido enriquece ou aprofunda o sentido das estruturas encapsuladas,
ao passo que mantém sua propria autonomia e irredutibilidade em relacdo ao todo encéptico.

O fendmeno da encapse fica mais claro se voltarmos a analise da estrutura de uma
escultura. Vimos que, em termos de suas funcdes tipicas, uma escultura é esteticamente
qualificada e historicamente fundada. Contudo, o que acontece com o material fisico a partir do
qual a escultura é produzida? A teoria de entrelagcamentos encépticos responde: a obra de arte,
unilateralmente, encapsula o material fisico, mantendo sua irredutibilidade, mas aprofundando
o0 seu sentido (DOOYEWEERD, 2012, v.1, p. 218). Isso explica a relacdo de copresenca entre
material e obra de arte, bem como de diversas outras entidades complexas que encontramos na

realidade natural e social.

Conclusao

Evidentemente que a ontologia de Dooyeweerd é muito mais complexa e rica do que 0

resumo aqui apresentado. Importante mencionar que Dooyeweerd articula essa teoria em
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dialogo direto com as ciéncias especiais. Nesse sentido, o filosofo estava convicto de que sua
ontologia é corroborada pelo status da ciéncia do seu tempo.

Conforme salientamos na introducéo, a filosofia de Dooyeweerd oferece uma alternativa
as ontologias reducionistas, que predominam no cenario intelectual contemporaneo. Essa
ontologia faz justica a nossa experiéncia concreta do mundo e das coisas que habitam nele,
sobretudo os seres humanos. A experiéncia se nos apresenta em uma pluralidade coerente de
aspectos e coisas, que s6 pode ser negada teoricamente mediante algum nivel de contradicao
performativa. Por seu teor sistematico, essa ontologia transfere para o nivel da teoria a coeréncia
que experienciamos na realidade.

Por fim, convém mencionar que a ontologia de Dooyeweerd encontra alguma
dificuldade em tratar de objetos abstratos. Em suas obras, Dooyeweerd trata primariamente das
coisas e seus aspectos que se apresentam na experiéncia comum, mas podemos, com alguma
justica, questionar como essa teoria abordaria objetos ou entidades abstratas como conjuntos e

estados de coisas.
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DA SUSPENSAO DO JUiZO AO DADO APODITICO: O OBJETO DA
FENOMENOLOGIA DE HUSSERL EM 1907

Guilherme Felipe Carvalho?

RESUMO: O presente artigo busca refletir acerca do modo como, na critica do conhecimento,
Edmund Husserl passa da suspensao do juizo a afixa¢éo de um dado apoditico, revelado atraves
do cogito. Para tal, atraveés da andlise de alguns elementos presentes em Die Idee der
Phanomenologie, de 1907, almeja-se demonstrar que o dado apoditico encontrado por Husserl
estd envolvido na pergunta sobre a legitimidade do conhecimento. Deste modo, a
fenomenologia husserliana se apresenta como a doutrina universal da esséncia, uma proposta
que tem em vista demonstrar os fundamentos seguros a teoria do conhecimento.

Palavras-chave: Husserl; Juizo; Fenomenologia.

ABSTRACT: The present article aims to reflect on the way in which, in the critique of
knowledge, Edmund Husserl moves from the suspension of judgment to the affixation of
apodictic data, revealed through the cogito. To this end, through the analysis of some elements
present in Die lIdee der Phdnomenologie, from 1907, we aim to demonstrate that the apodictic
data found by Husserl is involved in the question about the legitimacy of knowledge. In this
way, Husserlian phenomenology presents itself as the universal doctrine of essence, a proposal
that aims to present secure foundations for the theory of knowledge.

Keywords: Husserl; Judgment; Phenomenology.

Introducéo

Nas ligoes intituladas “Die Idee der Phanomenologie”, de 1907, através do
desenvolvimento de uma fenomenologia transcendental, Edmund Husserl (1859-1938)
estabelece uma distincdo entre a atitude natural e a filosofica: a primeira é indiferente ao
questionamento sobre a possibilidade de alcance do conhecimento; a segunda justamente se
ocupa com tal problematica. Nesta dindmica, o pensador almeja estabelecer uma critica do
conhecimento (cf. HUA II, 17-18) Mas com isso, pode haver o risco de a reflexdo cair no
ceticismo ao declarar a impossibilidade do conhecimento. Porém, como Husserl alerta: o

ceticismo é um contraditorio em todos os seus aspectos (cf. HUA XVIII, § 32). Assim, a grande
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questdo que move a teoria do conhecimento ¢: “como pode o conhecimento estar certo de sua
concordancia para com a existéncia em-si-mesma das coisas [Sachen]?” (HUA 11, 3)2.

Diante disso, 0 método que pde em prética a concretizagao da critica do conhecimento
¢ “a fenomenologia, a doutrina universal da esséncia, por meio da qual encontra-se a ciéncia da
esséncia do conhecimento” (HUA, Il, 3). Husserl afirma que de antemao, pode-se ficar em
duvida se uma fenomenologia é de fato possivel. O conhecimento sendo posto em questdo, ndo
é negado em todo o seu aspecto, mas colocado entre parénteses. P6r o conhecimento em
questdo, ndo significa que ele é anulado, mas sim, que passard por um rigoroso julgamento
acerca de sua validacéo.

Neste caso, Husserl afirma que as consideracfes de Descartes (1596-1650) sobre o
cogito podem ser Uteis. Entretanto, por mais que Husserl retome as reflex6es cartesianas, ainda
h& uma grande separacdo entre ambos (cf. SIMEK, 2001). Desse modo, 0 cogito apresenta-se
de modo indubitavel, por ser algo imanente, autoevidente e incondicionado. E as cogitationes
sdo, portanto, as doagOes absolutas que se estabelecem ao cogito. I1sso responde a interrogacgéo
de por quais motivos alguns conhecimentos sdo meramente pretensos e outros indubitaveis.
Resposta: porque ha conhecimentos na esfera da imanéncia e outros na transcendéncia. O
conhecimento do cogito e da cogitatio move-se na imanéncia, pois € autoevidente: o correlato
intencional do “Eu” que pensa € justamente o objeto ao qual este “Eu” se inclina; o “Eu-puro”
neste caso, intui a si préprio. Assim, a interrogacao acerca do modo como pode ser captado algo
no ambito da transcendéncia e que ndo estd, deste modo, no ambito imanente, é resolvida
através do conhecimento intuitivo da cogitatio.

Essa énfase no conhecimento intuitivo justifica-se pelo fato de que para Husserl, a
construcdo de uma doutrina da esséncia do conhecimento exige a pratica da abstracao ideadora
(ideierende Abstraktion): esta permite o alcance de universalidades, proporcionando através da
clareza intuitiva, a esséncia do conhecimento. Com isso, Husserl afirma que o conhecimento
pertence ao campo das cogitationes e por isso é que a fenomenologia deve conduzir, de modo

intuitivo, as objetalidades (Gegenstandlichkeiten) de carater universal até a consciéncia

2 Todas as tradug@es presentes sdo de responsabilidade do autor e seguem a notagéo da edigéo critica Husserliana:
Edmund Husserl Gesammelte Werke, sendo esta referenciada através da abreviagdo “HUA” e a sua respectiva
edicdo sendo indicada em algarismos romanos. No que concerne a fundamentagdo do texto, observa-se que em
Husserl, é fundamental a diferenciagdo entre: i) “Dinge”, que diz respeito a “coisa-fisica”, a materialidade; e ii)
“Sachen”, que concerne a “coisa-psiquica”, a idealidade. Tanto que Husserl elenca a tarefa que compete a sua
investigagdo: “Wir wollen auf die ‘Sachen selbst’ zurtickgehen” (HUA XIX/I). Neste sentido: “nds queremos ir as
coisas-mesmas”, significa que a investigagdo fenomenologica se atém, essencialmente, a “Sachen” e ndo “Dinge”.
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intencional. A tarefa da fenomenologia diz respeito, portanto, a investigacao na pura evidéncia
de todas as formas de doacao e suas correlagdes. Assim, pode haver o esclarecimento cientifico
no &mbito da filosofia e por conseguinte, de modo indireto, também o esclarecimento das
demais ciéncias. A fenomenologia do conhecimento €, deste modo, a ciéncia dos fenémenos do
conhecimento (cf. HUA 11, 14).

Da duvida ao dado indubitavel

Como previamente exposto, em Die Idee der Phanomenologie, Husserl tem como
pretensdo desenvolver uma critica do conhecimento, que por sua vez, envolve um elemento
indispensavel: o indice de questionabilidade (Index der Fraglichkeit). Neste sentido, a fim de
obter um dado apoditico que permitird o desenvolvimento da investigacdo, nada é tomado de
antemao enquanto valido. A critica do conhecimento, na qualidade de conhecimento cientifico
de si, tem a pretensdo de determinar o conhecimento em sua esséncia, no sentido de referéncia
a objetalidade que a ela é atribuida, bem como de seu possivel ajustamento/adequacéao
(Triftigkeit)®.

Com isso, por mais que combata o ceticismo, Husserl retoma um elemento do
pensamento cético: a ezoyr. Tal suspensdo do juizo, que permite o desenvolvimento da reducédo
fenomenoldgica, pde todo o0 conhecimento em questdo, a fim de alcangcar um ponto indubitavel.
Tourinho (2015) atenta para o fato de que tal conceito ndo deve ser compreendido na qualidade
de um modus vivendi, como ocorria no ceticismo pirrdnico, mas somente enquanto um recurso
metodoldgico. Essa suspensao se amplia, necessariamente, as ciéncias, sejam naturais, exatas
ou de qualquer ordem, pois a Husserl interessa a transi¢éo da atitude natural a atitude filoséfica.
A grande diferenca entre ambas é que a natural aceita 0 conhecimento como certo, ao passo que
a filosofica justamente se interroga sobre a legitimidade de alcance do conhecimento acerca de
como a ciéncia alcancga esse conhecimento e em quais conclusdes chega. Ademais, se a ezoyr
ndo é permitido pressupor algo enquanto previamente dado, entdo o seu ponto de partida tem

de ser incondicionado, isto é, autorreferente, havendo um recurso ao a priori. Neste sentido,

3 Aparentemente, Husserl utiliza os vocabulos “Adaquate” e “Triftigkeit” enquanto sindnimos para representar a
doacdo do objeto em sua plena concretude. Trata-se de uma doagdo que supera a presuncdo do conhecimento e
apresenta-se como algo indubitdvel. Sobre esse conceito, faz-se mister destacar a defini¢do de Depraz (2019, p.
117): “[u]m dos graus da verdade, situado entre a simples presungio e a apoditicidade. E adequado um objeto ou
uma vivéncia cuja intuicdo é completa; de fato, a adequacdo permanece um ideal, na medida em que o percebido
nunca se da tota simul”.

103



REVISTA ALAMEDAS Vol. 11, N. 2, 2023 e-ISSN 1981-0253

Husserl recorre a evidéncia cartesiana do cogito ergo sum. Segundo o pensador, a evidéncia da
cogitatio, enquanto correlato intencional do cogito, ndo deve ser compreendida enquanto uma
experiéncia em seu sentido psicoldgico, mas ideal®. A almejada evidéncia® fenomenoldgica
deve exprimir um dado indubitavel, que ndo inclui qualquer questionabilidade epistemoldgica:
a evidéncia daquilo que é demonstrado diretamente na mais estrita reducdo fenomenoldgica,
constituindo um fundamento puramente cognoscivel®.

O modo como a fenomenologia compreende um conceito tdo importante como o da
evidéncia, diz respeito a esta constituir-se enquanto a propriedade consciente que realmente
intui, que apreende por si mesma de modo direto e adequado, significando, portanto, a doacéao
adequada de si. Esse modo de compreender a evidéncia representa uma mudanca no que
concebeu a tradicdo empirista-racionalista’. Segundo Husserl, tanto os empiristas quanto os
racionalistas abordam de modo erréneo a questéo da evidéncia. Os primeiros, ao empreenderem
uma investigacdo acerca da origem do conhecimento, permanecem distantes da auténtica
origem, e os segundos na afirmacéo de que a diferenca entre juizos evidentes e ndo evidentes
consiste na manifestacdo de um sentimento (Gefiihl)® que os distingue entre si. Com isso,
segundo Husserl, se os fendmenos sdo diferentes, ndo € necessario recorrer ao sentimento
enquanto um recurso para a sua diferenciagdo, pois para o autor: “nao podemos manter amizade
com essa evidéncia sensivel. Ela somente poderia estar certa se provasse a si mesma na intuicédo
pura” (HUA 11, 60). Assim, a imanéncia da cogitatio & o que serve como ponto de partida a
critica, pois garante uma elucidacdo sobre a possibilidade de legitimidade do conhecimento. E
nesse caso, para Husserl, é inaceitavel buscar a fundamentacdo epistemoldgica através da

4 0 tema da idealidade ocupa boa parte da argumentacéo de Husserl presente em Prolegomena zur reinen Logik.
Contra o psicologismo l6gico que almejava a construcdo de uma l6égica fundamentada atraves da psicologia
empirica, Husserl enfatiza que a verdade ndo é um fato, mas um conteudo ideal atemporal. Neste sentido, as
idealidades sdo independentes dos fatos empiricos; ndo se conformam a eles. “A minha propria existéncia é
irrelevante”, pois a possibilidade do ideal “ndo exige a minha existéncia. Percebo que a possibilidade disso depende
da possibilidade de tal série de intuicfes e, portanto, da possibilidade de um fluxo de consciéncia e um Eu que lhes
pertence” (HUA XXXVI, 75).

% “Husserl enfatiza como condigdo basica do conhecimento a experiéncia da evidéncia, quer dizer, a atestacéo clara
de que certo estado de coisas € ou ndo é aquilo que parece ser. A evidéncia ndo é um sentimento acessorio
acrescentado de maneira contingente a alguns juizos; ela é um tipo particular de vivéncia, um modo especifico de
se relacionar com os objetos. Toda experiéncia da evidéncia se caracteriza como doagdo originaria daquilo que é
visado em tal experiéncia” (SACRINI, 2018, p. 38-39).

® Adiante, Husserl afirma que “apenas a cogitatio-mesma ¢ uma doagdo absoluta”(HUA XXXVI, 26).

" Husserl ¢, a0 mesmo tempo, tanto um critico como um admirador dos empiristas e racionalistas. Ndo é a toa que
Berkeley, Hume, Locke etc., do lado empirista e Leibniz, Descartes etc., do lado racionalista, estdo presentes em
todo o decorrer do desenvolvimento de sua obra.

8 “Nenhum sentimento pode dizer a mim que ver é realmente ver, porque se eu o sinto, ¢ incompreensivel como o
sentimento deve tornar o ver um ver real ou caracteriza-lo enquanto tal” (HUA XXXVI, 10). Como pode-se notar,
0 sentimento de ordem sensivel, portanto, ndo € um critério de verificacdo epistemoldgica. Tal problematica
também € encontrada em Ideen | (Cf. HUA 1I1/1, § 21).
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transcendéncia, seja por meio da psicologia ou mesmo das ciéncias naturais, pois a imanéncia,
de modo geral, é o que representa a condigdo necessaria para a obtengdo do conhecimento®.

Dessa maneira, o fato de o conhecimento ser posto em questdo, ndo significa que o
mesmo nao seja possivel, mas sim, de que hd um problema a ser resolvido: como é possivel o
ajustamento do conhecimento e como a vivéncia pode ir alem de si mesma? Neste sentido,
Husserl apresenta o conceito de transcendéncia de dois modos: i) referindo-se ao objeto fisico-
natural, externo a consciéncia; e ii) sendo contraposto a imanéncia genuinal® (reell), na
qualidade de uma vivéncia psicologica/material. Neste caso, “o transcendente sera entendido
ndo apenas como 0 que se encontra fora da cogitatio, mas [...] como ‘conhecimento nao
evidente’ [...], porém, abrangendo agora o eu empirico em sua relagdo com o mundo natural”
(TOURINHO, 2016, p. 154). Assim, o ponto de partida para a afixacdo da critica do
conhecimento é o da imanéncia genuina, que é purificada pela redugdo fenomenoldgica de sua
composicao real (real). Pode-se, nesse caso, compreender que ha uma transicdo do Eu-empirico
ao Eu-puro.

Ademais, Husserl acrescenta que independentemente de se compreender a
transcendéncia no primeiro ou no segundo sentido, ela ainda se constitui enquanto o problema
inicial e o guia (Leitproblem) da critica do conhecimento. Consequentemente, no inicio, a teoria
do conhecimento ndo deve apenas ndo recorrer as ciéncias naturais e ao transcendente, mas nao
deve recorrer em nenhum momento de seu processo, como Husserl exprime: a “teoria do
conhecimento jamais pode ser construida sobre ciéncia natural de qualquer tipo” (HUA 11, 36).
Com isso, faz-se fundamental a implementacdo da reducgéo, pondo toda a transcendéncia em
suspensao.

Apds implementar todo o processo da reducdo fenomenoldgica, esta delimitado a critica
do conhecimento justamente o que ela pode e ndo pode se apoderar: “o ser da cogitatio, isto €,

0 préprio fenébmeno do conhecimento é, deste modo, indubitavel e livre do enigma da

® Sobre as controvérsias sobre os conceitos de imanéncia e transcendéncia na filosofia de Husserl, cf. Patocka,
1996.

10 Os conceitos de “real” e “reell” tém de ser diferenciados. Percebe-se, que reell é uma etapa para o real. Teixeira
(2007, p. 153), contribui afirmando que: “N&o posso concordar com a tradugdo de ‘reell’ simplesmente por ‘real’,
pois que esse termo ¢ introduzido, no contexto do contraste entre ‘ser real’ e ‘ser irreal’, para designar uma parte
ou momento de um ser irreal puramente temporal, nomeadamente, da consciéncia pura. Tal como interpreto, esse
momento ‘reell’ da consciéncia irreal deve ser compreendido por contraste com outro ser irreal intimamente
relacionado com a consciéncia, mas que, por ndo ter o seu carater temporal, ndo pode ser considerado como um
componente préprio (eigentliche Komponente) dela, tal como o € o0 momento reell, mas deve ser considerado
apenas (pelo menos aqui no (‘Ideias 1) como seu correlato intencional (intentionales Korrelat), a saber, 0 noema
ou sentido noematico (§ 88). Com base nessa interpretacdo e recorrendo, em parte, ao sentido literal de ‘reell’,
parece-me um pouco melhor traduzi-lo por ‘genuino’”. Para um maior detalhamento acerca do conceito de “real”
(cf. HUA XVIII, § 23).
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transcendéncia” (HUA 11, 43), apresentando as totais condi¢fes de servir enquanto um dado
imediato e seguro para o prosseguimento da critica. Além disso, as cogitationes do mesmo
modo, expressam a esfera de absolutas doagdes imanentes, pois “no intuir do fendmeno puro,
0 objeto ndo esta fora da cogni¢do, fora da ‘consciéncia’ e, a0 mesmo tempo, estd dado no
sentido da absoluta doagdo-propria de um puramente intuido” (HUA 11, 43). Entretanto, Husserl
reitera que é indispensavel voltar a atencdo também para a diferenca fundamental no ambito
imanente, entre o ser da cogitatio e a evidéncia proveniente do sujeito cognoscente, ou seja, a
distincdo!! entre: i) o fendmeno puro, invariavel, sendo pertencente ao campo da
fenomenologia; e ii) o fendmeno psicoldgico, este pertencente ao campo de investigacdo da
psicologia cientifico-natural, que diz respeito a uma vivéncia temporal (que surge, dura e cessa)
pertencente a um sujeito. Nao se pode, neste caso, compreender como sinénimos o contetdo
visado pelo ato com o préprio ato de conhecimento. O contetdo, o fenémeno puro ao qual
Husserl se refere, € ideal; ao passo que o ato de conhecer é possibilitado mediante a estrutura
psiquica do sujeito.

Inclusive, mesmo essa mesma vivéncia psicofisica enquanto coisa-do-mundo (Ding der
Welt) é apresentada na qualidade de uma transcendéncia e, portanto, também deve ser posta em
suspensdo, pois a reducdo possibilita uma doacdo absoluta, sem resquicio algum de
transcendente: a imanéncia genuina. Nesta medida, a fim de obter o fendmeno puro, “Eu teria
de pdr em questdo, novamente, o Eu, bem como o tempo, 0 mundo, e entdo trazer a tona um
fendmeno puro, a pura cogitatio” (HUA 11, 44). Com isso, o que fica evidente é que ha uma
correspondéncia entre a vivéncia psiquica e o fendmeno puro, no sentido de que é por meio da
reducao fenomenoldgica que a vivéncia psiquica revela o fenbBmeno em sua pureza, ou seja, 0
ser da esséncia imanente, compreendido enquanto uma doacao absoluta. Afinal, agora encontra-
se presente ndo mais a psicologia, mas sim, a fenomenologia'?, e com isso, 0 seu objeto de
investigacdo: o fendmeno puro compreendido ndo enquanto uma existéncia posta em um ego,
em um mundo de ordem temporal, mas na qualidade de uma doagdo absoluta apreendida

intuitivamente.

110 eshogo desta distingdo entre contetido ideal e psicoldgico, ja se encontra presente em HUA XVIII, § 27, 96,
onde Husserl reitera que as leis logicas sdo distintas das leis pertencentes ao campo da psicologia empirica: “[a]
inteligibilidade das leis ldgicas mantém-se. Mas quando se compreende o seu contelido de pensamento enquanto
conteldo psicoldgico, altera-se totalmente o seu sentido originario, que estava ligado a inteligibilidade”.

12 Acerca da relagéo entre psicologia e fenomenologia (cf. GOTO, 2015).
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O objeto fenomenoldgico

Como visto, a investigacdo fenomenoldgica tem como um dos principios a colocagdo
entre parénteses de todos os elementos que se apresentam enquanto transcendentes (tanto o
objeto material quanto o conhecimento ndo evidente). A cientificidade da fenomenologia nédo
pode ocupar-se com meros objetos individuais, visto que a sua investigacdo tem como objeto
as esséncias gerais e a atestacdo da legitimidade do conhecimento. A investigagdo das leis
essenciais estende-se, inclusive, aquilo que é transcendente: apenas ndo é permitida a
investigacdo fenomenoldgica realizar qualquer postulagdo a respeito de uma “existéncia”
(Dasein). Em vez de ser julgado o ser e o ndo-ser do respectivo transcendente, deve-se se ater
para o conteudo do objeto apresentado intuitivamente ao sujeito. Com base no contetdo
visualizado imanentemente e na visdo (Meinung) evidente'® dos atos da espécie em questao,
realiza-se uma intuicdo geral (generelle Intuition), que permite entdo reconhecer e expressar
leis evidentes de esséncia.

Que significam, portanto, essas leis de esséncia?'* Segundo Husserl, tais leis dizem
respeito a possibilidade Ultima (letztmdgliche) de autocompreensdo que o conhecimento
evidencia. Essas leis tornam o método de investigacdo seguro, pois ndo dependem de
pressupostos existenciais (cf. HUA XVIII, § 23, 80). Como exemplo, uma lei que possui
validade absoluta é aquela que é independente de modo absoluto, quer haja quem a pense ou
n&o: mesmo se ndo houvesse Deus’, ela ndo perderia o seu carater absoluto. Nessa conjuntura,
parece que Husserl amplia a sua visdo de Prolegomena zur reinen Logik, ao reiterar o carater

absoluto da verdade referente as leis ideais, posto que o verdadeiro “¢ absolutamente

13 Em Ideen I, Husser]l demonstra que o “ver fenomenoldgico” niio é uma visdo sensivel, “mas um ver em geral,
como consciéncia original doadora” (HUA 111/1, § 19, 43).

14 Sobre o conceito de “lei de esséncia”, Tourinho (2012, pp. 91-96) demonstra que: “Na investigacio
fenomenoldgica, tal ‘intui¢do de esséncias’ surge como a visdo por meio da qual a coisa intencionada nos ¢
revelada em sua doacdo originaria e, portanto, em um grau apoditico de evidenciacao [...]; trata-se do deslocamento
de intuicBes singulares acerca de algo para o sentido do pensamento deste algo em geral, o universal idéntico
destacado visualmente a partir disto e daquilo”.

15 De origem judaica, Husserl é luterano de batismo, e, portanto, ndo é ateu. Deus em sua filosofia representa uma
grande relevancia na fundamentacdo ética. A questdo é que o Ser de Deus ndo pode servir enquanto uma garantia
do conhecimento. N&o é porque ha Deus que o ser humano ndo pode ser enganado em relagdo aos objetos do
conhecimento, como acontece com Descartes. Segundo Zilles (2012, p. 55. 56), para Husserl, “a teleologia conduz
necessariamente para a humanidade verdadeira e auténtica na praxis humana do futuro. A garantia para tal
realizacdo encontra-se, no seu principio, em Deus [...]. Deus é o fundamento Gltimo da teleologia. Husserl pensa
Deus como um conceito-limite [...]. Entretanto, Deus é para Husserl, ndo apenas um conceito-limite nem apenas
um ideal regulador da razdo, mas a ‘substancia absoluta’ que se da no fim da reducdo fenomenologica. Situa o
tema de Deus num plano claramente ontoldgico, real. Diz que ‘Deus fala em nds, fala na evidéncia de nossas
decisdes, que, através de toda a finita mundanidade, apontam para a infinitude’ [...]. A filosofia husserliana
descobre Deus como o principio teleologico da racionalidade do curso pratico da historia humana”.
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verdadeiro, ¢ ‘em si’ verdadeiro; a verdade ¢ idéntica e s6 uma, sejam homens ou nao, sejam
anjos ou deuses que a apreendam no juizo” (HUA XVIII, § 36, 125). Em convergéncia a
Husserl, sacrini (2018, p. 45) enfatiza que: a “verdade nao ¢ um contetdo particular da
experiéncia do juizo, [...] ¢ uma ideia, no sentido de uma espeécie [...] universal, que se deixa
apreender como algo idéntico nos inimeros juizos particulares que a veiculem”.

Assim, mesmo que em dado momento algum individuo refira-se ou pense nessa lei, ela
é independente da existéncia deste mesmo individuo. Tal lei é expressa, por exemplo, na
captacdo sensivel de um determinado som, onde o sujeito ao capta-lo, retém em sua consciéncia
0 nucleo invariavel da coisa (Sache), isto €, a sua esséncia (cf. SACRINI, 2018, p. 93). O som,
portanto, ndo significa uma mera nomenclatura'®, mas diz respeito a uma estrutura universal.
Sobre a independéncia da lei essencial, Husserl afirma que: “claro que sou eu que vejo e digo
isso. Mas a lei ndo fala de mim e ndo pressupde minha existéncia, ndo é afirmada e
fundamentada sob a hipdtese desta existéncia” (HUA XXI1V, 234). Ligada a essa apreensdo
essencial esta a evidéncia apresentada de modo intuitivo, sendo que se ha sons, estes existem
enquanto “individuos”, determinados por uma atribui¢ao ontologica, tido enquanto o seu nicleo
invariavel: a sua esséncia.

Neste ambito, Husserl afirma que todas as leis de esséncias sdo cognosciveis a priori.
Para ele, esse € o Unico sentido do a priori que pode ser compreendido enquanto auténtico, pois
representa tudo aquilo que € fundado na pura esséncia. Essa expressdo denota, ao que tudo
indica, mais uma critica de Husserl enderecada a Immanuel Kant (1724-1804)Y. Vale
recapitular, que para Kant, por exemplo, na sua Kritik der reinen Vernunft, as formas a priori
devem ser compreendidas enquanto uma estrutura universal através da qual o espirito humano
percebe o mundo (AAIIll, B121). Asim, é fundamental distinguir entre a sensibilidade
(Sinnlichkeit), a faculdade das intuicdes e o entendimento (Verstand), faculdade dos conceitos
(AAIIL, B30). Desta maneira, o0 objeto é apresentado ao sujeito através de sua sensibilidade por
meio das intui¢bes sensiveis, e pensado pelo entendimento por meio de conceitos. O

conhecimento é, assim, a ligagdo e unificacdo da multiplicidade sensivel em conceitos (AAlII,

16 Esta é uma das diferengas em Husserl na passagem de suas leituras do empirismo & construcdo de uma
fenomenologia, ao rejeitar a tese nominalista defendida por Berkeley. A critica, por exemplo, enderecada a Locke,
também se encontra neste contexto. Cf. Santos, 2010.

7 Nos anos de 1906-07, Husserl se ocupou intensamente com a filosofia critica de Kant. Biemel (1973, p. 10)
enfatiza que a “semelhanca com [...] Kant ndo € coincidéncia [...]; a partir dessa ocupagdo desenvolveu a ideia da
fenomenologia como filosofia transcendental, como idealismo transcendental e a ideia de reducédo
fenomenologica”
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B130/131). Com isso, as formas a priori do entendimento ou conceitos puros se referem a
capacidade de o espirito humano ordenar o multiplo dado em conceitos (AAIII, B93).

Nesta perspectiva, Rizo-Patron (2012) defende que em relacdo a Kant, 0 mesmo termo,
transcendental, aplicado & fenomenologia e & consciéncia refere-se a certas condigdes de
possibilidade, formas ou modos de experiéncias dos objetos que se revelam como
transcendentes, como correlatos. Todavia, as questdes transcendentais ndo se restringem
somente a clarificacdo do conhecimento objetivo, mas contemplam gradativamente a correlacdo
transcendental de toda forma de consciéncia e todo o tipo de objeto, incluindo a valoragdo e a
acao, sendo, além disso, a tarefa fenomenologica de mostrar como toda razao que se faz no a
posteriori encontra seus principios no a priori.

Para Husserl, entdo, o a priori, ndo é aquilo que confere garantia ao sujeito antes da
experiéncia, como, por exemplo, por uma inspiragdo divina (gottliche Eingebung) ou por
mecanismos psicolégicos inatos/hereditarios, posto que o “carater originario psicologico e
mesmo a impregnacao divina ndo podem atribuir as ideias nenhuma dignidade epistemologica”
(SACRINI, 2018, p. 77). Assim, para Husserl, a priori significa uma lei de esséncia atraves do
qual o sujeito esta certo ao questionar toda experiéncia e toda suposi¢do transcendente, e € certo
ndo porque assim parece, mas porque por meio da intuicdo pura, o sujeito obtém o estado-de-
coisas como algo fundado absolutamente na esséncia imanente dos conceitos em guestdo. Com
isso, Husserl afirma que o individuo ndo pode determinar nenhuma esséncia e nenhuma lei de
esséncia.

Para Husserl, a fenomenologia € entdo, “a investigagdo cientifica, ou seja, a exploragao
puramente intuitiva e esclarecedora do a priori” (HUA XXIV, 240). E assim, por ser uma
investigacdo de todas as categorias, € uma investigacdo transcendental®®. A fenomenologia
enquanto filosofia transcendental investiga, além disso, tanto a origem quanto a possibilidade
do conhecimento. Husserl demonstra que a verdadeira tarefa filosofica sera a de:

Trazer & luz os principios em toda a parte e examinéd-los quanto & sua
autenticidade, resolvendo os problemas transcendentais em relacédo a eles, isto
é, examina-los até sua origem e significado fenomenolégicos, inserindo-0s no
reino das esséncias intuitivas como a auténtica matriz do conhecimento

18 Eis aqui, desta maneira, a concretizacdo da virada transcendental em Husserl, que em Ideen I, além de sua
fenomenologia consolidar-se enquanto transcendental, também assumird, definitivamente, o carater de um
idealismo transcendental. Zilles (2007, p. 218) afirma que “a filosofia husserliana resume-se, em grandes linhas,
como filosofia transcendental enquanto analise da constituicdo da subjetividade transcendental. Seu principio
metodolégico € a tentativa de descrever a vida da consciéncia como se apresenta a reflexdo. Pretende purificar a
filosofia transcendental iniciada por Kant, distinguindo seu trabalho através da elaboragdo do método e construcao
sistematica”.
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enquanto doacdo intuitiva da razdo ou rejeitando-a como falsidade (HUA
XXV, 237).

A fenomenologia serd, entdo, a ciéncia aprioristica que ird fornecer o fundamento da
filosofia e das demais ciéncias. Entretanto, isso ndo se resume a uma fundamentacdo imediata
como para Descartes, onde um axioma serve enquanto o fundamento de as demais ciéncias (cf.
MACDONALD, 2000). Neste mesmo sentido, Sacrini (2009) assinala que fundar o
conhecimento, nesse contexto, significa elucidar quais sao as estruturas subjetivas responsaveis
por apreender com evidéncia a ideal objetividade da l6gica. E dado que 0s componentes basicos
dessa objetividade formam os métodos de obtencdo de conhecimento de qualquer investigacao
cientifica, a fenomenologia pode almejar uma fundacéo indireta de todas as ciéncias, e ainda o
autor reitera que para Husserl, compete a investigacado filosofica a elucidacéo reflexiva sobre
as fontes subjetivas e as questdes ultimas sobre o sentido, bem como a possibilidade de uma
objetividade que se desenvolve de modo subjetivo.

Nesse empreendimento, mesmo em certa medida tendo se inspirado na filosofia
cartesiana, Husserl compreende que a sua a fenomenologia alcangou um ponto de partida (e
chegada) mais profundo que em relagdo a Descartes®®. Dentre as inimeras diferencas entre
ambos, vale ressaltar que para Husserl o ego ndo € res cogitans, isto ¢, ndo ¢ uma “substancia”,
ndo é Ding. Entretanto, se assim como para o filosofo francés, a fenomenologia tivesse como
recurso a veracitas Dei? enquanto uma garantia da indubitabilidade dos fatos, certamente nio
reunird condicBes de seguir adiante enquanto critica do conhecimento (cf. CAVALIERI, 2013).
Afinal, no plano imanente foi admitida a doacdo referente a pureza da cogitatio enquanto
absoluta, mas ndo a doacdo da coisa externa, pois esta € uma transcendéncia. Com isso, 0 puro

intuir, afastado de todo o pressuposto das ciéncias, pode trazer ndo somente uma doacgdo

19 Bello (2019) atesta que para Husserl, o proprio Descartes desempenha uma atitude transcendental em poténcia.
Entretanto, mesmo o pensador francés tendo realizado a “descoberta” desta subjetividade, ndo consegue alcangar
um sentido profundo. O precursor, de fato, do transcendental, é Kant.

20 para Husserl, Deus ndo pode servir enquanto uma garantia epistemoldgica da existéncia do mundo e da
objetividade do conhecimento. Faz mister recordar a passagem de Descartes (2018, pp. 147, 193) em Meditationes
de Prima Philosophia (1641): “depois de haver percebido que ha, em verdade, Deus, e a0 mesmo tempo depois
de haver entendido que todas as outras coisas dependem disso e que ele ndo é enganador; e disto haver concluido
gue todas as coisas que percebo clara e distintamente sdo necessariamente verdadeiras, mesmo que ja ndo atenda
as razBes que por assim julguei, contanto que me lembre de as haver clara e distintamente percebido- nenhuma
razao contraria pode se me opor que me leve a duvidar, mas tenho disso uma ciéncia verdadeira e certa. [...] quando
em verdade se me apresentam coisas em que noto distintamente de onde, onde e quando se me ocorrem e vejo um
nexo ininterrupto de sua percepcdo com tudo o mais da vida, fico completamente certo de que ocorrem, ndo quando
estou dormindo, mas acordado. E ndo devo ter a mais minima duvida acerca da verdade dessas coisas, se para o
seu exame convoquei todos 0s meus sentidos, a minha memdéria e 0 meu intelecto e nada me é mostrado por
nenhum deles que se oponha ao que 0s outros mostram. Pois de que Deus ndo é enganador segue-se que de modo
algum me engano nessas coisas.” Em Ideen I, no § 58, Husserl afirma que a reducdo fenomenolégica deve
englobar, inclusive, a transcendéncia de Deus.
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absoluta, mas também as universalidades, os objetos universais?® e estados-de-coisas
universais. E com isso, obtém-se uma fenomenologia: uma ciéncia, bem como método de

esclarecimento da possibilidade essencial do conhecimento.

Considerac0es finais

Como observado, em Die Idee der Phanomenologie, ao buscar a construgéo de uma
fenomenologia transcendental, Husserl realiza uma critica da razdo. Tal critica perpassa,
primeiramente, a distincdo entre a atitude natural e a filoséfica. Como cumpre recordar, a
diferenca essencial entre ambas é que a natural é indiferente diante da pergunta sobre a
possibilidade do conhecimento; a filosofica, pelo contréario, se debruca justamente sobre o
problema do alcance legitimo do conhecimento objetivo. Sem aceitar ciéncia alguma como
ponto de partida, Husserl, de modo cartesiano, recorre a propria imanéncia do cogito, que por
ser algo indubitavel, é estabelecido como o principio necessario ao desenvolvimento da
reflexdo. 1sso é possibilitado por meio da retomada que Husserl faz do conceito grego de ezoys,
onde o conhecimento ndo € negado em todo o seu aspecto, mas colocado entre parénteses,
passando, necessariamente, por um rigoroso exame de validacao.

Ao buscar na imanéncia genuina o dado requerido pela critica, Husserl compreende que
0 conhecimento pertence ao campo das cogitationes e por isso € que a fenomenologia deve
conduzir, de modo intuitivo, as objetalidades de carater universal até a consciéncia intencional.
Nesse sentido, a tarefa da fenomenologia significa uma investigagao na pura evidéncia de todas
as formas de doacdo e de todas as suas correlagdes. E com isso, ha o esclarecimento cientifico
no dmbito da filosofia e por conseguinte, das demais ciéncias. A fenomenologia, nesta acepcao,
¢ a ciéncia transcendental dos fendmenos do conhecimento, desenvolvida mediante a

exploracdo sistematica das objetalidades por parte de um ego reflexivo.
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O ENSINO DE FILOSOFIA NAS POLITICAS EDUCACIONAIS: (DES)CAMINHOS
E PERSPECTIVAS

Levi Silva Lemos?!

RESUMO: O artigo trata do ensino de filosofia e sua presenca no curriculo ao longo da histéria
das politicas educacionais. O trabalho é fruto de pesquisa bibliografica e tem como objetivo
analisar os descaminhos que envolvem o processo de inclusdo/excluséo da filosofia no curriculo
educacional, refletindo sobre os possiveis impactos na formacgdo humana, e, consequentemente,
na sociedade. Apresenta-se a hipdtese historica de que devido sua esséncia critica e carater
problematizador, o ensino de filosofia é visto pelas forcas dominantes como um conhecimento
subversivo da ordem constituida, e por isso, sofre inUmeros ataques resultantes das tensGes e
disputas de poder em torno das politicas publicas de educacéo.

Palavras-chave: Ensino de Filosofia; Curriculo; Inclusdao/Exclusdo; Politicas Educacionais.

ABSTRACT: The article deals with the teaching of philosophy and its presence in the
curriculum throughout the history of educational policies. The work is the result of
bibliographical research and aims to analyze the errors that involve the process of
inclusion/exclusion of philosophy in the educational curriculum, reflecting on the possible
impacts on human formation, and, consequently, on society. The historical hypothesis is
presented that due to its critical essence and problematizing character, the teaching of
philosophy is seen by the dominant forces as a subversive knowledge of the constituted order,
and therefore, it suffers countless attacks resulting from the tensions and power disputes
surrounding the public education policies.

Keywords: Teaching Philosophy; Curriculum; Inclusion/Exclusion; Educational Policies.

Introducéo

O ensino de filosofia, assim como outras disciplinas da area de ciéncias humanas, tem
enfrentado indmeras dificuldades quanto a sua efetiva implementacdo. Historicamente, a
filosofia, enquanto componente curricular, sempre ficou a mercé de tensdes e embates
ideologicos que toliram as chances de se ter uma educacdo critica e problematizadora em sua
concretude.

Diante disso, torna-se imperativo compreender os caminhos e (des)caminhos no

processo de tessitura das politicas educacionais, especificamente no que tange a inclusdo da
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disciplina de filosofia no curriculo da educacdo brasileira. Para tanto, aborda-se um breve
historico buscando compreender e refletir sobre as particularidades deste processo, bem como
problematizar sobre estes possiveis entraves, analisando as intersec¢des e reflexos destes
problemas com o cenério atual da realidade brasileira do ensino desta disciplina.

E notorio, porém, que o ensino de filosofia apresentou (e apresenta) um caminho de
inimeros percalcos quanto a sua malograda implementacao em alguns momentos da historia da
educacdo brasileira. Isto é fator determinante para que fildsofos, professores, pensadores de
diferentes matizes venham lutar por sua reafirmacdo enquanto disciplina obrigatéria do
curriculo da educacdo, sem qualquer perda de sua completude, visto que isto pode contribuir
significativamente com um novo projeto de sociedade, a despeito do que defendem os que
detém a hegemonia socioecondmica e politica do pais.

O estudo em tela constitui-se de uma pesquisa bibliogréfica embasada no trabalho de
autores do campo da filosofia e da educacdo, como Aranha e Martins (2016), Aspis (2004),
Cardoso (1999), Carvalho (2015), Dos Santos e Costa (2012), Jaspers (1993), Salvia e Neto
(2021), Chaloub, Lima e Perlatto (2018), Lima e Maciel (2018), Shiroma (2018), Silva, Simdes
Neto e Rodrigues (2018), Pereira dos Santos (2013), Rebougas Porto Janior (2014), Antunes e
Alves (2004), Dallabrida (2009), Moura e Oliveira (2020), Mazai e Ribas (2001), Montalvéo
(2021) e Tambara (2012).

Ensino de Filosofia: breve historico

Como delimitacdo temporal, optou-se por um estudo desde os primérdios da educacéao
brasileira no periodo colonial até a implantacdo da Base Nacional Comum Curricular (BNCC)
e Novo Ensino Médio (Lei 13.415/2017). A ideia € estabelecer um panorama critico do ensino
de filosofia ao longo da histéria da educacdo brasileira e, assim, compreender a situacdo atual
do problema em questéo.

Pode-se afirmar, que o ensino de filosofia, ainda nos séculos XVI e XVII tinha pouca
expressdao como uma disciplina critica, haja vista questdes elementares e livrescas, voltadas
para assimilacdo, registro, comentarios teoldgicos e mera reproducao conteudista transplantada
da Europa. Dentre as questdes elementares ha o fato de que a disciplina era ministrada nos
antigos cursos de letras humanas destinados aos filhos da elite portuguesa. Estes cursos eram

ministrados pelos jesuitas e, portanto, o ensino de filosofia tinha um forte apego as tradigdes
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escolésticas e do Tomismo?. Sem mencionar, que “o ensino de filosofia fazia parte do chamado
curso de artes oferecido pelos jesuitas aos filhos dos colonos que concluiam o primeiro nivel
de letras humanas. E bem verdade que apenas alguns colégios dispunham desse curso”
(ARANHA; MARTINS, 2016, p. 404) Esta informacdo reforca a pouquissima oferta desta
matéria no periodo.

Nao obstante, com o advento do “Século das Luzes”, no séc. XVIII, o Iluminismo,
irrompia a modernidade com os mais diversos avancgos da ciéncia. Teorias como empirismo,
racionalismo, criticismo, assim como o brilhantismo de nomes como Francis Bacon, René
Descartes, Rosseau, Jhon Locke e Galileu foram determinantes para provocar uma verdadeira
ruptura de paradigma neste momento histérico da Europa, enaltecendo o conhecimento
racional, visto que ‘“somente por meio da razdo cientifica 0 homem poderia alcancar o
verdadeiro conhecimento, a convivéncia harmoniosa em sociedade, a liberdade individual e a
felicidade” (PEREIRA DOS SANTOS, 2013, p. 03).

No contexto de Portugal e, consequentemente brasileiro, um movimento de reformas se
manifesta em relacdo ao ensino. Com a nomeacao do Marques de Pombal, pelo Rei Dom José
I, se inicia um processo reformista que gera profundas mudancas em diversas areas da vida
social e econdmica do reino portugués e seus dominios ultramarinos. No que tange as acdes
implementadas pelo Marques de Pombal, sua iniciativa cria 0 que se pode chamar de primeira
forma de ensino publico no Brasil, pois “Pombal passa a organizar a escola para servir aos
interesses do Estado” (SILVA, SIMOES NETO; RODRIGUES, 2018, p. 648).

O governo pombalino toma estas iniciativas visando promover um novo projeto social
para o territorio portugués, inclusive Brasil, a partir de um ideario pautado nos pressupostos da
modernidade. Conforme acentuam Mazai e Ribas (2001, p. 04) “ap0s a expulsdo dos Jesuitas
pelo Marqués de Pombal, ocorreu uma reforma na Universidade, em funcéo do surgimento de
um espirito novo, moderno, que combateria a doutrina dos jesuitas”. Neste contexto, 0 ensino
propedéutico e enciclopédico dos jesuitas ndo correspondia mais ao ideal de sociedade que
Pombal pensava.

Segundo Tereza Fachada Levy Cardoso, pesquisadora em historia social pela
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ), estudos acerca das aulas régias no Rio de

Janeiro no periodo pombalino comprovam que

2 Tomismo constitui-se do conjunto das ideias filoséfico-teoldgicas de Sdo Tomas de Aquino. De acordo com Dos
Santos e Costa (2009) “Santo Tomas realizou uma sintese entre o pensamento de Aristoteles e a fé crista revelada
na Escritura, com o objetivo de harmonizar razdo e revelagdo” (DOS SANTOS; COSTA, 2009, p. 109).
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Tornava-se obrigacdo do Estado garantir a educacdo gratuita a populacéo,
estabelecer suas diretrizes, escolher por concurso os professores publicos,
fiscaliza-los, pagé-los e manté-los subordinados a uma politica fortemente
centralizadora. A partir de entdo a educacdo passava a ser leiga, ou seja,
conduzida por organismos burocraticos governamentais e ndo mais sob a
diretriz de uma ordem religiosa, como fora até entdo pelos jesuitas
(CARDOSO, 1999, p. 106).

Isto é de fundamental importancia considerando o fato de que agora o ensino publico
seria leigo (laico), tendo o Estado como principal agente mantenedor. Nesse contexto, cabe
mencionar acerca das aulas régias, que ‘“compreendiam o estudo de humanidades”
(CARDOSO, 1999, p. 106). Era, portanto, na area de humanidades que esta forma curricular
foi implementada inicialmente. Isto ndo é assintomatico, pois 0 governo pombalino desejava
ter controle total sobre a formacdo humana em todo o territério portugués. O que mostra que o
ensino de humanidades se tornava uma area estratégica para se atingir tal intento.

De fato, no tocante aos estudos filos6ficos, as aulas régias tiveram as suas “primeiras
aulas efetivamente implantadas em 1774, de Filosofia Racional e Moral” (CARDOSO, 1999,
p. 106). Entretanto, salienta-se que este ensino ainda consistia em uma educacgdo livresca,
elitista e distante de uma proposta popular de educacdo. Cabe dizer, porém, que a época em que
esta forma de ensino de filosofia foi desenvolvida, mostrava-se como algo inovador,
considerando obviamente, a realidade daquele respectivo momento histérico da educacao
brasileira.

Apds este periodo, ja no séc. XIX uma perspectiva que iria se refletir por décadas na
educacdo brasileira comeca a criar forma: as disputas de poder em torno das politicas
educacionais, principalmente no tocante a insercdo de disciplinas criticas no curriculo. Neste
sentido, no ano de 1820, nos cursos de direito de Sdo Paulo e no Recife a disciplina de filosofia
é inserida como componente curricular obrigatério e no ensino médio de forma propedéutica,
como pré-requisito para ingresso nos cursos superiores brasileiros. Vale salientar que no final
do periodo imperial ampliou-se a repercussao do cientificismo e do racionalismo supostamente
voltado para 0 bem comum. Segundo Rebougas Porto Janior (2014, p. 29), isto ocorreu devido
ao fato de que “os ideais da Revolugdo Francesa marcaram realmente uma ruptura com o Antigo
Regime e, trazidos para o Brasil pelos intelectuais positivistas, refletiram-se na concepcéo
estatal e tecnocrética de educacao”.

Em 1925, foi instituido o Decreto N° 16.782 A — de 13 de janeiro de 1925, também
conhecido como Lei Jodo Luiz Alves, ou simplesmente “conhecida por Lei Rocha Vaz”
(TAMBARA, 2012, p. 253). Este dispositivo, entre varias medidas, cria a disciplina intitulada
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Moral e Civica, dando um carater mais rigido e conservador a educacdo. Quanto ao objeto do
ensino de filosofia, esta legislacéo previa sua oferta nos dois ultimos anos do ensino secundario,
que correspondia a formacao média da populagéo.

Autores como Aranha e Martins (2016) e Tambara (2012) que apresentam estudos sobre
historia da educacdo, em especial no campo das politicas educacionais, apontam para o carater
rigido destas legislacdes no recorte em tela, visto que os dirigentes politicos da na¢ao buscavam
defini¢des claras de um ensino ordeiro nestas disciplinas de humanidades como garantia de uma
boa formac&o do caréter.

Em se tratando de uma legislacéo rigida, isto ja era em si, um avanco. Todavia, € justo
mencionar que no Art. 48, inciso 3° desta lei menciona-se que “o estudo da filosofia sera geral,
embora sumério” (TAMBARA, 2012, p. 268, grifo nosso). Ou seja, a propria lei ofertava o
ensino de filosofia, entretanto, normatizava-o no contexto do ensino secundario de forma
superficial, breve, resumida e generalizante. Reafirmando o carater rigido desta lei.

Cabe ressaltar, ainda, que este dispositivo legal determinava que seriam “excluidas, por
selecdo cuidadosa, as producdes, que, pelo estilo ou doutrinamento incidentes, diminuam ou
ndo despertem o0s sentimentos construtivos dos carteres bem formados” (TAMBARA, 2012,
p. 269). Obviamente, nota-se uma preocupacdo com qual tipo de contetdo seria ministrado.
Todavia, de antemdo a lei se mostrava cuidadosa em relacdo as produc¢des compreendidas como
“subversivas”.

Com o advento do Movimento Escolanovista na década de 30 as tensBes continuam,
visto que “predominou um vaivém entre a filosofia como disciplina obrigatoria ou facultativa”
(ARANHA; MARTINS, 2016, p. 405) no contexto do curriculo. Percebe-se que a acdo conjunta
e articulada de personalidades como Francisco Campos, Fernando de Azevedo e Anisio
Teixeira, foi determinante para tornar a disciplina de filosofia novamente uma matéria
obrigatoria, através da “Reforma Francisco Campos” (ARANHA; MARTINS, 2016, p. 405).
Esta reforma foi implementada por Francisco Campos®, que foi Ministro da Educagdo e da

Salde de Getulio Vargas, sendo ainda grande articulador intelectual do Estado Novo.

3 Francisco Campos, um dos grandes idedlogos do Estado Novo, foi responsavel por implementar mudancas
profundas na organizag¢do na educacéo nacional, no tocante ao ensino secundario e superior. De acordo com
Dallabrida (2009, p. 185) pode-se afirmar que esta reforma promovida por Reforma Francisco Campos (1931)
provocou “a modernizacdo do ensino secundario brasileiro. Ela imprimiu organicidade ao ensino secundario por
meio de varias estratégias escolares, como a seria¢do do curriculo, a frequéncia obrigatoria dos alunos, a imposicao
de um detalhado e regular sistema de avaliacdo discente e a reestruturacdo do sistema de inspecéo federal”.
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Com a Reforma Capanema* em 1942, o ensino de filosofia fica agregado ao segmento
classico do colegial, sendo obrigatorio nos dois ultimos anos deste segmento. O que se lamenta
do referido periodo, é que a carga horaria da disciplina foi aos poucos sendo minada por um
conjunto de normatizacGes posteriores que causavam uma perda irreparavel de contetdo.

Observa-se, ainda, que a cada periodo historico que se desenvolve, existe um
movimento de inser¢do ou de exclusdo da disciplina. Logo, desde a possibilidade de sua
inclusdo curricular na educacdo brasileira, a filosofia sofre uma verdadeira tensdo no que se
refere a sua implementacdo nas politicas educacionais que tratam do curriculo.

Em um cenério ndo tdo distante, ocorre a promulgacao da primeira Lei de Diretrizes e
Bases da Educacdo Nacional (LDB), a Lei n° 4.024/61. Através desta lei a filosofia perde
novamente a obrigatoriedade. Este fato vem se agravar com o golpe civil militar de 64. Os anos
de chumbo mostraram uma nova configuracdo onde a educacdo passou a ter um carater
tecnicista, com uma forte énfase ao ensino profissionalizante, que tinha como objetivo
fortalecer a formacdo da classe trabalhadora para abastecer o mercado. Neste sentido, 0 ensino
de humanas € desprestigiado e, consequentemente, o ensino de filosofia, posteriormente,
acabou sendo extinto pela segunda LDB, lei n® 5.692/71. O espirito critico sucumbe face as
forcas dominantes do tecnicismo, que excluem a disciplina de filosofia, implantando Moral e

Civica e Organizacédo Social e Politica Brasileira.

Cenério atual

Com a redemocratizacdo certa abertura politica ocorre no pais, e de forma gradual
mudancas vdo tomando forma no cenario brasileiro. Neste sentido, em 1996 é aprovada a
terceira LDB, a Lei n®9.394/96, também chamada Lei Darcy Ribeiro. O ensino de filosofia fica
optativo, porém sendo trabalhado como “tema transversal”, como era recomendado pelos
Parametros Curriculares Nacionais (PCN). Todavia, obtem-se a obrigatoriedade da disciplina
através da alteracdo do Artigo 36 da LDB, por meio da Lei n°® 11.684/2008. Segundo esta
legislacdo “serdo incluidas a Filosofia e a Sociologia como disciplinas obrigatorias em todas as
séries do ensino médio” (BRASIL, 2008).

N&o obstante, as tensées em torno da disciplina de filosofia ndo param por ai. Com o

4 Gustavo Capanema foi ministro da Educacéo e da Satde Pdblica de Vargas no periodo de 1934 a 1945. De acordo
com Montalvdo (2021, p. 05), coube a Capanema “conduzir as inciativas do Inquérito sobre a Educacdo Nacional
(1936), o Plano Nacional de Educagdo (1937) e a Lei Organica do Ensino Secundario (1942). Esta Gltima foi
apresentada como o corolario da modernizagao desse segmento do ensino”.
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golpe parlamentar de 2016 materializado através do impeachement da Presidente Dilma Vanna
Roussef, o pais enfrentou uma verdadeira onda de protestos acompanhado de fortes
manifestacOes neoliberais com a participacdo de setores empresariais, religiosos, partidos de
centro e de direita como PMDB e PSDB, que eram garantidores da governabilidade. Segundo
autores como Chaloub; Lima e Perlatto (2018), na apresentacdo do dossié "Direitas no Brasil
contemporaneo”, ocorre no pais um processo de hipermoralizagdo onde “a grande guinada
capaz de distinguir a direita radical foi a transplantacdo dos seus embates ante a esquerda para
o terreno da moral” (CHALOUB; LIMA; PERLATTO, 2018, p. 12). Aponta-se que no
respectivo contexto, o pais viveu uma efervescéncia social, onde os mais diferentes segmentos
da sociedade, entre eles a educacdo, também esbocavam esta realidade, com discursos
conservadores, religiosos, moralistas que deliberadamente atacavam o ensino de ciéncias
humanas, por conta do discurso progressista de esquerda.

Neste cenario, estes autores argumentam que “para além da polarizacdo e do
esgotamento, a direitizacdo da vida politica brasileira teve ruidosos efeitos nos trés poderes da
Republica, nas instituicdes politico-partidarias, no Ministério Pablico e alhures” (CHALOUB;
LIMA; PERLATTO, 2018, p. 15). Isso tudo gera um quadro sociopolitico onde o resultado foi
a eleicdo de Jair Bolsonaro a Presidencia da Republica em 2018. O novo presidente claramente
apresentou tracos ultraconservadores e ultradireitistas, o que repercutiu diretamente nas
politicas implementadas em seu governo.

De acordo uma postagem no twitter de Bolsonaro no dia 26 de abril de 2019, o
presidente afirma que “a funcdo do governo é respeitar o dinheiro do contribuinte, ensinando
para 0s jovens a leitura, escrita e a fazer conta e depois um oficio que gere renda para a pessoa
e bem-estar para a familia, que melhore a sociedade em sua volta”. Em outro depoimento nesta
mesma plataforma, o presidente comenta com o entdo ministro da Educacdo, Abraham
Weintraub, acerca da possibilidade de retirada de recursos da area de humanas para areas de
formacéo estratégica.

Conforme outra postagem na mesma data, Bolsonaro (2019) explica que:

O Ministro da Educacdo @abrahamWeinT estuda descentralizar investimento
em faculdades de filosofia e sociologia (humanas). Alunos ja matriculados ndo
serdo afetados. O objetivo é focar em areas que gerem retorno imediato ao
contribuinte, como: veterindria, engenharia e medicina.

Como visto, além de ndo terem a correta percepcdo da importancia de uma formacéo

filosofica, as classes dirigentes ainda demonstram certa antipatia pelas ciéncias humanas, ao
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ponto de preterirem-nas em funcéo de outras areas e coloca-las como sendo de maior prestigio.
Como visto, a contemporaneidade revela que o ensino de filosofia ainda resiste, todavia ndo
sem a presenca de um conjunto articulado de iniciativas e perseguicdes que afrontam a
construcdo do conhecimento critico.

Ainda tratando destas mudancas recentes neste contexto brasileiro, a Lei n® 13.415/2017
(Novo Ensino Médio) juntamente com a Base Nacional Comum Curricular (BNCC), também
apontam certos impactos que afetam diretamente o ensino de filosofia.

De fato, as transformacdes no cenério sociopolitico brasileiro a partir de 2016 durante o
governo de Michel Temer (2016-2018) apontam para diferentes contradi¢es que desencadeiam
efeitos também no campo da politica educacional. De acordo com Lima e Maciel (2018 , p. 01)
com o Novo Ensino Médio houve uma “a flexibilizac&o e o esvaziamento do curriculo do ensino
medio”.

No tocante a BNCC® implantada em 2018 n&o ha que se falar em exclusao de disciplinas,
uma vez que, de acordo com Diretrizes Curriculares Nacionais para o Ensino Médio (DCNEM)
(1998), foram criadas as areas do conhecimento, a saber: a) Linguagens e suas Tecnologias; b)
Matematica e suas Tecnologias; ¢) Ciéncias da Natureza e suas Tecnologias, €, por fim, d)
Ciéncias Humanas e Sociais Aplicadas, area na qual Filosofia e Sociologia estéo incluidas.

Na BNCC, as areas do conhecimento “tém por finalidade integrar dois ou mais
componentes do curriculo, para melhor compreender a complexa realidade e atuar nela”
(BNCC, 2018, p. 469). Assim sendo, para a Base o que importa é a perspectiva da orientacdo

do DCNEM, o que implica dizer que:

nado exclui necessariamente as disciplinas, com suas especificidades e saberes
préprios historicamente construidos, mas, sim, implica o fortalecimento das
relacdes entre elas e a sua contextualizacio para apreensdo e intervencao na
realidade, requerendo trabalho conjugado e cooperativo dos seus professores
no planejamento e na execucdo dos planos de ensino (Parecer CNE/CP n°
11/2009).

Diante disso, percebe-se que ndo ha pretensado de exclusdo de componentes curriculares,
mas sua integragdo com outras disciplinas, as quais espera-se promover um melhor trabalho

inter e transdisciplinar para as ciéncias humanas. Especificamente, no que tange ao ensino de

5 Conforme o Observatdrio Movimento Pela Base, inicialmente a BNCC em 2017 foi aprovada para a Educagio
Infantil e Ensino Fundamental. Posteriormente, em 2018, foi aprovada para o Ensino Médio. Apds a aprovacao
“deu-se inicio a (re)elaboragdo dos curriculos das redes municipais e estaduais. O movimento comegou com 0s
curriculos estaduais de Educacdo Infantil e Ensino Fundamental, depois se espalhou para os municipios, que
revisaram seus documentos de Educacdo Infantil e para os curriculos do Novo Ensino Médio” (MOVIMENTO
PELA BASE, 2023).
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filosofia a BNCC argumenta promover uma melhor capacitacdo de habilidades e competéncias
especificas como raciocinio l6gico, capacidade de construcdo e reflexdo de conceitos. Neste

sentido, a Base defende que:

No Ensino Médio, com a incorporacdo da Filosofia e da Sociologia, a &rea de
Ciéncias Humanas e Sociais Aplicadas propbe o aprofundamento e a
ampliacdo da base conceitual e dos modos de construcdo da argumentacgéo e
sistematizacdo do raciocinio, operacionalizados com base em procedimentos
analiticos e interpretativos (BNCC, 2018, p. 472).

Como se percebe, ndo ha, ao menos de forma aparente, uma exclusdo. Visto que se
possibilita uma proposta de articulacdo interdisciplinar onde diferentes areas dialogam com a
disciplina de filosofia e o aprofudamento e a ampliacdo de conceitos basilares da area.
Conforme defendem Salvia e Neto (2021), “ndo teriamos uma supressdo, mas, ao contrario,
uma exaltagao da filosofia e da sociologia” (SALVIA; NETO, 2021, p. 04). N&o obstante a esta
argumentacdo positiva a respeito do tema, a estranheza que permanece é que esta integragao ou
articulacdo proposta na Base venha suprimir, ou provocar certo reducionismo de elementos
relevantes do saber filosofico. Isto € extremamente prejudicial ao aprendizado e conhecimento
desta disciplina.

Conforme apontam Salvia e Neto (2021, p. 04):

Desse modo, apesar de a filosofia ser contemplada na BNCC, para garantir o
seu efetivo oferecimento em forma de disciplina da grade curricular, é
necessario um posicionamento efetivo e embasado. E parte desta legitimacéo
consiste na producdo de materiais didaticos que dialogam com a BNCC e que
sejam oferecidos nos livros do Programa Nacional do Livro Didatico (PNLD)
para tratar das competéncias e habilidades que fazem mencdo a filosofia [...].

Como visto, ainda existe uma incomoda questdo. Como garantir a integralidade dos
contetidos curriculares de filosofia adaptando-os aos ditames do Novo Ensino Médio® e BNCC,
sem cair na armadilha do reducionismo do saber filosofico, preservando, portanto, aquilo que
¢ a esséncia desta disciplina? Eis, portanto, um dos maiores desafios contemporaneos sobre o
tema.

N&o obstante, para Lima e Maciel (2018, p. 15), “a retirada de disciplinas pautada em

® Em relagdo ao tecnicismo, o Novo Ensino Médio resgata tal perspectiva tedrica, pois de acordo com Moura e
Oliveira (2020, p. 01) “o tecnicismo é uma tendéncia pedagdgica que valoriza a técnica e a reproducédo
sistematizada atrelada as capacidades e habilidades dos individuos. O novo ensino médio ap6s a reforma proposta
pela Lei 13.415 de 2017, potencializou dentro da sua multiplicidade pedagdgica o seu carater tecnicista”, a0
promover uma formacdo que valoriza a aquisicdo de habilidades e competéncias para abastecer 0 mercado de
trabalho, em detrimento de uma formacé&o critica do cidadao.
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um discurso de que o ensino médio carrega muitas disciplinas mascara o que de fato se quer
excluir do curriculo escolar: as disciplinas de sociologia, filosofia”. Logo, a armadilha de que
deve-se assegurar estudos de filosofia, ndo garantia a inclusdo do componente curricular, mas
sim que seriam garantidos estudos sobre esta area do saber.

Ap0s esta abordagem historica, uma outra pergunta, que apesar de tacita na abordagem,
aqui apresenta-se de forma clara: por que a filosofia é tdo ameacadora ao ponto de existirem

lutas ideoldgicas intensas por sua exclusdo ou permanéncia no curriculo da educacéo brasileira?

Por que o Ensino de Filosofia é perigoso?

Apesar de uma pergunta aparentemente 6bvia, autores como Jasper (2003) afirmam que
por seu carater critico, a filosofia pode se tornar uma verdadeira “perturbadora da paz”
(JASPER, 1993, p. 140). Disto, infere-se a atribuicdo errénea da pecha de “subversiva” para
com a disciplina, pois pensar criticamente, ou filosoficamente é subverter a ordem constituida,
0 que incomoda diretamente as forcas dominantes que atuem em determinada sociedade.

Desde os primordios da filosofia pensar criticamente ja era em si um perigo. Sécrates,
grande pensador do séc. IV a.C. foi acusado de subverter a ordem pervertendo a mente da
juventude. Por esta acusacdo foi condenado a morte por envenamento sendo obrigado a ingerir
cicuta. Do exposto, observa-se que pensar, ou mesmo levar outros a pensar de forma critica em
tempos de opressao e barbérie, se torna tarefa arriscada.

N&o obstante o exemplo do passado do grande filésofo grego e muitos outros que
ousaram pensar para além da realidade dada, superando o senso comum e buscando um mundo
mais afeito ao conhecimento, é necessario refletir sobre a prépria contemporaneidade com suas
desigualdades e vicissitudes. Neste cenario, o ensino de filosofia ainda desperta certo incbmodo
da parte de muitos dirigentes politicos, conservadores radicais e religiosos, uma vez que
estimula o pensamento livre, autbnomo, que busca incessantemente por emancipacao social.

Vive-se em um mundo onde um conjunto de ilusdes baseado em consensos e
normalizacdes moldam a vida em sociedade. Logo, infringir as regras deste jogo ilusorio
constitui-se de atrevido ato de coragem que € comum na préatica de ensinar filosofia. Disto,
afirma-se que ensinar filosofia, ou mais adequadamente, ensinar a filosofar é uma verdadeira
infracdo ao que € normalizado pelos consensos do mundo, independente deste contexto de
padrdes de conduta, costumes, opcdes e imposi¢Oes dos paradigmas sociais, politicos ou

econémicos da sociedade. Logo, o professor de filosofia (e ndo soO ele) precisa assumir uma
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identidade propria. Uma postura definida, uma posicdo determinada. Ou se compromete com
um projeto de sociedade na qual a justica social seja a premissa fundante para todos, ou se
resiguinara face aos problemas e dificuldades que a sociedade atual apresenta sem perspectiva
de superagdo, transformando o ensino de filosofia em uma mera acgdo letargica de absorver
conteddos sem qualquer significado pratico para a vida. Isto seria uma aula de filosofia
esvaziada de seu sentido primordial.

Diante disto, afirma-se que deve existir certo comprometimento do filésofo, ou mesmo
dever de oficio daquele escolheu a seara da filosofia para labutar e construir conhecimento.
Ensinar filosofia € incomodar, € um constante desatino de querer saber e compreender a si

mesmo, 0s outros e 0s problemas da sociedade. Conforme Jasper (1993):

Todo aquele que se dedica a filosofia quer viver para a verdade. \VVa para onde
for, aconteca-lhe o que acontecer, sejam quais foram os homens que ele
encontre e, principalmente diante do que ele proprio pensa, sente e faz, esta
sempre interrogando. As coisas, as pessoas e ele proprio devem tornando-se
claro aos seus olhos. Ele ndo as afasta de seu contato. Ao contrario, ele se
expde. E prefere ser desgracado na sua busca da verdade a ser feliz na ilusdo
(JASPERS, 1993, p. 141).

Nisto infere-se que ser professor de filosofia ndo é apenas ser detentor de uma cadeira
de uma disciplina académica, mas exercer o oficio de filésofo sem qualquer duvida de sua
missdo. A pratica docente em filosofia, portanto, ndo pode estar desassociada da criticidade, do
ato de questionar, do querer saber, da superacdo do 6bvio do senso comum, pois isso tudo é a
esséncia do filosofar.

A propria aula de filosofia deve estar imbuida de atitude filoséfica. Deve provocar a
reflexdo autdbnoma dos envolvidos, favorecendo a construcgdo critica do conhecimento. Neste
sentido, € mister que o professor seja o grande responsavel por propiciar este ambiente
alvissareiro, onde o pensamento critico flua de forma livre e independente de naturalizacdes.
Logo, alguém assim tdo preparado filosoficamente, ndo pode estar isento de uma compreensédo
pessoal sobre o conhecimento que se propGe ensinar. Nas palavras de Carvalho (2015, p. 57),
as aulas de filosofia “ndo podem ser isentas de sua propria compreensdo sobre Filosofia e sobre
filosofar, tampouco sua orientacéo filoséfica deve ficar inibida. Na aula do professor-filsofo

ndo ha lugar para neutralidade”.
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Ensino de Filosofia: quais perspectivas temos?

Afinal, qual a realidade atual do ensino de filosofia? O exame critico das circunstancias
do tempo presente mostra inseguranca, instabilidade, ataques deliberados ao conhecimento
critico e consequentemente as ciéncias humanas e a educacdo, bem como acgdes articuladas
originadas a partir de reformas variadas que objetivam o controle e a regulacdo das politicas
educacionais. Este conjunto de iniciativas representam a ténica no cenério em tela, que expde
que o ensino de filosofia sempre fica a mercé das tensdes sociais no processo politico decisorio.

N&o obstante, o avanco da standardizacdo do processo educativo promovida pelo
neoliberalismo, através das politicas influenciadas pelos Organismos Multilaterais, como
Organizacdo para Cooperacdo e Desenvolvimento Econémico (OCDE), Banco Mundial,
Organizacdo das NagOes Unidas para a Educacéo, a Ciéncia e a Cultura (UNESCO) e Banco
Interamericano de Desenvolvimento (BID), faz com que os professores tenham a autonomia
cada vaz mais suprimida. Surge no contexto educacional uma heteronomia docente cada vez
mais evidente, considerando as padronizagdes de atividades escolares, exames de larga escala
e testes externos que direcionam a pratica pedagdgica e, consequentemente, comprometem a
autonomia do professor.

Retomando o objeto da filosofia, como visto, as iniciativas de se organizar
curricularmente o ensino de filosofia no Brasil ao longo de séculos ja caminha com certa
precariedade, a exemplo das demais politicas de educacdo. Isto ndo é assintomético, mas ao
contrario, reflexo de uma sociedade que ndo tem valorizado esta area do conhecimento. Obvio
que a desvalorizacdo ocorre ndo apenas na educacgdo, mas nas ciéncias humanas como um todo,
sobretudo, na filosofia, ponto que nos interessa aqui.

No tocante a realidade brasileira e seus problemas, autores como Aspis (2004, p. 306)
afirmam que “aquele que se dedicar a dar aulas de filosofia para jovens no Brasil, hoje, sentira
a necessidade de pensar seriamente no que isso significa antes de sentir-se em condicdes de
decidir o que fazer em suas aulas e como fazé-lo”. O excerto afirma sobre as dificuldades nas
quais educadores de filosofia se encontram face aos desafios da disciplina. Além do crucial
fator da formacdo critica, discriminada pelas elites dominantes, problemas como formagéo
inicial e continuada, falta de prestigio da profissdo, baixos salarios, falta de reconhecimento e
carreira nada atraente fazem da profissdo docente um grande vacuo de incertezas para aqueles
que pensam em atuar como professores na area.

O que se tem, ainda presente, € a consciéncia de que a educacgéo e consequentemente o
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ensino de filosofia e todas as politicas publicas que as contemplam estdo engendrados em uma
verdadeira arena de conflitos. Neste sentido, a educacdo deve se propdr como um espacgo de
emancipacao e dialogo, visto que a “vida cotidiana ndo se mostra meramente como 0 espaco
por exceléncia da vida alienada, mas, ao contrario, como um campo de disputa entre a aliena¢do
e a desalienacdo” (ANTUNES; ALVES, 2004, p. 350). Neste sentido, ensinar filosofia € um
verdadeiro ato de resisténcia.

E mais, como a escola é um espaco da vida cotidiana, onde o0s sujeitos estdo submetidos
a presente alienacdo, (e muitas vezes a educacao reproduz isso) € neste mesmo espago onde se
constrdi conhecimento e se processam as disputas por discursos, direitos e igualdade. Assim, €
neste mesmo espaco da vida onde mudancas sdo provaveis e com esfor¢o, concretizadas. No
entanto, ao que parece, esta resisténcia nao se processa naturalmente, visto que forca e fraqueza,
resisténcia e irresisténcia, subversdo e resignacao convivem nesta arena dependendo de qual
desses parametros se invista mais.

Assim sendo, o discurso e a pratica filosofica ndo condizem com o projeto societal onde
se tem a “escola como empresa, a educacdo como mercadoria ¢ o aluno como cliente”
(SHIROMA, 2018, p. 93). Nesse caso, filosofia ndo representa esta ideologia onde educacao €
“servi¢o”, nem o ensino de filosofia talvez ndo seja o melhor porta-voz desta perspectiva
mercadoldgica e acritica de educacdo. Se o ensino de filosofia ndo contribuir com a libertacéo
critica do sujeito, fatalmente ndo serd ensino de filosofia. Seria apenas uma educacdo

enciclopédica e memorizacao.

Considerac0es finais

Pelo exposto, percebe-se que a filosofia € uma disciplina que como outras de ciéncias
humanas, ainda constitui objeto de preocupacdo de educadores, pesquisadores e filésofos de
forma geral, dadas as circunstancias em que sua presenga, ao que parece, ainda representa
ameaca aos interesses dominantes. E, por conta disso, 0 estado gestado por estas mesmas forgas
tem assumido um carater no qual seus interresses sejam eles, desenvolvimentistas, econémicos
ou politicos séo indiscutiveis.

N&o deveria ser, mas lamentavelmente, o ensino de filosofia sofreu ao longo de séculos
um movimento continuo de contrarreforma estatal contra sua presenca no curriculo escolar.
Verifica-se, portanto, que o conhecimento que desaliena e liberta nunca sera bem visto, porém,

notadamente, necessario face ao objetivo de se lutar por uma sociedade mais justa, igualitaria,
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plural e democratica.

Esta conjuntura mostra, portanto, que se o0s interesses dominantes séo indiscutiveis ao
ponto de se gerar uma oposicdo articulada ao ensino de filosofia, este, também, deve ser
inegociavel face a sua necessaria implementacéo ndo sé constituinte no curriculo, mas também,
as garantias necessarias de que sua organizacgdo curricular sera articulada com vistas a garantir
a integralidade do saber filosofico sem quaisquer reducionismos de seu valioso contetdo, tdo
necessario a formacdo humana critica.

Ante o0 exposto, afirma-se que o ensino de filosofia viveu este ciclo histdrico de tensdes
onde sua inclusdo ou exclusao no curriculo foi a tdnica das ac6es governamentais ao longo da
historia da educacéo brasileira. As disputas por sua auséncia ou permanéncia curricular se deu
por conta de acBes de projetos de poder de governos autoritarios versus a¢des de governos mais
nitidamente populares com fulcro nas demandas sociais de educagéo.

A guisa de conclusdo, verifica-se que estas tensdes lamentavelmente, ainda estio longe
de acabar, ao considerar que a realidade brasileira, com sua dindmica centrada nos
antagonismos entre os diferentes poderes e segmentos politicos, sociais e econdmicos,
determinam sob certa ldgica, a tessitura das politicas educacionais e, consequentemente, as
acOes acerca do ensino de filosofia. Diante disso, os (des)caminhos nas politicas publicas de
educacdo ainda apontam uma perspectiva de luta onde a questdo deve ser discutida e

pesquisada.
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O SENTIDO DA VIDA E OS DIREITOS HUMANOS: UMA APROXIMACAO
NECESSARIA

Diogo Conte Righes de Souza Santos?

RESUMO: Este trabalho aborda a questdo do sentido da vida sob uma perspectiva
interdisciplinar: filoséfica, psicoldgica e juridica. Objetiva contribuir para o entendimento e
tratamento do vazio existencial crescente na sociedade contemporanea. Identifica,
primeiramente, quais causas fazem com que o ser humano procure sentido em viver,
perpassando temas como o espirito humano e a consciéncia expressada através da razdo. No
segundo momento, indaga-se se é possivel desvendar o sentido da vida e, em caso positivo, de
que modo, relacionando, para tanto, os institutos da liberdade, da ética e do valor objetivo. Por
fim, problematiza questionando se os direitos humanos sdo valores objetivos legitimos a
fundamentarem 0 engajamento pessoal necessario para uma vida significativa.
Responsabilidade, alteridade e altruismo séo substantivos apresentados como ferramentas para
a descoberta de uma vida com significado. Demonstra-se, na bibliografia utilizada, que ter uma
existéncia com sentido é acessivel a qualquer ser humano. E que é importante para a salde e 0
bem-estar, visto prevenir doencas como depressdo e até evitar o suicidio. Em concluséo,
destaca-se que os direitos humanos sdo um fato do mundo, uma linguagem que possui
credibilidade para constar na equacdo do sentido da vida, embora ndo sejam necessariamente
0s Unicos valores objetivos a serem validados como tal.

Palavras-chave: Sentido da Vida. Valor Objetivo. Direitos Humanos.

ABSTRACT: This study explores the issue of the meaning of life from a psychological and
legal-philosophical perspective. Its objective is to contribute to the understanding and treatment
of the growing existential void in contemporary society. Firstly, it identifies which causes that
lead human beings to seek meaning in living, exploring themes such as the human spirit and
consciousness, expressed through reason. Secondly, it asks whether it is possible to unveil the
meaning of life and, if so, how. To do so, it lists the institutes of freedom, ethics, and objective
value. Finally, the research is problematized by questioning whether human rights are
legitimate objective values to underpin the personal engagement necessary for a meaningful
life. Responsibility, otherness, and altruism are nouns presented as tools for the discovery of a
meaningful life. It was demonstrated, through the utilized bibliography, that having a
meaningful existence is accessible to any human being. Furthermore, that is important for health
and well-being, preventing illnesses such as depression and even avoiding suicides. In
conclusion, it is emphasized that human rights are a fact of the world, a language that holds
credibility to be included in the equation of the meaning of life, although they are not
necessarily the only objective values to be validated as such.

Keywords: Meaning in Life. Objective Value. Human Rights.
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Considerac6es Iniciais

O sentido da vida é tema de debates que permeia o cotidiano e alcanca a filosofia
académica. O ser humano parece possuir a necessidade de atribuir sentido a vida. As respostas
- e novas indagacdes - sobre qual é o sentido da vida vém de longa data. Um marco filoséfico
acerca do assunto se da com a doutrina de Aristoteles e o seu conceito de felicidade
(eudaimonia), que era o sentido da vida alcancado através da pratica das virtudes. No ocidente,
com a fundacdo do cristianismo, o assunto foi assumido pela doutrina religiosa. Na Idade Média
toda a resposta para o sentido da vida passava pela relagdo com o divino. Ndo muito diferente
disso, no oriente, outras religides como o hinduismo e o budismo também ofereciam respostas
para 0 mesmo questionamento.

O movimento humanista, no entanto, ao elevar a importancia da pessoa humana em
detrimento da Igreja, d& abertura para um novo tratamento sobre o tema. O antropocentrismo
exacerbado levou o ser humano a preencher o seu vacuo existencial com sua prépria
individualidade, dando azo, contudo, a duas grandes guerras mundiais. A partir desse contexto,
emerge um modelo social onde os instintos primitivos foram sendo suprimidos - reprimidos ou
sublimados -, e as tradicdes, em grande parte, apagadas. No pds-guerra, ao tempo em que a
Filosofia se encarregava de amealhar novos e velhos conceitos sobre o porqué da vida, direitos
humanos passaram a ser reconhecidos para que atrocidades como as que foram praticadas nao
voltassem a ocorrer. A proximidade entre o sentido da vida e os direitos humanos, contudo, néo
se deve apenas a esse encontro histérico. Conforme veremos, essa aproximagao advem de uma
necessidade de valores objetivos, tais como os direitos humanos, para a realizacdo do sentido
da vida.

Entretanto, os direitos humanos podem ser considerados valores objetivos? O intuito
deste trabalho é verificar se, e como, os direitos humanos podem servir para que pessoas tenham
uma vida com sentido. Para tanto, pretende-se entender a natureza humana quanto a necessidade
de sentido e, ainda, analisar quais as condi¢fes que tornam possivel o exercicio de uma vida
significativa. A hipbtese em pauta é que os direitos humanos sdo validos para o intento de
significar uma vida. Trata-se, entdo, de uma pesquisa bibliografica que se vale de um método
hipotético-dedutivo. Dessa maneira, especialmente a partir da filosofia fenomenologica de
Viktor Frankl, fundamentamos no primeiro topico a necessidade ou, conforme o autor, a
“vontade de sentido”, que existe no espirito humano ou que deve existir em sua racionalidade.

Na sequéncia vislumbramos a possibilidade de sentido através de condicionantes como a
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liberdade, a ética e o valor objetivo, tendo relevancia a obra de Susan Wolf sobre uma vida
significativa. J& no terceiro e Ultimo tdpico, respondendo ao problema da pesquisa,
apresentamos um modo de realizar o sentido da vida especialmente por meio dos conceitos
como responsabilidade, alteridade e altruismo. Destaca-se que ndo estamos aqui a oferecer um
sentido para a vida; em vez disso, pretendemos indicar um caminho racionalmente seguro sobre
0 qual cada pessoa possa encontrar seu valor no universo. Ressalte-se que pesquisas na area da
salde demonstram que ter sentido na vida favorece o ser humano como um todo. Dito de outra
forma, a falta de significado na vida pode provocar inmeros males, desde a depressdo até o
suicidio. Esperamos, assim, que esse apanhado jus-filoséfico contribua para o bem-estar da

humanidade e para o fortalecimento dos direitos humanos.

Da necessidade de sentido: espirito e razdo

Podemos inferir que o ser humano, em algum momento da historia, deparou-se consigo
mesmo e questionou o porqué da vida ou o porqué de viver. Ao se questionar sobre isso e ndo
havendo quem pudesse Ihe responder — estamos tratando de antes da existéncia das religides e,
obviamente, antes dos fil6sofos —, 0 ser humano inicia sua busca por sentido. Observando as
marcas rupestres, ainda na pré-histéria, é possivel subentender que possuimos, enguanto
humanidade, a necessidade de registro da vida, como que para atribuir-lhe sentido. Esses dados
pré-histdricos talvez sejam as primeiras elaboracdes na tentativa de significar uma vida. A
filosofia existencial € o ramo da ciéncia dos saberes que se debrugou com mais afinco sobre
esse tema, categorizando institutos como o sentido, a finalidade e o valor. Ademais, relacionou
esses temas aquilo que de mais caracteristico existe no humano: a consciéncia.

A consciéncia, por sua vez, provém de um potencial diferenciado do ser humano com
relacdo aos demais seres. Nas palavras de Thomas Nagel, os seres humanos tém essa capacidade
sui generis, que permite “dar um passo atras e inspecionar-Se a Si mesmos e as vidas que se
entregam, com o espanto distanciado com que observam uma formiga que se esforca para subir
um monte de areia” (NAGEL, 2009, p. 90). Ao longo da histdria a pergunta sobre o sentido da
vida é, a0 mesmo tempo uma questao subjetiva e universal, pois, sendo tipica e especialmente
humana, est4 presente em cada individuo e em todas as sociedades, das mais rasticas as mais
tecnoldgicas. E, também, uma questdo atemporal. Perdura por milénios e ecoa na
contemporaneidade. Dai a importancia em analisar a necessidade de sentido como essa vontade

latente de descobrir a razéo da vida. O ser humano parece sempre estar em busca disso: desde
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a arte rupestre até o cristianismo, desde Aristételes até Camus.

Note-se que mesmo os filésofos existencialistas, Albert Camus, Friedrich Nietzsche,
Jean Paul Sartre, Martin Heidegger, et al - que acabavam por identificar a vida como um
absurdo -, ndo deixaram de estudar com profundidade o sentido dela. Estariam eles,
inconscientemente, dando vazao a essa necessidade intrinseca do ser humano em dar sentido a
vida? Viktor Frankl, médico psiquiatra e neurologista, criador da Logoterapia, aproximando
sobremaneira a ciéncia da psicologia a da filosofia, utiliza o termo “vontade de sentido” para

explicar esse desejo inato do ser humano:

A busca do individuo por um sentido é a motivagdo primaria em sua vida, e
ndo uma ‘racionalizagdo secundaria’ de impulsos instintivos. Esse sentido é
exclusivo e especifico, uma vez que precisa e pode ser cumprido somente por
aquela determinada pessoa. Somente entdo esse sentido assume uma
importancia que satisfara sua propria vontade de sentido. Alguns autores
sustentam que sentidos e valores sdo ‘nada mais que mecanismos de defesa,
formacdes reativas e sublimagdes’. Mas, pelo que toca a mim, eu ndo estaria
disposto a viver em funcéo dos meus ‘mecanismos de defesa’. Nem tampouco
estaria pronto a morrer simplesmente por amor as minhas ‘formacoes
reativas’. O que acontece, porém, € que 0 ser humano é capaz de viver e até
de morrer por seus ideais e valores! (FRANKL, 2008, p. 70).

Para corroborar a tese, além da prépria e terrivel experiéncia vivida pelo autor nos
campos de concentracdo do holocausto, Frankl apresenta pesquisas de opinido publica e,
também, pesquisas feitas em seu préprio consultorio. Tais enquetes demonstraram indices
consideraveis de que as pessoas necessitam de algo em funcdo do qual viver e, até mesmo, em
funcéo do qual morrer. Esse algo € o sentido da vida a que estamos nos referindo. A vontade de
sentido é, assim, um impulso nato, independente de elaboragdes racionais. Ressalva-se que esse
animus ndo deve ser confundido com um instinto primitivo. Para além disso, a vontade de
sentido estaria presente em uma dimensdo noética — espiritual — de todo o ser humano, que, na
visdo de Frankl, é um ser biopsicoespiritual. Susan Wolf percorre um caminho menos espiritual
e mais analitico, proprio de sua filosofia, para chegar a resultado idéntico — ou, no minimo,
semelhante —, ao de Frankl. A autora também percebe, empiricamente, que, como humanidade,
gueremos um sentido. Nas suas palavras, uma vida significativa.

Relembremos o maior exemplo filoséfico sobre necessidade de sentido: a morte de
Socrates (cf. PLATAO, 2016). Reinterpretando os fatos a partir da doutrina de Frankl e de
Susan Wolf, entenderiamos que o pai da filosofia bebeu cicuta porque, se nédo o fizesse, diante
da condicédo que lIhe impuseram, sua vida deixaria de ter sentido. Apegando-se ao seu sentido,

ofereceu uma resposta para si mesmo e para a toda a humanidade, contribuindo sobremaneira
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com o valor da racionalidade humana. Em suma, ele ndo abriu méo da sua vontade de sentido
e parece ter escolhido um bom sentido pelo qual viver, ou melhor, pelo qual morrer. Para além
de uma vontade de sentido, Susan Wolf explica por que razdo nés devemos ter uma vida
significativa. Perpassando a doutrina dos existencialistas, neste caso, especialmente Nagel e
Camus, ela sugere e imediatamente responde a uma questdo. Pressupondo que queremos ter
uma vida significativa, a pergunta é: por que devemos té-la? (WOLF, 2010). Antes de oferecer
a resposta da autora, a fim de deixar claro o ponto em questdo, propomos a mesma pergunta,
porém, sob a forma interrogativa negativa: por que ndo devemos nos satisfazer meramente, por
exemplo, com um carro do ano, com um emprego comodo, com dinheiro no banco e em ter um

bom time para o qual torcer?

A resposta, penso, é que dedicar a nossa vida inteiramente a atividades cujo
valor ¢ meramente subjectivo, dedicarmo-nos a actividades cuja Unica
justificacdo é serem boas para nos, €, numa certa acep¢ao que tentarei explicar,
praticamente solipsista. E incongruente com o nosso estatuto de, se quisermos,
minusculas particulas num vasto universo, um universo com indmeras
perspectivas cujo estatuto é igual ao nosso, e a partir das quais a nossa vida
pode ser avaliada. Viver uma vida entregue a projectos cujo valor tem uma
fonte insubjectiva, e, portanto, pelo menos parcialmente centrada nesses
projectos, € um modo de reconhecer a nossa posi¢do imprivilegiada.
Harmoniza-se, ao contréario de uma vida puramente egocéntrica, com o facto
de ndo sermos o centro do universo (WOLF, 2020, p. 65).

Depreende-se das palavras da autora que devemos ter uma vida significativa para ndo
sermos justamente desprivilegiados de valor neste vasto universo, o que traria uma
consequéncia de insignificancia. Pior do que essa irrelevancia, em ndo havendo significado ou
sentido ao qual se entregar, poderia ocorrer uma preocupante consequéncia: o vazio existencial.
O drama do vazio ou da frustracdo existencial esta relacionado a causas de mal-estar
(POLACSEK et al, 2022), de depressdo e, até mesmo, de suicidios (cf. FRANKL, 2008, p. 74).
Pode-se considerar, ainda, que o atual estdgio da humanidade se identifica com aquilo que o
filésofo Byung-Chul Han denominou “sociedade do cansago”. Esta ¢é caracterizada,
basicamente, pelo esgotamento pessoal em busca de realiza¢des individuais (cf. HAN, 2017, p.
88). Logo, as regras sociais estdo a favorecer o desenvolvimento dessa sensagdo de vazio
também.

A religido, certamente, € quem com maior eficacia enfrenta a frustragio da existéncia
humana. Oferece caminhos para o sentido da vida suficientemente baseados na fe. Inclusive,
seguindo os preceitos religiosos, pretendem os adeptos - seja no cristianismo, seja no budismo,

por exemplo -, obter a salvagdo ou o nirvana, que os livra da dor e do sofrimento humanos. J&
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os fildsofos existencialistas - que constataram a morte de Deus diante do complexo de grandeza
do homem, na metafora apresentada por Nietzsche -, propuseram a ideia de absurdo da vida.
Abracaram, assim, as dores e 0s sofrimentos mundanos provenientes do vazio existencial,
encarando-o com coragem e amor - vide Camus e Nietzsche -, ou pregando pela ironia — no
caso de Nagel. A pergunta que existencialistas fazem, inclusive, é: por que ndo o suicidio?
Recorremos novamente a doutrina de Frankl, que entendeu serem a dor e o sofrimento inerentes
a trajetéria humana (cf. FRANKL, 2008, p. 59). Nao ha como evitar a dor diante de uma morte
ou o sofrimento imposto por um Estado ditatorial, por exemplo. Contudo, havendo um sentido,
ndo havera desespero diante desse sofrer.

A proposito, Viktor Frankl elabora em palavras uma formula para compreender melhor
0 desespero, a qual nos permitimos transmutar para termos matematicos: Desespero =
Sofrimento — Sentido. Explicitando: o desespero € igual a um sofrimento sem sentido de vida
(cf. FRANKL, 2008, p. 77). Na arte rupestre, na religido, na psicologia de Frankl ou na filosofia
de Wolf se percebe expressamente a vontade de sentido, seja por conta da fé ou de uma
dimensao noética, seja porque o ser humano tem o dever — filoséfico - de significar a vida com
algo além de si mesmo. Em sintese, pelo espirito ou pela razdo, hd uma necessidade de sentido.
Tendo por base, enfim, o pressuposto de que desejamos intrinsecamente um sentido na vida e,
ao percebermos que devemos ter esse sentido, sob pena de nos enclausurarmos no proprio ego
e vivermos no vazio existencial, pergunta-se: € possivel identificar que sentido € esse? E, uma

vez identificado, seria possivel realiza-10?

Da possibilidade de sentido: liberdade, ética e valor objetivo

O fato de algo ser necessario ndo implica, obrigatoriamente, ser também possivel. Para
exemplificar tomemos uma evidéncia da natureza. Diante da seca no sertdo nordestino
brasileiro é necessario que chova para que o gado ndo morra de sede; mas, ndo € possivel que
se faca chover. No ambito humano, por exemplo, uma pessoa muito pobre tem necessidade de
adquirir uma casa que contemple suas necessidades vitais basicas; porém, nem sempre isso sera
possivel, notadamente se considerarmos a vertente do capitalismo que preconiza a desigualdade
e a pobreza como fundamentais para seu funcionamento.

No que tange ao sentido da vida, se tomarmos na acep¢do ampla e genérica do termo,
guestionando o sentido de todas as existéncias, por mais indispensavel que seja resolver essa

questdo, ainda ndo foi possivel desvenda-la. Diferentemente ocorre com o sentido da vida
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individualmente considerado. Neste caso, além de necessario, seria este um sentido plenamente
alcancavel por qualquer pessoa. Logo, possivel. Viktor Frankl, tendo sobrevivido a uma das
piores atrocidades, se ndo a pior, da histéria da humanidade, os campos de concentracéo
nazistas, tem propriedade para falar sobre o tema. Alias, como psiquiatra, ja formulava sua tese
antes mesmo de ter sido aprisionado. Segundo ele, ha uma liberdade espiritual, ainda que
mindscula, mesmo diante da maior dor ou do maior sofrimento. Apos retratar a “nudez

humana”, significando o absoluto desamparo, ele explicou:

A experiéncia da vida no campo de concentragd0 mostrou-me que a pessoa
pode muito bem agir ‘fora do esquema’. Haveria suficientes exemplos, muitos
deles heroicos, que demonstraram ser possivel superar a apatia e reprimir a
irritacdo; e continua existindo, portanto, um resquicio de liberdade do espirito
humano, de atitude livre do eu frente ao meio ambiente, mesmo nessa situagao
de coacéo aparentemente absoluta, tanto exterior como interior. Quem dos que
passaram pelo campo de concentracdo ndo saberia falar daquelas figuras
humanas que caminhavam pela area de formatura dos prisioneiros, ou de
barracdo em barracdo, dando aqui uma palavra de carinho, entregando ali a
altima lasca de pdo? E mesmo que tenham sido poucos, ndo deixam de
construir prova de que no campo de concentragdo se pode privar a pessoa de
tudo, menos da liberdade Ultima de assumir uma atitude alternativa frente as
condigdes dadas. E havia outra alternativa! A cada dia, a cada hora no campo
de concentragdo havia milhares de oportunidades de concretizar esta deciséo
interior, uma decisdo da pessoa contra ou a favor da sujeigdo aos poderes do
ambiente que ameagavam priva-la daquilo que é a sua caracteristica mais
intrinseca — sua liberdade — e que a induzem, com a renuncia a liberdade e a
dignidade, a virar mero joguete e objeto das condicGes externas, deixando-se
por elas cunhar um prisioneiro ‘tipico’ do campo de concentragdo (FRANKL,
2008, p. 50).

Essa liberdade humana é que pode ser, ou deve ser, utilizada para alcancar o sentido da
vida, tornando-o, possivel e, ademais, acessivel a qualquer ser humano. Trata-se de um sentido
da vida individual, pois o destino de cada um € Unico, singular, irrepetivel. O sentido da
existéncia “altera-se de pessoa para pessoa e de um momento para o outro” (FRANKL, 2008,
p. 58). Com isso, pode-se afirmar que é também um sentido do momento, correspondente a
cada situacdo de vida experimentada. Para o autor, “a vida nos imp&e perguntas diariamente e
a cada hora” (FRANKL, 2008, p. 58). Viver €, entdo, responsabilizar-se pela resposta adequada
a cada pergunta feita pela vida. Aproximamo-nos, cada vez mais, da verificacdo de
possibilidade do sentido da vida. Mas como alcangar esse horizonte, mormente se
considerarmos que ele esta sempre a se modificar? O autor prop0e trés vetores através dos quais
se descobre o sentido: 1) pela criacdo de um trabalho ou pela pratica de um ato; 2) pela

experiéncia/experimentacgdo de algo ou pelo encontro com alguém; 3) pela atitude que tomamos
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em relacdo ao sofrimento inevitavel (cf. FRANKL, 2008, p. 76).

Valendo-se de um, ou mesmo de todos esses vetores, trilha-se um caminho seguro para
o sentido de uma vida significativa. Todos esses vetores, contudo, somente atenderdo ao sentido
da vida se pautados na ética. Frankl, assim como Immanuel Kant, que possui uma das obras
mais profundas sobre o tema, também entendeu a ética como filosofia primeira. Immanuel Kant,
todavia, parte da premissa da razdo pura para entender a ética (KANT, 1999); Frankl, por sua
vez, entende que tanto a vontade de sentido, quanto a consciéncia moral proveniente da ética,
sdo componentes espirituais do ser humano, situando-se na mesma dimensao noética do ser
humano que antecipamos na subunidade anterior (cf. FRANKL, 2008). Essa ideia, a proposito,
também representou um dos pontos de afastamento entre Frankl e Sigmund Freud. Conforme o
pai da psicanélise, a moral é externa ao sujeito, pois outorgada pelas regras sociais. Criam-se,
assim, limitacBes as pulsdes e aos desejos individuais que, geralmente, sdo contrarios a moral
proposta - ou imposta - pela sociedade (cf. FREUD, 2020). O controle das pulsdes é que pode
produzir neuroses patogénicas, adoecendo a pessoa. O diva serviria, entdo, como instrumento
para identificacdo dos instintos reprimidos e para elaboracdo de solucdes da repressdo do
principio do prazer. No intimo, entdo, todas as pessoas seriam iguais na perspectiva de que
tendem, apenas, a satisfazer seus impulsos (cf. FREUD, 2016). Freud imaginou uma situacéo
para representar sua teoria: um local determinado onde um grupo de pessoas diferentes fosse
colocado numa mesma situacdo de fome. Segundo ele as diferencas individuais se apagariam
na medida do aumento da fome, cada qual buscando satisfazer a sua necessidade de alimento.
Consequentemente, em vez da individualidade — ou humanidade —, apareceria uma
uniformidade de condutas rumo a saciedade do desejo (cf. FREUD, 2016). A diferenca entre 0s

autores fica evidente no argumento de Frankl:

Gragas a Deus, Sigmund Freud ndo precisou conhecer os campos de
concentracdo do lado de dentro. Seus objetos de estudo deitavam sobre divas
de pelucia desenhados no estilo da cultura vitoriana, e ndo na imundicie de
Auschwitz. La, as ‘diferencas individuais’ ndo se ‘apagaram’, mas, ao
contrario, as pessoas ficaram mais diferentes; os individuos retiraram suas
mascaras, tanto 0s porcos como os santos. E hoje ndo se precisa mais hesitar
no uso da palavra ‘santos’. Basta pensar no padre Maximilian Kolbe, que foi
deixado passando fome e finalmente assassinado através de uma injecéo de
acido carbdlico em Auschwitz, e que, em 1983, foi canonizado (FRANKL,
2008, p. 98).

Apesar da aspereza da critica, Frankl ndo renega por completo a psicanalise freudiana.
Antes, pelo contrario, quer somar a ela. De toda forma, ha contrariedade entre ambas as escolas

no que diz respeito as raizes das neuroses. Para o logoterapeuta essas raizes estariam
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basicamente na frustracdo existencial, para o psicanalista, estariam alocadas mais
apropriadamente na repressao aos desejos, em especial, na libido (sexual). Segundo Frankl, o
humano ndo seria um ser pandeterminado, ou seja, ndo estaria completamente condicionado
por fatores externos. Pelo contrério, ele tem a liberdade e a consciéncia moral como esséncias

de si. Disse ele:

Refiro-me a visdo do ser humano que descarta a sua capacidade de tomar uma
posicdo frente a condicionantes quaisquer que sejam. O ser humano ndo é
completamente condicionado e determinado; ele mesmo determina se cede
aos condicionantes ou se lhes resiste. Isto €, 0 ser humano é auto-determinante,
em ultima analise. Ele ndo simplesmente existe, mas sempre decide qual sera
a sua existéncia, o que ele se tornara no momento seguinte (FRANKL, 2008,
p. 87).

Se Freud estiver correto - 0 que, a0 menos em parte, ndo parece ser o caso - 0 sentido
da vida de cada ser humano estaria fadado ao controle repressivo pela sociedade, sob a forma
de ética ou mesmo de ndo ética. Frankl, por sua vez, argumenta que a ética é da esséncia do ser
humano, identificando, portanto, que o exercicio das leis morais torna o sentido da vida
possivel, seja dentro de um campo de concentracdo nazista, seja no seio da sociedade do
cansaco.

A propdsito da relacdo entre ética e o sentido da vida, Desidério Murcho avanca mais
um passo rumo a descoberta de possibilidade de uma vida significativa. Muito embora o autor
portugués ndo adentre na dimensao noética para fundamentar as condutas morais, ele identifica
que havera sentido de vida se houver ética contida nela e, inevitavelmente, se essa ética for
objetiva. “A vida humana pode ter sentido se a ética for objectiva” (MURCHO, 2016). Ele ndo
aprofunda a questdo de a ética ser objetiva ou ndo; apenas afirma que se ela for objetiva, entdo
sera um valor. Nesse caso, portanto, servira como sentido de vida. Ele ndo trata, apesar disso,
da ética como uma conditio sine qua non, visto que podem existir outros valores objetivos -
valor estético ou cognitivo, por exemplo. Dito de outra forma, a vida humana, para ser
significativa, deve considerar valores objetivos, sejam eles quais forem. Sobretudo, justamente
ao tratar de uma objetividade na ética, € que avanga, filosoficamente, em relagéo a doutrina de
Frankl (cf. MURCHO, 2016).

Conforme constatado no topico anterior, inclusive sob a perspectiva de Susan Wolf, uma
vida voltada meramente a satisfagdo subjetiva dos desejos ndo sera uma vida significativa.
Logo, € necessario um valor objetivo nessa equacdo. Tendo verificado que a liberdade e a ética,

com seus desdobramentos, sdo componentes para a possibilidade do sentido da vida, resta-nos
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analisar, enfim, este terceiro elemento trazido por Murcho, qual seja, o valor objetivo. Para

tanto, recorremos novamente ao autor lusitano:

Imaginemos alguém que, aos oitenta anos, olha para a sua vida e verifica que
alcancou todas ou a maior parte das suas finalidades. Pode até ter alcancado
uma Unica finalidade dltima qualquer. Significa isso que a sua vida tem
sentido? N&o necessariamente. Pois se nenhuma das suas finalidades tiver
valor, o facto de serem Gltimas ndo é suficiente para dar sentido a sua vida. De
modo que para responder ao problema do sentido da vida é preciso ndo apenas
dizer quais sdo nossas finalidades Ultimas, quer sejam muitas ou apenas uma,
mas mostrar que essa ou essas finalidades Gltimas tém intrinsecamente valor.
Mas que quer isto dizer? (MURCHO, 2016).

O valor ao qual Murcho se refere é o valor objetivo. Ao descrever o gosto de uma pessoa
por chocolate, ele explica que, para essa pessoa, 0 sabor é um bem em si. Sendo assim, o valor
subjetivo € uma obviedade. Entretanto, esta satisfacdo individual por meio do doce nao possuli,
prima facie, um valor objetivo. Reitera o autor que: “ha algo na ansiedade humana de dar
sentido as nossas vidas que nao se satisfaz com a ideia de que todo o sentido que a nossa vida
tem é puramente subjectivo” (MURCHO, 2016).

Susan Wolf, por sua vez, analisa mais detidamente a questdo do valor objetivo. Para
nossa sorte, relacionando-o ao sentido da vida. A autora explica que valor objetivo é uma
evidéncia fatica sobre o mundo. Segundo ela, por mais vasto que seja o universo, cada particula
deste possui valor (cf. WOLF, 2010). Obviamente, 0s seres humanos, por menores que sejam
diante dessa imensidao, também possuem valor, na medida em que contribuam para o universo.
Embora ndo seja sua questdo principal, a autora complementa afirmando que a contribuicdo de
cada pessoa tem mais a ver com a qualidade do que com a quantidade — ou mesmo com a
grandiosidade de um feito (WOLF, 2012, p. 29). Se assim ndo fosse, deveriamos assumir nossa
insignificancia, recaindo ao absurdo da vida. Em outras palavras, mesmo que se considere a
vida um absurdo, ainda assim seria possivel torna-la significativa, desde que se pratiqguem
valores objetivos.

E Susan Wolf, portanto, quem arrisca identificar com mais nitidez onde esta posicionado
0 sentido da vida: em um valor objetivo (VO). Ao somar este valor evidente do mundo, sob a
forma de projeto, a uma entrega ativa relacionada a um valor pessoal ou subjetivo (VS), a autora
demonstra que é possivel efetivar o sentido da vida individualmente considerado. Assim, se no
primeiro topico vimos a férmula do desespero, desta feita, em contraponto, apresentamos o que
seria a férmula da vida significativa, segundo Susan Wolf: Vida Significativa = (Entrega Ativa)

VS + (Projeto) VO. Tendo por base a liberdade do ser humano - sob o conceito de Frankl -, e a
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ética (objetiva) - sob a perspectiva de Murcho -, avangcamos até Susan Wolf, que trata
expressamente do valor objetivo como um elemento a tornar possivel a vida significativa. E
certo que ao trabalharem a questdo do valor objetivo, ndo pretenderam, nem Wolf, nem Murcho,
(de)limitar de modo absoluto quais seriam 0s valores objetivos. Apesar disso, ambos

exemplificam uma das espécies de valor objetivo: os direitos humanos.

Da realizacéo do sentido: direitos humanos, responsabilidade, alteridade e altruismo

Neste topico abordamos se, e como, os direitos humanos podem servir para a realizacao
do sentido da vida. Antes, porém, é de suma importancia tratar a ressalva da imposicdo de
sentido e da consequente alienacdo. Socrates ja teria alertado que a ndo utilizacdo da
racionalidade humana conduziria a algo como a alienacdo, afastando o ser humano da verdade
(cf. PLATAO, 2002). Contudo, é atribuido a Hegel o mérito de ter elaborado primeiramente o
conceito de alienacdo (cf. HEGEL, 1992), sendo sucedido por Marx e Engels, que desvendaram
a alienacdo como pano de fundo da submissao ao trabalho (cf. MARX; ENGELS, 1999). A
imposicao de um sentido, ou mesmo um sentido dado, no nosso caso, poderia levar & semelhante
alienacgéo, retirando a tarefa individual - e racional -, de cada ser humano em encontrar o seu
sentido, que, como ensinou Frankl, é singular. 1sso ndo quer dizer, porém, que ndo podemos
indicar categorias onde o sentido da vida possa ser localizado e exercitado.

Percebemos no topico anterior que os fildsofos ndo materializaram o sentido da vida;
apenas ofereceram pré-requisitos para o seu exercicio: liberdade, ética e valor objetivo. Nao
haveria, portanto, como indicar um sentido genérico que atendesse ao anseio de todo e qualquer
ser humano. Da mesma forma, nosso dever de cautela e de amor a filosofia ndo nos permite
estabelecer um unico “lugar” no qual o sentido da vida possa ser realizado. Dessa maneira, ao
tratarmos de direitos humanos como espécie da categoria valor objetivo, ndo estamos a definir,
de uma vez por todas, qual é o sentido da vida. Estamos apenas indicando um sentido possivel,
dentre outros que possam haver. Acreditamos, assim, ndo correr o risco de impor um sentido e
fazer escorregar no tobogé da alienacdo.

Os direitos humanos foram citados como exemplos de valor objetivo. Ocorre que a
Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, os tratados e as convengdes dai provenientes sao
guestionados, diuturnamente, por conta de seus fundamentos, de suas bases histdricas ou
mesmo pela sua pretensa universalidade. A doutrina pde em davida, portanto, a legitimidade da

Declaracdo, o que implicaria na sua falta de valor objetivo. A respeito dos seus fundamentos,
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“cabe destacar trés linhas gerais: a) jusnaturalista (direitos naturais); b) historicista (direitos
historicos) e c¢) ético (direitos morais)” (GALVAO, 2019). Nenhuma dessas linhas esta isenta
de criticas. Dentre inUmeras razdes, ha quem entenda serem o0s direitos humanos uma utopia ou
uma falcia, visto que estariam a servigco de um sistema capitalista, o qual seria contraditorio
com a propria ideia humanitaria (cf. BIONDI, 2015).

Quanto as bases historico-filoséficas, segundo Michel Valley, os direitos humanos
seriam uma obra de pensadores ndo juristas (VILLEY, 2007, p. 163). Este fato ndo parece
retirar, por si so, a credibilidade dos direitos humanos. O préprio autor, valendo-se da doutrina
de Durkheim e considerando que “nem todas as pessoas saberiam reagir a maneira de Madre
Teresa ou dos Médicos Sem Fronteiras”, oferece um contraponto no epilogo de sua obra com

razdes para perceber os direitos humanos como uma linguagem necessaria:

O publico ja ndo vai informar-se na Suma teol6gica nem na Etica a Nicémaco;
ele 1€ a imprensa e assiste a televisdo, estd a par das realidades! VVocé ignora
no que a imprensa e a televisdo o abeberam? Mas no Gulag, nas torturas de El
Salvador, nos enforcamentos de Komeini, em criangas esqueléticas, em
meninas de doze anos vendidas na Tailandia a donos de bordéis! Vocé
respondera que esses horrores nada tém de novo e que a histéria viu outros
assim. Mas preste atencdo que o homem de hoje foi criado para as ideias de
Progresso, de Felicidade, e da técnica das Previdéncias, ao passo que,
antigamente, as crencas no Diabo, no Pecado, na Peniténcia e na ‘Cruz’ etc,
faziam aceitar a pilula. O choque é muito mais perturbador! (VILLEY, 2007,
p. 166).

Quer-se dizer com isso que, criticaveis ou ndo, os direitos humanos sao uma linguagem
evidente: “eles formam nossa visdo de mundo, pois guiam o modo de valorar aspectos
importantes da vida (pessoais, sociais e politicos)” (GALVAO, 2019). Ja a dlvida sobre o
universalismo dos direitos humanos poderia ser um ponto nevralgico a impedir que sejam esses
direitos constatados como espécie de valor objetivo. Isso por conta de o conceito de valor
objetivo indicar algo aceito universalmente. Para muitos a cultura relativiza os direitos
humanos, o que significaria, automaticamente, uma auséncia de valor objetivo. Assim, caso néo
se considerem os direitos humanos como verdade universal, ndo seriam eles valores objetivos.
Em consequéncia, tampouco serviriam para a realizagdo do sentido da vida.

A despeito disso, “a redacdo da DUDH alcanca a abstracdo da universalidade, em
especial, devido as intervengdes da delegacdo chinesa no texto” (PEREIRA, 2009). O Sr. Peng-
Chun Chang, diplomata chinés presente a sesséo de criacdo do texto da Declaracéo, forneceu
elementos da sabedoria confucionista sobre a consciéncia humana universal. Assim, restou

consolidada no predmbulo do documento a ideia de “consciéncia da humanidade”, a representar
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uma linguagem universal, com o destaque de que tal sugestdo fora sugerida por um pais do
oriente do globo. Sob outro ponto de vista, parece que a questao do universalismo X relativismo
dispde de vias de conciliacdo, especialmente a partir do que denominou Boaventura de Sousa
Santos de “hermenéutica diatopica”. Em outras palavras, trata-se de um universalismo dial6gico
ou de um didlogo intercultural, que pode ajudar a solucionar, inclusive, a criticada

ocidentalizacdo dos direitos humanos:

Imperialismo cultural e epistemicidio sdo parte da trajectoria histérica da
modernidade ocidental. Ap6s séculos de trocas culturais desiguais, sera justo
tratar todas as culturas de forma igual? Seré necessario tornar impronunciaveis
algumas aspiragdes da cultura ocidental para dar espago a pronunciabilidade
de outras aspiragdes de outras culturas? Paradoxalmente e contrariando o
discurso hegemdnico é precisamente no campo dos direitos humanos que a
cultura ocidental tem de aprender com o Sul para que a falsa universalidade
atribuida aos direitos humanos no contexto imperial seja convertida, na
translocalidade do cosmopolitismo, num didlogo intercultural (SANTOS,
1997).

Sendo assim, da mesma forma que ndo se pode impor um sentido de vida, os direitos
humanos também ndo podem ser uma imposi¢do. Em tempo, recorremos a filosofia de Emanuel
Levinas que, para entender a viabilidade dos direitos humanos, fundamentou seu pensamento

em Kant ao argumentar:

Mesmo que a possibilidade da concretude e da expansdo dos direitos do
homem, ligada ao progresso cientifico da modernidade, nos pareca explicar o
carater relativamente recente de sua atualidade e cuja origem profunda parece
adquirida, como disse, desde o inicio de nosso destino ocidental, a questdo da
justificacdo ou do proprio dever ser deste direito permanece aberta. A resposta
ndo pode reduzir-se a uma necessidade obtida por inducéo, a partir da extenséo
do interesse que o direito do homem provoca e do consentimento geral que
esta extensao supde. A “energia normativa” do direito do homem nao nos leva
ao rigor do racional? Em que e de que modo, efetivamente, a vontade livre ou
autébnoma que o direito do homem reivindica poderia impor-se a uma outra
vontade livre, sem que esta imposi¢do implique um efeito, uma violéncia
sofrida por esta vontade? A menos que a decisdo de uma vontade livre ndo se
conforme a uma méaxima de agdo que se deixa universalizar sem se contradizer
e que, revelando assim a razéo que habita uma vontade livre, esta vontade ndo
se faca respeitar por todas as outras vontades, livres por sua racionalidade.
Vontade que Kant chamou de razdo pratica. A menos que o ‘“‘sentimento
intelectual” do respeito delineie aqui o respeito como modalidade do sentido
verdadeiro da situag@o. “Sentimento intelectual” que, precisamente, como
intelectual, ndo procederia mais da sensibilidade, entendida por Kant como
fonte de heteronomia e que, em lugar da ofensa infligida pela vontade a
liberdade da outra vontade, atesta a plenitude da paz na razdo. A vontade que
obedece a ordem da vontade livre seria ainda uma vontade livre, como uma
razdo que se rende a razdo. O imperativo categdrico seria o principio ultimo
do direito do homem (LEVINAS, 2018, p. 79).
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Acrescentamos, ainda, a fim de justificar os direitos humanos, como espécie legitima de
valor objetivo, a jus-filosofia de Miguel Reale, que elaborou a teoria tridimensional do direito.
Fato, valor e norma séo elementos inter-relacionais, um influenciando e determinando o outro.
Conforme sua doutrina, a norma juridica consta na vida, no cotidiano das pessoas, recebendo
os influxos da cultura e da historicidade (cf. REALE, 2002). Interpretando a doutrina de Miguel
Reale a luz da dignidade da pessoa humana - principio basilar da DUDH -, constata-se a

proximidade entre a pessoa como valor-fonte e o principio da dignidade:

A propria contribuicdo dada pela teoria tridimensional do direito, permitiria ir
mais além, com a ponderacédo da pessoa e de sua dignidade ndo s6 como valor,
mas também como integrante do momento ontol6gico e normativo. Tem-se,
assim, que a dignidade da pessoa humana ndo se encerra no axioma que
justifica e fundamenta a ordem juridica, mas também se irradia nos momentos
da experiéncia e também no proprio substrato normativo (PERA JUNIOR,;
FERMENTAO, 2013, p. 15).

Logo, ndo parece haver valor objetivo mundialmente mais consagrado que os direitos
humanos. Por sinal, mesmo aqueles que criticam suas bases e seus fundamentos mencionam
estar de acordo com o contetdo da Declaracdo. Diante dessas consideracdes é que se vislumbra
a proximidade necessaria entre os direitos humanos e o sentido da vida. Dito de outro modo,
nos direitos humanos, enquanto valores objetivos, repousa um norte para a realizacédo do sentido
da vida ou de uma vida significativa. Todavia, vimos que o sentido da vida é singular. Dessa
forma, remanesce a pergunta: como realizar os direitos humanos na minha vida individual? Ou,
como atribuir significado a minha vida a partir dos direitos humanos? Primeiramente, é preciso
alertar que para realizar os direitos humanos ndo devemos nos tratar como meros recebedores
— sujeitos passivos - desses direitos, mas, sim, como atores — sujeitos ativos. O fato de
usufruirmos das benesses da Declaragdo Universal de Direitos Humanos, ao menos através da
perspectiva trabalhada aqui, ndo € o que da sentido a vida. Essa consagragdo formal dos direitos
humanos condiz mais com a satisfacdo de necessidades outras que com a realizacdo de um
sentido de vida. Essa inversdo de perspectiva, inevitavelmente, conduz-nos a ideia de alteridade
e de altruismo. Ora, como observamos, o sentido da vida — ou a vida significativa — depende de
uma causa ou de algo externo a si para ser vivenciado como tal. Viktor Frankl elaborou a ideia
da autotranscendéncia que significa, em Gltima instancia, a exteriorizacao do ser. Direcionando-
se para 0 mundo, oferecendo respostas que o destino impde e responsabilizando-se por elas o
ser humano realiza o sentido da vida (cf. FRANKL, 2008, p. 76).

Parece-nos, assim, que os direitos humanos, enquanto um dos fatos do mundo, servem
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como objetivagdo do outro, sob a forma de alteridade. Logo, s&o alicerces que amparam a
atuacdo individual em prol do outro, ou poderiamos dizer, em Gltima analise, em prol do sentido
da vida. A responsabilidade social proveniente da alteridade, ja anunciada em outros termos na
filosofia de Aristételes, que a entendia como uma das virtudes do cidaddo na medida em que
contribuia para a pélis (cf. ARISTOTELES, 2007), atualmente se torna faceta de uma cidadania
global. Assim, o compromisso com o outro repercute mundo afora. Atuando positivamente na
area dos direitos humanos, assumimos responsabilidade social, estabelecendo as relacdes de
alteridade e, quicd, de altruismo necessarias para a obtencdo de uma vida significativa. Os
direitos humanos parecem ser, enfim, uma referéncia legitima para a realizagao do sentido da
vida. Essa constatacdo, todavia, ndo exclui outros valores objetivos a serem explorados para
uma vida significativa. Fato € que havera sentido de vida desde que a atividade a que se

proponha contenha em si liberdade, ética e valor objetivo externalizado.

Considerac0es finais

Constata-se, a partir da bibliografia estudada, que had uma necessidade de sentido
inerente ao ser humano. Em outras palavras, a pessoa humana anseia por um sentido na vida.
Essa vontade advém do espirito, mas também é possivel identifica-la a partir do atributo da
razdo. Ao estabelecermos tal necessidade como premissa, coube perquirir se é possivel saber
qual é o sentido da vida e, em caso positivo, de que modo acessa-lo. Nesse contexto, liberdade,
ética e valor objetivo sdo identificados como requisitos de acesso para a realizacdo de uma vida
significativa, a qual, sim, é possivel e viavel a qualquer ser humano. A partir dai uma férmula
sintetizou o tema: Vida Significativa = (Entrega Ativa) VS + (Projeto) VO. A questdo
sobressalente, que acaba se tornando a mais relevante, € a de saber se os direitos humanos se
enquadram na categoria valor objetivo, para fins de que constem implicitamente nessa equacgéo
da vida com significado. Isto é, podem os direitos humanos servir de referéncia para a realizagédo
de significado na vida? Caso ndo possam, outros valores objetivos — cognitivos, estéticos -
devem ser investigados com esse intuito. No entanto, se, de fato, forem valores objetivos, a
pergunta que sucede é: de que modo se realiza o sentido da vida através dos direitos humanos?
Eis, entdo, que as concepcdes de responsabilidade social, alteridade e altruismo s&o
relacionadas com o ativismo em direitos humanos, emergindo como valéncias para o sentido
da vida. Destacamos, em tempo, que ndo foi identificado o sentido de todas as existéncias,

tampouco foi apontado um sentido genérico que valha para mais de uma pessoa. Em suma, néo
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foi aqui oferecido um sentido para a vida - nem poderiamos té-lo feito, por entender que cada
qual tem seu sentido de modo singularizado. Oferecemos, outrossim, uma trilha sugestivamente

segura para que cada qual forme seu sentido.
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O “ATEISMO”! ANTROPOLOG ICO DE LUDWIG FEUERBACH: UMA
PROPOSTA DE RESTAURACAO DO SER HUMANO SENSORIAL

Kelvin Amorim de Melo?

Agemir Bavaresco®

RESUMO: O pensamento de Ludwig Feuerbach tem como proposta fundamental a
compreensdo dos fendmenos religiosos através da redugdo desses fendmenos a dimensao
humana. Dessa forma, buscarei aqui entender em que aspectos a filosofia de Feuerbach nédo
deve ser caracterizada meramente como uma ‘“filosofia ateista”, mas sim, como uma
antropologia humanista ou uma nova filosofia que tem no cerne de seu entendimento a
compreensdo do ser humano a partir do proprio ser humano enquanto sensorialidade. Nossas
hipdteses sdo de que Feuerbach, por ter tratado acerca do tema da religido acabou sendo
relegado apenas como um hermeneuta do cristianismo ou ateu inveterado, 0 que ndo parece ser
completamente aceitavel. Sua filosofia buscou, acima de qualquer coisa, a compreensdo de uma
antropologia filoséfica fundada no ser humano sensivel, pois para o existir humano existem
condicdes que predispdem a existéncia da sensorialidade humana tais como moradia, alimento,
educacdo, trabalho, mas que, ao que parece, foram temas esquecidos no pensamento
feuerbachiano. Feuerbach buscou na religido apenas a defesa de sua teoria sobre o ser humano
completo. Nossas conclusdes foram de que apesar de Feuerbach ser tratado como “ateu
missiondrio” ou “ateu inveterado” ou até mesmo um mero critico da religido, buscou sempre,
mesmo que de forma ndo tao explicita, resgatar os homens de sua condicéo religiosa insensivel,
sem a mediacdo com o contetdo material do mundo. Em suma, Feuerbach foi um dos maiores
precursores da antropologia moderna, visto que centralizou 0 homem nas questfes terrenas.

Palavras- chave: Feuerbach; Ateismo; Antropologia; Sensorialidade.

ABSTRACT: Ludwig Feuerbach's thinking has as its fundamental proposal the understanding
of religious phenomena through the reduction of these phenomena to the human dimension.
Thus, here | will seek to understand in what aspects Feuerbach's philosophy should not be
characterized merely as an “atheistic philosophy”, but rather as a humanist anthropology or a
new philosophy that has at the heart of its understanding the understanding of the human being
from of the human being himself as sensoriality. Our hypotheses are that Feuerbach, because
he dealt with the topic of religion, ended up being relegated simply as a hermeneutist of

IE importante destacar para o leitor sobre o uso das aspas na palavra “ateismo” no titulo deste trabalho. Optou-se
pela utilizacdo das aspas pois, a compreensao de ateismo que aqui tratou-se, ndo se segue de uma espécie de
ateismo como mera negacdo da experiéncia subjetiva com Deus, como compreendido pelo senso comum na
contemporaneidade (TOMASONI, 2015), mas parte da exploracdo e interpretacdo dos mecanismos psicologicos
mais profundos que agem nessa experiéncia de encontro do homem com Deus, que, em seu segredo, trata-se apenas
do ser humano, mas estranhado de si mesmo. Assim, compreendemos que o ateismo de Feuerbach precisa ser
verificado com bastante cautela, visto que seu pensamento néo esta calcado na negacao de Deus, mas na afirmacéao
do homem. Se ocorre a nega¢do de Deus quando se eleva 0 homem, ndo é o objetivo priméario de Feuerbach, mas
parece ser um problema interno da prdpria religido (SOUZA, 1994).

2 Mestre em Filosofia pela Pontificia Universidade Catolica do Rio Grande do Sul, Porto Alegre, RS, Brasil.
ORCID: 0000-0003-0835-033. E-mail: kelvin.melo@edu.pucrs.br.

3 Doutor em Filosofia pela Universidade Paris | (Pantheon-Sorbonne, 1997). Professor do Programa de Pos-
graduacdo em Filosofia pela Pontificia Universidade Catolica do Rio Grande do Sul (PUCRS). ORCID: 0000-
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Christianity or an inveterate atheist, which does not seem to be completely acceptable. His
philosophy sought, above all else, the understanding of a philosophical anthropology founded
on the sensitive human being, because for human existence there are conditions that predispose
the existence of human sensoriality such as housing, food, education, work, but which, to what
It seems that these were forgotten themes in Feuerbachian thought. Feuerbach sought in religion
only the defense of his thesis/theory of the complete human being. Our conclusions were that
despite Feuerbach being treated as a “missionary atheist” or “inveterate atheist” or even a mere
critic of religion, he always sought, even if not so explicitly, to rescue men from their insensitive
religious condition, without mediation with the material content of the world. In short,
Feuerbach was one of the greatest precursors of modern anthropology, as he centered man on
earthly issues.

Keywords: Feuerbach; Atheism; Anthropology; Sensoriality.

Introducéo

A crenca em deuses foi critério para explicacdo da existéncia do mundo e da natureza
como forma de intervencao divina bem como forte atuante na composi¢do da moral social dos
individuos desde os tempos antigos. A religido estabeleceu-se primariamente como forma de
explicacdo dos fendmenos naturais e na composi¢do de um corpo social comum, que compos
limites morais para o ser humano ainda rude, na sua fase de incultura. A crenga em deuses na
fase primitiva da humanidade foi a base para a construcdo de um modelo de vida ajustada em
leis que tinham por meta a autopreservacdo da humanidade (FEUERBACH, 2009).

O inicio do século XVIII marcou profundas modificagdes na humanidade a respeito do
conceito de pessoa através do Illuminisme francés e do Aufklarung alemdo com diversos
pensadores que marcaram novas visdes de mundo (Weltanschauungen). A suspeita sobre a
existéncia de uma figura divina, proposta por figurais centrais tais como Friedrich Nietzsche
(1844 —1900), Sigmund Freud (1856 — 1939) e Karl Marx (1818 — 1883), chamados de mestres
da suspeita por Paul Ricouer (RICOEUR, 1977, p. 28-40) na modernidade, trouxeram grandes
guestionamentos sobre a questdo da experiéncia humana com o mundo. Esses pensadores
fundaram suas teorias em funcdo da pessoa humana.

De acordo com Tomasoni (2015, p. 214) o ateismo ainda é um acontecimento recente
na histéria do mundo ocidental e entre os gregos antigos, era raro ou até mesmo ausente. Apenas
eram acusados de ateismo aqueles o0s quais ndo tinham para si os deuses tradicionais da cidade
nas quais viviam, ou seja, eram considerados como ateus aqueles que nao adoravam 0s mesmos

deuses de outro determinado grupo. Até mesmo Epicuro, que posteriormente foi tomado como
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ateu, em nenhum momento negou a existéncia de deuses, mas negou tdo somente o interesse
dos deuses pelos assuntos humanos. Nessa empreitada “s6 no desenvolvimento do século XVIII
que surgiram pensadores que afirmaram abertamente a inutilidade, ou antes, a nocividade de
assumir a existéncia de Deus para explicar o mundo ou apoiar a obrigacao moral”.

Segundo Zilles (2008, p. 40-51), Nietzsche explora a ideia sobre a "morte de Deus", que
se refere a desmascarar o Incondicional como condicionado. Isso resulta na perda de fé em
Deus, comprometendo a credibilidade como base da verdade e valoragdo. Em contraste, Marx,
em sua fase madura, desloca a critica do celestial para a terrestre, transformando a critica da
religido em critica do direito e a critica da teologia em critica da politica. Por outro lado, Freud
interpreta que a religido desempenha a funcdo de escapar da dura realidade do mundo,
considerando-a uma doenga do espirito. Ele a caracteriza como uma regressao a infancia, uma
vez que, na vida adulta, persiste o sentimento de desamparo diante do mundo, semelhante ao
experimentado na infancia.

Segundo Souza (1994), Ludwig Andreas von Feuerbach (1804 — 1872) foi uma das
figuras mais importantes para o desenvolvimento da antropologia moderna e ampliou o debate
sobre a religido. Seu debate com Hegel, Schelling e Fichte contra o idealismo aleméo e a
teologia cristd foram decisivos para a fundamentacéo de sua filosofia. Além disso, Feuerbach
ocasionou também grande influéncia sobre o pensamento de Freud (GAY, 2012, p. 45) e Marx
(SCHUTZ, 2011) no que diz respeito ao tema das bases do inconsciente (TOMASONI, 2015,
p. 98) e da alienagéo no trabalho moderno.

Segundo Espindola (2022), Feuerbach criticou duramente as religiGes, especialmente o
cristianismo, por ser em sua época, na Alemanha, uma religido que exercia grande influéncia
sobre a filosofia e politica, e que ainda possuia fortes raizes no feudalismo. Assim, compreender
Feuerbach através de sua antropologia é uma tarefa que exige cuidados em relacdo a possiveis
rétulos imputados ao filésofo por conta de seu posicionamento humanista.

A pergunta fundamental desse trabalho ¢: como a proposta do “ateismo” antropoldgico
de Feuerbach nos fornece sustentacdo tedrica para afirmar que a irreligiosidade (e ndo o ateismo
na sua acepgdo contemporanea) pode ser uma das mais importantes ferramentas a serem
trabalhadas para a restauracéo do ser humano enquanto ser real, sensorial ao indicar a superagéo
da imaterialidade religiosa crista? As possiveis respostas para esse problema sao apontadas por
Feuerbach em suas obras, e duas delas foram escolhidas para serem trabalhadas junto ao

problema proposto. Optou-se aqui por trabalhar A Esséncia do Cristianismo (1841) e PrelecOes
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sobre a Esséncia da Religido (1851) por considerarmos serem obras de grande destaque do
pensador no meio filosofico que abordam o tema de maneira fecunda.

Na primeira se¢do destacaremos que o “ateismo” de Feuerbach esta para além da critica
a existéncia de um Deus, mas acima de qualquer coisa, concentrou-se exclusivamente na
afirmacdo do humano. Assim, o debate se centrara na questdo do ateismo em Feuerbach e
propor que sua visao esta mais para uma antropologia humanista, ou nova filosofia, do que para
uma simples etiqueta de ateista.

Na segunda secdo buscarei entender a compreensdo feuerbachiana acerca do aspecto
sensivel da natureza. A natureza concebida como positiva e Unica possibilidade da existéncia é
lancada para um plano primario, o que justifica esse posicionamento de defesa da sensibilidade
como processo superador e restaurador da religido cristd, visto que a proposta de Feuerbach é
trazer o ser humano para suas condi¢des terrenas, para a sua relagdo com os outros.

Na terceira e ltima secdo sera destacado como as nogdes de corpo e sensorialidade?
ocupam papel central na filosofia de Feuerbach, apresentando sua proposta de defesa do
humano integral. A propria afirmacdo da sensibilidade enquanto fundamento para a
constitui¢ao da natureza e do humano integral, faz com que a proposta “ateista”, ou melhor
dizendo, antropoldgica, coloca em segundo plano toda e qualquer tipo de imaterialidade ou

especulacdo, seja ela teoldgica ou filosofica.

Breves consideracdes sobre o0 ateismo antropoldgico de Feuerbach

Feuerbach criticou duramente os sistemas religiosos e filosoficos de sua época na
Alemanha do Século XIX, especialmente o cristianismo e o idealismo. Geralmente situado
entre Hegel e Marx, Feuerbach parece ndo possuir grande notoriedade na academia brasileira,

e o que pode ser consequéncia disso € a limita¢do de sua filosofia a mera critica da religido: “E

aqui que se chega a conhecida associacao entre Feuerbach e a critica da religido, [...] reduzindo

4 Segundo Branddo in Feuerbach (2009), a palavra alemd Sinnlichkeit utilizada por Feuerbach em sua obra
PrelecGes sobre a Esséncia da Religido pode confundir o leitor na sua tradugdo em lingua portuguesa, que pode
ser encontrada como sensibilidade, em algumas traducdes, ou até mesmo como sensualidade. Para Branddo, esses
parecem nao serem os melhores termos para designar o cerne do pensamento, visto que a Sinnlichkeit pode ser
confundido com emocdo ou sentimento ou até mesmo com a nogao vulgar de sensual. Assim, utilizou-se a palavra
sensorialidade, sugerida pelo tradutor da referida obra de Feuerbach, como sendo a melhor opgéo visto o objeto
aqui analisado. Outras palavras como sensitivo e sensitividade também podem ser opg¢des boas sugeridas pelo
tradutor para designar a compreensdo de Feuerbach sobre o movimento da percepcdo humana acerca da
sensibilidade.
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sua vasta bibliografia a este unico problema” (LIMA FILHO, 2017, p. 23). Esse reducionismo
a uma filosofia da negacdo de Deus rendeu ao pensamento de Feuerbach a supressdo de
questBes que também foram tratadas pelo filésofo em prol do ser humano.

O posicionamento “ateista” em Feuerbach pode ser melhor situado como de defesa
antropologica que se revela pela demonstracao do lado avesso da religiosidade, ou seja, de um
humanismo, visto que, a experiéncia religiosa é rebaixada a experiéncia humana, e demonstra
que as vontades e necessidades da religido sdo necessidades do ser humano material, histérico
e sensivel, mas estranhadas. As manifestacdes religiosas sdo, assim, representagcdes da
consciéncia genérica humana, mas que se objetivam deforma maquiada, metaforizada,
fantasiada, fruto da vontade abstraida e ilimitada do ser humano através da capacidade do
pensar. Assim, Feuerbach “procura acima de tudo a resolugdo do enigma que envolve todo o
fendmeno [sic] da transcendéncia, através da reconstituigio da sua génese psicoldgica”
(SERRAO, 1999, p. 63). E desta forma que Feuerbach busca centralizar a discussdo ateista
contida dentro do seu texto, ou seja, busca compreender a religido de sua fase final para sua
fase inicial, que tem sua origem no psiquismo humano e que essa crenga traz diversas
consequéncias negativas ndo somente para o individuo, mas também para a comunidade

politica.

A distancia e a diferenca entre a atitude de Feuerbach e a de recentes ateistas
sdo enormes. Estes sdo convictos de que hoje, apds Darwin e as intervencdes
técnicas, a religido mostrou-se totalmente supérflua ou nociva. Pelo contrario,
Feuerbach sabia que o homem é muito mais complexo do gque o conceitua a
ciéncia natural e que a religido é profundamente ciente disso. Ele examina os
mistérios do cristianismo buscando neles profundas verdades (TOMASONI,
2015, p. 36).

Segundo Souza (1994, p. 32-33), 0 “ateismo” feuerbachiano tem como proposta
fundamental a antropologia, uma vez que através de seu método de reducdo compreende 0s
atributos da divindade e arranca dela aquilo que ela possui de humano, terreno: “[...] uma vez
que buscou mostrar que aquilo que era atribuido a Deus ndo passava de atributos humanos, a
humanidade, no entanto, considerada do ponto de vista da sua espécie e ndo apenas do
individuo” (SCHUTZ, 2014, p. 133). Ou em outros termos, Feuerbach compreende como sendo
do género humano aquilo que € considerado como sendo de Deus. Essa posi¢do ndo pode ser
confundida com o ateismo vulgar ou simplista que tem como meta a destruicdo de Deus, mas
sim, compreendé-Lo sob a perspectiva humanizada, através do entendimento de sua raiz.

Tomasoni (2015, p. 116) ressalta que para Feuerbach: “[...] a religido, transformando-se em
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doutrina e exigindo uma fé, constitui-se num obstaculo ao dialogo, pois pretende possuir a

verdade absoluta”.

[...] Feuerbach, quando revela seu senso humanista, condenando aqueles que
s0 sabem julga-lo como ateu inveterado em razdo de compreenderem, alias,
gue sua meta é maior do que essa, deixando de lado a intencdo de se mover no
ambito, digamos, simplista, denunciando analises viciadas e falsas, reiterando
erros colossais, dizendo-o ateu em termos absolutos (ESPINDOLA, 2022, p.
190).

Feuerbach admite Deus enquanto “uma ideia da razdo, um conceito-limite do
entendimento” (SERRAO, 2014, p. 33), em que examina e interpreta os fendmenos
psicoldgicos ali envolvidos que dao destaque a existéncia de um “ndo-eu” desconhecido pelo
proprio ser humano. Eu e ndo-eu fazem parte da constituicdo da consciéncia humana, sendo
que, na religido, o ndo-eu, ou Tu, ndo € visto como outro ser humano, mas sim, o proprio género
humano colocada em uma persona alheia a sensorialidade humana. A reducdo do divino ao
humano, ou elevacdo do ser humano, resulta nesse tratamento de ateu militante, mas que precisa
ser ponderado, visto que cumpre o seu papel primério de discutir a nogdo de humano.

Serrdo (1999, p. 56-63) destaca que ocorre em Feuerbach, além do processo de reducéo
ao qual submete o fenémeno religioso no qual transforma em humano os atributos divinos,
também o processo de inversao, que ao transformar a divindade em humano, da ao humano as
caracteristicas que outrora pertenciam somente a Deus, mas ao serem reduzidas transformam-

se em capacidades humanas.

Esse objetivo principal é perseguido com a reducdo da esséncia objetiva da
religido a sua esséncia subjetiva (a esséncia humana) e com a reducgdo dos
predicados ou determinagdes divinas a seu verdadeiro sujeito, o género
humano. “na verdade, o que sera demonstrado neste livro de modo por assim
dizer a priori, i.e., que o segredo da teologia € a antropologia (...) A teologia
ja de h& muito se transformou-se em antropologia” (SOUZA, 1994, p. 34).

Feuerbach buscou assim reduzir o contetido divino ao conteddo humano, visto que ao
aumentar as possibilidades do homem automaticamente derrubou a “for¢a” de Deus. Nao
parece que Feuerbach estava preocupado com a crenca em Deus, mas antes disso, com as
consequéncias que esta ocasionava em sociedade, quando os seres humanos deixaram de
acreditar em si mesmos, na propria comunidade humana enquanto real, politica para se
deixarem levar pela possibilidade de uma teologia vivida apenas na teoria. “O ponto de partida
[em Feuerbach] ndo é mais Deus, como em Hegel, e sim, o proprio homem [...] 0 homem né&o

€ mais 0 homem cartesiano da razdo, e sim o homem corporeo, concreto. Vé-0o ndo como
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individuo isolado, mas como espécie” (ZILLES, 1991, 107). Feuerbach (2012) diz que a
diferenca entre um ser humano e outro ser humano é de que apenas ocupam corpos diferentes,
mas comunicam entre si percepc¢des sensoriais que apesar de distintas, apresentam-se ao ser
humano como “iguais” ou universais.

A diferenca essencial entre 0 humano e o animal se da pelo fato de o primeiro ter
religiosidade e o segundo ndo. A consciéncia em seu sentido mais grosso, de percepcao
sensivel, ndo pode ser negada aos animais ndo humanos, visto que eles também, assim como 0s
animais humanos, possuem aquele grau de discernimento sensorial. Segundo Souza (1994, p.
44) “esta diferenca essencial € a consciéncia tomada em sentido rigoroso. Neste ponto apresenta
duas espécies de consciéncia, uma propria do ser humano, consciéncia em sentido rigoroso, e

outra que esta também nos animais, em sentido amplo ”.

Por “esséncia”, Feuerbach entende as caracteristicas que permitem que um
tipo de ser (uma espécie) se sustente em sua existéncia, as condi¢fes de seu
ser. Para os seres organicos, a esséncia denota mais especificamente as
condigdes bioldgicas internas e externas (“naturais”) necessarias para a
reproducdo desse ser. Isso significa que, para Feuerbach (assim como para
Hegel), a identidade do sujeito e do objeto ndo € “inerte”, mas dinadmica. O
sujeito torna-se 0 que tem que ser de acordo com sua esséncia, relacionando-
se dinamicamente com seus objetos essenciais. Um “sujeito” ndo deve ser
postulado como um ser autarquico, como uma “substincia”, existente em si
mesmo antes da qualificacdo de ti em seus predicados ou independente de
interagdes com outras “substincias” (DERANTY, 2015, p. 292, traducéo
nossa).

Diferente do ser humano que se relaciona com dois mundos, um externo e um interno
“tem o animal apenas uma vida simples, mas 0 homem uma dupla: no animal € a vida interior
idéntica a exterior — 0 homem possui uma vida interior e uma exterior” (FEUERBACH, 2012,
p. 35). Nesse sentido, enquanto o animal é completamente determinado pela natureza em que
vive, 0 ser humano, ao mesmo tempo em que também é determinado pela natureza determina-
a também pois transforma o mundo de acordo com as suas necessidades.

Para Alves (2010, p. 74), o ser humano, por possuir a capacidade de transformar o
mundo através da criacdo de seus artefatos, sejam eles de natureza fisica ou cultural, por ndo
ter conhecimento acerca de suas proprias criagdes como suas, acaba admitindo a possibilidade
de um criador para si, pois enquanto seres individuais desconhecem ou ignoram o
desenvolvimento da historia da humanidade e langam suas criacdes para outro criador que esta
acima da humanidade; como um ser que cria, também acredita ter sido um dia criado. Feuerbach

descreve as bases do sentimento religioso, que ocorre apenas no desejo fantasioso e a aproxima
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da realidade humana concreta. Assim, "nesta [na religido], a causa idealizada torna-se uma
causa real e a ideia [sic] se converte em realidade” (ALVES, 2010, p. 74).

Essa leitura da filosofia de Feuerbach ndo segue somente da exposi¢ao da parte negativa
da religido, mas sim, da compreensdo de que a esséncia do género humano (amar, querer,
conhecer) é atributo e predicado do género humano e ndo de um outro ser estranho. Assim, a
juncéo dessa triplice, quando objetivados de forma estranhada pelo humano formam a nogéo de
Deus, que é a propria consciéncia humana objetivada, ou seja, 0 proprio sentimento autbnomo
elevado a poténcia, que é chamado de Deus. A sobre-humanidade que é colocada na divindade
diz apenas respeito a infinitude do género humano que € construida histdérica e materialmente,
mas abstraida das limitagdes do tempo, da historia ¢ da sensibilidade. Nesse sentido, “a
religiosidade recuperada com sentido de vida, corresponde, por contraposicdo ao ateismo
tedrico ou metafisico, um ateismo pratico” (SERRAO, 1999, p. 378).

A posicdo de Feuerbach ndo trata de uma refutacdo ou abdicacdo pessoal da crenca
numa divindade, mas de “provar que a oposi¢ao entre o divino € o humano ¢ apenas ilusoria,
isto é, nada mais ¢ do que a oposigdo entre a esséncia humana ¢ o individuo humano”
(FEUERBACH, 2012, p. 45). Percebe-se nessa perspectiva, entdo, o estdgio embrionario de
uma nao-religido, ou de uma nova religido, que é tratada somente nos aspectos humanos
concretos, reais e possiveis em que se reconhece o carater verdadeiro ou positivo do sentido da

religiosidade.

Dizer-se que o filésofo ndo €, realmente, ateu no sentido convencional ndo é
possivel; também este exagero da critica negativa, destrutiva, ndo se faz de
todo correto, acertado, legitimo, pois a descrenca ndo assume-se engquanto
valor absoluto, existindo apenas como um fenémeno que tem este sentido
plastico, passivel de ser produzido na experiéncia, mas apreendido, depois,
enquanto conceito, como ateismo, relativo, parcial (ESPINDOLA, 2022, p.
191).

Muito embora ndo pareca haver conclusbes de Feuerbach sobre a superacdo da
religiosidade, algumas reflexdes a partir de suas obras conduzem-nos a educacao, a agéo civil
e politica (SERRAO, 1999, p. 380-382), para que essa orientacdo da nova vida e filosofia
pautadas na sensorialidade, ou seja, na realidade humana, possam conduzir os seres humanos a
humanizacdo da razdo. Essa qualidade de ateu inveterado imputada a Feuerbach é exatamente
criticada pelo reducionismo de um amplo trabalho antropologico que aprofundou o
conhecimento acerca do ser humano. Assim, € possivel chamar Feuerbach de ateu?

Acreditamos que o titulo de ateu pode ser ponderado e tratado com cuidado, visto as
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compreensdes da contemporaneidade a respeito do ateismo. Feuerbach é ateu apenas na medida

em que afirma o homem como ser criador, (in)dependente e livre.

Irreligiosidade enquanto afirmacéo da Natureza

Segundo Chagas (2010), Feuerbach destaca a aversdo que o cristianismo possui da
natureza, visto ser ela negativa, material e transitoria. Deus, o ser absoluto e imaterial parece ir
na contramdo do sentido real de vida, pois tudo aquilo que o Deus cristdo €, € enquanto uma
negacdo da materialidade da natureza. O cristianismo toma para si um Deus que, apesar de
distante materialmente, apresenta-se subjetivamente com bastante forca e poténcia, visto que é
guiado apenas pelo sentimento, imaginacao e fantasia dos seres humanos.

Segundo Feuerbach (2009, p. 261) “o cristdo deseja para si € cré numa existéncia, numa
vida que esteja livre de todas as privacdes e necessidades da natureza; em que ele viva, mas
sem precisar respirar, dormir, comer, beber, procriar, parir [...]”. No cristianismo, ha uma perda
do sentido da materialidade, pois Deus ndo possui vinculo com a natureza e nem é representado
diretamente através dela, mas por meio do espirito humano, ou seja, “deus € o sentimento puro,
ilimitado, livre” (FEUERBACH, 2012, p. 43). “O Deus cristdo ¢ um Deus que surge da alma
do espirito, ¢ abstraido do espirito” (FEUERBACH, 2009, p. 291). A partir disso, o cristdo
segundo esse pensamento de Feuerbach esta preocupado unicamente com o pensamento, com

0 espirito, com a imaginacdo como se estas fossem possiveis sem a existéncia de um corpo.

O Cristianismo identifica o individual com o género, a esséncia particular com
a universal, porque nele o conceito de Deus coincide com o conceito da
humanidade. De acordo com o entendimento de Feuerbach, no Cristianismo,
Deus é, na verdade, o conceito do género enquanto individuo, isto é, ele é o
género que esta livre de todas as imperfeicdes do individuo e é outra vez,
simultaneamente, uma esséncia individual, pessoal (CHAGAS, 2010, p. 58-
59).

Feuerbach destaca que o ser humano sempre se relaciona com o0s objetos do mundo que
fornecem para ele algum tipo de satisfacdo para os seus sentidos. As suas proprias necessidades
organicas tais como a luz do sol que ilumina seus olhos para cacar, coletar e até mesmo para a
comida que chega até ao seu estdmago sdo objetos de sua necessidade. Mas ndo somente o
alimento € uma necessidade do estbmago, mas como também a necessidade de comer, de se
deliciar com o prazer do alimento, pois “ndo ¢ somente a barriga que € um 6érgdo sensorial, mas

também a cabega” (FEUERBACH, 2009, p. 25).
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A toda relagdo do homem com os elementos da Natureza subjaz 0 mecanismo
primordial da necessidade, a caréncia de (bedirfnis) que faz parte integrante
da esséncia humana, como assinalou a vertente descritiva das estruturas
antropoldgicas, a qual se encontra, por sua vez, na raiz de um complexo
mecanismo duplice (SERRAO, 1999, p. 280).

Segundo Arcanjo (2021), a adoracdo a fendmenos da natureza € chamada por Feuerbach
de religi®es naturais. Para Serrdo (1999, p. 265), “essa tendéncia nasce como um mecanismo
de defesa superador da inseguranca e do desconforto das situagdes vividas [na natureza]”. No
caso do cristianismo, diferentemente das religides naturais, Deus ndo é mais simplesmente uma
necessidade organica, mas também, uma necessidade moral, espiritual pois substitui
“gradualmente a dependéncia directa [sic] da Natureza pela dependéncia relativamente ao
grupo social” (SERRAO, 1999, p. 265).

Como tu pensas Deus, pensas a ti mesmo — a medida do teu deus é a medida
da tua razdo. [...] Se, p. ex., pensas Deus como um ser corporal, entdo é a
corporalidade a fronteira, o limite da tua razdo, ndo podes pensar nada sem
um corpo; se, ao contrario, retiras de Deus a corporalidade, entdo fortificas e
confirmas com isso a libertagdo da tua razdo da limitacdo da corporalidade
(FEUERBACH, 2012, p. 67).

Para o cristdo, “a natureza é, pois, a Unica limitagdo dos desejos humanos”
(FEUERBACH, 2012, p. 261). Ao contrario do paganismo, ou daquele que tem como deus 0s
fendmenos naturais, a necessidade ainda esta na natureza e é por ela saciada. A diferenca entre
o cristianismo e as religides naturais é que nas religides naturais o sentido de divino ainda esta
ligado na materialidade, ainda que de forma ndo completa, enquanto no cristianismo o divino é
0 oposto da matéria, da natureza.

O desejo é o que move a ideia de vida eterna para o cristdo, onde ha o rompimento das
barreiras da sua corporeidade individual para uma vida incorporea, imortal, infinita que, quando
observado mais de perto mostra que “[...] o além ¢ apenas a realidade de uma ideia conhecida,
a satisfacdo de um anseio consciente, a realizagdo de um desejo [...] (FEUERBACH, 2012, p.
185).

O Cristianismo exclui do paraiso todos os limites e todas as adversidades que
estejam ligados com a sensibilidade, com a natureza. Ele arranca 0 homem da
natureza, pois 0 mundo externo contém por si um contedo que contradiz,
segundo a vontade do cristdo, um ideal de uma vida absolutamente ilimitada
(CHAGAS, 2010, p. 59-60).

A limitacdo fisica imputada pela natureza sobre a consciéncia da finitude, a qual age

segundo suas préprias regras ndo tendo o ser humano nenhum controle sobre ela, despertou no
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ser humano a propria solucéo para esse problema: a religido cristd. O cristianismo transforma a
compreensdo universal do ser humano, pois ndo trata mais da necessidade de um povo ou de
uma nacgdo, mas do ser humano enquanto género, no entanto, o faz de forma alienada, pois ndo
vé na compreensdo universal do ser humano o préprio homem, mas sim, em Deus, uma figura

distante e que age misteriosamente segundo seus proprios designios.

Corpo e ser humano integral: a restauracao da Sensorialidade

De acordo com Rodrigues (2018, p. 87), a “sensagdo ¢ o pressuposto necessario para a
fundamentacdo do pensar. Ela [sensacdo] ndo acontece de forma isolada ou como um estado
sensorial provisdrio; a sensa¢do esta em plena realizagdo com nossa consciéncia”. Assim, na
sensacéo estdo englobados a percepcao sensorial de corpo inteiro: “uma reconciliagéo entre ser
e pensar, uma unidade entre natureza (matéria) e Deus (espirito)” (CHAGAS, 2021, p. 55).
Quando Feuerbach menciona a juncéo entre percepcao sensorial e pensamento, ele refere-se
que deva existir entre os seres humanos um tipo de vinculo que seja permitido sentir de “corpo
inteiro”, visto que a sensibilidade para Feuerbach ¢ também sentimento, mas um sentimento
que dialoga e resgata da realidade as condigdes da prdpria materialidade para pensar. O
pensamento sozinho ndo define entdo a verdade da objetividade, mas somente quando o

contetdo sensivel do mundo é dialogado com o pensamento e mundo.

Em seus escritos tardios, Feuerbach busca, assim, elaborar um "modelo de
encarnacao” de sensagdo (Wartowsky), no qual a sensacao é ao mesmo tempo
ontoldgica e um marcador epistémico da realidade objetiva. Esta é a base para
a afirmagdo intrigante de Feuerbach, de que "verdade, realidade e
sensibilidade sdo idénticas" (Principios, 51). A verdade s6 pode ser verdade
sobre processos reais que precisam ser acessados "de verdade", ou seja,
através da encarnacao, antes que qualquer processamento cognitivo adicional
possa ocorrer (DERANTY, 2015, p. 294, traducdo nossa)®.

Para Feuerbach, as nocBes de tempo e espaco s6 podem ser conferidas através da
sensorialidade, através de um corpo que ocupa um lugar no espago que € necessaria para a base
do pensamento. “O homem ndo tem ideia ou suposi¢do de uma outra realidade, de uma outra

existéncia que ndo a sensorial, fisica” (FEUERBACH, 2009, p. 287). Assim, 0 que 0 ser

5 “In his late writings, Feuerbach thus seeks to devise an “incarnation-model” of sensation (Wartowsky), in which
sensation is both an ontological and an epis-temic marker of objective reality. This is the basis for Feuerbach’s
puzzling, constantly repeated claim, that “truth, reality and sensibility are identical” (Principles, 51). Truth can
only be truth about real processes which need to be accessed “for real”, that is through incarnation, before any
further cognitive processing can take place”.
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humano imagina como “outra existéncia” trata-se apenas de sua vontade projetada® a qual tem

como base sua propria percepc¢éo sensivel.

A vida do homem esta relacionada com a corporeidade. No entanto, é nas
categorias racionais que o homem pode compreender e interpretar o0 mundo.
E a partir da consciéncia que o homem possui, a capacidade de desenvolver-
se intelectualmente, que Ihe € dado a possibilidade de atingir sua emancipagédo
(MELO, 2011, p. 234).

Os sentidos possuem importancia primordial e necessaria para a representacdo do
mundo em imagens mentais, as quais podem estar representadas por simbolos, conceitos o0s
quais trazem a tona a organicidade do pensamento. O mesmo processo ocorre com as religides
que ao inverterem a imagem da natureza real numa natureza desnaturalizada, fazem para si as
imagens de acordo com os desejos do pensamento e as suas respectivas necessidades. Outro
aspecto interessante € a semelhanca entre a religido e o sistema de formacdo do processo
onirico, visto que as imagens representadas nos sonhos sdo desejos, vontades, as quais 0 homem
ndo poderia realizar, por incapacidade ou medo, quando no estado de vigilia.

Segundo Lima Filho (2017) e Deranty (2015), ha em Feuerbach a recepcdo de um
pensamento vinculado a materialidade, uma espécie de Realismo Cientifico em que é a
materialidade que possui a condi¢do primeva de constatacdo da verdade do objeto, mas que
também o pensamento suspeita e dialoga a respeito da verdade apreendida pela sensorialidade.
No dialogo entre percepcdo sensivel e pensamento € que se traz a tona a verdade do objeto e

ndo somente através da percepcao sensivel ou simplesmente através do pensamento.

As duas representacdes que habitualmente se associam a esta concepgéo — a
alma esta no corpo e a alma estd fora do corpo — acusam uma natureza
depreciativa, que é a pior representacdo do homem, uma vez que torna
material e espacial uma unido que é inteiramente imanente. A alma nunca
poderia vir a persistir fora do corpo, porque ndo chega sequer a encontrar-se
situada nele como se fosse uma parte ou uma coisa (SERRAO, 1999, p. 40).

O corpo humano e sua alma (mente) sdo compreendidos como relacionados. O sentido
do humano comeca em seu proprio corpo. Essa compreensdo ndo admite mais uma perspectiva

psicologizante, em que a realidade é apenas mental, nem num empirismo mecanico, em que 0

6 “E interessante notar que a concep¢io de Feuerbach a respeito de Deus é considerada comumente como projecao.
Segundo G. Amengual, porém, Feuerbach nunca utilizou este termo, que teria sido introduzido por E. v. Hartmann,
em sua obra Hist6ria da Metafisica (Geschichteder Metaphysik), como caracterizacdo da teoria feuerbachiana da
religido” (SOUZA, 1994, p. 33).

158
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objeto “externo” ¢ critério Unico para validagao da verdade, mas admite sim, a dinamicidade

entre sensorialidade e pensamento.

O nosso corpo €, para nds, o objecto [sic] mais proximo, 0 nosso ser proprio
gue sempre nos acompanha, o mais familiar e imediatamente percebido como
objecto [sic], o mais imediatamente sentido. O sentido interno fornece a
consciéncia sensitiva de estados e movimentos corporais, de sensacfes de
bem-estar e mal-estar, a experiéncia de si interiormente sentida de um ser
corporizado (SERRAOQ, 1999, p. 166).

As funcbes sensitivas tais como amar, querer e conhecer sdo caracterizadas por
Feuerbach (2009, p. 43) como conectadas, ndo sdo entendidas como separadas e independentes
umas das outras, pois “o que ¢ subjetivo ou tem por parte do homem o significado de esséncia
tem também objetivamente ou do lado do objeto o significado de esséncia”. O corpo se relaciona
exclusivamente com o objeto de sua esséncia, como, por exemplo, os olhos que observam as
luzes do céu tem a luz como seu objeto, 0s ouvidos que escutam o cantar dos passaros tem o
som, a pele que se excita ao sentir frio ou calor tem a exterioridade como objeto, a comida que
passa pelo paladar tem no sabor seu objeto... ou seja, a consciéncia humana é a esséncia dos
objetos que estdo direcionados a esséncia dos sentidos.

Tudo o que o homem julga belo, bom, agradavel é para ele o ser que
unicamente deve ser; o que ele julga mau, horrivel, desagradavel é para ele o
ser que ndo deve ser e por isso, enguanto e porque ainda existe, &€ um ser
condenado ao desaparecimento, um ser nulo (FEUERBACH, 2012, p. 185).

Para Feuerbach (2009) a esséncia da sensorialidade é a esséncia da consciéncia
contemplada na exterioridade. O eu, corporizado, também sente a si mesmo quando sente algo,
ou seja, sente a sua propria corporeidade também em si mesmo; o0 que caracteriza essa dupla
relacdo entre sentir e sentido na medida em que seu corpo € para 0 Eu também um Tu. Assim,
a concepcdo de um Eu corporificado é visto como critério necessario para a constituicdo do
pensar, do sentir e do agir nesse ser-em-relagcdo, uma vez que Feuerbach defende a primazia da
sensorialidade sobre o pensamento.

A sensorialidade humana outrora perdida nas religides, em especial no cristianismo,
manifesta, assim, o aspecto da transformacdo empirica, material e psiquica do existir. A
antropologia feuerbachiana tem como meta principal o resgate da sensorialidade como forma
de restauracdo do ser humano integral. A encarnagdo ou incorporagao da filosofia toma como
principio basico a existéncia dentro da natureza, do mundo como forma de restituir a

sensibilidade dos conceitos teologicos e filosoficos que foram perdidos com a tradigéo.
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Considerac0es finais

O ateismo em Feuerbach pode ser destacado como uma forma de tratamento aqueles
que, de alguma forma, excluem das entidades transcendentais ou ficcionais as explicacfes para
a razao da existéncia. Em Feuerbach, recepciona-se um “ateismo” o qual ndo tem como intuito
principal a destruicdo da religido, mas sim compreender os segredos que sdo transmitidos
através de sua linguagem, e 0 que 0s desejos mais secretos do ser humano s&o revelados naquilo
que ele venerar.

Seria até injusto, seja contra a pessoa do autor ou de suas obras, se julgassemos tudo
iSS0 como um mero ateismo ou se seu ateismo ndo fosse ponderado pela anélise de sua filosofia.
A filosofia feuerbachiana é consequéncia do desenvolvimento de uma antropologia filoséfica
profunda, que buscou entender o ser humano e sua dimensao religiosa através do olhar do

préprio ser humano.

Referéncias

ALVES, W. A critica feuerbachiana da religido: um contributo a compreensdo do conceito de
alienacdo religiosa. Revista Eletrdnica Espaco Teoldgico, Sao Paulo, v. 4, n. 3, p. 71-76, maio
2020. Disponivel em: https://revistas.pucsp.br/index.php/reveleteo/article/view/3466.

ARCANJO, Roséngela Fonteles do Nascimento. Sobre as religides naturais em Ludwig
Feuerbach / 2021. 96 f. Dissertacdo (mestrado) — Universidade Federal do Ceara, Instituto de
cultura e Arte, Programa de Pos-graduacdo em Filosofia, Fortaleza, 2021. Disponivel em:
https://repositorio.ufc.br/bitstream/riufc/60049/5/2021_dis_rfnarcanjo.pdf. Acesso em: 09 set.
2023.

CHAGAS, Eduardo Ferreira. O conceito de natureza na filosofia de Ludwig Feuerbach.
Trans/Form/Ac¢ao, Marilia/SP, v. 44, n. 03, p.51-68, jul-set 2021. DOI:
https://doi.org/10.1590/0101-3173.2021.v44n3.04.p51. Disponivel em:
https://www.scielo.br/j/ha/a/XRTFtgxjLPN66MPNHMQjZsP/. Acesso em: 8 set. 2022.

CHAGAS, Eduardo Ferreira.A aversao do cristianismo a natureza em Feuerbach. Philésophos
- Revista de Filosofia, Goiéania, v. 15, n. 2, p. 57-82, 2010. DOI: 10.5216/phi.v15i2.10857.
Disponivel em: https://revistas.ufg.br/philosophos/article/view/10857. Acesso em: 9 set. 2022.

CHAGAS, Eduardo Ferreira. A religido em Feuerbach: Deus nédo é Deus, mas 0 homem e/ou
a natureza divinizados. Revista Dialectus, Ceara, ano 2, n. 4, p. 78-91, jan-jun 2014.
Disponivel em: http://periodicos.ufc.br/dialectus/article/view/5172/3804 Acesso em: 9 set.
2022.



REVISTA ALAMEDAS Vol. 11, N.2, 2023 e-ISSN 1981-0253 161

DERANTY, Jean-Philippe. Feuerbach’s theory of object-relations and its legacy in 20th
century post-hegelian philosophy. The Southern Journal of Philosophy, v. 53, Issue 3, p. 286-
310, September 2015. DOI: https://doi.org/10.1111/sjp.12114.

ESPINDOLA, A. Ludwig Feuerbach: por qué seu ateismo é ponderavel? Griot: Revista de
Filosofia [S. I.], v. 22, n. 2, p. 187-205, 2022. DOI: 10.31977/grirfi.v22i2.2918. Disponivel
em: https://wwwa3.ufrb.edu.br/seer/index.php/griot/article/view/2918. Acesso em: 6 jan. 2023.

FEUERBACH, Ludwig. A Esséncia do Cristianismo. Traducdo de José da Silva Brand&o. 2
ed. Petrépolis — RJ: Vozes, 2012.

FEUERBACH, Ludwig. Prelecdes sobre A Esséncia da Religido. Traducdo de José da Silva
Brand&o. Petropolis — RJ: Vozes, 2009.

LIMA FILHO, José Edmar. Antropologia, Etica e Politica em "A Esséncia do Cristianismo"
de Ludwig Feuerbach / José Edmar Lima Filho. — 2017. 147 f. Tese (doutorado) —
Universidade Federal do Ceard, Instituto de cultura e Arte, Programa de P6s-Graduagdo em
Filosofia, Fortaleza, 2017.

MELO, R. G. Critica de Feuerbach as religides em defesa do homem integral e da natureza
ndo-instrumentalizada. Intuitio, v. 4, n. 2, p. 224-236, 12 dez. 2011. Disponivel em:
https://revistaseletronicas.pucrs.br/ojs/index.php/intuitio/article/view/9685.

RODRIGUES, R. Natureza e sensibilidade em Feuerbach: delineamentos de uma
antropologia integral. Dissertacdo (mestrado) —Pontificia Universidade Catolica de Sdo
Paulo, 2018. Disponivel em:
https://tede2.pucsp.br/bitstream/handle/21998/2/Rodrigo%20da%20Silva%20Rodrigues.pdf

SERRAO, A. A humanidade da Raz&o: Ludwig Feuerbach e o projeto de uma antropologia
integral. Adriana Verissimo Serrdo. Braga — PT: Fundacdo Calouste Gulbekian, 1999.

SERRAO, A. A esséncia da religido em geral: uma analise da Introduc&o a Das
WesendesChristentums de Ludwig Feuerbach. Ensaios Filosoficos, v X, Dezembro/2014.
Disponivel em:
http://ensaiosfilosoficos.com.br/Artigos/Artigol0/SERRAQO_Adriana_A_essencia_da_religiao
_em_geral.pdf

SOUZA, D. O ateismo antropoldgico de Ludwig Feuerbach / Draiton Gonzaga de Souza. —
Porto Alegre, 2 ed. 1994. 84 p. Diss. (Mestrado) — PUCRS.

SCHUTZ, R. Religi&o e capitalismo: uma reflexdo a partir de Feuerbach e Freud. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2001.

TOMASONI, F. Ludwig Feuerbach e a fratura no pensamento contemporaneo. Séo Paulo:
EdicOes Loyola, 2015.

ZILLES, U. A critica da religido na modernidade. INTERAQOES, v.3,n.4,p.37-53, 11,
2008. Disponivel em:
http://periodicos.pucminas.br/index.php/interacoes/article/view/6707/6134.

ZILLES, U. Filosofia da religido. Séo Paulo: Paulus, 1991.



REVISTA ALAMEDAS Vol. 11, N. 1, 2023 e-ISSN 1981-0253 162

ECOMUNITARISMO Y PACHAMAMA
Sirio Lopez Velasco!

RESUMEN: En este articulo abordamos la relacién entre el Ecomunitarismo y la
cosmobiovision andina, que tiene en la idea-vivencia de la Pachamama una dimension
fundamental. Para tanto en un primer momento someteremos a la critica un reciente
pronunciamiento del filésofo boliviano Rafael Bautista Segales, y posteriormente mostraremos
convergencias fundamentales existentes entre la perspectiva ecomunitarista y lo expresado por
el actual Vice-Presidente de Bolivia, David Choquehuanca.

Palabras clave: Ecomunitarismo; Pachamama; Pensamiento; Indigena.

ABSTRACT: In this paper we address the relationship between Ecommunitarianism and the
Andean cosmobiovision, which has a fundamental dimension in the idea-experience of
Pachamama. For this purpose, at first we will subject to criticism a recent statement by the
Bolivian philosopher Rafael Bautista Segales, and later we will show fundamental
convergences between the ecommunitarianist perspective and what was expressed by the
current Vice-President of Bolivia, David Choquehuanca.
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Introduccion

En este articulo abordamos la relacion entre el Ecomunitarismo y la cosmobiovision
andina, que tiene en la idea-vivencia de la Pachamama una dimensién fundamental.

Para tanto en un primer momento someteremos a la critica un reciente pronunciamiento
del filésofo boliviano Rafael Bautista Segales, y posteriormente mostraremos convergencias
fundamentales existentes entre la perspectiva ecomunitarista y lo expresado por el actual Vice-
Presidente de Bolivia, David Choquehuanca, en la Cumbre de la Madre Tierra realizada en
México en 2022.

! Possui Graduagcdo em Filosofia - Université Catholique de Louvain (1981), Graduagdo em Lingiistica -
Université Catholique de Louvain (1983) e Doutorado em Filosofia - Université Catholique de Louvain (1985).
Pos-doutorado em Etica no Instituto de Filosofia do Consejo Superior de Investigaciones Ciéntificas (Madrid,
Espafia, 2002). Professor Doutor aposentado da Universidade Federal do Rio Grande (FURG) e ex-professor
visitante do PET Filosofia da UNIOESTE. E-mail: lopesirio@hotmail.com.
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Parte |

El filésofo boliviano Rafael Bautista Segales ha dicho recientemente: “Pachamama es
la culminacion de un conocimiento que nos permite reconocer que todo, absolutamente todo,
hasta una piedra, es sujeto, es persona, y como es persona tiene dignidad, y porgue tiene
dignidad es sagrada, y porque es sagrada merece respeto”; y remata diciendo que por eso “no
puede haber bajo ninguna circunstancia una pretension de dominio o de control sobre aquello
que consideramos sagrado” [en el XVII Congreso Latinoamericano de Medicina Social/Salud
Colectiva, organizado por la Asociacion Latinoamericana de Medicina Social (ALAMES), con
el tema “Sindemia, reconfiguracion en el Mundo y lucha por el Buen Vivir”, reunido en Buenos

Aires, Argentina, en julio de 2023]2.

A

En ese pronunciamiento hay que destacar que cuando Bautista pretende dar la vision
andina sobre la Pachamama, se vale de términos que tienen profunda raiz en la filosofia
europea. Nos referimos a los siguientes: conocimiento y sujeto (por oposicion a objeto),
persona, dignidad, lo sagrado (por oposicién a lo profano), respeto, y dominio o control.

En su definicion nos valemos del “Vocabulaire technique et critique de la Philosophie”
(de André Lalande, ed. PUF, Paris, 1976; las traducciones son nuestras). EI conocimiento (que
Platon distinguia de la doxa) se define desde el sujeto cognoscente como el acto de pensamiento
consciente e intencional para aprehender las cualidades de un objeto en tanto que objeto. Y aqui
tenemos la herencia del abordaje cartesiano (en el que el sujeto es el Ego del cogito, en el Ego
cogito ergo sum, “Yo pienso, luego existo) y kantiano (en el que por el giro copernicano, el
sujeto es la sede de las condiciones a priori de la sensibilidad, que son el espacio y tiempo, de
las categorias a priori del entendimiento, y de las ideas reguladoras de la razén). Luego Paulo
Freire romperia con el solipsismo epistemoldgico cartesiano, postulando que el conocimiento
se construye como acto dialdgico entre sujetos (por lo menos dos) acerca del objeto (que
pretenden transformar y que los transforma). Con Marx, a su vez, podemos pensar la

transformacion del sujeto en objeto, como ocurre por la objetivacion de los seres humanos a

2 Disponible en youtube, en https://www.resumenlatinoamericano.org/2023/08/06/pensamiento-critico-rafael-
bautista-en-conversatorio-coyuntura-global-y-latinoamericana/.
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través de los frutos de su trabajo, y en la subjetivacion del objeto, como ocurre con los alimentos
que una vez digeridos pasan a ser parte del cuerpo humano.

La persona es (siguiendo a Leibniz y Kant) una categoria moral que caracteriza al ser
individual en tanto que el mismo posee los caracteres que le permiten participar en la sociedad
intelectual y moral de los espiritus; es consciencia de si, razon, o sea capacidad de distinguir lo
verdadero y lo falso, el bien y el mal; capacidad de determinarse por motivos de los que pueda
justificar el valor ante otros seres razonables (racionales).

La dignidad y el respeto remiten (siguiendo a Kant) al principio moral segtn el cual la
persona humana no debe ser tratada jamas como un medio, sino como un fin en si (esta es una
de las formulaciones del imperativo categdrico kantiano, en los “Fundamentos de la metafisica
de las costumbres”).

El respeto es el sentimiento especial provocado por el reconocimiento de un valor moral
en una persona o en un ideal (Kant lo expone en detalle en el Libro 1 de la “Critica de la razon
practica”).

Lo sagrado es lo que pertenece a un orden de cosas separado (de lo profano), reservado,
inviolable y que debe ser objeto de un respeto religioso por parte de un grupo de creyentes; y
en el sentido moral, al hablarse del “caracter sagrado de la persona humana”, se agrega a esa
acepcion del término, la idea de un valor absoluto, incomparable.

Y el dominio y el control remiten a la idea cartesiana (en el Discurso del método) y de
Bacon (en el Novum organum) referente a la subyugacién de la Naturaleza (y las fuerzas
naturales) por parte de los seres humanos (en beneficio del bienestar de estos Gltimos).

Por mi parte, asumiendo a la Pachamama como Madre Tierra (con todo el amor, respeto
y cuidado gue eso conlleva al tratarse de una Madre), concuerdo con el punto de llegada de
Bautista, pero no con su fundamentacion filosofica. Y aqui resumiré telegraficamente mi punto
de vista.

He proclamado que la Etica es instaurada por la pregunta “;Qué debo hacer?”; de tal
forma que, fuera de tal pregunta sencillamente NO hay Etica.

Ahora bien, dije que segun nuestros conocimientos actuales tal pregunta solo existe en
el lenguaje humano, y por tanto, que la Etica es un asunto exclusivamente humano. (No hay
ninguna evidencia de que ni siquiera los codigos de comunicacion mas sofisticados de otros
animales no humanos contengan la referida pregunta).

Luego, de la gramatica profunda de tal pregunta deduje argumentativamente tres normas

fundamentales que nos obligan respectivamente a luchar para garantizar nuestra libertad
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individual de decidir, a realizar esa libertad en la busqueda de acuerdos consensuales con |@s
demas, y a preservar-regenerar la salud de la naturaleza humana y no humana.

Y es en la tercera de esas normas cuando confluyo con lo que quiere Bautista, a saber
que actuemos siempre respetando los equilibrios ecolégicos en la medida en que velamos por
la salud de la naturaleza humanay no humana (y al referirnos a esta Gltima hablamos de la salud
de la Madre Tierra).

Recuérdese que (apoyado en las tres normas éticas béasicas) el lema fundamental del
Ecomunitarismo reza: “De cada un@ segun su capacidad y a cada un@ segun su necesidad,
respetando los equilibrios ecolégicos vy la interculturalidad”.

Ese respeto de los equilibrios ecoldgicos se da en especial en la economia ecoldgica y
sin patrones y en la educacion ambiental generalizada, que son dos de las dimensiones del
Ecomunitarismo (sin que deje de aparecer también en otras de sus dimensiones, como la politica
de tod@s y la comunicacion simétrica). EI mismo se opone a la actitud de dominio y control
egoista sobre la Naturaleza defendidos por Descartes y Bacon, y que han llevado a la inmensa
crisis socioambiental actual provocada por el capitalismo (que en nombre del lucro répido
devasta y/o contamina tierras, aguas y aires, extingue masivamente especies animales y
vegetales, y compromete la propia supervivencia de la especie humana).

Pero resulta de nuestra refundacion de la Etica que (contrariamente a lo afirmado por
Bautista) ningun ente no humano (como, por ejemplo, una piedra) es sujeto (ni epistémico, pues
no tiene la capacidad de conocer, ni moral, pues no posee el lenguaje que incluye la pregunta
que instaura la Etica); y tampoco es persona, por la definicion de ese término que recordamos
mas arriba.

[Por ser ateos no entramos en la disputa teoldgica acerca de si un Dios o varios Dioses
son sujetos y/o personas].

Mas no por el hecho de que una piedra (y los aires, aguas y tierras, vegetales y animales
no humanos) no es/sean sujetos éticos, nos desentendemos de su cuidado y “salud”, sino que,
por el contrario, la tercera norma basica de la Etica nos obliga a velar por uno y otra. (Aqui
“salud”, ampliando el sentido que le da la Organizacion Mundial de la Salud, debe ser
entendida, respectivamente, como el estado sistémico de equilibrio biolégico normal/promedio,
antes o independiente de cualquier interferencia humana, de cualquier elemento o sistema vivo
no humano, y como el estado fisico-quimico normal/promedio de cualquier elemento o sistema

abiotico, antes o independientemente de cualquier interferencia humana).
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Ahora bien, se nos ocurre que Bautista podria rever sus dichos y replicar: “retiro y
renuncio a todos los términos que use, salvo en lo que concierne al de ‘sagrado’, y proclamo
que tanto la Pachamama como todo lo que es hijo de la misma es sagrado, por lo que el conjunto
de lo ‘profano’ es vacio”.

En ese nuevo posicionamiento la piedra antes citada por Bautista no seria asumida como
sujeto, ni como persona, pero si como sagrada; y lo mismo sucederia con cualquier otro ente no
humano, sea éste vivo 0 no (como una montafa, un rio, el aire, un vegetal o un animal) y con
cualquier ser humano.

Esa posicidn seria catalogada como “sacralista”, quiza préxima del animismo. En lo que
concierne al ser humano no repeleriamos esa sacralizacion asimildndola al imperativo kantiano
de que ninguna persona debe ser tratada como medio, como infelizmente, agregamos, sucede
en el capitalismo, en el que cada ser humano es medio de valorizacion del capital; y también
agregamos que en aplicacion de las tres normas éticas fundamentales cada persona tendria
que desarrollarse como individuo universal realizando todas sus vocaciones en acciones que
no violen esas tres normas; ello ocurriria en el Ecomunitarismo, en todas las dimensiones que
lo componen.

Ahora bien, adoptando la posicion sacralista en lo referente al conjunto de los no
humanos se cortaria todo dialogo verdadero (tendiente a la busqueda de la verdad y al
entendimiento tedrico) con cualquier persona que (como yo) no adhiera al sacralismo (aunque
siga habiendo convergencia en la praxis de preservar y regenerar la salud de la Madre Tierra'y
de cada uno de sus hijos, mediante el cuidado amoroso, respetando la tercera norma
fundamental de la Etica).

Pero en esa eventual revisiéon de la postura de Bautista queda la duda acerca de la
relacién practica que deberia haber con cada elemento de la Madre Tierra, en su condicién de
elemento sagrado. Pues la definicion de lo sagrado establece su “inviolabilidad”. Eso
significaria que no podriamos quebrar una piedra para hacerla parte de un muro, del pavimento
de una calle o de la pared de una casa. Y que no podriamos arrancar el fruto que cuelga de un
arbol (pues lo amputariamos), o arrancar y deshojar una lechuga para comérnosla (pues la
matariamos y amputariamos), 0 ‘manchar’ 0 amputar las aguas de un rio al lavar alli una ropa,

o0 al alterar su cauce construyendo una presa, y mucho menos cabria desviarlo aunque sea
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parcialmente para fines de conducir agua potable hacia las residencias, o para el riego; y
tampoco podriamos ‘contaminar’ el aire con el producto de nuestra respiracion, etc.

En resumen, respetando a rajatabla la eventual réplica-revision de Bautista, el ser
humano moriria de asfixia o por inanicion al no poder “violar’ la sacralidad del aire y de los
rios, y de las plantas y ni que hablar de los animales que en ningun caso podrian ser sacrificados
para fines de alimentacion, o, incluso no deberiamos usar ningin producto de origen animal
(como lo predican los veganos).

Asi, reiteramos, la sacralizacion del conjunto de la Madre Tierra 'y de cada uno de sus
hijos (que ni siquiera los veganos practican, pues solo se abstienen de lo que tiene origen
animal) por parte de los humanos, conduciria a la desaparicion de la Humanidad.

Mas queda como salida contra esta absolutizacion de la réplica-revision hipotética de
la posicion de Bautista el “camino del medio” (y aqui parafraseamos en otro contexto y con
contenido similar pero diferente la opcion adoptada y preconizada por Buda) que
aparentemente es el adoptado por los pueblos originarios; que derriban el arbol para hacer una
canoa (o sea niegan la inviolabilidad de arbol) pero antes le piden disculpas por esa afrenta 'y le
explican por qué y para qué se ven obligados a cometer ese atropello.

Quiero hacer notar que nuestra posicion atea ecomunitarista, a partir de la tercera norma
fundamental de la Etica y del principio basico del Ecomunitarismo antes referido, coincide en
la practica con ese “camino del medio”, aunque no coincida tedricamente ni con los dichos de
Bautista, ni con la sacralizacion de todos y cada uno de los elementos que componen el habitat
de los humanos.

La cultura andina encontro su propio “camino del medio” estableciendo distintos niveles
de sacralidad-inviolabilidad. Como Bautista se refirié a una piedra, abordaremos esos diversos
niveles en lo que respecta a montafas, cerros, piedras y tierras. Para ello seguimos la
descripcidn de los especialistas Pablo Cruz y Richard Joffre en su articulo de 2020 “Pukara de
los wak’a. Cerros, muros concéntricos y divinidades tutelares en el altiplano centro-sur andino”

A los efectos de lo que aqui nos interesa, resumo la descripcién de dichos autores como

sigue. Sobre el conjunto de esos parajes nos dicen:

De hecho, la mayoria de estos sitios ceremoniales y formaciones geolégicas
ocupan hoy en dia un lugar central en las narrativas ontolégicas que cimientan
las comunidades de esta parte de los Andes. En algunos casos, como en
Sabaya, ellos fueron escenarios donde tuvieron lugar eventos religiosos
fundacionales, muchas veces vinculados con una divinidad tutelar. En otros
casos, como en Rosapata, remiten a una temporalidad mitica en la que los
cerros y las montafias eran personas que, al igual que los humanos, podian
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desplazarse, relacionarse entre si, mantener relaciones sexuales Yy
reproducirse. Por tanto, estos sitios no son considerados como espacios
fosilizados o monumentos rememorativos, sino como entidades que
mantienen vigentes sus capacidades de agencia y de mediacién, tanto sobre
los humanos y demaés seres vivos, como sobre los fendmenos meteoroldgicos
y las divinidades mayores. Por tal razon la mayoria de estos SCC (sitios con
cercos concéntricos) contindan funcionando como espacios primordiales para
las practicas religiosas colectivas (CRUZ; JOFFRE, 2020, p.69-70).

Pero lo que aqui destaco-deduzco de la descripcion de Cruz y Joffre es el hecho de que
la cultura del altiplano centro-sur andino concibe-vive dos niveles de sacralidad de/en esos
parajes.

El primer y més elevado nivel es el de las altas cumbres, cuya inviolabilidad permanente
solo puede ser transgredida en ocasion de los rituales que alli se realizan (por ejemplo, para
pedir lluvias y rogar para que no haya granizo).

Y agregan los mencionados autores que los curas que durante siglos a partir de la
conquista se dedicaron a destruir millares de idolos y pequefios lugares de culto para erradicar
por la fuerza las creencias indigenas, nada pudieron hacer ante esos maximos representantes de
la sacralidad-vida originaria que son las montarias.

Mas la cultura que nos ocupa establece-vive un segundo y mas bajo nivel de sacralidad
que abarca a los cerros (mas bajos que las altas cumbres) y las tierras y piedras en sus
proximidades. En este segundo nivel hay lugar para “violaciones” diversas a través de la accion
humana, pues esos parajes se usan para la agricultura (por tanto, con alteracion-manipulacion
de la tierra), y también las piedras son alli manipuladas para formar los muros concéntricos que
delimitan los lugares de culto.

En resumen y respondiendo a nuestra advertencia acerca del camino sin salida y suicida
que significa una sacralidad Unica asumida a rajatabla, la divisién andina en esos dos niveles
de sacralidad impide la extincién de los humanos, pues les permite manipular parte de la
Pachamama para su supervivencia y Buen Vivir comunitario-ecoldgico (que también es

pregonado por el Ecomunitarismo).

C

Reivindicando el modo de sentir-pensar-vivir andino, Bautista también repite la frase

“Una cosa es creer en el indio y otra cosa es creer en lo que cree el indio”.
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Aplicada a nuestro tema dicha frase significa creer que todo, incluso una piedra, tiene
caracter sagrado y por ende merece respeto.

Asi no se trataria ya de tener, desde la herencia-vivencia “blanca” de origen europeo
(como ocurre en mi caso), solo una convergencia practica con el modo de sentir-pensar-vivir
andino en lo que respecta al amor y cuidado por la Madre Tierra y por todo lo que de ella hace
parte, sino de pasar por una verdadera conversion al modo de sentir-pensar-vivir andino.

Que ello no es imposible lo demostraria, por ejemplo, el caso de no pocos europeos que
se convierten (o por lo menos intentan convertirse) al budismo, y dicen que adoptan, entre otras,
las tesis de la impermanencia y del desapego.

Pero basandonos en ese ejemplo podemos plantear la duda acerca de hasta qué punto
esa conversion cultural es real, pues no es infrecuente que tales personas vivan una vida que
nada tiene que ver con aquellas tesis; por ejemplo, esas personas, al tiempo en que se
autodefinen como nuevos budistas, se dedican a actividades inseparables del apego. A ese
respecto recuerdo que una vez un tedlogo y filésofo latinoamericano de la liberacion fue
cuestionado por un joven inglés acerca de si dedicaba diariamente un tiempo a la meditacion; a
lo que el colega latinoamericano le retrucd preguntando si el inglés meditaba; éste le dijo que
si lo hacia un par de horas diarias; entonces el latinoamericano inquirié a qué se dedicaba el
inglés; y éste le dijo secamente “a los negocios” (business); y entonces el latinoamericano le
espeto: “eso es sefial de que la meditacion no te sirve de mucho”.

Otro ejemplo es el de un colega (de cultura blanca-europea, como yo) que me dijo que
quiza para un chaman un rio es algo vivo; a lo que contesté que segin mi herencia cultural la
“vida” existe alli donde hay ADN y/o ARN, y que el rio no los tiene; por lo cual, segun mi
definicion de la vida, el rio no es algo vivo. Pero de inmediato agregué que ello no nos exime
de cuidarlo al méximo, pues asi nos lo exige la tercera norma ética fundamental (y en ese
cuidado coincidimos con el chaman).

Dicho eso dejo constancia que de mi parte estoy dispuesto a ir mas alld de la
convergencia practica con el modo de sentir-pensar-vivir andino, y en el dia a dia al ver una
simple piedra intentar ver-sentir en ella la presencia de la Madre Tierra a quien debemos amor
y cuidado.

Y mucho mas alla de esa buena disposicion lo que propongo con el Ecomunitarismo es
una construccion tedrica y practica intercultural de un nuevo orden comunitario-ambiental que

camine hacia la superacion del capitalismo, especialmente en Nuestramérica, y sobre todo en
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aquellos paises donde las poblaciones originarias tienen hoy un significativo peso demogréafico-
cultural, aunque sea en una de s regiones.

Esa dimension intercultural debe ser transversal a todas las dimensiones constitutivas
del Ecomunitarismo: la economia ecoldgica y sin patrones, la politica de todos (basada
predominantemente en la democracia directa, de raiz comunitaria local), la educacién ambiental
ecomunitarista socialmente generalizada (en la educacion formal y no formal, desde la
comunitaria y la maternal hasta la Universidad, y que incluye una educacién sexual del libre y
sano placer consensuado, superadora del machismo y la homofobia, que existen tanto en las
culturas originarias como en las llamadas occidentales, y, también, una educacién fisica que
promueva el deporte formativo no individualista-competitivo ni crematistico), una
comunicacion simétrica (que ponga en manos de las comunidades los medios hoy usados como
instrumentos del capitalismo), y una estética de la liberacion (que, en vez de reducir cada
persona a una simple consumidora de la pseudocultura de masas, le permita crear y disfrutar
la belleza en la vida, en el arte y en la naturaleza humana y no humana,

Para tanto habra de producirse, mediante un didlogo incesante, una conjuncion entre lo
que la cultura “blanca-europea” aporta como instrumentos teoricos y practicos para superar el
capitalismo y caminar hacia el Ecomunitarismo, y las tradiciones y vivencias originarias,
negras, asiaticas y polinesias que en Abya Yala desde siempre se han opuesto al capitalismo en
nombre de una integracién solidaria entre personas y del respeto a la Pachamama. Esto ultimo
incluye la recuperacién, renovada y ampliada, de las practicas tecnoldgico-productivas
originarias que reducen, reutilizan y reciclan los insumos y residuos, y usan energias limpias y
renovables.

En la segunda parte de este articulo presentamos un ejemplo concreto de ese didlogo-
conjuncion al referirnos al discurso de Choquehuanca en la Cumbre de la Madre Tierra,
realizada en México en 2022.

Con esa conjuncion el Ecomunitarismo supera tanto al racismo colonial blanco, muy
vivo hasta hoy en los Estados latinoamericanos, como al racismo invertido que pretende
renunciar a las contribuciones positivas de la cultura “blanca-europea” y de otras culturas no
indias para la superacion del capitalismo.

En la construccién de esa conjuncion, el Estado Plurinacional que en Bolivia esta en
construccién desde la llegada de Evo al Gobierno (y que hoy corre peligro por la incesante
guerra de la derecha y del Imperio yanqui-OTAN, y también por la grieta que se ha abierto en
el MAS entre quienes se identifican como seguidores de Evo y quienes dicen que siguen a
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Arce), es un espejo en el que deben mirarse nuestros paises (para adaptarlo y corregirlo segun
cada realidad), al tiempo en que caminan hacia la constitucion de una solidaria y soberana Abya
Yala vivida como Patria Grande, abierta a la cooperacién solidaria y ecoldgica con todos los
pueblos del mundo. En ese contexto cada comunidad y Estado proporcionara a cada persona 'y
familia un "buen vivir" frugal (como lo exige la tercera norma fundamental de la Etica),
intentando acercarse a la realizacion del principio que reza "De cada un@ segun su capacidad
y a cada un@ segln su necesidad, respetando los equilibrios ecoldgicos y la
interculturalidad"”. Las Milicias Populares seran el instrumento de defensa de ese Estado contra
cualquier intentona golpista de la oligarquia racista y del Imperio. Pero/y caminando hacia el
Ecomunitarismo y aplicandose las tres normas fundamentales de la Etica, con el tiempo ese

Estado habré de extinguirse.

Parte 11

En octubre de 2022 el Vicepresidente de Bolivia pronunci6 en la Cumbre de la Madre
Tierra celebrada en México un discurso de doce minutos que deberia ser oido, discutido,
complementado y puesto en practica en todos los espacios de los movimientos ecomunitaristas
(o poscapitalistas en general), comunidades indigenas, cooperativas, sindicatos urbanos y de
campesinos, gremios estudiantiles, asociaciones de vecinos y demas organizaciones
asociativas en general, asi como en todas las instituciones educativas de Nuestramérica (desde
la educacion primaria hasta la universitaria). Al fin de estas lineas y como Anexo va la versién
integral de ese discurso (pedimos disculpas por la grafia de algunos términos en aymara, que
improvisamos a partir de su fonética), que hemos trascrito a partir de su exposicion en directo
en youtube®,

En estas breves lineas indicaremos solo telegraficamente algunas convergencias
fundamentales entre la propuesta ecomunitarista y el contenido de ese discurso (aclarando que
nuestro punteo no agota ni el contenido del discurso de Choquehuanca, ni la explicitacion de
las convergencias entre su discurso y la perspectiva ecomunitarista). Luego, en un segundo
momento, y también telegraficamente, nos preguntaremos por la puesta en practica de ese

discurso.

3 Disponible en https://www.embajadadebolivia.mx/david-choguehuanca-estuvo-presente-en-la-inauguracion-de-
la-cumbre-madre-tierra-2022/.
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A — Choquehuanca inicia su discurso diciendo: “Jaiaia hermanos y hermanas. Jaiaia’
significa ‘por la vida’, porque todo lo que hacemos los pueblos indigenas es por la vida”. Desde
la tercera norma fundamental de la Etica, que hemos deducido argumentativamente de la
gramética profunda de la pregunta que la instaura, la propuesta ecomunitarista incluye la
obligacion de que velemos por la preservacion y regeneracion de la salud de la naturaleza
humana y no humana; tal obligacion incluye la preservacion-regeneracion de la vida, y se
extiende mas alla, hasta la manutencion de los equilibrios sistémicos de y con los entes no vivos
(como rios y montafas, etc.).

B — Dijo Choguehuanca: “La larga noche de la invasion colonial trastoco el orden del
Mundo y puso de cabeza a nuestro Abya Yala (‘tierra madura de la eterna fertilidad y juventud
en permanente renovacion’, eso significa Abya Yala)”. Y mas adelante afirmé: “Las invasiones
coloniales y el capitalismo no respetaron ni respetan nada, ni antes, ni ahora, ni nunca. Las
invasiones coloniales han sido una larga noche en nuestra Historia. Asi como el capitalismo
hoy en dia es la oscuridad que pisotea y vulnera toda la dignidad humana y de nuestra Madre
Tierra”.

Asi hace una lucida critica a la colonizacion y al capitalismo, que el Ecomunitarismo
comparte plenamente, por la devastacion de especies animales y vegetales, y la amenaza a la
sobrevivencia de la Humanidad, a raiz de la I6gica del lucro y del consumismo (el modo de
vida “sin limites” al que alude Choquehuanca) que han animado y animan al colonialismo y al
neocolonialismo, y al capitalismo (neoliberal en su ultima version).

C — Choquehuanca llama a las hijas e hijos de la Madre Tierra a volver al camino del
orden y del equilibrio, diciendo: “Las hijas e hijos de la Madre Tierra tenemos la obligacion de
cambiar, de voltear este actual estado de cosas, y de tornar al camino del orden y del equilibrio”.
Desde el Ecomunitarismo, al proclamarnos hijos de la Tierra los humanos renunciamos a toda
veleidad de posesién y dominio de la misma, y asumimos la obligacién de amoldar de forma
frugal los limites de nuestro modo de vida a la manutencion de los equilibrios ecoldgicos. A
ese respecto, en base a la aplicacion cotidiana de las tres normas fundamentales de la Etica, el
principio que orienta el modo de sentir-pensar-vivir-producir-distribuir-consumir
ecomunitarista reza: “De cada un@ segun su capacidad y a cada un@ segun su necesidad,
RESPETANDO LOS EQUILIBRIOS ECOLOGICOS Y LA INTERCULTURALIDAD”. No
obstante debemos sefialar que cuando Choquehuanca usa el verbo “volver”, presupone que en
la cultura originaria (en su caso andina) el orden y el equilibrio estaban plenamente realizados,

cuando en realidad sabemos que, por ejemplo, también en esa cultura imperaba (e impera) el
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machismo, y que el “orden y equilibrio” entre los géneros es una conquista que debe ser ain
lograda en el futuro ecomunitarista, y no un legado del pasado (aunque éste sea indigena-
originario).

D — Choquehuanca nos conmina a ser “jiuasa” y “yambaie”, diciendo: “y hemos
decidido volver a ser ‘jiuasa’ (jiuasa significa ‘no soy yo, somos nosotros’); volver a ser
‘yambaie’, y ‘yambaie’ es igual a ‘persona que no tiene duefio’”.

El ecomunitarismo, a partir de la primera y segunda normas fundamentales de la Etica
pregona la exigencia de que breguemos por conseguir nuestra libertad individual de decision,
pero/y que lo hagamos en el contexto de la basqueda de respuestas consensuales con |@s demas
acerca de los desafios de nuestra-nuestras vida (s) y la vida y equilibrio en/del Planeta (segun
lo exige la tercera norma ética fundamental). Asi somos “personas sin duefio” (yambaie), que
afirmamos al mismo tiempo el “yo” y el “nosotros” (jiuasa), propiciando que cada ser humano
se realice como individuo universal.

E — Dijo Choquehuanca: “Nadie en este mundo tiene que sentirse duefio de nadie ni de
nada. No basta la l6gica, sino que tenemos que complementar la razon con la fuerza del
corazon”

Buscando el Ecomunitarismo, tampoco no basta la l6gica, sino que es necesario el
concurso del corazén. Aunque los fundamentos de la Etica por nosotros re-establecidos tienen
como mediacion la logica del lenguaje y del discurso argumentativo, hacemos nuestras las
palabras del Che cuando dijo que un revolucionario estd movido por grandes sentimientos de
amor. Asi, la luchadora y el luchador ecomunitarista se nutren a la vez del razonamiento y de
un gran amor por los seres humanos, por todo ser viviente y por el Planeta en general.

F — Dijo Choquehuanca: “...las hijas e hijos de la Madre Tierra nos autoconvocamos y
realizamos un Ilamado a todos los seres vivientes, humanos y no humanos, para trabajar una
alianza mundial de defensores de la Madre Tierra”.

Cuando Choquehuanca hace un llamado a los seres vivientes humanos y no humanos a
constituir una alianza en defensa de la Madre Tierra, pone esa convocacion en el contexto de la
vivencia andina en la que “el abuelo fuego” las plantas y animales, y aun las montafias y rios
(mencionados mas adelante) hacen parte de una gran Comunidad (que, como dice
Choquehuanca, tiene su sintesis en el “ayllu” como sistema de vida también integrada por los
ancestros; agregamos que en la creencia andina algunos de esos ancestros pueden ser hoy
montafias que en su tiempo se movieron, amaron y copularon). Desde el Ecomunitarismo, ain

sin adherir a esa creencia como tal, derivamos a partir de la tercera norma ética fundamental la
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obligacion que tenemos los humanos de RESPOSABILIZARNOS por la preservacion-
regeneracion de la salud del conjunto de lo viviente y no viviente en el seno del Planeta. (Como
ya lo explicamos en otros escritos, para los entes no vivos, la “salud” equivale a la manutencién-
recuperacion de sus caracteristicas fisico-quimicas promedio). Por eso en el Ecomunitarismo,
y en especial en la economia ecomunitarista (ecologica y sin patrones) la satisfaccion de las
necesidades humanas legitimas siempre habra de respetar con frugalidad la re-produccion de
todos esos otros co-hijos de la Tierra que, como hermanos, nos acompafnan en este Planeta.

G — Dijo Choquehuanca: “Las invasiones dieron paso a un Planeta a imagen y
semejanza del Occidente, donde se tratd de extirpar y eliminar sin misericordia todo lo plural,
el multiverso y el pluriverso; se tratd de borrar nuestras culturas, nuestras lenguas, nuestras
cosmovisiones, nuestras filosofias, nuestras epistemologias, y nuestras gnoseologias. Pero no
lograron hacernos desaparecer”.

En su perspectiva intercultural el Ecomunitarismo comparte la denuncia del genocidio y
del etnocidio fisico y cultural al que han estado sometidos los pueblos originarios a manos de
colonizadores y capitalistas. Y con Choquehuanca nos alegramos de que los asesinos no hayan
logrado borrar la memoria y la vida de esos pueblos, que hoy, tras cinco siglos de Resistencia
en Abya Yala, nos dan el ejemplo de su modo de vida frugal, comunitario y ecolégico. El
Ecomunitarismo pregona que debemos aprender y nutrirnos de él, al tiempo en que en dialogo
mutuamente enriquecedor, lo complementamos con lo que tienen que aportarle al
Ecomunitarismo en Abya Yala otras herencias de vidas y utopias, como parte de la “blanca-
europea”, la negra, la asiatica y la polinesia. Tal conjuncién se realiza en la
“complementariedad” a la que alude Choquehuanca, evitando todo tipo de racismo (no solo el
ya conocido de matriz eurocéntrica, sino incluso otro en el que en nombre de la reivindicacién
de la cultura originaria se menospreciase el aporte de cualquier otra cultura en la lucha
ecomunitarista).

H — Dijo Choquehuanca: “Frente a los esfuerzos de los poderes capitalistas, imperiales,
de ampliar los mercados y la mayor mercantilizacion de la Naturaleza, oponemos como
alternativa la profundizacion de los derechos de los pueblos y el reconocimiento de los derechos
de nuestra Madre Tierra”.

El Ecomunitarismo hace suya la critica de Choquehuanca a la mercantilizacion de la
Naturaleza promovida cada vez mas descaradamente por el capitalismo. Y en consecuencia
propone la futura abolicion de la esclavitud asalariada, con la abolicion del salario y del propio

dinero (porque la realizacion del principio basico del Ecomunitarismo, antes citado, presupone
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la satisfaccion directa de las necesidades en bienes y servicios de cada persona, sin ninguna
mediacion dineraria, respetando la preservacion-regeneracion de la salud de la naturaleza
humana y no humana, como lo exige la tercera norma ética bésica).

| — Dijo Choquehuanca: “El reconocimiento de los derechos humanos y el
reconocimiento de los pueblos indigenas llegé muy tarde a la Humanidad; cando ya se habian
cometido innumerables etnocidios, genocidios, y civilizaciones enteras ya habian desaparecido.
Tenemos que luchar para que los derechos de la Madre Tierra no lleguen tarde a la Historia,
cuando ya no haya salida posible y se hayan pasado todos los limites planetarios que impidan
la reproduccién de la vida”.

Oportuna y necesaria es la constatacion de Choquehuanca de que el reconocimiento de
los derechos humanos y de los pueblos indigenas lleg6 tarde a la Humanidad, cuando ya culturas
enteras habian sido masacradas. Y no menos oportuno y necesario es su pedido de que lo mismo
no ocurra con el reconocimiento de los derechos de la tierra, que, por nuestra parte y desde
afuera del area del Derecho, reivindicamos a partir del contenido de la tercera norma ética
basica. (No estd demas recordar que en el Ecomunitarismo habran de ser abolidos no solo el
dinero, sino también el Estado, la Moral sustituida por la Etica constituida por Casi-
Razonamientos Causales, y el Derecho Positivo, también sustituido por dichos Casi-
Razonamientos Causales).

J — Dijo Choquehuanca: “...por ello se tiene que ir mas alla de los codigos de las leyes
hechas por los hombres, forjando seres humanos y gobernantes que piensan y sienten como al
Madre Tierra, y tienen como su eje de vida las leyes de la naturaleza, donde todos somos partes
de una totalidad orgénica y simbidtica en permanente complementariedad”.

El Ecomunitarismo asume (en especial a través de dos de sus dimensiones que son la
educacién ambiental ecomunitarista socialmente generalizada y la politica de tod@s) el suefio
de Choquehuanca de que florezcan seres humanos que en su condicién de simples ciudadanos
y también cuando les toque ejercer alguna responsabilidad de administracion-gobierno, hagan
del respeto de las tres normas éticas fundamentales el eje de toda su vida. En relacién a las
funciones gubernamentales recordamos que el Ecomunitarismo propone que la vida
comunitaria sea regulada lo mas posible en base a ejercicios de democracia directa (a partir de
asambleas, plebiscitos y referendos, hoy muy facilitados por las herramientas de internet, sobre
todo para decisiones de alcance general y estratégico), y que los espacios de democracia

representativa que sea indispensable mantener sean ocupados, de forma rotativa y con un
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méaximo de dos mandatos en el cargo, por electos que puedan ser revocados por los electores a
cualquier momento.

K. Dijo Choquehuanca: “Esta Cumbre de la Tierra, de México, nos da fuerzas para
seguir trabajando para volver al camino de la verdad, al camino de la hermandad, al camino del
equilibrio, al camino de la complementariedad, al camino del consenso; para volver al camino
de la armonia y de la paz”. Y también dijo: “Hoy, después de siglos de resistencia empezamos
a decodificar nuestros saberes, para devolverle la belleza a nuestra Madre Tierra, recuperar
nuestros lugares sagrados, nuestras propias formas de organizacion, y retornar a nuestro ‘ayllu’;
‘ayllu’ no solamente es un modelo de organizacion de sociedad; ‘ayllu’ es un verdadero sistema
de organizacion de vida”.

La lucha ecomunitarista también es por la belleza y la paz, defendidas por
Choquehuanca, en el marco de una vida comunitaria solidaria y preservadora-regeneradora de
la salud de la naturaleza humana y no humana. La estética de la liberacion es una de las
dimensiones del Ecomunitarismo, donde cada persona es educada para disfrutar con la belleza
de lo humano y de lo no humano, y para producir arte y gozar con las artes. Y solo en el
Ecomunitarismo, superados los antagonismos de clase, de etnias y otros que existen en el
capitalismo, podra la Humanidad entera reconciliarse en paz como una gran familia que coopera
solidariamente y resuelve pacificamente sus eventuales diferencias. En el camino a la paz las
actuales Fuerzas Armadas y Policiales al servicio del capital deben ser sustituidas por Milicias
Populares Pluriculturales de integracion voluntaria y rotativa. Y méas temprano que tarde
también esas Milicias habran de disolverse casi totalmente, pues la Humanidad prescindira de
las armas (con excepcion de aquellas que puedan servir para proteger al Planeta del choque de
un meteorito o de una agresion alienigena; el manejo de dichas armas debera ser aprendido por
el pequefio nucleo restante, rotativo y renovado de generacion en generacion, de las
Milicias).

Dicho TODO eso nos preguntamos cémo el Gobierno del que hace parte Choquehuanca
estd o no poniendo en préactica todas las ideas defendidas en el discurso que comentamos. Y nos
referimos a las esferas de la economia, la politica plurinacional e internacional, la educacion
intercultural plurilingie, la salud, la vivienda, el transporte, la Defensa y seguridad interna, etc.
Pues no faltan voces de los movimientos sociales bolivianos que han impulsado el Proceso de
Cambio, y también dentro del MAS, que acusan al gobierno del que Choguehuanca hace parte
de practicar acciones de caracter capitalista (neoliberal) e incluso de derecha. Al mismo tiempo

constatamos que infelizmente hay hoy en esos espacios una aguda disputa tefiida de insultos
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entre quienes promueven la reeleccion de Arce y quienes apoyan la candidatura de Evo para la
préxima eleccion presidencial. Al ponerse en primer plano esa guerra de egos es obvio que se
esta muy lejos de priorizar el “nosotros” y no el “yo”, como postula Choquehuanca, y que asi es
violada la segunda norma ética fundamental. Y ello se produce cuando la oligarquia racista
boliviana y el imperio yanqui-OTAN (y los complices de ambos) no cejan en sus esfuerzos
(coronados temporalmente con éxito en el Golpe de fines de 2019) de acabar con el intento de
construccion del Estado Plurinacional y Comunitario, orientado hacia la busqueda del Buen

Vivir.

Bibliografia

ARANCIBIA, José de la Fuente; ASTRAIN, Ricardo Salas (orgs.). Introduccion al
Ecomunitarismo y a la educacion ambiental. Lectura chilena de la obra de Sirio Lopez
Velasco, Ariadna Ediciones, Santiago de Chile, Chile, 2021, gratuitamente disponible

en <https://library.oapen.org/handle/20.500.12657/51640 /en https://zenodo.org/record/57451
05#.YaZXEdDMI2w / en https://dic.dlib.indiana.edu/dlc/handle/10535/10827 /> y

en <https://es.scribd.com/document/561776175/Introduccion-Al-Ecomunitarismo-y-
Educacion-Ambiental>.

CRUZ, Pablo; JOFFRE, Richard. Pukara de los wak’a. Cerros, muros concéntricos y
divinidades tutelares en el altiplano centro-sur andino. Journal de la Société des
ameéricanistes [En linea], 106-2, p.47-76, 2020. Disponible en <
https://journals.openedition.org/jsa/18487?lang=en>.

LOPEZ VELASCO, Sirio. Etica ecomunitarista, Ed. UASLP, San Luis Potosi, México,
2009, gratuitamente accesible en <https://rebelion.org/download/etica-ecomunitarista-etica-
para-el-socialismo-del-siglo-xxisirio-lopez
velasco/?wpdmdl=654430&refresh=5ffa00fe3411b1610219774> vy

en <https://www.scribd.com/document/557262193/Etica-ecomunitarista>.

LOPEZ VELASCO, Sirio. Filosofia ecomunitarista aplicada. Textos breves 2022-2023 (org.
Claudinei A. de Freitas da Silva), Ed. Fi, Cachoeirinha (RS-Brasil), 2023, Gratuitamente
Disponible en <https://www.editorafi.org/ebook/a042-filosofia-ecomunitarista-aplicada / y
en <https://rebelion.org/download/filosofia-ecomunitarista-aplicadasirio-lopez-
velasco/?wpdmdl=774425&refresh=650ca5e69e7f31695327718>

177


https://library.oapen.org/handle/20.500.12657/51640
https://zenodo.org/record/5745105#.YaZXEdDMI2w
https://zenodo.org/record/5745105#.YaZXEdDMI2w
https://dlc.dlib.indiana.edu/dlc/handle/10535/10827
https://es.scribd.com/document/561776175/Introduccion-Al-Ecomunitarismo-y-Educacion-Ambiental
https://es.scribd.com/document/561776175/Introduccion-Al-Ecomunitarismo-y-Educacion-Ambiental
https://journals.openedition.org/jsa/18487?lang=en
https://rebelion.org/download/etica-ecomunitarista-etica-para-el-socialismo-del-siglo-xxisirio-lopez%20velasco/?wpdmdl=654430&refresh=5ffa00fe3411b1610219774
https://rebelion.org/download/etica-ecomunitarista-etica-para-el-socialismo-del-siglo-xxisirio-lopez%20velasco/?wpdmdl=654430&refresh=5ffa00fe3411b1610219774
https://rebelion.org/download/etica-ecomunitarista-etica-para-el-socialismo-del-siglo-xxisirio-lopez%20velasco/?wpdmdl=654430&refresh=5ffa00fe3411b1610219774
https://www.scribd.com/document/557262193/Etica-ecomunitarista
https://www.editorafi.org/ebook/a042-filosofia-ecomunitarista-aplicada
https://rebelion.org/download/filosofia-ecomunitarista-aplicadasirio-lopez-velasco/?wpdmdl=774425&refresh=650ca5e69e7f31695327718
https://rebelion.org/download/filosofia-ecomunitarista-aplicadasirio-lopez-velasco/?wpdmdl=774425&refresh=650ca5e69e7f31695327718

REVISTA ALAMEDAS Vol. 11, N. 1, 2023 e-ISSN 1981-0253 178

ANEXO

Discurso del vicepresidente de Bolivia David Choquehuanca, via remota en la
Inauguracién de la Cumbre Madre Tierra CDMX (del 26 al 28 de octubre de 2022) en la
Universidad Iberoamericana de la Ciudad de México, el 26/1022; la transcripcién es nuestra.

“Jaiaia hermanos y hermanas. Jaiaia’ significa ‘por la vida’, porque todo lo que hacemos
los pueblos indigenas es por la vida. Por eso decimos ‘jaiaia’. ES un verdadero honor participar
en este evento organizado de manera conjunta por la Universidad Ibero de la Ciudad de México,
el Centro Transdisciplinar Universitario para la Sustentabilidad, y el Earth Law Center de
Mexico. La realidad que vivimos en el mundo actual se manifiesta como una de las peores
pesadillas a la cual nos han sometido a la Humanidad y a nuestra Madre Tierra. El odio y la
destruccidn entre seres humanos, asi como la aniquilacién sin misericordia, de miles de especies
de plantas y animales, la muerte paulatina y sin contemplacién de la vida organica en el Planeta,
la crisis climatica resultado de un modelo de vida sin limites, entre muchas otras
manifestaciones, de una cultura de la muerte institucionalizada, ponen al borde de una catastrofe
mundial a nuestro Planeta. Las hijas e hijos de la Madre Tierra tenemos la obligacion de
cambiar, de voltear este actual estado de cosas, y de tornar al camino del orden y del
equilibrio. Y esa tarea no es de unos cuantos, sino de todos los que no hemos perdido la
sensibilidad, la rebeldia, y quienes no aceptamos ningun tipo de sometimiento, y hemos
decidido volver a ser ‘jiuasa’ (jiuasa significa ‘no soy yo, somos nosotros’); volver a ser
‘yambaie’, y ‘yambaie’ es igual a ‘persona que no tiene duefio’. Nadie en este mundo tiene que
sentirse duefio de nadie ni de nada. No basta la l6gica, sino que tenemos que complementar la
razén con la fuerza del corazén. Por ello las hijas e hijos de la Madre Tierra nos
autoconvocamos Yy realizamos un llamado a todos los seres vivientes, humanos y no
humanos, para trabajar una alianza mundial de defensores de la Madre Tierra. La larga noche
de la invasion colonial trastoco el orden del Mundo y puso de cabeza a nuestro Abya Yala
(‘tierra madura de la eterna fertilidad y juventud en permanente renovacion’, eso significa Abya
Yala). Las invasiones dieron paso a un Planeta a imagen y semejanza del Occidente, donde se
tratd de extirpar y eliminar sin misericordia todo lo plural, el multiverso y el pluriverso; se tratd
de borrar nuestras culturas, nuestras lenguas, nuestras cosmovisiones, nuestras filosofias,
nuestras epistemologias, y nuestras gnoseologias. Pero no lograron hacernos desaparecer. Hoy,
después de siglos de resistencia empezamos a decodificar nuestros saberes, para devolverle la
belleza a nuestra Madre Tierra, recuperar nuestros lugares sagrados, nuestras propias formas de
organizacion, y retornar a nuestro ‘ayllu’; ‘ayllu’ no solamente es un modelo de organizacion
de sociedad; ‘ayllu’ es un verdadero sistema de organizacion de vida. Las invasiones coloniales
y el capitalismo no respetaron ni respetan nada, ni antes, ni ahora, ni nunca. Las invasiones
coloniales han sido una larga noche en nuestra Historia. Asi como el capitalismo hoy en dia es
la oscuridad que pisotea y vulnera toda la dignidad humana y de nuestra Madre Tierra, Esta
Cumbre de la Tierra, de Mexico, nos da fuerzas para seguir trabajando para volver al camino
de la verdad, al camino de la hermandad, al camino del equilibrio, al camino de la
complementariedad, al camino del consenso; para volver al camino de la armonia y de la paz.
Los pueblos indigenas y los pueblos del Sur donde las hijas e hijos de la Madre Tierra nos
autoconvocamos para resistir a la colonizacion, a los liberalismos, capitalismos e
imperialismos, (y) antropocentrismos, hoy proponemos a los pueblos del mundo despertar la
energia comunal, movidos por la gran energia de la vida. Nuestra voz se nutre del retorno a
nuestra nueva ligazén con el cordon umbilical, con nuestra Madre, para revivir y retomar
nuestros propios horizontes de vida, cosmobiocéntricos, poniendo en el centro de la politica
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nacional e internacional a la Madre Tierra y sus derechos. Frente a los esfuerzos de los poderes
capitalistas, imperiales, de ampliar los mercados y la mayor mercantilizacion de la Naturaleza,
oponemos como alternativa la profundizacion de los derechos de los pueblos y el
reconocimiento de los derechos de nuestra Madre Tierra. En ese contexto, la propuesta de los
derechos de la Madre Tierra asume un caracter subversivo, contestatario, critico y rebelde,
contra el egocentrismo, el antropocentrismo y el eurocentrismo. El reconocimiento de los
derechos humanos y el reconocimiento de los pueblos indigenas llegd muy tarde a la
Humanidad; cando ya se habian cometido innumerables etnocidios, genocidios, y civilizaciones
enteras ya habian desaparecido. Tenemos que luchar para que los derechos de la Madre Tierra
no lleguen tarde a la Historia, cuando ya no haya salida posible y se hayan pasado todos los
limites planetarios que impidan la reproduccion de la vida. La Madre Tierra nos comunica hoy
dia su dolor de muchos modos, pero los seres humanos no logramos entender ese lenguaje
articulado por lluvias, tormentas, huracanes, inundaciones, sequias y terremotos; por ello se
tiene que ir méas alla de los cdédigos de las leyes hechas por los hombres, forjando seres humanos
y gobernantes que piensan y sienten como al Madre Tierra, y tienen como su eje de vida las
leyes de la naturaleza, donde todos somos partes de una totalidad organica y simbiotica en
permanente complementariedad. Desde nuestro ser, con la fuerza de nuestros ancestros, desde
nuestro multiverso, desde nuestra cosmobiovision, desde nuestra pluriversidad, estamos
seguros de que volveremos al camino de la noble integracion, a nuestro ‘apagfian’, donde
aprendemos a caminar con respeto a nuestras montafias, donde aprendemos a caminar con
respeto a la lluvia, con respeto al abuelo fuego, con respeto al agua, con respeto a nuestros rios,
con respeto a las mariposas, con respeto a las abejas, con respeto a la soberania de nuestros
pueblos, y con respeto a nuestra Madre Tierra. Ese no es un camino nuevo o desconocido, es el
camino que hemos practicado por siglos las sociedades milenarias, y que ahora lo proyectamos
como un horizonte universal de vida. Para finalizar quiero expresar nuestro agradecimiento
sincero a las hermanas y hermanos de México por seguir abriendo senderos para construir de
manera colectiva, de manera conjunta, de manera comunitaria, de manera hermanada el
equilibrio, la armonia y la paz. jJaiaia la Cumbre de la Tierra, jaiaia México, jaiaia Bolivia,
jaiaia Abya Yala, jaiaia los pueblos del mundo, jaiaia nuestra Madre Tierra!”.
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ENSAIO SOBRE EROS E O ENSINO DE FILOSOFIA: UMA REFLEXAO A PARTIR
DE PLATAO E HAN

Pamela Bueno Costal

Samon Noyama?

RESUMO: A proposta deste texto é oferecer um ensaio sobre eros e o ensino de filosofia no
contexto da cultura contemporénea, muito marcada pela logica da positividade. Nossos
principais interlocutores nessa trajetoria sdo Platdo e Byung-Chul Han, que nos provocam a
pensar o exercicio do filosofar e os desafios da atividade docente com a filosofia, numa
perspectiva de, dialogando com esses fildésofos, sustentar a importancia da construcdo de
relacOes afetivas, da presenca de eros no exercicio caracteristico da filosofia.

Palavras- chave: Eros; Ensino de filosofia; Platdo; Byung-Chul Han; Ensaio.

ABSTRACT: The purpose of this text is to offer an essay on Eros and the philosophy teaching
in the context of contemporary culture, very marked by the logic of positivity. Our main
interlocutors in this trajectory are Plato and Byung-Chul Han, who provoke us to think about
the exercise of philosophizing and the challenges of teaching with philosophy, from a
perspective of, dialoguing with these philosophers, sustaining the importance of the
construction of affective relationships, of the presence of Eros in the characteristic exercise of
philosophy.

Keywords: Eros; Philosophy teaching; Plato; Byung-Chul Han; Essay.

Nos ultimos tempos, tem sido proclamado com frequéncia o fim do amor

Byung-Chul Han

Vamos nos aventurar em uma reflexdo filosofica, navegando, assim como nos diz
Fenando Pessoa “navegar é preciso’, timoneando nas reflexdes sobre eros. O exercicio de
pensamento e reflexdo nos desloca ao encontro com o outro-mundo. O percurso é fundamental,
é a experiéncia que possibilita o filosofar. Nesse timonear das ideias, partimos de uma analise
classica sobre o0 amor, proposta por Platdo no Banquete, em seguida, com Byung-Chul Han, em

Agonia de Eros, para pensarmos o papel do amor e sua relago com o ensino. E possivel ensinar
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filosofia? Esses dois autores, de certa forma, nos colocam diante de duas questbes muito
relevantes. E possivel, ainda, ensinar filosofia/filosofar? Quais podem ser os papéis do amor
nesse processo? Dito isso, de acordo com Platdo e Han: o amor nasce na negatividade, é
intempestivo! E, com base nesta afirmativa, indagamos: “existe ainda espaco para o amor "?
Existe espaco para pensar o amor/conhecimento? Em uma sociedade do cansaco e da
transparéncia, ainda ha espaco para o eros?

Dessa maneira, nossa proposta ensaistica parte deste pressuposto: o importante ndo € o
resultado, ndo queremos chegar a uma conclusdo dogmatica e absoluta, mas nos propomos a
dialogar com esses pensadores, pois 0 que nos interessa € o processo, o desenrolar do
pensamento, o espirito que trabalha, em movimento aventureiro. Segundo Leopoldo Waizbort,

em As aventuras de George Simmel, sobre 0 género ensaio:

O importante ndo é ter encontrado algum tesouro, mas sim ter escavado. Tal
comparagdo é semelhante ao passeio. Para quem passeia, 0 caminho e a
paisagem sdo mais importantes que o ponto de chegada. [...] Isto significa que
nédo interessam tanto as conclusdes a que um ensaio poderia levar ou que ele
poderia trazer, mas sim o processo, o desenrolar do pensamento, o espirito que
trabalha, em movimento aventureiro. O movimento é a caracteristica basica
do ensaio (WAIZBORT, 2000, p. 3).

Nesse movimento, que é caracteristica do ensaio, vamos navegando. Em tempos de
adoecimento € importante pensar a relacdo de eros com o pensamento filoséfico. Acreditamos
que deve ser o fio condutor no ensino-aprendizado, como podemos perceber na filosofia
socrética, na educacdo transgressora de bell hooks, bem como, na educacdo como pratica de
liberdade de Paulo Freire. Eros deve ser o caminho, o entre, atravessando os/as professores/as
e os/as estudantes. Um dos problemas que nos atravessa é pensar quais sdo os fatores que
causam a indisposi¢cdo para 0 pensar e para amar o conhecimento. Podemos dizer, que dentre
os multiplos fatores, o desfalecimento de eros é um deles. Hoje, tudo esta dado, tudo esta pronto
e acabado, ndo se tem mais mistério, a verdade j& esta des-velada. Como agir diante de tal
realidade? Com efeito, ha tempo que a internet, os aplicativos eletronicos, redes sociais, como
Facebook, Instagram, Twitter, despertam mais interesse nos estudantes do que aprender, por
exemplo, sobre Platdo. Uma questdo que surge é como trazer os filésofos e as filésofas para
discutir 0 hoje, parece que a filosofia esta cada vez mais longe da realidade e, esse estar longe
faz com que os estudantes passem a ndo gostar de problematizar este mundo, o qual ja esta
desvelado, desnudado e transparente. Perdeu-se 0 erotico. Como ressalta Han: “pensa-se hoje

que o amor perece devido a liberdade de escolha ilimitada, as numerosas opgdes e a coacéo do
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otimo, e que, num mundo de possibilidades ilimitadas, o amor nao € possivel” (HAN, 2014, p.
09). Seria e excesso de razdo? Devido a extenséo tecnoldgica? Negacdo do outro? Alto nivel de
positividade? Autorreferéncia da visdo narcisica? Anulagdo da alteridade? S&o muitas as
perguntas.

Disposicao para o filosofar: Eros, o entre-caminho

Um passo a frente, podemos voltar um para tras, e refletir sobre uma das questfes mais
dificeis da filosofia que é justamente dizer o que é filosofia, ou destacando também a sua
pluriversalidade. Responder a esta questdo nao de forma objetiva e sucinta, mas reconhecendo
sua caracteristica reflexiva e o fato de que nédo sdo todos os problemas filoso6ficos passiveis de
objetividade, sem que isso traga desdobramentos indesejaveis.

E um movimento complexo, pois existem muitas definicdes e contradi¢des dentro da
prépria filosofia, que com certa frequéncia exigem um longo exercicio reflexivo e tedrico. De
toda forma, nos atrevemos a pensar essa questdo, que € uma pergunta essencial para todo
professor/a de filosofia, ou daqueles que se debrucam a estuda-la. Além disso, percebemos que
entre os/as filésofos/as ndo ha uma resposta unanime ou concordancia geral sobre o que é
filosofia e nem sobre o proprio filosofar. Portanto, ja que ndo encontraremos uma resposta
pronta, ndo nos custa admitir que vamos nos aventurar nesta questdo. Num primeiro momento,
podemos lembrar que a palavra “filésofo” foi utilizada pela primeira vez por
Pitdgoras. Didgenes Laértios, em Vida e Doutrinas dos Fildsofos Ilustres, destaca que os
primeiros pensadores também foram chamados de “fisicos”, pois dedicavam-se a pensar o
surgimento da vida, ou seja, o principio fundamental — arché, a partir da physis (natureza), e
posteriormente foram identificados como pré-socraticos.

Foi através da natureza que os pensadores formularam suas teorias sobre o surgimento
da vida e do cosmos. Tales, fundador da escola J6nica, natural de Mileto, um dos primeiros
filésofos que confere significacdo ontoldgica substantiva a elementos naturais, afirmou ser a
agua o principio fundamental da vida. Essa discussdo sobre a origem da filosofia e do filosofar
ndo é uma preocupacao recente, pois acompanha toda a historia da filosofia. No que consta na
historia, as primeiras manifestacGes se deram por volta do século VI a. C. Mas quem seria 0
filésofo? Diante de tal pergunta, lembramos aqui uma anedota bem conhecida, citada por
Platdo, em Teeteto, como também encontramos o relato em Didgenes Laértios. Segundo essa

anedota, Tales estava com uma criada, dirigiu-se para fora de sua casa, com o objetivo de
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observar as estrelas, nisso caiu numa vala. Dizem que seu grito despertou uma indignacdo na
criada, afinal, “nao via sequer 0 que estava a sua frente, como poderia querer conhecer tudo

acerca do céu?”. Platdo narrou este episodio:

Foi o caso de Tales, quando observava os astros; porque olhava para o céu,
caiu num poco. Contam que uma decidida e espirituosa rapariga da Tracia
zombou dele, com dizer-lhe que ele procurava conhecer o que passava no céu,
mas ndo via o que estava junto dos proprios pés. Essa pilheria se aplica a todos
0s que vivem para a filosofia (PLATAOQ, 2001, p. 83).

Com essa anedota, percebe-se uma imagem construida das filésofas/os, como
aquelas/es que estdo presentes no mundo, mas apenas dedicados a teoria, ou apenas a
contemplacdo, desligados do real ou das coisas préaticas. Ademais, a figura da/o fil6sofa/o como
aquele ser ausente das questbes praticas da realidade vem sendo desconstruida e é nesse
contexto que nos inserimos. O filésofo Gilvan Fogel em seu livro intitulado Que ¢ filosofia?
filosofia como exercicio de finitude afirma que a filosofia pode ser entendida como um modo
de ser do proprio ser humano. Diante disso, surge a questdo: o que é um modo de ser? Se é um
modo de ser das pessoas, esse modo precisa ser despertado? O que seria esse
despertar? Concomitante, podemos dizer que é preciso trabalhar o despertar, no abrir-se,
sobretudo, é deixar-se ser tomado pela divida, olhar para o real e pensar para além do que se
meramente enxerga. Temos que pensar no como, e a resposta parece facil, mas, no entanto, é
uma profunda tarefa do pensamento, pois requer filosofia, ou melhor, o filosofar. E esse abrir-
se é uma disposicao para conquistar um modo de ser que ja é nosso (FOGEL, 2009, p. 31). O
modo de ser é s6 pelo ser de cada um pode ser conquistado. E esse modo precisa ser revelado,
ganhar vida e corpo, no sentido de densidade, espessura, a medida que faz acdo, atividade, ou
seja, na medida em que realiza algo. Em outras palavras, compreendendo o ser no mundo sendo
tomado pelo acontecimento. Acrescentamos que o modo de ser estd inscrito no perguntar.
Deixando mais claro, € no modo de questionar que brota a divida, o espanto, dessa forma, do
pasmo ou da admiracdo. E uma busca pelo fundamento — poiésis. Abrir-se, é estar apto as
experiéncias e as perguntas, pode ser entendido como aprender o sentido de ser, que € sempre
uma questdo a ser pensada. Isto é, segundo a filosofia heideggeriana em Ser e Tempo, 0 Ser ndo
pode ser conhecido, mas apenas perguntado, e por isso a importancia da indagacdo, que nao
podem ser vazias. Como afirma Fogel, ndo é agitar-se em questionamentos e ainda desvairar-
se em questdoes formais e retoricas. E sim, “parar, suportar, resistir (este ¢ o sentido vital,
existencial de perguntar!)” (FOGEL, 2009, p.48). E um questionar-se pelo fundamento, n&o

pela simples exigéncia de uma resposta, é suportar a abertura, no sentido de disposicéo, “para
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ser tocado e tomado pelo que toca e toma” (FOGEL, 2009, p. 48), e, assim, resistir a esse

acontecimento. Conforme salienta Fogel:

Resistir a este acontecimento, em sendo por ele atravessado e, assim, repetir
(retomar) insistentemente a hora do homem e de toda a realidade possivel —
fazer isso é diferente de perguntar pelo ente enquanto ente, pelo real enquanto
real. Cumprir esta resisténcia, realizando essa suportagdo, aguentar esse peso,
é ndo dar nenhuma resposta (isto é, nada pdr conta do responder!), é ndo
preencher nenhum “é” (FOGEL, 2009, p. 48).

A interrogagdo deve gerar espanto, para isso, deve ser uma indagagdo que se volta a
interrogacdo da pergunta. Os questionamentos devem buscar uma sub-pergunta, ecoando e
ressoando, em todas as outras interrogacgdes. Esclarecendo a palavra fundamento, recorremos
ao dicionario de conceitos heideggeriano, visto que Fogel trabalha por uma veia ontoldgica de
Heidegger. E assim, a palavra Grund é uma derivagdo do verbo moer, originalmente tem o
sentido de areia, solo arenoso, terra. Foram impregnados varios significados e variantes na
palavra, que originou a palavra (sich) grinden — fundamentar, fundar, basear, estabelecer,
fundado em — grundbegriffe, que significa propriamente conceitos basicos. Pode ser entendido
também como no sentido dos gregos, como a arché — elemento fundante, primordial — comeco,
primeiro, principio (INWOOD, 2002, p. 74).

O espanto e admiracdo sdo um acontecimento, sem avisar, é abrupto, isto €, toma de
subito. E ao ser tomado passa a perguntar. Mas, ndo sem sentido, é uma busca por fundamento,
ou seja, uma busca pela origem dos porqués. Para pensarmos a origem do filosofar, isto €, do
espanto admiracdo, vamos fundamentar a discussdo com os dois fil6sofos classicos: Platdo e
Aristoteles.

De acordo com Platdo, a filosofia nasce do espanto e da admiracdo. Considerando o
Teeteto, citamos a passagem 155d da respectiva obra, na qual afirma que o humor, a disposigéo
pathos de um fil6sofo é o espantar-se, 0 admirar-se, t6 thaumazéin. Desse modo, ndo ha outro
comeco, archeé, para a filosofia sendo esse. Nota-se que a partir do momento em que 0 ser
humano se admirou com as coisas ao seu redor, passou a ver, nesse sentido, a olhar as coisas e
questionar, revelando desejo pelo conhecimento. Mas admirar-se com o qué? Bem, ndo seria
exagero dizer que a admiracéo, segundo Platéo, é a verdadeira caracteristica do filésofo. Diante
dessa afirmacdo, é preciso atentar-se aos verbos em grego, vejamos, theoréin e thaumazein,
esses verbos significam ver e admirar, respectivamente. Entdo, é um processo de retiddo do
olhar, ter um olhar aberto para a realidade, isto ¢, tal como ela se desvela ao fil6sofo. E passar

a ver e reconhecer o ser, estar tomado pelo desejo de conhecer, ou seja, seguir o caminho do
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logos em busca da verdade. Sobre o admirar, Marcelo Perine, em Ensaio de iniciacdo ao

filosofar, afirma:

Por sua vez o thaumézein significa admirar, maravilhar-se, ficar estupefato,
sob duplo aspecto: por um lado aquele que admira ndo sabe tudo aquilo que
admira e, mais ainda, sabe que ndo sabe; por outro lado, sabendo disso, pbe-
se ao caminho do saber, porque deseja a ciéncia (PERINE, 2007, p. 23).

Conseguimos entender que ao admirar, se tem a consciéncia de nao entender, com isso
um desejo de conhecer é despertado. O que se nota, a partir de entdo, é 0 movimentar-se no
sentido de descoberta e desvelamento do mundo. Gilvan Fogel nos possibilita destacar que a
filosofia € um modo de ser, de aprender a viver, atravessada por guestionamentos, tendo como
guia as perguntas pelas origens das coisas. Chegamos a uma afirmativa, de certa forma, € saber
perguntar que fazemos filosofia, é ver, abrir-se: admirar-se e espantar-se, ser despertado, no
sentido de oferecer-se a uma experiéncia, isto ¢, para a atividade do filosofar, e esse movimento
de reconhecimento do ser “vem de dentro” e, por isso, o ser humano ¢ lancado ao
guestionamento. Filosofar, pois, é preciso. Com esse pontapé inicial, parafraseando Fernando
Pessoa, Marcelo Perine, em Ensaio de iniciagdo ao filosofar afirma: “filosofar ¢ também
preciso por oposi¢ao ao inexato, ao meramente aventureiro” (PERINE, 2007, p. 14).

Navegar é estar em movimento, significa viver ainda mais intensamente (PERINE,
2007, p. 11). Nesse navegar, 0 homem move-se, passa a agir buscando algo, e, nesse
movimento, ha possibilidades do acontecimento — o dar-se conta da existéncia, uma tomada de
consciéncia, ou seja, a iniciagéo para o filosofar.

Isso posto, é preciso uma atengdo maior ao termo abertura, o que significa estar
aberto? De acordo com a filosofia heideggeriana de Gilvan Fogel, a abertura seria o termo usado
para a disposicdo ou disponibilidade para ser tocado e tomado pelo que se toma e toca. E,
portanto, pela abertura que se pode conhecer, em outras palavras, é abrir-se as questdes que
surgem e parar para pensar a questo do Ser e sua relagdo com o mundo. E um processo de zelo,
de escuta, inclinacio e queda. E um estado de ser lancado ao abismo, e em queda o olhar é
despertado, passa-se a ver com mais precisdo as coisas no mundo. Importante frisar, que ndo é
um estado de espirito, uma vontade, é algo que deve ser despertado.

E um processo dificil, que toma o ser humano, e, dessa maneira, passa a realizar fungdes
que antes ndo desenvolvia, e a presenca no mundo passa a ter um novo sentido, pois ha uma
relacdo — mundo diferente, porque passa a ser conquistado diariamente. A medida que passa a

dedicar-se, passa a dispor-se de todas as possibilidades. Assim, conforme Fogel destaca, o ser
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humano, ao ter abertura ou disposic¢éo, estara sempre lancado no mundo que se mostra dia apos
dia como uma dimenséo de seu proprio ser.

Nesse limiar, podemos afirmar que o ser humano quando aberto ao mundo passa a
interpretar o real. No entanto, como? Nao € apenas com o perguntar, conforme ressaltamos
anteriormente, mas é fundamental também compreender a existéncia, em razdo disso,
entendendo a abertura, no sentido de disposicado, isto é, se constitui de forma basica uma
abertura de mundo, de (co) presenca e existéncia. Ser tocado pelo mundo ou “deixar-se tocar”
é ser tomado. Aqui, frisamos que o ser humano compreende as coisas que estdo ao redor.
Todavia, é raro 0 perguntar-se como e 0 porqué se da o fazer das coisas ou ainda qual é a
natureza de todas as coisas que se realiza, por isso, a questao do perguntar é sempre uma questdo
que deve ser originéria.

Abismar-se, ora, € uma das possibilidades. Sentir a vida, e aprender a ver o abismo
através do acontecimento literario € um passo para o filosofar. E filosofar, pois, é preciso!
Aprender a ver e a contemplar, sobretudo, em um processo de aprender a ouvir, uma escuta. A
filosofia ndo é apenas uma disciplina da grade curricular, mas um modo de viver, de vida. Um
compromisso com o real. E, para finalizarmos, para Fogel, o filosofar é exercicio e
aprendizagem de ver abismo, pois ou¢camos de novo o proprio ver, é ver — abismo” (FOGEL,
2009, p. 110). A nossa questdo originaria foi o perguntar sobre o isto da filosofia: que é
filosofia? Chegamos a uma ideia que sempre serd um convite, um chamado. De acordo com
Fogel, é preciso despertar para essa atitude, que é um modo de ser do ser humano, entdo,
podemos afirmar que quem tiver ouvido que ouca, quem tem olhos que veja, quem se dispde
estara em processo de abertura para o filosofar.

Ao flertar sobre eros e o ensino de filosofia quando o docente se propGe a ensinar o
inensinavel ato de filosofar, o/a professor/a possui diante de si um desafio. Podemos nos
perguntar como € possivel ensinar a amar a sabedoria, o saber? Se ndo se ensina a amar,
podemos despertar 0 amor? Como Kant afirmou, ndo se ensina a filosofia, mas, somente o
filosofar. De que maneira, portanto, o professor pode despertar o interesse em seus estudantes?
Eros ndo bate na porta, ele entra sem avisar, ele € um movimento intempestivo. Assim, torna-
se necessario rememorar o discurso de Sdcrates, no qual recorre a iniciagdo que teve com
Diotima:

Com efeito, o saber esta entre as coisas mais belas, € 0 Amor é o desejo do

belo; portanto, forcosamente o amor é fil6sofo e, sendo fildsofo, esté situado
entre o sabio e o ignorante. Ainda é sua origem a causa disso, pois, € filho de
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um pai sabio e industrioso e duma mée ignorante e apalermada (PLATAO,
2007, p. 76).

Destarte, um/a professor/a de filosofia deve ser guiado por eros, movimentado pelas
musas e pelo desejo incessante pelo saber. E para se movimentar na busca constante pelo que
ndo tem, deve estar dominado por eros. Mas, se o professor/a, 0 mestre ndo tiver essa
experiéncia com o0 amor ao conhecimento, como motivar o desejo? Como tornar a filosofia uma
busca pela verdade? Afinal, o que é a verdade que tanto almejamos encontrar?

Seguindo os rastros de Platdo, encontramos uma reflex&o sobre eros e a philia em alguns
de seus didlogos, O Banquete, O Lisis e o Fedro. O Banquete nos introduz ao amago da filosofia
platdnica. E seu dilogo de maturidade, em seu projeto epistemoldgico — o0 amor é resultado de
viver bem e de um cuidado de si. E um ensinar a ver! Desprender-se da matéria, ndo querer ter
posse, mas a ideia. Se sei 0 que € belo, ndo ficarei suscetivel as ilusées. Aquele que fica cada
vez mais preso a matéria, fica cada vez mais fraco, pois ainda ndo aprendeu a ver, ndo aprendeu
a admirar. Esta preso na “caverna”, preso a falsas ideias, dogmas e grilhdes. Para se chegar ao
belo, deve-se contemplar o belo. Pois, o0 conhecimento continua, o mortal morre! Nesse sentido,
0 amor exaltado € o intelectual e ndo o carnal. E, assim, para entendermos o que se trata o belo
— 0 bom, o justo, 0 corajoso, as virtudes em geral, é preciso saber ver e compreender a ideia.

Conta-se que ocorreu um banquete nos jardins do monte Olimpo, com objetivo de
celebrar o nascimento da deusa da fertilidade e da beleza, Afrodite. O que ocorreu € que Pendria
(Pobreza) foi mendigar os restos das refeicdes e cruzou com Recurso (Poros — Riqueza)
embriagado por ter consumido muito néctar. Ousada, usou de sua oportunidade e se deitou com
ele e concebeu eros. E um deus, que abre-caminho, podemos dizer que esta entre o mortal e
divino, herdando uma ambiguidade! Ao mesmo tempo em que é belo, é poeirento e sujo. E um
jogo oscilante de contrarios! No meio termo entre a sabedoria e a ignorancia. Nasce da violéncia
e da negatividade. E um morrer no outro! Nesse sentido: “morre-se no outro, sem ddvida, mas
a essa morte segue-se um retorno a si (HAN, 2014, p. 30).

Vejamos a figura de Socrates. Ele se aproxima dos jovens, representa 0 povo grego, no
sentido de viver bem dos gregos, busca a esséncia das coisas, tem um cuidado de si e cuidado
com o outro. Sabe contemplar! Ele é o sujeito sedutor, amado e amante e, que devido a sua
singularidade é chamado Atopos (HAN, 2014, p. 57). O seu discurso (logos) pode ser entendido

como uma seducdo erética. Como afirma o filésofo coreano em a Agonia de Eros:

Eros conduz e seduz o pensamento através do ndo percorrido, do outro
atopico. O demoniaco discurso socratico deve-se a negatividade da atopia.
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Mas ndo desemboca na aporia. [...] A filosofia é a traducdo de Eros e logos.
Platdo da a Eros o qualitativo de philosophos, amigo da sabedoria (HAN,
2014, p.58).

Como vimos, eros conduz e seduz o pensamento, nasce da diferenca, da negatividade,
do impulso, chega sem permissdo, ndo nasce da/na positividade! Com efeito, segundo José
Cavalcante as grandes linhas da estrutura do Banquete diferem dos demais dialogos, pois ndo é
marcado por um ritmo dialético, com um arranjo lento e sinuoso, com repeti¢des, abandonos,
acréscimos e recapitulagdes de argumentos. A cena € na casa de um poeta, Agatdo, que
comemora a vitoria do concurso de tragédia (PLATAO, 2014, p.189).

No embalo das comemoragdes, os convivas resolvem fazer um novo concurso, dessa
vez, oratorio. A proposta feita por Eriximaco foi que cada um pronunciasse um discurso de
elogio ao amor — eros. Dentre os presentes estdo: Fedro, Pausanias, Eriximaco, Aristofanes,
Agatdo, Socrates e, por fim, Alcebiades, que chega atrasado completamente embriagado.

De maneira breve, vamos relatar alguns dos pontos levantados em cada elogio a eros.
Fedro foi o primeiro, invocando um carater mitolégico, da criacdo segundo a Teogonia de
Hesiodo, exaltando o poder de eros sobre os demais deuses. Pausanias remete a ideia de que
existem duas formas de amor — um celestial e outro carnal. Urdnia — amor virtuoso e Pandémia
—amor mundano, popular. Eriximaco — o0 médico, revela o amor relacionado a saude, vai pensar
na relacdo de equilibrio, harmonia e virtude entre os corpos, fazendo um retorno ontoldgico,
como uma restauracao (techné) entre a Polimia (Pandémia, pobreza) para se chegar a Urania.

Aristofanes utiliza-se do “mito do androgino” para fazer seu elogio, o amor é a busca
pela outra metade! - existem vérias formas de amor! Para Agatdo, o poeta, 0s opostos operam.
Alcebiades entrara em cena, completamente embriagado e, no lugar de fazer um elogio a eros,
faz um elogio a figura de Socrates, mostrando que ndo entendeu nada sobre a esséncia de eros.

Quando nos deparamos com o discurso de Sdcrates, ele reconhece a sua iniciagdo com
a sacerdotisa Diotima: “pensava com vocés, mas eu fui iniciado”. Filho do Recurso e da
Pobreza! O amor é uma falta, uma busca constante por completar o vazio, na dualidade, é duro,
seco, descalgo e sem lar. Em conformidade com a viséo de Diotima, comegamos a amar quando
somos jovens, atravessados pelo olhar, e se alcanga 0 amor quando aprendemos a ver pela alma,
desse modo, s6 se chega ao amor pelas proprias virtudes. Para ela existe um jogo, como vemos
no Banquete é sempre pobre e esta longe da suavidade e beleza que muitos lhe supdem: ao
contrério, € duro e seco, descalgo e sem teto; sempre se deita no chdo nu, sem lencol, e descansa

nos degraus das portas ou a margem dos caminhos, ao ar livre; fiel a natureza da méae, vive na
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penuria. O amor de um/a filésofo/a deve ser o amor por tudo. Ao ser iniciado, as virtudes
cercam-se de muitas técnicas, assim, tém-se uma compreensdo mais universal. O filésofo ama
a sabedoria, ama em virtude e deve amar em um estado de sabedoria. Porquanto, a intervencgéo
da “musa-deusa-sacerdotisa”, o amor esta entre o saber ¢ a ignorancia, ¢ animado de um desejo
de imortalidade, o qual assume no comeco a forma sexual de um desejo de procriagdo, mas,
que purificado, ou "sublimado”, converte-se no desejo de fazer uma obra de educacédo. De cada
vez, a beleza tem por estranho efeito engendrar "belos discursos™ (cf. SUSSEKIND, 2014, p.
28-31).

Cabe ressaltar que o amor estd intimamente ligado ao desejo, sendo assim, 0 amor
inclina-se sempre para algo, sempre se volta para o objeto desejado. O amor ndo é belo nem
feio, ele esté entre os extremos. Podemos pensar de acordo com Platdo, que 0 amor move uma
busca, 0 amado é ausente, ama-se a si mesmo, ama o que ndo ¢é. E ainda se pensarmos “o desejo
pela verdade, que é a busca da filosofia, indica que ela se mostra como uma falta e que, portanto,
deve ser sempre buscada” (HAN, 2014, p. 31). O desejo por encontré-la ndo cessa, porque sua
natureza é evasiva, a verdade € algo que estd sempre mais além. O amor é o caminho para o
Bem e a: “sabedoria diz respeito as coisas mais belas e, Amor é o amor do belo; de modo que
a necessidade de amor tem que ser amigo da sabedoria e, como tal, deve situar-se entre o0 sabio
e o ignorante” (MARCONDES, 2007, p. 30). O ser humano que conseguir ver além das
aparéncias, além da beleza fisica, uma vez contemplada, superard em brilho o seu ouro e as suas
vestes. O amor é forca oscilante. Segundo, Furtado quando falamos de amor, encontramos por
todos os lados contradicGes, ambiguidades, confusdes, anomias, o sentimento do tragico
(FURTADO, 2008, p. 16).

O que nos resta? O deserto vai crescendo. O que esperar do deserto? Por muito tempo
foi dado extrema autonomia para a razao sobre o que € possivel conhecer. Afinal, o que
conhecemos de fato? Precisamos utilizar nossa capacidade cognitiva e pensar que carecemos
de umidade, de uma filosofia imida e vivida, que proporcione criagdo. O deserto nada cria! S6
podemos ensinar filosofia sabendo o que ela é, e se sabe que ndo h& uma resposta que satisfaca
de maneira unanime todos os filosofos.

Dessa forma, podemos dizer que eros € o caminho para despertar e provocar o filosofar.
Gilvan Fogel, menciona que “o deserto evoca aridez, uniformidade, monotonia, esterilidade,
inospitalidade” (FOGEL, 2009, p. 71). Por conseguinte, do uniforme, mondtono, do deserto
ndo ha criacdo, ndo ha liberdade — ndo se faz, ndo se pode mais fazer-se vida. menciona que

isso é terrivel, é desoladora a paisagem em que se abre como crescimento do deserto, como
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desertificacio (FOGEL, 2009, p.73). O tempos sombrios! E tempo de célculo, e esse calculo é
o0 deserto. E o que esperar da desertificacdo? Guardar em nés? Nietzsche ja alertou: ai dagquele

que guardar deserto dentro de si.

Cansaco e transparéncia

Em uma sociedade do cansago, fatigada, destrocada por uma torrente de atrocidades,
violéncias, discursos de 6dio, ha espago para o0 amor? Onde encontramos uma banalizagdo do
mal, uma extrema falta de empatia e alteridade, um alto nivel de positividade que anula o outro.

Hoje, segundo Han em seu livro Sociedade do Cansacgo, vivemos em uma era de
epidemias, mas ndo é viral nem bacteriolégica, mas sim neuronal. As principais doencas
neuronais como a depressdo, o déficit de atencdo, hiperatividade, transtorno de personalidade
limitrofe, ou ainda a sindrome de Burnout — excesso de trabalho, esgotamento, determinam o
século XXI. Nosso mundo esta doente! Para pensarmos a real situacdo que nos encontramos,
€ preciso perceber quantos 0s jovens - assim como adultos e os mais velhos também -, sofrem
inimeras doencas neuronais, 0 excesso de positividade e desempenho que emanam de todas
(HAN, 2015, p. 52) as partes, resulta que ao sofrerem frustragdes néo se sabe lidar com elas e
se sentem como pessoas inuteis e incapazes.

De acordo com o pensamento de Nietzsche é por falta de repouso que a nossa
civilizagdo caminha para a barbarie. E preciso tempo de descanso e de pausa. E nesse cenario
que a experiéncia do pensar acontece, em um mundo acelerado o tempo criativo se perde, é por
falta de repouso que Eros comeca a agonizar. O corpo adoece e o espirito criativo, a forca de
vontade de pensar e olhar o mundo véo desaparecendo. Dessa forma, como afirma Nietzsche,
em Crepusculo dos idolos, existem tarefas importantes, estas devem ser exercitadas, devemos
aprender a ler, a pensar e falar e a escrever. Como afirma Han, para o escritor de Zaratustra,
“significa habituar o olho ao descanso, a paciéncia, ao deixar-aproximar-se-de-si” (Nietzsche
Apud Han, 2015, p. 51), isto é, capacitar o olho a uma atencao profunda e contemplativa, a um
olhar demorado e lento. E preciso pausa, € preciso tempo para se contemplar a vida e as coisas
que estdo a volta. E preciso aprender a ver, e ver significa aprender a contemplar, conhecer a
si, e conhecer o outro, para assim conhecer as virtudes do outro, aprender com

alteridade do olhar!
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Nesse sentido, quando demasiadamente temos uma sociedade positiva, esse esforco é
exagerado para se maximizar um desempenho que, segundo Han, torna a sociedade doente. E
sem espaco para a autonomia do ver e do contemplar!

Se o0 ser humano fosse um ser da negatividade, a total positivacdo do mundo teria um
efeito nocivo. Segundo Hegel, é precisamente a negatividade que mantém viva a existéncia
(HAN, 2015, p. 57). Encontramos crises por todos os lados, em um mundo de extremo egoismo
narcisico ndao temos espago para 0 outro e isso podemos ver dentro das salas de aula. Ha uma
crise na educagdo. Mas, isso ndo é unicamente falar de uma escola isolada, mas sim do sistema
em que estamos inseridos. A todo 0 momento, nesse mundo capitalista, somos cobrados como
corpo-maquina, explorados, sobrecarregados, quando isso ndo ocorre, sucumbimos. N&o
podemos parar, pois isso significa atraso, querem o progresso! N&o hé tempo para se ver.

N&o podemos parar e, esse ndo poder parar resulta em muitas questdes doentias no ser
humano, como ja mencionamos. E dentre as coisas a aprender, esquecemo-nos de ver e,
principalmente, de pensar — estamos com uma auséncia de pensamento. Em uma fase de
transicdo em que ha uma crise de pensamento, que resulta em uma grande defasagem artistica
e criativa. De acordo com Han: “é necessario ter-se sido um amigo, um amante, para poder
pensar” (HAN, 2014, p. 58). Nesse sentido, sem eros, 0 pensamento ird perder toda a vitalidade,
a inquietacdo, tornando-se repressivo e reativo. Nosso tempo ou nossa época precisa ser sempre
nosso grande adversario, nosso grande inimigo, para assim ir revelando, desvelando as visceras.
Logo, ser inimigo é algo que soa estranho, o que isso quer dizer? Gilvan Fogel pensa que nosso
tempo, nossa época, é o mais dificil, 0 mais aspero, pois € o mais duro de digerir e isso porque
cabe a nods e, somente a nds, conquista-lo e confronta-lo. Devemos aprender a vé-lo e assim
pensar! Mas, em tempos de producédo flexivel, de competitividade, qual € 0 espaco que temos
para pensar? Se vocé para no tempo, virara o atrasado. Tudo esta dado, tudo esta transparente,
ndo ha nada de novo a ser descoberto, a ser pensado. O amor e 0 corpo estdo nus, nitidos e sem
nenhum tipo de mistério, conquistar nosso tempo ndo é algo que se deseje, pois ele esta
escancarado em nossas faces. Duvidar de tudo que esta posto é muito arduo e dificil.

No Banquete, na cena de Agatéo, observamos que ele gueria sentar junto, ou proximo a

Sdocrates, para dessa forma ganhar mais sabedoria, Socrates o responde:

Otimo séria caro Agatdo, se a sabedoria (sophia) fosse uma coisa que pudesse
passar, por simples contato, de quem a tem a quem ndo a tem, assim como a
agua que, por um fio de I&, passa de um cantaro cheio para um cantaro vazio
(PLATAO, 2016, p. 31).
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A filosofia ndo se passa, ndo é possivel pegar e passa-la. Se faz em movimento, e na
experiéncia e nas aprendizagens. Em processo continuo de pensamento, € uma experiéncia
diante dos acontecimentos da vida. A filosofia ndo € uma coisa — ela € um modo de ser ou ainda
uma dimensdo do homem, da vida, que precisa revelar-se para nés e, assim, ganhar vida e corpo.
Como expde Fogel, “ganhando assim, densidade, espessura, a medida que se faz agado,
atividade, ou seja, @ medida que se concretiza, se realiza. E preciso despertar, abrir-se para isso
e cuidar disso” (FOGEL, 2009, p. 31). Nao obstante, surge a questdo, mas como? Podemos
responder com veracidade, fazendo. O qué? Filosofia, filosofando. E 0 que move o desejo para
filosofar? O espanto, a admiracao, o susto? Eros € imprescindivel para a iniciacdo ao filosofar.
Pois é ato, € movimento, é tragico, violento, traz consigo o intempestivo, a acdo, a agilidade, a
disposicdo, o desejo, impeto, a umidade! A serenidade para as coisas ndo cai do céu. Nem a
abertura para o mistério. Concomitante, precisa-se de abertura. N&o acontecem (zu-féalliges) por
acaso, segundo o filésofo Martin Heidegger: “ambas crescem somente a partir de pensar
incessante e vigoroso” (HEIDEGGER, 1994, p. 16). Dessa forma, quando a serenidade, em
relagdo as coisas e a abertura ao mistério se despertarem em nds, ai entdo poderemos esperar
chegar a um caminho (método) que conduza a um novo solo de fundamento (HEIDEGGER,
1994, p. 17). Mas, em uma sociedade cansada, existe espaco para o filosofar? Como ensinar
filosofia em tempos tdo sombrios? O cansaco da sociedade do desempenho é um cansaco
solitario, que atua individualizando e isolando (HAN, 2015, p. 71). Essa sociedade do cansaco
e desempenho também é a sociedade do transparente — que ndo esconde e também ndo quer
esconder nenhum mistério — e assim, o erdtico agonizal! Eros sucumbe! Desgasta. Desaparece.
Some o desejo de ir em busca do desconhecido, da falta, ndo sente mais deficiéncia de algo. A
multiplicidade de coisas, de informac6es — desveladas. Essa sociedade da transparéncia € uma
sociedade positiva. Ndo had espaco para a negatividade. Quando as coisas se tornam
transparentes? Quando eliminam qualquer negatividade, tornando-se rasas e planas, com acgdes
operacionais, um processo passivel de calculo, governo e também controle (HAN, 2017, p. 10).

Nas palavras de Han “a sociedade da transparéncia é um abismo infernal (Ho6lle) do
igual” (HAN, 2017, p. 10). Isso quer dizer que a transparéncia vai eliminar o outro e o estranho,
uma sociedade uniformizada. Entrementes, podemos dizer que o capitalismo neoliberal
transforma tudo em mercadoria para a exposi¢do. Tudo esta dado para o consumo imediato.
Nesse sentido, tudo se volta para onde? Para a produtividade e a aceleracdo. Uma sociedade
do Espetaculo! O valor de culto vai ser substituido pelo valor da exposicao — exibi¢cdo. O mundo

das redes sociais corta os lagos de proximidade humana, na proximidade - da distancia, os
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encontros sdo desfeitos. Isso por qué? As curtidas, os likes, “os amei, os espantos, emotions em
selfies” sao mais importantes. H4 uma compulsividade em se expor, podemos observar nas
redes sociais, como por exemplo, o Facebook, o Whatsapp, Instagram, Snapchat, possuem o
status — “O que esta fazendo?” -, ndo sendo representado por palavras, mas sim por uma
infinidade de imagens, ha uma compulsdo intensa em tudo expor! Tudo estd desnudado,
colocado em uma vitrine exibicionista, um show de imagens, um show de tudo o que se possa
imaginar!

E, entdo desse culto ao exibicionismo, a transparéncia do erotismo findamos na
pornografia! A transformacdo do mundo em porné realiza-se como uma profanacdo (HAN,
2014, p. 35). E assim, a face nua é desprovida de mistério, vira obscena e pornografica. Do
mistério, da busca incessante pelo amor, pelo saber damos lugar ao obsceno. Do sagrado ao
profano!

Enfatizarmos anteriormente, a importancia de aprender a ver, de contemplar, de buscar
o desconhecido, nessa sociedade do transparente, 0 amor sem a lacuna do ver, vira pornografia;
sem 0 oco e a lacuna no saber o pensamento decai em calculo (HAN, 2017, p. 17). E o deserto
cresce! O amor é domesticado e positivado para a formula de consumo e conformidade, afirma
Han. Nesse sentido, todo o sofrimento, todo e qualquer sentimento negativo, dor escapa, apaga-
se, esquece-se. De acordo com Han, a transparéncia € um estado de simetria. Assim, em uma
sociedade transparente, elimina-se as relacGes assimétricas. Eros que nasce do contrario e da
negatividade, comeca a agonizar. Para que 0 ressentimento ndo se torne o Unico afeto da
contemporaneidade - disposicao para a vinganca, um estar doente, uma fraqueza. E preciso que
eros vival!

Por fim, depois de nos aventurarmos nas reflexdes de Platdo e Han sobre eros
salientamos a urgéncia de repensarmos nossa relacdo com o mundo para reaprender a amar. E
nesse Vviés, re-aprender a ver e a pensar! E preciso transver o mundo, dessa forma,
compreendemos que ensinar filosofia € um movimento, uma experiéncia do pensamento,
todavia, € eros que nos possibilita esse caminho. Ensina-se uma atitude filoséfica, ou seja, €
preciso uma disposicdo para pensar as questdes, no movimento constante do desejar,
vivenciamos uma experiéncia do pensamento, nosso guia como professor/a deve ser eros, um
desejo incessante pelo conhecimento, um amor contemplativo, um desejo que arda, faga tremer
— pensamento tremor, se dispdes na travessia. Eros, segundo a filosofia platdnica, dirige a alma,
tendo poderes sobre ela. Nota-se, entdo, que a filosofia deve ser um modo de vida, um bem

viver! Uma preparagdo para aprender a morrer e, nesse sentido, que eros é primordial para o
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ensino de filosofia e para a vida humana em geral. A sociedade ndo pode aniquilar a alteridade,
pois, aniquilando-a matamos o olhar ao outro e 0 amor. Diante disso, para que 0 ensino e o
pensamento filoséfico acontecam, é necessario que o outro ndo seja aniquilado. Conforme
vimos: “a filosofia é aprender a morrer” -, em vida. De acordo com Platdo em Fedon dialogando
com Simias e Cebes: “receio, porém, que, quando uma pessoa se dedica a filosofia no sentido
correto do termo, os demais ignoram que sua Unica ocupacgdo consiste em preparar-se para
morrer ¢ em estar morto” (PLATAO, 1991, p. 65). Diante do exposto, 0 caminho percorrido
nos possibilita olhar para o percurso, como Sisifo, contemplar o caminho da descida, ndo
ignorar a morte, pois, segundo a visao platonica, filosofar é aprender a viver, com o cuidado de
si e, nesse sentido, é também cuidado do outro. Ensinar filosofia, é conduzir o caminho, ndo
mostrar a direcdo, mas sim abrir-caminhos para as possibilidades do ordinério e extraordinario
do viver. Aprender a morrer, é necessario, pois esse morrer-reviver sdo constantes. Ter
consciéncia da finitude humana é uma atitude do filosofar, ou seja, uma reavaliacao da vida e
assim, fazer filosofia consiste em aprender a morrer.

Antes de tudo se vive, como nas aprendizagens clariceanas, a sereia Loreley nos ensina
que a aprendizagem é constante. Ouvir o canto da sereia, desprender do desempenho, podem
ser tentativas de reinventar e reinscrever formas e possibilidades de ensinar e viver a filosofia.
Ensinar filosofia é aprender a admirar o processo, encantamento e desconstrucéo. E deslocar a
visdo em processo co-relagdo com o outro e com o mundo. E preciso, pois, desacelerar para

aprender a re-aprender a ver o mundo!
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