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EDITORIAL

Caleidoscépio Bgung~(}1u] Han

Renato Nunes Bittencourt!
Orga nizador

A obra de Byung-Chul Han conquista merecido destaque no cenario filoséfico
mundial. Os mais diversos temas de nossa dificil modernidade sdo analisados por esse
instigante pensador envolvendo todas as searas filoséficas. Muitas visdes consolidadas
sdo descontruidas e propostas alternativas destacadas para novas compreensdes do
mundo de hoje. Byung-Chul Han concede dignidade filos6fica para questdes que
envolvem diretamente nossas formas de vida em wuma civilizacdo exaurida.
Abordando o estofo da sociedade do cansaco, a ideia de positividade, a complexidade
da Sindrome de Burnout, da Infocracia e outros temas correlatos, Byung-Chul Han
articula ontologia, ética, politica, economia, estética, epistemologia e outros discursos,
em um valioso exercicio de transposicdo de fronteiras intelectuais.

Vivemos o grande colapso da Modernidade, ndo importa se liquida, se p6s ou
hiper. Sob todos os aspectos hermenéuticos a Modernidade estd em processo de
corrosdo, ainda que os seus elementos cruciais sejam potencializados. Por conseguinte,
a filosofia de Byung-Chul Han lida com os problemas da atualidade, o que nao
significa dizer que seja uma filosofia do momento. Ndo é um fendmeno passageiro que
veio para seduzir legides de seguidores até surgir outra figura representativa. Nada é
tacil na obra de Byung-Chul Han, sua filosofia nao é discurso para tonificar a vida de
pessoas desorientadas intelectualmente, ndo é uma conducao heterébnoma de um guru
rumo ao caminho certo da vida. Ndo existe caminho pré-definido, ndo existe solugao
imediata para nada. Resta-nos a tragicidade da existéncia e suas inerentes
contradicdes. Temos indicios para uma mudanca necessaria para quem sabe um bem
viver no porvir, mas para tanto é imprescindivel que modifiquemos nossa relagdo com
a Biosfera. Caso contrario teremos o mundo desertificado de fato.

O presente dossié reuniu alguns pesquisadores engajados na andlise da
sociedade contempordnea e sabemos que existem inimeros outros que estdao
conectados com essa problematica. Fizemos uma espécie de caleidoscépio da obra de
Byung-Chul Han, pois consideramos que ndo existe um mapeamento prévio a ser
seguido pelo leitor que se debruca sobre sua obra. Muitos temas sdo recorrentes nos
seus livros e cabe ao leitor se aventurar conforme os seus proprios critérios intelectuais.
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Deixemos de lado toda pretensdo de apresentar um guia de leitura. Temos apenas
intervengoes filosoficas na matéria dura do cotidiano. Comecamos com a abordagem
de Bianca Damasceno em uma reflexdo sobre a relacdo entre Psicopolitica e as
tecnologias da informacao que inserem a subjetividade humana em uma dimensao que
cada vez mais substitui nossa propria condicdo humana contingente em favor da
positividade performatica. Em seguida temos o texto de Alexandre Marques Cabral
acerca do debate entre Byung-Chul Han e Hannah Arendt acerca do Mal e sua relagao
com a politica da morte na contemporaneidade. Depois o texto de Renato Nunes
Bittencourt com a sua abordagem acerca da relagdo entre a ontologia da dita sociedade
do cansaco e as bases gerenciais do neoliberalismo que promovem as condicdes para
a exaustdo completa do mundo do trabalho hoje. Wellington Lima Amorim aborda a
pornografia como um dos primados da Modernidade na sua imposicao de um regime
invasivo de visibilidade que exige que tudo se mostre como forma de controle. Por
fim, encerrando o dossié, temos o texto de Leonardo Perin Vichi sobre a ideia de
controle sociopolitico na sociedade de informagdo, em que o Panéptico disciplinar é
substituido pela ubiquidade atépica da vigilancia informacional. Acreditamos assim
que contribuimos para o debate de um autor contemporaneo em plena atuagao e que,
em decorréncia das contingéncias de nosso modo de vida, muitas outras perspectivas
axiologicas surgirdo como tentativas de reflexao acerca de nosso multiverso.

Nao podemos também de deixar registrada nossa gratiddo pelo valoroso
trabalho da Editora Vozes, que se incumbiu do papel de traduzir as obras de Byung-
Chul para a Lingua Portuguesa, fortalecendo ainda mais nossa atividade intelectual
em tempos de barbarie.

No presente ntimero de Aoristo - International Journal of Phenomenology,
Hermeneutics and Metaphysics, revista que serviu de hospedeira dessas meditacdes com
Han, fora do apresentado dossié, contam ainda artigos, tradugdes e resenhas oriundos
da demanda de fluxo continuo desse peridédico. Somos gratos a comissao executiva da
revista que, com proativo trabalho, viabilizou essa edicdo, em especial
(alfabeticamente): Amanda V. Milke, Eduardo H. S. Kisse, Fernando Sauer, Francisco
Wiederwild, Katieli Pereira e Olavo de Salles.
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EDITORIAL

Kalci&oscopc Bgung~(}1u] Han

Renato Nunes Bittencourt!
Orga nizador

The work of Byung-Chul Han rightfully gains prominence in the global
philosophical scene. The most diverse topics of our challenging modernity are
analysed by this provocative thinker, encompassing all philosophical spheres. Many
consolidated views are deconstructed, and alternative proposals are highlighted for
new understandings of today's world. Byung-Chul Han gives philosophical dignity to
issues that directly involve our ways of life in an exhausted civilization. Discussing the
fabric of the society of fatigue, the idea of positivity, the complexity of Burnout
Syndrome, Infocracy, and other related themes, Byung-Chul Han articulates ontology,
ethics, politics, economics, aesthetics, epistemology, and other discourses in a valuable
exercise of transposing intellectual borders.

We are living the great collapse of Modernity, whether it be liquid, post, or hyper.
Under all hermeneutic aspects, Modernity is in a process of corrosion, even if its crucial
elements are potentiated. Therefore, the philosophy of Byung-Chul Han deals with the
problems of the present, which does not mean it is a philosophy of the moment. It is
not a passing phenomenon that came to seduce legions of followers until another
representative figure emerges. Nothing is easy in the work of Byung-Chul Han, his
philosophy is not a discourse to tone the lives of intellectually disoriented people, it is
not a heteronomous guidance of a guru towards the right path of life. There is no pre-
defined path, there is no immediate solution for anything. What remains for us is the
tragedy of existence and its inherent contradictions. We have hints for a necessary
change for perhaps a good life in the future, but for that, it is essential that we change
our relationship with the Biosphere. Otherwise, we will indeed have a desertified
world.

The present dossier brought together some researchers engaged in the analysis
of contemporary society, and we know that there are countless others who relate to
this issue. We have made a kind of kaleidoscope of Byung-Chul Han's work, because
we consider that there is no prior mapping to be followed by the reader delving into
his work. Many topics are recurring in his books, and it is up to the reader to venture
according to their own intellectual criteria. Let us put aside all pretensions to present
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a reading guide. We only have philosophical interventions in the hard matter of
everyday life. We start with Bianca Damasceno's approach in a reflection on the
relationship between Psychopolitics and information technologies that insert human
subjectivity into a dimension that increasingly replaces our own contingent human
condition in favour of performative positivity. Next, we have the text by Alexandre
Marques Cabral about the debate between Byung-Chul Han and Hannah Arendt on
Evil and its relationship with the politics of death in contemporary times. Then the text
by Renato Nunes Bittencourt with his approach to the relationship between the
ontology of the so-called society of fatigue and the managerial bases of neoliberalism
that promote the conditions for the complete exhaustion of the world of work today.
Wellington Lima Amorim addresses pornography as one of the mandates of
Modernity in its imposition of an invasive regime of visibility that requires everything
to be shown as a form of control. Finally, ending the dossier, we have the text by
Leonardo Perin Vichi on the idea of socio-political control in the information society,
where the disciplinary Panopticon is replaced by the atopic ubiquity of informational
surveillance. Thus, we believe we are contributing to the debate of a contemporary
author in full operation and that, due to the contingencies of our way of life, many
other axiological perspectives will arise as attempts to reflect on our multiverse.

We also cannot fail to express our gratitude for the valuable work of Vozes
Publisher, which took on the role of translating Han's works into Portuguese, further
strengthening our intellectual activity in times of barbarism.

In the present issue of Aoristo - International Journal of Phenomenology,
Hermeneutics and Metaphysics, the journal that hosted these meditations with Han,
outside the presented dossier, there are also articles, translations and reviews arising
from the continuous flow demand of this journal. We are grateful to the magazine's
executive committee that, with proactive work, made this edition possible, in
particular (alphabetically): Amanda V. Milke, Eduardo H. S. Kisse, Fernando Sauer,
Francisco Wiederwild, Katieli Pereira and Olavo de Salles.
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FPerdas e danos da infosfera:

uma reflexdo em Prol da facticidade do mundo~das-coisas

Losscs and damages of the ingosphere:
a reflection in favor of the Facticitg of the worchoLthings

Bianca dos Santos Damasceno

Doutora em Filosopia Pelo FFGF”_:UERJ
5écia~Diretora do BSDH Organizac;éo e Comunicagéo de ]clcias LTDA

RESUMO

Com base na visdo critica do filésofo sul-coreano, Byung-Chul Han, de que a ordem digital estd
descoisificando o mundo ao informatiza-lo, o artigo propde uma reflexao sobre os riscos da migragao
humana para a infosfera ou para o mundo-das-ndo-coisas. Em tal universo, somente as informagdes
digitais prevalecem, circulando ininterruptamente, surpreendendo, excitando, e, com isso,
inaugurando uma nova forma de controle social. Pelas vias desse tipo de comunica¢ao de massa, o
virtual se impde aos fatos, relativizando a relagdo com verdade e verificagao e, consequentemente,
com democracia, memdria e histéria. A psicopolitica, sistema de poder hegemonico atual, é a quem
interessa essa manobra do psiquismo humano pela continua positividade estimuladora, que visa
transformar cidaddaos em meros phono sapiens jogadores de uma ‘realidade’ gamificada. Por isso, o
momento exige debate a respeito dos limites permitidos as tecnologias e a inteligéncia artificial, pois
se passam a servir de sindnimo a anulagdo do mundo-das-coisas é porque nos ameagam com a perda
do mundo como tal.

PALAVRAS-CHAVE:

Byung-Chul Han; infosfera; mundo-das-ndo-coisas; psicopolitica

ABSTRACT

Based on the critical view of South Korean-born philosopher, Byung-Chul Han, which establishes that
the digital order is deobjectifying the world by computerizing it, the article proposes a reflection on
the risks of human migration to the infosphere or to the world-of-non-things. In such a universe, only
digital information prevails, circulating uninterruptedly, surprising, exciting, and thus, inaugurating a
new form of social control. Through this type of mass communication, the virtual world imposes itself
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on the facts, relativizing people’s relationship with truth and verification and, consequently, with
democracy, memory, and history. Psychopolitics, the current hegemonic power system, is the one
interested in this maneuver of the human psyche through continuous stimulating positivity, which aims
at transforming citizens into mere phono sapiens players of a gamified 'reality'. Therefore, the moment
demands a debate about the limits allowed for technologies and artificial intelligence because if they
start to serve as a synonym for the annulment of the world-of-things, they threaten us with the loss of
the world as such.

KEYWORDS

Byung-Chul Han; infosphere; world-of-non-things; psychopolitics

Sua casa é uma orquestra eletronica, e vocé é o condutor. Com um
simples movimento e comandos falados, vocé pode regular a
temperatura, a umidade, a mdasica e a iluminagdo. Em uma tela
transparente vocé folheia as noticias do dia, enquanto seu guarda-
roupas automatizado lhe fornece um terno recém-engomado porque
seu calenddrio registra um compromisso importante para hoje. [...]
Seu computador central sugere uma série de tarefas domésticas para
seus robos de servigo, e vocé concorda com todas as sugestdes. [...]
Talvez vocé leve outra maca na saida, que vocé come no banco de tras
do seu carro enquanto ele o leva para o trabalho (SCHMIDT,
COHEN)™

Enquanto a casa e o carro do futuro nos chegam por um lado, mais uma livraria
desaparece do nosso universo urbano por outro. “Hoje, a gente ndo tem mais tanta loja
fisica. As lojas virtuais estdo acabando com tudo” (PERUCCI, 2023). Eis o desabafo da
funciondria (que perdeu seu emprego e preferiu ndo se identificar) da Livraria Galileu,
no bairro da Tijuca, fechada em dezembro de 2022, ap6s 30 anos de atuagao na cidade
Rio de Janeiro. O motivo do encerramento teria sido a dificuldade de competir com as
vendas on-line. Depois da descontinuidade em Ipanema e na Tijuca, cariocas torcem
para que a unidade do Largo do Machado consiga resistir2. O que significa perder mais
um ambiente como esse num bairro do pais? O que pode estar em jogo? E por que isso
nos aponta para uma reflexao mais complexa? As livrarias fisicas sdo muito mais do
que estabelecimentos comerciais em que livros sdo vendidos. Elas sdo a representagao
de uma cultura local que se manifesta tanto na busca singular e silenciosa diante de
prateleiras, quanto nas arenas de debates, pontos de encontros e didlogo entre geracdes
numa atmosfera onde o saber se mostra espacial, tangivel e material. No caso da
Galileu, vé-se isso em depoimentos como o do Sr. Carlos Rodrigues, de 78 anos: "Sempre

! Citados por Byung-Chul Han em Ndo-coisas: reviravolta do mundo da vida, 2022-a, p.19.

2 Atualmente a cidade do Rio disp&e de 146 livrarias. Do ano de 2017 para ¢4, quando contdvamos com 210 unidades,
84 foram fechadas e 20 inauguradas (http://www.aelrj.org.br/website2010/). No e-commerce, a venda on-line de
livros e e-books (motivo de perecimento de muitas lojas fisicas) cresceu e, apenas em 2020, o faturamento passou
de RS 500 milh&es para RS 923 milhdes. Em 2021, a contribuicdo de livrarias exclusivamente virtuais nas
vendas de livros no pais ja empatava com a contribui¢do de livrarias fisicas: 29,9% e 30%, respectivamente
(GONGALVES, 18.07.2022).
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frequentei a livraria e sempre comprei livros pro meu neto" (PERUCCI, 2023). A filha,
Clarissa Souto, hoje jornalista e com 45 anos, confirma: “Papai sempre estimulou a leitura
na gente. Ele é frequentador de livrarias e bibliotecas. A Galileu faz parte da memoria
afetiva da Tijuca, [...] da vida cultural da cidade. E uma pena” (PERUCCI, 2023). Nesse
sentido, Danielle Paul, presidente da AEL/Associacdo Estadual de Livrarias do Rio de
Janeiro, joga luz sobre a situacdo, dizendo que o fechamento de livrarias em qualquer
momento é motivo de alerta social. “Quando um espaco como esse fecha, acho que o bairro
perde o que eu pensaria como um espelho em textos” (PERUCCI, 2023). A perda deste
espelho, a qual Paul se refere, fala do prejuizo identitario, cultural e simbdlico, até entao
manifesto no Sr. Carlos Rodrigues, em sua filha Clarissa, em seu neto, em toda e qualquer
comunidade repleta de cheiros, sons, gostos, cinestesia e topografia que s6 a experiéncia
da vida real pode dar. Ou seja, 0 inevitavel avango das tecnologias digitais, ao adentrarmos
o século XXI, exige, a0 mesmo tempo, uma reflexdo a respeito dos danos que a
informatizacdo da vida pode trazer, que precedentes ela pode abrir, que agentes estao no
comando de tal expansdo e que limites se fazem imprescindiveis.

Sabemos que o deslocamento de comércios e servicos, trocas e relagdes, em geral,
para o meio remoto, recebeu grande influéncia por parte do que vivemos a partir da
pandemia da covid-19. O confinamento imp0s, abruptamente, a necessidade de
aceleracdo da migracao para o espago cibernético. Contudo, talvez nao tenhamos dado
a devida atengdo ao que poderia, e ainda pode, estar em jogo na perda de nossa vida
efetiva. Isso porque, a extin¢do de realidade fisica nas suas mais variadas expressoes, em
beneficio de uma franca ascensdo da realidade virtual, torna cada vez mais evidente o
perecimento do mundo das coisas concretas. Para o filésofo sul coreano, Byung-Chul
Han, a ordem digital est4 descoisificando o mundo ao informatiza-lo (HAN, 2022a, p.
11). Em seu livro Nao-coisas: reviravoltas do mundo da vida, Han afirma que as “coisas”
estdo desaparecendo, sem que disso nos demos conta. Estamos, segundo Han,
passando a viver na infosfera ou no mundo das ndo-coisas, em que a ‘comunicac¢do’ e
a ‘informagdo’ nos dominam, nos inebriam e provocam a dissolugdo progressiva do
contato com o mundo real. Estamos perdendo, cada vez mais, a histéria e a memoria,
importando-nos apenas com meros armazenamentos de dados que servem para a
producdo continua de estimulos. Isso, além de nos distanciar da preocupagdo com a
verdade factual, nos arranca da relacdo com tudo o que seja ritualistico, discreto, trivial
ou contemplativo (HAN, 2022a, p. 8-10). Em outros termos, com as “informacoes”
passando a ser as “nao-coisas determinantes”, a vida humana vai deixando de ter
consisténcia ontolégica e vai ganhando eficdcia emancipatoéria. Na verdade, isso se d4,
segundo o filésofo, por meio de um movimento paradoxal em que a proépria
hiperinflagdo de ter coisas conduz a uma indiferenca, deslocando o interesse de
consumo das coisas, propriamente ditas, para o consumo da informacdo sobre as
coisas. Obcecados por informagdes e dados do universo digital, vamos nos desligando
do mundo real e factual.

Agora produzimos e consumimos mais informacdes do que coisas.
Ficamos totalmente intoxicados com a comunicagdo. As energias

Bianca dos Santos Damasceno
Toledo,v. 6,n1 (2023) p. 5-21

/



Avcristo)))))

|nternational Journal of icnomcnology, [Hermeneutics and Mctaphgsfcs

libidinosas se desviam das coisas e ocupam as nao-coisas. A infomania
é o resultado. Todos nés nos tornamos infomaniacos. Desapareceu o
fetichismo das coisas. Estamos nos tornando fetichistas de informacgao
e dados. [...] A informatizacdo do mundo transforma as coisas em
infomatos, ou seja, atores do processamento de informacdes. [...] “O
carro fala com vocé, informa-o ‘espontaneamente’ sobre a condicdo
geral dele [...], d& conselhos e toma decisdes, é um parceiro em uma
negociacdo abrangente sobre como viver [...]” (HAN, 2022a, p. 14-15).

Mergulhados na descontinuidade do ‘mundo’ das ndo-coisas, vamos deixando de
ser narrativos e passando a ser, cada vez mais, aditivos. Nosso simbolismo vai se
esvaindo na superficialidade imagética e digital rumo a fragmentacdo da vida, que
passa a ser vivida sem contexto, sem critica, sem aprofundamento... organizada,
sobretudo, a luz do toque dos dedos ou do comando de voz, da encenagdo
performatica e do apelo a gamificacio. Ganha espaco o encorajamento ao engajamento,
as curtidas, ao séquito. Nesse sentido, o ritmo acelerado com que tudo deve circular,
faz com que as opinides (sobre qualquer tema) nao tenham compromisso com os fatos
e com a verificacdo, pois o que vale é o acesso e o compartilhamento rdpido da
informacao produzida com base no ‘surpreender ininterrupto’. Contudo, é justamente
quando orientados pelo ‘jeito smart’ de nos comunicar é que vamos colocando em risco
0 que mais nos superioriza em relacdo a inteligéncia artificial: a nossa dimensao
afetivo-analdgica; esta que nos situa como seres abertos, “lancados em um mundo dis-
posto” e em comogao, qualificando-nos como sujeitos do pensamento* (HAN, 2022a, p.
71). Como nos lembra Han, diferente de nds, “a inteligéncia artificial é apitica, quer
dizer, sem pathos, sem paixdo. Ela [apenas] calcula [...], é sem mundo” (HAN, 2022, p.77-
78, chaves nossas). Portanto, na esfera das ndo-coisas ditada pela ordem tecnonumérica
- “sem historia e sem memoria” -, vamos enveredando por um cotidiano vigiado e
controlado algoritmicamente numa espécie de ‘prisao inteligente’, em que “[...] as
pessoas perdem cada vez mais seu poder de a¢do, sua autonomia” (HAN, 2022, p. 18-
20). Consequentemente, perdem as relagoes pois, para Han, a infosfera exacerba o
egocentrismo, deslocando o outro para o papel de produto de satisfagdo das nossas
pseudonecessidades.

O desaparecimento do outro é na verdade um evento dramatico. Mas isso
acontece de forma tdao imperceptivel que nem mesmo estamos
propriamente cientes disso. O outro como mistério, o outro como
olhar, o outro como voz desaparece. O outro, roubado de sua
alteridade, naufraga em um objeto disponivel e consumivel. O
desaparecimento do outro também afeta o mundo das coisas. As coisas
perdem seu peso proprio, sua vida propria e sua vontade prépria
(HAN, 2022a, p. 97).

3 Na citacdo sobre o carro, o autor se refere a (BAUDRILLARD, 1994, p. 11).
4 Byung-Chul Han refere-se aqui ao pensamento de Heidegger e os conceitos de Disposi¢do e Tonalidade
afetiva.
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Em outros termos, a infosfera funciona como um labirinto de espelhos, cortado
por corredores escuros e erraticos, em que a tinica face que se mostra para todo lado é
a “face de Narciso” do seu habitante. Nesse sentido, em Agonia do Eros, Han ja havia
alertado para o fato de que a retirada da presenca do outro faz com que o entorno seja
percebido como “sombreamentos projetados do si mesmo” (HAN, 2017, p. 10).
Partindo da e retornando a autoimagem, sem a mediacao de coisas concretas e dos
contornos que a convivéncia exige quando ha alteridade, o ego narcisico fica
vulneravel a todo tipo de prejuizos que somente na relacdo com o outro - pelo amor,
pela amizade, pela troca e pelo aprendizado - se é capaz de evitar. Podem estar aqui,
para o filésofo, muitas das situacdes de patologias neuronais contemporaneas, como
as sindromes de ansiedade, de panico, Burnout e depressao. Dados do Ministério da
Satide mostram que, de acordo com estudos epidemioldgicos, a prevaléncia da
depressao ao longo da vida estd em torno de 155% no Brasil
(https://www.gov.br/saude/pt-br). A sindrome de Burnout ou esgotamento - ja
incluida no Classificacdo Internacional de Doengas/CID, cédigo de enfermidades
vinculadas ao trabalho - vem acelerando o namero de concessdes de auxilio-doenca
pelas empresas; entre 2017 e 2018 o crescimento teve saltos que pularam de 115% para
421% no periodo (CAVALLINI, 2020). A partir da pandemia, o quadro s6 se agravou,
especialmente entre os jovens e os profissionais que passaram a usar a modalidade
home office em seu cotidiano, ficando mais tempo off para a realidade ao redor e on
para a instancia virtual (CORSINI, 2022). Tais desequilibrios revelam o quanto o culto
ao ensimesmamento em prol de produtividade e performance individual pode servir
de caminhos para quadros patolégicos como os acima citados. Em seu Sociedade do
Cansago, Han aponta que esse tipo de situagdo “[...] irrompe no momento em que o
sujeito de desempenho ndo pode mais poder” (HAN, 2015, p. 29).

Por outro lado, e ao mesmo tempo, vale lembrar que o culto ao autocentramento
egobico também se revela em sua expressdao violenta e incapaz a diferenca. Vagando
pelo “ndo-mundo”, sem-coisas e sem-outro, o narcisista acaba “afogando-se em si
mesmo” (HAN, 2017, p. 10), mas nem sempre implodido. Em alguns casos, ele
explode, acha-se no direito de impor sua forma de pensar, passando por cima do outro
e degenerando o laco social por meio da exacerbacdo de preconceitos histéricos e
estruturais. E o que acontece, por exemplo, com o aumento de grupos extremistas e
disseminadores de 6dio de toda ordem, na internet. Levantamento do Brasil de Fato
(MOTORYN, 2022) mostra, por exemplo, uma “onda neonazista” espalhada pelo pais
nos ultimos anos. Pesquisa realizada pela antropéloga, Adriana Dias, mostra que
houve um aumento percentual desses grupos de 270,6%, entre 2019 e 2021, somando
mais de 500 nicleos extremistas com teor nazista no pais, podendo reunir até 10 mil
pessoas como adeptos. Grave se considerarmos que o Brasil estd em sétimo lugar no
ranking sobre nazismo na internet, segundo a organizacdo ndo-governamental
SaferNet (MOTORYN, 2022). Junto a isso, impossivel ndo perceber o aumento da
violéncia contra as mulheres por aqui. O relatério do Gabinete de Transigao
Governamental mostrou que durante o primeiro semestre de 2022, o Brasil teve
recorde de feminicidios, acumulando cerca de 700 casos no periodo. O aumento é

Bianca dos Santos Damasceno
Toledo,v. 6,n1 (2023) p. 5-21


https://www.gov.br/saude/pt-br

Avcristo)))))

|nternational Journal of icnomcnology, [Hermeneutics and Mctaphgsfcs

notério durante os quatro anos de (des)governo bolsonarista: 1.229 feminicidios em
2018, 1.330 em 2019, 1.354 em 2020 e 1.341 em 2021, segundo o Anudrio Brasileiro de
Seguranca Publica (NITAHARA, 2023). Nessa linha, vemos movimentos como a
“machosfera”, grupo que prega a superioridade dos homens sobre as mulheres.
Iniciado nos Estados Unidos nos anos de 1980, e agora conectados on-line, os adeptos
manifestam nas redes a sua misoginia, de forma cada vez mais agressiva. A falta de
presenca olho-no-olho e o estimulo ao 6dio por parte de apoiadores, permitem a
sensacdo de que tudo é possivel e impunivel, como o caso do influencer e “coach da
masculinidade”, o brasileiro Thiago Schutz, que chegou a ameacar de morte a roteirista
Livia la Gatto, além da feminista Bruna Volpi, por ironizarem os absurdos que ele
divulgava em seu canal (YAMAGUTI, 2023). E muito mais facil a propagacao desse
tipo de brutalidade quando “se conta cada vez menos” com o mundo real. Até porque,
o escandaloso, o bizarro e o inventado sao muito mais surpreendentes e, portanto,
causam muito mais engajamento nas redes sociais. Por isso, a puni¢do nado entra no
radar das proprias empresas detentoras dessas midias, uma vez que para elas a
regulacdo ndo é conveniente.

E preciso considerar o quanto antes: perder o mundo das coisas é perder o mundo
como tal. Mundo, como definiria a tedrica politica alema, Hannah Arendt, enquanto
“artificio humano edificado” e, a0 mesmo tempo, enquanto “espaco intermedidrio entre
nos”. Das muitas possibilidades de compreender a polissémica nogao de “mundo” na
obra de Arendt, vale destacarmos e relembrarmos esses dois recortes que tdo bem
dialogam com a preocupacdo de Byung-Chul Han em seus apontamentos acima, sobre
a nossa entrada na infosfera. Ao pensar o “artificio humano edificado” (ARENDT, 2017,
p. 169), Hannah nos apresenta o mundo como a realidade constituida por maos
humanas que se doa como fonte de seguranca e estabilidade, perenidade e mediacao.
Nesse sentido, sdo as “coisas” - s6lidas e reais - que nos fazem, portanto, experimentar
o ‘mundo’ como morada objetiva e duradoura, materializada por meio de objetos de
uso, monumentos, pegas, utensilios, regras, documentos, institui¢des... nos situando e
nos dando condicdo de lembranca, convivio e narracago. O mundo §é,
concomitantemente, o “espaco intermedidrio entre nos” (ARENDT, 2008, p. 11), o 16cus
histérico transcendente que abriga a jornada de cada humano na Terra (ARENDT,
2017, p. 216), antecedendo-o ao nascer e sucedendo-o ao morrer, sendo a propria
manifestacdo da singularidade de seres tinicos e a pluralidade das diferengas que
precisam de “teia relacional” para viver (ARENDT, 2017, p. 217-233). Dai ser o termo
entre tdo propositivo para conceituar tal vocabulo, uma vez que ndao podemos
entender “mundo” como mero somatdrio de pessoas que nele habitam. Nas palavras
de Arendt (2008): “... o mundo e as pessoas que nele habitam ndo sdo a mesma coisa.
O mundo esta entre as pessoas” ... € propriamente “esse espaco intermedidrio...” (p. 11).

5 Essas sdo duas das vérias possibilidades de conceituacdo para o termo MUNDO na obra de Hannah Arendt.
Hannah sempre trabalhou o conceito de MUNDO de forma plurivoca e profunda, levando muito a sério tal
reflexdo. Para tanto, recebeu influéncia de muitos pensadores, especialmente de Martin Heidegger, Edmund
Husserl, Santo Agostinho, Montaigne, Tocquevile, entre outros. Aqui, estamos pontuando, apenas, as nogdes
gue achamos fundamentais para tratar do recorte do artigo.
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Mundo é fendmeno que se da, portanto, sempre “em reciprocidade”; “em meio a” e
“junto de”...

Priorizar o mundo enquanto ‘realidade constituida’ e ‘espaco intermediario” €,
dentro do contexto aqui abordado, ndo renunciar ao protagonismo humano diante da
inteligéncia artificial, entendendo-a como mais uma dentre as tantas criacdes desse
artificio edificado por nés e s6 aceita mediante o compromisso com a civilidade. Ja
enveredarmos pela infosfera sem debaté-la, em termos éticos e demarcatérios, significa
uma escolha pela passividade e pela abdicagdo de nossa vontade livre e racional diante
da possivel manipulacdo dos algoritmos como arma de proporcdes ainda
incalculaveis. Nesse sentido, a seriedade com que Hannah Arendt nos apresenta a
ideia do que seja “mundo” deixa clara a importancia de focarmos no que Byung-Chul
Han estd denunciando como perda, tanto das coisas propriamente ditas, quanto da
alteridade que da as coisas os sentidos que elas tém, no seio da cotidianidade. O
mundo como solo cultivado pelo e para o0 nosso bem viver em coletividade significa a
garantia da manutencao de nossa condicdo humana, enquanto convivéncia e lago. Sem
a mediagdo das coisas objetivas e sem a interpelacdo do outro, deixamos de ver o
mundo como “lar”, como “domicilio” e passamos a ser habitantes do “nao-lugar” onde
regras, mecanismos de arbitragem, limites, respeito e deferéncia a pessoa humana
podem facilmente se esfacelar. Descoisificando o mundo, estamos perdendo nao
somente o mundo propriamente dito, mas perdendo a nossa prépria humanidade. Isso
porque, como nos lembra Hannah Arendt, o mundo é “correlato de” e ‘condicdo para’
nossa existéncia, o que significa dizer que “[...] s6 existe mundo porque existem
humanos e s6 é possivel sermos humanos porque somos mundanos” (ARENDT, 2018,
p. 36). A entrada na infosfera exige, no minimo, que se levante essa discussao.

No centro de tal debate, ndo se deve esquecer, estd o fato de que qualquer
concepcdo sobre o que seja considerado “humano” ou “mundano” sempre
correspondera aos interesses do sistema hegemonico produtor do poder-saber vigente
em cada época, como ja nos ensinou Michel Foucault (1926-1984). Segundo ele, “o
poder ndo é uma instituicdo e nem uma estrutura, ndo é uma certa poténcia de que
alguns sejam dotados: é o nome dado a uma situacio estratégica complexa numa sociedade
determinada” (FOUCAULT, 1997, p. 89, grifos nossos). Dessa forma, é crucial
perguntar: qual é o sistema hegemonico no qual a “infosfera” é fabricada? A partir dai,
dentro de sua estratégia complexa de poder, que tipo de humanidade se quer forjar e
qual o sentido do perecimento do mundo real em prol da virtualidade das coisas? Os
tempos atuais sdo conduzidos, predominantemente, pelas ambicdes do capitalismo
neoliberal, que visa muito além do controle das massas pela forga bruta. O dominio
almejado, em nossa época, se d4, principalmente, pela compulsao e pelo vicio. Assim
sendo, a porta de entrada desse mecanismo de controle ndo se faz pela opressao de
nossa estrutura fisica, mas pela captura de nosso psiquismo. Descola-se o foco de
atuacdo no bio (realidade concreta) e parte-se a operar no psi (esfera sutil). Em seu
Psicopolitica: o neoliberalismo e as novas técnicas de poder (2018), Han dedica-se a
mostrar o quanto o foco do sistema que antes agia preponderantemente sobre o corpo,
passou a agir, especialmente a partir do final do século XX, sobre a psique humana.
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Valorizando tudo o que nos havia sido entregue pelas pesquisas de Foucault sobre o
poder disciplinar (século XVII) e a biopolitica (século XVIII), Han® aponta que o
neoliberalismo ndo abandona totalmente os ditames dos séculos anteriores, mas
inaugura uma nova linha de comando, que em sua andlise, serd muito mais eficaz. No
poder disciplinar, o dominio era centrado no corpo, que, visto como maquina, devia
ser adestrado, disciplinado e domesticado (FOUCAULT, 1997, p. 131-132).
Paralelamente, a biopolitica centrava sua forca de governanga sobre a espécie,
impondo uma série de processos reguladores da populacdo, normatizando a vida
desde o nascimento, manutencao e longevidade, até o controle da mortalidade (Idem,
ibidem). O biopoder, nesse sentido, fez-se politica de coercao externa, de ordenamento
e policiamento de corpos em seus espacos de circulagdao. Por isso mesmo o pan-6ptico”
- ou a prisdo em forma de anel, dividida por celas com sua torre central de vigilancia,
obra do jurista inglés Jeremy Bentham (1785) - foi o modelo perfeito de efetivagao de
tal poder. As representacdes sociais vigentes ao longo do século XX seguiram esse rigor
de patrulha e monitoramento ininterruptos: cadeias, hospitais, fabricas, escolas, asilos,
manicomios etc. O biopoder foi um sistema que agiu diretamente na dimensdo
biolégica, com regulacdo da vida e da espécie humanas, transformando-nos em
sujeitos-funcdes ou pecas de engrenagem da produgdo. A sua voz de comando foi
negativo-coercitiva: Tu deves! E a sua mais importante fabricacio foram as
“subjetividades obedientes”.

Com o neocapitalismo, essa voz muda de comando e de tom, segundo Byung-
Chul Han, fazendo com que a impositividade do sistema se torne bem mais engenhosa.
Trata-se da psicopolitica. A base dessa nova organizacao social deixa de ser calcada na
negatividade coercitiva, passando a ser conduzida pela positividade estimuladora: Tu
podes! Na verdade, a psicopolitica incute subliminarmente nessa voz de comando a
seguinte consigna: Tu deves poder! Ou seja, “[...] o inconsciente social do dever troca
para o registro do poder [...] porém, ndo cancela o dever” (HAN, 2015, p.25). Para tanto,
o neoliberalismo mira no que esta além da dimensao biolégica, agindo no psiquismo
e manipulando a nogao de liberdade do individuo (no fundo, opressora), como seu
eixo principal: o “poder pde de lado sua negatividade, passando-se por liberdade”
(HAN, 2018, p. 26). A positividade do sim, agora, nao se vale de coercao externa direta e
punitiva, mas ao contrério, aposta no estimulo, na motivacdo e nas emogdes de um
“eu” que lidera a si mesmo. A forca exercida pelo sistema sera feita através da ‘tirania
da exposicao’, unindo as nocdes de ‘vida e mercado’ e, a partir dai, fazendo com que
todos sejam ‘auto empreendimentos” que devem se vender e competir uns com os
outros. Tais ‘sujeitos-concorrentes’ deixam, portanto, de ser vigiados de forma
repressora para se exporem voluntariamente. Como empresirios de si (HAN, 2015, p.

6 Em varias de suas obras Byung-Chul Han dedica capitulos especificos para os estudos de Michel Foucault. E o
caso, por exemplo, de “Além da sociedade disciplinar”, em Sociedade do Cansag¢o (2015); “Biopolitica” e “O
dilema de Foucault”, em Psicopolitica- o neoliberalismo e as novas técnicas de poder (2018); e “Regime de
informacdo”, em Infocracia- digitalizagdo e a crise da democracia.

7 Em Vigiar e Punir, Foucault apresenta uma planta do pandptico de Jeremy Bentham. Ha uma versdo do projeto
completo de Bentham em portugués pela Auténtica. (BENTHAM, Jeremy. O Pandptico (Panopticon). 2.ed. Sdo
Paulo: Auténtica. 208p., 2019 Colecdo Filo.). Uma nota no capitulo “Protocolamento total da vida”, de No
Enxame: perspectivas do digital, (HAN, 2018a, p. 121), traz uma boa explanac¢do sobre o tema.
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23) precisam se publicizar enquanto mercadorias a serem curtidas e consumidas. No
novo contexto social, passam a estar em alta o empreendedorismo, o empoderamento,
o desempenho, o exibicionismo e o entretenimento. O pan-6ptico da era do biopoder,
conduzido por ‘olhares que deviam ver sem serem vistos” (FOUCAULT, 1999, v.d.) e
que, portanto, vigiava a todos sem que ninguém interagisse com ninguém, é
substituido pelas midias digitais que se tornam a arena de visibilidade espontanea, em
que todos se veem, se comentam, se acompanham, doando seus dados mais intimos,
sem qualquer resisténcia: agora, “cada um é pan-6ptico de si mesmo” (HAN, 2018, p.
58). Os modelos sociais opressores de patrulha e monitoramento que antes
estruturavam escolas, hospitais e presidios, agora sao substituidos pela informatizagao
- com cores, sons, sensorialidade e virtualidade das telas - presentes em academias
titness, bancos, shopping centers... que inspiram a governanca da modernidade tardia.

A maior fabricacao que o sistema neoliberal deseja instituir sao as “subjetividades
performaticas e narcisicas”, de baixissima nogdo cidada, capturadas pela ditadura do
idéntico e tornadas facilmente manobraveis pela via da excitagdo. Subjetividades que
devem ser convencidas de que sdo avatares em metaversos...capazes de obter os
mundos que quiserem, sendo nestes o que quiserem ser... Dai, a sentenca de Han sobre
a perspicécia da psicopolitica: “Muito mais eficiente é a técnica de poder que faz com
que as pessoas se submetam ao contexto de dominagdo por si mesmas. Em vez de
tornarem-se obedientes as pessoas se tornam dependentes” (HAN, 2018, p. 26). E aqui
que a ‘comunicacdo’ e a ‘informacgao’ controladas pela industria das midias digitais
ganham importancia e se tornam decisivos recursos de poder do capital. Segundo Han,
como ja sinalizado anteriormente, no mundo-das-nao-coisas cabe a ‘comunicacao’ e a
‘informacado’ a tarefa de nos arrebatar e ensejar a dissolugdo progressiva do contato
com o mundo real, fazendo com que percamos a alteridade, a relagdo com a verdade,
com a memoria e com a histéria, uma vez que vamos nos intoxicando pela infomania.
O fetichismo das coisas é substituido pelo fetichismo das informag¢des comunicadas na
esfera digital que geram uma sucessao desenfreada de estimulos. Dessa forma, para o
tilésofo, a informatizagdo do mundo transforma as coisas em infomatos que, por fim,
tornam-se atores do processamento de informacdes que ditam nosso ‘modo de viver’,
‘0 que devemos escolher’ e ‘como devemos nos comportar’. Com o derretimento ou a
evaporacdo do mundo das coisas, a infosfera avanca sem resisténcia, negando a
realidade factual e criando outra realidade; a que lhe for mais conveniente (HAN,
2022b, p. 25-46). Em uma entrevista a Revista Gama, Ronaldo Lemos - advogado,
professor, especialista em tecnologia e diretor do Instituto de Tecnologia e Sociedade
do Rio de Janeiro/ITS - diz reconhecer que, apesar de ver na tecnologia um caminho
de oportunidades, ha desafios a serem tratados logo. Como exemplo, mostra os
impactos da inovacdo trazida pela Rede TikTok:

Ele (o TikTok) ignora completamente quem vocé segue ou deixa de
seguir, ele simplesmente olha para tentar entender os seus interesses,
e com base neles coloca qualquer coisa que capture a sua atengao da
maneira mais forte possivel. [...] Ele ignora seu circulo, vocé pode até
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ir para uma outra aba e conseguir enxergar esse circulo, mas a aba
principal do TikTok é a empresa decidindo. Olhando tudo que esta
acontecendo no mundo e falando “o Ronaldo vai querer ver isso aqui

z

com base nas preferéncias que eu ja detectei dele”. [..] Isso é
problemético porque, bem ou mal, esse circulo social que a gente tem
nas redes sociais é ainda um fenémeno de coletividade, um resultado
do coletivo, de uma vida coletiva. E o que essa mudanca do TikTok
acaba promovendo é vocé nao ter conexdo com mais ninguém. E vocé
sozinho ali e a empresa, o algoritmo te mandando contetido. Vocé se
conectando s6 ao algoritmo, ndo necessariamente a uma pessoa ou um
grupo. Isso provoca, na minha visdo, um individualismo muito
profundo. As pessoas que ja estdo hoje muito atomizadas,
desagregadas, sozinhas, vao ter uma soliddo ainda maior porque vao
ser elas e o algoritmo. Isso eu acho bem complicado (LEMOS, 2022, p.
35).

Em paralelo a solidao, ao individualismo e ao empobrecimento dos vinculos,
Lemos também chama a atengao para o fato de que a compulsdo pelo uso do aplicativo
possui outro impacto sobre a satde mental: a ansiedade. Por trazer um contetido
divertido, impactante, “parece ser dancinha e outras coisas, mas é vocé assistir a um
video e ficar ansioso... O TikTok tem a capacidade de mexer ndo s6 com as nossas
preferéncias conscientes, mas também as inconscientes” (LEMOS, 2022). Mais uma
vez, vale o questionamento sobre que tipo de “humano” se quer forjar na psicopolitica,
e qual o sentido da substituicdo do “mundo real” pela “virtualidade das coisas” nessa
estratégia complexa de poder. Afinal, ndo s6 a sattde mental do individuo passa a
sofrer danos, mas a formacao de um tipo de ser humano que atuara na coletividade e
ocupara papéis sociais dos mais diversos, inclusive em institui¢des garantidoras dos
interesses da cidadania, da justica e do bem estar social. Em seu Infocracia: digitalizagao
e a crise da democracia, o filésofo lembra que a democracia em seu inicio tinha por
base o pensamento e a racionalidade, o que significa dizer que estava na cultura
livresca a sua midia principal. Nos nossos tempos, entretanto, o livro foi substituido
pela midia eletronica, produzindo uma midiocracia que, muitas vezes, trabalha contra
a democracia (HAN, 2022b, p. 25-27). “Na midiocracia, também a politica se submete a
l6gica das massas. O entretenimento determina a mediagao de contetidos politicos e
deteriora a racionalidade” (HAN, 2022b, p. 28), tornando-nos cada vez mais imaturos
e incapazes de diferenciar o que é realidade de ficcdo. O “infoentretenimento” que
comeca em telas e monitores, e avanca na propagacdo viral das informagdes via
touchscreen, vai centrifugando a nossa esfera publica, fazendo com que o tecido social
democratico se decomponha sem objecao.

Nesse modo de governar em que o infoentretenimento midiatico digital é usado
como a maior arma para se estar no comando - infocracia -, o tempo do pensamento
nao existe. Ou, nas palavras de Han: “Na sociedade da informacdo, simplesmente ndo
temos tempo para a agdo racional. A coagdo da comunicagdo acelerada nos priva da
racionalidade” (HAN, 2022b, p. 36). No lugar do tempo de retirada para a atividade do
pensamento, age sobre nds, segundo Han, a comunicacdo afetiva com seu efeito
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estimulante, continuo e compulsivo. No centro desse tipo de abordagem, est4 o apelo
a emocdo em detrimento do que procede a razao. “Hoje, ndo consumimos coisas, mas
emocgOes. Coisas ndo podem ser consumidas infinitamente, mas emocdes sim. A
psicopolitica neoliberal se ocupa da emocao para influenciar agdes sobre esse nivel pré-
reflexivo”. (HAN, 2018, p. 66-68). E por isso que fake news ganham mais atencao e mais
adesdo do que fatos concretos. Portanto, com a infantilizagdo das cabecas, a perda
acelerada do tempo para o pensamento, o apelo desenfreado as emocdes e o controle
de todos os nossos dados pessoais, fica facil para o capitalismo da era digital ir
diluindo o ‘mundo das coisas’. Pela perda do mundo, autonomia passa a ser
emancipagao egoica e liberdade passa a ser mera independéncia do lago social; ambas
exploradas e manobradas pelo dataismo. Um dos melhores exemplos dos tempos
atuais sobre as consequéncias desse tipo de dominacao, citados por Byung-Chul Han
em livros de sua obra, trata da figura do ex-presidente dos Estados Unidos, Donald
Trump, e o caso da empresa de dados britanica, Cambridge Analytica. Observando o
que acontece a partir desses eventos, que transformaram campanha eleitoral em guerra
de informacgdes virais e tuites, é possivel perceber o nivel de risco que estamos
correndo, mesmo em democracias que, até entdo, eram consideradas maduras e
estaveis.

A empresa de dados britdnica Cambridge Analytica se gaba de deter
os psicogramas de todos os cidadaos estadunidenses adultos. Apés a
vitéria de Donald Trump nas elei¢des de 2016, declarou triunfante:
“estamos convencidos que nossa abordagem revolucionaria da
comunica¢do impulsionada por dados teve um papel muito decisivo
para a extraordindria vitdria nas eleigdes do presidente eleito Donald
Trump”. [...] Na focalizacao micro, os eleitores ndo sao informados
sobre o programa politico de um partido. Sdo, em vez disso, usadas,
com propoésitos manipulativos, propagandas eleitorais, ndo raro fake
news, enquadradas em seu psicograma. Centenas de milhares de
variantes de uma propaganda eleitoral testadas quanto as suas
eficiéncias. Esses dark ads, andncios sombrios, otimizados pela
psicometria$, constituem um perigo para a democracia. Todos recebem
uma noticia diferente, pelo que a esfera publica fica fragmentada.
Grupos diferentes recebem informagdes que, ndo raro, se contradizem
(HAN, 2022b, p. 39-40).

Para Han, estamos adentrando numa perigosa era em que os big data passam a
instalar uma nova ordem social. Nesta, o pan-6ptico digital que ja podia cruzar os
dados para influenciar nossos comportamentos, agora passa a se estabelecer como ban-
6ptico, ou seja, um dispositivo que identifica até mesmo os comportamentos
indesejaveis, podendo altera-los, dirigi-los ou bani-los do sistema. “O pan-6ptico
classico serve para disciplinar; os ban-6pticos garantem a seguranca e a eficiéncia do

8 Psicometria (ou psicografia) é um procedimento impulsionado por dados para a producdo de um perfil de
personalidade (HAN, 2022b, p. 38).
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sistema” (HAN, 2018, p. 91). Nesse sentido, observando o caso americano, Han nos
alerta que as “dark ads contribuem com a cisdo e a polarizacdo da sociedade e
envenenam o ambiente discursivo”, inviabilizando a esfera publica (HAN, 2022b, p.
40). Com esse nivel de interferéncia sobre a populagao, nossos cuidados em relagao ao
avanco da inteligéncia artificial e dos recursos das redes nao podem ser
negligenciados. Por isso importa a pergunta: em que aspectos o esfacelamento do
mundo-das-coisas facilita a perda da constituicdo de sujeitos pensantes, a perda da
alteridade, da coletividade, do bem comum, das instituicdes, da democracia...? No
pano de fundo do que se apresenta como simples e inevitdvel progresso tecnolégico,
debater limites e regras no avango da informatizagdo tem a ver com essa questdo. A
sociedade digitalizada do desempenho e da compulsao, pelo que nos aponta Byung-
Chul Han, pode se mostrar uma ameaga por precisar de uma “democracia de espectadores
e consumidores” para levar adiante um projeto de poder em que ‘votar e comprar’ e em
que ‘Estado e mercado’, sejam a mesma coisa (HAN, 2018, p. 22 e 87). A
tecnocomunicacdo infomaniaca e seus infomatos nos colocam o desafio de lutar para
nao nos tornarmos todos meros Teletubbies®.

Cabe apenas registrar, no entanto, que nesse ‘mundo’ diluido em ‘infosfera” a
comunicagao e a informagao, tidas como armas de manipulagao fundamentais, sdo as
grandes vitimas do sistema por perderem os seus significados originais. Lembremos
que a palavra comunicagao, derivada do latim communicare - antepositivo comunic,
communico, as, dvi, avi, atum, are (HOUAISS, VILLAR, 2001, p. 781) - traz por sentido
primeiro “tornar comum”; “partilhar”; “repartir”; “associar”; “conferenciar”,
implicando, portanto, vinculo e laco. Segundo Barbosa e Rabaca (2001), “[...]
comunicacao significa estar em relagido com, representando a agdo de poér em comum, de
compartilhar ideias, sentimentos e atitudes”, identificando-se, assim, com o “processo
social mais basico: a interagdo” (p. 155-157). Vé-se que em sua acep¢ao mais origindria,
a comunicagdo é o que viabiliza a existéncia humana, uma vez que comunicar é
estabelecer comunhdo entre nés. Dessa forma, sem comunicacdo nao pode haver
simbolizagdo, ndo pode haver cultura, ndo pode haver histéria... ndo pode haver,
enfim, ‘sentido comum’. E pela comunicacio que nossa diversidade se afina, tornando
possivel a “paradoxal pluralidade de seres tnicos” que somos (ARENDT, 2017, p. 218).
Portanto, quando nos referimos a esse conceito em seu aspecto mais fundante, temos
que partir da recordacdo de que comunicagdo é sindnimo de coexisténcia; territério do
entre humanos. Isso posto, sabemos que o problema se situa quando nos voltamos para
0 que passou a se designar como ‘comunicagio de massa’, aquela que transforma a
sociedade em um aglomerado indiferente ao interesse comum. Como ja nos sinalizara
Arendt, o que mais caracteriza homens e mulheres de massa sdo o isolamento e a falta
de relagdes sociais normais; portanto, individualizagdo, atomizacdo e bloco
populacional desestruturado (ARENDT, 2012, p. 438-439, 446). Na perspectiva
comunicacional encurtada em que a vida passa a ser um smartgame desvinculado de
‘coisas’ e ‘pessoas’ do ‘mundo real’, o cerne da comunicagdo ndo é mais o “comum em

9 Teletubbies- programa infantil da BBC voltado para criangas entre 1 e 5 anos. Quatro amigos, Tinky-Winky,
Dipsy, Laa Laa e Po vivem aventuras e jogos na Teletubbilandia.
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nds”, mas a “informacao”. Vale lembrar, contudo, que este tltimo conceito também
sofre deterioracdo, uma vez que, originalmente, informacao - do latim informatio, onis
(HOUAISS, VILLAR, 2003, v.d.) - é a agdo de “dar forma”, “formar”, “delinear”,
“esbocar”, “conceber ideia”, ao tratar de “fato de interesse geral a que se da
publicidade” (HOUAISS, VILLAR, 2003, v.d.). Nesse sentido, é a acdo de trazer ao
conhecimento publico ocorréncias e acontecimentos como resultado de um processo
de apuragao, verificacdo e andlise. Significa dizer que, logo em primeira ordem,
“informacao” se vincula a questdo da “verdade factual” (ARENDT, 2016, p. 282-325);
aquela ligada a fatos, niimeros e experiéncias incontestes que dizem respeito a situagoes
e circunstancias testemunhadas na realidade e que nos permitem produzir civilizacao,
histéria e memoria.

O problema é que na era da “economia do compartilhamento”, a informagao vem
perdendo o seu sentido primeiro de se fazer ‘fato levado a conhecimento do ptublico’
com vistas a ‘concepc¢ao de ideia ou formacado de opinido” para o exercicio de cidadania.
Agora, informagio faz-se a propria peca publicitidria sem, necessariamente, qualquer
vinculagdo com a facticidade, ficando apenas na superficialidade de uma perspectiva
comercial de obtencdo de lucros sobre consumidores, a velocidade da luz, tornando-
se a mais valiosa das mercadorias. Dai ser a aceleracao e o instantaneismo os aspectos
que deterioram a “informacado’ [dado mais avaliacio], reduzindo-a ao papel de simples
‘dado’ [mensagem sem avaliacdo] (BARBOSA, RABACA, 2001, p. 389). Em nome da
conveniéncia e da diversido, tudo o que compartilhamos por meio dos
infomatos/informantes - smartphone, smarthouse, smartbed, smartcar... - nos leva a ser
monitorados, manipulados e dominados por um sistema que nos quer a todos cada
vez mais viciados na irrealidade pelo recuo do ‘eu pensante’” e pelo avanco do ‘ego
infantilizado’. Sabemos nao ser possivel, simplesmente, negar a inteligéncia artificial,
a informatizacdo dos dados, a cibernética, as midias digitais, as redes sociais, o
dataismo... Essa realidade virtual ndo é o futuro, mas sim o presente, e ja atua entre
nods. O que ndo se deve é achar que somos os Jetsons!?, recebendo o que nos oferecem
apenas como formas de tornar a vida mais facil e divertida. Ha um projeto hegemonico
em curso que precisa fabricar tipologias humanas correspondentes aos controles
desejados; da mesma forma, hé outras tipologias que precisam ser destruidas por ndo
interessarem ao sistema. E sob essa perspectiva que devemos estabelecer regras para
os avangos tecnoldgicos e conectivos da esfera virtual, afinal de contas, ndo é sobre
avancos tecnolégicos e conectivos... mas sobre forcas ideoldgicas e regimes de poder.
Ronaldo Lemos, que participou da implantacdo do Marco Civil da Internet (Lei n°
12.965/2014), entende que o papel da regulacdo é fazer com que as oportunidades
superem os riscos. Falta combinar com o sistema, diria Byung-Chul Han... Pois, ndo ha
como fingir que para a psicopolitica ndo mais a domesticacdo dos corpos, mas o
adestramento da psigue humana interessa, instrumentalizando a informacao

10 Desenho americano futurista dos anos de 1960, produzido pela Hanna-Barbera. George Jetson, sua esposa
Jane e seus filhos Elroy e Judy vivem a ‘era espacial’, no ano de 2062, com carros voadores, cidades suspensas,
interagdo com robos e trabalho automatizado.
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comunicada em entretenimento, por meio do dataismo (HAN, 2022b, p. 09-10). Tal
adestramento representa, na verdade, a tirania por parte das corporacdes detentoras
desses mercados que ndo apenas instauram o seu ideario global como discurso
predominante, mas podem representar a maior ameaca a comunica¢do humana, em
seu sentido mais puro!l.

Se vale entender o presente como preocupante, é para evitar que o futuro nos
aponte para um horizonte de playground gamificado. Afinal, segundo Byung-Chul Han,
“é tentadora a ideia de que o ser humano do futuro s6 jogue e desfrute, ou seja, esteja
completamente sem ‘preocupacao’. [...] Ele aperta botdes para satisfazer necessidades.
Sua vida ndo é um drama que lhe impde a¢des, mas um jogo.” (2022-a, p. 27). Para o
tilésofo, este phono sapiens egocéntrico, jogador e dominado pela inteligéncia artificial
via smartphone, s6 se ocupard de vivenciar, desfrutar e brincar, dizendo adeus a
liberdade vinculada a agdo, no sentido usado por Hannah Arendt (Cf. HAN, 2022-a, p.
28). Estanocado de “acao” que pode ser perdida, a que Han faz referéncia a Arendt, fala
da capacidade humana de dar nascimento, promover aparigdo e inscrever novidade
no mundo, junto e em concerto com os outros, em prol do que é comum. Uma “agdo
discursiva” que inaugura o improvavel e o inesperado no mundo via a condicdo de
natalidade - ao agir - e de pluralidade - ao discursar nas rela¢des. Dito de outro modo,
o sentido dessa agio é a capacidade de darmos novos comecos a cada vez que agimos e
de revelarmos quem somos sempre que nos comunicamos no entrelagamento junto aos
demais (ARENDT, 2017, p. 217-233). S6 dessa forma somos realmente livres, ressalta
Han, baseando-se na visdo arendtiana, uma vez que, para Hannah Arendt, a liberdade
é um atributo da agdo humana no mundo (ARENDT, 2016, p. 188-220): “Os homens
sdo livres enquanto agem - diferentemente de possuirem o dom da liberdade -, nem
antes, nem depois; pois ser livre e agir sao uma mesma coisa” (ARENDT, 2016, p. 199).
A “liberdade” psicopolitica do phono sapiens é uma pseudoliberdade que,
opressivamente, apenas manipula e inebria pelo estimulo do Tu podes! Este phono
sapiens, que s6 joga, ndo inaugura nada de novo, portanto, nao é livre, mas escravo.
Incapaz de questionar o sistema, apenas atende aos apelos de seu comportamento
adicto e de sua dependéncia compulsiva. Quer entreter-se e fazer-se entretenimento,
sem a real liberdade da acdo. Para Han, ao ser capturado pelo ‘jogo da infosfera’, tal
jogador mais do que se exclui da histéria, ele trabalha, ciente ou ndo, para extingui-la.
“Agir é o verbo para a historia. A pessoa do futuro que joga e ndo age encarna o fim da
histéria” (HAN, 2022a, p. 28).

11 A preocupacio com a regulacio ndo sai da pauta da sociedade civil, de entidades da Justica, Congresso e
Governo Executivo atual. Alguns players da prépria industria da tecnologia vem reconhecendo os riscos. Prova
recente é a Carta Aberta em que empresarios, CEOS e engenheiros de empresas como Amazon, Google e
Microsoft; além de pensadores como Yuval Noah Harari, solicitam a suspensdo de pelo menos seis meses de
avanco de sistemas de IA para se tracar barreiras de seguranga, a partir do que estdao vendo acontecer com o
chat GPT-4 (da OpenAl). No dia 16 de margo de 2023, a OpenAl - empresa dona do Chap GPT - divulgou um
relatdrio de 100 pdginas apontando que agora este novo modelo consegue entender cenarios mais
complexos. No documento, a OpenaAl admite ter “temores” em relagdo ao GPT-4 devido a sua “capacidade
de mentir” e sua “habilidade de criar planos de longa data e agir em cima deles, acumular poder e recursos,
e ter comportamentos cada vez mais ‘autoritarios’” (MARTINS, 2023). Consultado em 07.04.2023.
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Os avancos da inteligéncia artificial e da tecnologia devem ser absorvidos, desde
que ndo sejam ameagas a liberdade da acdo, no sentido arendtiano referenciado por Han.
Ser alguém é manter-se um iniciador, o que significa sindnimo de ser livre. Liberdade
que cada um “é”, uma vez que, ao nascer, ja se faz em si mesmo uma novidade para o
mundo. “No nascimento de cada homem o comeco inicial'? é reafirmado [...]. Porque
¢ um comeco, o homem pode comecar; ser humano e ser livre sio uma tinica e mesma
coisa. Deus criou o homem para introduzir no mundo a faculdade de comecar: a
liberdade” (ARENDT, 2016, p. 216). Muitas vezes, o comeco pode ser até um recomego,
uma retomada, uma persisténcia em algo que se considera obsoleto ou ultrapassado...
A proposito, uma nova loja fisica da Livraria da Travessa foi inaugurada. Deu-se em
30 de marco de 2023, na Avenida Graca Aranha, Centro da cidade do Rio de Janeiro.
Nao por acaso, recebeu por batismo o nome Travessa da Graga! A cerimonia de abertura
trouxe para o publico um bate-papo com autores, presencialmente. Para quem ainda
goza da esfera real, foi possivel sentir os livros, o cheiro do café, os semblantes e as
vozes dos participantes da vida efetiva e experienciada. E assim o mundo-das-coisas
insiste e resiste a infosfera... Gracas a Deus! E aos humanos livres, de acio discursiva!
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RESUMO

O presente artigo tem como objetivo primordial articular as experiéncias de iniquidade e sofrimento a
partir da operacionalizacdo de alguns conceitos decisivos das obras de Hannah Arendt e Byung-Chul
Han. Nesse sentido, pretendo mostrar que uma das formas hegemonicas de experiéncia do mal na
contemporaneidade se revela na produc¢do de vidas descartdveis em meio a sistemas politico-culturais
violentos, que se caracterizam por estar em constante devir e por reduzir os devires a propria
descartabilidade humana. Isso se revela tanto no mal radical presente nos campos de concentragdo
nazistas, quanto na ditadora da positividade produtivista inerente a psicopolitica neo-liberal.
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ABSTRACT

The main objective of this article is to articulate the experiences of iniquity and suffering from the
operationalization of some decisive concepts from the works of Hannah Arendt and Byung-Chul Han.
In this sense, | intend to show that one of the hegemonic forms of the experience of evil in
contemporary times is revealed in the production of disposable lives in the midst of violent political-
cultural systems, which are characterized by being in constant becoming and by reducing becomings
to human disposability itself. This is revealed both in the radical evil present in the Nazi concentration
camps and in the dictating productivist positivity inherent in neo-liberal psychopolitics.
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Importa questionar, neste artigo, um dos significados mais importantes da
experiéncia humana do mal, a saber, a iniquidade. Como venho tentando compreender
(cf. CABRAL, 2022), a iniquidade se identifica com o mal que nasce da naturalizagao
da injustica. Trata-se, em verdade, de um conceito judaico cuja amplitude semantica
nao sera aqui caracterizada. Nesse sentido, o mal é sempre dindmico, posto que se faz
inventivo, ganhando configuracdes historicas diversas e direcionamentos distintos a
depender de onde e quando se manifesta. Em todo caso, a iniquidade produz
sofrimentos heterogéneos, porém estes ndo podem ser entendidos como simples
derivagdo do sentido ontolégico da finitude humana, como se disséssemos: todos os
seres humanos sofrem porque sao finitos, pois é inerente a finitude a vulnerabilidade
ontoldgica e ai estd a raiz de todo sofrimento possivel. Uma compreensao como essa
parece naturalizar a presencga do sofrimento na condicdo humana, o que legitimaria a
iniquidade. Todavia, a iniquidade nao é qualquer sofrimento. Alids, ela ndo é qualquer
tipo de mal. Antes, como procurei caracterizar em outros estudos (CABRAL, 2021;
2022; 2022 b), a iniquidade naturaliza a l6gica do assassinato, 16gica esta que ou bem
elimina objetivamente vidas ou produz vidas qualitativamente mortas. No presente
estudo, gostaria de caracterizar os tracos centrais do mal da iniquidade
operacionalizando as obras de Hannah Arendt e Byung-Chul Han. J4 me apreco em
dizer o 6bvio: irei realizar tao-somente um recorte nas obras desses autores, o que
retira de mim qualquer pretensdo de exaurir a questdo em ambos. Por isso, deixarei de
lado a importantissima questdo da banalidade do mal em Arendt, o que devo realizar
em outro momento e em outro contexto. Por outro lado, deixarei de lado as formas de
a iniquidade se substancializar historicamente, o que ocorre, por exemplo, com o
racismo, as violéncias de género, ou seja, com formas estruturais de a iniquidade
conduzir e condicionar o mundo. Neste artigo, quero destacar formas histéricas de a
nogao de devir se casar com préticas de iniquidade. Hannah Arendt e Byung-Chul Han
sao exemplos paradigmaticas disso.

Um dos propésitos centrais do pensamento de Hannah Arendt é se tornar
contemporanea de seu tempo. Tarefa ingléria, pois dificilmente somos
contemporaneos de ndés mesmos/as. A absor¢ido em nosso contexto histérico
inviabiliza quase sempre o surgimento de perspectivas criticas, que permitam
visualizar e compreender a multiplicidade de elementos que condicionam e
estabilizam o nosso tempo. Nao foi a toa que Arendt se preocupou sobremaneira com
o conceito de compreensdo, como se esse desse conta do modo como entramos nos
fendmenos e deles recebemos sua significatividade. Alids, esse conceito, cuja riqueza
ndo serd plenamente exposta aqui, possui no minimo duas variagdes semanticas. Por
um lado, a compreensao abre o ser humano para o seu mundo, posto que promove a
articulagdo entre a condigdo humana e o seu correlato. Nas palavras de Arendt: “A
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compreensao é intermindvel e, portanto, ndo pode produzir resultados finais; é a
maneira especificamente humana de estar vivo, porque toda pessoa necessita
reconciliar-se com um mundo em que nasceu como um estranho e no qual
permanecerd sempre um estranho, em sua inconfundivel singularidade” (ARENDT,
1993, p. 39). Nesse primeiro sentido, a compreensao reinsere o ser humano no mundo
que é o seu e permite que ele/a se reconcilie com essa mundanidade, uma vez que a
compreensdo ndo é uma simples apreensao intelectual, mas uma (re) insercdo da
condicdo humana em seu contexto histérico-mundano. Por esse motivo, a
compreensao correlaciona o significado do que compreendemos (mundo e
acontecimentos mundanos) e quem somos. “O resultado da compreensdao é o
significado, que produzimos em nosso préprio processo de vida, a medida que
tentamos nos reconciliar com o que fazemos e com o que sofremos” (ARENDT, 1993,
p. 40). Em outros termos, compreender o mundo é acolher a significatividade do que
se revela e acontece no mundo (inclusive o préoprio mundo) e constituir alguma
significacdo no modo de ser da condicdo humana.

Em um segundo momento, a compreensao se relaciona com os nossos modos de
conhecimento das realidades em geral. Inicialmente, a compreensdao precede o
conhecimento, pois sempre pré-compreendemos aquilo que conheceremos em
seguida. Conhecer, nesse caso, é uma relacdo racional de objetificacdo cognitiva da
realidade, algo proprio dos saberes hegemonicos ocidentais, como no caso das ciéncias
modernas. Com forte inspiracdo kantiana, Arendt concebe o conhecimento como
cognicao de fendmenos objetivos. Contudo, para ela, o conhecimento nao é a palavra
final da nossa relagdo com o mundo e os entes. Antes, a compreensdo transcende o
conhecimento, ao conferir sentido ou significado aquilo que a razao conheceu. Como
ela afirma: “A compreensdo precede e sucede o conhecimento. A compreensdo
preliminar, que estd na base de todo conhecimento, e a verdadeira compreensao que o
transcende, tém isso em comum: elas conferem significado ao conhecimento”
(ARENDT, 1993, p. 42). Sem a compreensao, ndo ha como articular significativamente
o que se acontece com o mundo e a condigdo humana no mundo. Disso surge o grande
desafio de Arendt: compreender o mundo desmundanizado marcado pela 16gica
totalitaria. Tarefa drdua, pois muitos dos conceitos tradicionais cunhados para dar
conta compreensivamente do mundo, devido ao contexto totalitdrio, perdem seu
sentido. Nao hé espago, portanto, para lugares-comuns, quando o que esta em questao
é a compreensdo do (ndo) mundo condicionado pela l6gica totalitaria. Isso fica claro
em uma passagem paradigmaética do primeiro prefacio de As origens do totalitarismo:

A convicgdo de que tudo o que acontece no mundo deve ser
compreensivel pode levar-nos a interpretar a histéria por meio de
lugares-comuns. Compreender ndo significa negar nos fatos o
chocante, eliminar o inaudito ou explicar fendmenos, utilizar-se de
analogias e generalidades que diminuam o impacto da realidade e o
choque da experiéncia. Significa, antes de mais nada, examinar e
suportar conscientemente o fardo que o nosso século [século XX]
colocou sobre nés - sem negar sua existéncia, nem vergar
humildemente ao seu peso. Compreender significa, em suma, encarar
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a realidade sem preconceitos e com atencao, e resistir a ela - qualquer
que seja (ARENDT, 2012, p. 12).

Compreender a contemporaneidade, sobretudo se ela é condicionada por
sistemas totalitarios, é ser capaz de abandonar uma multiplicidade de conceitos que
nasceram de outros mundos e de outros tempos. E necessario, por conseguinte,
“encarar a realidade sem preconceitos e com atencdo, e resistir a ela.” Essa exigéncia
epistemolégica e metodolégica para se compreender a contemporaneidade ndo é
aleatéria. Além de ser signo de fidelidade a relacdo compreensiva com o mundo,
Arendt entende que abandonar preconceitos para se compreender o mundo
desmundanizado condicionado pelo totalitarismo é uma exigéncia derivada da
“materialidade” dos sistemas totalitarios e de seu (ndo) lugar dentro da tradicdo
politica ocidental. Para Arendt, o século XX - e é possivel dizer: o século XXI também,
pelo menos até agora -, aludindo a René Char, tem como desafio assumir uma heranga
que foi legada sem qualquer testamento. “O testamento, dizendo ao herdeiro o que
serd seu de direito, lega posses do passado para um futuro. Sem testamento ou,
resolvendo a metafora, sem tradicao [...], parece ndo haver nenhuma continuidade
consciente no tempo, e, portanto, humanamente falando, nem passado nem futuro,
mas tdo-somente a sempiterna mudanga do mundo e o ciclo biolégico das criaturas
que nele vivem” (ARENDT, 2014, p. 31). A tradigdo do pensamento politico ocidental
é oriunda da dicotomia platonica sensivel/inteligivel, que se replica no binémio
tilosofia/ politica, entendendo a filosofia como arte de contemplar verdades eternas e
a politica como o conjunto dos negoécios humanos (ARENDT, 2012b, p. 131-143). Essa
tradicao sofre inversdes na modernidade, sobretudo com Kierkegaard, Nietzsche e
Marx. Todavia, sua ruptura se da com os sistemas totalitarios. Dai a impossibilidade
de se compreender a contemporaneidade por meio da simples aplicagdo de conceitos
tradicionais. Como ela mesmo afirma: “A dominacdo totalitiria como um fato
estabelecido, que, em seu ineditismo, ndo pode ser compreendida mediante as
categorias usuais do pensamento politico, e cujos ‘crimes’ ndo podem ser julgados por
padrdes morais tradicionais ou punidos dentro do quadro de referéncia legal de nossa
civilizagao, quebrou a continuidade da Histéria Ocidental” (ARENDT, 2014, p. 54). O
que se revela nos sistemas totalitdrios assinala, portanto, uma descontinuidade radical
em relacdo a tradicdo ocidental de pensamento politico. Por isso, os sofrimentos
condicionados pelos sistemas totalitarios ndo podem simplesmente ser derivados de
uma esséncia a-histérica, assim como de uma relagdo causal com o passado da
tradicao. Ora, somente compreendendo o totalitarismo, cuja “légica” é iniqua e
assassina, é possivel acessar os sofrimentos dai decorrentes.

Os totalitarismos contemporaneos (para Arendt, totalitarismos sdo somente o
nazismo e o stalinismo) sdo correlatos da “auséncia-de-mundo”, que se caracteriza
pela “destruicdo de tudo que ha entre n6s” (ARENDT, 2012b, p. 266). Em outros
termos, os totalitarismos sao signos histéricos de uma profunda desmundanizagao de
mundo. Ora, se ha sofrimentos que nascem de condigdes totalitarias, isso se deve ao
fato de esses sofrimentos serem filhos da desmundanizacio do mundo. E a auséncia-
de-mundo que estd em questdo aqui, quando procuro identificar os sofrimentos
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derivados da iniquidade inerente aos totalitarismos. Essa desmundanizacdo ou
auséncia-de-mundo assinala a destruicio do “entre nés”. Isso porque a nogao
arendtiana de mundo, ontologicamente complexa, se identifica, em um primeiro
momento, com os entes fabricados pelas maos humanas, pois sao esses que promovem
estabilidade na instabilidade da condi¢do humana que atua no mundo. Em um
segundo momento, o mundo é o “espaco da aparéncia” (ARENDT, 1997, p. 211), ou
seja, o espago da aparicdo dos seres humanos interrelacionados, ou seja, dos seres
humanos que aparecem em rede, cujo sentido se explicita na nogao de pluralidade.
(ARENDT, 1997, cap. V) A pluralidade é a multiplicidade de unicidades ou
singularidades humanas, que aparecem umas as outras e sé podem revelar quem sao
(e ndo o “que” sdo) pela agdo e pelo discurso. “Esta revelagdo de quem alguém é esté
implicita tanto em suas palavras quanto em seus atos” (ARENDT, 1997, p. 191). Ora, a
compreensdo arendtiana de politica depende diretamente do conceito de mundo.
Amor mundi, expressdo agostiniana retomada por Arendt, assinala justamente o
sentido de sua compreensdo de politica. E o mundo, entendido como espaco de
visibilidade da pluralidade de singularidades interrelacionadas, constituido também
por entes fabricados pelo trabalho humano e modificados pelas a¢cdes humanas
acompanhadas pelos discursos - é esse mundo o foco da politica entendida como amor
pelo mundo (amor mundi). Em outros termos, o sentido da politica é cuidar do mundo.
Como Arendt afirmou: “no ponto central da politica esta sempre a preocupagdo com
o mundo e ndo com o homem” (ARENDT, 2017, p. 35).

Ao falar de auséncia-de-mundo (desmundanizagdo de mundo), subtra¢do do
“entre-n6s”, Arendt se refere a rede, a interconexao das singularidades humanas que
formam o mundo. O entre-nés é a destruicdo da relagdo de pertenca que forma a
pluralidade humana. Ainda que os entes fabricados existam no mundo atual e na
condicgao totalitdria, eles ndo sao os principais responsaveis pela desmundanizagdo do
mundo, sobretudo aquela identificada nos sistemas totalitarios. A auséncia-de-mundo
diz respeito, portanto, a fenomenalidade plena do mundo, a aparicao dos contornos
dos elementos pertencentes a mundaneidade como tal. Os sofrimentos que emergem
dos sistemas totalitarios, por serem efeitos da desmundanizagao do mundo, se referem
ao desfazimento do “entre-nds” (pluralidade, pertenca, rede de inter-relagdo) e a
obstaculizacao da singularidade. Ha ainda mais elementos implicados nos sofrimentos
derivados dos sistemas totalitarios. Importa aqui deixar claro que esses sofrimentos se
referem a desfenomenologizacdo do mundo. Ora, afirmei acima que os sistemas
totalitarios permitem compreender sofrimentos, que nascem do devir sem freio e sem
travas. Como isso é possivel? Até que ponto o devir desmundaniza o mundo?

Uma das imagens utilizadas por Arendt para caracterizar a desmundanizacdo do
mundo na contemporaneidade é de matriz nietzschiana: o deserto. Contudo,
diferentemente de Nietzsche, para quem, segundo a interpretacdo arendtiana, o
deserto é reduzido a condigdo humana - “O deserto cresce: ai daquele que encobre em
si desertos” (NIETZSCHE, 2003, IV, “Entre as filhas do deserto”) -, para ela, o deserto
se identifica com a auséncia-de-mundo vigente em nosso tempo. Aproveitando a
metéafora nietzschiana, ela aprofunda a imagem do deserto, ao pensar as tempestades
de areia que nele por vezes acontecem. O deserto, portanto, “ndo é sempre placido
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como um cemitério”. Tempestades sdo devires bruscos, repentinos, produtores de
transformacdes internas no préprio deserto, mas sem transgredirem a prépria
realidade do deserto. Eis a imagem dos movimentos totalitarios: tempestades de areia,
devires sem transformacdes qualitativas da realidade desértica em meio a qual as
proprias tempestades surgem. “Essas tempestades sdo movimentos totalitarios cuja
principal caracteristica é serem extremamente bem ajustados as condi¢des do deserto”
(ARENDT, 2012, p. 267). Esses devires “ajustados as condi¢des do deserto” incidem
diretamente em duas faculdades humanas, a saber, a paixdo e a acao, faculdades que
podem responder pela auséncia-de-mundo e pelo niilismo que caracteriza essa
auséncia. Despotencializa-se, entdo, uma das grandes esperangas contemporaneas:
“que noés, que nao somos do deserto, embora vivamos nele, podemos transformé-lo
num mundo humano”. (Idem) Isso porque, com a despotencializagdo das faculdades
da paixdo e da agdo, “perdemos a faculdade de sofrer e com ela a virtude da
resisténcia”. Eis aqui uma questdo relevante: se os movimentos totalitarios anestesiam
nossa faculdade de sofrer, como pude relacionar anteriormente sofrimento, devir,
totalitarismo e mal radical em Hannah Arendt? Para dar conta desse problema, é
preciso dar um passo a mais e trazer a luz a relacdo entre devir, totalitarismo e mal.

O totalitarismo ndo é uma “estrutura monolitica” (ARENDT, 2016, p. 534). Por
isso, Arendt fala em movimento totalitario. Em verdade, nenhum totalitarismo possui
estrutura estavel alguma, mas uma direcdo condutora de sua prépria mobilidade. Nas
palavras de Arendt: “Nao se deve esquecer que somente uma construcdo pode ter
estrutura, e que um movimento - se tomarmos o termo tdo sério e literal quanto o
queriam os nazistas - pode ter apenas direcao, e que qualquer forma de estrutura, legal
ou governamental, s6 pode estorvar um movimento que se dirige com velocidade
crescente numa certa direcdo” (ARENDT, 2016, p. 536). Em verdade, o totalitarismo é
um devir de mobilizacdo total do mundo a luz da sua ideologia. Ora, a implementagao
do totalitarismo depende dos Estados totalitarios e esses, diferentemente do que se
pode imaginar, possuem um governo “‘amorfo’” (ARENDT, 2016, p. 534). Sua
dindmica é autoinventiva. Continuamente, o governo promove mudangas em si. Por
outro lado, para que regimes totalitarios implementem suas ideologias, eles devem
subsumir a realidade, ou melhor, esvaziar a consisténcia da realidade, para
reconfigura-la ideologicamente (ARENDT, 2016, p. 530). Para que isso seja possivel, é
necessério levar em consideragdo a atmosfera afetiva que acompanha a lei totalitaria
derivada da ideologia. No caso do nazismo, a lei que emerge de sua ideologia é a
natureza, uma vez que é ela que deve impor suas forgas e promover a seletividade da
espécie, para que o ser humano entendido como categoria biolégica tenha um futuro
mais aprimorado. J4 o stalinismo possui como conceito central de sua ideologia a
histéria. A lei da histéria deve ser revelada por meio, é claro, do devir imposto pelo
movimento totalitario. Para que isso seja possivel, é preciso estabilizar de tal modo os
seres humanos, que eles sejam funcionalizados pelas préprias ideologias totalitarias.
E ai que entra a atmosfera afetiva que garante que a lei do movimento totalitario
(natureza ou histéria) seja implementada historicamente. Essa atmosfera é o terror. Em
outros termos: “O terror é a realizacdo da lei do movimento. O seu principal objetivo
é tornar possivel a forca da natureza ou da histéria propagar-se livremente por toda a
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humanidade sem o estorvo de qualquer acdo humana espontanea” (ARENDT, 2016,
p. 618).

Ideologia e terror sdao os conceitos que ddo conta da mobilidade histérica
promovida pelos movimentos totalitarios. Se os individuos (e a massa) devem ser
funcionalizados em nome do desdobramento futurista dos devires totalitarios, entdo
isso quer dizer que, para qualquer totalitarismo, o ser humano é um meio a ser
funcionalizado ideologicamente. Deixo de lado os detalhes histéricos dessa
funcionalizacdo e dos modos como o terror claramente se manifestou em diversas
estratégias promovidas por Hitler e Stalin. Contudo, destaco o fato de que, para
Arendt, nem os lideres totalitarios estdo fora da funcionalizacdo ideoldgica da
condicdo humana e da violéncia imposta pelo contetido da ideologia e pelas formas de
sua implementagao. Isso permite compreender o sentido da no¢ao de mal radical, que
nasce justamente da redutibilidade da condi¢do humana ao nivel da fun¢do ou da
utilidade descartavel. E preciso antes salientar que, ainda que a funcionalizacéo seja
universal, hd modos distintos de entendimento dos individuos de uma nacao
conduzida por um regime totalitario. Nesse caso, ainda que os oficiais nazistas fossem
funcionalizados pela ideologia nazi, o modo como judeus e judias foram
funcionalizados e descartados nas “fabricas da morte” (ARENDT, 2016, p. 609), que
sdo os campos de concentracdo, possui sua especificidade. Dai a ideia arendtiana,
segundo a qual o sentido dos totalitarismos é tornar a vida humana supérflua. Isso fica
claro numa das passagens mais importantes de As origens do totalitarismo:

E inerente a toda a nossa tradicéo filoséfica que nao possamos conceber
um “mal radical”, e isso se aplica tanto a teologia cristd, que concedeu
ao proprio Diabo uma origem celestial, como a Kant, o tnico filésofo
que, pela denominacgao que lhe deu, ao menos deve ter suspeitado de
que esse mal existia, embora logo o racionalizasse no conceito de um
“rancor pervertido” que podia ser explicado por motivos
compreensiveis. [...] Apenas uma coisa parece discernivel: podemos
dizer que esse mal radical surgiu em relacdo a um sistema no qual
todos os homens se tornaram igualmente supérfluos. Os que
manipulam esse sistema acreditam na prépria superfluidade tanto
quanto na de todos os outros, e os assassinos totalitarios sao os mais
perigosos, porque ndo se importam se eles préprios estao vivos ou
mortos, se jamais viveram ou nunca nasceram (ARENDT, 2016, p. 609).

O devir totalitario produz superfluidade da vida. Vidas supérfluas, vidas que
ndo importam, vidas que podem desaparecer em nome da forca mobilizadora das
ideologias totalitarias - eis o mal radical. Trata-se de um sistema produtor de
superfluidade. Por meio desse mal, a natureza ou a histéria é aperfeicoada e o mundo
é desmundanizado. Todo totalitarismo intenta, por conseguinte, impor a totalidade
dos seres humanos a indignidade da condicdo de superfluidade. O bem da natureza
(nazismo) e o bem da histéria (stalinismo), portanto, formam o mal radical, cujo
sentido sobrevive, mesmo apds as derrocadas dos regimes totalitarios. Esse mal
produz sofrimentos peculiares. Isso porque os modos de subjetivacdo promovidos
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pelos sistemas totalitarios possuem dois vetores e estes permitem compreender modos
especificos de sofrimento. Vejamos.

A desmundanizacdo do mundo ou a auséncia-de-mundo possui como correlato
a constituicao de formas de ser supérfluas. Os dois vetores que atuam na constituigao
das vidas supérfluas dizem respeito a relagdo consigo e as relagdes com os outros. Em
condic¢des nao totalitdrias, o ser humano se relaciona consigo e, dessa forma, se torna
plural para si. Essa autopluralidade, em verdade, se expressa na nocao de dois-em-
um. O dois-em-um permite que o ser humano pense e, assim, questione o sentido de
suas experiéncias de mundo. Os totalitarismos subjetivam individuos, inviabilizando
a relacdo consigo. Isso porque faz parte da légica totalitaria empobrecer o ser humano
para si proprio, ao torna-lo opaco. A opacidade existencial é um dos vetores de atuacao
na constituicdo das vidas supérfluas. Isso se manifesta na diferenciagdo arendtiana
entre solidao (solitude) e desolagdo (loneliness). Ainda que a situa¢dao da Europa anterior
aos totalitarismos seja atravessada por diversas experiéncias de isolamento e
desolacdo, nos totalitarismos, a desolacdo parece ganhar carater de projeto. A
desolagao “¢é a perda do proprio eu”. Mais: “Nessa situacdo, o homem perde confianca
em si mesmo como parceiro de seus pensamentos, e perde aquela confianca elementar
no mundo que é necessdria para que se possam ter quaisquer experiéncias. O eu e o
mundo, a capacidade de pensar e sentir, perdem-se ao mesmo tempo” (ARENDT,
2016, p. 637). A desolacao obstrui o exercicio do pensamento, dos afetos, das relagdes
com o mundo etc.

Desolado, o ser humano perde intimidade consigo e com a pluralidade. A
intimidade consigo diz respeito a relacdo dois-em-um, de onde os solilé6quios emergem
e 0s pensamentos que questionam os sentidos das experiéncias sao possiveis. Por outro
lado, isolado do mundo, o ser humano se desarticula dos outros humanos. Perde-se,
portando, a intimidade com a rede da inter-relacio dos singulares. A
despotencializacdo da relagdo com a pluralidade, ja assinalada de certo modo na
desolacao, se verifica na anulacao da capacidade de agir, experiéncia que s6 é possivel
na pluralidade e na possibilidade de inserir algo de novo no mundo. No lugar da agao
(criadora), surgem os comportamentos, como foram pensados por Pavlov, ou seja,
como reagdes previsiveis a estimulos determinados. Em condices totalitarias, “nada
resta sendo horriveis marionetes com rostos de homem, todas com o mesmo
comportamento do cao de Pavlov, todas reagindo com perfeita previsibilidade mesmo
quando marcham para a morte. Esse é o verdadeiro triunfo do sistema” (ARENDT,
2016, p. 603). A reducdo da agdo ao comportamento, a producdo de seres humanos
previsiveis, certamente potencializa a forga dos devires totalitarios e a constituicao de
vidas supérfluas.

Opacidade, comportamento e vida supérflua formam a triade conceitual que
permite compreender ndo somente o sentido do mal radical, como também a
possibilidade de se falar em sofrimento e iniquidade. Ora, se a iniquidade possui como
sentido a légica do assassinato, entdo a producado de vidas supérfluas e a inviabilidade
de se afirmar a interdependéncia (inter-ser) dos seres humanos sao signos mais do que
claros de iniquidade. Tanto o genocidio quanto a producdo de vidas mortas - vidas
que se comportam e que sdo opacas/desoladas - sdo manifestagdes da nao
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naturalidade do sofrimento, que, no caso do mal radical, se fez sistema. Porquanto
Arendt mostra que as vidas supérfluas naturalizam a condi¢do de superfluidade,
condicdo que anestesia as possibilidades de pensar e de sentir, o primeiro sofrimento
derivado da iniquidade dos sistemas totalitarios é aquele que acima reproduzi, a saber,
incapacidade de sofrer, algo comum ao deserto em que existimos. Em outros termos,
a logica totalitdria, segundo o meu entendimento, produz um tipo estranho de
sofrimento, qual seja, sofrimento por incapacidade de se sofrer. A naturalizacdo da
opacidade, da ditadura dos comportamentos, da desmundanizacdo do mundo e da
condicao da superfluidade, sem que isso tudo seja experimentado como iniquidade -
eis o sofrimento por nao se sofrer.

Apesar da naturalizacdo da sedacdo, ndo é possivel ndo enxergar sofrimento na
condigao afetiva do totalitarismo, que é o terror. Vidas aterrorizadas ndo estao em casa.
Vivem do desterro radical e da falta de pertenca as relagdes como um todo. A
interfenomenalidade que marca indelevelmente a rede dos viventes é profundamente
obstruida e o devir promovido pelo sistema totalitdrio nada tem a ver com a
afirmatividade da impermanéncia do inter-ser. Abismos se abrem na teia dos viventes
e 0jogo de entrega e recepgdo, que anima o tecido da existéncia, da lugar a onipresenca
da suspeita e da ameaca. A radicalidade da superfluidez produz a naturalizacdo da
descartabilidade. Eis o sofrimento de vidas que ndo mais pertencem a vida.

A obra de Byung-Chul Han pode ser lida como desdobramento radical da
opacidade existencial produzida pelos sistemas totalitarios, ainda que a questao dos
totalitarismos nao seja por ele levada em conta. Isso porque o que efetivamente esta
em questdo em grande parte de seus livros e na analise de diversos temas é a ditadura
da positividade nos modos de subjetivacdo produzidos pelo capitalismo neoliberal.
Ora, Arendt mostrou que a légica totalitiria ndo é refém dos regimes politicos
totalitarios. Por isso, muitos elementos dos sistemas totalitarios estdao vivos em nosso
tecido histdrico. As vozes das possiveis resisténcias a essa positividade, que na minha
compreensao deriva da condicao ontolégica da opacidade, sao em verdade rastros da
negatividade, que vez por outra irrompem em nossas experiéncias de mundo, além de
terem sido guardadas por certas tradi¢des e obras, como é o caso do zen budismo. Em
verdade, Han ndo promove qualquer definicdo do que entende por positividade, assim
como ndo define a negatividade. Entretanto, os usos que faz desses conceitos nos
permitem depreender o arco semantico de cada um deles. E justamente a positividade
pretensamente absoluta que permite a Han caracterizar certos sofrimentos que se
fazem visiveis por meio de uma verdadeira psicopatologia do contemporaneo. Aqui,
interessa-me sobretudo caracterizar alguns dos sofrimentos decorrentes da ditadura
da positividade e como eles sdo signos da iniquidade. Assim como fiz com Arendt, ao
recortar de sua obra a questdo do mal radical e conceitos que orbitam em torno desse
tema, farei o mesmo com Han: recortarei alguns conceitos e temas que orbitam em
torno do que chamo de ditadura da positividade e que permitem visualizar a
fenomenalidade dos sofrimentos que dele emergem. Ficard claro que o sistema
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neoliberal, por promover um tipo de devir incessante, ndo somente é iniquo; ele
também promove e naturaliza desencaixes. Para entrar no pensamento de Han, me
valho de uma passagem decisiva de Sociedade do cansago:

Cada época possui suas enfermidades fundamentais. Desse modo,
temos uma época bacterioldgica, que chegou ao seu fim com a
descoberta dos antibioticos. Apesar do medo imenso que temos hoje
de uma pandemia gripal, ndo vivemos numa época viral. Gragas a
técnica imunolégica, j4 deixamos para trds essa época. Visto a partir da
perspectiva patolédgica, o comeco do século XXI nao é definido como
bacteriolégico nem viral, mas neuronal. Doencas neuronais como a
depressdao, transtorno de déficit de atencdo com sindrome de
hiperatividade (TDAH), Transtorno de personalidade limitrofe (TPL)
ou Sindrome de Burnout determinam a paisagem patolégica do
comego do século XXI. Nao sao infec¢cdes, mas enfartos, provocados
ndo pela negatividade de algo imunologicamente diverso, mas pelo
excesso de positividade (HAN, 2017, p. 7-8).

Ainda nao é o momento de articular sofrimento, doenca e positividade. Apesar
disso, devo observar que a passagem acima reproduzida deixa claro uma analise
epocal decisiva. Ndo estamos mais no tempo da negatividade bacteriolégica. Essa,
pensada a luz de um paradigma imunolégico, arma-se continuamente contra a
estranheza provocada por uma alteridade ameacadora. Isso porque o paradigma
imunoldgico é operado por um “dispositivo francamente militar” (HAN, 2017, p. 8).
Corpos imunizados sdo aqueles que possuem as forcas e estratégias necessérias para
derrotar o inimigo. A eliminagdo do inimigo é a destruicao do perigo produzido pelo
estranho, pelo outro. Ora, o paradigma imunolégico ndo é propriedade privada dos
discursos e praticas biomédicos. Ele migra para outras experiéncias e passa a
condicionar modos de ser. Os contextos politicos, econdmicos, educacionais, religiosos
etc. passam a se compreender e a entender o mundo a luz da negatividade do inimigo
e do fortalecimento da protecdo de certas vidas ameagadas. A crise desse paradigma,
segundo Han, pode ser evidenciada no século XXI. Isso porque autoprotecdo e
eliminagdo de alteridades ameacadoras ndo sdo mais estratégias hegemonicas de
conducao existencial, politica, econdmica etc. dos individuos e paises. Entra em cena o
protagonismo da positividade. Por isso, as doengas, por serem historicamente
condicionadas, mudaram. Nao que os elementos do paradigma imunolégico e das
doencas a ele associadas ndo mais estejam presentes no mundo. Mas sua atuacao nao
mais pode ser considerada hegemonica. No caso do texto acima citado, positividade e
negatividade, imunidade e ndo-imunidade formam principios hermenéuticos de
inteligibilidade dos contextos mundanos e histéricos.

Quais as caracteristicas da ditadura da positividade? Como essa ditadura atua?
Para Han, a absolutizagdo da positividade é diretamente proporcional ao
empobrecimento das experiéncias de mundo, uma vez que a negatividade a qual a
positividade se opde pervade a multiplicidade de d&mbitos da condi¢do humana, nao
somente produzindo limitagdes, mas sobretudo abrindo a existéncia para a rede de
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alteridades que atravessam e costuram o mundo, além de possibilitar experiéncias
diversas da indeterminacdo ontolégica que transpassa a totalidade da vida (HAN,
2017, cap. II, HAN, 2017b, cap. I). A estratégia haniana para a descricdo da
fenomenalidade da positividade que subjetiva os individuos e a coletividade nas
sociedades neoliberais é a distin¢do entre o tipo de poder exercido nessas sociedades
e o poder hegemodnico nas sociedades disciplinares que acompanharam o
desenvolvimento do capitalismo a partir do século XVIII. Em outros termos, Han
dialoga com Foucault, para tornar mais claro porque e como é possivel falar em poder
subjetivador da positividade.

Segundo Foucault, o poder disciplinar se instaura nas sociedades europeias
modernas a partir da despotencializacdo do poder soberano. Basta uma rédpida olhada
em Vigiar e punir e Historia da sexualidade I: a vontade de saber, para que isso seja
evidenciado. Sem entrar nos pormenores dessas obras, algo de certo modo realizado
por mim em outro trabalho (cf. CABRAL, 2020, cap. II, III e IV), devo lembrar que o
poder soberano, cuja l6gica pode ser vislumbrada na Roma Antiga (patria potestas), se
caracteriza pela seguinte proposicdo: o soberano deixa viver e faz morrer. A vida §,
por conseguinte, uma concessao e a exposi¢do a morte se apresenta como o eixo da
dindmica desse poder. Trata-se de um imaginario claramente paternalista, pois o
soberano (rei/rainha, principe ou juiz) é concebido como um pai, que concedeu a vida
ao filho e, por isso, pode exigir que ela seja colocada em perigo, com a finalidade de
garantir a estabilidade do seu lugar (do pai). Nas palavras de Foucault: “O soberano
sO exerce, no caso, seu direito sobre a vida e morte, exercendo seu direito de matar ou
contendo-o; s6 marca seu poder sobre a vida pela morte que tem condi¢des de exigir.
O direito que é formulado como ‘de vida e morte” é, de fato, o direito de causar a morte
ou de deixar viver” (FOUCAULT, 1985, p. 128). Ora, esse poder de exposicdo a morte
passou por uma transformacdo na organizagao das sociedades ocidentais europeias, a
partir de meados do século XVII. Nao mais o poder de causar a morte teve
centralidade, mas o poder de otimizar e controlar a vida.

A era classica (sobretudo no século XVII) e a modernidade (séculos XVIII e XIX)
se estruturam por meio da despotencializacdo do poder soberano. Agora, o
desenvolvimento do capitalismo (sobretudo com a revolugdo industrial) exigiu a
producao de novos corpos. Esses deveriam ser geridos e ndo aniquilados e supliciados.
Assim, “o direito de morte tendera a se deslocar ou, pelo menos, a se apoiar nas
exigéncias de um poder que gere a vida e a se ordenar em funcdo de seus reclamos”
(FOUCAULT, 1985, p. 128). Eis o sentido desse novo poder: “causar a vida ou devolver
a morte” (FOUCAULT, 1985, p. 130). A vida gerida se identifica, num primeiro
momento, com a vida do individuo, que deve ser disciplinada para fornecer suas
energias produtivas e alimentar a mecanica produtivista das sociedades capitalistas.
Em outros termos, fora preciso desenvolver uma anatomo-politica do corpo, cujos
efeitos foram as subjetivacoes docilizadoras. As disciplinas se tornaram o conjunto de
estratégias com vistas a docilizacdo dos corpos individuais. Como se encontra em
Vigiar e punir: “Esses métodos que permitem o controle minucioso das operacdes do
corpo, que realizam a sujeicdo constante de suas forcas e lhes impdem uma relacao de
docilidade-utilidade, sdo o que podemos chamar as disciplinas” (FOUCAULT, 1977,
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p. 126). Controle, normatizacdo, sujeicdo - eis af as palavras de ordem nas sociedades
disciplinares. Isso acontece em nivel individual, assim como em ambito populacional,
o que fica claro na biopolitica, que possui como foco o “corpo-espécie” (FOUCAULT,
1985, p. 131). Em outros termos, gerir a vida e maximizar suas potencialidades
depende de estratégias que atuam na individualizacdo dos corpos, assim como na
esfera populacional. Eis o que Foucault entende ser o biopoder: o tipo de poder
responsavel pela interligacdo de poder disciplinar e biopolitica, poder que passa a ser
hegemonico nas sociedades ocidentais modernas.

A dindmica do poder aparece, segundo Foucault, por meio de relagdes de forgas
heterogéneas, que regulam os modos de ser dos individuos (desejos, afetos,
pensamentos, sentimentos), assim como condicionam saberes, verdades, institui¢des
sociais etc., tecendo, portanto, a estrutura social. O sentido primério do poder, segundo
a analitica foucaultiana, é produtivo, ou seja, antes de negar, o poder constitui,
subjetiva, produz saberes, modos de ser, instituigdes etc. As relagdes de poder ndo sao
contrarias as verdades, ndo sao antiteses dos saberes, obstaculos para o sujeito. Isso
fica claro na correlagdo poder-saber, cujo sentido é mostrar a imanéncia existente na
relacdo entre ambos os termos. Dai a conhecida observacao de Foucault: “Entre
técnicas de saber e estratégias de poder, nenhuma exterioridade; mesmo que cada uma
tenha seu papel especifico e que se articulem entre si a partir de suas diferengas”
(FOUCAULT, 1985, p. 131). Isso acontece também com o sujeito: as relacdes de poder
nao sdo a priori um empecilho para o sujeito; elas sdo condigdes de estruturacao da
subjetividade, o que fica evidente no conceito de subjetivagdo. Nesse sentido, o poder
disciplinar e a biopolitica instituem certos saberes e certos sujeitos. Ora, um dos
elementos mais importantes nos processos de subjetivacdo promovidos por esses
poderes €, certamente, a ideia de norma. Fabricar sujeitos e populagdes normais e
normatizados é um dos propdsitos das sociedades disciplinares e biopoliticas.

A ditadura da positividade contemporanea nao se adéqua ao poder disciplinar e
a biopolitica. No lugar da disciplina, surge o desempenho. “A sociedade do século XXI
ndo é mais a sociedade disciplinar, mas uma sociedade do desempenho. Também seus
habitantes nao se chamam mais ‘sujeitos da obediéncia’, mas sujeitos de desempenho
e producao” (HAN, 2017, p. 23). Essa consideracdo ndo é tdo simples. As sociedades
disciplinares produzem corpos doceis e tuteis. Sua utilidade diz respeito a
funcionalidade que anima o maquindrio capitalista. Por isso, sdo corpos afeitos a
producdo. Também eles sdao avaliados por meio de critérios produtivistas. Ora, nesse
caso, cabe a questdo: como pode Han distinguir as sociedades disciplinares da atual
sociedade do desempenho justamente lancando mao de critérios que parecem
presentes nas técnicas de disciplina e nas subjetivacdes que lhe sdo correlatas? Para
compreender isso, é preciso levar em conta uma informacdo importante, a saber,
sociedades disciplinares sdo estruturadas pela negatividade presente nos mecanismos
de normatizacdo e normalizacdo dos sujeitos. Para Han, isso significa que as
sociedades disciplinares dependem da “negatividade da proibicao” (HAN, 2017, p. 24)
Se ndo fosse assim, por que a disciplina? Foucault mesmo mostra o conjunto de
técnicas de retificacdo e punicao disciplinares presentes nesse novo contexto social e
politico, em Vigiar e punir (cf. FOUCAULT, 1977, IlI parte, cap. II). Punir e examinar
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para normalizar - eis como a disciplina dociliza corpos. Por isso, o verbo modal da
sociedade disciplinar, diz Han, é o dever. “Tu deves” é um imperativo vivo nas
técnicas disciplinares. Seu sucesso depende diretamente da despotencializacdo das
resisténcias do sujeito. Consequentemente, a disciplina coage. Para uma norma ser

implementada e “naturalizada” num sujeito ddcil, é preciso muita coercao. Diz Han
(2018):

O poder disciplinar é um poder normativo que submete o sujeito a um
conjunto de regras, obrigacdes e proibicoes, eliminando desvios e
anomalias. A negatividade do adestramento é constitutiva para o
poder disciplinar e nisso ele se parece ao poder soberano, que tem
como base a negatividade da absorcao. Tanto o poder soberano quanto
o poder disciplinar colocam em ato uma exploracao que produz o
sujeito da obediéncia (p. 34).

A sociedade do desempenho e o sujeito do desempenho que ela incessantemente
produz ndo se movem pelo verbo modal dever, mas pela continua sedugao do verbo
poder. Nao se trata do substantivo “poder” entendido como forca coercitiva, mas como
autoafirmacao ilimitada de projetos e empreendimentos de conquista promovidos
pelo sujeito. Se o poder disciplinar delimita e condiciona o sujeito, o verbo poder - “eu
posso”, “tu podes” - conjugado pelo sujeito do desempenho ndo encontra limitacdo
em norma alguma imposta por outrem. “O poder ilimitado é o verbo modal positivo
da sociedade de desempenho” (HAN, 2017, p. 24). Para que o neoliberalismo atue com
eficicia, a negatividade das normas ndo é mais necessaria. Ele precisa de sujeitos
estimulados, excitados e repletos de propésitos. “No lugar de proibicao, mandamento
ou lei, entram projeto, iniciativa e motivagao” (HAN, 2017, p. 24). E claro que as
sociedades disciplinares almejam promover sujeitos produtivos. Contudo, elas
precisam da forca coercitiva das normas e das tecnologias de poder disciplinar,
enquanto a sociedade do desempenho nado precisa disso. Essa diferenca ndo aponta
para uma mudangca radical no nivel da produtividade. Antes, a nogdo e a exigéncia de
produtividade continuam as mesmas. A eficicia na produtividade passa a ser
potencializada por meio do desempenho. Ndo se trata, entretanto, da elimina¢do do
verbo modal do dever, mas de uma apropriacao do dever e da disciplina pelo poder e
desempenho. Em outros termos, a sociedade do desempenho continua disciplinada,
porém toda disciplina e toda norma sdo funcionalizadas a servigo da positividade do
poder.

No sujeito do desempenho, o verbo poder atua exercendo poder (substantivo).
Um sujeito que tudo pode ndo se esbarra em qualquer obstaculo. Ele tudo pode,
porque tudo alcanca mediante os projetos que ele mesmo institui. O “eu” é um
constante projeto de si, que se arremessa para a conquista continua de metas e se
ultrapassa rumo a sempre novas conquistas. Dai a “sensacdo” de pura liberdade, uma
vez que nada, nenhuma norma externa, ninguém ao meu lado, nenhum empecilho
“interno” parecem me impedir de atuar. O sentido do projeto é o desempenho e a meta
do desempenho é atingir, superar e alcangar outras metas. Eis o paradoxo: o sujeito do
desempenho, que se sente livre e ama a liberdade, é escravizado pelas demandas do
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desempenho e pelas metas a serem atingidas por ele mesmo. Mas, de onde vem essa
coercao? Vem de si mesmo: o sujeito do desempenho se revela o seu préprio algoz.
Escravo e senhor se identificam e a liberdade passa a ser ela mesma uma prisdo. Cito
Han:

A passagem do sujeito ao projeto é acompanhada pelo sentimento de
liberdade. E esse mesmo projeto ja ndo se mostra tanto como uma
figura de coercdo, mas sim como uma forma mais eficiente de
subjetivacdo e sujeicdo. O “eu” como projeto, que acreditava ter se
libertado das coercdes externas e das restricdes impostas por outros,
submete-se agora a coagdes internas, na forma de obrigacdes de
desempenho e otimizacao. [...] O sujeito do desempenho, que se julga
livre, é na realidade um servo: é servo absoluto, na medida em que,
sem um senhor, explora voluntariamente a si mesmo. Nenhum senhor
o obriga a trabalhar (HAN, 2018, p. 9-10).

A autocoer¢ao compreendida como signo de liberdade condiciona experiéncias
diversas do “eu posso”. Destaco o narcisismo incomensuravel do sujeito do
desempenho. Narcisismo que nada tem a ver com amor-préprio de um sujeito que
libidinalmente investe em si. Isso porque tal autoinvestimento libidinal “estabelece
uma delimitacdo negativa frente ao outro em beneficio de si mesmo” (HAN, 2017b, p.
10). Na sociedade do desempenho, ndo ha espacos para fronteiras entre o eu egoista e
o tu. Por isso, 0 mundo é um palido reflexo do préprio sujeito. Nao havendo uma
interioridade substancialmente consistente, o sujeito do desempenho é um continuo
movimento de autossuperagdo promovido pela sua positividade empreendedora.
Consequentemente, ndo ha alteridade que efetivamente se lhe oponha. “Ele [sujeito do
desempenho] ndo consegue perceber o outro em sua alteridade e reconhecer essa
alteridade” (HAN, 2017b, p. 10). Sem alteridade, a subjetividade empreendedora nao
conhece o carater atopico do outro; ela conhece a ditadura de si. Tudo se passa como
se uma dindmica de autodiferenciacdo de si se disseminasse pelo mundo e
transformasse tudo e todos em meios de autopotencializagdo de um si narcisico. A
autoidentificagdo desse eu passa a mobilizar seu devir narcisista e, por isso, tudo que
acontece é a réplica da mesmidade da subjetividade do desempenho.

A violéncia do “eu posso” se propaga mediante a reducdo da vida afetivo-
sentimental a motivacdo. Segundo Han, a motivagdo ndo é nem sentimento nem afeto;
ela é emocao. Na emocao, evocam-se agdes correlatas e, por isso, uma pessoa motivada
pode atuar sem cessar e sem questionar o sentido dessa atuagdo. A emocgao influencia
“agdes sobre esse nivel pré-reflexivo” (HAN, 2017b, p. 10). Dai o crescimento das
palestras motivacionais, que contribuem para o empobrecimento da vida afetiva, uma
vez que intensificam a propensao para agdes produtivistas. O individuo excitado nao
conhece o ndo-poder, mas somente o horizonte infinito de conquistas do eu. Ora, essa
ditadura da positividade derivada do verbo modal poder institui o que parece ser um
paradoxo, a saber, o verbo poder exercer poder. O verbo poder se faz substantivo
poder e, assim, subjetiva individuos e regula a coletividade humana. Que poder é esse
exercido pelo verbo poder? Resposta: o psicopoder, que institui a psicopolitica. Esse
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poder deixa de incidir sobre o corpo e, por um deslocamento topolégico, passa a atuar
na psique. Nas palavras de Han:

O neoliberalismo como forma de evolu¢do ou mesmo como mutagao
do capitalismo ndo se preocupa primariamente com o “biolégico, o
somatico, o corporal”. Antes, descobre a psique como forca produtiva.
A virada para a psique e, em consequéncia, para a psicopolitica,
também esté relacionada a forma de produgdo do capitalismo atual,
pois ele é determinado por modos imateriais e incorpéreos. Sdo
produzidos objetos intangiveis, como informacdes e programas. O
corpo como forca produtiva ndo é mais tdo central como na sociedade
disciplinar biopolitica. Em vez de superar resisténcias corporais,
processos psiquicos e mentais sdo otimizados para o aumento de
produtividade (HAN, 2017b, p. 39-40).

E no ambito da psique, é na topologia da mente humana que males e
sofrimentos contemporaneos se constituem. O sujeito do desempenho, que é escravo
de si proprio e estd sempre exigindo de si novas performances produtivas para
alcancar e ultrapassar metas, acaba por padecer de esgotamento. Suas doencas e
sofrimentos ndo possuem a estrutura imunolégica como as doengas virais, mas a légica
neuronal, uma vez que o padecimento esta diretamente ligado ao excesso de
positividade.? Eis o lugar da sindrome de burnout e da depressao no mundo atual. O
sujeito do desempenho, narcisicamente engolfado em si mesmo, exigindo-se
produtividade, motivado e excitado psiquicamente, de repente, queima, esgota-se,
implode, corréi-se. “O sujeito de desempenho explora a si mesmo, até consumir-se
completamente (burnout). Ele desenvolve nesse processo uma autoagressividade, que
ndo raro se agudiza e desemboca num suicidio. O projeto se mostra como um projétil,
que o sujeito de desempenho direciona contra si mesmo” (HAN, 2017b, p. 101).
Autoexploracdo, autoagressdo, autoaniquilacdo, autoescraviddao sdao termos que
assinalam justamente o sentido do devir incondicionado do sujeito de desempenho. O
exercicio do psicopoder pelo sistema capitalista neoliberal institui esses sofrimentos,
cujas caricaturas estdo visiveis nas psicopatologias “neuronais” do contemporaneo.
Trata-se de iniquidade, ja que essa, como deixei claro, possui como légica o
assassinato. Como o assassinato pode se manifestar por meio da constituicdo e
preservacdo de vidas qualitativamente mortas, a psicopolitica neoliberal e as
subjetivacdes que lhe sdo correlatas sdo signos e expressodes historicas da logica do
assassinato. O capitalismo neoliberal necessita assassinar psiquicamente os sujeitos,
para que seu sistema de produtividade absolutizado ndo pare de funcionar de forma
otimizada. Ora, tanto o sistema capitalista neoliberal quanto os modos de ser dos
sujeitos de desempenho se nutrem de devires intermindveis. Se a opacidade e
desolagao produzidas pelos totalitarismos eram, para Arendt, frutos do devir inerente
a um sistema de producdo de vidas supérfluas (superfluidade da vida), com Han,

2 “€ hem verdade que os adoecimentos neuronais do século XXI seguem, por seu turno, sua dialética, ndo a
dialética da negatividade, mas a da positividade. Sdo estados patoldgicos devido a um exagero de positividade”
(HAN, 2017, p. 14).
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conhecemos algo que pode ser chamado de autossuperfluidade. O sistema capitalista
neoliberal exerce poder justamente produzindo sujeitos que atuam sobre si
constituindo suas vidas como supérfluas. Nos dois casos, o sofrimento deriva de um
devir sistematico sem freio e sem meta. Eis um dos vetores da nossa experiéncia
histérica da iniquidade.
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RESUMO
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visa-se abordar como a experiéncia do trabalho, na consolidagdo da Modernidade sob o crivo do
regime capitalista cada vez mais alinhado com as tecnologias da informacdo, converte-se em uma
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INTRODUCAO

Byung-Chul Han se consolida no cenario filoséfico dessa conjuntura dificil em
ser nomeada como um dos mais argutos intérpretes dos acontecimentos que impactam
imediatamente a nossa conjuntura civilizacional. Sua capacidade de sintese conceitual
e sua habilidade em se apropriar dos temas aflitivos de nossa época demonstram a
importancia do discurso filoséfico para a compreensdo de nosso colapso ontolégico.
Suas citagdes incisivas resumem com precisao nossa exaustao civilizacional para que
quica possamos despertar para uma reformulagdo do modo de vida na Biosfera.

No presente texto abordaremos a relacdo intrinseca entre as reconfiguragdes da
dinamica do trabalho no regime neoliberal e as mudancas operacionais decorrentes da
otimizacdo das tecnologias da informacdo, gerando um sistema laboral capaz de
manipular a percepcao dos fatos se modo a se legitimar a prépria dominagao pessoal,
como também a imersio mais e mais acabada do sujeito de desempenho no
esgotamento de si, consequéncia ndo apenas da extenuacao profissional mas também
da incapacidade humana de se desconectar do fluxo informacional dromocratico,
eliminando inclusive sua possibilidade de fruicdo do descanso e do sono: “O que causa

a depressao do esgotamento nao é o imperativo de obedecer apenas a si mesmo, mas
a pressao do desempenho” (HAN, 2015, p. 27).

1 A GLORIFICAGCAO ARCAICA DO TRABALHO EXAUSTIVO

A experiéncia do trabalho na trajetéria de nossa estruturacdo civilizacional
sempre apresentou qualidades pejorativas. Em sociedades fundamentadas pelo
espirito aristocratico-guerreiro somente a vida livre, isto é, desvinculada de qualquer
obrigacdo ergonométrica para a preservagao pessoal, era considerada digna de ser
vivida. Toda labuta representava inferioridade social, moral e mesmo espiritual.
Trabalha-se para se purificar a alma humana de alguma culpa origindria. Toda
atividade de exceléncia humana somente se realiza através da boa vivéncia do tempo
de 6cio. Liberdade consiste em ndo trabalhar e em se delegar a outrem que se trabalhe
para sustento material dos que se colocam para além das necessidades imperiosas do
labor ordinario. No antigo mundo grego, a obra de Hesiodo é um ponto fora da curva,
ao poetar que:

Gragas ao trabalho, os homens sao ricos em rebanhos e bens; / e pelo
trabalho serds muito mais estimado pelos imortais, e pelos mortais,
porque eles muito detestam os ociosos. / Trabalho nado é vergonha, é o
6cio que traz vergonha (HESfODO, 2005, vs. 309-311).

O trabalho se configura como um processo sagrado de conexdo entre o ser
humano e a natureza divinizada que expressa a poténcia maravilhosa do numinoso.
Hesiodo apresenta, cabe destacar, a dignidade do trabalho livre, operado pelo
camponés, pelo artesao, pelo agricultor, pessoas que labutam em conformidade com
suas proprias demandas econdmicas, ainda que, obviamente, venham a satisfazer
regularmente necessidades materiais de outrem com os frutos dos seus valorosos
trabalhos comercializados. Trata-se de glorificacdo do trabalhador que se assenhora da
propria existéncia ao inserir a sua rotina laboral no ciclo inexoravel da natureza, um
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trabalhador que é uma espécie de senhor de si mesmo perante os mortais e que deve
submissdo apenas aos deuses reguladores da poténcia dadivosa da natureza,
submissdo essa que garante a liberdade e a felicidade ao homem laborioso que se
empenha. Nao temos aqui o enaltecimento do trabalho escravo ou servil, fundamental
para a preservacao da vida patriarcal do antigo mundo grego e a histéria civilizacional
ocidental subsequente. Para o propdsito da nossa argumentagdo, foquemos em mais
uma citagdo sapiencial de Hesiodo:

Nada deixes para amanha ou depois de amanha, / pois o homem
negligente no trabalho ndo enche o celeiro/ nem aquele que o adia; a
canseira ajuda o teu trabalho, /mas o homem que adia as coisas sempre
luta com a ruina (HESTODO, 2005, vs. 410- 413).

Ora, em uma sociedade que enaltece o 6cio como a condi¢ao indispensavel para
a dedicacdo aos afazeres superiores do espirito, toda canseira laboral resultaria no
embrutecimento da personalidade e sua equiparacdo com os animais selvagens.
Hesiodo se contrapde perante tal ideédrio e faz do reconhecimento moral da canseira
um sinal da distingdo humana perante a ordenagdo divina do cosmos. A canseira é
resultante do esforco ergondémico exercido pelo trabalhador e o resultado sera a
prosperidade e o bem-estar existencial. Trata-se assim de uma recompensa pelo
empreendimento exercido, abengoado pelos deuses: “Afortunado e feliz é aquele que,
todas essas coisas / conhecendo, trabalha sem culpa perante os imortais, /
consultando as aves e evitando transgredir as normas” (HESIODO, 2005, vs. 826-828).

Ponto crucial a ser destacado reside no fato de que, ndo obstante todas as
limitacdes técnicas e materiais do modo de vida do antigo homem grego, a intensidade
do processo de trabalho nao estava submetida aos principios tecnocréticos préprios da
era moderna e sua incessante busca cientifica por otimizagao de tempo e de recursos.
No mundo antigo o trabalho do homem livre conectava-se a um calendario que
interditava a dedicacao continua ao labor e assim sacralizava os intervalos entre o
tempo da labuta e o tempo de celebragao divina com as forcas naturais.

2 MODERNIDADE, COMPRESSAO DO TEMPO E CAPITALISMO

Nao é nosso intuito no presente artigo realizar um mapeamento da experiéncia
do trabalho no decorrer das eras, analisando assim os seus pormenores. No entanto,
para nosso escopo, é fundamental que saltemos para os primérdios da Modernidade
e analisemos os seus parametros técnicos alinhados com a Matematizagdo do mundo
e sua inerente necessidade de maior precisao e aproveitamento do tempo e do espaco,
mudanga operacional que serd muito bem aproveitada pelo capitalismo incipiente e
sua ética do trabalho. Independentemente da pertinéncia axiolégica da interpretacao
que Max Weber estabelece entre uma possivel imbricagdo entre o protestantismo
original e o espirito do capitalismo enquanto pratica ascética, certamente o aspecto
mais interessante dessa interpretacdo resida na compreensdo de que o advento da
Modernidade reformula a prépria maneira como o ser humano lida com sua natureza
e 0 cosmos. A apropriagdo técnica da natureza torna o homem um ator capaz de
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transformar plenamente o mundo através do seu trabalho, circunstancia que evidencia
um razodavel otimismo para com a nova era vigente. Ocorre, por conseguinte, uma
emancipagdo do homem em relacdo ao ritmo cosmolégico dos ciclos vitais, exigindo
entdo a modificacdo dos seus habitos instituidos. A vontade divina é indobravel
perante as necessidades humanas imediatas e tudo ocorre conforme regramentos
transcendentes inexordveis. Somente a estrutura material da realidade pode ser
modificada pelo engenho humano mediante a interven¢do laboral na natureza.

Conforme salienta Max Weber,

O puritano genuino ia ao ponto de condenar até mesmo todo vestigio
de cerimonias religiosas fliinebres e enterrava os seus sem canto nem
musica, s6 para ndo dar trela ao aparecimento da supersticdo, isto é, da
confianca em efeitos salvificos a maneira magico-sacramental. Nao
havia nenhum meio maéagico, melhor dizendo, meio nenhum que
proporcionasse a graga divina a quem Deus houvesse decidido nega-
la (WEBER, 2004, p. 96).

Se na moral catdlica a preguica e a procrastinacao sao vituperadas como pecado
por diminuirem a disposicdo caritativa do devoto em relagdo aos ritos littrgicos
fundamentais, na moral protestante e sua mdscara capitalista-ascética preguica e
procrastinacdo sao estigmatizadas como sinais de Graga Ausente e se caracterizarem
pragmaticamente pela diminuigdo da capacidade laboral do sujeito, sem dtavida uma
falta capital contra a ordenacao providencial do mundo.? Conforme argumenta Max
Weber em sua peculiar intepretacao,

A perda de tempo &, assim, o primeiro e em principio o mais grave de
todos os pecados. Nosso tempo de vida é infinitamente curto e
precioso para “consolidar” a prépria vocagdo. Perder tempo com

sociabilidade, com “conversa mole”, com luxo, mesmo com 0 sono

N

além do necessario a satde - seis, no maximo oito horas - é
absolutamente condenavel em termos morais (WEBER, 2004, p. 143).

Veja-se alids que a determinacdo moral acerca do tempo dispendido no sono
restaurador é de no maximo 8 horas por dia, algo bastante distante das urgéncias
espoliadoras do capitalismo tardio, conforme analisaremos mais adiante. Com efeito,
torna-se cada vez mais rara a capacidade de se fruir convenientemente da experiéncia
do sono sem a pressdo opressiva do ritmo de trabalho. A supressao do sono é uma
tortura instrumentalizada sobre o metabolismo humano.3

Na modernidade desencantada, a rentabilidade financeira se torna dominante e
suprime toda consideracao pela sacralidade do descanso e da ndo-interven¢do humana
na natureza em determinadas circunstancias. A divisdo do trabalho intensifica o

2“0 Protestantismo, que era a religido cristd adaptada as novas necessidades industriais e comerciais da
burguesia, preocupa-se menos com o descanso popular do que em destronar os santos no Céu para abolir
suas festas na Terra” (LAFARGUE, 2003, nota 13, p. 91).

3 “A negacdo do sono é uma desapropriacdo violenta do eu por forgas externas, o estilhagamento calculado de
um individuo (CRARY, 2014, p. 16).
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aproveitamento maximo do tempo de modo a ndo se perder esse bem preciosos com
operagoes transitivas.* O homem livre que trabalhava e se cansava (mas que se sentia
espiritualmente recompensado por seu esforco metabélico) cede lugar ao trabalhador
assalariado que apenas formalmente é livre, mas que na pratica é submetido ao regime
do trabalho continuo para que se torne vidvel aos olhos do empregador, e assim essa
massa laboral ndo é apenas explorada como também imersa na dindmica
socioecondmica do cansaco vital. O modo de producdo capitalista, alinhado ao
desencantamento técnico da realidade e ao inerente processo de mudanca de
compreensao dos fendmenos naturais, utiliza-se das ciéncias empiricas para melhor
administrar a forca laboral em sua mediacdo com a estrutura material das coisas. A
disciplina, a eficiéncia, o engajamento, a uniformidade e a supressdo da
individualidade humana se convertem nas virtudes fundamentais do trabalho
massivo da modernidade gloriosa e triunfante em sua busca pelo progresso.> Contudo,
o desenvolvimento material da sociedade capitalista era inversamente proporcional ao
declinio vital do trabalhador, alienado, reificado, espoliado, desprovido das minimas
garantias legais, conquistadas heroicamente através das lutas proletarias contra os
detentores dos meios de producdo. Para as elites o prazer e o fausto, para as massas
laborais, a dor, o cansago e a pobreza.

A utopia liberal considera que o avanco tecnolégico corrigiria as distor¢oes
estruturais do modo de producao capitalista. O uso das maquinas potencializaria a
operacionalidade humana e diminuiria seus esfor¢os metabdlicos, esperanca dourada
de um futuro redentor. Todavia, a automagdo produtiva, controlada pelo
empresariado que vislumbra ampliagdo constante das taxas de lucratividade, ndo se
converte em ganho efetivo para os trabalhadores, ameagados sempre pelo abismo do
desemprego. E assim a massa laboral mergulha nas oportunidades mais degradantes
que despontam no mercado de trabalho perpetuando-se em seu regime de
autodestruicao.

Mesmo as pequenas reformas estruturais disponibilizadas pelo modo de
producdo capitalista para ofertar uma alternativa viavel ao avanco do comunismo e
sua luta pela emancipagao da classe trabalhadora ainda fazem do operario uma figura
submetida ao processo mecanico de extenuagdo, ainda que porventura obtenha
substantivos direitos trabalhistas e ampliacdo da faixa salarial. O alardeado bem-estar
material prometido por esse capitalismo conciliatério apenas atenua os efeitos
deletérios do ritmo desgastante do processo produtivo. O cansago metabdlico ocorre,

4“0 grande aumento da quantidade de trabalho que, em consequéncia da divisdo de trabalho, o mesmo
numero de pessoas é capaz de executar, deve-se a trés diferentes circunstancias: em primeiro lugar, ao
aumento da destreza de cada trabalhador; em segundo lugar, a economia de tempo que normalmente se
perdia ao passar de uma tarefa a outra; e, finalmente, a invencdo, de grande nimero de maquinas que
facilitam a abreviam o trabalho, permitindo que um homem faca o trabalho de muitos” (SMITH, 2013, p.11);
“A divisdo do trabalho tem por finalidade produzir mais e melhor, com o0 mesmo esforgo. O operario que faz
todos os dias a mesma peca e o chefe que trata constantemente dos mesmos negdcios adquirem mais
habilidade, mais seguranca e mais precisdo e, consequentemente, aumentam de rendimento. Cada mudanca
de ocupagdo ou de tarefas implica um esfor¢o de adaptagdo que diminui a produgao” (FAYOL, 2012, p. 44).

5 “A disciplina ‘fabrica’ individuos; ela é a técnica especifica de um poder que toma os individuos ao mesmo
tempo como objetos e como instrumentos de seu exercicio” (FOUCAULT, 2010, p. 164).
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mas é recompensado pelo poder de compra e pelo tempo livre, taticas compensatorias
para ludibriar o trabalhador que se anestesia momentaneamente da intensidade
desgastante da labuta cotidiana para melhor retornar ao servico apés o prazer do
descanso. Conforme analisado por Adorno e Horkheimer (2006):

A diversao é o prolongamento do trabalho no capitalismo tardio. Ela é
procurada por quem quer escapar ao processo de trabalho
mecanizado, para se por de novo em condi¢des de enfrenta-lo. Mas, ao
mesmo tempo, a mecanizagao atingiu um tal poderio sobre a pessoa
em seu lazer e sobre a sua felicidade, ela determina tdo profundamente
a fabricacdo das mercadorias destinadas a diversao, que esta pessoa
ndo pode mais perceber outra coisa sendo as cépias que reproduzem o
proprio processo do trabalho (p. 113).

O trabalhador, dotado de maior poder de consumo, renuncia a revolugdo
proletdria em favor de uma carreira razoavel estivel que lhe garante conquistas
materiais basicas, tudo isso até segunda ordem. Com efeito, o pacto providencial é
rompido pela conjugagdo entre uma agressiva agenda ultraliberal, o autoritarismo
politico financiado por setores empresariais que ndo aceitam mais o grande acordo
trabalhista e a inoculagado das tecnologias de informagdo no cotidiano laboral. Antes o
controle da produtividade era visual conforme o dispositivo panéptico; ja na era do
capitalismo cibernético exerce-se um dominio totalitirio sobre a subjetividade do
trabalhador, ndo apenas em seu ambiente profissional, mas mesmo em sua vida
privada, sem qualquer possibilidade de desconexao das demandas gerenciais: “A falta
de distancia leva a que o privado e o publico se misturem. A comunicagao digital
fornece essa exposicao pornografica da intimidade e da esfera privada” (HAN, 2018a,
p- 13).

A carreira em Administracdo é uma das principais fontes da ideologia
gerencialista que compreende a vida e 0 mundo por um viés instrumental, onde as
coisas sdo boas conforme os critérios de utilidade imediatista. As estruturas
corporativas visam apenas potencializar a eficdcia desse mecanismo supressor da
singularidade individual em nome da apologia do mercado competitivo, em uma
aceleragdo constante rumo ao progresso econdémico, progresso econdomico sem
progresso vital para as existéncias concretas envolvidas no processo. As mudancgas
epistémicas nos cursos universitarios de Administracdo ndo conseguem se contrapor
ao gerencialismo tecnocrético, pois sdo apenas maquiagens para tornar mais
suportavel o regime de exploracdo laboral, convertendo em lucro o que no fundo é
uma obrigacao social do empreendedor, como ocorre usualmente no caso da apologia
da responsabilidade social-empresarial, que mantém sob novas formas a velha
estrutura predatoria do capitalismo.

O imperativo de controle empresarial visa se apropriar de cada instante
disponivel do trabalhador, denominado eufemisticamente como “colaborador” pela
retérica motivacional ultraliberal para melhor subjugar essa mao-de-obra. A confusao
entre a dimensao profissional e a dimensao doméstica, gracas ao monitoramento
onipresente dos aplicativos e do poder absoluto das tecnologias de informacao deixam
o trabalhador em estado de mobilizagdo permanente, tal como uma situacdo de guerra
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continuada sem descanso nem relaxamento. Estado de Excecdo do trabalho gerenciado
tecnocraticamente. Diante de qualquer demanda apresentada pela empresa, o
trabalhador deve responder imediatamente, em um ritmo acelerado de existéncia que
embota sua percepcao da realidade e fa-lo naturalizar essa submissao dromocratica.
Com efeito, a ideologia gerencial enaltece a personalidade proativa que sempre esta
ao dispor e age de prontiddo a qualquer instante e que assim aceita permanecer
controlado digitalmente. Para Byung-Chul Han (2021a):
A coagdo do desempenho é destrutiva, fazendo com que
autoafirmacdo e autodestruicdo sejam uma coisa s6. As pessoas se
otimizam para morrer. Autoesgotamento indiscriminado leva a um
colapso mental. A luta brutal de concorréncia atua de modo destrutivo.
Ela produz uma frieza de sentimentos e uma indiferenca diante dos

outros que traz consigo uma frieza e indiferenca perante si préprio (p.
19-20).

O trabalhador, sob o regime da lucratividade ultraliberal, torna-se cada vez mais
desamparado juridicamente, profissionalmente precario, obrigado ao plano
profissional da flexibilidade. “Mais empregos, menos direitos”, lema nu e cru dessa
dindmica agressiva que se impde ao trabalhador solitario. Caberia apenas destacar que
“mais empregos” ndo significam necessariamente “bons empregos”, ou seja, empregos
decentes, empregos plenos. Afinal, pode-se perfeitamente eliminar um posto de
trabalho dispendioso do ponto de vista salarial e substitui-lo por dez empregos
juridicamente e financeiramente precdrios para quem, por necessidade, aceitar se
submeter perante tal descalabro. O trabalhador, antes conectado pelos lagos de
solidariedade profissional, encontra-se sozinho, isolado, autocentrado, e tal solidao
autoimposta é enaltecida pelo gerencialmente ultraliberal como uma virtude resiliente,
pois se defende o idedrio de ninguém é obrigado a se comprometer com ninguém.
Configura-se assim o “empreendedor de si” individualista que é como uma moénada
profissional, sem portas nem janelas para a alteridade: “O eu como empreendedor de
si mesmo produz a si, performa a si mesmo, e oferece a si mesmo como mercadoria. A
autenticidade é um ponto de venda” (HAN, 2022, p. 37-38).

Toda contingéncia que prejudica o sucesso do “empreendedor de si” é
considerada falha desse sujeito de desempenho por sua pretensa incapacidade de se
antecipar aos riscos, todo fracasso é sempre culpa exclusiva desse miserdvel-executivo
pois ndo se engajou suficiente na luta pelo sucesso. Dai percebemos os prejuizos
organizacionais advindos do charlatanismo coach que visa adestrar o profissional para
o sucesso inoculando-lhe estimulos psicolégicos de interiorizagdo da
responsabilidade. Conforme a critica apresentada por Franco Berardi,

O discurso neoliberal é carregado de uma retérica do individuo, mas a
pratica do neoliberalismo acaba por destruir a liberdade individual. A
competicdo e o conformismo sao duas faces de uma mesma moeda na
esfera do mercado. Os individuos de hoje ja ndo perseguem projetos
de vida autéonomos. Em vez disso, eles sao fragmentos de tempo
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precarizado, fractais em recombinacado incessante, unidades conectivas
que devem interagir com perfei¢cdo, se quiserem ser eficientes sob o
dominio da rentabilidade econémica (BERARDI, 2020, p. 193).

Ora, quem vive sozinho corre o risco de morrer sozinho, fato escamoteado pela
doutrina ultraliberal. O adoecimento do trabalhador, mal remunerado, globalmente
desprotegido, é a consequéncia imediata desse dispositivo, ouso dizer, necréfilo, pois
nao reconhece a dignidade da pessoa humana do trabalhador, mas antes o enxerga
como uma coisa descartdvel, mero instrumento para proporcionar a manutencao do
sistema capitalista, sempre em nome da apregoada liberdade criativa. O sofrimento
existencial ao que se submete o trabalhador na l6gica do desempenho positivado do
capitalismo ultraliberal encurta até mesmo a vivéncia do sono, que ndao é mais
experimentado de maneira saudavel e libertadora em sua cada vez mais breve

duragdo. Para Jonathan Crary,

A imensa parte de nossas vidas que passamos dormindo, libertos de
um atoleiro de caréncias simuladas, subsiste como uma das grandes
afrontas humanas a voracidade do capitalismo contemporaneo. O sono

2

¢ uma interrupgdo sem concessdes no roubo de nosso tempo pelo
capitalismo (CRARY, 2014, p. 20).

Dormir 6 horas por dia é um luxo indisponivel para a grande maioria da massa
laboral. Preguica é o pecado mortal por exceléncia na moral ultraliberal, e para quem
nao consegue se manter constantemente ativo o recurso aos estimulantes é a solucao
para que se possa perseverar na labuta. A medicalizagdo é continua para que se possa
fortalecer a capacidade laboral e para que se cure o organismo do excesso de atividade
profissional, em um ciclo vicioso. O culto da performance que se caracteriza pela
negacdo radical de toda impoténcia exige que os aditivos tonifiquem a capacidade
organica do sujeito de desempenho: “A sociedade de desempenho se desenvolve, a
partir de sua légica interna, na sociedade do doping. A vida reduzida a funcdo vital
desnuda é uma vida que deve ser mantida sadia a todo custo” (HAN, 2017b, p. 268).

O grande ideal para a rentabilidade ultraliberal residiria na capacidade
antinatural do trabalhador dormir com um olho aberto para que pudesse continuar
suas operagdes de maneira continua sem prejudicar a santa producdo. Nos tempos
passados o escapismo mental do individuo consistia em sonhar com stcubos ou
incubos para extravasar sua libido reprimida. Na dinamica frenética da positividade
produtivista o horror da degradacdo moral da experiéncia do sono reside em se sonhar
que se estd enredado nas mintcias do trabalho estressante. Entre vigilia e sonho nao
h& mais um hiato salutar. A mentalidade do trabalhador torna-se tao paranoica que se
normaliza psicologicamente a devogao profissional ao servigo em um tipo de sonho
que aprisiona a alma em uma crosta de ferro. Considera-se que quem dorme vive na
ilusdo e quem esta acordado estd desperto para a verdade plena. Uma transformacgao
do modo de vida para um porvir substantivamente sustentavel exige a inversao dessa
ideia. Muitas ideias maravilhosas surgem durante as experiéncias oniricas e qualquer
pessoa com razodvel capacidade perceptiva consegue aproveitar dessas vivéncias para
o exercicio das suas obras criativas, vide artistas dos mais diversos naipes. A sociedade
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administrada suprime nossa capacidade de sonhar e uma reconquista da existéncia
passa inicialmente pela fruicao do sono e do sonho. O engessamento mental produzido
pela racionalidade instrumental diminui nossa capacidade de vivenciar experiéncias
premonitorias que estdo para além da logicidade formal da vida prosaica. Preenche-se
a mente com tantas informagdes heterdclitas que ocorre um processo degradante de
diminuicao da capacidade seletiva de hierarquizar conceitos e ideias, gerando-se um
estado de excitacdo mental que prejudica o conveniente relaxamento psiquico. Em
qualquer oportunidade a pessoa sofrega por informacdes visualiza os aplicativos para
que ndo se sinta desatualizada em relacdo aos fatos mundanos, prejudicando a salutar
capacidade momentanea de desconexdo. Dormir despreocupadamente seria um ato
de libertagdo vital para além das pressdes normativas do principio de desempenho.
Nao é talvez um procedimento revolucionario, mas ao menos uma chave para uma
reconquista de si mesmo.

Byung-Chul Han dedica fartas andlises acerca desse novo estagio do
gerencialismo socioecondmico do capitalismo, denominando-o como “Sociedade do
Cansaco”. Ja citamos anteriormente a ideia da canseira, divinizada por Hesiodo nas
priscas eras do glorioso mundo grego. Na conjuntura doentia de nossa Modernidade,
o cansago vital do trabalhador sequer é recompensado. Trabalha-se demais, sofre-se
em todas as esferas da vida sem nem mesmo haver a possibilidade da compensagao
metabolica. Mergulha no trabalho continuo até o esgotamento total do organismo:
Byung-Chul Han vai além e compreende o cansaco como uma categoria ontolégica,
que envolve a desvitalizacdo completa do ser humano em consequéncia de um projeto
socioecondmico que, em nome do controle de todo tipo de contingéncia improdutiva,
exige a entrega holistica do ser humano na atividade laboral, resultando na sua
dissolucdo interior, pois ndo ha espaco para a contemplagado, para o silenciamento e
para a meditacdo sobre si mesmo: “Perdemos ha muito tempo o tempo da festa. O fim
do expediente como véspera do dia festivo ndo é inteiramente estranho. Trazemos o
tempo do trabalho ndo apenas nas férias, mas também no sono” (HAN, 2021c, p. 33).

O repouso ndo é capaz de revitalizar o organismo empobrecido. O cansaco é
perene e afeta a estrutura organica até a medula da personalidade humana, fazendo
do sujeito em tal estado extenuante alguém permanentemente desvitaminada e
permanentemente curvada perante as ordens gerenciais. Temos assim um ser humano
desprovido de substancialidade, um mero corpo morto-vivo, um verdadeiro morto em
vida, um corpo-zumbi. Nao é apenas um cansago metabdlico que pode ser atenuado
com um razoavel repouso, mas um cansago ontolégico que jamais é superado. A
fungdo unidimensional do homem consiste em trabalhar para produzir em nome de
um sistema autofagico que é alheio ao proprio carater singular do homem: “O excesso
de elevacdo do desempenho leva a um enfarto da alma. O cansaco da sociedade de
desempenho é um cansaco solitario, que atua individualizando e isolando” (HAN,
2015, p. 71).

O ansiado tempo livre, quando concedido, ndo permite a desconexao com os
imperativos laborais, pois o trabalhador permanece em estado de vigilia, pronto para
atender aos mandamentos dos seus superiores hierarquicos. O controle informacional
é ubiquo e impede qualquer escapatéria. Nem mesmo o luto do trabalhador em
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licenga-nojo é respeitado. Tanto pior, a esperanca conformista de se poder gozar um
pouco da miriade de bens de consumo no mercado se torna cada vez mais escassa em
decorréncia do inflacionamento dos pregos. O custo de vida, terrivelmente elevado, é
assim um outro golpe mortal sobre as pretensdes prazenteiras do trabalhador
espoliado em todas as frentes de batalha. A carestia exige a eliminacdo do supérfluo e
a aplicagcdo do exercicio econémico da frugalidade. No entanto, mesmo os géneros
extremamente necessarios para a subsisténcia do trabalhador nao estdo disponiveis
em seu parco poder de compra. Trabalha-se entdo nem mesmo para sobreviver, mas
para se subnutrir. Esse aspecto material, demasiado material da dindmica do trabalho
na hegemonia da agenda ultraliberal é um dos fatores indissocidveis da consolidagao
da Sociedade do Cansaco. O trabalhador sofre assim ndo apenas com o desgaste
metabdlico de uma rotina de trabalho asfixiante, mas também com a pobreza nutritiva,
com a degradacdo dos servicos publicos basilares, com as ameacas externas da
inseguranca publica que atentam contra as suas parcas posses conquistadas com seus
herctleos esforcos laborais insuficientemente recompensados. Para Byung-Chul Han
(2022):

Exploramo-nos livremente na ilusdo de que nos realizamos. Nao a
repressdo da liberdade, mas a sua exploragdo maximiza a
produtividade e eficiéncia. Essa é a logica pérfida fundamental do
neoliberalismo (p. 31).

O colapso vital do trabalhador é a consequéncia inevitavel da sua adesdo
incondicional ao sistema do labor absoluto. Cabe destacar que quanto maior é o grau
de adoecimento do trabalhador mais poderosa é a empresa na qual a pessoa deposita
a cada dia fragmentos de sua vitalidade instrumentalizada. A velocidade
incondicional da atuacdo se torna o paradmetro da boa atuacdo do sujeito de
desempenho imerso no ritmo de esgotamento pessoal, pois o sistema gerencial nao
permite qualquer contingéncia que prejudique o bom andamento da légica rentavel
que tanto agrada aos executivos e acionistas, regidos apenas pelo calculo narcisico-
egoista do lucro: “O sujeito do desempenho neoliberal é um servo absoluto na medida
em que, sem os senhores, explora-se voluntariamente” (HAN, 2021b, 77).

Exige-se respostas rapidas e gestos acelerados que sinalizam a interiorizagao do
controle moral do trabalho que subtrai a vitalidade subjetiva daquele que esta
enredado no capitalismo tecnocratico, dai a importancia disciplinar dos aplicativos
que impdem aos individuos a checagem constante de informacdes-diretrizes. Tudo é
regido pela urgéncia, palavra que ao ser ouvida ou lida produz agitacao no receptor.
Chega-se ao cimulo de se consumir alimentos de maneira extremamente veloz para
que nao se perca tempo produtivo, para maior desgaste organico do trabalhador: “O
processo do Capital e da producdo acelera-se ao infinito pelo fato de eliminar a
teleologia do bem viver” (HAN, 2017a, p. 44). Toda reflexdo, todo exercicio
contemplativo, todo processo deliberativo, acdes que demandam uma experimentacao
singularizada da temporalidade, sdo vilipendiadas pelo dispositivo gerencial.

A acdo produtiva deve ser a mais automatizada possivel para que se retire a
periculosidade do pensamento critico que aborda e analisa todos os fatos, em especial
aqueles que sdo prejudiciais para a perpetuacao da prépria forma de vida do homem
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produtivo, homem regido pela positividade, homem sem direito ao ndo, homem sem
direito ao sofrer, homem sem direito ao querer, homem desprovido de qualidades,
homem em direcdo ao nada. Eis assim os fundamentos para uma civilizagdo do
Burnout. O esgotamento profissional é a degradacdo completa do sujeito de
desempenho, incapaz de estabelecer uma forca contrdria ao processo de
despersonalizacdo existencial que lhe subjuga. De tanto se investir integralmente na
labuta a pessoa perde a sua conexao existencial com a realidade e ndo consegue assim
se libertar do sufocamento moral que o ritmo produtivo gera em seu animo. O sujeito
de desempenho nado apenas trabalha para si, mas para o sucesso incondicional da
organizacao, assumindo encargos que ndo sao seus, sempre em nome da causa maior
que norteia a sua existéncia:

O sujeito de desempenho ¢é incapaz de chegar a uma conclusao. Ele se
desperdica sob a coacdo de sempre ter de produzir mais desempenho.
Precisamente essa incapacidade de chegar a uma conclusdo e de
encerrar conduz ao Burnout (HAN, 2021c, p. 30).

Reconhecimento profissional ou aumento salarial ndo resolvem o mal-estar da
Sindrome de Burnout, apenas atenuam o impacto destrutivo da incapacidade pessoal
em se desconectar psiquicamente do seu oficio usual até que ocorra o seu iminente
colapso vital e ai entdo os dissabores se manifestam em sua existéncia como uma
avalanche de escoérias, ja4 que a autocentrada estrutura parasitdria estabelecida em
torno desse sofrego sujeito de desempenho é naturalmente incapaz de compreender e
auscultar a narrativa de sofrimento de alguém.

Sem ousar invadir as fronteiras epistémicas e terapéuticas da Psicologia e da
Psiquiatria, uma metodologia filoséfica que atua como contraponto aos dispositivos
gerenciais que inevitavelmente conduzem ao Burnout do sujeito de desempenho se da
pela recusa a se deixar dominar pelo ritmo dromocratico da produtividade; aceitar sem
qualquer culpabilidade a procrastinacdo e a preguica pois muitas pretensas demandas
laborais ndo sdo efetivamente relevantes; tonificar a existéncia com a fruicao do prazer
pois constantemente adiamos a satisfacdo libidinal em favor da realizacdo
performatica do bom desempenho operacional; vivenciar o tempo da dor e do luto
quando as circunstancias fatuais exigirem e aceitar os estados melancoélicos quando
estes despontam no dnimo (ndo como forma de glorificd-los como marcas heroicas de
uma personalidade afetada pelo sofrimento mas como sinais de que é imprescindivel
modificar a forma de vida); fechar os ouvidos para as admoestagdes dos interlocutores
vampirescos que somente orbitam em torno de nés quando somos personas sempre
disponiveis para atendé-los e fechar os olhos para os estimulos da Infocracia Gerencial
e suas metas e dados alheios ao bem-viver do ser humano. Desacelerar o metabolismo
produtivo, desacelerar as respostas mentais aos problemas organizacionais, para que
assim se possa vivenciar a intensidade da interioridade: “Também o pensamento
carece de um siléncio. E preciso fechar os olhos” (HAN, 2021c, p. 29-30).

A positividade laboral é uma negacdo de si mesmo em prol do sucesso da
empresa, ou seja, a aplicacdo do imperativo da positividade resulta sem nossa prépria
extenuagdo vital. A negatividade existencial, ao negar as condi¢des autoimpostas que
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resultam em nosso sofrimento psiquico, acabam por afirmar nossa propria
temporalidade vital. E mister que se ouse viver lentamente, de corpo e de alma, para
que nossa disposicdo contemplativa prevaleca sobre as determinagdes impulsivas da
acao direta, sempre heteronoma. A reflexdo filoséfica ndo apresenta solugdes
imediatas para os problemas, mas esclarece-nos como podemos alterar nosso modo de
vivenciar e compreender a realidade. Temos aqui entdo algumas linhas de uma espécie
de moralidade proviséria-pratica enquanto o capitalismo ultraliberal e mesmo
vertentes mais mitigadas de seu modus operandi dominador ndo sdo fenecidas e
superadas por uma agenda econdmica, politica e axiologica que se pautem pela
realizagdo de uma democracia emancipatdria que reestruture ndo apenas as bases
materiais da sociedade, mas acima de tudo dissipe as suas camadas ideol6gicas que
promovem a permanéncia das condi¢oes precérias do existir.

CONSIDERACOES FINAIS

Estamos sob a ameaga do colapso total das formas de vida na Biosfera. As
conquistas da Modernidade operacionalizam nao apenas o progresso material da
humanidade, mas também as condi¢des para seu aniquilamento. Todavia, ndo
visamos o retorno saudoso ao passado onde existiam mais drvores, mas morriamos de
doencas felizmente curaveis hoje gracas ao avango dos conhecimentos médicos,
biolégicos e quimicos. A tecnologia esta ai e cabe apenas que a utilizemos para
promover melhor a qualidade intensiva da vida, que ndo pode ser mensurada
adequadamente por critérios estatisticos. Somente através da supressao do modelo
produtivista-acelerado que vigora na l6gica do Capital conseguiremos uma alternativa
vidvel para a reapropriacdo da existéncia para além dos seus ditames engessados. Ao
apresentar a complexidade técnica e ideoldgica da autofadgica sociedade de
desempenho, Byung-Chul Han contribui de maneira formiddvel para um
entendimento critico de nosso sintoma de adoecimento civilizacional para que uma
mudanga de paradigmas venha a ocorrer. Por conseguinte, apesar do pessimismo
imediato que nos envolve, é justamente a constatagao do que existe de péssimo hoje
que talvez favoreca uma mudanga vital de nosso modo de ser.
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RESUMO

A intencdo deste ensaio é promover uma reflexdo, sob o olhar das principais contribuicdes de Byung-
Chul Han no empreendimento dialégico da Filosofia com o método desenvolvido pelos filésofos na
modernidade, denominado de pornografico. Para efetivarmos este objetivo o texto reflete sobre a
liberdade de escolha e o processo de desenvolvimento na modernidade, buscando responder as
seguintes indagacbes: Ao entregar aos individuos a responsabilidade por suas escolhas, seja ela
racional ou social, ndo estariamos produzindo uma nova forma de coercdo, mas eficiente e duradoura,
uma estratégia psicopolitica do liberalismo contempordneo? Nado estariamos sendo introduzidos em
uma serviddo absoluta e voluntdria? Se na dialética do senhor e do escravo, ser senhor significava
apenas gozar e nunca desempenhar, agora surge uma nova era, onde o gozo somente é possivel no
ato de exercicio deste desempenho e para isto precisamos estar sempre capacitados, incluido. Afinal,
explorar o outro sem sua propria vontade ndo é tao eficiente quanto explora-lo por sua prépria
escolha. A liberdade de escolha ndo seria uma astucia da razdo liberal?
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The intention of this essay is to promote a reflection, from the perspective of the main contributions
of Byung-Chul Han in the dialogical enterprise of Philosophy with the method developed by
philosophers in modernity, called pornographic. In order to achieve this objective, the text reflects on
freedom of choice and the process of development in modernity, seeking to answer the following
guestions: By giving individuals the responsibility for their choices, whether rational or social, would
we not be producing a new form of coercion, but efficient and lasting, a psychopolitical strategy of
contemporary liberalism? Are we not being brought into absolute and voluntary servitude? If in the
dialectic of the master and the slave, being a master meant only enjoying and never performing, now
a new era is emerging, where enjoyment is only possible in the act of exercising this performance and
for this, we need to always be qualified, included. After all, exploiting the other without your own will
is not as efficient as exploiting them by your own choice. Wouldn't freedom of choice be a cunning of
liberal reason?

KEYWORDS

Byung-Chul Han; sadism; technical device; modernity; pornography

INTRODUCAO

Byung-Chul Han é um filésofo sul-coreano contemporaneo conhecido por suas
reflexdes sobre a sociedade contemporanea, o individualismo, a tecnologia e o
neoliberalismo. Em sua obra, ele aborda o conceito de liberdade de uma maneira
critica, questionando as nogdes tradicionais e explorando as formas como a sociedade
atual limita a verdadeira liberdade individual. Han argumenta que vivemos em uma
sociedade do desempenho, onde somos constantemente incentivados a buscar a
eficiéncia, a produtividade e o sucesso. Essa l6gica de desempenho cria uma pressao
constante sobre os individuos, levando a exaustdo e a depressao. Nesse contexto, a
liberdade é frequentemente entendida como a capacidade de escolher entre diferentes
opcdes de consumo ou estilos de vida, mas, para Han, essa visao é superficial. Segundo
Han, a verdadeira liberdade nao estd apenas na escolha, mas na capacidade de se
distanciar das demandas e expectativas sociais. Ele critica a cultura do excesso de
positividade e otimismo que permeia a sociedade contemporanea, argumentando que
isso leva a tirania da positividade, onde nao hé espago para a tristeza, o fracasso ou o
tempo livre.

Han chama a atencdo para a importancia da negatividade, do vazio e do écio
como espagos de liberdade onde é possivel refletir, pensar criticamente e encontrar
uma verdadeira autonomia. Além disso, Han também discute o impacto da tecnologia
na liberdade. Ele aponta que vivemos em uma sociedade de vigilancia, onde nossa
privacidade é constantemente violada e estamos sujeitos a um controle constante. A
liberdade individual é minada pelo poder das redes sociais, algoritmos de
recomendacdo e pela constante exposicdo a estimulos digitais. Han alerta para os
perigos do excesso de conexdo e da falta de tempo e espaco para a soliddo, que sao
fundamentais para a reflexdo e a liberdade de pensamento. Em suma, Byung-Chul
Han apresenta uma critica profunda a nogado superficial de liberdade na sociedade
contemporanea, enfatizando a importancia de encontrar espagos de negatividade, de
pausa e de reflexdo como forma de alcancar uma verdadeira liberdade individual. Ele
desafia as nog¢des dominantes de sucesso, produtividade e positividade,
argumentando que a verdadeira liberdade estd em escapar dessas demandas sociais e
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em encontrar autonomia e autenticidade em nossas vidas. E partir deste referencial
tedrico que irei ensaiar e entrelacar conceitos como liberdade, pornografia enquanto
método filoséfico e sadismo na modernidade.

Para Han, a liberdade sempre acontece entre um episédio e outro. O que isto
significa? Ao nos libertarmos de uma determinada forma coercitiva, a liberdade seria
este momento de passagem, antes que uma nova forma de coercdo possa se instalar,
ou melhor, se tornar sujeito (estar submetido). Mas, atualmente acredita-se que através
da liberdade de escolha racional ou social, exercermos a liberdade em si mesma, isto
porque nao estamos, mas submetidos a coagdes externas, mas internas, determinadas
por nossa capacidade de escolha, isto porque existe uma exigéncia de sempre estarmos
nos capacitando, desenvolvendo, desempenhando ou otimizando. E isto que Han nos

adverte: cada vez mais a liberdade estd em crise, devido a capacidade de poder
escolher. A liberdade est4 produzindo coercdes:

Vivemos em um momento histérico particular, no qual a prépria
liberdade provoca coer¢des. A liberdade de poder (Konnen) produz
mais coacdes do que o dever (Sollen) disciplinar, que expressa regras e
interditos. O dever tem um limite; o poder ndo. Portanto, a coercao
proveniente de poder ¢ ilimitada e, por esse motivo, encontramo-nos
em uma situagdo paradoxal. A liberdade é a antagonista da coergao.
Ser livre significa estar livre de coer¢des. Oras, mas essa liberdade que
deveria ser o contrario da coagdo também produz ela mesma coercdes
(HAN, 2018, p. 10).

Ao entregar aos individuos a responsabilidade por suas escolhas, seja ela racional
ou social, ndo estariamos produzindo uma nova forma de coer¢do, mas eficiente e
duradoura, uma estratégia psicopolitica do liberalismo contemporaneo? Nao
estariamos sendo introduzidos em uma servidao absoluta e voluntaria? Se na dialética
do senhor e do escravo, ser senhor significava apenas gozar e nunca desempenhar,
agora surge uma nova era, onde o gozo somente é possivel no ato de exercicio deste
desempenho e para isto precisamos estar sempre capacitados, incluido. Afinal,
explorar o outro sem sua propria vontade ndo é tao eficiente quanto explora-lo por sua
propria escolha. A liberdade de escolha ndo seria uma asttcia da razdo liberal?

Para Marx, a liberdade individual representa uma astticia, uma malicia
do capital. A livre concorréncia baseada na ideia da liberdade
individual é apenas a relagdo do capital consigo mesmo como outro
capital, e. i.,, o comportamento real do capital como capital. O capital
intensifica sua reproducdao na medida em que, por meio da livre
concorreéncia, relaciona-se consigo mesmo como outro capital. Gragas
a liberdade individual copula como outro de si mesmo (HAN, 2018, p.
12).

Wc”ington Lima Amorim
Toledo,v. 6, n"1 (2023) p-5 1-64

5%



Avcristo)))))

]ntcrnationaljournal of Fl’icnomcnologg, [lermeneutics and Mctaplﬂgsics

Parece-nos que podemos tracar um paralelo entre Han e a necessidade de
capacitagdo como forma de inclusdo dos individuos no processo de desenvolvimento
social. Estas poderdo estar intimamente ligadas a submissao total destes individuos ao
capital, por regras que sdo determinadas pelo mercado. Pode haver, portanto, uma
ditadura do capital. Nao foi e nunca serd uma revolugdo comunista que ird mudar tal
projeto civilizatorio, é uma contradicdo insuperavel, pois estdo lidando com uma nova
forma de religido que busca a transcendéncia na imanéncia deste mundo, agindo
pornograficamente, exigindo transparéncia:

O capital representa uma nova forma de transcendéncia, uma nova
forma de subjetivagdo. Uma vez mais, somos arremessados para fora
do plano imanente da vida, no qual a vida se relaciona consigo mesma
em vez de se sujeitar a um fim extrinseco. A politica moderna é
caraterizada pela emancipagdo da ordem transcendente, ou seja, das
premissas fundamentadas na religido. Uma politica, uma politizacdo
completa da sociedade, s6 seria possivel na modernidade, na qual os
recursos transcendentes de fundamentacdo j4 ndo tém nenhuma
validade. Assim, as normas de agdo poderiam ser livremente
negocidveis. A transcendéncia cederia lugar ao discurso imanente a
sociedade. Logo, a prépria sociedade teria que se erguer uma vez mais
a partir de sua imanéncia (HAN, 2018, p. 16-17).

Para que tal empreendimento tenha sucesso é necessario criar um sentimento de
liberdade ilimitada, sendo capaz de seduzir os individuos ao ponto de serem
totalmente transparentes, por sua livre escolha. Enfim, na modernidade, temos a razao
mercadolégica ocupando um novo espago, e esta exige luminosidade sobre todos os
cantos escuros que a vida privada possa a ter: “Assim, a sociedade da negatividade da
espaco a uma sociedade na qual vais se desconstruindo cada vez mais a negatividade em nome
da positividade” (HAN, 2017, p. 9). Isto se chama iluminismo. E neste sentido que se
pode dizer que o movimento iluminista é pornografico. O discurso da pornografia é
extremamente transgressivo, pois usa diversos dispositivos técnicos que buscam a
maxima visibilidade, consistindo em jogar luz sobre tudo o que esta fora de cena, ou
melhor, obsceno, ele exige o direito de mostrar, explicitar, colocar tudo nu, exigindo
que todos testemunhem diante de seus olhos a verdade do homem, capacitando-o para
a moderna sociedade de consumo.

Para Han, o trabalho, responsavel pela producado de riqueza, ndo liberta o servo,
todos somos escravos do trabalho: “a dialética hegeliana servo-senhor conduz a totalizagio
do trabalho” (HAN, 2018, p. 11). Ser livre significa livre de qualquer objetivo ou
propésito, segundo Han, o que empreendedor de si ndo consegue realizar. O
empreendimento de si que o liberalismo econdmico nos conduz, acaba por nos levar
ao total isolamento na sociedade. Toda e qualquer liberdade se d4 na relacdo entre os
individuos, que chamamos de amigos, como Han afirma: “ser livre significa
originalmente estar com amigos” (HAN, 2018, p. 11). Neste caso, o pensamento liberal
tem como base a sedugao, de onde vem a sua eficiéncia, e nunca a coergao, por isso,
para Marx, a liberdade individual é um instrumento que pode ser usado
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astuciosamente, que nos coloca na condicdo de serviddo, através das diversas
expressdes da liberdade, como a emogao, jogo ou dispositivos comunicativos, que se
dao nas relagdes entre os individuos, enfim, de amigos que formam uma comunidade,
Gemeinschaft. Por fim, observa-se que se acaba submetido a ditadura do mercado,
surgindo a indagacao: “Assim, nos dias de hoje, coloca-se a perqunta: para escapar a fatidica
dialética da liberdade que a transforma em coergdo, ndo deveriamos redefinir ou reinventar a
liberdade?” (HAN, 2018, p. 11) ou ainda:

Queremos ser realmente livres? Acaso ndo inventamos Deus para ndo
termos que ser livres? Diante de Deus, estamos sempre em divida,
somos sempre culpados. Mas a culpa destréi a liberdade. Os politicos
de hoje responsabilizam o endividamento elevado (Verschuldung) pela
extrema limitacdo de sua liberdade de ac¢do. Se ndo temos dividas
(schuldenfrei), ou seja, se somos completamente livres, precisamos agir
seriamente. Talvez nos endividemos permanentemente para que nao
precisemos agir, ou seja, para ndo sermos livres, para ndo termos que
assumir responsabilidades. As dividas elevadas ndo seriam a prova de
que ainda ndo conseguimos ser livres? Ndo seria o capital o novo deus,
que nos torna devedores? Walter Benjamin concebe o capitalismo
como uma religido. E o primeiro caso de culto ndo expiatorio, mas
culpabilizador. Ja que ndo existe nenhuma possibilidade de quitar as
dividas, o estado da falta de liberdade se perpetua: uma monstruosa
consciéncia de culpa que nao sabe como expiar lanca mao do culto nao
para expiar essa culpa, mas para tornéa-la universal (HAN, 2018, p. 18).

Segundo Han, talvez somente com uma vida com entretenimento é possivel
fornecer um novo conceito de liberdade: a vida como festa, sem objetivos. Eis o drama:
desenvolvimento (vida com objetivos) ou entretenimento (vida sem objetivos)? Onde
ha desenvolvimento nao ha entretenimento. E um aparente paradoxo quando falamos
em entretenimento ou prazer moral, segundo Kant. Todo desenvolvimento tem por
base a culpa e obrigacdo, que organiza qualquer tipo de projeto, um empreendimento
moral, uma coagao intelectual. E por isso o caminho do desenvolvimento é ladrilhado
pela dor:

Segue-se que podemos compreender a priori que a lei moral como
fundamento de determinagdo da vontade, pelo fato que ela penetra em
todas as nossas inclinagdes, teria de surtir um sentimento que poderia
ser chamado de dor”. A moral é paixdo. A moral é dor. O caminho para
a completude moral, a saber, para a santidade é uma via doloris (HAN,
2019, p.98).

No inicio da modernidade, com Kant, a felicidade e a moralidade estdo separadas
por um abismo. Seria intransponivel? Neste caso:
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Ele recorre a Deus, que deve cuidar para que a bem-aventuranca seja
distribuida exatamente na proporcdo da moralidade. Pelo sacrificio
ofertado, pela dor sofrida, o homo doloris (homem da dor) recebe uma
“abundante compensacdo”. Kant capitaliza a dor para a felicidade. A
paixdo ndo reduz a dor; antes a aumenta. Ela é a férmula da
intensificagdo. Ela penhora a felicidade pela bem-aventuranca (HAN,
2019, p.100).

Enfim, ser livre é estar desimpedido sem qualquer nivel de culpa, de objetivo ou
proposito. Para Byung-Chul Han a base do conceito ideolégico de liberdade na
modernidade é o desenvolvimento. Porém o fil6sofo acredita que os dispositivos que
possam promover um desenvolvimento como liberdade, pode ser uma estratégia
psicopolitica retérica, uma mutagdo ainda mais escravizadora que o atual liberalismo
foi capaz de empreender. Se a liberdade de escolha é o conceito central e tem por
funcao a manutencao da liberdade em um constante processo de desenvolvimento fica
a indagacdo: ndo seria um novo poder inteligente, uma nova perspectiva da
biopolitica, uma em vez que ao buscar garantir a liberdade acaba colocando-a em crise?
Ou ainda, ndo seria uma nova forma de expressdo do liberalismo, ainda mais
agressiva?

A afirmacdo deste titulo, todos mentem, pode ser comprovada empiricamente.
Vejam alguns exemplos: O bicho-pau tem a habilidade de ficar estativo por horas a fio,
ficando praticamente invisivel assumindo a aparéncia de pau ou graveto. Por outro
lado, tem-se a lagartixa-satanica-cauda-de-folha se transforma ficando imperceptivel
assumindo a aparéncia de uma folha. Ou ainda a Coruja, simbolo da sabedoria, tem
hébitos noturnos e se disfarga, misturando-se ao ambiente para cacar ou se esconder.
O animal humano ndo é diferente, sempre imerso na hipocrisia, na arte do disfarce e
da mentira, disfarca seus desejos como forma de sobrevivéncia social. Todavia, a
modernidade nasce com a libertinagem. Ser libertino significa dizer que se é um ex-
escravo, livre de regras, condutas sociais. E ainda, pode ser considerado um
personagem austero, materialista, sem religido ou crengas. Muitas das vezes tinha a
doutrina de Epicuro como norte e referéncia no exercicio de sua liberdade. Portanto,
a busca da verdade, colocando tudo a nd, de forma transparente e cristalina, é o prazer
na vida libertina que compde uma unidade original e indissocidvel. Mas o que isto
realmente significa? Quer dizer que existe uma associacdo permanente entre a
libertinagem erudita e a dos costumes, e que tém por finalidade desconstruir a moral
e a politica do antigo regime. No centro da libertinagem estdo conceitos como prazer
e dor, ou melhor, tudo é reduzido ao determinismo das sensagdes. Os libertinos partem
do conceito de uma natureza, que nao possui nenhuma conotagao moral. Realizam um
espinosismos radical, onde muitos acabam por fazer apologia a sexualidade livre,
incesto, onanismo, bestialidades, homossexualismo:

Nada se produz na natureza que se possa atribuir a um defeito préprio
dela, pois a natureza é sempre a mesma, e uma s6 e a mesma, em toda
parte, sua virtude e sua poténcia de agir. Isto é, as leis e as regras da
natureza, de acordo com as quais todas as coisas se produzem e
mudam de forma, sdo sempre as mesmas em toda parte.
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Consequentemente, ndo deve, igualmente, haver mais do que uma s6
e mesma maneira de compreender a natureza das coisas, quaisquer
que sejam elas: por meio das leis e regras universais da natureza
(SPINOZA, 2017, p. 98).

O papel da libertinagem e do dispositivo metodolégico da Filosofia atuando
pornograficamente na modernidade, entre os libertinos, é capturar o leitor e
demonstrar que ndo ha nenhum pecado ou desvio na conduta humana. Todo desejo
estd em conformidade com a natureza em si. As novelas, romances, poemas libertinos
tinham a finalidade de denunciar o artificialismo da civilizacdo ocidental e
desmoralizar o antigo regime, considerado corrupto e inepto. Tem por projeto
divulgar os ideais do iluminismo e utiliza-se do dispositivo pornogréfico para
desconstruir os valores da religido cristd. Sempre entre uma orgia ou outra, entre a
pratica do sexo oral ou anal, ha uma pausa pedagdgica onde se procura demonstrar
que todos os dispositivos institucionais sao artificios, constru¢des que precisam ser
abolidos. Por outro lado, os libertinos buscam divulgar uma nova moral secular, que
tem por principio a transparéncia. E importante lembrar, contudo que a transparéncia
e o explicito nunca foram considerados conceitos que poderiam nos algar ao belo e ao
sublime. Desde Platao, passando pelos neoplatonicos, o belo sempre esteve ligado ao
sagrado, escondido, velado. A nudez ou o explicito, é para os cristdos: “signatura
teologica indissocidvel” (AGAMBEN, 2010, p. 97). O dispositivo filoséfico enquanto
método pornografico quer nos libertar do dispositivo teolégico. Os libertinos desejam
corpos obscenos, violentamente desvelados e dizem ndo a corpos sublimes e
inacessiveis:

E por isso que o sadista usa de todos os recursos possiveis para fazer
com que a carne se manifeste, para fazer com que o corpo do outro
assuma violentamente tais posturas e posicionamentos que
escancarem sua obscenidade, manifestem sua perda irrecuperavel da
graca e do charme (AGAMBEN, 2010, p.127).

Isto se da porque a libertinagem erudita e de costumes possui uma meta: procura
alcancar uma verdade inacessivel, sem disfarces ou mentiras. Por isso, como foi
esclarecido anteriormente ao apresentar o pensamento hegeliano, os libertinos se
colocam em um des-envolvimento objetivo e sem maiores rodeios. Na literatura libertina
a principal meta a ser atingida é o defloramento, um des-envolvimento do espirito que
busca em tultima instancia um des-encobrimento. O que isto — o des-encobrimento? O
prefixo des refere-se a uma separacdo ou acdo contréria. Logo, des-envolver é negar
qualquer tipo de envolvimento, ou ainda, des-cobrimento é retirar o véu que cobre algo.
Isto significa que des-cobrir é explorar, deflorar, des-virginar integralmente o outro. Eis
o projeto da modernidade iluminista expressa objetivamente nas filosofias de Kant e
Hegel.
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Por exemplo, se tem na literatura libertina a obra: Teresa Filosofa. Seu tema central
é o defloramento, um romance com finalidade, teleol6gico, fruto do desejo de
conhecer. Teresa, a personagem central do romance, somente serd deflorada quando
estiver em plena consciéncia de si, por alguém que se desenvolveu espiritualmente e
possui a Verdade absoluta. Antes de tudo, Teresa Filésofa é uma obra de iniciagdo
filosofica. Que iniciacdo é esta? Denomina-se materialismo e tem por referéncia um
determinismo radical. Mas, o que difere a libertinagem erudita e de costumes em
Teresa, de Sade? E interessante observar que a iniciagio de Teresa se d4 a partir de um
bom tratamento com o outro, de uma ética, onde as mulheres, em uma orgia, por
exemplo, ndo podem engravidar, bem como a adverténcia de que se devem respeitar
as leis sociais. Logo, Teresa é conservadora: “Virias vezes ouviremos, inclusive na conclusio,
que devemos liberar nossos prazeres, mas tendo cautela de nio por em perigo a maquina social”
(RIBEIRO, 2000, p. 17). A liberdade entre os libertinos iluministas se diferencia da
liberdade de Sade exatamente neste ponto. Assim como Kant impde limites a razdo, os
libertinos concordam em dar vazao aos seus prazeres desde que obedegam aos limites
que o coletivo social impde aos individuos:

E evidentemente o aspecto do pensamento moral da ilustracio com
que os escritores libertinos tinham afinidades fortes. Em todos eles, o
tema principal é a inocéncia dos sentidos, a naturalidade do prazer.
Cedendo a nossos impulsos, ndo fazemos outra coisa senao satisfazer
paixdes e apetites que a natureza colocou em nés. Todas as formas de
erotismo sdo admissiveis, nenhuma é contra a natureza, porque todas
derivam de desejos implantados em nossa organizagao psiquica e fisica
pela propria natureza. Mas também os autores libertinos reconhecem
que a autorrealizagdo erdtica precisa levar em conta os interesses da
sociedade. Basta, para isso, praticar os prazeres discretamente, e ndo
estender a todos os homens direitos que s6 podem ser exercidos sem
consequéncias antissociais por um pequeno ntimero de individuos -
os “que sabem pensar, e cujas paixoes se equilibram de tal modo que nio
deixam subjugar por nenhuma (ROUANET, 1990, p. 174).

Enfim, a filosofia de Teresa é perigosa se for democratizada, corre-se o risco de
ser ma interpretada. Por isso, somente um grupo restrito é que pode ter acesso a este
tipo de conhecimento esotérico. Os libertinos de Teresa consideram que existe certo
relativismo moral, ou melhor, o que é considerado crime em algum pais poder ser
considerado virtude em outro, mas é necessario que existam principios universais, uma
regra de ouro, que sirva de referéncia aos homens e que nao pode ser rompida. Acaba-
se que um conhecido libertino, como Voltaire, intua, mesmo que primitivamente, o
imperativo categoérico de Kant, quando ele afirma que: “[...] a tinica lei fundamental e
imutdvel dos homens é tratar os outros como queremos ser tratados. Essa é a lei da prdpria
natureza, e ndo pode ser arrancada do coragio humano” (ROUANET, 1990, p. 174). Ou
ainda, Teresa Filosofa busca divulgar uma:

Filosofia do homem senhor de si. E este certamente o objetivo de toda
essa Filosofia praticada na alcova: mostra o homem que domina seus
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proprios sentimentos e paixdes, que assim estiliza sua prépria vida,
sofisticando-a no uso que faz de seu desejo [...]. E entdo esta é a licio
refinada de Filosofia erdtica que propde Teresa: como fazer feliz a
mulher e o homem no gozo dos sentidos desculpabilizados; como
manter a ordem da sociedade; como, finalmente, fazer de udo isso, mas
que uma mera série irrefletida de praticas ou técnicas, um estilo. O
ethos aristocratico caracteriza-se, sempre, por estilizar sentimentos e
atos, o que tanto significa embeleza-los quanto submeté-los a regras
rigorosas: esquecemos, as vezes, que o proprio sexo e o prazer podem
melhor ser vividos quando é com rigor, o que aqui significa associar,
na libertinagem, o sexo ao espirito (RIBEIRO, 2000, p.24).

Tudo isso ird mudar com Sade. O seu pensamento apresenta uma profunda
ambiguidade em relacdo aos iluministas. Se por um lado, ele divulga os principios
fundamentais da ilustracdo, por outro, esse autor traz uma nova versao (per-versio)
deste movimento social, normalizando a nocdo de crueldade na literatura libertina. E
ainda, se os libertinos desejam a secularizacdo, a expulsao de Deus para dar lugar a
um mundo regido pela razao, Sade quer matar Deus para se transformar em um
Homem-Deus. Este tem por principio e caracteristica a malignidade, injustica e
divindade. Esse cendrio ocorre, porque somente se é livre sendo um Deus, obedecendo
aos principios universais da natureza. Por outro lado, se observa que no pensamento
hegeliano o mal é o efeito, ndo é causa sui, mas se apresenta como possiblidade de
nossa acao livre. Todavia, o espirito sendo livre pode se apresentar como maligno,
possiblidade ou manifestagcdo da substancia. Sua principal expressao esta no sentido
da religido que é desenvolvido por Hegel na Fenomenologia do Espirito. O mal surge
como possibilidade da relacdo de si, na exteriorizagdo ou manifestacao do espirito que
pode se apresentar como realidade efetivamente maligna, tendo como fundamento
altimo a totalidade das totalidades, Deus, que se desenvolve, desdobra-se, efetiva-se na
sua busca pela Consciéncia de si, em um espirito que se quer Absoluto. Logo, se faz
necessario apresentar uma das principais figuras da Consciéncia de Hegel na
Fenomenologia: a religido.

Para Hegel, estd é necessariamente a Consciéncia do Absoluto em si. E se
apresenta de duas formas: a) A Consciéncia da esséncia; b) A Consciéncia que se tem
da esséncia absoluta em si mesma. A religido se da quando o espirito realiza a proeza
de se submeter a si mesmo objetivamente, bem como todo e qualquer tipo de
representacdo ou conceitos, ou melhor, é a Consciéncia que se coloca em perfeita
consondncia consigo mesma, contendo toda esséncia e efetividade, enquanto puro
pensamento. No entanto, se apresenta uma dualidade que precisa ser superada e que
surge entre o ser-ai e o mundo, porque a figura da religido se limita a sua
representacao, nao consegue representar a Consciéncia de si mesma. A religido é a
totalidade ou/o em si do Absoluto que fracassa ao tentar expor sua verdade se
colocando como o Absoluto irrepresentavel. Mas a busca pela efetividade se da através
de uma Consciéncia sensivel e perceptivel, que deseja se constituir como
Consciéncia/religido natural; Consciéncia-de-si/religido da Arte; Razdo e
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Espirito/Religido revelada. E importante ressaltar que o espirito somente se torna
efetivamente consciente de si no Absoluto. Isto se d4, quando a certeza e a Verdade se
tornam a mesma e unica coisa. No entanto, a figura da religido é o fundamento do
saber absoluto que se movimentard progressivamente em direcdo ao Espirito
Absoluto. Este movimento se d4 em trés momentos: a) Religido natural; b) Religido da
Arte; c) Religido revelada.

Na Religiao natural, Hegel nos adverte que o espirito se encontra cindido entre a
consciéncia e sua consciéncia-de-si, mas que se busca suprimir esta diferenca
aparentemente abissal. E importante lembrar que esta diferenciacio se realiza a partir
uma determinidade inferior para outra superior. Para o fil6sofo, o primeiro momento
do espirito na religido natural se d4 a partir da pura obscuridade, trevas, uma noite
que é superada a partir de um acontecer, amanhecer. Este primeiro movimento é o
surgimento do conceito de luminosidade que se realiza na consciéncia imediata da
certeza sensivel. No entanto, ndo se pode esquecer que a métafora da Luz esta presente
nas religides, mas também na Filosofia ocidental, sendo a razao a fonte do luminoso.
Obviamente, existe uma diferenca metodolégica entre as religides dos persas, como
aponta Hegel na sua Histoéria da Filosofia, e a Filosofia ocidental, mas a razdo filosoéfica,
bem como a representagao religiosa parte do conceito de luminosidade. Mesmo que a
primeira tenha por base a empiria, e no caso da religido a fé, os dois movimentos
buscam lancar luz, dar transparéncia ao mundo, que originariamente se apresenta
como a noite onde todos os gatos sdo pardos, como diria o filésofo alemao. Por isso,
segundo Aristoteles:

A maior parte dos primeiros filésofos considerava como os tnicos
principios de todas as coisas os que sdo da natureza da matéria. Aquilo
de que todos os seres sdo constituidos, e de que primeiro sdo gerados
e em que por fim se dissolvem, enquanto a substancia subsiste
mudando-se apenas as afeccdes, tal é, para eles, o elemento
(stokheinon), tal é o principio dos seres; e por isso julgam que nada se
gera nem se destr6i, como se tal natureza subsistisse sempre
(ARISTOTELES, Metafisica, I, 3. 983 b 6 (DK 11 A 12).

Ou ainda: “E afirmam alguns que ela (a alma) estd misturada com o todo”. (Aristoteles,
Da Alma, 5, 411 a 7 (DK 11 A 22). Para Hegel, os filosofos da natureza foram capazes
de representar o Absoluto a partir da busca pelos os ultimos fundamentos da realidade
no mundo fisico. Uma tentativa desesperada da Consciéncia em querer ver, desvelar
a esséncia, o verdadeiro, Absoluto (o que é em si e para si): “assim posto que s0 hd um
universal, o universal ser em si e para si, a intuigdo simples e sem fantasia, o pensamento de
que apenas um é¢” (HEGEL, 1999, p.203-205). De Tales a Epicuro pode-se dizer que a
metodologia filoséfica tem por base o desvelamento, explicitacdo e transparéncia da
realidade, uma busca incessante pelo desvelar das coisas. Todavia, o que sempre
movimentou a Filosofia foi: “um postulado metafisico, uma crenga que tem origem em uma
intui¢do mistica e que encontramos em todos os filosofos, ao lado dos esforcos sempre renovados
para exprimi-la melhor” (NIETZSCHE, 2018, §3). A luz, como metafora, produto do fogo,
tem uma longa tradicao na civilizacdo ocidental. Os gregos provavelmente receberam
esta influéncia dos persas e babilonios que tinham a luz como sendo a manifestagao
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do divino. Em Heraclito o fogo é o elemento constituinte da physis de onde tudo
provém e para onde tudo retornard, uma natureza dindmica, em autodesenvolvimento
constante que estd eternamente retornando ao seu principio fundamental. Por isso, o
fogo sempre foi para a religido grega, principio purificador, onde o poder e a
destruicdo estdo conectados, sendo a sua méxima manifestacdo, Deus, que significa
luz, brilho ou luminosidade. Por isso, é possivel sustentar a tese de que Sade quer
destronar o Deus cristdo para instaurar um Homo-Deus. Por isso, cabe perguntar: o
que quer o sadico?

Na modernidade o desaparecimento gradual da centralidade do Deus cristao, fez
com que a razao passasse a ocupar seu espaco, exigindo luminosidade sobre todos os
cantos escuros que a vida privada possa a ter: “Assim, a sociedade da negatividade da
espaco a uma sociedade na qual vais se desconstruindo cada vez mais a negatividade em nome
da positividade” (HAN, 2017, p.9). Isto se chama iluminismo. Nesse caso, o discurso do
sadismo, que nasce no século XVII, é extremamente transgressivo, busca a maxima
visibilidade, consiste em jogar luz sobre tudo o que estd fora de cena, ou melhor,
obsceno, este exige o direito de mostrar, explicitar, colocar tudo nu, exigindo que todos
testemunhem diante de seus olhos a verdade do Absoluto. E quem pode duvidar de
que a modernidade inaugura e se consolida a partir de movimentos espetaculares e
transparentes? Exibindo de forma explicita corpos enfileirados e profanados? Nao ha
como negar como é espetacular a produgdo em série realizada pelo fordismo no século
XIX e a esteira de defuntos nos campos de concentragdo de Auschwitz:

No Terror, sob a Revolugdo Francesa, 10 mil vitimas pereceram. Entre
maio e junho de 1793, mas de 1,3 mil pessoas foram guilhotinadas. Sob
o nazismo, mas de 1,3 milhdo de judeus foram executados por meio de
fuzilamentos e tiros na nuca” [...] prisioneiros “eram infectados com
gangrena, com tifo, alvejados com balas de veneno, forcados a saciar a
sede com agua salgada. Para serem enviados as cameras de gas e
crematorios” (PINHEIRO, 2001, p. 192).

Se a modernidade exige espetacularizacdo, ela é em si mesma um movimento
sadico, pois exige o “entendimento sem a diregio de outrem”, isto é, o sujeito burgués liberto
de toda tutela” (ADORNO, HORKHEIMER, 2006, p. 75). O que exemplifica que o
principio central da modernidade é a positividade/atividade constante e ininterrupta. Para
que este empreendimento tivesse sucesso, a razdo moderna buscou colocar a nu toda
e qualquer forma de figura que se apresentasse obscura ou subjetiva, se fez necessario,
profanar e liberar o homem de qualquer influéncia de supersticdo popular ou da
religido do antigo regime. A luta que se seguiu foi entre sadicos e masoquistas.
Reaciondrios romanticos que se expressaram no maniqueismo existente entre os
contrarrevolucionarios catélicos e esclarecidos.

Se a grande Filosofia, representada por Leibniz e Hegel, descobrira
também uma pretensdo de verdade nas manifestagcdes subjetivas e
objetivas que ainda ndo sdo pensamentos (ou seja, em sentimentos,
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instituicdes, obras de arte), o irracionalismo de seu lado isola o
sentimento, assim como a religido e a arte, de tudo o que merece o
nome de conhecimento, e nisso como em outras coisas revela seu
parentesco com o positivismo moderno, a escéria do esclarecimento.
(ADORNO; HORKHEIMER, 2006, p. 78).

O esclarecimento é o longo e intermindvel processo de destruicao e construcao
civilizacional, um progresso que se autodesenvolve-se por etapas, uma arquitetura
onde a atividade é intensa, sem ociosidade ou inatividade, uma odisseia do espirito
que parte do mais primitivo a magia, do matriarcado ao patriarcado, do politeismo ao
monoteismo, substituindo antigas mitologias por novas, sempre buscando com isso a
objetividade, e desenvolvimento em torno de explicitar a fundamentagdo ultima da
realidade, que a luz da razao seria capaz de fornecer. Como consequéncia tudo tem a
tendéncia a ser tornar transparente, raso, plano e operacional, tudo é fruto do calculo
e controle, em um tempo presentificado, sem grandes dramatiza¢des ou capacidade
interpretativa, enfim: uma modernidade sadica. O trabalho do espirito na
modernidade iguala tudo, homogeneiza, passando a ser precificado, onde a
transparéncia coage a tudo e a todos, exigindo aceleragdo e modificacdo sistémica da
vida social:

A pressao pelo movimento de aceleracao caminha lado a lado com a
desconstrugdo da negatividade. A comunicacdo alcanca sua
velocidade maxima ali onde o igual responde ao igual, onde ocorre
uma rea¢do em cadeia do igual. A negatividade da alteridade e do que
é alheio ou a resisténcia do outro atrapalha e retarda a comunicagao
rasa do igual (HAN, 2017, p. 11).

O totalitarismo na modernidade se apresenta na imposi¢do da homogeneizagao
e quantificacdo dos corpos, transparentes e expostos, sem ambivaléncias. Logo, é um
mundo de informagdes obscenas, ndo havendo mais espaco para o conhecimento ou a
paciéncia necessaria a reflexdo espontanea do ser humano, onde o mesmo somente
pode ser concebido como simples funcionalidade. No entanto: “Sé a midquina é
transparente; a espontaneidade — capacidade de fazer acontecer - e a liberdade, que perfazem
com tal a vida, ndo admitem transparéncia” (HAN, 2017, p. 13). A vida privada é exposta
nas redes na busca desesperada através de um fluxo comunicativo de total
transparéncia. O tipo ideal na contemporaneidade é a Juliette, a heroina de Sade. Ela é
pedagogicamente formada para recusar a qualquer forma de supersticdo. Exige a
exposicdo, explicitacdo. A vida da personagem é o exemplo méximo daquele que rasga
todos os contratos que fundamenta a civilizagdo ocidental, seu instrumento é o
sacrilégio e a bestialidade, enfim, a consequéncia deste ato se expressa na profanizacao:
“o0 gosto intelectual pela regressio, amor intelectualis diaboli, o prazer de derrotar a civilizagdo
com suas proprias armas” (ADORNO, HORKHEIMER, 2006, p. 81). A vida passa a ser
exigéncia de apatia, indiferenca, uma sabedoria estoica e demonstrativa que normaliza
anudez e a desinibicdo. Qualquer espaco protegido pela discricdo é profanado, jogado
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luz sobre, conquistado e saqueado. Esta indiferenca e apatia é a principal caracteristica
da modernidade sadica.

E na obra 120 dias em Sodoma que Sade demonstra um projeto onde a vida é
sistematico-demonstrativa, sempre em um tom professoral e académico, ele apresenta,
a partir da faculdade de demonstragdo, que seu raciocinio é um ato de violéncia,
sempre com rigor, serenidade, calma, que nos coloca diante da onipoténcia e da
perfeita soliddo que somente a razdo é capaz de proporcionar. O que quer o sadico?
Afastar qualquer forma de desamparo que possamos vir a ter diante das contingéncias
da vida. Desde que nascemos se experimenta a sensac¢ao de ser lancado ao mundo, que
se expressa nas marcas deixadas no corpo e pela carbonizacdo da alma, no burnout
psiquico que se experimenta diariamente. A frustragdo e o desamparo surgem na mais
tenra idade, na separagdo entre a mae e filho com a presenca da lei que o pai invoca.
Da mesma forma que o Pai, no exercicio legal de suas fung¢des divinas, expulsa Lucifer
do paraiso, ele (o filho) decai, experimentando a exclusdo, sendo constrangido a estar
s0. Deus é sadico, indiferente, apatico ao sofrimento de Lucifer, seu filho que perdeu
sua integralidade, unicidade, comunhao, enfim, se fez homem. Da mesma forma que
ao nascer somos jogados em um mundo que se expressa ou se desenvolve, a partir de
principios opostos e ambivalentes, que se interpenetram, longe da seguranca oferecida
intrauterinamente. Nao existe nascimento ou amadurecimento sem sofrimento, que
precisa ser superado e guardado, Aufheben, em uma Consciéncia infeliz. Este é o desejo
estoico que se expressa na certeza da Consciéncia de si em Hegel, e na exigéncia de
contencao dos seus desejos. E a expressdo do desejo contido e recalcado que nao exige
mais reconhecimento, de Deus, grande Pai, ou do outro, que estéd diante de si. O sadico
inaugura uma guerra contra qualquer dispositivo que venha se colocar como
substituto da lei e busca viver sem a necessidade psicoldgica de colocar algo no lugar
simbolico do Pai. Dai porque Freud (2013) ira dizer que Deus e as religides sao ilusdes
criadas pelo ser humano para suprir a necessidade psicologica do desamparo e
procura frear nosso sadismo primario. Enfim, como Legendre (1983) mostrard, por
exemplo, como o Estado e o juiz ocupam o vazio do corpo psiquico deixado pelo Pai
fundador, sempre ausente, exercendo a funcdo castradora, porém garantidora do
projeto civilizacional.

CONSIDERAGCOES FINAIS

Muito se tém escrito e discutido sobre a atmosfera de crise de nossa liberdade no
contemporaneo. Todavia, este ensaio ndo teve a pretensdo de esgotar a discussao, mas
de ensaiar e entrelacar os conceitos de liberdade, sadismo e pornografia enquanto
método filoséfico moderno e contemporaneo. Afinal, todos os individuos possuem
dentro de si forgas pulsionais que podem nos conduzir a vida ou morte e a escolha de
qual caminho a ser trilhado caberd a cada um de noés. Esta escolha é nossa e sera ela
que determinard o grau de liberdade que teremos, bem como definird as
responsabilidades imputadas por nossa agao livre, mas responsavel.
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RESUMO

Neste artigo se pretende discutir a no¢do de infocracia apresentada pelo filésofo austro-coreano
Byung-Chul Han em sua obra homo6nima. Nesta nogao encontram-se abarcados muitos dos temas
abordados pelo filésofo em outras obras de sua autoria. A Sociedade da Transparéncia, o controle
psicopolitico, a digitalizagdo e a crise da democracia sdao temas que ressurgem associados ao fenémeno
do aprisionamento digital nas redes. Fendbmeno em que se debatem entre si a informagao produzida
pela dindmica da transparéncia e o holismo do Big Data. O objetivo deste artigo &, portanto, partindo
dessas nogoes, refletir sobre a relagdo entre o individuo das redes e a sua dimens3do discursiva em
relagdo a informacgdo e a percepg¢do da verdade.

PALAVRAS-CHAVE

Presidios digitais; Infocracia; psicopolitica; sociedade da informacao

ABSTRACT

In this article, the aim is to discuss the notion of infocracy presented by the Austro-Korean philosopher
Byung-Chul Han in his homonymous work. This notion encompasses many of the themes addressed by
the philosopher in other works of his authorship. The Transparency Society, psychopolitical control,
digitization and the crisis of democracy are topics that re-emerge associated with the phenomenon of
digital imprisonment in networks. A phenomenon in which the information produced by the dynamics
of transparency and the holism of Big Data are contended. The objective of this article is, therefore,
starting from these notions, to reflect on the relationship between the individual of the networks and
his discursive dimension in relation to information and the perception of truth.
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INTRODUCAO

“Clicar aqui para aceitar todos os Cookies” se transformou no passaporte direto
para a prisdo digital. O aviso, capaz de irritar o mais docil dos usuarios da rede,
imposto pelas regras da Lei Geral de Protecdo de Dados europeia, a GDPR, alerta que
informacoes serdo coletadas ao acessar determinado site ou servico digital. Os cookies,
pequenos arquivos de texto instalados pelos servidores dos sites de internet, coletam
e armazenam informacdes sobre os habitos de uso dos usuarios. Essas informacoes vao
desde os dados de login, informacdes pessoais e até mesmo preferéncias de produtos,
termos de buscas e dados emocionais do individuo.

Disfarcados sob a inofensiva imagem de um biscoito, os cookies sdo os
responsaveis também por alimentar plataformas de dados de corporacdes como a
Google e a Meta para realizar, através das informacdes coletadas, o disparo de
propagandas direcionadas, ou seja, a oferta de produtos e servicos que sdao mais
provaveis de serem consumidos de acordo com as preferéncias demonstradas pelos
individuos.

A alegoria do biscoito em nada contraria o conto de Jodo e Maria, coletado pelos
irmaos Grimm. A percepcdo da necessidade de manter-se informado, o assédio das
redes que vendem ndo apenas a experiéncia de pertencimento, mas as promessas de
fama, sucesso e dinheiro através da conquista de followers, curtidas e engajamento,
transformaram a figura do cookie na imagem do rastro de doces que seduziu Jodo e
Maria até o encarceramento na casa da bruxa. Para ter acesso a Sociedade da
Informagao é necessario, em troca, ingressar pela porta da Sociedade da Transparéncia,
despojar-se da privacidade, e entregar, como bilhete de entrada, seus préprios dados
para que possa ser submetido ao controle psicopolitico do pensamento e do
comportamento. Para que possa ser aprisionado dentro do espago que “torna o ser
humano completamente transparente”2.

A finada rede Orkut cunhou, no passado, outra expressao cuja alegoria nos
interessa para o debate: “no donut for you”, — sem donut para vocé. Embora o aviso
original fosse dirigido aos erros dos proprios servidores da empresa Google, onde
estava hospedada a pioneira rede social, a imagem da recusa do doce poderia
sintetizar o mesmo fendmeno da punicdo aqueles que nao se sujeitam ao Regime de
Informagao. Sem doce para vocé reverbera, em sua esséncia, o processo de negacdo do
acesso a informacao que permite que o individuo exista digitalmente, que se mantenha
informado.

Nessa dinamica, o individuo que aceitou os cookies ingressa na sensacdao da
liberdade de poder curtir, compartilhar e interagir dentro da rede, mal se dando conta
de que, enquanto acredita estar influenciando através de suas escolhas que calibram o
algoritmo, estd sendo influenciado pelas evidéncias entregues as redes e que permitem

2 Han (2022b), p. 16.
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que elas escolham por vocé aquilo que vocé ird consumir, os produtos que compraré,
os ideais em que acreditard e até mesmo, na instancia mais dramatica do fenémeno do
aprisionamento digital, os politicos em quem ir4 votar, o que representa hoje, em
suma, a crise da prépria democracia.

Neste artigo, discutiremos a nocao de Infocracia como apresentada pelo fil6sofo
e ensaista austro-coreano Byung-Chul Han. Importa-nos aqui, compreender o
fenomeno dos presidios digitais do Regime de Informacdo e como o controle
psicopolitico se manifesta como dimensdo do poder infocratico.

1 A SOCIEDADE DA TRANSPARENCIA E O CONTROLE PSICOPOLITICO
DO PENSAMENTO

O medo da ndo-informagdo é o combustivel que impulsiona a Sociedade da
Transparéncia e acirra o controle psicopolitico. A sindrome de FoMO (Fear of Missing
Out), ou o medo de estar de fora, é o que produz a necessidade de abastecer-se com
um volume cada vez maior e imponderavel de dados e informagdes para aplacar a
sensacdo de ndo estar a par do que estd ocorrendo no entorno. De forma muito
recorrente, a nocao de que saber é poder é repercutida seja nos veiculos de midia, seja
no ciberespaco. Esse é o mote da Era da Informacao. E também a arma discursiva
empregada para produzir controle. Vocé é o quanto vocé sabe, e seria pedestre afirmar
0 quanto estd embricada nesse discurso a nocdao da informagdo como produto. Trata-
se da mesma abordagem largamente empregada por coaches de marketing digital que
vendem estratégias para a comercializacdo de cursos online. Nao é incomum ouvi-los
afirmar que qualquer individuo pode vender um curso de qualquer assunto, mesmo
que, de fato, ndo conhega nada sobre ele. Nao basta apenas, no Regime de Informacao,
consumir informagdo, mas também produzi-la e principalmente autoproduzir-se
através da criacdo de informacao.

A ideia de que tudo deve ser visivel e compartilhado é, para Han, o que define
as bases da Sociedade da Transparéncia. Para Han, a transparéncia pode levar a
vigilancia e ao controle, pois torna todos os aspectos de nossas vidas abertos para
analise e julgamento. Além disso, a transparéncia pode levar a homogeneizacao, pois,
quando tudo é visivel e comparavel, as pessoas tendem a se conformar com as normas
sociais, resultando na perda de individualidade.

O que estd em jogo, contudo, é o estabelecimento do controle através da
vigilancia. Num tempo em que todos podem ser influencers, produz-se, na verdade,
uma falsa percepgao de poder, que reside ndo nas maos destes, mas nas préprias redes
e no proprio mecanismo de controle. Em um dominio difuso como o cibernético, a
dindmica das influéncias é variavel e suscetivel a prépria dimensao da informagao. A
transparéncia induz o individuo a se por em visibilidade para, logo apds, a menor
contrariedade, puni-lo. O individuo que se autoproduziu como influencer, a0 menor
dissabor provocado no outro, poderé ser condenado ao cancelamento, a exclusao. O
Regime de Informacédo produz, assim, a uberizagdo da democracia, quando a oposigao
passa a poder ser silenciada por meio do botao de dislike, do block, e do link de
“denunciar contetido”. A rejeicdo em massa do outro alimenta, por sua vez, o
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algoritmo, a quem cabera o papel do verdugo que eliminara o individuo, langando-o
para fora da rede, através da conta bloqueada, da suspensao e, principalmente, da
desmonetizacdo do contetido do suposto influencer. O corte do poder de influéncia &,
dessa forma, também econdmico. O balizamento do poder nas redes é dado, nao por
quem produz a informagao, mas por aqueles que definem o quanto aquela informacao
é ou ndo toleravel pelo coletivo. A Sociedade da Transparéncia, dessa maneira, cria a
percepcao da liberdade, justamente ao produzir a ilusdo da democracia através da
possibilidade de selecdo de contetido, — da calibragem do algoritmo. Queremos que
o feed do Instagram tenha a nossa cara, que a for you do TikTok traga os tiktokers com
0s quais concordamos, podemos inclusive denunciar como “abominavel” algum
contetdo que nos seja acidentalmente sugerido pelo YouTube e que nao reflita nossa
forma de pensar e de ver o mundo. Temos o poder censor que nos parece inofensivo
no olhar microfocado, mas que coletivamente produz o poder da exclusao definitiva
do outro. No micro trata-se apenas da calibragem do algoritmo para que, a luz do
microtargeting, possa nos oferecer contetido que iremos curtir, e em troca nos oferecer
produtos que estaremos mais inclinados a consumir; mas, no macro, revela a dimensao
do poder punitivista do coletivo, do linchamento digital (ou até mesmo fisico e real,
em casos tragicos e ndo mais tao incomuns), reproduzidos na figura do cancelamento.
Nao queremos apenas nos limitar a clicar no dislike, no unfollow e no block, queremos a
punicdo daqueles com quem ndo concordamos, queremos que sejam presos do lado
de fora do lugar onde, em verdade, nés é que estamos aprisionados. A rede social
Orkut, em seus primérdios, nos anos finais da década de 2000, definia de forma
pictdrica essa nogao, ao substituir o avatar de seus usuérios punidos por uma imagem
de um individuo atrds das grades. Esses individuos, entdo, se viam impedidos de
curtir, comentar ou compartilhar conteddo naquela rede, ou seja, se encontravam
cerceados da possibilidade de voto, de voz e de participacdo na rede. Qualquer poder
seu de influéncia havia sido subtraido como punigao. E assim que podemos definir o
poder que é efetivamente associado as figuras a quem se evoca o epiteto de influencers
nas redes e questionar o alcance real do seu poder de influéncia, quando a mera
contrariedade do coletivo bastara para esvaziar tal poder. E o que, de acordo com o
proprio Han, pode ser compreendido como a percepgao de que o “espaco da internet,
sobretudo, ndo é unilateral, o que leva a um aumento radical da contingéncia. Além
disso, é apropriado diferenciar poder e influéncia. Um poder que ndo possa exercer
influéncia claramente ndo é um poder” (HAN, 2019. p. 141,142).

Em se tratando do poder de influenciar, vemos este sendo empregado de maneira
organizada na rede quando analisamos o seu uso politico a luz da comunicacao
estratégica. Na histéria da Internet, o fenémeno visto através das agdes do Exército
Zapatista de Liberagdo Nacional, em meados dos anos 90 do século XX, demonstra a
capacidade do emprego da informacdo como arma para, de maneira estratégica,
produzir a alteragdo do balango do poder na natural assimetria entre atores estatais e
ndo-estatais. Embora a Sociedade da Informacdo denegue a possibilidade da
revolucdo, a figura do Comandante Marcos, lider da EZLN, contraria essa denegacao
ao produzir informagao para fora do territério mexicano, para atores politicos capazes
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de repercutir essa informacdo de maneira estratégica e, assim, produzir forca capaz de
subjugar o poder estatal daquele pais. A primeira guerra cibernética que se tem noticia,
entdo, operou, a partir do dominio cibernético para dentro do sexto dominio
operacional, o dominio do psicolégico, produzindo transparéncia, vigilancia e controle
de fora para dentro. Como afirmam Franchi e Vichi:

The EZLN was the first guerrilla force to use the internet in a
systematic way to publicise its written materials and to create space for
debates in which the movement itself was the central theme. The
widespread use of a worldwide computer network to link the
Zapatista movement to Mexican and international public opinion
provided significant support for the EZLN (FRANCHI, VICHI, 2018.
p- 134).

O controle psicopolitico das redes nao se difere do poder de influéncia da
cibermilitancia quando se utiliza da tentativa do controle da narrativa para estabelecer
a necessidade da constante vigildncia. A propria instdncia do “combate as fake news”
pode resultar na vacuidade do factual a medida em que a prépria Sociedade de Midia,
por sua natureza corporativa, seleciona a relevancia daquilo que é considerado factual
de acordo com suas proéprias politicas editoriais. A selecdo do relevante é, por isso, a
selecdo do que é vigidvel, do que precisa ser submetido a controle para manutencdo
do poder. Ndo se faz fact-checking do que nado é relevante, do que ndo ameaca a
hegemonia dos canais evocados como veiculos oficiais (ou profissionais) de
informacgao. Assim, asseguram a manutengao do poder de influenciar e, portanto, do
poder de controlar. O poder atribuido as midias, as redes e as militancias digitais,
dessa forma, se assemelha ao sistema Panéptico de Bentham abordado por Foucault.
A constante vigildncia individual, com objetivo de controle estabelecido por meio de
um sistema de recompensas e punicdes € caracteristica compartilhada igualmente
pelos conglomerados de midia, ao controlarem o que é relevante de ser veiculado, e
que vai desde as ultimas noticias da pandemia até a celebridade que atravessa o
calcadao; passando pelos termos de uso das redes que limitam o alcance do contetido
dos influenciadores que contrariam suas posicoes?, até as militancias digitais, seja do
campo da direita ou dos “coletivos tribais identitarios [que] denegam todo e qualquer
discurso, todo e qualquer dialogo” (HAN, 2022(b). p. 59). “O esquema pandptico é um
intensificador para qualquer aparelho de poder: assegura sua economia (em material,
em pessoal, em tempo); assegura sua eficacia por seu cardter preventivo, seu
funcionamento continuo e seus mecanismos automaticos. E uma maneira de obter
poder” (FOUCAULT, 2008. p. 170).

No contraponto da punicao e do castigo ha a recompensa, vendida na figura da
liberdade. A nocdo de liberdade promovida pelas redes estd associada a permissao de

3 Como visto em abril de 2023, no episddio da proposta de legisla¢do para a regulacdo das redes sociais quando
usuarios denunciaram que suas postagens favoraveis a regulagdo tiveram seu alcance reduzido ou até mesmo
foram excluidas para redes e que as proprias redes, como Google e Telegram, utilizaram sua infraestrutura de
comunicagdo para disparar para seus usuarios conteudos contrdrios a regulacdo.
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postar e curtir, compartilhar dentro do espaco da rede*. Ou seja, dentro da prépria
nocao de existir no interior da virtualidade. Essa permissdo, em primeira instancia, é
obtida ap0s a aceitacdo dos Termos de Uso da Plataforma. Documento que opera a
guisa de um escrito sagrado, imponderavel posto que nunca lido. O botao de aceitacao
dos termos esta sempre mais facilmente acessivel do que o link para a leitura dos
mesmos. No entanto, se a leitura ndo é convidativa, a priori, haja vista que o usuario
deseja e anseia fortemente estar inserido no espaco situado apos a tela de login, a sua
leitura é sempre propagada como algo desnecessario, embora se saiba que a qualquer
momento podera ser usada contra o usudrio. A menor contrariedade da rede, sua
liberdade dentro dela sera cassada sob alegacao de violagdo dos Termos de Uso, uma
transposi¢do da nogdo crista de pecado para a dimensdo cibernética, onde quem se
comporta pode ter acesso aos privilégios do feed ou da timeline, mas quem ousa
profanar suas regras sera condenado ao inferno da existéncia off-line. Portanto, na
Sociedade da Transparéncia, a liberdade simboliza quem esta dentro, e a prisao é
retratada na figura daquele que é retido do lado de fora das redes. Essa sacralidade
das redes é vista por Han na figura do que chama de “eucaristia digital”, em que os
followers operam a guisa dos seguidores, a rotina das influéncias ocupam o lugar da
liturgia e onde o “like é amém” e o consumo, redencdao®. Han defende que a
protocolizacdo total é o que garante o caminho para o controle psicopolitico do
comportamento, a0 mesmo tempo em que permite que nos imaginemos com
liberdade. O ambiente excluido do outro, onde todos os aderentes aos termos de uso
compartilham entre si das mesmas informagdes concordantes é o cenario da liberdade
em que ndo hé incertezas, ndo ha contrariedades. No entanto, Shoshana Zuboff em seu
“Capitalismo de Vigildncia” declara que:

Simplificando: ndo h& liberdade sem incerteza. [..] Entdo
estabelecamos o que ird nos guiar. Incerteza ndo é caos, e sim o habitat
necessario do tempo presente. [...] Na auséncia dessa liberdade, o
futuro desmorona num presente infinito de mero comportamento, no
qual ndo pode haver sujeitos nem projetos: apenas objetos (ZUBOFF,
2021. p. 373, 377).

As redes ndo impdem seus termos de uso, nem mesmo forcam que seus usuarios
a conhecam ou a recitem. Deixa os seus usudrios livres para agirem, embora
assombrados pelo fantasma da punigao, a ameaga inquisitorial medieval ressuscitada
nos dominios digitais. Como afirma Han, “no Regime de Informacdo neoliberal, a
dominacdo se d4 como liberdade, comunicacdo e Community, comunidade”®. O poder
de influenciar é, no entanto, regulado pelos préprios termos de uso na rede, que
impedem movimentagdes que possam produzir alteracdes indesejadas ao modelo de
controle psicopolitico, — “O Like exclui toda revolucao”’. Nao é incomum ver

4Han (2022b), p. 19.
5> Han (2022b), p.19.
6 Han (2022b), p.17.
7 Han, (2022b), p.17.
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influencers comentando em seus contettdos que ndo podem dizer isso ou aquilo sob
risco de perder o alcance de suas postagens, ou que ndo podem usar determinados
termos, banidos pela rede, ainda que em causas de interesse ptiblico, como o combate
ao bullying ou ao suicidio, por medo de serem penalizados e serem trancados do lado
de fora das zonas de insercao da manifestacdo do poder de influéncia. Ndo ha castigo
maior do que se tornado alguém incapaz de influenciar.

2 A PRISAO DIGITAL INFORMACIONAL

Em “Infocracia: digitalizacdo e a crise da democracia”, Han declara que o
“presidio digital é transparente” na medida em que as pessoas estao aprisionadas na
informagdo, ao se comunicarem e ao produzirem informagdo®. Dentro dessa
perspectiva, podemos depreender que o individuo se aprisiona na busca de encontrar
no coletivo a reverberacao de seus proprios valores, de sua prépria ideologia. Esse
fendmeno parece natural a medida em que pode ser detectado em outros segmentos,
como a passagem da primeira infancia a idade escolar, o ingresso no mercado de
trabalho, a escolha da carreira e até mesmo as filiacdes culturais, filosoficas e religiosas
escolhidas pelo individuo. O auto encarceramento em sistemas fechados é antes de
tudo algo inerente a propria natureza humana, conforme traz Gilles Deleuze ao
afirmar que “o individuo ndo cessa de passar de um espaco fechado a outro, cada um
com suas leis: primeiro a familia, depois a escola [...], eventualmente a prisdo, que é o
meio de confinamento por exceléncia” (DELEUZE, 2013. p. 223).

O fim do discurso promovido pela desaparicdo do outro, fruto do processo de
exclusdo proprio da Sociedade da Transparéncia, acirra a percepcao do
aprisionamento. A auséncia do outro age na promogdo do eu. No momento em que
nao ha mais espacgo para o contraditério, o ambiente das redes se torna o palco ideal
para a divulgacdo da propria voz que soard consonante a todas as demais vozes. O
mais importante dessa dindmica, contudo, ndo serd mais a audigdo das outras vozes,
mesmo que consonantes, mas somente da propria voz. Desta forma, “os espagos
discursivos ficam cada vez mais recalcados por cdmaras de eco, nas quais eu escuto,
sobretudo, a mim mesmo falar”?. Entretanto, esse estado de reclusdo no eu néao é
diferente do encontrado em instdncias como a religido, partidos politicos e
organizagdes culturais. Como depreende Michiko Kakutani em “A morte da verdade”:

[...] estéa claro que as paredes das nossas bolhas politicas s6 ganharam
corpo; o isolamento actstico das nossas camaras de eco ficou muito
mais espesso. Antes mesmo de sermos encerrados em bolhas com
filtros impenetraveis pelos feeds de noticias do Facebook e pela busca
do Google, ja viviamos em comunidades cada vez mais segredadas em
termos de politica, cultura, geografia e estilo de vida (KAKUTANI,
2018. p.131).

8 Han (2022b), p.14-15.
9 Han (2022b), p. 52.
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Se as instancias de confinamento no digital nao sdo exatamente uma novidade, o
mesmo ndo pode ser dito dos modos de controle. O que distancia o modo de
aprisionamento das redes em comparagdo ao aprisionamento passivo das midias, e
dos modelos de controle da religido, do trabalho e da préprio sistema legal, em sua
tltima dimensao, é que ela se produz ndo mais por uma influéncia meramente externa,
mas por aquilo que Han denomina de looping-do-eu permanente, criado pela nogao de
que “quanto mais tempo eu ficar na Internet, mas minha Filter Bubble é preenchida com
informacoes que eu curto e que corroboram minhas convic¢des”10. Os cookies aqui sdo
os agentes calibradores que definirdo o comportamento do algoritmo no processo de
controle psicopolitico do pensamento, como afirma Deleuze:

Ao passo que os diferentes modos de controle, os controlatos, sao
variagdes insepardveis, formando um sistema de geometria varidvel
cuja linguagem é digital (0o que ndo quer dizer necessariamente
bindria). Os confinamentos sdo moldes, distintas moldagens, mas os
controles sdo uma modulagdo, como uma moldagem autodeformante
que mudasse continuamente, a cada instante, ou como uma peneira
cujas malhas mudassem de um ponto a outro (DELEUZE, 2013. p. 225).

Temos, assim, a dimensdo criada pelo préprio Panéptico no qual o individuo
encarcerado é controlado por balizas definidas pelas suas préprias preferéncias. Os
seus grilhdes sdo o somatoério das informacdes coletadas a partir das curtidas e dos
shares, dos compartilhamentos. Ninguém compartilha aquilo com o qual discorda, a
nao ser que seja para denunciar, e, aqui, o processo de dentincia também opera a guisa
de autopromogdo. Denuncio aquilo que ndo concordo para atrair a atencdo daqueles
que convergem com o que eu mesmo penso. O denunciar se torna, portanto,
ferramenta de propaganda, produzindo informacdo que, por sua vez, também
abastecerd o processo de controle psicopolitico. O somatério dessa massa de
informagdes compostas por likes, dislikes e shares é o que se tornard a matéria prima do
cérebro condutor do Regime de Informagdo — a Big Data.

3 BIG DATA, DATA MINING, A INTELIGENCIA ARTIFICIAL E A
DOMINAGAO IMPIEDOSA DA INFORMACAO

O volume imponderavel de informagao nao é somente um fendémeno constatével
no front-end das redes, mas uma consequéncia do préprio Regime de Informacao frente
a complexidade da sociedade do século XXI. O resultado final do processo de coleta
dos cookies aceitos por cada individuo, somado ao préprio processo de criacdo de
contetido por parte dos usudrios e os entrecruzamentos realizados por Data Mining e
pelos mecanismos de Machine Learning produzem uma massa informacional de
capacidade sobre-humana de processamento. Todavia, ndo se trata de informacao

0 Han (2022b), p. 54.
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produzida para alimentar os cidadaos digitais imersos na Sociedade da Informacao,
mas, para alimentar a prépria vigilancia que opera o controle psicopolitico. E uma
ditadura da maquina. Han afirma que “a Big Data e a Inteligéncia Artificial levam o
regime de informacdo a um lugar que é capaz de influenciar nosso comportamento
num nivel que fica embaixo do limiar da consciéncia”’l. A essa massa informacional
mal podemos distinguir dados e informacdes, considerando que todas elas se tornam,
em sua ultima instancia, matéria prima para o controle. No entanto, essa massa
informacional possui a capacidade de atingir camadas profundas da psicologia do
individuo, dai onde encontramos a contenda entre o factual e as fake news, a relacao
entre verdade e pés-verdade e entre opinido e saber. Nesse nivel massificado de
informacao, inexiste comunicacdo, nao sobrevive mais o discurso, pois como esclarece
Han:

A massa de informacao ndo produz por si mesma nenhuma verdade.
[...] Quanto mais informacdo é liberada, mais o mundo se torna ndo
abrangivel, fantasmagorico. A partir de um determinado ponto, a
informacdo ndo é mais informativa, mas sim deformadora, e a
comunica¢do ndo é mais comunicativa, mas sim cumulativa (HAN,
2018a, p.113).

E justamente facilitado pela disformidade da massa informacional que os atores
com diferentes niveis de poder de influéncia dentro da rede podem se locomover no
tabuleiro discursivo, ou como Bakhtin definiria, na Arena da Palavra, para promover
seus mecanismos de influéncia, exatamente da forma como Han definira ao dizer que
um poder sem capacidade de influéncia ndo é um poder. Figuras como coaches,
influencers politicos, profissionais de social media e copywriters deslindam os
mecanismos pelos quais podem controlar narrativas para a consecugdo de seus

objetivos. Como traz van Dijk:

Para exercer esse controle social sobre os outros, entretanto, os atores
sociais precisam satisfazer critérios pessoais e sociais que os permitem
influenciar outros, em primeiro lugar. [...] As condi¢des sociais de
controle manipulador portanto, precisam ser formuladas - pelo menos
no nivel macro de andlise - em termos de pertenga de grupos, posicao
institucional, profissdo, recursos simbdlicos ou materiais e outros
fatores que definem o poder dos grupos e de seus membros. [...] N6s
observamos que a manipulagdo é uma das praticas sociais discursivas
de grupos dominantes que servem a reprodugdo do seu poder. Esses
grupos dominantes podem fazer isso também de varias (outras)
formas, por exemplo, através da persuasao, fornecendo informacdes,
educacao, instrugdo outras praticas sociais que objetivam influenciar o
conhecimento, as crengas e (indiretamente) as agdes dos receptores
(VAN DIJK, 2008, p. 236-237).

1 Han (2022b), p. 23.

| eonardo Perin Vichi
Toledo,v.6,n"1 (2023) p- 65-78

75



Avcristo)))))

]ntcrnationaljournal of Fl’icnomcnologg, [lermeneutics and Mctaplﬂgsics

Os gatilhos mentais, termo usado por profissionais da drea do marketing digital,
tornaram-se assim as ferramentas para sintonizar-se ao proprio controle psicopolitico
e, em consonancia com suas dindmicas, produzir a capacidade de influenciar e
determinar comportamentos e pensamentos. Nogdes como urgéncia, escassez,
exclusividade e autoridade tornaram-se os sacramentos que povoam a liturgia dos
influencers na promogdo de seus proprios produtos e do produto maior, eles mesmos.
A informagdo produzida por esses gatilhos é alimentada pela prépria informagao
deixada pelas footprints dos usudrios. O simples clique em um produto em um site de
e-commerce € o suficiente para disparar em poucos instantes uma mensagem enviada
por e-mail para “recuperacdo de carrinho”, ou seja, para incitar o usudrio a retornar
aquela loja online e adquirir aquele produto feito exclusivamente para ele, do qual
existem poucas unidades, que ele precisa para ontem e que é produzida pelo mais
competente fabricante. Nessa dindmica, a propaganda ndo é mais deixada no caminho
para ser absorvida pelo inconsciente do passante numa rua, no caso de um outdoor, ou
do telespectador que ndo consegue escapar a propaganda ao qual é passivamente
submetido durante o telejornal, mas esta o persegue indo em sua direcao, nao mais
aguardando que ele chegue sozinho até ela. E a forma encontrada para burlar as
restri¢des oligopolistas do mercado, ndo mais esperando que o usuério tome a decisao
pelo consumo, mas decidindo por ele. Como Habermas deslinda:

The flooding of the public sphere with advertising publications is not
explained by the liberalization of the market, although business
advertising in the old style arose just about simultaneously with it. The
incomparably greater efforts of scientifically directed marketing
became necessary only as the degree of oligopolistic restriction of the
market increased. [...] The decreasing transparency of the market,
usually regarded as the motive for expanded advertising, is in good
part actually just the opposite, that is, its consequence (HABERMAS,
1991. p. 189).

Nesse ponto, as estratégias de marketing operam no Regime de Informacgao de
forma ndo transparente, ainda que dentro da Sociedade da Transparéncia, pois, como
Han afirma: “a sala de maquinas da transparéncia é escura”12.

Por trés dessa sala de maquinas encontra-se a Inteligéncia Artificial, talvez, ainda
de acordo com Han, a tinica dentro da Sociedade da Transparéncia capaz do ouvir
atento. Esta, por fim, opera sozinha ndo apenas como a vigia que define qual imagem
é adequada para ser postada no Instagram, mas incapaz de distinguir uma imagem
pornografica e o David de Michelangelo, mas é ela também a definidora do que é
verdade.

Sua selecdo ndo se opera nos critérios daquilo que é relevante aos olhos dos
veiculos de midia, mas dentro daquilo que é relevante a partir dos seus proprios
critérios de ranqueamento nos motores de busca. O Regime de Informagao aqui ndo se
preocupa mais com a verdade, nem mesmo com a checagem do fato, mas define o que

2 Habermas (1991), p. 16.
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é verdadeiro através dos critérios do SEO (Search Engine Optimization). Plataformas de
Inteligéncia Artificial como o ChatGPT da OpenAl, Bing da Microsoft e Bard do
Google produzem sozinhos textos calibrados de acordo com o SEO, favorecendo que
informagoes alcancem alto nivel de ranqueamento independente de seu contetido. Dai
o receio de que se agrave o quadro atual em relacdo a disseminagdo de desinformacdes
produzidas com auxilio das ferramentas de Inteligéncia Artificial, mais um desafio a
sobrevivéncia da Verdade.

4 O CANCELAMENTO DA VERDADE

Nas doutrinas militares ndo é incomum se ouvir o dito de que durante a guerra
a verdade é a primeira baixa. Entretanto, podemos afirmar que em momentos criticos
para a humanidade, incluindo aif a prépria guerra, mas nao apenas nela, a verdade
também se enquadra na contagem dos primeiros mortos. A pandemia demonstrou
esse fendmeno através do que o proprio Han cita, na fala do diretor geral da
Organizacdo Mundial da Saade (OMS), Tedros Adhanom: "Nao estamos combatendo
apenas uma epidemia, estamos combatendo uma 'infodemia13. Nesse quadro
infodémico, figuras como Donald Trump, nos EUA e Jair Bolsonaro no Brasil
performaram o protagonismo de disseminacdo da desinformacdo que desafiou a
propria maneira como os Estados lidam com a informagdo. Ainda que se saiba que

“Every government lies. Here and everywhere”. Information
produced by governments and political institutions of governmental
or party bias has as priority its own interests and agendas. Howsoever,
is a big risk for communication operators, like journalists, to be tangled
by first-hand information offered by official government channels and
consequently to reverberate information that are not totally correct or
even completely false (VICHI, 2022. p. 1).

O processo de cancelamento da verdade promovido pela figura do Estado nao é
mais do que a manifestagdo de sua propria agenda de controle psicopolitico. A
desinformacdo estatal é a estratégia pela qual este pode exercer a vigilancia, na medida
em que pode localizar facilmente, pelo discurso, seus opositores e atuar contra esses.
O cancelamento da verdade produzido por figuras como Trump e Bolsonaro, tornou-
se o shiboleth capaz de alimentar, no dominio cibernético, suas massas de seguidores
no sentido de permitir que esses detectem oponentes, candidatos a exclusdo pelo
Regime de Informagao que se opera no campo da direita, como afirma Han:

A vigilancia digital é mais eficiente porque é aperspectivista. Ela é livre
de limitagdes perspectivistas que sdo caracteristicas da Optica
analégica. A oOptica digital possibilita a vigilancia a partir de qualquer
angulo. Assim, elimina pontos cegos. Em contraste com a 6ptica
analégica e perspectivista, a Optica digital pode espiar até a psique
(HAN, 2018. p. 78).

13 Han (2022b), p. 34.
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Na sua dimensdo digital, Trump e Bolsonaro puseram a teste a nocdo
foucaultiana de “verdadeira democracia”, guiada pela liberdade de se expressar, a
isegoria e pelo ato de dizer a verdade, a parrhesial4.

5 A UBERIZAGAO DA VERDADE

Mais do que o fendmeno do cancelamento da verdade, ou seja, de sua propria
exclusdo de dentro da Sociedade da Transparéncia, o que se depreende é a tendéncia
a sua uberizacdo. Nao basta banalizar a verdade, removendo dela a racionalidade e
introjetando na informacdo a opinido, é necessario ataca-la, taxa-la com o dislike,
avaliando-a negativamente e bloqueando, assim, a possibilidade de seu
compartilhamento. Como Charaudeau afirma, o processo ndo é muito distante ao

proprio fenémeno religioso, em especial o inquisitorial.

A crenga cega em certas ideias, a fé em uma religido e os preconceitos
incondicionais levam alguns a encontrar um inimigo para denunciar e,
ao mesmo tempo, apoiar quem poderd entregi-los (CHARAUDEAU,
2022. p. 144.).

Aqui a verdade é enquadrada na funcao de combustivel das teorias de
conspiragao, instancia na qual a crenga e a opiniao exercem um papel mais importante
que o raciocinio e a reflexao. E, no entanto, dificil definir se seus operadores o fazem
de boa-fé, qual inquisidor tomado por genuino fervor religioso, ou de forma
premeditada, sabendo que o que repercutem contraria o racional. E prossegue
Charaudeau:

Os transmissores das contraverdades, quando ndo agem por convicgao
[...] justificam-se dizendo que ndo escondem a verdade, que dizem o
que realmente é e que ndo tém nada a lucrar revelando o que os outros
escondem, especialmente aqueles que tém o poder (CHARAUDEAU,
2022. p. 159).

Han admite essa possibilidade, ao abordar a nocao de “Bullshitter” proposta pelo
tilésofo estadunidense Harry Frankfurt, e conclui que “quem fala merda nao se opde
a verdade”1>. Define-se entdo uma dicotomia entre a isegoria e a parrhesia na atual crise
da Democracia, em que a liberdade de se expressar abarca a liberdade de opinar
“falando merda”, ou, para usar a alegoria dos antigos egipcios, “trazendo para fora o
conteido de seu proéprio ventre”, figura empregada para definir o discurso nao
racional, produzido unicamente pelas emogdes'®. Portanto, o que se constata é que esse
dualismo se fundamenta unicamente entre o confronto entre o saber e a opinido, esta

4 Han (2018), p.100.
15 Charaudeau (2016), p.85.
16 para os antigos egipcios a sede das emocdes estava localizada nos intestinos e ndo no corag3o.
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altima carreadora das manifestacbes emotivas do individuo, como acrescenta
Charaudeau:

Mas nao se deve ocultar que o problema colocado por esse género de
democracia é o do confronto entre um saber expert e um saber de
opinidgo. O primeiro [..] é oriundo de uma conjuncdo entre um
conhecimento aprofundado do dominio politico adquirido através dos
estudos [...] e [...] de uma pratica da coisa politica [...]. O segundo, o
saber de opinido, como vimos, se pode ter uma parte de racional, esta
sob a influéncia da emocao e do imediatismo (CHARAUDEAU, 2016.

p. 179).

E aqui a relagdo do saber com a opinido e a verdade, em especial no que tange a
politica, é o que determina a crise da democracia dentro da Sociedade da Informagao.
Em um Regime de Informagao, “a crise da verdade é sempre uma crise da sociedade”
e “apenas a infocracia se sustenta sem verdade”?”.

CONCLUSAO

A nocao de Infocracia proposta por Byung-Chul Han desvela a dimensao
formada entre o aprisionamento dos individuos dentro do Regime de Informagéo e o
controle psicopolitico exercido pelas redes. No proprio fendmeno de movimentagao
por dentro de instancias de reclusao — familia, escola, trabalho, prisdao —, as redes
sociais se protraem como instrumento de aprisionamento digital. A transparéncia se
torna, nessa reclusdo, o mecanismo que desvela individuos alimentando o Big Data e
permitindo a ampliacdo da vigilancia e do controle de forma autonoma, por meio de
mecanismos como a Inteligéncia Artificial e o Machine Learning; recompensando os
aderentes com a sensagao da liberdade percebida pela possibilidade de se manifestar
dentro das redes, curtindo e compartilhando informagdo, e punindo as vozes
dissonantes através da exclusdo. O apagamento do outro silencia o discurso e cancela
a verdade. E sem o discurso e a verdade, se deleta a democracia.

REFERENCIAS

CHARAUDEAU, Patrick. A conquista da opiniéo publica: como o discurso manipula as escolhas
politicas. Sdo Paulo: Editora Contexto, 2016.

. A manipulagdo da verdade: do triunfo da negacdo, as sombras da pds-verdade. S3o Paulo:
Editora Contexto, 2022.

DELEUZE, Gilles. Conversagoes. 32 Edicao. Sao Paulo: Editora 34, 2013.

FOUCAULT, Michael. Vigiar e punir. 352 ed. Petrdpolis: Vozes, 2008.

FRANCHI, Tassio; VICHI, Leonardo. The beginning of warfare on the internet: Zapatista strategic
communications. In. Defense Strategic Communications, 6, 2018, p.123-154

HABERMAS, Jirgen. The structural transformation of the public sphere: an inquiry into a category of
bourgeois society. Massachusetts: MIT Press, 1991.

17 Charaudeau (2016), p. 97 e 100.

| eonardo Perin Vichi
Toledo,v.6,n"1 (2023) p- 65-78

77



Avcristo)))))

]ntcrnationaljournal of Fl’icnomcnologg, [lermeneutics and Mctaphgsics

HAN, Byung-Chul. A expulsdo do outro: sociedade, percep¢ao e comunicagao hoje. Petrépolis: Editora
Vozes, 2022a.

____.Infocracia: digitalizacdo e a crise da democracia. Petrépolis: Vozes, 2022b.

. No enxame: perspectivas do digital. Petrépolis: Vozes, 2018a.

.0 que é poder. Petrépolis: Vozes, 2019.

. Sociedade da transparéncia. Petrépolis: Vozes, 2016.

____. Psicopolitica: o neoliberalismo e as novas técnicas de poder. Belo Horizonte: Ayiné, 2018b.
KAKUTANI, Michiko. A morte da verdade: notas sobre a mentira na era Trump. Rio de Janeiro:
Intrinseca, 2018.

NYE, Joseph, O Futuro do Poder. Sao Paulo: Benvird, 2011.

VICHI, Leonardo. Cyberdeterrence as policy for democracy defense. In. IA Policy Brief Series, 1(1), 1-3.
https://doi.org/10.5281/zenod0.5829466

VAN DIJK, Teun A. Discurso e poder. Sao Paulo: Editora Contexto, 2008.

ZUBOFF, Shoshana. Capitalismo de Vigildncia: a luta por um futuro humano na nova fronteira do
poder. Rio de Janeiro: Intrinseca, 2021.

Submctido: 7 clcjunho de 2023

Aceito: 7 dcjulho de 2023

Presidios cligitais: Jnfocracia e controle Psicopolitico na Sociedade da [nformacao



Avcristo)))))

]ntcrnationa'Journal of Fl’icnomcnologg, Hcrmcncutics and Mctapkgsics

|nterior e exterior

]rmcr and outer

José Manucl Hclcno
(niversidade de | isboa'

RESUMO

A distingdo entre interior e exterior € um tema recorrente na histéria da filosofia. Embora a maioria
das vezes seja assumido de forma implicita nas reflexdes filosoficas, é fundamental procurar
esclarecé-lo. Desde a nocdo socratica de interior como aquilo que importa realmente conhecer,
passando pela concecdo agostiniana de marca da transcendéncia até as perspetivas de Fernando
Pessoa e Wittgenstein, percorre-se um caminho merecedor da nossa atencao.

PALAVRAS-CHAVE

Agostinho; Fernando Pessoa; Wittgenstein; interior; exterior

ABSTRACT

The distinction between inner and outer is a usual theme in the history of philosophy. Although most
of the time it is assumed implicitly in philosophical reflections, it is essential to try to clarify it. From
the Socratic notion of the interior as what really matters to know, passing through the Augustinian
conception of the transcendence mark to the perspectives of Fernando Pessoa and Wittgenstein,
there is a path worthy of our attention.

KEYWORDS

Agostinho; Fernando Pessoa; Wittgenstein; inner; outer

INTRODUCAO

Pensar o interior e o exterior pressupde atender a experiéncias tidas como
primordiais, como a de termos um corpo préprio e o eu (self) se diferenciar de
imediato do ndo-eu. Ao conhecermos o interior teremos entdo de atender a essa
consciéncia que, do principio ao fim da vida, faz com que as nossas sensacoes,
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percecdes ou conceitos, tanto se dirijam ao mundo (exterior) como a nés proprios.
Pode acontecer deixarmos de ver o mundo, de escutar, tatear e, num &pice, sentir que
tudo o que acontece estd dentro de nds. Passamos entdo do exterior para o interior,
ora deixando de ver as coisas, distraidos com uma recordagao, uma preocupagao ou
uma antecipagdo do futuro, enfim, acabamos por nos fixar no lado de dentro de nés,
como pode revelar qualquer introspegdo, por mais fugaz e imperfeita que seja. Se o
espago interior nos preenche é porque nos perdemos nos nossos pensamentos,
inquietagdes, ou podemos até ser invadidos por alegrias e tristezas inesperadas.
Trata-se entdo de substituir momentaneamente o mundo e aquilo que o define por
um interior que se impde categoricamente. Porém, rapidamente se regressa ao
mundo e, com ele, as coisas e pessoas, num vaivém interminavel, como se a prépria
esséncia do vivente fosse esta relacdo interminavel entre o interior e o exterior. Ora,
sem duvida que esta relacdo, por mais certa que seja, é ainda bastante rudimentar se
nao referirmos o interior do interior, como se houvesse dentro de nés camadas mais
profundas, feitas de sedimentos do corpo préprio, qualquer coisa que se foi
cristalizando e acabou por formar um self. Ja a nogdo de “homem interior”, no De
Magistro de Santo Agostinho, chamava a atencdo para este “intimo da alma racional”.

Deste modo, se o que estda dentro de ndés sdao pensamentos, imagens,
sentimentos e emocdes, algo que constitui a nossa intimidade e, a fortiori, a nossa
identidade, o que esta fora sdo pessoas, objetos, ou seja, o proprio mundo. Ora, esta
diferenciacdo, que faz do sujeito um sujeito e o define do nascer ao morrer, merece
uma reflexdo mais atenta. Em primeiro lugar, tudo o que esta dentro de nos s6 pode
exprimir-se por uma linguagem aprendida socialmente, mesmo que tenha uma base
inata. Significa isto que o mais intimo ndo assinala nenhuma linguagem privada, ndo
apenas porque nao seria compreendida se acaso existisse, como seria impossivel
conceber como se forma uma linguagem que ndo fosse socialmente partilhada. Por
conseguinte, tudo o que tem a ver com o interior do sujeito é, paradoxalmente,
formado e compreendido a partir de um exterior. Vejamos o que pensam, a este
respeito, Santo Agostinho, Fernando Pessoa e L. Wittgenstein.

1 PROLEMAS ETICOS E EPISTEMOLOGICOS

Daniel Lagache (2018), num texto célebre, “A psicologia e a estrutura da
personalidade”, defendia que o eu, a identidade pessoal, constréi-se num quadro
intersubjetivo. Assim, antes do sujeito ser um “eu”, faz parte de uma relagdo na qual
se aprendeu e interiorizou a nogado de sujeito e de objeto. Considera o autor que é
pela interioriza¢do da relacdo intersubjetiva que o sujeito aprendeu a tratar-se como
um objeto. O eu é entdo capaz de autonomia e heteronomia. De facto, e sempre em
didlogo com a psicanalise, Lagache insiste em “A psicologia e a estrutura da
personalidade” que o eu tanto tem uma liberdade como se constitui na sua relacdo
com o id, por exemplo. O certo é que, mesmo tratando-se a si mesmo como um
objeto, o eu reflete essa relagdo com os objetos primordiais que foi interiorizando,

como a mae ou o pai.
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Contudo, a questao da inexisténcia de uma linguagem privada nao basta para
por em causa a diferenciacdo entre interior e exterior. Com efeito, aquilo que
sentimos s6 pode ser sentido por nés, tal como o que pensamos e, numa palavra,
toda a nossa vivéncia. Se ninguém pode viver por mim, tal assinala a existéncia de
um interior. A sua autenticidade é até, a titulo socratico, celebrada como marca de
uma vida que se considera digna de ser examinada.

E assim que ao possivel fracasso de um conhecimento do interior, a defrontar-se
com dificuldades epistémicas varias, deve revelar-se a vivéncia, ou seja, a
proximidade ou contacto do sujeito consigo proprio de forma a sentir-se tGnico. E
neste aspeto que podemos comegar por salientar que hd apenas, na nossa cabega,
uma série de acontecimentos. As ideias, os pensamentos e as emogdes (contetdos
psicoldgicos), vao-se sucedendo sem que saibamos porqué. Se tenho uma ideia
“minha” é porque ela aparece no meu interior, embora nada saiba sobre o como e o
porqué do seu aparecimento. A questdo da liberdade fica entdo seriamente
comprometida, ou seja, merece ser repensada, como se tudo se resumisse a
acontecimentos que se vao sucedendo do nascer ao morrer. De acordo com algumas
perspetivas neurocientificas, nao se percebe como poderia ser possivel uma liberdade
(uma escolha) e até, no limite, uma responsabilidade pelo que vai acontecendo
dentro de nés. Mais do que dizer que este ou aquele contetido psicolégico é meu, que
assinala o meu interior, aquilo que esta dentro de mim, terei antes que admitir que ha
uma sucessdo de cenas, dentro de mim, é certo, mas inteiramente desconhecidas no
seu como e porqué. Seria ridiculo garantir, a este propodsito, que um sujeito se
conhece. Melhor: ele conhece 0 que acontece, mas nada sabe nem jamais sabera o
como e o porqué desse acontecer. Estranhamente, o mais interior acabaria entdo por
se tornar o absolutamente estranho. Nem haveria, alids, nenhuma maneira de o
tornar menos estranho.

Para além dos problemas epistemolégicos que surgem da distingdo entre
interior e exterior, hd ainda, como acabamos de mencionar, problemas éticos. Assim:
Como pode o sujeito ser autonomo? Como pode ser dono de si préprio? Como pode
ser livre? Escolhendo ideias, pensamentos, sensacdes? Mas o que é escolher? Acresce
que o individuo fala para si. Desde Platdo que se considera o pensamento como um
didlogo da alma consigo prépria. Contudo, se falar para si pressupde pensar,
poderemos também dizer que todo o pensamento subentende uma linguagem que o
exprime? Aparentemente o interior tem essas duas vertentes: uma fala interior, como
se falasse de mim para mim e um pensamento que ndo se exprime mas que se
pressente a ponto de assegurarmos a sua existéncia. Neste tltimo caso posso entao
pensar sem palavras (e ndo falamos aqui de pensamentos ditos inconscientes).

Outro aspeto interessante é o de que o interior é, amiade, o lugar da dor.
Sentirmo-nos é sentir a dor que nos acomete; preocuparmo-nos é ser incapaz de
impedir que uma ou vérias ideias surjam repetidamente na mente; entristecermo-nos
é quando a mente se deixa ensombrar pelo descontentamento. O interior é, em cada
um destes casos, possuido pela dor e pelas varias metamorfoses que a designam.
Sente-se entdo o lado de dentro do sujeito e tudo o que se passa “l1a fora”, no mundo,
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parece estranho, indiferente, inexistente, até. Mas posso ainda, como Santo
Agostinho e outros referiram, recordar a minha dor de forma risonha, tal como
recordar a minha alegria com tristeza. O que é guardado no “paldcio da memoria”,
para nos servirmos de uma expressao de Santo Agostinho, acaba por ser evocado de
forma tantas vezes imprevisivel. Se o passado é surpreendente é porque nunca
saberemos o que vamos relembrar e como tal vai acontecer.

E por isso que ndo deixa de ser extraordinario quando garantimos que sabemos
0 que o outro sente. As palavras com que alguém descreve o que sente parecem
ressoar em nos e criarem, eventualmente, a “certeza” de que conhecemos tal estado
de espirito: dor, sensacdo ou impressao, por exemplo. Neste caso sdo as palavras
e/ou as expressdes corporais que nos levam a dizer que compreendemos aquilo que
o outro sente. Ou porque nds proprios ja o experiencidmos (uma dor de dentes) ou
porque, mesmo nao sentindo aquela dor especifica, temos conhecimento da
fenomenologia da dor, quer dizer, aquilo que ela tem de especifico (nunca tive uma
dor de ouvidos, mas creio que sei o que é). Se assim ndo fosse ndo haveria
comunicacao possivel entre os seres humanos.

Alids, nem é correto afirmar que esse contetido psicolégico é uma espécie de
objeto. Podemos, por exemplo, dizer ao nosso interlocutor que o compreendemos
perfeitamente, mesmo que ele tenha dificuldade em explicar/descrever o que sente.
Digo: “Sei o que queres dizer. Também tenho dificuldade em explicé-lo”. Nao se
trata, portanto, de denunciar a pretensa certeza de que os contetidos psicolégicos sdo
descritos como se fossem objetos fisicos. Melhor: a nossa problematizacdo dos
contetidos psicolégicos ndo se atém a essa pretensa identidade entre contetdos
psicolégicos e objetos. A mente ndo é uma caixa com substancias, coisas 1a dentro: a
mente é um processo, embora ndo possamos esquecer que esse Processo se
consubstancia em sensagdes, pensamentos ou ideias.

E se a presenca de mim a mim funciona como autoridade para dizer o que sinto
- e descrevé-lo com certeza - nem por isso essa autoridade é infalivel. Seria, no
entanto, despropositado defender que ou ndo héa autoridade da primeira pessoa ou
que nada garante que a sua descricdo (introspecao) seja verdadeira. A presenga de si
a si, a vivéncia, é um indice de autoridade. Se assim ndo fosse teriamos que rever por
completo inimeras nogdes, em particular éticas e ontolégicas.

2 AS CONFISSOES DE SANTO AGOSTINHO

Tratemos entdo, em face do exposto, de repensar algumas das questdes
referidas. Comecemos por As confissoes, de Santo Agostinho (1991), onde parece nao
haver qualquer espécie de duvida em relacdo a diferenciagdo interior/exterior. Ao
invés, a certeza dessa diferenciacdo é, na perspetiva agostiniana, a entrada para
transcendéncia, como se o interior fosse a forma que Deus tem de contactar com o
homem, unindo assim o mais intimo da alma ao mais intimo da transcendéncia.
Também nos Soliloquios (1998) Agostinho afirma expressamente que quer conhecer
Deus e a alma e nada mais do que isso. Por amar um e outro é apenas isso que lhe
interessa. Ora, de imediato surge a questdo de saber o que se entende por
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conhecimento. Por exemplo: serd o conhecimento que se tem ou se pretende ter de
Deus semelhante a outros tipos de conhecimentos, como o da geometria ou o
conhecimento de coisas ou pessoas? Poderei conhecé-los absolutamente e de forma
semelhante ao que sinto quando afirmo que conheco Deus? Para Santo Agostinho,
trata-se de formas diferentes de conhecimento, ou porque ha conhecimentos que se
baseiam nos sentidos ou porque, baseados na razao, nem por isso sdo do mesmo tipo
que o conhecimento que se tem de Deus.

Um aspeto que ndo podemos explorar, mas que o merecia efetivamente, é a
necessidade de um interlocutor que fosse radicalmente diferente, uma espécie de
interlocutor que interviesse, incessantemente, no intimo de cada um de nés. Ora, esse
interlocutor sui generis é Deus, embora se pudesse dizer que, mesmo inexistente, nos
poderiamos aventurar numa outra leitura de As confissoes, considerando que ha
sempre um outro interlocutor, coisa que o livro de Santo Agostinho acabaria por
revelar. Deste modo, para além de se tratar de um texto paradigmatico para as
questdes religiosas, As confissoes acabaria por ser um texto indispensavel para a
compreensao desse Outro que, incessantemente, modela e corrige, incentiva e educa,
censura e maltrata o eu de cada um de nés - como se o ser humano ndo fosse
possivel sem esta estrutura intima na qual pontifica o aparecimento do Outro, com
quem nao cessamos de dialogar.

No entanto, para Santo Agostinho o que se sabe de um homem é aquilo que o
espirito que nele habita permite saber. E verdade que, noutros trechos, Santo
Agostinho relembra que ha um abismo na prépria consciéncia e que nem tudo aquilo
que se passa nela pode ser conhecido pelo espirito que a habita. Compreendemos
isso aquando das célebres reflexdes sobre o palacio da memoéria no Livro X. Se a
memoria é o ventre da alma (AGUSTfN, X, 14) e a alegria e tristeza sdo o seu
alimento, tal metafora indica a forma como a memdria assimila o mundo, quer dizer,
como ela tera de existir para que qualquer coisa possa ser compreendida. Deus, ao
ser o médico da alma (do interior), pode entdo curar as nossas doengas lidando com a
memoria e as imagens que esta guarda. E ainda o médico da alma que nos cura ao
dar-nos a ver (a compreender) qual a nossa condicdo, quer dizer, os nossos sentidos e
a forma como as imagens chegam até nds. Diz Agostinho que quando entra no
paldcio da memoria “manda comparecer diante de si todas as imagens que pretende”
(AGUSTIN, X, 8) - otimismo que acaba por ser atenuado cada vez que o narrador fala
da forma como as imagens ocorrem dentre dele sem que ele saiba como e porqué.
“Escolher” as imagens tém assim qualquer coisa de absurdo.

Contudo, se hd um médico da alma em as Confissoes, precisamente aquele que
conhece o intimo do homem e sabe como ninguém curar as diferentes doencas, nada
disso se passa, por exemplo, com Bernardo Soares (conhecido heterénimo de
Fernando Pessoa), alguém que dispensa um médico da alma e, por isso, uma
transcendéncia. Como veremos, o mais extraordinario do Livro do desassossego (2013)
¢ que had um olhar inteiramente estético, um plano de imanéncia dado
absolutamente, enquanto em Agostinho toda a imanéncia é um efeito da
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transcendéncia. Veja-se, por exemplo, a censura em relagdo a nocao de curiosidade
(no Livro X).

Se Santo Agostinho entra dentro de si porque essa é a melhor forma de se
aproximar de Deus - e estar vivo deve ser aproximar-se de Deus - ha sempre, como
pano de fundo, uma relagdo culpada, ou seja, trata-se de um pecador que acaba
finalmente por descobrir Deus e quer assim mostrar-Lhe todo o seu arrependimento.
Nada disso se encontra no Livro do desassossego. O universo é inteiramente diferente,
mesmo que em ambos os textos haja uma glorificagdo do interior de forma
exacerbada. O interior religioso de Agostinho e o interior estético de Bernardo Soares
sdo ainda glorificagdes do interior - como se, num caso e outro, o mundo, o exterior,
fosse absolutamente insignificante.

Mas o que nos ensina a reflexdo de Santo Agostinho em torno da memoria é a
forma como é constituida por imagens das coisas e possuir ainda as préprias coisas.
E através da memoéria que se compreende que o que ha mais perto de cada um de
nés somos noés proprios, ou seja, tudo o que se desconhece é, precisamente, o que se
distancia de nés. Proximidade e distancia sdo assim vistos como o que estd em mim
(junto a mim, em mim mesmo, numa palavra: a interioridade), e o que esta longe de
mim. A memoria faz apenas com que eu reconhega objetos, aspetos dos quais guardo
alguma imagem e me faz, portanto, aproximar-me deles. Aquilo que eu reconheco e
sei é aquilo que tem ressonancias em mim (dai a proximidade). O meu intimo define-
se como o préximo de mim, pois “ndo é de admirar que esteja longe de mim tudo o
que eu nao sei”. Ora, que imagens das coisas estdio em mim quando digo que
conhego ou até que perdi algo? Como é que as coisas sdo reconhecidas como sendo o
que sdo ou como sendo aquelas que eu perdi? E essa riqueza imagética que é
guardada na memoria e que eu, no limite, desconhego. Eu nao sei entdo o que se
evoca quando recordo (e porque é que recordo ou esqueco). Se os objetos tém
imagens dentro de mim, ha coisas, como os ntimeros ou a prépria ciéncia, que sdo
dadas em mim sem imagens.

3 INTERIOR E EXTERIOR EM O LIVRO DO DESASSOSSEGO

Guiados pelas reflexdes de Fernando Pessoa, em particular o seu heterénimo,
Bernardo Soares (a quem ¢ atribuido o Livro do desassossego), tentemos aprofundar os
problemas suscitados pela leitura de As confissoes. Como veremos, nao ha, para
Bernardo Soares, nenhum problema epistémico a respeito da diferenciagdo entre o
interior e o exterior. A questdo coloca-se a outro nivel: a uma necessidade poética de
aprofundar as sensagdes, tomar consciéncia delas, como se fosse necessario entrar no
lado de dentro de noés e, simultaneamente, distanciarmo-nos para compreender o que
pode haver de mais genuino no humano.

Com efeito, o Livro do desassossego pode ser lido como uma forma de pensar o
interior e o exterior. A forma radical como se descreve um individuo na sua
interioridade impele-nos a compreender o que ele é por dentro, ou seja, no seu
intimo. Quando se faz, de inicio, a apresentacdo de uma personagem meio apagada
que frequenta um restaurante da baixa lisboeta, é o interior que acaba por sobressair
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nessa apresentacdo. E verdade que se diz que se trata de um sujeito “mais alto do que
baixo”, “curvado exageradamente quando sentado”, [...] “vestido com um certo
desleixo ndo inteiramente desleixado” (PESSOA, 2013, p. 33), embora tais
carateristicas acabem por dar uma ideia desse individuo na sua interioridade, ou seja,
aquilo que o seu corpo e os seus habitos refletem do seu intimo. E assim que ao longo
de todo o Livro do desassossego se tenta dar a conhecer o que pode ser o interior de um
individuo, o que equivale a dizer que se pretende mostrar o lado de dentro de um
sujeito. Contudo, ao fazé-lo, é a propria distingdo entre interior e exterior que se
apaga. Bernardo Soares escreve como se a vida real fosse sonhada, ou seja, é a propria
vida que é um sonho mais do que a causa dos sonhos. Se toda a vida é um sonho no
sentido que referimos, ndo ha entdo exterior que nao seja interior, como se aquilo que
o individuo fosse por dentro consistisse num desenrolar de imagens, pensamentos,
sensagdes que se materializam num mundo.

A descricao do mundo - de pessoas, objetos, paisagens ou sensagdes -, obedece
entdo a uma descricdo fenomenolégica que refere e sente o interior como se de um
exterior se tratasse. Ao tornar-se poética a linguagem mostra essa necessidade de
descrever e sentir o interior de forma distanciada, a tinica possivel para repensar a
distincdo entre interior e exterior. Até o pulsar intensamente metaférico da
linguagem mostra esse esforco para dizer que nado ha, na verdade, mundo e sonho,
mas que o mundo é o modo de ser dos sonhos e os sonhos sdo o prdprio mundo que, ao dar-
se no sujeito, simulam uma exteriorizagdo que nao possui realmente. O interior e o
exterior, a sua possivel e problemética diferenciacdo, deixam de ser realmente um
problema, como se ndo tivesse sentido vé-los como um problema. A questdo
filosofica é claramente preterida em favor de uma dimensdo poética, quer dizer, a
unica verdade é a do sentir e esse tem uma forca indesmentivel.

Deste modo, o espetador de si mesmo que o narrador de o Livro do desassossego
exalta, ao descrever e assistir ao que vai vivendo dentro de si, coincide com a
exteriorizacdo desse olhar, como se as paisagens fossem, afinal, retratos da prépria
alma, ou antes, a maneira de ver as paisagens mostra a forma como a alma
descarrega o sentir numa exterioridade. Por outro lado, trata-se de tentar
surpreender o préprio sujeito na forma como sente e pensa o mundo, como se se
descobrisse uma linguagem pura para dar conta do que se vai vivendo. E neste
sentido que as palavras tanto parecem tropecar como sobrepor-se
desordenadamente, ou seja, a palavra poética acelera o seu lado metaférico e torna-se
vertiginosa. Na ansia de dizer o que sente dentro de si o narrador do Livro do
desassossego acaba por se perder numa floresta de alheamento que é na verdade uma
floresta de sentidos e de sensagdes. Por exemplo: “Quem me dera ser uma crianca
pondo barcos de papel num tanque de quinta, com um céu préximo de
entrelacamentos de parreira pondo xadrezes de luz e sombra verde nos reflexos
sombrios da pouca agua” (PESSOA, 2013, p. 52). Esta sucessdo de sensagdes, que
pretende abarcar um tnico modo de sentir, mas que a linguagem, ao dizé-lo,
desdobra, é ainda uma vontade de falar de si de forma distanciada, de tal modo que
até a alegria e o sofrimento, formas extremas de sentir, devem ainda obedecer ao
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mesmo intuito, ou seja, o de sentir como se de um outro se tratasse. O interior é entao
um exterior o que equivale a dizer que o exterior é um interior, pois um e outro, mais
do que duas faces da mesma moeda, sdo faces que se revezam, pois, o interior é o
exterior e o exterior é o interior, como se a mera disjuncao fosse impossivel.

Nao admira, por isso, a importancia que a figura do sonho tem no Livro do
desassossego. “Sonhar é encontrarmo-nos, ser o Colombo da sua alma” (PESSOA,
2013, p. 84). Ora, aquele que sonha vive o desenrolar das imagens dentro de si, no
seu interior, como se as paisagens que se desdobram saissem do esconderijo da alma
de forma imparavel. Ao ser traduzido em linguagem poética, o interior exacerba-se,
rejubila, é ele a figura tutelar da existéncia humana, como se fosse a salvagao do
préprio humano. E o sonho e as suas metamorfoses que levam ainda o narrador do
Livro do desassossego a interrogar se Deus ndo serd “uma crianca muito grande”, como
se o universo inteiro ndo passasse de uma brincadeira, “uma partida de crianca
travessa” (PESSOA, 2013, p. 87). E de tal forma importante o interior e a linguagem
poética que pretende traduzi-lo que, numa frase decisiva, o narrador confessa o
seguinte: “As nossas maiores tragédias passam-se na ideia que fazemos de nés”
(PESSOA, 2013, p. 90).

4 INTERIOR E EXTERIOR NOS ULTIMOS ESCRITOS SOBRE A FILOSOFIA
DA PSICOLOGIA

Nos Ultimos escritos sobre a filosofia da psicologia (2007), em particular no segundo
tomo, Wittgenstein reflete sobre a nocdo de interior e exterior. Se a escrita de
Bernardo Soares (F. Pessoa), é fragmentaria também o é a de Wittgenstein. Contudo,
se o fragmento pode indiciar uma vontade de pensar (Wittgenstein) ou de expressar
o que se sente (Fernando Pessoa), é digno de nota a forma como se diferenciam.
Trata-se de formas de expressar o mundo e de vé-lo de acordo com os “aspetos”
(termo de Wittgenstein) considerados relevantes. Nao tanto que o fagam
conscientemente, mas sim porque se dd voz a uma vivéncia que é, a vérios titulos,
diversa. Mais do que diferenciar a linguagem religiosa de Santo Agostinho e a
linguagem poética de Pessoa da linguagem filoséfica de Wittgenstein - o que, uma
vez mais, seria limitarmo-nos a rotular, de forma grosseira, formas distintas de
apreender o mundo -, o importante é tentar compreender a sensibilidade subjacente a
tais expressoes.

Pode afirmar-se que para Wittgenstein o interior é digno de ser interrogado.
Ora, que significa isso? Trata-se de algo que posso sentir de imediato? Que posso
descrever? Quando o outro descreve o que sente é verosimil que eu possa aplicar tal
descrigao aquilo que senti ou sinto? Se conjeturo que o outro tem um interior oculto
enquanto o meu é algo a que tenho acesso imediato, como se faz entdo a passagem de
algo que estd invariavelmente escondido para algo que s6 existe enquanto presenga
de mim a mim? De facto, o sujeito ndo pode deixar de se sentir, pois a sua vida é essa
experiéncia intima dos seus proprios estados - e nao pode ser de outro modo. S6 por
licenca poética se pode comparar a forma como me sinto com a forma como sinto o
outro. Ha entdo, aparentemente, um abismo entre os interiores dos sujeitos. Um que
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estd irremediavelmente oculto e o outro que esta (irremediavelmente) presente,
sendo, até, a abertura para qualquer coisa que se possa compreender no mundo.
Atente-se que é esta suposta certeza que Wittgenstein interroga. E verdade que a
questdo do interior versus exterior estd intimamente relacionada com o mental e o
fisico e, no limite, com a questdo do dualismo cartesiano. Mas a preocupacdo de
Wittgenstein ndo se esgota na compreensdo do mental versus fisico como se, ao
desloca-la para o interior versus exterior ela se ramificasse significativamente.

No entanto, o interior do outro manifesta-se através de comportamentos.
Alguém diz que esta com dores e pode até ter um comportamento que o mostra, ou
antes, ter um comportamento que se possa interpretar desse modo. Entendo entado o
seu interior pela forma como se comporta - e isso é suficiente para ter acesso a esse
interior, como se nada mais fosse necessario. Se é verdade que poderiamos ter
conceitos diferentes sobre os comportamentos - o que faria, no limite, com que nao
tivéssemos acesso ao seu interior - o certo é que nos compreendemos, ou seja,
entendemos o que os outros nos dizem, de tal modo que se um médico, por exemplo,
ndo tivesse confianca na forma como um paciente descreve a dor (o que sente) ndo
poderia cura-lo.

Relembremos que o que nos interessa nos Ultimos escritos sobre a filosofia da
psicologia é a importancia de uma reflexdo sobre o interior e o exterior. A forma como
se cristalizou esta distincdo faz com que seja dificil compreender as diferentes
nuances. Temos, na verdade, um senso comum alicercado na distincdo entre um
interior oculto e um exterior publico, sendo a verdade do sujeito aquela que estd no
seu interior. A sua sinceridade estd entdo na capacidade de dizer o que pensa e sente,
embora se admita que nem sempre é facil. O senso comum ndo vé nenhuma
dificuldade em distinguir o interior do exterior e em defender que aquilo que esta
dentro do sujeito é a sua verdade, algo que ele pode ou ndo esconder. Assim, os
homens que tém um interior rico, que o manifestam na sua pureza, sdo aqueles que
merecem o nosso louvor. Sao eles que servem de exemplo em qualquer formulacdo
ética. E verosimil que o Livro do desassossego seja um aperfeicoamento deste
pressuposto. A linguagem poética mostra um sujeito rico, ensimesmado,
desenrolando sonhos, capaz de esconder a sua esséncia, essa forma de autenticidade
estética que a escrita permite revelar.

De acordo com Wittgenstein, “podemos dizer pelo menos que a nossa vida
seria muito diferente, se as pessoas dissessem em voz alta o que dizem em siléncio de
si para si, ou se se pudesse ler isso a partir de fora” (WITTGENSTEIN, 2007, p. 281).
Mas o que é exprimir o que se pensa (ou sente) dentro de nés? Numa das ocasides
que aborda o tema, Wittgenstein contrapde a “certeza” da matematica a “incerteza”
do que se passa “dentro” de nés (a dor, tristeza ou alegria, por exemplo). Se a
matematica se baseia num calculo, em padrdes de pensamento aceites por todos, no
que diz respeito ao interior ndo pode haver o mesmo grau de certeza. Contudo, se o
interior estd escondido, também o proprio célculo o estd. Wittgenstein relembra que
quando alguém faz uma multiplicacdo, por exemplo, os sinais que utiliza podem ser
exteriores, mas a propria multiplicagdo esta escondida, estd algures no nosso
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pensamento, exatamente como a tristeza ou a alegria tém sinais exteriores, mas a sua
esséncia esta oculta dentro de nos.

Uma das dificuldades que surge desta suposta distingao entre interior e exterior
reside no uso de certas palavras, como dor ou alegria. Se uma crianga diz que fez doi-
doi e mostra a palma da mao (porque se queimou, por exemplo) é plausivel admitir
que os pais lhe disseram do6i-déi e apontaram para essa mesma mao, repetindo esta
expressdo. A partir daf a crianca esta em condigdes de o dizer e repetir. Ora, a crianca
ndo designou a sua dor por déi-déi por sua iniciativa, pois ela estava longe de saber
0 que era uma dor. Sentiu qualquer coisa, mas alguém lhe ensinou a designar essa
qualquer coisa que sentiu. Fez, portanto, a aprendizagem da palavra do¢i-déi. Ora, a
réplica a este argumento é a de que se fez essa aprendizagem, nem por isso aprendeu
a sensacao (de dor): tudo indica, embora nem isso merega uma confianca absoluta,
que ja existia uma “sensacdo”, embora sem nome.

Detenhamo-nos neste aspeto, pois todo o problema do interior esta nesta ideia. De
facto, para Wittgenstein a dificuldade est4d em pensarmos a vivéncia (da dor) como uma
coisa (WITTGENSTEIN, 2007, p. 299). E porque teimamos em pensar, a maneira do De
Magistro, de Santo Agostinho, que os nomes designam coisas e que essas coisas estdo
escondidas dentro de nds, que surge a confusdo. E surge porque se “abrissemos” o
pensamento (ou vissemos os seus nervos, como gosta de dizer Wittgenstein) nada se
veria de diferente (exatamente como ndo sabemos, ao vermos um cérebro a pensar, o que
é que ele pensa). E mesmo que vissemos, ndo saberiamos quais os nomes e as imagens
do seu pensamento. Citemos na integra um paragrafo que o diz: “Ainda que soubesse
tudo o que ocorre nele num dado momento, ndo passaria a saber a quem se refeririam,
por exemplo, os nomes e as imagens do seu pensamento” (WITTGENSTEIN, 2007, p. 283 -
itdlicos nossos).

Por conseguinte, a dificuldade estd ndo s6 em saber o que significa estar oculto
dentro de nés como em saber se hd efetivamente alguma coisa a esconder. Para
Wittgenstein, mesmo que houvesse coisas (dor e alegria), jamais saberiamos quais os
nomes e imagens dessas coisas no pensamento. Dai a expressao: “Mesmo o que ocorre
no interior sé tem significado no fluxo da vida” (WITTGENSTEIN, 2007, p. 285). A nogao
de confissdo tem assim qualquer coisa de enigmatico: ela pressupde a distingdo nitida
entre interior e exterior. Confessar o meu interior, aquilo que nado se conhece e que, se eu
o desejar, ninguém conhecerd. O meu interior estd escondido e ninguém tem acesso a ele.
Se hé verdade nestas afirmagdes, o problema é o de saber que tipo de verdade é essa.
Assim, tudo o que estd dentro de mim pode ser exteriorizado (de tal forma que pode ser
compreendido); o que estd dentro de mim foi-me ensinado de algum modo (pois aprendi
uma linguagem). Enfim, o que esta dentro de mim é, para mim préprio, uma certeza, que
sO eu sei qual é - e o problema é o de saber se ndo me poderei enganar na forma como
interpreto o que esta oculto dentro de mim. Melhor: esta oculto para os outros enquanto
para mim dao-se enquanto fendmenos, enquanto algo que “aparece”.

Outro tema recorrente na reflexao de Wittgenstein sobre a nocdo de interior versus
exterior é o da dissimulacdo. Assim, se dissimulo é porque conheco a verdade que
escondo, pois s6 posso dissimular se conhecer a verdade. Dai a dificuldade em
imaginarmos um mundo onde ndo exista fingimento. “A possibilidade da dissimulacao
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parece gerar uma dificuldade. Pois parece desvalorizar completamente a evidéncia
exterior, quer dizer, anular a evidéncia” (WITTGENSTEIN, 2007, p. 298).

Que significa isto? Que se ha a evidéncia entdo ela pde em causa a dissimulagao. A
evidéncia é precisamente aquilo que nos leva a considerar que a dissimulacdo nao é
possivel em intmeras situagdes (nas que sdo evidentes). Se, ao invés, é possivel a
dissimulacdo, entdo é a propria nogdo de evidéncia que se fragiliza, de tal modo que
podemos até prescindir dela. Aquele que dissimula sabe muito bem, no seu interior, que
estd a dissimular. Alids, é pelo facto de ter um lado de dentro - um interior - que é
possivel a dissimulacado. Parece, por conseguinte, que é possivel considerar que hd uma
diferenga entre o interior e o exterior se estivermos dispostos a dar credibilidade a nocao
de dissimulacdo (e quem o podera negar?).

CONSIDERACOES FINAIS

Tentamos assinalar que a distincdo entre o interior e o exterior é um tema
recorrente na histéria da filosofia. Embora a maioria das vezes seja assumido de forma
implicita nas reflexdes filoséficas, é fundamental procurar esclarecé-lo. Desde a nocdo de
interior como aquilo que importa realmente conhecer, passando pela concecdo
agostiniana de sinal da transcendéncia até a perspetiva de Wittgenstein, percorre-se um
caminho no qual hd marcos (autores) que merecem a nossa aten¢do. Se para Santo
Agostinho o interior indica essa proximidade de si a si mesmo, marca da transcendéncia
e na qual Deus se pode revelar, para Fernando Pessoa o interior é uma paisagem que se
projeta e exterioriza. A dimensao poética é fulgurante em o Livro do desassossego, como se
todo o interior fosse uma espécie de sonho. Para Wittgenstein, por seu lado, ndo ha
marcas de transcendéncia, nem tao pouco da réverie pessoana. Num intuito analitico, o
dentro e o fora sdo analisados invocando argumentos que ora demonstram a sua
falsidade ora o seu caracter paradoxal. De facto, com Wittgenstein deixa de haver
certezas sobre o que realmente significa o interior e o exterior. Nem é a marca da
transcendéncia, nem a proximidade de si a si ou uma espécie de sonho que a poesia pode
manifestar, mas antes uma diferenciacdo que tem a sua filiagdo na distingdo cartesiana
entre alma e corpo, mas que esta longe de se resumir a ela.
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RESUMO

Em 2012, Alexandre Marques Cabral levantou uma critica a Psicologia clinica e a psicoterapia.
Retomando a discussao de Foucault sobre a confissdo, Cabral desdobrou a narrativa de que a
Psicologia clinica seria uma herdeira direta do dispositivo confessional catélico-cristdo,
configurando-se, portanto, como uma pratica de controle e docilizacdo dos corpos e
existéncias. Em 2014, Ana Maria Lopez Calvo de Feijoo respondeu a critica de Cabral,
argumentando que a Psicologia fenomenoldgico-existencial é capaz de superar as criticas
levantadas por Foucault, pois ndo se pauta na nog¢ado de confissao, ja que nao qualquer ideia
de interioridade ou subjetividade. Nesse artigo, pretendemos retomar essa discussao
centrando na polissemia do termo confissdao, deslocando o debate para caminhos até entao
nao trilhados. Nosso argumento é de que é possivel pensar a confissdo de maneira
diferenciada a partir do pensamento de Soren Kierkegaard, que concebe a confissao como
uma relagdo imediata consigo mesmo, estabelecida a partir da possibilidade de um dialogo
interior.

PALAVRAS-CHAVE

Psicologia clinica; psicoterapia; confissdo

ABSTRACT

In 2012, Alexandre Marques Cabral criticized clinical psychology and psychotherapy.
Returning to Foucault's discussion of confession, Cabral unfolded the narrative that clinical
psychology would be a direct heir to the Catholic-Christian confessional device, thus becoming
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a practice of control and docility of bodies and existences. In 2014, Ana Maria Lopez Calvo de
Feijoo answered to Cabral's criticism, arguing that phenomenological-existential Psychology
is capable of overcoming the criticisms raised by Foucault, as it is not based on the notion of
confession, since there is no idea of interiority or subjectivity. In this article, we intend to
resume this discussion focusing on the polysemy of the term confession, shifting the debate
to paths hitherto untrodden. Our argument is that it is possible to think about confession in a
different way based on the thought of Soren Kierkegaard, who conceives confession as an
immediate relationship with oneself, established from the possibility of an inner dialogue.

KEYWORDS

Clinical Psychology; psychotherapy; confession

INTRODUCAO

O objetivo do presente artigo consiste na retomada da discussao sobre o papel da
confissdo na psicologia clinica em uma perspectiva fenomenolégico-existencial. Para
isso, devemos retomar a problemaética discutida por Feijoo (2014) e Cabral (2012). O
gérmen desse debate se estabelece nas criticas dirigidas por Foucault (1988) as préaticas
confessionais presentes na tradigao catdlica, que, segundo o filésofo, foram herdadas
pelas instituicdes médicas, juridicas e também psicolégicas. No sentido apontado por
Foucault (1988), a psicanélise e a psicologia clinica de modo mais amplo podem ser
consideradas instituicdes corretivas, instauradoras de uma disciplina que visa a
producdo de corpos doéceis empregando, em certa medida, através de praticas
confessionais. Tal disciplina é manejada, nessas préticas, através da constituicdo de um
saber de si elevado a categoria de verdade, absolutizado e utilizado para operar uma
biopolitica, ou seja, um controle da vida.

Em resposta as criticas de Foucault, Feijoo (2014) argumenta que sua proposta
clinica, de perspectiva fenomenoldgico-existencial, ndo se coaduna a quaisquer
perspectivas moralizantes, correcionais ou pautadas na exploracdo da intimidade.
Para essa autora, sua proposta clinica, exposta em obras como A Escuta e a Fala em
Psicoterapia (FEIJOO, 2010), A Existéncia para Além do Sujeito (FEIJOO, 2011) e Existencia
e Psicoterapia (FEIJOO, 2017), prescinde da exposigdo da intimidade, ao contrario das
chamadas psicologias profundas, psicodindmicas e suas herdeiras, que visam escavar
as profundezas da subjetividade humana como parte importante de suas terapéuticas.
Em contraposi¢do, a proposta de Feijoo poderia ser considerada uma psicologia de
superficie. Nao porque seja superficial, mas, porque pautada na fenomenologia, rompe
com a cisdo entre aparéncia e esséncia operada pela tradicdo filosofica ocidental. Ao
considerar que o préprio aparecer do fendmeno indica o que ele ¢, considera que ndo é
necessdria uma exposicdo da intimidade para que se possa entrar em contato e
constatar modos de ser especificos daqueles que buscam auxilio na psicoterapia, modos
esses a serem trabalhados na clinica.
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Cabral (2012), por sua vez, traz argumentos, em comentdario a obra A Existéncia
para Além do Sujeito (FEIJOO, 2011), que endossam a posicao de Feijoo (2014). Segundo
esse fil6sofo, a proposta clinica discutida em Feijoo (2014) rompe com a tradicdo da
Psicologia e, assim, por meio desse rompimento, supera as criticas dirigidas por
Foucault (1988). O rompimento ocorre a partir da incorporacdo de elementos da
fenomenologia hermenéutica de Martin Heidegger nessa proposta clinica, de modo
que a cisao entre aparéncia e esséncia, e do esquecimento de Ser, que é o fundamento da
confissdo como pratica corretiva pautada na busca da verdade como veritas, sao
repensados e reposicionados. Ora, se Feijoo (2014) conduz sua clinica ciente da
diferenca ontoldgica entre ser e ente, se considera que o aparecimento do fendmeno
revela sua esséncia mesma, tal como compreendida pela tradicdo fenomenolégica,
entdo ndo poderia ela pautar-se nas praticas confessionais observadas e descritas por
Foucault (1988). Essa impossibilidade repousa na mudanca de entendimento operada
pela fenomenologia hermenéutica, fundamento da proposta de Feijoo (2014), em
relacdo a verdade, que passa a nao ser mais entendida como corregao (veritas), mas como
deslevamento (aletheia). Tal deslocamento no entendimento da verdade é destacado no
seguinte trecho, em que Cabral (2012) resgata a definicdo de Sdo Tomas de Aquino
para a nocao de verdade:

Veritas est adaequatio intellectus et res - eis a férmula classica que assinala
o caréter especular da verdade. A verdade é ai a pretensdo de o
discurso espelhar inteiramente o que o ente é em si mesmo.
Independentemente do modo como se pensou a relagdo entre
intellectus e res, a questao é que a verdade que dai emerge sempre supos
dizer o “em si” do ente, o que indica uma pré-compreensao ontolégica
de que o real em si mesmo é estruturado por algum tipo de hipodstase,

seja a da coisa objetivamente dada ou a consciéncia representadora
(CABRAL, 2012, p. 992).

O proprio autor aponta, logo em seguida, a saida operada por Feijoo (2014),
quando, em didlogo com as formulacées de Nietzsche sobre o niilismo moderno,
destaca: “Se Deus morreu, entdo, a verdade nao pode caracterizar-se por ser especular.
Nao ha ‘em si’ apartado das relacdes que formam de algum modo o horizonte de
aparigdo dos entes para o homem” (CABRAL, 2012, p. 992-993). E preciso, portanto,
historicizar os fendmenos, compreender os sentidos constituidos historicamente no
horizonte em que se mostram. Esse é, precisamente, o mote da fenomenologia
hermenéutica de Martin Heidegger, e se incorpora a clinica psicolégica proposta por
Feijoo (2014). Portanto, ao reposicionar a nocao de verdade a partir das discussdes de
Heidegger, e abandonar a busca de substancialidades, de quididades, em oposicdo a
aparéncia dos fenomenos, Feijoo (2014) estabelece as bases de uma clinica que supera
as criticas dirigidas por Foucault (1988).

Por outro lado, no entanto, resta indiscutido se a proposta apresentada por Feijoo
escapa a toda e qualquer definicao de confissio, ou apenas ao sentido estrito discutido
por Foucault (1988). Um fato importante, destacado por Feijoo (2014), nos traz uma
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pista a ser seguida e destrinchada em nossos desdobramentos da discussdo sobre a
confissdo. A autora diz:

Para Foucault a confissio como procedimento de dizer a verdade
aparece em torno do século XIII e XIV, uma vez que ndo é encontrada
como procedimento religioso dos primeiros cristdos. Nestes, diante
daquilo que era elemento do estoicismo e do neoplatonismo, a
confissdo se dava pelo reconhecimento da fragilidade da vida humana.
No entanto, para tanto ndo era necessaria a figura de um terceiro, o
sacerdote. Essa relacdo era direta com Deus para que o homem
pudesse se encontrar consigo mesmo. Esse sentido inicial sofreu uma
modificagdo, surgindo a figura do sacerdote como intermedidrio para
o qual era preciso dizer a verdade de modo que ele, em uma relacao
direta com o Divino, pudesse prescrever a medida corretiva para
aquele que pelo pecado, falhou com a verdade (FEIJOO, 2014, p. 223).

De modo que o cerne da problematica apontada por Foucault (1988) parece
repousar na introdugdo de um terceiro elemento na relagdo confessional, a saber: o
sacerdote. A relacdo direta entre o individuo e o divino é abandonada, em detrimento
de uma relacdo triddica em que o sacerdote possui uma posicdo central: a de
hermeneuta ou intérprete da verdade. Cabe a ele mediar a relacdo com o divino,
interpretar o sentido da verdade, e instaurar as penas para os desvios do caminho da
verdade. Para Leme (2012), o poder pastoral manifesto na figura do sacerdote
desencadeia trés consequéncias centrais descritas na obra de Foucault: a primeira é a
obrigacdo individual de busca pela salvacao, que, no entanto, envolve a mediacdo e a
presenca do pastor ou do sacerdote; a segunda, a aceitagdo e submissao a autoridade
pastoral, que resulta em uma culpabilizacao e vigilancia da intimidade; a terceira, a
mortificagdo como submissdo, na forma de humildade e modéstia em que se deve
renunciar a propria vontade em detrimento da moral e da norma, processo em que a
obediéncia é absolutizada como um fim em si mesmo.

Tal modelo confessional, no entanto, tem como fundamentos centrais a nocao de
verdade como veritas e a distin¢do entre aparéncia e esséncia. Portanto, coaduna-se a
tradicao filoséfica que pensa a substancialidade, a quididade e a ipseidade dos entes, tal
como apontado por Cabral (2012). Baseia-se, desse modo, na ideia de que também a
subjetividade, ou a interioridade, possui uma substancialidade. Mas como a confissao
poderia entdo responder ao questionamento da ipseidade trazido nos termos abaixo,
pensados a partir da analitica existencial de Heidegger?

A ipseidade que é a nossa, portanto, nao possui identidades absolutas.
Nosso “si mesmo” se conquista performaticamente, o que significa
dizer que nossa existéncia é temporal - tempus est homo. Se a existéncia
subtrai do ser-ai propriedades ontolégicas previamente dadas, ela o
marca com o selo da nadidade, ao mesmo tempo que o obriga a ter de
conquistar-se para ser quem é. Somos, em outras palavras, poder-ser. O
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que somos é resultado do desdobramento de possibilidades de ser, que
conformam relativamente a nadidade que nos constitui. Poder-ser e
nadidade (ou negatividade) se identificam, exigindo que a assuncao de
possibilidades de ser engendre certa configuracdo ontolégica em um
ente marcado pela destituicdo de qualquer propriedade “empirica”
(CABRAL, 2012, p. 997).

Se eu, individuo, consciéncia, subjetividade ndo possuem entdo uma
substancialidade traduzida em um em-si, mas sao devir e, portanto, ser, como pensar o
tema da confissao? Como fica o papel do sacerdote nessa perspectiva? A tese a ser
defendida neste artigo é de que podemos encontrar um caminho para repensar o papel
da confissdo a partir da obra de Kierkegaard. Mas, para isso, devemos revisar,
apresentar, e confrontar os sentidos de confissdo em Kierkegaard e em Foucault. Com
isso, pretendemos demonstrar que é possivel pensar a confissdo em seu sentido
arcaico-origindrio, como um didlogo interior imediato e uma tematizagdo da prépria
existéncia, que podem ser o terreno cultivado por uma ciéncia existencial, ou por uma
psicologia fenomenolégico-existencial, entendidas tais como em Protasio (2015). Caso
estejamos corretos em nosso encaminhamento de pensamento, explicitaremos, a partir
de Kierkegaard que o sentido de confissdo mais originario, da ordem do cristico, ou
do horizonte cristdo, fora corrompido pelo horizonte da cristandade e transformado
em mera pratica correcional. Esse sentido originario, que poderia ser entendido como
um cuidado de si, em oposicdo ao saber de si de que fala Foucault (1988), poderia ser
entdo apropriado em propostas clinicas como as de Feijoo (2011) e Protasio (2015). Para
isso, devemos nos deter nas duas perspectivas sobre a confissao.

Antes de adentrarmos as discussdes de Kierkegaard, é importante destacar e
relembrar que em Foucault (1988) a estrutura do aparato confessional catélico-cristao
é concebida como uma intermediacao entre o imanente e o transcendente, manifesta
na figura do sacerdote. Em outras, palavras, a confissdo se estabelece como mediacao
entre o homem e Deus. O sacerdote seria a figura que se coloca nesse entre, que realiza
a intermediagdo entre o que é dito pela pessoa e a resposta que é dada por Deus.
Desdobrando o pensamento de Kierkegaard, ferrenho critico da religiosidade
institucional de seu tempo, podemos dizer que esse aparato poderia ser compreendido
como uma corrupcao engendrada no horizonte historico da cristandade.

Kierkegaard diferenciava o cristianismo da cristandade ao propor um retorno a
palavra de Cristo, valorizando o caréter cristico da palavra divina. Para ele, a
instituicdo religiosa havia se afastado da palavra original de Cristo, o que se observa
tanto no catolicismo quanto no protestantismo. Ao retomar o sentido arcaico-
origindrio cristdo, Kierkegaard se volta as escrituras para conceber uma religiosidade
que se opera no individuo, em contato direto com o Divino e o Eterno. Sendo assim,
ndo se pode pensar em qualquer tipo de mediacdo, ja que a experiéncia de
transcendéncia é operada através de um didlogo interior em contato imediato com
Deus. Dessa maneira, o que resta e cabe a qualquer acompanhante dessa pessoa, ou

2

existente, é criar as condi¢des de possibilidade para que esse didlogo possa se
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estabelecer. A seguir, discutiremos também como a retomada desse didlogo é uma das
curas propostas por Kierkegaard para o desespero.

1 O SENTIDO ARCAICO-ORIGINARIO DA CONFISSAO NO HORIZONTE
CRISTAO: DIALOGO INTERIOR EM CONTATO IMEDIATO COM O
ETERNO

O tema da confissdo aparece na obra de Kierkegaard em um conjunto de textos
publicados em 1947 sob o titulo Opbyggelige Taler i forskjellig Aand, que pode ser
traduzido como Discursos Edificantes em Diversos Espiritos, seguindo a tradugdo em
inglés do casal Hong: Upbuilding Discourses in various Spirits. Pela auséncia de uma
traducdo completa do texto original para o portugués, utilizaremos traducdes parciais
para o portugués, como a de Alvaro Valls, e para o inglés (Parcial de Douglas V. Steere,
e completa do casal Hong).

Os Discursos Edificantes em Diversos Espiritos sdo organizados em trés partes, no
original: 1) Um discurso de ocasido, que inclui Para a ocasido da confissio e Pureza do
Coragdo é ter um desejo; 2) O que aprendemos dos lirios do campo e das aves do céu e 3) O
evangelho dos sofrimentos e Discursos cristdos. A totalidade da obra foi traduzida para o
inglés em 1993 pelo casal Hong, enquanto as partes 2 e 3 do texto foram traduzidas
para o portugués em 2018 por Alvaro Valls e Else Hagelung, e a parte 1 retraduzida
para o inglés em 2009 por Douglas V. Steere.

A parte 1 é a que se detém no tema da confissdo, presente tanto no discurso Para
a ocasido da confissio quanto em Pureza do coragio, embora também as partes 2 e 3
complementem a ideia e devam ser analisadas em conjunto. Com relagdo a confissao,
ja no discurso de ocasido Kierkegaard anuncia:

Embora este pequeno livro (que pode ser chamado de discurso de
ocasido, ainda que nao haja a ocasido que produz o orador e lhe da
autoridade, ou a ocasido que produz o leitor e o deixa ansioso para
aprender) seja como uma fantasia, como um sonho acordado, ele
confronta as rela¢gdes da atualidade: no entanto ndo o faz sem confiar e
nem sem a esperanca de cumprir seu objetivo. Ele busca aquele
"individuo" solitario, a quem se abandona completamente, por quem
deseja ser recebido como se tivesse surgido dentro de seu préprio
coragao; aquele "individuo" solitario que, com alegria e gratidao,
chamo de leitor; aquele "individuo" solitario que 1é de bom grado e
devagar, que lé repetidamente e que 1é em voz alta - por si préprio. Se
o encontrar, entdo, na distancia da separagdo, o entendimento é
perfeito, se ele retém para si mesmo a distancia e o entendimento na
interioridade da apropriacdo? (KIERKEGAARD, 1993, p. 5; 2009a, p.
13).

2 Tradugdo nossa, comparando as versdes de Hong e Steere. As demais citaces do inglés seguirdo o mesmo
padrdo, e indicardo as paginas das duas versdes utilizadas.
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Ja neste trecho introdutério estao presentes no¢des que serdo retomadas ao longo
de todo o texto, e nos chama especial atencdo a expressao interioridade da apropriacao,
que designa uma posicao que deve ser alcancada em distancia e entendimento. Mas a
que se refere essa apropriagdo? Temos uma pequena pista logo em seguida quando,
no inicio discurso, Kierkegaard aponta: “Somente o Eterno é sempre apropriado e
sempre presente, ele é sempre verdade” (KIERKEGAARD, 2009a, p. 15). Tal sentenca
aproxima o sentido de apropriagdo da nogao de Eterno, nogdo essa que também deve
ser entendida a partir da totalidade da obra de Kierkegaard. Sabemos que os
pseudonimos Anti-Climacus e Johannes de Silentio discutem amplamente o Eterno.
Entretanto, se pretendemos compreender o que significa o Eterno a partir dos
pseuddnimos necessitamos considerar que a ironia pseudonimica de Kierkegaard nao
produz mentiras. E preciso crer: os pseuddnimos ndo mentem, no méaximo se
enganam. E caso se enganem, o fazem para que possamos alcancar a verdade. A
verdade que produzem, no entanto, é verdade sob seus préprios pontos de vista.
Lendo-os cautelarmente, mantendo em lembranga tais alertas, podemos verificar que,
para de Silentio, por exemplo, o Eterno é Deus, e Deus é o tinico dever:

O ético é o universal e enquanto tal é por sua vez o divino. H4 por isso
razdo para afirmar que qualquer dever é, no fundo, dever para com
Deus; mas se nao é possivel dizer mais nada, esta a dizer-se ao mesmo
tempo que ndo tenho propriamente qualquer dever para com Deus. O
dever torna-se dever ao ser referido a Deus, mas ndo é pelo dever em
si mesmo que entro em relacdo com Deus. Também é dever amar o
proximo, o que é dever por via de ser referido a Deus; neste dever nao
entro todavia em relacdo com Deus, mas com o préximo a quem amo.
Ora, se eu neste contexto disser que é meu dever amar a Deus, no
fundo enuncio apenas uma tautologia, desde que Deus seja tomado
aqui num sentido completamente abstracto, na qualidade de o que é
divino, i.e.,, o universal, i.e., o dever. A existéncia da humanidade
arredonda-se entdo toda em si mesma numa forma perfeitamente
esférica, e o ético é simultaneamente o limite e o completamento. Deus
transforma-se num ponto invisivel e evanescente, um pensamento
impotente, cujo poder se encontra somente no que é ético, que
completa a existéncia. Pudesse haver alguém a quem ocorresse querer
amar a Deus num sentido diferente do aqui exposto, e nesse caso é um
excéntrico; ama um fantasma que lhe diria, se forcas suficientes tivesse
para pelo menos conseguir falar: ndo pretendo o teu amor, fica ai onde
pertences. Pudesse haver alguém a quem ocorresse querer amar a Deus
de outra maneira, esse amor nesse caso tornar-se-ia suspeito, tal como
o amor de que fala Rousseau, o amor de um homem que ama os cafres
em vez de amar o proximo (KIERKEGAARD, 2009b, p. 127-128).

Nesse trecho, Silentio mostra como esse dever nao é meramente um ditame ético,
posto que é um dever que se expressa na relagdo com Deus, e se efetiva no ato de fé e
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no amor. A narrativa de Johannes de Silentio é, portanto, uma poética da exaltacao da
té de Abrao, cuja historia simboliza a expressdo maxima da suspensao teleolégica da
moral pela vocagdo do Eterno. Abrao é o cavaleiro da fé porque sabe ouvir o chamado,
ou a vocacgao, que lhe fala. E este clamor que o convoca é, com efeito, o Eterno. Mas,
ainda, nas palavras de de Silentio, Deus, o Eterno, é amor. Amar a Deus significa tao
somente amar o amor. No entanto, em comparagao aos ditames morais, o amor pode
expressar o contrario do que se esperaria:

O paradoxo da fé consiste no facto de o singular ser superior ao
universal, no facto de o singular, recordando uma distincdo dogmatica
agora ainda mais rara, determinar a sua relagio com o universal
através da sua relacdo com o absoluto, e ndo a sua relacio com o
absoluto através da sua relacdo com o universal. Pode também
exprimir-se o paradoxo como sendo um dever absoluto para com
Deus; pois nesta relagdo de dever, o singular, na sua qualidade de
singular, relaciona-se de maneira absoluta com o absoluto. Quando a
este propoésito se afirma que é dever amar a Deus, afirma-se, portanto,
uma coisa diferente do que foi dito anteriormente; pois que se este
dever é absoluto, o ético ficard, portanto, reduzido ao relativo. Ndo se
conclua, porém, que o dever tem de ser suprimido, antes recebe uma
expressao inteiramente diferente, a expressdo paradoxal, da mesma
forma que o amor a Deus, por exemplo, pode levar o cavaleiro da fé a
dar ao seu amor pelo préximo a expressao oposta aquela que
eticamente falando constitui seu dever (KIERKEGAARD, 2009b, p.
130).

Tal é o paradoxo enfrentado por Abrado: entregar em sacrificio a vida de seu filho
Isaac e, com ela, sua prdpria vida. Pois Isaac é toda a vida de Abrado. Ainda, assim,
Abrado torna concreto o ditado sintetizado por Santo Agostinho: Ama, e faze o que
quiseres. E é com a obstinagdo do amor que Abrado esteve pronto para renunciar a
Isaac, e o recebeu de volta. Mas se o Eterno é Deus, e Deus é amor, em que consiste o
amor? Em que consiste amar e fazer o que deve ser feito? Mesmo nas Obras do Amor
Kierkegaard (2017) desvia de qualquer defini¢do estatica, absoluta e decisiva do que
seja o amor. Pelo contrério, diz o que ele é a partir de suas obras, a partir do que ele
pode produzir. E assim afirma: o amor edifica. Mas o que é edificar? Se nas Obras do
Amor o autor dinamarqués nao define o amor propriamente, ao menos discute o que
vem a ser a obra da edificacdo (Opbygge) no amor:

Edificar é formada, em nossa lingua [o dinamarqués], pelo termo bygge
(construir) e pelo prefixo op (em altura) sobre o qual recai a énfase.
Qualquer um que edifica, constr6éi; mas ndo basta construir para
edificar. Assim, quando um homem constréi uma ala para sua casa,
nao dizemos que ele “edifica” uma ala, mas que ele a constréi
acrescentando-a. O prefixo op parece designar a elevacao, a diregdo para
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cima. Mas ainda ndo é esse o caso. Se um homem eleva em dez varas
uma construcdo que ja tem trinta de altura, ndo dizemos, todavia, que
ele edifica a casa em mais dez varas, mas que ele aumenta de tanto. A
palavra ja comeca aqui a se tornar peculiar; vé-se que a elevacao (a
altura) ndo ¢, contudo, de jeito nenhum o que importa. Em
contrapartida, se um homem constr6éi uma pequena casa, mesmo bem
baixinha, mas sobre fundacdes, dizemos que ele edifica uma casa.
Edificar, é entdo, construir para o alto a partir de fundagées. O prefixo op
assinala decerto a direcdo para cima, mas s6 quando a altura
corresponde inversamente uma profundidade falamos em edificar. Eis
porque, quando um homem edifica para cima e sobre fundacdes,
calculando mal a profundidade em relacdo a altura, nés dizemos
decerto que ele edificou, mas também que ele edificou mal, enquanto
que entendemos por “construir mal” algo diferente. Assim, no que toca
ao edificar, a énfase recai especialmente no construir sobre fundagdes
(KIERKEGAARD, 2017, p. 242).

Edificar, portanto, é erguer para cima sobre fundamentos. Mas quais seriam os
fundamentos? Em uma perspectiva verdadeiramente existencial os fundamentos s6
podem ser dados pela prépria existéncia. Cabe ao eu ou ao si mesmo apropriar-se de
suas condigdes. As obras de pseuddnimos parecem corroborar essa interpretagao. Diz
Johannes de Silentio: “Mas dado que a tarefa é da competéncia de Abrado, deve ser ele
proprio a executa-la, tem portanto de saber o que no momento decisivo quer fazer e
tem portanto de saber que Isaac deve ser sacrificado” (KIERKEGAARD, 2009b, p. 185).
Abrado s6 pode se tornar cavaleiro da fé porque salta no paradoxo das condicdes que
lhe sdo impostas. S6 é possivel saltar na fé pelo sacrificio que lhe é exigido. Por outro
lado, se acreditamos poder posicionar os fundamentos por meio de nossa propria
vontade, entdo recaimos no desespero, tal como discutido por Anti-Climacus. Porque
o desespero é justamente o desejo descolado da vida, o querer-ser aquilo que nao se
pode ser, perdido no imaginério ou na idealizagao de si ou do mundo. E perante esses
termos que Anti-Climacus ri da tradicdo que fundamenta a confissao criticada por
Foucault:

Na idealidade pura, onde ndo se fala sobre o ser humano real
individual, a transicdo é o necessario (afinal, no sistema tudo acontece
pode necessidade), ou, ndo hd propriamente nenhuma dificuldade
conectada a transi¢do do entender ao fazer. Essa é a mentalidade grega
(mas nado a socratica, pois Socrates é ético demais para isso). E o
segredo da filosofia mais recente é exatamente o mesmo, pois € este
cogito ergo sum, pensar é ser; (do ponto de vista cristao, ao contrério, se
diz, faga-se conforme a tua fé, ou, assim como crés, assim tu és, crer é
ser). A partir disso veremos que a filosofia mais recente ndo é nem mais
nem menos do que paganismo (KIERKEGAARD, 2022, p. 136).
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Neste pequeno, porém denso trecho de Doenga para a Morte, Anti-Climacus
corrompe a maxima de Parménides de que pensar e ser sdao o mesmo, ou: pensar é ser.
Na versao do pseuddnimo, crer e ser é que sdo o mesmo. Com isso, visa desmoronar o
castelo de cartas da tradicdo que absolutiza a veritas através de uma cisao entre ser e
representacdo, tematica posteriormente desenvolvida em maior profundidade por
Heidegger, e a base para a discussdao de Feijoo (2014). Todavia, o que Anti-Climacus
anuncia na obra de Kierkegaard é um impeto destrutivo que quer destruir os pilares
da tradicao filosofica para poder edificar sobre fundacdes mais sélidas, impeto este
bastante similar a destruktion heideggeriana. Entretanto, para compreender
propriamente a proposta anunciada por Anti-Climacus devemos buscar o significado

desse crer. No inicio de seu tratado, o pseudonimo destaca:

Esta é, pois, a féormula que descreve o estado do si-mesmo quando o
desespero é completamente extirpado: ao relacionar-se a si mesmo e
ao querer ser si mesmo, o si-mesmo se funda transparentemente no
poder que o estabeleceu (KIERKEGAARD, 2022, p. 45).

Ou ainda, em uma retomada posterior:

Mas o contrério de estar desesperado é ter fé; portanto também esta
totalmente correto o que foi afirmado acima como sendo a férmula que
descreve um estado no qual ndo ha absolutamente nada de desespero,
e esta é igualmente a férmula para a fé: ao relacionar-se a si mesmo e
ao querer ser si mesmo, o si-mesmo se funda transparentemente no
poder que o estabeleceu (KIERKEGAARD, 2022, p. 85).

Por conseguinte, crer é a suprema confianca de lancar-se em um salto de fé. Tal
fé é a superacdo do desespero, caracteristica da superioridade do cristio sobre o
homem natural, pois enquanto o homem natural possui a capacidade de desesperar-
se, o cristdo possui a beatitude de poder curar-se. E esta cura se opera pela entrega a
fé. Ainda assim, é preciso atentar para em que consiste esse eu que salta em fé, de modo
a ndo incorrermos em novos solipsismos. Se ao anunciar que crer ¢ ser Anti-Climacus
se dirige a Parménides, parece ser Heraclito quem da a medida do eu, ja que este eu
nao é sendo o que serd, pois o eu é liberdade, e assim, uma constante edificagio ou um
permanente vir-a-ser. Contudo, a liberdade desse eu é sempre uma liberdade em
situacdo e, assim, dialética, pois nos termos de Anti-Climacus o eu é sintese de finito e
infinito, do possivel e do necessario, do temporal e do eterno. Em meio a tensao desses
polos é que irrompe a existéncia do eu, que é a consciéncia interior da relagdo que se
relaciona consigo mesma.

Tomar consciéncia de si, por outro lado e paradoxalmente, também ¢é tomar
consciéncia do mundo e de suas determinacdes. Anti-Climacus indica finito-infinito e
possivel-necessario como os pares dialéticos que constituem os fatores de sintese do
eu, enquanto temporal-eterno sdo posicionados na categoria da consciéncia. Sendo
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assim, os dois primeiros pares parecem dizer respeito as condicdes que cercam e
posicionam a prépria consciéncia e, consequentemente, o eu. Com relacdo aos fatores
de sintese, o afastamento de um dos polos e a consequente aproximacao do outro polo
resulta em desespero. E possivel desesperar-se por caréncia de finito ou excesso de
infinito, assim como é possivel desesperar por excesso de possiveis e auséncia de
necessarios, e vice-versa. Por outro lado, em relacdo a categoria da consciéncia, ndo é
possivel desesperar por auséncia de temporalidade ou excesso de eternidade. Isso
ocorre porque a temporalidade é o solo e a concretude da existéncia, de que decorre
que somente o Eterno pode faltar. Nessa categoria, o desespero corresponde a
inconsciéncia do eu, ou a consciéncia que carece de Eterno, querendo ou ndo-querendo
ser si-mesmo. Nesse sentido, o Eterno é fundamento da liberdade, manifestacdo de
transcendéncia na existéncia.

Pela transcendéncia descerrada pela liberdade é que o desespero é entendido como
a doenca mortal. Pois o desespero é a doenca do eu que flerta com a morte, que quer
decidir-se decisivamente, finalizar-se. O desespero deseja o temporal, afastando-se do
Eterno. Para justificar essa construcdo discursiva, Anti-Climacus cita a formulagdo de
Socrates para a imortalidade ou eternidade da alma: se a alma sobrevive a
corrosividade do pecado, entao dai decorre sua eternidade, pois somente o pecado
poderia ser capaz de encerra-la. O pseudonimo diz: assim também é a relagdo do eu
com o desespero. Se o desespero ndo corroi o eu por completo, se ndo o aniquila, entdo
o eu deve ser eterno.

Somente ap6s compreendermos a liberdade como transcendéncia no instante em
que o Eterno toca o temporal é que podemos compreender o sentido do eu na tarefa de
tornar-se si mesmo, como apropriacdo da liberdade origindria que o eu deve
empreender, ou melhor, edificar. Tendo realizado esse percurso podemos retornar ao
sentido de confissdo presente nos discursos de 1847, mais precisamente na parte 1,
nomeada Pureza de Coragdo. Nesse texto, Kierkegaard diz, sem o uso de pseudoénimos:

Mas aquele que, em verdade, se torna um consigo mesmo, ele esta no
siléncio. E isso é realmente como uma mudanga de roupa: despir-se de
tudo o que é tdo barulhento quanto vazio, a fim de se esconder no
siléncio e tornar-se aberto. Esse siléncio é a simples festividade do
santissimo ato de confissdo (KIERKEGAARD, 1993, p. 20; 2009a, p. 24).

Eis a férmula da confissdao em Kierkegaard: em meio a verdade da liberdade,
despir-se por completo em ato de siléncio, para estabelecer um dialogo interior frente
ao Eterno. Todavia, por que deve tal ato ser realizado frente ao Eterno? Deus, o Eterno,
ja ndo conhece a tudo em sua completa onisciéncia? Kierkegaard responde:

A pessoa que confessa ndao é como um servo que presta contas ao seu
senhor pela administracdo que lhe é entregue porque o senhor nao
pode administrar tudo ou estar presente em todos os lugares. O
Onisciente estava presente a cada instante que deva ser levado em
consideracdo no acerto de contas. O relato do que é feito ndo é feito por
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interesse do senhor, mas em interesse do servo, que deve prestar
contas até mesmo de como ele usou o préprio momento de prestar
contas. Tampouco a pessoa estd confessando como alguém que confia
em um amigo a quem mais cedo ou mais tarde revela coisas que o
amigo nao sabia anteriormente. O Onisciente ndo vem a conhecer pela
primeira vez algo sobre o confidente, mas o confidente conhece sobre
si mesmo. Portanto, ndo levante obje¢des contra a confissao, na direcao
de que nao ha sentido em confiar ao Onisciente o que Ele ja conhece.
Antes, responda a pergunta: ndo ha sentido em confessar o que vocé
nao conhece acerca de si-mesmo? (KIERKEGAARD, 1993, p. 22; 2009a,
p- 25)

Mais do que prestar contas a uma deidade punitiva e vigilante, a confissao de
que fala Kierkegaard é um ato de transcendéncia em que ocorre uma apropriacdo da
liberdade, que pode resultar em uma superagao do desespero através de um querer ser
0 que se pode ser. Este parece ser o sentido do eu tornar-se si mesmo. Muito mais do que
a descoberta de potencialidades no interior de sua propria ipseidade, tornar-se si mesmo
aponta para decidir-se frente as determinagdes coercitivas que permeiam a existéncia.
E tomar ciéncia de sua prépria condicao, e saltar em fé frente ao paradoxo encerrado
pela existéncia: Ek-sistir, saltar.

A pureza de coragdo, que da nome ao titulo, diz respeito, por sua vez, a uma
figura de linguagem metaférica em que o coragdo é comparado ao oceano: s6 pode ser
considerado puro se é profundo e transparente. Se é raso, ndo é puro, apenas dgua
superficial. Se ndo é transparente, entao é impuro. O ato de confissdo seria o abalo
sismico capaz de criar profundidade (consciéncia do eu) e transparéncia (tornar-se si
mesmo).

Tomando em consideracdo a influéncia e as mencdes a Socrates na obra de
Kierkegaard, podemos encara-la como uma maiéutica. Socrates considerava-se um
parteiro, pratica herdada de sua mae. Os partos que realizava, entretanto, eram bem
diferentes: por meio do discurso e do didlogo operava o parto de ideias. Também a
obra de Kierkegaard pode ser compreendida como um parto. O projeto autoral,
exposto no Ponto de Vista Explicativo (KIERKEGAARD, 1986), é o parto do eu, exegese
do si mesmo. Essa exegese, contudo, deve ser entendida de forma pouco usual, ja que
esse ey nao é sendo liberdade, devendo criar e edificar a si a cada instante. Conhecé-lo,
assim, é decidi-lo. Mas decidi-lo de modo propicio: sabendo-se livre, tomando
consciéncia do eu.

CONSIDERAGCOES FINAIS
ACERCA DO DIALOGO INTERIOR EM UMA CIENCIA EXISTENCIAL

Embora Kierkegaard se considere um autor religioso, como apontado no Ponto
de Vista Explicativo, é possivel encontrar uma leitura existencial em sua obra, que
transcende quaisquer instituicbes ou tradicdes religiosas. Seu léxico é
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terminantemente marcado pelo cristianismo, é verdade. Contudo, pode-se depreender
de seu projeto autoral uma questdo universalmente vélida: a tarefa de tornar-se si
mesmo. Como explicitado, a ideia de confissdo como edificacdo de um didlogo interior
que estabelece movimento frente ao paradoxo da vida parece ser central para
compreendé-lo. Nesse sentido, podemos aproximar seu projeto de alguns versos
compostos por Candeia, tornados famosos pela voz e violao de Cartola em 1976:

Deixe-me ir

Preciso andar

Vou por ai a procurar
Rir pra nao chorar

Quero assistir ao sol nascer
Ver as aguas dos rios correr
Ouvir os passaros cantar
Eu quero nascer

Quero viver

Deixe-me ir

Preciso andar

Vou por ai a procurar

Rir pra nao chorar

Se alguém por mim perguntar
Diga que eu s6 vou voltar
Depois que me encontrar
(CANDEIA FILHO, 1975)

Todavia, para compreender tais sentidos nos escritos de Kierkegaard, devemos
elevé-los a categoria de obra de arte, para que possamos ver como enxerga Heidegger
nos pares de sapatos pintados tantas vezes por Vincent Van Gogh:

Na escura abertura do interior gasto dos sapatos, fita-nos a dificuldade
e o cansago dos passos do trabalhador. Na gravidade rude e sélida dos
sapatos estd retida a tenacidade do lento caminhar pelos sulcos que se
estendem até longe, sempre iguais, pelo campo, sobre o qual sopra um
vento agreste. No couro, estd a humidade e a fertilidade do solo. Sob as
solas, insinua-se a soliddo do caminho do campo, pela noite, que cai. No
apetrecho para calgar impera o apelo calado da terra, a sua muda oferta
do trigo que amadurece e a sua inexplicavel recusa na desolada
improdutividade do campo no Inverno. Por este apetrecho passa o
calado temor pela seguranca do pao, a silenciosa alegria de vencer uma
vez mais a miséria, a angtistia do nascimento iminente e o tremor ante a
ameaca da morte. Este apetrecho pertence a terra e estd abrigado no
mundo da camponesa. E a partir desta abrigada pertenca que o préprio
produto surge para o seu repousar-em-si-mesmo (HEIDEGGER, 1977,
p. 25-56).
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A citagdo a essa interpretacdo de uma obra de arte pode parecer banal ou
despropositada, mas deve ser compreendida em profundidade. Ndo se trata de
discutir se o que Heidegger vé nos sapatos pintados por Van Gogh diz respeito a
Heidegger, aos sapatos, ou a ambos. O que Heidegger vé é o que é possivel ser visto,
e, no entanto, nos aponta um oficio poético, criador. Ao criar a interpretacdo dessa obra
de arte, Heidegger cria, e criar é criar-se a si mesmo, pois poiesis (noitjoig) € a morada e
a habitagao, o ethos (§0og) do homem.

Assim, para ver Candeia em Kierkegaard, assim como Heidegger vé um fazer
poético da atividade camponesa em torno dos sapatos de Van Gogh, é preciso retirar
a obra de Kierkegaard do ambito de mero apetrecho utensiliar. Faz-se necessario
abandonar a premissa de encontrar qualquer sistema filoséfico ou verdade
especulativa para entrar em contato com a verdade intima que emerge de sua obra. Se
Heidegger olhasse para a tinta e para a qualidade das pinceladas nao veria sapatos, e
se visse apenas sapatos ndo veria obra de arte. No caso de Kierkegaard, é preciso certo
afastamento da obra, certa distadncia, para perceber que a verdade nao estd em uma
construgdo discursiva, mas precisamente no processo suscitado pela leitura. Ouvir o
que diz a ponta de sua pena é tao somente deixar ouvir a convocacdo que clama na
clareira da existéncia, pois somente lendo-se a si mesmo é possivel realizar esta leitura
de Kierkegaard. Uma leitura que nos aponta nossa tarefa de ter de ser e, portanto,

edificar. Pois, se hd uma verdade em Kierkegaard, ela deve ser compreendida como
liberdade.
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(p. 65) O ponto central do tltimo Scheler é a tese da Ohnmacht>. Levar essa teoria
a sério significa questionar a interpretacdo comum de Max Scheler: a imagem
complexa e contraditéria que nos foi entregue pelo famoso artigo de Cassirer®,
segundo o qual em Scheler, a quietude colocada pelo Geist como um plano eterno e
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555 Deixo o termo em alem3o para n3o perder o sentido implicito na tese de Scheler: “Macht” deriva do latim
“machina” e do grego “mechané”. O substantivo inclui ndo s o significado de maquina e de mecanismo, como
também o de astucia, artificio, como aparece no substantivo “mechdnema”. Do mesmo modo, ohn-méchtig
pode ser derivado do grego “a-méchanos”: incapaz, privado de recursos, necessitado. O termo “Ohnmacht”
estava ja presente em von Hartmann, por exemplo na passagem citada por Scheler em GW 5, 185. Além do
mais, ndo se exclui influéncia do ultimo Schelling.

& Geist und Leben in der Philosophie der Gegenwart, in: "Die neue Rundschau” 31/1, 1930. E mérito de R. Raci-
naro ter traduzido e introduzido esse e outros trabalhos em: Cassirer, Spirito e vita, Salerno, 1992, ao qual se
fard referéncia nas citagdes. A introducdo de R. Racinaro, ainda que trilhando uma perspectiva diferente em
alguns pontos, foi um importante estimulo positivo para a realizagdo desse meu escrito.
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imutavel de valores é contraposta de maneira dualistica a tempestade do plano da
vida. Essa linha interpretativa, estabelecida como aquela cldssica, demonstra ter
esgotado suas proprias potencialidades e ndo ser capaz de ultrapassar um
determinado limite, a ndo ser ao preco de negar expressamente alguns aspectos
essenciais do proprio pensamento de Scheler”.

(p. 66) Desta situagdo, certamente o primeiro responsavel é Scheler, ou melhor, o
estado em que seu trabalho foi deixado apds a sua morte repentina em 1928. A
publicagdo do Nachlafi, iniciada em 1979 com o importante Bd. 11 das GW3, estabeleceu
as bases para questionar essa interpretacgdo classica. Lentamente esta impondo-se um
novo espirito interpretativo que ja produziu alguns resultados: a tese da ruptura é
substituida pela que identifica varias fases no pensamento de Scheler; a tese de um
Scheler que se limita a aplicar o método fenomenolégico de Husserl estd dando lugar
a uma melhor consciéncia da autonomia de Scheler. Além disso, torna-se cada vez
mais urgente a necessidade de aprofundar, em novas bases, a influéncia de Scheler
sobre Heidegger e o pensamento contemporaneo.’

No entanto, este novo espirito interpretativo tem dificuldade em se afirmar e a
inadequacdo de muitos pressupostos da interpretacdo classica ainda permanecem na
penumbral®. (p. 67) As dificuldades derivam, na minha opinido, do estado
insatisfatério das andlises em torno da tese da Ohnmacht, tese esta que - levada até as
ultimas consequéncias - coloca em crise tanto a interpretacdo dualistica substantiva
quanto o pressuposto da identificacdo entre Geist e pessoa. Os varios intérpretes que

7 "GW" estd para: Max Scheler, Gesammelte Werke, Bern und Bonn, 1954-1993; Hrsg. von Maria Scheler und
Manfred S. Frings. O numeral arabico que segue indica o volume correspondente, seguido do nimero de pa-
gina.

8 Os autores que, na minha opinidio, deram maior impulso nesse sentido foram, além de M. Frings: P. Good, W.
Henckmann, R.M. Mall,W. Buihl, M. Theunissen, F. Bosio e R. Racinaro. Sobre a relagdo entre Scheler/Heidegger
foram decisivas as andlises de Otto Poggeler, Ausgleich und anderer Anfang. Scheler und Heidegger, in:
"Phanomenologische Forschung"Bd. 28/29 1994 (niumero dedicado a Max Scheler), mas também a importante
coletdnea de ensaios: Schritte zu einer hermeneutischen Philosophie, Freiburg 1994.

9 Scheler contesta exatamente essa metafisica tradicional e estatica que continua a ser atribuida a ele:
limitadamente aos estudos em lingua italiana mais recentes, como por exemplo A. Escher di Stefano (//
coraggio dela Verita, Napoli, 1991) afirma que o ultimo Scheler “entende fundar e celebrar uma inteligivel,
eterna realidade como sede de valores imutdveis, cujo suporte é o cosmos metafisico e cujo método é o
realistico-dogmatico” (p. 168). Scheler, com a tese das ideae cum debus, contesta a teoria das ideae ante res e
entende as ideias e os valores (cf, GW 12, 212), ndo mais como algo eterno e imutavel, mas em devir. Essa tese
aparece pela primeira vez no volume 9 das GW (p. 251-253) publicado em 1976.

10 Unicos estudos especificos de meu conhecimento sdo os ensaios de K. Lenk, Von der Ohnmacht des Geistes,
Tlbingen 1959 e os artigos de: W.Weier, Max Scheler These von der Ohnmacht des Geistes, in: "Mitt.
Forsch.Cusanus-Gesellsch." 13 (1978); e de R. Corbey, Max Schelers Onmachtsthese, in: "Tijdschrift voor
Filosofie", 45/3, 1983. O artigo de P. Good (Von der Ohnmacht des Geistes. Zur philosophischen Anthropologie
Max Schelers. In: AAvv (org. por A. Babolin), Antropologie tipologiche e filosofia

della religione, Perugia 1984) na realidade trata sobre as consequéncias antropoldgicas de tais teses, ndo a tese
em si. O estudo de Lenk, que geralmente é considerado uma referéncia nesse argumento, deixa transparecer
um conhecimento aproximado e inexato sobre o pensamento de Scheler, como quando afirma que, enquanto
em Spinoza os atributos sao infinitos, em Scheler sdo somente dois (cf. LENK, 86).
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se ocuparam dela se dividiram em duas correntes: de um lado, aqueles que, como
Brenk!! e Corbey, tentaram reduzi-la, neutraliza-la, exorcizé-la ou de alguma forma
enfraquecé-la; do outro, aqueles que a criticaram. Entre os segundos, as contribui¢des
mais significativas sdo as de Cassirer e Buber. Lenk contesta corretamente a
possibilidade de interpretar o tltimo Scheler deixando de lado esta tese ou tentando
propor uma versdo enfraquecida dela; no entanto, ele acredita que a tentativa do
altimo Scheler falha precisamente por isso: seguindo os passos de Lukéacs, Lenk tenta
demonstrar a falsidade da tese da Ohnmacht evidenciando seu carater reaciondrio
implicito e conclui afirmando que ela seria um sinal de "resignacdo tardoburguesa"
(LENK, p.27). Esta interpretacao de Lenk, no entanto, estd em contraste com o sentido
que Scheler proprio pretendia dar a tese da Ohnmacht.1? (p. 68) Mas Lenk também deixa
perplexidades quando tenta fornecer motivos mais intrinsecos, como aquele segundo
o qual a tese da Ohnmacht seria uma consequéncia inevitidvel das "premissas
ontoldgicas de uma dualidade entre esséncia e existéncia" (LENK, p.64), entre Sosein e
Dasein (LENK, p.3): no ultimo periodo, é precisamente tal dualidade que é posta em
discussao.

Muitos dos problemas interpretativos surgem do fato que nos limitamos a
considerar alguma obra isolada de Scheler, método este que se torna inutilizavel pelo
ritmo do pensamento de Scheler e pelo estado em que seus manuscritos foram
deixados. Cassirer estava plenamente ciente desse risco ao destacar que deveria se
limitar a famosa conferéncia Die Stellung des Menschen im Kosmos.!> No entanto, esse
texto ndo é de fAcil interpretagdo e nele se vislumbra a complexa interligacdo de
diferentes posicdes que Scheler ele mesmo ainda nado havia conseguido dominar e que
as vezes encontra expressao em uma terminologia contraditéria e imprecisa.

1 NOUS POIETIKOS E A-MECHANOS

(p. 69) Ainda na segunda edigdo de Vom Ewigen im Menschen (1922), Scheler
expressou a tese de que "O Geist é infinitamente mais poderoso (mdchtiger) do que toda
a natureza junta" (GW 5,186). Posteriormente, pode-se identificar em escritos como

11 B, Brenk, Metaphysik des einen und absoluten Seins. Meisenheim 1975.

2 Com a tese da Ohnmacht Scheler, ao contrario, alcancou o dpice da polémica com os setores tradicionalistas
do catolicismo. Para avaliar o carater do pensamento politico de Scheler é necessario recorrer a tese do
Ausgleich na qual é teorizado o confronto tendente a cooperagdo entre as diversas ragas, culturas e religides, e
entre os diversos sistemas econdmicos e politicos (por exemplo: capitalismo/socialismo, economia de
mercado/estatal). Essa tese é criticada por Karl Schmitt que teorizava, ao contrério, a aniquilagdo do inimigo.
De um ponto de vista politico é preciso observar que Scheler apoiou a Republica de Weimar e em particular o
projeto do ministro Walter Rathnau, seu amigo pessoal. Enfim, ndo é por acaso que durante o nazismo foi
impossivel publicar ou reeditar obras de Scheler, que era, em todo o caso, filho de m3e hebreia e que o préprio
circulo de amigos e colegas que, a morte de Scheler em 1928, sob a guia de Heidegger, se ocuparam do
Nachlafs em 1933, dissolveu-se por considerar arriscado ou comprometedor ocupar-se de Scheler ou tdo
somente manter contato pessoal com quem se ocupava disso. A propdsito cf. as amargas consideragdes de
Maria Scheler que continuou em completo isolamento esse trabalho ("Zeitschrift fiir philosophische
Forschung", 1948).

13 Cassirer afirma que “uma exposicdo, uma interpretacdo e uma considerac3o critica desses pensamentos
fundamentais permanece obviamente uma iniciativa arriscada. A antropologia de Scheler permanece
fragmentaria” (Cassirer, 104).
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Wesen und Formen der Sympathie uma "fase transitéria" na qual o Geist tem uma propria
energia originaria distinta da Macht do Trieb: o Geist seria "améchanos" e, no entanto,
um ente real ainda sujeito a poiesis.14 Essa perspectiva é abandonada no altimo periodo,
onde Ohnmacht é entendido ndo apenas como a-mecéanico, mas também como incapaz
de criar. E notério que, precisamente nesse periodo, Scheler identifica duas concepcdes
de Geist que se impuseram ao longo da histéria da filosofia: a teoria positiva ou poética
do Geist é a teoria classica, enunciada pelos gregos, que atribui ao Geist ndo apenas a
sua propria esséncia e autonomia, mas também "forca e atividade (noiis poietikos)" (GW
9,45). A ela se opde a teoria negativa segundo a qual o Geist surge exclusivamente
através do "nao" a vida.

Scheler rejeita ambas: a primeira, abstrata e intelectualista, achatou o Geist no
conceito de Vernunft ou noils, sem reconhecer seus atos relacionados a Anschauung,
bem como aqueles relacionados a esfera da vontade e das emogdes (GW 9,32). Mas
acima de tudo, Scheler faz objecdo a essa teoria dizendo que o Geist "ndo tem em
nenhum caso uma energia originaria propria" (GW 9,46). O ultimo Scheler pensa que
a fungdo poética compete apenas ao Ens em si mesmo: a Substancia no ato de
compenetracdo dos varios atributos, ndo a um tnico atributo considerado em si
mesmo como o Geist. O Ens em si mesmo nao é mais puro espirito: como em Schelling,
aparece o tema da natureza em Deus.

A tese da Ohnmacht é a consequéncia ndo apenas de uma reflexao mais meditada
com o dltimo Schelling, mas também com Marx, Schopenhauer e Freud, sendo os dois
altimos vistos também através das interpretacdes (p. 70) e Paul Alsberg e do jovem
socialista Alfred Seidel, que se suicidou em 1924 logo apds concluir seu importante
manuscrito Bewufitsein als Verhingnis (publicado postumamente em Bonnel 1927).
Também a respeito da comparacdo com Freud, pode-se identificar no "periodo de
transicao" a reafirmacdo da ideia de que os atos espirituais possuem uma "seelische
Energie" absolutamente independente da energia do Trieb (GW 7,207). Posteriormente,
Scheler assume a ideia de Freud, que se torna assim o principal inspirador da tese da
Ohnmacht. Da teoria freudiana da sublimacdo, Scheler absorve a ideia de um Geist em
si originariamente impotente que adquire energia apenas através de um processo de
inibicao das tendéncias naturais e de sublimacao. A posicao de Freud é, no entanto,
aceita apenas na medida em que as forcas do Geist derivam do Trieb, ndo quando
afirma que o Geist em si é produto ou resultado dessa sublimagao (cf. GW 12,65). A
falha fundamental da teoria freudiana reside em deixar em aberto o interrogativo
central, o que gira em torno do sujeito dltimo da sublimacdo (GW 9,48), em ndo
reconhecer que a sublimagao pressupoe a existéncia de um plano auténomo e distinto
daquele do centro vital.

14 Um desenvolvimento dessa prospectiva se encontra no escrito de A.R.Luther: Persons in Love, The Hague
1972; The articuled Unity of Being in Scheler's Phenomenology, in: AAvv, Scheler (1874-1928) Centennial
Essays. hg. M.S.Frings, The Hague 1974.
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A reconducao do Geist a vida é uma premissa comum a Freud e todas as teorias
negativas, na verdade, um fio condutor de pensamento, desde Klages até o primeiro
Gehlen', considerava o Geist como produto de um processo de decadéncia (p. 71),
sucedaneo de uma esséncia inepta, forcada a criar o Umwelt artificial da cultura e das
institui¢des para sobreviver. Nessa perspectiva, os valores pessoais, o ato de amar puro
e as mais altas expressdes culturais e artisticas sao reduzidos a expressao de valores
parasitarios: estratagemas de um ser perverso e fisicamente fraco para sobreviver. Para
Scheler, porém, o processo de sublimagao ndo pode ser explicado apenas pela tese da
sobrevivéncia e é orientado ndo por valores vitais doentes, mas por um novo plano de
valores autonomo.

2 A CALMA E A TEMPESTADE

Se por dualismo se entende a antitese entre Geist e vida, entdo deve-se observar
que isso ndo se refere apenas ao tltimo periodo, mas ja estava presente no Formalismo,
onde se expressa, por exemplo, na oposicdo entre valores vitais e espirituais, e naquela
entre pessoa e Leib, ou em Wesen und Formen der Sympathie, onde sao identificados dois
polos opostos: o primeiro tendendo a individualizagdo e ao amor a-csmico da pessoa
espiritual, o segundo tendendo a Einsfiihlung césmico-vital (GW 7,137). E precisamente
no periodo intermediario que a relagdo Geist/vida é entendida como uma oposicao
real; certamente, o interesse de Scheler esta completamente concentrado no Geist e na
pessoa, mas ja aqui aparecem anadlises sobre o conceito de Leib, Umwelt, Trieb, ndo
facilmente incorporéaveis em um monismo a medida do Geist, e que, ao invés, abrem
as portas para a tese de um dualismo ontolégico entre Dasein e Sosein. A tltima fase,
longe de ser caracterizada por uma acentuagdo desse dualismo ontoldgico, resulta em
sua superagao em concomitancia com a afirmagao da tese da Ohnmacht (cf. §10).

Infelizmente, esta transicdo ndo é linear e Scheler ndo nos deu uma resposta
Ginica, mas uma série de escritos que apresentam solugdes diferentes e terminologias
em conflito. No entanto, é possivel rastrear uma linha clara de tendéncia (p. 72) que
leva da antitese original entre Geist e vida a tese da interpenetracdo entre Geist e Drang.

O representante mais ilustre da interpretacdo dualista é sem davida Cassirer’®.
Em 1930, ele escreveu um artigo que teve um grande impacto nas interpretacdes
subsequentes. No entanto, a tese dualista emergente acaba por obscurecer e sufocar o
que eu considero ser o ponto mais importante da andlise de Cassirer: as objecdes a tese

15 Gehlen coloca os sistemas dirigentes superiores em relac3o direta com a constitui¢3o bioldgica deficitéria do
homem, afirmando que as instituicGes e a cultura sdo um produto da consciéncia instrumental do homem, o
fator substitutivo que consente ao homem de sobreviver. Na edi¢do de 1950 de Der Mensch realiza uma
reviravolta nesse ponto, refutando explicitamente essa tese e reconhecendo ao Geist, as instituicdes e a
cultura uma autonomia e irredutibilidade a consciéncia instrumental (cf. 44. Esposizione di alcuni problemi
dello spirito, in: L'uomo, tr.it. Milano 1990). Nesse sentido, Gehlen retoma as teses de Scheler, mas faz a ele
acusacoes de ter sido, juntamente com Bergson, o inspirador da tese da derivagdo do Geist a partir da
constituicdo bioldgica deficitaria do homem e, consequentemente, da cultura como organizagao teleoldgica
voltada a conservar o homem na existéncia (cf. Ed. it. Milano 1990, p. 432ss.). Infelizmente esses mal-
entendidos do pensamento de Scheler sdo recorrentes.

16 Sobre esse tema, além da introduc3o ja citada, cf. Sempre em R. Racinaro: Il futuro della memoria, Napoli
1985, p. 258 e seg..
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da Ohnmacht. A interpretacdo dualista de Cassirer ndo considera um Geist
verdadeiramente ohnmichtig e da a impressao de confundir o Geist do altimo periodo
com o do periodo intermedidrio, ainda sujeito a poiesis. Além disso, deve-se observar
que Cassirer, embora afirme querer distinguir a posigao de Scheler da de Klages, acaba
confundindo-as, uma vez que interpreta o conceito de Geist principalmente como
intelecto e como capacidade de objetivacao.

Cassirer parte do fato de que em Scheler o Geist ndo deriva da vida: disso se
deduz que o Geist é "um principio estranho e hostil a vida" (CASSIRER, p.127),
interpretagdo esta sem respaldo no texto de Scheler, onde ao contrario, afirma-se:

Nao é o Geist, mas apenas o intelecto hiper-sublimado, que Klages
confunde com o Geist, que é em certa medida o inimigo da vida" (9,150,
tradugdo minha). O Scheler que emerge disso é facilmente criticavel:
"Scheler fala em seus dltimos trabalhos [...] ainda a linguagem de uma
metafisica realista determinada. Ele contrapde espirito e vida um ao
outro como poténcias originarias do ser - como forcas reais que lutam
em certa medida uma contra a outra pelo dominio sobre toda a
realidade: desse modo, no entanto, uma oposicdo puramente funcional
é reinterpretada e transformada em uma oposicdo substancial
(CASSIRER, p. 126-127).

Concebendo o Geist como uma substancia contraposta a vida, Scheler cairia em
um dualismo substancial, enquanto para Cassirer hd apenas um dualismo
metodolégico "entre duas energias de ordem diferente e, em certa medida, (p. 73) de
dimensdo diferente" (CASSIRER, p. 124). Neste ponto, segundo Cassirer, resta apenas
interpretar essa oposigao de Scheler no sentido do dualismo cartesiano de alma e corpo
(CASSIRER, p.115)17 e conecta-la a certas posicdes absolutistas que surgiram no
periodo intermedidrio. O resultado seria a reafirmacao de um dualismo metafisico
estatico em que o Geist coloca a tranquilidade, um principio quietista e sem agao,
contra o incessante devir da vida, a tempestade em que se desenrola o plano histérico
(CASSIRER, p. 124).

Que essas passagens ndo sao sempre justificadas e sdo, na verdade, uma forgacao
de barra, era claro para o préprio Cassirer, que diante das intimeras aporias do
pensamento de Scheler se vé obrigado a dar um salto no escuro em busca do sentido
global do discurso (CASSIRER, p. 112). Apesar desse esforco, a interpretagdo de
Cassirer também parece contraditéria: a tese de que o "Geist é privo de forca" é
entendida por Cassirer no sentido de que "o Geist coloca a quietude" (CASSIRER,
p.118), enquanto em Scheler ser privo de forca, ou seja, ohnmichtig, significa ser
incapaz de colocar qualquer coisa, inclusive a quietude. No artigo de Cassirer,
coexistem duas teses contraditdrias, segundo as quais esse Geist é "sem forca" e coloca

7 Na realidade, Scheler mesmo, em Die Stellung, critica energicamente o dualismo cartesiano: c¢f. GW 9, 58.
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a quietude (metafisica estdtica), mas ainda assim é "uma forga real" (na base do
dualismo ontolégico); ou entdo esse Geist impotente é uma "poténcia real do ser"
(CASSIRER, p. 123) que luta contra a vida (CASSIRER, p. 126).

Como pode um Geist impotente lutar contra a vida pelo "dominio sobre toda a
realidade" (CASSIRER, p. 127) se na definigdo original de Scheler o Geist "nunca
poderia agir fora de si mesmo de qualquer maneira"? (CASSIRER, p. 116) E como pode
um Geist que ndo pode agir e, portanto, ndo pode criar ideias e valores, ser aquele que
estabelece um reino de valores eterno e imutavel (a quietude)? Nao era o préprio
Scheler que havia criticado o noiis poieticds?

Mas essas questdes ja remetem ao tema da Ohnmacht. No que diz respeito ao
dualismo, é necessario (p.74) recorrer a Spinoza, mais do que a Descartes. No altimo
periodo, Scheler interpreta o Geist como um atributo em sentido spinoziano: a
Substéancia é composta de infinitos atributos, mas conhecemos apenas dois: o Geist e o
Drang. Assim como em Spinoza, também em Scheler isso ndo significa cair no
dualismo: os atributos sao expressdes diferentes de uma tinica Substancia, ndo esferas
autobnomas do ser ou da realidade. Pelo contrario, eles pertencem aos modos:
manifestacdes concretas singulares da Substancia, que surgem a partir dela como entes
finitos, mas através dos atributos'®. O que se quer destacar é que, no tltimo Scheler,
ndo faz sentido falar em dualismo substancial e que a propria oposicao entre Geist e
vida é contraditdria: como se pode contrastar um atributo (Geist) e um modo (centro
vital)?1?

3 0 NO GORDIO E A TESE DA OHNMACHT

Cassirer questiona se o Geist adquire sua propria energia apenas através da
ascese, da remocgao, da sublimacdo; a resposta de Scheler sobre este ponto é clara: o
Geist em si é completamente impotente. Para Cassirer, no entanto, o Geist ndo poderia
direcionar esse processo de sublimacdo das energias da vida "se ndo tivesse que
contrapor a elas uma forga, que ndo deriva da vida, mas que traz do seu préprio
profundo" (CASSIRER, p. 119).

Cassirer consegue evidenciar as dificuldades do pensamento de Scheler quando
pergunta: como é possivel conceber que as forcas da vida (p. 75) se desviem do seu
caminho na diregdo indicada pelo Geist, se o Geist é impotente e, portanto, ndo tem
nenhuma forga para se opor a forca dos impulsos da vida? E, por outro lado, como
poderia a vida sequer perceber as ideias que o Geist lhe apresenta, se é definida como
cega em relacdo ao Geist? (CASSIRER, p. 112).

18 Aqui n3o se trata de prosseguir nesse confronto com Spinoza. Basta acrescentar que Spinoza é
reinterpretado através de Schelling e von Hartmann e que, portanto, a substancia é entendida como centro
dindmico de liberdade.

19 Scheler também contribuiu para essa confus3o: pode-se notar um desenvolvimento da origindria
contraposicdo vida/Geist que Scheler herda do seu mestre Eucken e que, com Klages, encontra a maxima
expressdo entre os centros reais (vida/pessoa) e entre atributos pré-reais (Drang/Geist). Ndo se trata nem ao
menos de limitar essa distingdo ao Geist em si e a sua manifestacdo, mas a tese de um Geist ohnmdichtig que
entra na histéria e se concretiza atraindo para si as energias do Drang ja foi definitivamente criticada por
Cassirer.
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Ja foi dito que no final Cassirer interpreta o dualismo de Scheler através do
dualismo cartesiano (CASSIRER, p. 115); essa analogia agora parece menos
injustificada: ndo se trata, de fato, do dualismo, mas da Ohnmacht. Supor um Geist
ohnmichtig que desvia as energias da vida de seu curso significaria cair no esquema de
um erro de Descartes ja refutado por Leibniz: a tese de Descartes de que a alma nao
pode produzir ou alterar energias de movimento, mas apenas mudar a direcdo do
movimento, Leibniz objetava que ja a simples mudanca de direcdo de um corpo em
movimento exige o uso de energia.

Cassirer menciona uma hipétese interpretativa para depois exclui-la:

Se na antropologia filoséfica de Scheler se quer encontrar uma resposta
para esta questdo, entdo [...] é preciso voltar a unidade do fundamento
metafisico do mundo, que une em um tnico todo o que para nés ainda
é algo heterogéneo. [...] Por mais que espirito e vida possam divergir,
ainda assim permanece a possibilidade de que [...] estejam conectados
no fundamento do mundo. Mas com uma resposta dessas, o n6 goérdio
ndo seria desatado, mas simplesmente cortado (CASSIRER, p. 112).

Cassirer percebe que a teoria da Ohnmacht arrisca cortar o né gordio,
desencadeando uma reacao incontrolavel: um Geist impotente ndo pode ser sujeito da
sublimacao, nem pode se opor a vida (com quais forgas?). No entanto, em vez de levar
sua andlise até as ultimas consequéncias, ele prefere recuar e colocar entre parénteses
a tese da Ohnmacht, em relacdo a qual sua andlise estava perfeitamente correta: "se
assumirmos o espirito exclusivamente no sentido da definicdo original de Scheler,
entdo ele nunca poderia agir fora de si em qualquer forma" (CASSIRER, p. 116). O que
significa (p. 76) que um Geist ohnmiichtig ndo é real, ndo é um objeto deste mundo, mas
também nao é de um mundo ideal.?0

4 A TECNICA DO GEIST NA NATUREZA

Cassirer, no final das contas, opta pela interpretagdo de um Geist sujeito a
sublimacdo e contraposto a vida. Mas é verdade que o Geist é estranho a natureza?
Antes de abordar o problema central da relacdo entre Ohnmacht/Geist, é preciso
verificar essa tese e os problemas a ela relacionados: aqueles relativos ao conceito de
objetivacdo, natureza e sublimacdo.

20 Buber, na trilha de Cassirer, faz uma série de observacdes criticas sobre a tese da Ohnmacht, primeiramente
coligando-a, corretamente sem duvida, a da sublimagdo. Para Buber, a tese da Ohnmacht é insustentdvel pelos
mesmos motivos ja enunciados por Cassirer: “com quais energia o Weltgrund tinha inibido e desinibido o seu
Drang? [...] Exatamente a concepgado de Scheler do Weltgrund necessita um superpoder do Geist, um poder
gue seja tdao grande em modo de conseguir inibir e desinibir todas as for¢as de movimento da qual toma
origem o mundo” (Martin Buber, Werke |, Minchen 1962, p. 387).
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Uma das definicdes mais comuns atribuidas ao Geist é da faculdade de
objetivacao (GW 9,34);21 é com base nisso que se estabelece a distincdo entre
natureza/cultura, opondo o Geist humano ao animal, que como tal ndo tem objetos e
vive estaticamente em seu Umwelt. No entanto, se a objetivacdo é entendida como
"mediacdo simbdlica", entdo fica claro que ela ndo corre na fronteira entre cultura e
natureza, mas ja estd presente nesta ultima. Se a objetivagdo é entendida como
linguagem, resulta que esta ndo cobre todas as modalidades do Geist.

Cassirer estabelece a linha de fronteira entre natureza e cultura em referéncia a
imediatidade (CASSIRER, p. 118; 120): a imediatidade que caracteriza a vida é a do
automatismo estimulo/resposta, enquanto no ser humano surge uma légica superior
que cresce (p.77) conforme a medida criada pela superacdo dessa imediatidade: a
cultura surge sempre somente quando o fluxo da vida ndo se limita a fluir, mas péra
em alguns pontos determinados. Observa-se que essa imediatidade, referida ao
mecanismo instintivo, j& implica uma mediagdo simbélica: o estimulo é sinal das
necessidades da Triebstruktur. Essa mediagdo simbolica opera dentro da natureza e é
precisamente ela que é colocada entre parénteses pela reducdo fenomenoldgica
(entendida por Scheler como dessimbolizagao).

A pergunta fundamental que ndo encontra resposta na tese da contraposigao
entre objetivacdo e natureza é se a técnica e a inteligéncia prética devem ser atribuidas
exclusivamente ao Geist humano ou a natureza. Nao apenas a mediacdo simbdlica, mas
também o intelecto - com suas formas universais, com a abstragdo e a capacidade de
objetivacao - ndo pode ser contraposto a vida. Scheler afirma varias vezes que nado é a
técnica e a inteligéncia pratica que distinguem o homem dos outros seres vivos.
Deveriamos, portanto, deduzir que a técnica é privada da capacidade de objetivagao
na medida em que transborda para a natureza. E o que dizer da visdo cientifica:
pertence ao Geist humano da visao fenomenolégica ou ao homo faber?

Nos altimos escritos, Scheler argumenta que a natureza é o resultado da técnica
do Drang. Neste ponto, Bosio - antes mesmo da publicacdo do volume 11 da GW -
havia corretamente observado que, em Scheler, a técnica corresponde ao método
desenvolvido pela vida para dominar o ser. A técnica ndo é apenas o resultado da
vontade de poder humana, mas possui uma fundacao ontolégica na vida estendida.
Poderiamos dizer que a técnica ndo se baseia na capacidade de objetivacdo do Geist
especificamente humano, mas afirmar com Bosio que, em certos aspectos, é o a priori
biolégico e irracional da inteligéncia pratica (BOSIO, p.229)22. A inteligéncia técnica é
guiada por um principio de economia ja presente na natureza: "ndo é a aplicagdo
subsequente de uma ciéncia teérico contemplativa" (8,93), mas é "o mais fino e
desenvolvido dos instrumentos (p.78) da vida e do Alleben" (GW 11,245). Uma andlise
mais cuidadosa do conceito de Trieb destaca que este é a "técnica" desenvolvida pelo
Drang em relagao ao centro vital?®. O Urdrang desenvolveu diferentes tipos de técnica

21 Nesse ponto insiste particularmente Cassirer, que tinha desenvolvido a sua tese das formas simbdlicas ao
redor de temas similares.

22 BOSIO, F. L'idea dell'vomo e la filosofia nel pensiero di Scheler, Roma, 1976.

2 Scheler fala de tecnische Antrieb (GW 8, 115).
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e um deles, o da Drangphantasie que serve a concrecao dos Bilder, ja esta presente em
nivel inorganico.

A técnica do Trieb corresponde a um mecanismo particularmente complexo de
producdo de complexidade: "Os organismos sdo apenas mecanismos e instrumentos
através dos quais a Alleben, em infinitas tentativas e erros, se eleva e aprende. O
dualismo entre o inorganico e o vital, assim como entre a vida e o espirito, é, portanto,
superédvel ao longo do tempo" (GW 11,185). O organismo produz complexidade na
medida em que funciona como instrumento de sublimacdo, na medida em que é
funcional ao processo de concretizagdo e compenetracdo entre Geist e Drang.
Resumindo: a inteligéncia técnica ndo é expressdo de um Geist contraposto ao Drang,
mas de um Drang que opera junto ao Geist na natureza.

Na base da antitese entre objetivacdo e natureza estd a confusdo entre dois
conceitos de objetivacdo que em Scheler sdo distintos: o objetivismo das ciéncias e da
técnica, tendente a conceitos universais, e o ato de ideacao proprio da pessoa, um nivel
superior de objetivacdo em que, por exemplo, da experiéncia do sofrimento se intui a
esséncia da dor: uma objetivacao que ja ndo tem nada a ver com conceitos universais,
mas com esséncias pessoais. Sobre isso, Scheler ja havia criticado Klages, que confunde
objetivacao e ideagdo. A objetivacdo cientifica em Scheler é inconcilidvel com o centro
pessoal, representante de uma verdade individual, a ser contraposta a verdade da
ciéncia, abstrata e universal.

Se se tenta de fundar a contraposicao Geist/natureza na capacidade ou ndo de
objetivizacdo, chega-se a consequéncias inaceitaveis, como a de que todos os atos do
Geist devem ser objetivos, enquanto todos aqueles que partem da estrutura de Trieb
sdo automaticamente subjetivos: por exemplo, um animal nunca poderia (p.79)
determinar objetivamente se outro animal é uma ameaca ou uma presa. As fungdes da
natureza, por outro lado, ndo excluem uma determinagao objetiva, e 0 comportamento
animal ja se apresenta em muitos casos "légico" ou "racionalmente direcionado para
um objetivo". E possivel haver técnica sem um minimo processo de objetivizagao? Ou,
dito de outra forma, é possivel que o Drang por si s6 seja capaz de orientar essas
técnicas, ou ndo deve ser antes suposto que o Geist ja esta presente na natureza e no
mundo inorganico?

Nas interpretacdes dualistas usuais,?* chega-se a uma contraposicdo ficticia entre
um reino do Geist, identificado com objetividade, intencionalidade etc., e o reino da
natureza, voltado apenas para viver, ou melhor, sobreviver. Mas se a natureza mira
apenas viver, se alimentar e se reproduzir, entdo em nome de qual principio ocorreu
um tal desenvolvimento de complexidade? Nao teria sido suficiente uma ameba?

24 Além de Cassirer, cf. por ex.: H. Plessner, Erinnerung an Max Scheler, p. 26; A. Gehlen, Riickblick auf die
Anthropologie Max Schelers, p. 184; ambos em: AAvv, Scheler im Gegenwartsgeschehen der Philosophie, (h.g.
P.Good) Bern und Miinchen 1975. Relativamente aos estudos em lingua italiana mais recentes: Escher di
Stefano, op. cit. p.286.
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Neste ponto, a analise e as questdes de Herzfeld e posteriormente de Bassenge??
ainda sdo validas: faz sentido conceber Drang e Geist como duas esferas reais
separadas? (BASSENGE, p.394) ou identificar natureza e Drang? (BASSENGE, p.416).
Poder-se-ia argumentar, ao contrario, que o Geist ja esta presente e opera na natureza.
Esta perspectiva parece-me completamente plausivel, o problema é estabelecer até que
ponto era ou ndo compartilhada pelo préprio Scheler. Neste sentido, Bassenge observa
que "as criticas a uma solugdo monista nao tém, em Scheler, um fundamento valido
[...] aquilo que Scheler queria salvar com o dualismo revela-se ou ja completamente
perdido ou nao precisa de nenhum salvamento, porque pode ser muito melhor
explicado por meio de uma solu¢do monista. (p.80) Drang e Geist sio compreendidos
ndo separando-os um do outro, mas pensando-os juntos em uma unidade funcional."
(BASSENGE, p.417).

Estas reflexdes encontram confirmacao ao analisar o conceito de sublimacao: fica
claro que a sublimacdo, como a objetivacdo, embora se refiram a caracteristicas
exclusivas do Geist, ja opera dentro daquela esfera que Cassirer opde ao Geist. A
definicdo que Scheler da do conceito de sublimagao ndo deixa davidas de que se trata
de um processo presente ndo apenas no mundo organico, mas até mesmo no
inorganico: a sublimacdo é, de fato, o processo pelo qual "as forcas de uma esfera
inferior do ser [...] gradualmente se colocam a servico de uma esfera do ser superior
[...] como, por exemplo, as forgas entre elétrons em relacao a formagao da estrutura do
atomo" (GW 9,53, mas também cf. 11,220). Se o Geist estivesse separado da natureza,
entdo até mesmo o Lenken e Leiten que ocorre a partir do centro vital em relagdo aos
centros de forca (cf. GW 12,146) deveria agir unicamente por meio do Drang. Mas se o
Lenken e Leiten estdo essencialmente ligados ao Geist, como pode haver sublimagdo
entre o inorganico e o organico?

O Geist nao pode se opor a natureza, pois ja esta na natureza. Na verdade, um
conceito de natureza sem os caracteres atribuidos ao Geist é apenas uma sombra da
propria natureza, uma natureza empobrecida. A partir dessa premissa, Herzfeld e
Bassenge acreditam que se possa tirar uma tnica consequéncia: surge novamente a
antiga tentacdo de superar o dualismo, absolutizando um dos polos. Assim, as fung¢des
do Geist "podem ser como aquelas do Trieb uma nova e mais alta técnica do Urdrang"
(BASSENGE, p.397), negando consequentemente uma antitese ou divisao entre centro
vital e espiritual (BASSENGE, p.405), porque "o Geist é uma forma de vida"
(HERZFELD, p. 57). Herzfeld e Bassenge observam que Scheler rejeita essa conclusao
e, por isso, acreditam que ele também negue a premissa. Mas serd verdade que essa é
a tinica conclusao dedutivel? Nao se pode supor que Scheler, embora aceite a premissa,
derive uma conclusao capaz de evitar a reducao do Geist a vida? A perspectiva de um
Geist ndo oposto a natureza e, no entanto, ndo reduzivel a natureza (p.81) pode ser um
primeiro passo para dar uma resposta as perguntas de Cassirer e Buber?°.

25 HERZFELD, H.Begriff und Theorie vom Geist bei Max Scheler, Phil. Diss., Leipzig 1930; BASSENGE, F. Drang
und Geist. Eine Auseinandersetzung mit Schelers Anthropologie, in: "Zeitschrift fir philosophische Forschung",
XVII, 1963.

26 A tese da sublimac3o cai em aporias analogas aquela da objetivacdo e coloca interroga¢8es parecidas: pensar
que o Geist seja irredutivel a natureza (Heezfeld, Blassenge) ou fazer a hipdtese de uma sublimagdo
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5 LIMITES E APORIAS DAS DIVERSAS INTERPRETACOES

O estado da discussdo sobre o tema da Ohnmacht pode ser caracterizado pela
frase: "todos contra todos". O que une essas diversas interpretacdes é o pressuposto de
que em Scheler ha um tnico conceito de Geist, ou pelo menos a convicgao de que se
estd discutindo a mesma coisa. Cassirer chega a importante conclusdo de que na
interpretacao original de Scheler um Geist ohmiichtig seria incapaz de qualquer tipo de
acao e nao poderia ser o sujeito daqueles processos que lhe sdo atribuidos: sublimacao,
Lenken, Leiten, etc. Considerando essa conclusao inaceitavel, ele retrocede, rejeita a tese
da Ohnmacht e tenta determinar o Geist como sujeito da sublimacdo contraposto a
natureza, aventurando-se em uma interpretacao dualistica que acaba por transfigurar
o pensamento de Scheler. Herzfeld e Bassenge também desenvolvem a tese do Geist
como sujeito da sublimacdo, mas afirmam que Geist e natureza ndo podem ser
contrapostos porque os caracteres proprios do Geist (objetivagdo, sublimagdo etc.) sdo
intrinsecos a natureza mesma. Eles pensam que essa tese foi negada por Scheler e que
dela é necessario concluir que o Geist é apenas um nivel particularmente complexo de
organizagdo da natureza. Partindo do pressuposto exatamente oposto, W. Weiner
tenta demonstrar que Scheler teria caido em um "Energiemonismus" do Trieb (WEINER,
p. 367) porque lhe passou despercebido a diferenca essencial entre as formas
energéticas do Trieb e do Geist (WEINER, p. 369). Esta hip6tese estd em nitido contraste
com as teses (p.82) desenvolvidas, de maneira muito sugestiva, por Luther. No
entanto, é preciso ressaltar que essas teses de Luther sdo limitadas as posi¢des de Wesen
und Formen der Sympathie, posicdes que Scheler ele préprio posteriormente
questionara. Luther identifica trés esferas do ser dotadas cada uma de uma légica
especifica (inorganica, vital, espiritual): as duas primeiras sdo expressdes do Drang, a
tltima do Geist. A esfera do Geist é caracterizada pela Wirklichkeit (efetividade ou
melhor atualidade) em contraste com o Dasein das duas primeiras: "O espirito ndo é
real (Dasein), mas é atual (Wirklich)" (LUTHER, 1974, p.14)? . Essas esferas representam
em seu conjunto uma unidade articulada do ser e tétm um momento de unificacdo no
homem e no conceito de pessoa em particular. O limite dessa hipdtese é identificar
uma dessas esferas com Geist: se Geist ja estd presente na natureza, se estende desde a
orbita de um elétron até Deus, como pode ser limitado a uma tinica esfera? Brenk segue
em uma direcdo semelhante, preferindo substituir o termo Ohnmacht por "relativ
Kraftlos" (BRENK, p.66): Scheler ndo defende nem a tese de uma Ohnmacht absoluta do
Geist, nem a de uma Allmacht igualmente absoluta do Drang (BRENK, p.71). Mais

completamente independente do Geist, ou entdo pensar um Geist que se estenda e opere também
internamente a natureza mesmo sem ser deduzido dela. A substituicdo da oposigdo Geist/vida com
Geist/Drang pode representar um primeiro passo na superagdo de tais problemas.

27 Luther entende Wirklichkeit no sentido de atualidade, mas para o Gltimo Scheler é o préprio Geist a ser
incapaz do ato. Tais concepg¢des entram em crise quando o uUltimo Scheler identifica wirkfdhig com o real em
contraposicdo ao intencional (GW 11, 192) ou privado de Wirksamkeit (GW 8,21).
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recentemente, Corbey, implicitamente retomando as teses de Luther, argumentou que
em Scheler o Geist humano certamente nao é michtig no sentido do Macht do Trieb, mas
um Macht espiritual de tipo peculiar pode ser encontrado nele.

Isso é possivel, mas Scheler pode ter se expressado de maneira pouco clara sobre
esse ponto da Ohnmacht? Scheler afirma que: "O Geist como tal ndo tem originalmente
e desde o inicio tragos de Kraft ou Wirksamkeit"?8 (GW 8,21). Também nao se pode tentar
circunscrever o significado do termo "Ohnmacht": nesta tnica pagina, Scheler afirma
que o Geist esta sem Macht, Kraft e Wirksamkeit.

(p-83) O que emerge ao comparar essas e outras interpretacdes é que conceitos
diferentes e contraditérios sdo subsumidos sob o conceito de Geist. Faz sentido, entdo,
reconsiderar precisamente aquela hipotese bem identificada por Cassirer, mas para
serem seguida excluida, que o Geist seja realmente ohnmidchtig e, como tal, distinto do
sujeito da sublimacado. E preciso partir do fato de que Scheler fala de um Geist
absolutamente impotente em si mesmo; além disso, é preciso prever ao lado desse
Urgeist um sujeito da sublimagdo que aja e esteja presente também dentro da natureza.
Mas o que é esse sujeito da sublimacdo? Ainda pode ser chamado de Geist?

6 RECIPROCAS TRANSGRESSOES: A OHNMACHT ENTRE PESSOA E
GEIST

Nas interpretacdes sobre Scheler ndo s6 ndo surge a distingdo entre Geist e suas
formas de concretizacdo?, mas o que surpreende é que nem mesmo é feita uma clara
distincdo entre Geist e pessoa; e isso apesar de Scheler falar expressamente no Nachlaf$
de um Geist impessoal: "O primeiro atributo, o Geist, é impessoal" (GW 11,208); agora,
o que significa essa expressao sendo que o Geist pode ser considerado separadamente
da pessoa? Essa indistincao entre Geist e pessoa constitui, portanto, outro pressuposto
infundado das interpretacdes do tultimo Scheler3.

(p-84) Existe uma raiz comum entre essa distingdo e o tema da Ohnmacht, tanto
que é necessario abordar esses dois aspectos juntos. A distingdo entre Geist e pessoa
muda a perspectiva com a qual se responde a pergunta central: de onde a Ohnmacht se
originou? Do que ela depende? O problema ¢é estabelecer em primeiro lugar quem é
originalmente ohnmichtig: a pessoa ou o Geist?

Nao basta afirmar que o Geist é impotente porque nao possui em si a eficicia
causal do centro de forca ou do centro vital, é necessério colocar o problema da relacao

28 Cf. nota 23.

2% 0 Unico que tocou nesse ponto foi W. Cremer, Person und Technik, Idstein, 1991. Infelizmente, toda a sua
analise, cada vez que chega as portas desse problema, declara a prépria impoténcia e renuncia a enfrenta-lo.
Os estudos de Herzfeld sobre o Geist e de Weier sobre a Ohnmacht também ndo distinguem pessoa e Geist.
30 Com a concepcdo de pessoa chega-se provavelmente ao ponto central do pensamento de Scheler;
consequentemente, a literatura sobre o argumento muito ampla. As analises melhores sdo as de H. Leonardy
(Liebe und Person. Max Scheler Versuch eines "phanomenologischen" Personalismus, The Hague 1976) que
conduz pessoa a ordo amoris e as de Luther (cit.) que interpreta a pessoa como centro criativo de orientagdo
dindmica. No entanto, nem nesses escritos se distingue claramente pessoa de Geist, alias, em Luther se
mostram como dois conceitos idénticos. Luther, entretanto, é justificado em parte pelo fato de especificar que
esta se limitando a andlise de Wesen und Formen...
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entre Ohnmacht e o modo de ser do centro pessoal. A esfera pessoal resulta dotada de
uma légica e de um modo de ser autdonomo (atualidade), que é um modo de ser
inobjetivavel, distinto da realidade causal. Pode-se supor entao que a Ohnmacht do
Geist derive precisamente desse modo particular de ser da pessoa, que a poténcia esteja
necessariamente ligada a impersonalidade, e que a Ohnmacht seja constitutivamente a
fisionomia da esséncia pessoal. Ohnmacht - como trai sua etimologia grega '"a-
méchanos" - expressa entdo a insuficiéncia, a precariedade, a fragilidade do ser pessoal
intrinseca em seu ser ato de transcendéncia, alids, somente em virtude dessa Ohnmacht
seria possivel a transcendéncia: a Ohnmacht de conceito negativo se transformaria em
positivo, tornar-se-ia a incapacidade de manter um ente dentro de seus préprios
limites, expressaria a inquietude do ente, sua vontade de auto-transcender-se. No
entanto, ndo me parece esta a solugdo para a qual se encaminha o ultimo Scheler,
embora indubitavelmente Geist, pessoa e transcendéncia sejam conceitos intimamente
ligados.

A objecao decisiva a tese de que é a pessoa que é originalmente ohnmichtig surge
ao considerar mais de perto o status da pessoa no tltimo periodo: a pessoa ndao tem o
Macht do Trieb, mas ainda assim é um centro real (GW 8, 359) oposto ao centro vital e
capaz de opor a ele um Macht dotado (p.85) de sua propria l6gica e autonomia. O que
Luther e Corbey atribuem ao Geist é na verdade proprio da pessoa. Se a pessoa é fruto
da compenetracdo entre Geist e Drang, duas coisas sdao demonstradas
simultaneamente: que o Geist ndo pode derivar do modo especifico de ser da pessoa
sua propria Ohnmacht e que a pessoa nao é pura expressao do Geist, mas um conceito
distinto. Nas paginas seguintes - através de uma anélise do desenvolvimento da
relagdo Geist/pessoa - tentaremos verificar essa hip6tese nos tltimos escritos.

7 PESSOA: DA EXPRESSAO DO GEIST A FORMA DE
COMPENETRACAO

Se se 1é atentamente Scheler, nota-se que, gradualmente no periodo intermediario
e de maneira clara no altimo periodo, os termos pessoa e Geist sdo usados de forma
distinta. A tese da Ohnmacht no tltimo Scheler é referida ao Geist, enquanto a pessoa
ja no ensaio Erkenntnis und Arbeit de 1924 é definida como um centro real.

Durante o periodo intermedidrio, o Geist é definido como o sistema (Inbegriff) de
atos intencionais puros (GW 13,229)31 e h4 varias passagens em que Geist e pessoa sdo
termos equivalentes. Além disso, o carater da pessoa é referido ndo apenas ao homem,
mas também a Deus, concebido como um espirito divino, uma pessoa dotada de
vontade; aspecto este que estabelece uma ligacdo entre Deus e o homem, tanto que o
homem se torna prova da presenca de Deus.

31 Essas paginas foram escritas por Scheler como rascunhos para as prele¢des em 1909 e revisadas em 1921.
Sobre isso cfr. o que diz Frings em GW 13, 258.
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Este vinculo entre pessoa/Geist e pessoa/Deus comeca a se romper
gradualmente até se tornar possivel, mas ndo necessario; essa transicdo ndo é clara e
h& uma série de escritos que se encontram em uma situacao intermediaria. Novamente,
o fato de ndo haver uma catalogacdo cronoldgica precisa dos manuscritos do Nachlafs,
torna tudo mais dificil.

(p-86) E interessante comparar dois diferentes elencos dos centros reais: a) "1.
Geist, centro pessoal 2. centro vital 3. centro de forca" (GW 12,145); b) "centros de forga,
centros vitais e centros pessoais" (GW 8,359). No primeiro trecho, Geist é identificado
com a pessoa e considerado um ente real, enquanto no segundo trecho o termo Geist
desaparece, como se ndo pudesse mais ser identificado com o centro real
correspondente a pessoa. No geral, os escritos presentes no volume 12 (GW 12,144-
147) tendem a ndo distinguir Geist e pessoa (GW 12,145) e Geist se realiza apenas no
centro pessoal, como se vé pelo fato de que é usado no singular: "o centro espiritual"
(GW 12,181). No entanto, ja ha pontos opostos que visam colocar Geist, como atributo,
em um nivel diferente da pessoa: "Geist como atributo do Ens para si precede
ontologicamente o seu centro pessoal" (GW 12,181). Ou seja, percebe-se que, apesar de
Geist ainda ser impermeével em relagdo a vida, ele "se realiza apenas juntamente com
a esséncia vital" (GW 12,144).

Algumas ambiguidades permanecem também no ensaio Die Stellung des
Menschen im Kosmos: aqui, as vezes, em relacao ao homem, fala-se de "geistiges" Wesen
e ndo de centro pessoal, como se 0 homem pudesse ser entendido como uma esséncia
puramente espiritual e, portanto, impotente. Além disso, reaparece a tese ja criticada
segundo a qual "apenas tal esséncia é portadora do Geist" (GW 9,32). Die Stellung des
Menschen im Kosmos também apresenta outras incongruéncias: nele, usa-se quase
indiferentemente a oposigao Geist/Drang e a oposicdo Geist/vida. A partir desta tltima
oposicdo, da qual foi destacada a contraditoriedade, pode-se deduzir que a pessoa é o
tnico momento em que o Geist se manifesta na esfera do ser finito. A partir da oposicao
Geist/Drang, pode-se deduzir a tese que considera ndo apenas a pessoa, mas também o
centro de forga e o centro vital como frutos da compenetracao entre Geist e Drang.

No altimo periodo, a relacdo entre Geist e pessoa é colocada sob uma nova luz,
de modo que a pessoa ja nao é mais a expressdo finita do Geist. Em primeiro lugar, é
preciso levar muito a sério os passos de Erkenntnis und Arbeit, onde a pessoa é
considerada um dos trés centros reais: centro real para Scheler significa ser fruto (p.87)
da compenetragao entre Geist e Drang, e onde had compenetragdo com o Drang supde-
se haver alguma forma de poder. Dessa forma, a pessoa é um "modo" distinto do
"atributo" Geist e dotada de sua propria energia especifica.

Infelizmente, a pergunta "como a unidade do Drang [...] se relaciona aos trés
centros principais ...; pessoa, centro vital, centro de energia", Scheler ndo responde
imediatamente, mas remete a sua "Metafisica de préxima publicacao" (GW 8,360). Os
rascunhos manuscritos da Metafisica que correspondem a parte B do Bd. 11 se
distinguem de Die Stellung des Menschen im Kosmos por uma maior coeréncia e precisao
terminologica. As referéncias a Sein und Zeit também demonstram que é uma das
tltimas coisas escritas por Scheler. A pessoa ndo é mais como no Formalismo
simplesmente o centro dos atos intencionais, mas se torna ele mesmo como forma da
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compenetragdo: invertindo o que foi dito em GW 12,145 onde era o Geist a ser o sujeito
da pessoa agora "a pessoa se tranforma, na compenetragao de Geist e Drang, o sujeito
de ambos" (GW 11,209). Tal presenca constitutiva do Drang também se manifesta
quando se afirma que cada compenetracdo de ambos "os atributos determina o tornar-
se da personalidade. [...] A totalidade da compenetragao de Geist e Drang é a pessoa de
Deus" (GW 11,210). Por reflexo, resulta que "o Geist ndo é pessoal" e que a
personalidade "é essencialmente conectada a vida e ao corpo" (GW 11,208).

Para excluir a presenca perturbadora do Drang na pessoa, poder-se-ia enfatizar
que a pessoa é inobjetivavel, em qualquer caso em um plano completamente diferente
da realidade fisica ou bioldgica, presumindo que a pessoa seja formada por uma
quintesséncia distinta dos elementos que compdem os outros centros reais (forgas,
organismos). No entanto, o que diferencia a pessoa dos outros centros reais nao é a
existéncia de uma relagdo exclusiva entre pessoa e Geist, de modo que a pessoa seria
uma substdncia etérea como uma concrecdo de um material extramundano como o
Geist, ao contrério, Geist e Drang estdo em uma posicao equidistante em relacao a ela:
o Geist € "tdo impessoal quanto o Drang" (GW 11,210).

(p.88) Pode-se concluir que com "Geist" geralmente foram confundidos dois
conceitos distintos: o Urgeist ohnmichtig, atributo da Substéncia, e a pessoa sujeito da
sublimacdo. No entanto, surgem uma série de perguntas: como algo que é
absolutamente ohnmiichtig pode ser real? E se o Geist em si é irreal e nao esta entre os
seres do mundo, qual é o seu lugar ontolégico? Além disso, em relacao ao sujeito da
sublimacdo e da compenetragdo: a pessoa é uma das possiveis formas de
compenetragdo, ou a tinica possivel?

Em referéncia ao ultimo ponto, fica claro que se Geist e Drang sao constituintes
de cada centro real, entdo a pessoa serd apenas uma forma particular de
compenetracdo e apenas um dos possiveis sujeitos da sublimagao; isso ja estava
implicito quando se destacou a existéncia de uma sublimacdo do centro inorganico
para o centro vital. Os trés centros reais nao podem ser reduzidos a um plano de Geist
e a um plano de Drang, mas sdo a expressdao de trés diferentes modos de
compenetragdo entre Geist e Drang, de trés diferentes niveis de complexidade dessa
compenetragdo. Essas trés esferas do ser sao auténomas entre si e caracterizadas por
uma légica especifica propria, mas, no entanto, conectadas entre si em uma unidade
dindmica que ndo deixa espaco para o dualismo.

8 STATUS ONTOLOGICO DO URGEIST E DO URDRANG: "O DRANG
CERTAMENTE POSSUI EXISTENCIA, MAS EM S| MESMO AINDA NAO
E REALIDADE"

O ultimo Scheler, distinguindo entre pessoa e Geist e definindo a primeira como
centro real dotado de Macht, evita os resultados niilistas aos quais iria inevitavelmente
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encontrar a ideia de um Deus completamente impotente.32 Essa distin¢gdo determina,
de fato, uma drastica reducdo da area de validade da Ohnmacht, que permanece
circunscrita ao atributo Geist e ndo se refere mais a Deus, que - como a pessoa - é
distinto dele e mantém seus atributos poieticos. A Ohnmacht é algo intrinseco ao Geist
em si mesmo, faz parte (p.89) de sua natureza. Isso, como ja mencionado, levanta
novos problemas. Levar a tese da Ohnmacht até o fim significa conceber o Geist como
algo incapaz de qualquer acgdo: o Geist em si mesmo ndo tem excecdes a sua
incapacidade de agir. Em Scheler, a atividade, ou seja, a poieticidade, é talvez
concedida ao Drang: ao Geist resta apenas a capacidade de despertar no Drang o non
non fiat: "O Geist pode realizar o que pensa, ama, afirma, quer apenas através da
cooperacao do Drang." (GW 11,192). Qual é entdo o lugar ontologico do Geist? A
consequéncia que deve ser tirada da tese da Ohnmacht - e que Cassirer nado aceitava - é
negar um estatuto ontolégico ao Geist: ser wirk-unfihig (GW 11,192) é sinal da falta de
um ato préprio do ser (actus essendi), é indicador de ndo ser um ente. Algo semelhante
ocorre também com o Drang: se o Geist é onmichtig, entdo o Drang denuncia em si uma
falta igualmente grave: ele é uma energia desprovida de orientacdo e complexidade,
que sem a presenca do Geist cairia imediatamente no nada, sem nunca chegar a
existéncia: "O Drang desde o inicio anseia por colocar um maximo de realidade - mas
apenas o non non fiat do Geist na unidade da Substancia permite que sua potencialidade
se concretize e conecte seus projetos de fantasia com aqueles que sdo possiveis e tém
sentido." (GW 11,192).

A tese da Ohnmacht destaca o estado de impasse em que Geist e Drang se
encontram quando deixados sozinhos: "Geist e Drang s6 podem ser traduzidos em actu
juntos, porque formam um paralelismo eterno na substancia" (GW 11,214). Para
chegarem a existéncia, Geist e Drang precisam um do outro: "Antes que o Geist se una
ao Drang, é essencialmente incapaz de agir (wirkunfihig)3? assim como o Drang, antes
dessa jungdo, ndo tem fins racionais ou projetos." (GW 11,192). Mas seu surgimento
simultaneamente € a interpenetracdo que dé origem aos trés centros reais dotados de
estatuto ontoldgico: forga, vida e pessoa. O lugar ontoldgico de Geist e Drang em si esta
em seu ser atributos pré-reais, ou seja, condi¢cdes do real em si irreais e ohnmichtig.
Irreal (p.90) aqui significa ser "inexistente como condicdo do real", ou seja, ndo ser uma
forma, mas um atributo da substancia.

Também em relagdo ao Drang, devem ser distinguidos dois conceitos: o Urdrang
em si é impotente e irreal, e o Drang concretizado, onipotente. O Urdrang é um
principio pré-real: "Todo o ser real s6 é compreensivel a partir [...] do tornar-se real de
um ser pré-real e incapaz de objetivagdo, a partir de uma busca, de uma sede, de um
impulso de realidade, [...] que ndo podemos compreender (o que seria absurdo) como
objeto real." (GW 11,128). Ainda mais claro é em um trecho de Erkenntnis und Arbeit
onde, criticando Dilthey, afirma-se que este ndo compreendeu que "o Drang e a Durst
de realidade precedem o ser-real: o Drang possui certamente existéncia, mas em si nao
é ainda realidade" (GW 8,371). Scheler afirma que a realidade e a forca sdo postas pelo

32 £ exatamente esse niquilismo o que constitui o Leitmotiv das criticas a tese da Ohnmacht, de Lenk a Weier.
33 Cf. nota 23.
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Drang, o que nao significa que o Drang em si seja realidade e poder: isso implicaria, de
fato, em uma capacidade autopoiética que nao é do Drang: o ato desse colocar, como
todo ato do Drang, implica sempre no ndo-nao fiat do Geist.

Drang significa empuxo, pressdo, impulso. O problema é entender se o Urdrang
tem em si uma orientacdo original ou se, ao contrério, é completamente cego: uma pura
forca sem dire¢dao34. Existe uma direcionalidade original do Urdrang independente do
Urgeist?

Para que haja uma interpenetragdo entre esses dois principios, deve haver uma
atracdo original de um para o outro. O Urdrang ndo possui capacidade orientativa
autdbnoma que lhe permita se tornar uma entidade real, no entanto, mesmo
independentemente do Urgeist, ele possui um desejo primordial em direcdo ao real:
Urdrang e Urgeist sdo obrigados a se encontrar porque Urdrang tem desde o inicio um
impulso para se fundir com o Urgeist, sob pena de recair no nada. (p.91) "E um erro
pensar no Drang como algo indiferenciado, sem Bild e fantasia, ndo teleoclinico,
indiferente a forma" (GW 11,122). O aspecto teleoclinico fundamental do Urdrang é o
desejo do nada para o real, esta diregdo (Ziel) é também a sua lei fundamental, expressa
na tendéncia para um aumento da complexidade com o minimo de energia: "A
orientacdo do Drang é para a realizacdo de um méximo de realidade e formas
qualitativas com o minimo esforco e dispéndio de energia." (GW 11,186). Somente
nesse sentido teleoclinico, nessa busca confusa pelo Geist, o "Drang esta - mesmo sem
o Geist - constantemente orientado" (GW 11,186).

Do mesmo modo deve-se ser capazes de encontrar no Urgeist um movimento
original em direcao ao Urdrang: o Urgeist experimenta a sua situagdo de impoténcia
com sofrimento e dessa dor surge uma tensdo em direcdo ao Urdrang. Essas duas
tendéncias primordiais sdo a primeira manifestacdo das duas forgas que estruturam a
realidade: Agape e Eros.

9 A PERSPECTIVA ANTI-DUALISTA DO ULTIMO SCHELER.

O termo dualismo tem véarios significados: se se refere a uma dualidade de
principios como na teoria da hyle e morphé de Aristételes®, entdo Scheler também é um
dualista, mas se dualismo significa a antitese entre duas substancias ou entre dois
principios reais, entdo Scheler ndo é dualista. Scheler fala de uma infinidade de
atributos da substdncia, no maximo se poderia teorizar como em Spinoza um
paralelismo entre o atributo Geist e o atributo Drang, nao um dualismo substancial. No

34 Tal imagem do Drang é, na minha opinido, o defeito daquelas que seriam as 6timas analises de P. Good (op.
Cit.).

35 Tanto Cassirer quanto Bassenge fazem um interessante confronto entre os dois principios aristotélicos e os
de Scheler. Cassirer individua a diferenca na auséncia de teleologismo da visdao de Scheler. Me parece que se
for negada a possibilidade de um ser ideal e for concebido um ser somente como sinolo de hyle e morphé, se
percebera muita proximidade com a tese de Scheler.
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entanto, mesmo a tese do paralelismo de Spinoza - que implica a impossibilidade de
um atributo influenciar o outro, como na tese de que apenas uma ideia pode ser a causa
de outra ideia ou um corpo de outro corpo - acaba sendo estranha a abordagem de
Scheler, onde se parte do pressuposto que o Geist recebe energia (p.92) do Drang e o
Drang pode ser orientado pelo Geist, mais ainda: ndo apenas se fala de influéncia, mas
de compenetracao. Em Scheler, o real é sempre a expressdo da compenetracdo entre
Geist e Drang.

A perspectiva em que Scheler se movia - e que visava desbloquear o dualismo
mente-matéria - era a do superamento da oposicao idealismo-realismo. O pensamento
contemporaneo tem sido relutante em relagdio a essa perspectiva, quase
inconscientemente aprisionado em uma concepcdo da realidade dominada por dois
principios opostos que - usando a terminologia desatualizada de Hans Driesch -
poderiam ser chamados de mecanicismo e enteléquia. Brentano e Husserl com a
distingdo entre fendmenos fisicos e psiquicos ou melhor com o conceito de
intencionalidade e a retomada do conceito de consciéncia permanecem dentro daquela
perspectiva do espelhamento criticada no famoso ensaio de Rorty. Mas até mesmo as
tentativas de superar o dualismo cartesiano feitas pela filosofia analitica, por exemplo,
na figura de Ryle, ddo a impressdao de interpretar a virada linguistica como
substituicdo do paradigma husserliano de consciéncia pelo de linguagem, e
principalmente de concentrar sua critica no conceito de mente sem fazer o mesmo pelo
conceito de mecanicismo: o espirito é comportamento e nao se refere a uma entidade
metafisica adicional; isso seria equivalente a hipotetizar que existe "o fantasma na
maquina"3¢. No entanto, por que Ryle fala de maquina, por que ridiculariza apenas a
ideia de espirito e ndo a de mecanicismo? Em um livro sobre os desenvolvimentos da
mecanica quantica, talvez discutivel, mas estimulante, Paul Davies e John Gribbin
sobre essa observagao de Ryle observam: "hoje, no final do século XX, podemos ver
que Ryle estava certo em criticar a ideia do fantasma na maquina, mas ndo porque nao
ha fantasma, e sim porque ndo ha maquina".3”

Scheler, quando propde a superacao do idealismo-realismo, afirma com Berkeley
que a matéria ndo existe e, contra Berkeley, que ndo existe "em si" nem mesmo a mente.
Se propomos superar o dualismo (p.93) mente/matéria eliminando um dos termos, o
que resta é automaticamente absolutizado, pois deve possuir - pelo menos
potencialmente - as caracteristicas atribuidas ao outro; se permanecermos coerentes
com essa premissa, entdo a distingdo entre idealismo e realismo acaba parecendo uma
diferenca de perspectivas: uma matéria que pensa ou um pensamento que se
materializa. Pode-se pensar em uma entidade tinica, mas é problematico identifica-la
como um ser: ha uma articulacao do real dificil de explicar a partir de algo que, seja 14
o que for (matéria, consciéncia, jogo linguistico etc.), permanece no plano ontolégico.
Spinoza, quando torna matéria e pensamento atributos e remete a Substancia como
momento unificador, segue na diregdo certa e d4 um passo significativo em direcao a

36 G. Ryle, Lo spirito come comportamento (1949), Torino 1955.
37 Davies & Gribbin, The Matter Myth, New York 1992, p. 309.
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superacao do dualismo. No entanto, uma série de problemas também surgem quando
se coloca "essa coisa" ndo tanto acima do plano do ser, mas no plano da Perfeicdo, e
comega-se a adora-la como um Ser parmenidiano, quando se acaba, como diz Cassirer,
por contrapor a tempestade a calma de um plano eterno e imével. Mesmo que ndo se
caia no dualismo, como em Spinoza, permanece o problema de explicar o problema da
historia. Hegel confronta esses problemas buscando animar a Substancia de Spinoza,
mas mesmo aqui temos a impressao de que, no final das contas, se tenta reduzir tudo
a um unico principio incapaz de dar conta de forma convincente da "natureza', e
suspeita-se novamente que se esteja absolutizando um dos polos do dualismo.

Em Scheler, permanece uma forte aversao ao idealismo: o que é a sua tese da
Ohnmacht do Geist, sendo um ataque direto a Hegel, segundo o qual a ideia é
"poténcia substancial"? Sua tentativa move-se precisamente lutando em duas frentes
na tentativa de superar as teses opostas do idealismo/realismo em suas multiplas
variantes, que no final parecem ter encontrado um acordo tacito para compartilhar o
mundo segundo os principios do mecanicismo e da entelequia. (p.94) A posicao de
Scheler poderia entao ser lida como um desenvolvimento da perspectiva aberta pelo
altimo Schelling38.

10 A CORRELAGAO ENTRE O SO-SEIN E O DA-SEIN E A CRITICA AO SER
IDEAL

Muitas das interpretacdes dualistas baseiam-se na tese do periodo intermediario
segundo a qual o Geist coloca o So-sein e o Drang, o Da-sein.3 Essa distincdo teve

38 Sobre o problema da superacdo do dualismo, parece-me importante a prospectiva de Peirce quando, com a
teoria do triangulo semidtico, afirma que tudo é sinal, porém acrescenta logo que todo o sinal pode tornar-se
por sua vez um interpretante ou um objeto: isso quer dizer que tudo é sinal, mas também interpretante ou
objeto segundo o ponto de vista. Esse tema foi desenvolvido a propdsito do tema da interpretagédo por Royce
em The Problem of Christianity. Apesar do éxito idealista, a interpretacdo de Peirce oferecida por Royce mostra
pontos interessantes que encontram uma analogia com as posi¢es de Scheler, sobretudo no seu ponto de
partida: o que refuto na alternativa sensualismo/racionalismo que acaba fazendo depender a capacidade
cognitiva exclusivamente ou da perception ou da conception.

39 Essa tese é levada as extremas consequéncias por Lenk que supde duas esferas do ser separadas que fazem
referéncia ao So-sein (Geist) e ao Da-sein (Drang). Além do mais, identifica a esfera do Da-sei com o Real-sein e,
portanto, com a Wirkfdhigkeit, para concluir que ja no periodo intermediario o Geist e a esfera do So-sein era
caracterizada pela Ohnmacht (Lenk, 16). Que sejam perceptiveis também no periodo intermediadrio embrides
dessas teses é certo, mas o que escapa a Lenk é que a tese da Ohnmacht é desenvolvida exatamente em
conexdo com a superag¢do da oposi¢cdo Ontica entre So-sein e Da-sein e ndo como reforgo de tais oposigdes.
Entre os tantos que recentemente repropdem esse dualismo entre ser ideal e real, basta citar Escher di
Stefano: “O ultimo Scheler traduz a sua desilusdo axioldgica em relagdo ao dualismo metafisico de realidade
cega e espirito impotente, colocando ao lado do mundo ideal do espirito, do mesmo modo original e
irredutivel, da realidade instintiva e legitimando ao lado da realidade ideal a realidade existencial” (Op. Cit. P.
285).
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consequéncias em todas as dreas abordadas por Scheler: da antropologia a teoria do
conhecimento, (p.95) a histéria (onde por tras dos fatores ideais é identificado o Geist
e por tras dos reais o Drang). A prépria reducdo fenomenoldgica é desenvolvida nesse
sentido como a suspensao do ser real para se dirigir ao ser ideal, ao mundo das
esséncias puras. No entanto, essa oposicdo entra em crise nos tltimos escritos.

No periodo intermediario, fala-se primeiramente apenas do dualismo ontolégico:
"A distincdo entre Wesen e Dasein é, dentro de todo ser relativo, uma diferenca
ontoldgica", o dualismo ontoldgico é excluido uma vez que no Ser absoluto "Dasein e
Wesen se unificam" (GW 5,98). A diferenca ontolégica permanece posta "no ser das
coisas em si e ndo em nosso intelecto". Contudo, ja neste periodo se manifesta em forma
embriondria também uma perspectiva diferente: a tese expressa na "terceira evidéncia"
- segundo a qual todo possivel ser possui necessariamente um Wesen-sein ou Wassein
(esséncia) e um Dasein (existéncia) (GW 5,96) - resulta discordante em relagdo as
afirmacOes anteriores. Se cada So-sein esta necessariamente conectado a um Da-sein,
como é possivel uma esfera de So-seiende e outra de Da-seiende separadas entre si?

O altimo Scheler faz uma mudanga nitida neste ponto, negando ndo apenas o
dualismo ontolégico, mas também o 6ntico. Ao contrario do que afirmava antes, ele
afirma que é uma distincdo relativa apenas a mente e ndo aos entes: "valor, Dasein e
Sosein sdo separaveis, mas apenas no Geist e através do Geist, ndo em si mesmos" (GW
11,242). Scheler escolhe dar o maximo desenvolvimento a tese da correlatividade entre
So-sein e Da-sein: uma esséncia ou um Wert-sein sdao sempre a esséncia ou o valor de
um Da-sein e vice-versa (GW 11,125)%. Isso significa que nao existem esséncias ou
valores em si, independentemente dos atos que os apreendem, porque ndo ha uma
independéncia ontolégica entre ato e esséncia. De maneira imprecisa, pode-se
certamente dizer que 1 e 2 sdo um "Sein" ideal, mas apenas se se quer dizer (p.96) que
sdo um "So-sein"4! ideal, objeto do Wissen e dos atos cognitivos. O So-sein ndo é um ser,
mas uma componente do ser e, como tal, sempre em correlagdo com um Dasein. O que
resulta fora dessa correlacdo é apenas um ente ficticio (GW 11,241). Onticamente, ha
uma correlatividade entre esséncia, existéncia, valor e ato; no entanto, isso nao exclui
que em um plano puramente gnoseoldgico seja possivel distingui-los uns dos outros e
considera-los de maneira autonoma. Ao fazé-lo, Scheler se volta contra Bolzano e
Husserl: "Contra toda falsa teoria de uma completa independéncia do ser do ato do ser
da esséncia e do ser do Dasein, |...] afirmamos a unidade estrutural indissoltavel entre
esses trés componentes" (GW 11,225). Eles sdo um ente, ou o ser, apenas como unidade,
nunca separadamente.

O ultimo Scheler coloca em crise a tese de um Drang que estabelece o Dasein e de
um Geist que estabelece o So-sein, quando afirma de um lado que o Drang também
estabelece o zufilliges Sosein (GW 11,128; 9,81;8,360)*2 e portanto tem uma funcao
constitutiva também para a esséncia, e de outro que o Geist influencia também o Dasein

40 N3o se deve esquecer que aqui Scheler fala também de valor; de fato, a tese de um dualismo éntico entre
So-sein e Da-sein é substituida com a da triade indissoltvel do ser: Wert-sein, Da-sein e So-sein.

41 Scheler, porém, as vezes fala de Wesen-sein, o que n3o deve ser entendido com Sein da Wesen. Ambigua
também é a expressdo Real-sein (por ex. GW 11, 227).

42 0 primeiro a dar-se conta da importancia desse ponto foi Blassenge, op. Cit.

Tradutorcs:
Willian C K uhn, Ademir Menin
Toledo,v. 6,n"1 (2023) p.105-129

125



Aoristo)))))

]ntcrnationalJournal of icnomcnologg, [lermeneutics and Mctaphgsics

determinando seus limites de possibilidade: sua funcao torna-se a de estabelecer
limites a Drangphantasie, limitando-se a ser um principio que mantém a realidade
contingente no quadro do que é possivel em relacdo a esséncia; além disso, o Geist se
revela incapaz de estabelecer o So-sein por si s6: "O Geist como principio inativo produz
Wesenheiten apenas motivado pela direcdo do Drang, nunca independentemente dela"
(GW 11,190). Isso implica uma interdependéncia entre ideias e Drang: "O Drang e as
ideias [...] se determinam reciprocamente" (GW 11,262).

Se as ideias implicam a energia do Drang, entdo ndo é possivel hipotetizar um
mundo de ideias, uma substancia espiritual etérea, independente do Drang: as ideias,
ao contrario, sempre pressupdem ambos, Geist e Drang (p.97). Nao existe mais um
reino de esséncias ideais independentes e opostas ao Drang, porque o Drang é parte
constitutiva da esséncia: "a esséncia ja pressupde, em sua delimitacdo das outras
esséncias, o Dasein do Drang" (GW 11,89). A tese da correlatividade entre So-sein, Da-
sein e Wert-sein e a da cooperacao entre Geist e Drang levam a negar a possibilidade de
um ser ideal: "Negamos da maneira mais resoluta que exista um ser ideal como regido
autonoma do ser" (GW 11,241).

As consequéncias dessa mudanca sao notaveis, embora em Scheler ndo estejam
completamente explicitas. Em primeiro lugar, a interpretacdo da redugao
fenomenolégica como colocagdo entre parénteses do Drang e da realidade entra em
crise: cancelar o Drang significaria também anular as esséncias. A redugdo
fenomenolégica, portanto, parece cada vez mais como a colocacdo entre parénteses
nao do Drang e da realidade, mas daquele nivel de realidade correspondente a
estrutura pulsional do centro vital.

Por tras desta mudanca, ha uma clara distancia de Husserl. O tltimo Scheler
expressa claramente sua insatisfagdo com uma concepgao dualistica do ser que opde
um "ser real" a um "ser ideal" (GW 11,227) e que ressurge em Husserl (GW 11,225).
Esta tese do '"ser ideal" pode ser atribuida a ideia cerebral de Bolzano, que
temporariamente desviou a filosofia alema em um falso caminho (GW 11,120). Essa
distingdo comeca com Lotze e se torna cada vez mais nebulosa, mas influente com
Bolzano, Rickert e Husserl (GW 11,240). Se, a principio, Scheler parece limitar sua
critica a Husserl as Ideias I (GW 7,311), posteriormente fica claro que essa critica se
estende também as Investigagdes Logicas, onde ja estariam presentes os embrides da
"virada idealista": "Husserl chega a hipotese das <espécies ideais> por meio de uma
falsa teoria da abstracao (cf. a segunda das Investigacoes Logicas)" (GW 11,241)43. Em
outras palavras, a critica (p.98) a teoria da abstracdo tem como objetivo a tese
husserliana da esséncia como universal: é aqui - a partir dessas teses das Investigacoes
Logicas - que se desenvolve o neoplatonismo de Husserl. "A tese de Husserl de que o
vermelho é uma espécie ideal, distinta deste So-sein é um falso <platonismo>" (GW
11,248). Em contraste com essas teses, Scheler afirma a imanéncia da espécie no objeto

43 Essa critica é ja presente no livro de 1906 improvisamente retirado da impress3o e ndo mais publicado.
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e a relatividade do Dasein do objeto (GW 11,242). A esséncia ndo é um "ser ideal" em
oposicdo a um "ser real": a partir do fato de que a esséncia é um objeto independente
da pesquisa, ndo se pode deduzir "que ha também um modo de ser independente da
esséncia" (GW 11,226). Separar a esséncia do Dasein e fazé-la pairar acima dele em um
mundo auténomo do ser ideal significa ir muito além de considerar esséncia e Dasein
como entidades distinguiveis (GW 11,226).

11 A HERESIA DA OHNMACHT E A CRITICA A METAFISICA DAS
IDEIAS ANTE RES

Existem varios aspectos subversivos na tese da Ohnmacht que escapam
completamente a muitos intérpretes, como Lenk, por exemplo. Brenk, embora nao os
compartilhe, desenvolve uma excelente andlise das posicdes de Scheler e chega a
importante conclusao de que elas sdo completamente incompativeis com as da
metafisica tradicional. Quando a monografia de Brenk foi publicada, ela certamente
soava, e de fato assim era entendida, como uma critica. Hoje em dia, porém, ela
testemunha o cardter inovador e a distancia da posicdo de Scheler em relagdo ao
pensamento metafisico tradicional.

O erro principal de toda a metafisica tradicional, para Scheler, é supor que "as
formas mais elevadas do ser aumentam, quanto mais elevadas sdo, ndo apenas em
sentido e valor, mas [...] também em forca e poder" (GW 9,51). Um segundo erro é o
teleologismo, visto que, considerando as formas mais elevadas do ser como perfeitas,
eternas, imutaveis e ao mesmo tempo dotadas de poder, se chega "a visao teleoldgica
do mundo, ou seja, a um insustentavel sem sentido" (GW 9,51).

Para estas teses, Scheler opde a da Ohnmacht. A metafisica tradicional atribui uma
energia (p.99) e um poder originarios as ideias e a Vernunft (GW 12,58), enquanto
Freud mostrou que, pelo contrério, é o Trieb que possui a energia origindria. O mesmo
pode ser dito sobre os fatores ideais e reais da histéria, onde Scheler claramente é
atraido pela critica de Marx a Hegel e tenta encontrar uma solucdo intermediaria.

Ja foi visto como o Geist divino é deposto: "O poder criativo, do qual todas as
imagens e coisas deste mundo originam-se [...] ndo pode ser o Geist em si mesmo. N6s
o chamamos de Drang" (GW 12,37, cf. também 11,221). Ao reverter a tese do noiis
poieticés em Ohnmacht, Scheler se afasta da teoria tradicional da hipdstase a que, em
varios aspectos, foi devedor no periodo intermediario: a hipdstase nao se refere mais
a um Geist identificado com a pessoa, mas a direcio de um Absoluto em
desenvolvimento que inclui em si mesmo também o Drang e que tende a se tornar
pessoat4.

Provavelmente ndo estd errado conectar Geist com termos como forma,
diferenciagdo e sentido. Tendo em mente a distin¢do entre Geist e pessoa, é limitante
interpretar a atribuicdo de forma ou sentido como "intencionalidade", ou mesmo
restringir a conexdo indiscutivel Geist/ideias dentro da Wesenserkenntnis: isso

44 Utilizo o termo “hipdstase” levando em consideracdo Levinas, cfr. por ex.: || tempo e I’altro (1949), Genova
1987 e Totalita e infinito (1961) Milano, 1977.
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representa mais uma vez o nivel correspondente ao centro pessoal, ndo ao Geist. E a
pessoa, Deus ou homem, que possui a capacidade de Erkennen e de abrir-se a
Wesenserkenntnis, ndo o Geist em si. Além disso, mesmo no caso da pessoa, a
Wesenserkenntnis nado pode ser considerada um carater central; isso significaria
permanecer dentro de uma abordagem gnoseoldgica que Scheler claramente contesta.

Dito isso, a conexdo entre Geist e ideias permanece essencial, mas deve ser
reinterpretada em outra direcao: ndo em relagao a Wesenserkenntnis, mas em relagdo ao
Drang; ndo em relacao a tese do Geist que coloca a tranquilidade, mas em relagdo a tese
das ideias como ferramenta da interpenetragdo entre Geist e Drang.

(p.100) Scheler afirma que o "Geist humano é o que torna possivel os varios tipos
de Teilhabe" (GW 11,216). Portanto, uma vez que o "Geist divino é apenas o poder de
criar ideias, entdo nosso conhecimento das ideias é uma recriacdo, ndo uma
apropriacdo delas como objetos. No entanto, as ideias também nado sdo reprodugdes.
As ideias sao produzidas espontaneamente e simultaneamente compreendidas [...]
pelo homem através da recriacao" (GW 11,91). A combinacao desses dois trechos
permite esclarecer melhor o significado de cada um: se o Geist divino é o poder de
produzir ideias, o Geist humano é caracterizado como Teilhabe, como capacidade de
participar dessa criacdo. Assim, alcanga-se uma primeira delimitagdo geral do conceito
de Geist entendido como potencialidade de criar ou participar de ideias: "O Geist é a
capacidade passiva de produzir ideias, protofendmenos, valores, orientagao" (GW
11,189).

As ideias tornam-se as ferramentas da acdo modeladora/inibidora do Geist no
ato da interpenetracao com o Drang: os projetos, os esbocos na base do Lenken e Leisten.
O Geist, através das ideias, expressa sua funcdo contida em relagdo a fantasia (que em
Scheler é uma atividade do Drang), tanto em referéncia a pessoa (IWesenserkenntnis)
quanto em referéncia a Triebstruktur (sensibilidade). Mas tais ideias, reduzidas a serem
esbocos e rascunhos criados no momento, ndo sao mais as ideae ante res. Ao negar a
tese do noiis poieticds, Scheler se opde a todas as formas de neoplatonismo (incluindo
Husserl e Bolzano) que postulam um mundo de idede ante res autonomo e
independente da histéria, e abre caminho para sua tese das ideae cum rebus.

Pode-se pensar que isso seja valido apenas em relacao ao Geist humano e ndo ao
divino: as ideias na Substancia poderiam ser entendidas a maneira de Agostinho ou
Descartes como eternas e imutédveis, ou em todo caso independentes do Drang, mas
isso é negado por Scheler: "A cinética das ideias entre si tem lugar também na
Divindade sob o estimulo do Drang, que seleciona e constréi suas imagens seguindo
as diregdes de seus impulsos" (GW 11,246).

O esforco do dltimo Scheler é alternativo a metafisica tradicional. Ao mesmo
tempo, é alternativo a todas as varias posicdes que, criticando corretamente alguns
aspectos da metafisica tradicional, (p.101) acabam negando a possibilidade de um
pensamento metafisico, ou até mesmo da filosofia em geral. Sob o fogo cruzado dessas
duas visdes, Scheler permanece fiel a sua convic¢do mais profunda: a necessidade de
continuar refletindo a partir do espanto da razdo diante da pergunta: "por que o ser
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em vez do nada?"¥, um espanto que mantém aberta a legitimidade do discurso

filosofico e, a0 mesmo tempo, revela-se subversivo em relacdo as suas multiplas
dogmatizacoes.
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4> Essa pergunta que foi feita por Leibniz e Schelling, é reproposta também no famoso texto de Heidegger “Che
cos’e metafisica” de 1929. Scheler coloca-a ao centro da proépria reflexdo desde 1920, identificando na

Verwunderung, atitude prépria de que permanece encantado por essa interrogacdo, a raiz tUltima da dimensao
metafisica (cf. GW 5, 134).
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O mundo das afei¢des* e das emogbes ocupa um posto certamente secundério na histéria da filosofia.
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conhecimento matematico. De maos dadas a irrup¢do da fenomenologia, tratamos de mostrar como
se produz uma reabilitacdo do componente afetivo e corporal da existéncia humana; a tal afeto,
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sentimentos da angustia e do amor ao momento de abrir e compreender o mundo.

PALAVRAS-CHAVE

AfeicOes; fenomenologia das afei¢cbes; Heidegger; Scheler

1 0 presente texto se enquadra no projeto de investigacdo Guia de Leitura de Ser e Tempo de Martin Heidegger
(HUM2005-05965).

2 Email: Jesus.Adrian@uab.cat, Orcid: https://orcid.org/0000-0001-9613-043X

3 E-mail: VitMat001@gmail.com

4 Afectos foi traduzido por afeicées em vez de afetos para preservar o sentido do termo, a saber, algo proximo
da categoria paixdao no sentido aristotélico. [NT]

Tradutor

Vitor Matias
Toledo,n* 6, v. 1{2023) p. 130-1 56


mailto:Jesus.Adrian@uab.cat
https://orcid.org/0000-0001-9613-043X
mailto:VitMat001@gmail.com

Avcristo)))))

]ntcrnationaljournal of Fl’icnomcnologg, [lermeneutics and Mctaphgsics

RESUMEN

El mundo de los afectos y de las emociones ocupa un puesto ciertamente secundario en la historia de
la filosofia. Su caracter difuso y ambiguo no suele encajar en el cldsico modelo de filosofia inspirado en
la certeza del conocimiento matematico. De la mano de la irrupcién de la fenomenologia tratamos de
mostrar cdmo se produce una rehabilitacién del componente afectivo y corporal de la existencia
humana; a tal efecto, tomamos en consideracidn el significado filoséfico que Heidegger y Scheler
otorgan respectivamente a los sentimientos de la angustia y del amor a la hora de abrir y comprender
el mundo.

PALABRAS CLAVE

afectos; fenomenologia de los afectos; Heidegger; Scheler

INTRODUCAO

O mundo das afei¢des e das emogdes ocupa uma posicao decerto secunddria na
historia da filosofia. Seu carater difuso e ambiguo nao se enquadra num modelo de
pensamento como o ilustrado que exalta a racionalidade matematica e o rigor
geométrico. Mas, como o recorda Berlin, a vida humana acaba por possuir seus
proprios métodos e técnicas de andlise, seus proprios critérios de sucesso e fracasso.?
Apenas recentemente foi posta manifesta a debilidade do compromisso exclusivo com
este tipo de exatiddo matematica. A medicina clinica, a ecologia, o feminismo e a arte
contemporanea, entre outros movimentos intelectuais e sociais, voltaram sua atencao
a questdes de ordem pratica, moral, emocional e afetiva. Uma vez descartado o mito
da estabilidade [matemaética], se desvanece o sonho de eterna clareza abre-se a
possibilidade de retomada do contato com a experiéncia [da vida] cotidiana em sua
imensa prodigalidade.

E neste ponto onde se entrecruzam planejamentos tao distintos como as analises
do Lebenswelt [mundo da vida] que se realizam desde a fenomenologia social de
Schiitz, Berger e Luckmann, aos estudos etnometodolégicos de Garfinkel e Goffman e
aos estudos sobre a familia que encontramos em representantes da Escola de Frankfurt
até a crescente recuperagdo das diferentes artes de existéncia cldssicas que se
produzem em torno do conceito foucaultiano de ética do cuidado (como, por exemplo,
nos caso dos trabalhos de uma Martha Nussbaum®). E, se abandonarmos a esfera da

5> BERLIN, Isaiah. The Sense of Reality. Giroux, Nueva York, 1996, p. 40-41. Na mesma linha de reivindicacdo da
variedade da vida pratica se situa o recente livro de Stephen Toulmin, Regresso a Razdo: O debate sobre a
Racionalidade e a Experiéncia e a Prdtica Pessoais no Mundo Contempordneo. Peninsula, Barcelona, 2003, esp.
p. 255-309.

6 NUSSBAUM, Martha. La terapia del deseo. Teoria y prdctica en la ética helenistica. Paidds, Barcelona, 2003, p.
591-622.
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tilosofia, basta visar a miriade daqueles livros de autoajuda que invadem os quiosques
de qualquer aeroporto, nas revistas de decoracdo que exaltam as virtudes do Feng
Shui, na expansao das praticas do Budismo zen e a ascensdao das consultorias
tilosoficas para nos darmos conta da fragilidade dos vinculos humanos e das
profundas caréncias afetivas que demonstram os individuos da contemporanea
sociedade liquida.” Um diagnéstico da constelacdo afetiva do século XX, ndo muito
distante do elaborado por Robert Musil em O homem sem Qualidades e Thomas Mann
em A montanha Migica, para citar dois escritores contemporaneos de Heidegger e
Scheler que, como esses dois génios vulcanicos de filosofia, souberam pressionar o
vazio existencial de um tempo marcado pelo desencanto coletivo.

Nesse contexto, resultam tremendamente interessantes tanto as andlises de
Heidegger sobre a angtstia, o aborrecimento e a mecanizacao® como as investigagdes
de Scheler sobre o sentimento da simpatia e do amor, pois ambos assentam as bases
do que podemos chamar de uma de fenomenologia das afeicdes que pde a nu os fatores
emocionais que animam e atravessam a existéncia humana. A partir daqui, dividimos
nosso texto em duas secdes: 1) Em primeiro lugar, recordamos a desconfianga que a
filosofia moderna mostra possuir em relacdo ao &mbito emocional (como no caso de
Descartes, Leibniz e Kant) e depois chamamos a atenc¢do sobre os primeiros passos que
alguns pensadores deram precisamente na direcdo contrédria (desde Montaigne e
Pascal até Kierkegaard e Nietzsche). 2) Em segundo lugar, intentamos mostrar como
junto a irrupcdo da fenomenologia se produziu uma reabilitacdio do componente
afetivo e corporal da existéncia humana; com efeito, tomamos em consideragdo o
significado filos6fico que Heidegger e Scheler outorgaram respectivamente aos
sentimentos do aborrecimento e do amor a hora de abrir o mundo e estabelecer
relagdes com outras pessoas.

1 ANTECEDENTES HISTORICOS

O universo das afei¢cdes e emog¢des nao goza de boa fama na histéria da filosofia:
estigmatizado desde Platdo e encurralado por Descartes por sua incapacidade de
aportar conhecimento verdadeiro, vemos que os sentimentos como o amor, o 6dio, a
vergonha, a alegria e o 6dio ndo possuem lugar entre as grandes teses dos tratados
filosoficos. Seu carater difuso e ambiguo ndo se encaixa no modelo de filosofia
inspirado na certeza do conhecimento matematico. Desde esta perspectiva os
sentimentos sdo considerados atos borrados que nublam a clareza do pensamento
racional e que, portanto, carecem de toda forca epistemolégica. Estamos, como Scheler

7 Para um retrato socioldgico desta sociedade liquida e pds-moderna, veja, por exemplo, BAUMAN, Zygmunt.
Amor Liquido. Fondo Cultura Econdmica, Madrid, 2006, p. 15-57 e LIPOVETSKY, Gilles. La Era del Vacio.
Anagrama, Barcelona, 1994, p. 79-135.

8 Maquinacidn foi traduzido por Mecanizacdo em vez de Maquinacdo pois o Ultimo traz consigo o sentido de
simulagdo, sub-rep¢do, plano maligno, enquanto o primeiro traduz corretamente o sentido de revolucdo
tecnoldgica. [NT]
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aponta em seu O Formalismo da Etica e a Etica Material dos Valores, ante a classica divisdo
entre sensibilidade e razdo. Uma divisao que comeca a fraturar-se na segunda metade
do século XIX com autores como Schopenhauer, Kierkegaard e Nietzsche que
mergulharam na profundeza dos sentimentos metafisicos e nas forcas dionisiacas
como elementos primordiais da existéncia humana, elementos que comegaram a
aflorar no idealismo alemao.

Mas, sem dtivida pertence a Pascal o mérito de ter outorgado aos atos emocionais
um estatuto propriamente ontoldgico e considerar que os sentimentos constituem um
componente fundamental do homem. O famoso pensamento pascaliano “o coragao
possui razdes que o entendimento ndo compreende”?, mostra que o coracdo obedece a
uma logica prépria que abre o mundo de modo que [este] permanece inacessivel a
razdo, assim como o ouvido e o escutar sdo cegos as cores; ademais, a razdo repousa
sobre o saber do coragdo e dos instintos. O coragdo é movido sentimentos enquanto a
razdo é guiada por demonstracdes. Em outras palavras, o coracao é capaz de conhecer
as verdades da alma, enquanto a razao é capaz de conhecer as verdades da natureza.
E a cada um destes modos de conhecer corresponde um tipo diferente de espirito: o
espirito perspicaz capta a riqueza insondavel da vida (como o poeta, o musico, o
tilésofo); inversamente, o espirito geométrico estabelece relacdes causais entre os fatos
(como o economista médio e o cientista pragmatico). Como o aponta Scheler em
sintonia com Pascal, “me encontro em um mundo enorme de objetos sensiveis e
espirituais que colocam meu corac¢do e minhas paixdes em eterno movimento; sei tanto
sobre os objetos que conheco pela percepgao ou representacao como tudo aquilo que
quero, faco, amo ou odeio”.10 Definitivamente, as leis do coracdo proporcionam uma
abertura efetiva do mundo que desvela as relagdes que estabelecemos com ele de uma
maneira mais propria e genuina.

2 HEIDEGGER E SCHELER SOBRE A ABERTURA AFETIVA DO MUNDO
Nao se trata de explorar os elementos doutrinais de Scheler que estao presentes
em Heidegger e vice-versa, nem da estima que ambos os pensadores dispensavam
reciprocamente. Heidegger reconhece que, apds Aristoteles, Max Scheler foi o
primeiro que acreditou na possibilidade de uma interpretagao ontolégica do Afetivoll;
e Scheler, em seu amplo comentério a Ser e Tempo, destaca a originalidade da anélise
heideggeriana da disposicdo afetiva do Dasein.’? Nos interessa, assim, mostrar como
ambos os autores insistem na forca reveladora e na capacidade de abertura do afetivo,

9 PASCAL, Blaise. Pensamientos. Orbis: Barcelona, 1977, frag.277.

10 SCHELER, Max. Ordo amoris. En Gramdtica de los sentimientos. Critica: Barcelona, 2003, p. 63.

11 Cf. HEIDEGGER, Martin. Sein und Zeit, Max Niemeyer: Tubinga, 1957, p. 139

12 Cf. SCHELER, Max. Spdte Schriften. Francke, Berna y Munich, 1976, p. 300ss. Para mas informacién, véase Raul
Gabas, “La fenomenologia de los sentimientos en Max Scheler”, Enrahonar 34 (2002), p. 33-

35.
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e, se a angustia e o aborrecimento heideggeriano nos langam ao mundo em sua fatica
nudez, encontramos o amor scheleriano que nos abre para a realidade do outro.

O problema de como o Dasein se insere no mundo é abordado preliminarmente
na primeira secdo de Ser e Tempo e amplia-se apds e através da discussao da
temporalidade. O problema do mundo cobra nestes pardgrafos uma importancia
fundamental. Entre os diferentes existenciais que constituem a existéncia humana
destaca-se particularmente a capacidade de disposicao afetiva (Befindlichkeit) de abrir
um espaco de jogo. Daqui que a forca desveladora deste existencial da afeicdo, apesar
de sua cooriginariedade com a compreensdo e a fala, possui especial importancia na
articulacdo de Ser e Tempo.13 Os estados de animo gerais como a angustia, a inquietude,
o aborrecimento e a depressao se diferenciam dos afetos concretos como o medo, a
alegria e a ira em que ndo se dirigem a algo concreto e determinado. A diferenca dos
afetos que remetem a situagdes especificas, as disposi¢Oes afetivas revelam como se vai
a um em geral. Em outras palavras, abrem de maneira imediata toda uma situagdo
vital, todo um horizonte de experiéncia, opinides e desejos que nunca logramos
objetivar, que escapam a qualquer intencdo de determinacao objetiva.

Neste sentido, Heidegger retoma o tema da disposigdo afetiva para mostrar como
as afeigdes revelam o mundo sem intervengao de nenhum ato explicito da reflexdo. Na
conferéncia “O que é a Metafisica?” reaparece a disposicdo afetiva fundamental da
angustia e se alude de passagem o fendmeno do aborrecimento, um fendémeno a que
lhe dedica boa parte das licdes do semestre de inverno de 1929-30, Os Conceitos
Fundamentais da Metafisica.l* Mas, por qué Heidegger dedica tanto espaco para discutir
sobre o fenomeno do aborrecimento? As reflexdes em torno do aborrecimento pdem
manifesta a verdadeira natureza da racionalidade tecnolégica: sua vontade de dominio
e controle. O mundo e as relacdes humanas sdo reduzidos a puras engrenagens. Neste
sentido, o aborrecimento oferece a possibilidade de romper as engrenagens de um
mundo publicamente estruturado. Quando nos tornamos prisioneiros do
aborrecimento, a racionalidade tecnolégica deve fazer frente a algo que pode controlar.
E isto significa que de alguma maneira nos libertamos de seu dominio. Apesar destas
licoes serem de 1929, encontramos nelas uma surpreendente antecipacdo do
diagnéstico que Heidegger oferece anos mais tarde em suas célebres conferéncias
sobre a esséncia e a técnica. Incluso nas cripticas Contribuicoes a Filosofia se reconhece o
papel fundamental dos afetos: “Todo pensamento essencial exige que suas reflexdes e
proposi¢cdes sejam extraidas a cada vez, como o mineral, de algumas afei¢des

13 Assim, por exemplo, Tugendhat n3o possui problemas em reconhecer que o reconhecimento da forca
desveladora das afei¢Ges seja talvez um dos descobrimentos mais importantes de Heidegger.

14 Cf. HEIDEGGER, Martin. Die Grundbegriffe der Metaphysik. Welt-Endlichkeit-Einsamkeit, Vittorio Klostermann,
Frankfurt del Meno, 1992, p. 89-250.
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fundamentais. Se essas afei¢des fundamentais cessam, tudo se torna uma amalgama
disforme de conceitos e uma concha de palavras”.15

O pensamento, portanto, é sempre pensamento marcado por um estado de animo
fundamental que acontece de maneira epocal, digo, que sublima o modo de pensar de
um momento histérico. A histéria do ser pode ser entendida como uma sucessao de
estados de dnimo fundamentais. Assim, por exemplo, os gregos pensaram desde o
assombro, os modernos desde a duvida e a contemporaneidade desde o espanto da
mecanizagdo. Os estados de animo sempre antecedem e abrem o pensamento, pois
estes nunca estdo a sua disposicdo. Se o ser se subtrai a qualquer intento de
representacdo, se o ser se oculta quando queremos apreendé-lo conceitualmente,
parece que s6 nos resta a possiblidade de um acesso afetivo ao espago de jogo, ao
horizonte de sentido aberto por ele mesmo. Efetivamente, o acontecimento do ser se
manifesta basicamente a partir de diferentes estados de animo como o espanto, a
contencgdo, o jubilo, 0 assombro, a angustia, a preocupagdo, o éxtase e o aborrecimento.
O pensamento essencial arranca deste amplo registro afei¢des fundamentais. Apenas
desde o “transfundo” de nossas diferentes disposi¢cdes animicas experimentamos o
mundo. A filosofia, em estreita irmandade com a poesia, tem a tarefa de nos
recapacitar sobre esta cercania imediata com o ser, o devir, pensar sobre a proximidade
das coisas da vida. De fato, n6s sempre vivemos essa proximidade. Ndo se trata de
forcar ou dispor do ser como se trate de um utensilio, sendo de deixar que este se
desvele no marco de uma atitude meditativa, silente, devota, desapegada e serena.

E como se acede a realidade do outro? Como a alteridade se manifesta? Sem
davida, a questao da intersubjetividade é um dos calcanhares de Aquiles da filosofia
de Heidegger. Aqui a posicdo de Scheler é interessante. Segundo ele, as acdes de cada
pessoa fazem parte de uma comunidade. A consciéncia ndo sé é consciéncia do mundo
de minhas vivéncias, mas também convivéncia em uma comunidade. Em outras
palavras, na pessoa ha vivéncias que sao propriamente convivéncias; nosso viver é
conviver. Uma vez reconhecida essa realidade comunitéria, vale a pena perguntar como
conseguimos entender e acessar o outro. No Ordo amoris e no Esséncias e formas da
simpatia, afirma-se que entenderemos e reconheceremos a nés mesmos como individuo
e povo, se conhecermos o sistema que articula seus costumes, valores e preferéncias.
Scheler agrupa esse sistema de valores e preferéncias no ethos de um sujeito ou
coletividade. E o ntcleo mais fundamental desse ethos é a ordem do amor e do 6dio.
Tudo o que reconhecemos como moralmente relevante em um ser ou grupo humano
deve ser reduzido ao modo como constitui seus atos de amor e 6dio, em descobrir o
ordo amoris que se manifesta em suas agdes. Em resumo, “quem possui o ordo amoris de

5 HEIDEGGER, Martin. Beitrédge zur Philosophie. Vittorio Klostermann, Frankfurt del Meno, 1994, p. 21.
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uma pessoa, possui a pessoa”16, entende o nucleo interno de suas agdes, penetra na
profundidade humana.

Nesse contexto, Scheler desenvolve sua teoria da simpatia e do amor. A primeira
origem do amor estd na simpatia. A simpatia é o auténtico fundamento de todo
relacionamento interpessoal, facilita a compreensao genuina das pessoas, destréi a
ilusdo solipsista, cria uma comunidade de sentimentos compartilhados, ou seja, revela
a verdade do outro enquanto outro. Assim, por exemplo, simpatizamos com uma
pessoa na medida em que ela faz parte de nossa nacionalidade, comunidade, familia,
amigos, mas apenas dentro desses limites. Somente o amor pode superar esses limites
e estabelecer um relacionamento profundo que exalta, mesmo em maior grau, a
autonomia e a diversidade do outro. O amor, portanto, ndo considera o outro idéntico
a si mesmo; ao contrario, tende a sublimar o ente querido. Como Scheler lembra, uma
pessoa que ndo é capaz de amar é prisioneira de si mesma. O amor é a disposicao
afetiva fundamental que abre e revela a realidade do outro.

Submctido: 10 dcjunho de 2023
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16 SCHELER, M. Ordo amoris. En Gramdtica de los sentimientos. Critica, Barcelona, 2003, p. 65.
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Ao ocupar-se da anédlise sobre os fendmenos que contemplam o cuidado e a
afetividade na Modernidade, Borges-Duarte elege como ponto de partida a
fenomenologia de Martin Heidegger, enriquecendo seu discurso no didlogo com
outros expoentes da filosofia contemporéanea. Trazendo para o interior de sua obra o
pensamento de Maria de Lourdes Pintassilgo, por exemplo, Borges-Duarte versa sobre
os fundamentos de uma ética do cuidado. J4 com Ludwig Binswanger, alude o sentido
fundamental do amor e do conceito de nostridade. Com Vladimir Jankélévitch, por sua
vez, discursa sobre o fendmeno da aventura e do comportamento aventuroso. Além
desses autores, aos quais delega especial atencao, Borges-Duarte se remete também ao
pensamento de Ortega y Gasset, Sigmund Freud, Medard Boss, Hans Jonas, Michel
Foucault, Fernando Pessoa, dentre outros.

Os trés primeiros ensaios propdem um aprofundamento sobre o prisma de
cuidado (Sorge) preparado pela analitica existencial de Martin Heidegger,
demonstrando como este pensamento se diferencia da nogao corrente de cuidado
proposta pela filosofia tradicional, pelos setores da ciéncia e pelo senso-comum.
Tracando um percurso historico, a autora enuncia como desde o final do século XX a
palavra cuidado vem paulatinamente adentrando o mundo da vida, adquirindo uma
performance tedrica distinta daquela apresentada nos séculos anteriores. Isto, pois, na
Antiguidade, a ideia classica do cuidar adotada sobretudo pelos estoicos e epicuristas
fundava-se na atengdo devotada ao proprio corpo e a alma, isto €, na atencao devotada
a si em busca do bem viver. Aqui, pouco se falava em cuidado no carater de qualidade
altruista.

Ja na Modernidade, o pensamento que circunda o cuidado envolve acdes que
beneficiam a si, mas também ao outro e a natureza. E nesta época que emergem as
teorias do cuidado, que apreendem este fendmeno como um constructo pratico.
Cotidianamente fala-se, por exemplo, do cuidado da mde que nina o bebé nos bracgos,
da pessoa que consola o0 amigo ou do jardineiro atento aos detalhes. Nos setores das
ciéncias, por outro lado, teoriza-se o cuidado como componente elementar em ac¢des
sociais dedicadas ao bem-estar e ao desenvolvimento humano. A medicina, psicologia,
educacao ou ciéncias sociais, cada uma a sua maneira, tornam o cuidado um elemento
de valorizagdo da pratica profissional, tecnicamente aperfeicoavel e capaz de ser
ensinado em livros ou eventos académicos. Embora seja inegavelmente importante,
ndo é essa dindmica de cuidado - que se reduz a acdo ou ao comportamento passivel
de se aprender em cursos - que a autora pretende aprofundar.

Perfazendo um exercicio etimolégico, Borges-Duarte indica que o sentido de
cuidado na lingua portuguesa provém de cogitare, que quer dizer pensar, interessar-se
por ser cauteloso ou preocupar-se com. O cuidar, nesse aspecto, responde ao
pensamento diligente com as ocupacdes do mundo da vida. Atentos ao cuidado,
pensamos com cautela antes de falar e agir, nos interessamos verdadeiramente pelo
sofrimento do outro ou comportamo-nos de maneira solicita diante de um necessitado,
assim, correspondemos ao sentido cogitare de cuidado. Embora conservem raizes
semanticas distintas, os termos latinos cura e sollicitudo também apontam para os
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caminhos do cuidar. Cura, palavra hoje situada ao ambito da satade, provém de quaero,
que quer dizer procurar, buscar ou perscrutar algo com dedicacdo. Eventualmente, o
termo evoluiu para o modo como o compreendemos hoje, com o sentido de curar ou
reestabelecer a satide perdida. J4 o termo sollicitudo, mais precisamente, corresponde a
maneira do cuidado daquele que se move ou se comove por inteiro, do que sente
inquietude ou pena pelo outro. Em alemdo, traduz-se cuidado como Sorge, palavra que
contempla os sentidos acima mencionados recuperados do latim.

Este percurso linguistico, detalhadamente trabalhado na obra, mostra-se
essencial para a introducdo da nocao fenomenolédgica de cuidado. Partindo do
caminho etimolégico, Borges-Duarte propde a hipétese de que a compreensdo da
realidade humana pela via do cuidado conduz a duas acep¢des fundamentais: de
cuidado como pensar atento e comovido daquele que se dedica a contribuir com a
manutenc¢do da sanidade da vida; e do cuidado como capacidade de afligir-se pela
angustia e inquietude da iminéncia dos perigos cotidianos.

Para sustentar sua hipotese, Borges-Duarte relembra a Fabula de Higino, outrora
resgatada por Heidegger no paragrafo §42 de Ser e Tempo (1927). A histéria versa sobre
o dia em que o Cuidado, ao atravessar um rio e encontrar um terreno de barro, teria
utilizado a matéria para moldar e dar forma a uma criatura cujo Saturno nomeou
Homem, que quer dizer provindo do htimus, feito de barro. Explorando a alegoria de
que é no cuidado que se forja homem, a autora abre um caminho de compreensao do
cuidado como estrutura fundamental do ser-ai. Pois, a partir da angustia, da inquietude
e da preocupacao a que todos aflige, o ser-ai é langando numa dinamica da existéncia
pelo modo do ser-com os outros e pelo modo de ser-junto a outros entes, dindmica esta
que o submete a um permanente exercicio de acolhimento e luta que se funda no
cuidado. Em outas palavras, ser a maneira humana é cuidar, é ocupar-se do outro
assistindo solicito aqueles com quem se convive, é cuidar de si, ocupando-se a cada
dia de suas tarefas, missdes, obrigagdes e preocupando-se com o que enseja conquistar.
Por fim, ser a maneira humana é cuidar em geral, dos entes, do mundo, da natureza, e
de todos aqueles que sio e que nio sio seres-ai.

Ao dedicar-se a esse novo sentido de cuidado, a autora adentra as dimensoes
apresentadas pela analitica existencial acerca do fendmeno, demonstrando o caréter
multiplo da nogdo ontolégica deste existencidrio. Embora a experiéncia cotidiana do
cuidado funda-se no estar-ocupado-com, é preciso distinguir a ocupagdo com outrem
da ocupacdo geral com as coisas. Detalhando tais distingdes, Borges-Duarte indica a
progressdo do pensamento de Heidegger acerca do cuidado desde as elocubragdes
expostas em Ser e Tempo (1927) até as reflexdes enunciadas em Semindrios de Zollikon
(1959-1969). Neste ultimo, Heidegger visa adentrar uma perspectiva do cuidar que se
vincula ao trato das enfermidades que afetam a condicdo humana, em postura critica
a relacdo moderna meramente operativa entre médico-paciente, onde o profissional
enxerga o enfermo como um ente fragmentado em busca de tratar as suas partes
feridas.

Tendo meditado sobre a nogdo ontolégica de cuidado trabalhada nos trés
primeiros momentos da obra, a autora adentra a perspectiva fenomenolégica da
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afetividade (Befindlichkeit), estendendo a analise aos sete ensaios seguintes. Com isso,
empreende um exercicio de diferenciacdo ontoldgica acerca da estrutura dos afetos,
tematizando posteriormente o que se nomeia pela analitica existencial como tonalidades
afetivas, contemplando os fendmenos do tédio, angtstia e amor. Neste trajeto, para
demonstrar que Heidegger ndo se reduz a um filésofo da angtstia ou do tédio, Borges-
Duarte investe numa fenomenologia do bom-humor, da aventura, do sossego e do
desassossego (estresse).

Em contraposicao ao fazer teorético, que comumente compreende os afetos como
fendmenos cognitivos que irrompem em emogdes ou sentimentos, a afetividade na
analitica heideggeriana mostra-se como uma abertura de significacdo de mundo
essencial a0 momento inicial da compreensao. E no deixar-se afetar que o ser se mostra
ao ser-ai, e é por esta via - da afetividade - que a palavra, os gestos e as acdes sdo
dotados de sentido. Conduzindo-se neste horizonte, a autora ocupa-se em demonstrar
a distincao elementar entre a nogao de afetividade sustentada pela tradicao metafisica
e a apreensao ontolégica do fendmeno empreendida por Martin Heidegger. Enquanto
na primeira a afetividade é interpretada como trago psiquico ou subjetivo
incongruente a objetividade dos entes, no projeto heideggeriano a afetividade tem o
carater de estrutura estruturante do ser-no-mundo. Isto quer dizer que, sendo
estruturante, a afetividade é pré-verbal e pré-conceitual, ou seja, qualquer prévia
compreensdo de mundo esta subordinada ao sentir afetivo.

Nao obstante, a estrutura dos afetos desagua numa dimensdo central do
pensamento que medita sobre o ser-ai. Nao é por acaso que os primeiros ensaios sobre
o cuidado indicam que a angustia abre o ente humano a maneira do cuidar, sendo a
angustia, a preocupacdo e a inquietude afec¢des que possibilitam ao ser-ai acolher o
modo do cuidado. A autora, com isso, prepara uma prévia compreensdo acerca da
angustia, demonstrando a relacdo harmoénica entre essa tonalidade afetiva e a
estrutura ontolégica do cuidado. Cabe enfatizar que a angtstia, na condicdo
ontoldgica, ndo quer dizer angustia diante de algo ou daquele que teme alguma coisa.
Aqui, fala-se da angustia diante do estranho, do nada que se revela na ndo-
significatividade das coisas quando se dissolvem os referenciais faticos da existéncia.

E nesta corrente de pensamento que flui entorno da angtstia que autora adentra
um exercicio de apreensdo ontolégica acerca do tédio, salientando o aspecto
extremado que circunda ambas as tonalidades afetivas. De um lado a angustia,
emergindo em estranhamento e fazendo desmoronar a significagdo das coisas, nos
convidando a refletir sobre condicdo finita da existéncia. De outro lado o tédio que,
como experiéncia ontolégica da indiferenca, faz com que tudo pareca sempre o
mesmo, tornando o tempo opressivo e provocando uma ojeriza de viver. Perfazendo
as dimensdes do tédio, a autora assinala a distincio fundamental entre o estar
entediado, o entediar-se a beira das coisas e o tédio profundo. Analisando cuidadosa
e detalhadamente este caminho, Borges-Duarte nos conduz a refletir sobre como
ambas as tonalidades mencionadas abrem o ser-ai para um despertar de mundo e para
a apropriagao do dom de si.
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Pela via da afetividade e seus constituintes fundamentais, uma analise de
fendmenos comuns ao nosso tempo é empreendida. Em reveréncia a Fernando Pessoa,
a autora versa sobre as experiéncias do sossego e desassossego, demonstrando como a
solicitacdo excessiva do mundo contemporéaneo, tecnocraticamente planejado, abre o
ser-ai para um horizonte de compreensao em que o ente humano s6 tem sentido
quando é produtivo. Este € um modo de abertura inerente ao espirito de nossa época,
que subordina o homem a projetar sua existéncia aos moldes de uma sociedade
industrial. Este modo de existir, que nos convoca a adentrar uma dimensao do tempo
em que tudo acontece de maneira acelerada, limita a nossa experiéncia com a
contemplacdo, sufocando-nos, fazendo-nos sacrificar o nosso bem-estar. Uma das
consequéncias mais graves desta convocacdo é o adoecimento pelo modo do estresse.

Nota-se, a esta altura, o zelo da autora em construir uma narrativa que acolha os
fendmenos de nossa época. Por conseguinte, nos tépicos finais do sexto ensaio, a obra
nos incita a meditar sobre a arte da demora, da serenidade da vida que se permite o
gozo do momento, lancando-se ao sossego. Nos ensaios seguintes, Borges-Duarte
dispde-se a refletir sobre o amor, sobre o0 bom-humor e sobre a aventura. Ao versar
sobre o amor, abarca desde o polémico embate entre Heidegger e Binswanger acerca
do conceito, até a nocdo ontolégica de amor como abertura de compreensao de ser.
Nesta perspectiva, 0 amor néo é um fendmeno que cega, mas que faz enxergar. E pelo
modo do amor que o ser-ai descansa e se liberta para o jubilo da existéncia.

A fenomenologia do bom-humor, por sua vez, tematizada por Heidegger sobretudo nos
anos 40" e 50’, trata de reconhecer a importancia da postura positiva, desveladora do dom da
alegria. Nao se institui, com isso, condicionar o ser-ai a suprimir ou negar a dor e o sofrimento,
mas assumir uma conduta otimista apesar dos suplicios da vida. Por isso, a sabedoria do bom-
humor nada tem a ver com a positividade vulgar da pessoa despreocupada, pois funda-se
justamente na preocupacdo daquele que intenta criar condi¢des para prosseguir com uma
existéncia criativa e serena. Aqui, o bom-humor se apresenta como a disposigao reveladora da
graca do bem-viver.

Com efeito, para compor o fechamento da obra, a autora dedica-se a apreensdo
ontolégica do fendomeno da aventura. Desenrolando-se numa atmosfera mais intimista,
Borges-Duarte nos presenteia com recordacdes da prépria infancia, no intuito de exemplificar
o fendmeno do comportamento aventuroso sob o olhar ingénuo, mas perspicaz da crianga.
Nesta perspectiva, a aventura auténtica é aquela que se abre aos mistérios da existéncia,
comum sobretudo na infancia. Diferente do jovem aventureiro, que se lanca a aventura em
busca de reviver uma sensagdo ja antes experimentada, a crian¢a se move na aventura aberta
ao encontro do desconhecido, instigada pela imaginagdo e fantasia. Com o ultimo ensaio, a
obra se encerra com um convite para refletir sobre as dimensées da aventura e sua relacdo com
a experiéncia, com a morte e com a devogdo do pensar.
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Publicado pela Paco Editorial em 2019 e traduzido por Iris Fatima da Silva Uribe
e Luis Uribe Miranda, o A experiéncia da verdade do Professor Gaetano Chiurazzi
(Universidade de Turim, Italia) € mais um livro incluido na Colegao Filosofia Italiana
da editora, a qual empreita a aproximacgao da producdo filoséfica atual italiana com o
cendrio de filosofia brasileiro. Nessa obra o autor desenvolve uma importante
discussao temética em torno da essencial questio da verdade a medida que busca
reavaliar seu lugar e sentido nos tempos hodiernos. Mais do que simplesmente
reconstruir e contrapor teses filoséficas atuais ou pregressas em torno dessa questdo,
o professor Chiurazzi intenta propriamente reabilitar o contetido significativo daquilo
que compreendemos como “verdadeiro”. Ao longo de sete capitulos, o autor, apoiado
no chao da hermenéutica filoséfica, demora-se em multiplos aspectos da tese segundo
a qual unicamente na experiéncia ha verdade - ha aqui em principio uma abordagem

L E-mail: olavo.salles144@gmail.com.
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hermenéutica a ser desenvolvida. Chiurazzi pretende reabilitar o contetido
significativo da verdade remetendo-a ao terreno da experiéncia, pois defende que essa
é decisiva no que ha de se significar por verdade. Nesse contexto compreende-se
tilosoficamente por verdade algo essencialmente distinto daquilo contido em seu
tradicional conceito objetivo-adequativo (adaequatio intellectus et rei). A tese da verdade
da experiéncia, contida na aqui defendida posicdo do realismo experiencial, pressupde
uma acepgao origindria de verdade, na qual a cada vez reponta o fato de que somos
ndés mesmos quem temos de assumir o carater de verdadeiro da verdade. Por isso
Chiurazzi defende ndo s6 que ndo hé verdade fora da experiéncia, mas exatamente por
isso, afirma de igual modo que toda verdade é temporal, finita e contingente.

Essa empresa se perfaz em sete capitulos, sendo dois deles inéditos, exclusivos a
obra em questdo, e cinco deles republicacdes, e constituem retomadas e reavaliagdes
de teses e argumentos publicados previamente em outras revistas e livros.

Em seu primeiro capitulo, intitulado Antes do juizo?, Chiurazzi evidencia a proposta
heideggeriana de inversao na definicdo tradicional de verdade: o juizo (= enunciado,
proposi¢ao) ndo é o lugar da verdade, pois é a verdade o lugar do juizo. A histéria da
filosofia imputa a Aristoteles a definigdo tradicional de verdade como adequacao do
intelecto a coisa, e consequentemente, a tese de que o juizo é o lugar da verdade. Mas
se "verdade" é compreendida em seu sentido origindrio (alétheia), entdo temos: é falso
que a enunciacdo seria onde primeiramente é possivel algo como verdade, mas é certo
que porque verdade "se da", isto €, porque o ser-ai do homem "est4d" na verdade, algo
como juizo é primeiramente possivel. No fundo dessa “inversdao” de prioridade entre
verdade e juizo, estd o esforco de Heidegger pela recordagio do sentido grego da
palavra alétheia, e com ela a reavaliacdo do papel da correcdo ou adequacdo como um
modo fundado de verdade.

No entanto, Chiurazzi toma uma via alternativa a um procedimento
desconstrutivo do conceito classico de verdade que mostraria seu carater de fundado.
Ao invés disso, o autor recorre a uma interpretacdo direta de uma passagem central a
doutrina aristotélica, encontrada no De interpretatione. L4 o estagirita articula verdade
e juizo com o verbo "hypdrchein", compreendido tradicionalmente no sentido de
“inerir”, “predicar”. No entanto, nosso autor ressalta que esse termo verbal antes tem
"[...] uma conotacdo temporal de antecedéncia, o sentido de um ‘ser antes’, com um
principio” (p. 26), em suma ser o principio (arché), predominar. Ora, de acordo com
isso, verdade e falsidade ndo sdo predicados ou acidentes que podem vez ou outra
inerir no juizo mostrador, mas constituem mesmo a condigcdo sem a qual o juizo nao
tem lugar, porque ele pressupde a verdade e a falsidade, isto é, o descobrir e o cobrir
como seu principio (p. 22). Ora, se “verdade” é compreendida como “desvelamento”,
entdo sim ela é aquilo com base no que um comportamento enunciativo-mostrador
pode ter lugar. E s6 depois disso se pode falar de verdade enquanto correcdo ou
adequacao de juizo a coisa. Consequéncia disso é que a verdade ndo cessa de ser, caso

2 publicado em 2007 como ensaio em alem3o com o titulo de Die Antezedens der Wahrheit. Heidegger und die
Aristotelische Definition der apophantischen Rede, em: Existentia. Melethai Sophias: International Journal of
Philosophy, v. XVII, p. 1-17, 2007.
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nao haja algum discurso, e isso implica que sdo possiveis outros modos de verdade
que nao o discursivo. Reside aqui a indica¢do a “uma verdade” pré-predicativa, pré-
enunciativa e pré-légica, isto é, ao nosso modo de ser enquanto ser-no-mundo.
Fendmeno que adiante serd interpretado como nossa experiéncia mesma.

Ainda com o objetivo de reabilitar o significado experiencial da verdade, no
segundo capitulo3, Verbum consignificat tempus, Chiurazzi desenvolve a tese de que toda
expressao é verbal (implicita ou explicitamente) e toda expressao verbal é temporal.
Portanto, no limite, toda verdade é temporal. E isso significa mais exatamente que toda
expressao de verdade pressupde uma nogao temporal, isto é, uma estruturacdo ou
sentido temporal de fundo que torna tal expressdo compreensivel em primeiro lugar.

Com isso em vista, Chiurazzi com efeito continua seus estudos em torno da teoria
do juizo em Aristételes, e mostra agora como o grego compreendia que o verbo em seu
significado copular (sintético, conjuntivo) implica necessariamente um significado
temporal. Fortalecendo essa tese, ele mostra a partir de outros estudos linguisticos
como “A auséncia de copula seria indice de uma verdade sem tempo que no seu
contetido se reduz a uma afirmagao de identidade absoluta [...]” e que, por outro lado,
“[...] a presenca de cépula contextualizaria temporalmente o contetido veritativo do
juizo.” (p. 43). Chiurazzi pretende mostrar com isso que "temporal" ndo é pura e
simplesmente aquilo sobre o que se enuncia, mas o proprio ato de ajuizar, a enunciacao
enquanto “comportamento”. E se "enunciar' é um comportamento veritativo do
humano, entdo isso significa, em tultima instdncia, que toda verdade é temporal,
porque pressupde, necessita de um “quem” que enuncia em um “onde” e em um
“quando”. De tal forma que “[...] a temporalidade significada pela c6pula consiste mais
em situar o enunciado em relagdo ao falante, para cuja situacao ele se refere.” (p, 43).
Em outras palavras, depende de um existente cuja maneira de ser mesma é
“temporalizar”, porque s6 com base nessa temporalizacdo é possivel uma
comportamento em geral.

No terceiro capitulo, A experiéncia da verdade como experiéncia do tempo, Chiurazzi
elabora uma interpretacdo da afirmacdo heideggeriana de que verdade enquanto
alétheia tem sentido origindrio. Ele aclara que essa concepcao é originaria no sentido que
insere o problema do ser no problema da temporalidade.

Em um primeiro momento o autor mostra que a acepcao originaria de verdade
guarda algo como uma condigdo formal de possibilidade de verdade e falsidade (do
juizo). Essa condicdo equivale a existéncia de um enunciante e concomitantemente o
fato de que o ser desse enunciante pertence a um contexto temporal. E por isso o fato
de que se deem "verdades eternas" ndo constitui uma objecao, dado que isso refere-se
a condicao material dos juizos. Justamente isso significa que todo enunciado tem uma
fungdo eliptica e déitica: um contexto é pressuposto a toda compreensao de um
enunciado. Estabelecido isso, Chiurazzi mostra agora mais enfaticamente que o
sentido heideggeriano de verdade (veritas qua aletheia) remete ao acontecimento de

3 publicado em 2008 com o titulo Verbum consignificat tempus: Sulla dimensione verbale dela verita, em: Vila-
Ch3, Jodo J. (org.). Filosofia e Espiritualidade: A contribuicdo da Idade Média. Revista Portuguesa de Filosofia,
64, n. 1, p. 577-594, 2008.
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uma temporalizagio, isto é, pressupde a existéncia um ente temporal, o Dasein. Nesse
sentido que se diz: o ente “é”, isto ¢, a verdade do ser “se d4”, a medida que perdura,
dura no tempo (p. 79). No entanto, as condicdes temporais desse “perdurar” nao
dependem em dultima instdncia dos entes manifestos. Para clarificar essa tese,
Chiurazzi insere esse problema de reavaliagdo da esséncia da verdade por Heidegger
em uma interpretagdo que o filésofo alemao empreende do Teeteto de Platao. Segundo
essa interpretacdo, ja no filésofo grego ha um testemunho e ao mesmo tempo uma
preparacdo de que hd algo “a mais” do que o mero ente percebido (aisthesis) e
justamente esse “a mais” precisa se referir a algo de ndo-atual, ndo-presente, ndo-
objetivo. Esse excedente tem de ser compreendido em uma referéncia ao tempo, como
acontecimento que antecipa-se como possibilidade de toda atualizacdo, presencialidade
e objetividade; ele ndo se liga com a sensacdo (aisthesis), pois vincula-se com a
capacidade de “sintese” da Alma (psyché), que se apoia a cada vez na capacidade de
temporalizacdo (memoria, atualizagdo, projeto). Reside nisso uma clara referéncia a
Ontologia fundamental empreendida em Ser e tempo.

E nesse sentido que Chiurazzi pode afirmar que ha em Heidegger uma ontologia
do possivel, na qual entra em jogo centralmente essa nogao de verdade enquanto alétheia.
E aqui isso significa: a ontologia que traz como fundo algo de nado-atual, mas ndo na
forma do “ndo poder ser” enquanto impossivel, pelo contrario, ndo-atual tem forma
de poder nio ser, isto é, trata-se da ontologia da mudanca e contingéncia. A concepcao,
e, portanto, experiéncia origindria da verdade, guarda a diferenca temporal entre
presente e ausente, “antes” e “depois”, e assim, guarda a possibilidade de mudanca, de
vir-a-ser. E isso, de acordo com Chiurazzi (p. 87), mostra justamente como nés mesmos
a cada vez experienciamos a verdade: como a experiéncia do “passar”, do alternar-se
do dia e noite, do nascer e morrer - a experiéncia mesma do tempo. Por sua vez, a
experiéncia originaria da verdade remete, por isso, a dindmica histérica mesma de
nosso ser-ai, falar de verdade implica falar da significatividade historica, e s6 é possivel
falar de verdade a partir do acontecimento temporal do ente historial. Isso é mais
aprofundado adiante no capitulo cinco, na discussao sobre o conceito hermenéutico
de verdade.

No gquarto capitulo, Verdade e transformagio, Chiurazzi segue tematizando a
experiéncia da verdade, agora especialmente em uma discussdo em torno da
“efetividade” da verdade na experiéncia - nesse momento a pergunta é “o que a verdade
faz?”. A tese hermenéutica-pragmdtica que o autor defende nesse capitulo é de que, se
algo é “verdadeiro”, entdo é capaz de transformar a experiéncia, ou seja, de fazer
diferenca na experiéncia, no entanto, isso nao implica numa substancializagio da esséncia
da verdade.

Chiurazzi defende uma posi¢do com uma “dose sébria” de pragmatismo: ele vai
longe a afirmar que a verdade tem um “valor” transformacional, pois ela ndo é uma
palavra meramente vazia, que perdeu seu significado depois da “crise da razao”, mas

4 Publicado em 2008 com o titulo Per una concezione transformazionale della veritd: ermeneutica e
pragmatismo, em: Pensare I’attualita, cambiare il mondo. Confronto com Giani Viattimo. G. Chiurazzi, Mildo,
Bruno Mondadori (org.), p. 97-111, 2008.
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ele ndo vai fdo longe a afirmar que a transformacdo operada pela verdade pode ser
verificivel em termos comportamentalistas e observacionais. O autor ndo condiz com o
pragmatista que torna equivalente “verdade” e “efetividade”, que em principio afirma
que s6 o real pode ser efetivo. Para mostrar isso, entra em jogo a estratégia
hermenéutica filoséfica, para considerar “a possibilidade de uma diferenca que faz
diferenga sem ser real” (p. 99). Para esse fim, o autor traz como exemplo Heidegger e sua
“diferenga ontologica”.

O fil6sofo alemdo compreende por "diferenca ontoldgica" a diferenca de ser e
ente. Ela ndo é uma diferenca comparativa entre dois entes reais, antes ela é diferenca
incompardvel. E a partir dela que o real (o diferente) é possivel, de modo que sem ela nao
seria possivel nem diferenca nem identidade entre entes. A diferenca ontoldgica é
aquela diferenca a partir da qual é possivel comparar entes distintos, isso ¢, é aquela
diferenca que produz diferengas reais. Isso no sentido de que ela faz e deixa algo ser
real sem ser ela mesma real, porque ela é pura possibilidade de realidade. Com isso,
Chiurazzi consegue indicar que a experiéncia verdadeira, uma vez pertencente ao
ambito do acontecimento da diferenca ontolégica, pode ser formulada como a
verdadeira experiéncia, isto é, uma experiéncia que transforma, pois, acontecida desde o
possivel, é a experiéncia livre para novas experiéncias (p. 108).

E no seio dessa problematica, da diferenca entre o possivel e o real, que adiante
Chiurazzi introduz o tema do conceito hermenéutico de verdade no quinto capitulo®,
Mais do que real. Ele tematiza sobretudo Verdade e método de H. G. Gadamer, como meio
para demonstrar o caréter proprio da verdade da experiéncia humana.

O autor primeiramente estabelece o polémico ou a questdo mesma de Verdade e
método: a verdade ndo pode exclusivamente ser entendida no sentido metédico, ou
seja, a verdade ndo deve ser apenas aquela que se deixa verificar experimentalmente. Ele
relembra como Gadamer recorre a experiéncia da arte e ao conceito de jogo como fios
condutores para considerar uma experiéncia que foge do controle metédico da
verdade. A reducdo da experiéncia da verdade a experiéncia metdédica da verdade
equivale a possibilidade de experienciar o real somente como algo do qual o sujeito tem
dominio. Indo contra essa posicdo reducionista, a questdo de Verdade e método consiste
na tese de que nado se pode reduzir ao subjetivismo e a racionalidade metddica toda
experiéncia de verdade. E isso implica, por sua vez, na elaboracdo de um outro
conceito de objetividade, um sentido de efetividade que, no entanto, ndo esta assentado
na objetualidade verificavel. Ganha palco aqui todo acontecimento histérico, que
embora efetivo, de modo algum é verificavel, dominavel ou reproduzivel por meio de
métodos. A tese gadameriana de fundo que Chiurazzi enfatiza é a de que verdade é algo
a mais do que real, ele se refere ao conceito gadameriano de “incremento de ser”
(Zuwachs an Sein).

O autor defende que na ideia de “incremento de ser” reside um traco da
superacdo do limite da ontologia substancialista grega. Pressuposto a essa superagao

5> Apresentada como conferéncia de titulo Truth is More than Reality, no Congresso Internacional Wozu
Hermeneutik? 50 Years since “Truth and Method”, em Seattle, 2010, e depois publicada em Research in
Phenomenology, v. 41, n. 1, p. 60-71, 2011.
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estd uma ontologia modal, isto é, uma ontologia que coloca antes do real o possivel e o
modo - essa ontologia modal ancora-se no conceito heideggeriano de existéncia. O ente
manifesto como subsistente, coisa, real (res), estd compreendido assim em grau e modo
determinado, que é um entre outros, especificamente, aquele no qual o ente é visto em
sua pura coisalidade, destituida daquela modalidade significativa. Essa experiéncia
significativa da verdade pressupde justamente a ideia da verdade como um excedente
do real e concomitantemente a cisdo entre verdade e realidade. Uma pintura artistica
destituida de seu contexto significativo é ainda assim real, ela ndo é, no entanto,
verdadeira, no sentido de que ela ndo se apresenta assim em sua verdade, e isso porque
sua verdade ndo é o mesmo que sua realidade, isto é, sua mera presencialidade e tudo
que se pode nela verificar. E o fato de que ndo se pode experienciar a verdade da arte
por meio de verificacdes baseadas em métodos, nao é um indicativo de uma falha ou
insuficiéncia do método, mas justamente da inadequagio do modo de acesso ao objeto
artistico. A verdade da arte é algo "a mais do que o real" que nela se constata, de modo
que é aquilo que se pode reforgar, incrementar, aumentar no proprio ser da arte e de todo
fendmeno propriamente humano, repetindo-a e representando-a. A verdade prépria
do acontecimento humano reside nesse “a mais”, a partir do qual Chiurazzi faz notar
que quando Gadamer fala de formacio e cultura, temos de notar que se trata
essencialmente daquele processo no qual o homem inclui em suas experiéncias outras
experiéncias, isto €, ele é livre para experienciar “a mais” a propria verdade mesma.

Ja no sexto capitulo®, O sentido da verdade, Chiurazzi empreende uma discussao em
torno do tema da verdade no pensamento nietzscheano. Em um primeiro momento,
associa-se em Nietzsche a verdade com o niilismo, cuja concepgdo diz que afirmar ou
admitir a verdade significa inclinar-se para um “além-mundo” metafisico que nega a
vida. Chiurazzi tenta mostrar uma possibilidade de pensar em Nietzsche a verdade
como uma maneira de afirmar a vida.

Em primeiro lugar, o autor estabelece 1) que a discussdo tematica em torno da
verdade em Nietzsche é indissociavel do problema das forcas e 2) servindo-se da
interpretacdo deleuziana de Nietzsche, mostra como forca para Nietzsche significa
exatamente o sentido de qualquer fenémeno. Em Nietzsche, compreender o sentido
“das coisas” significaria descobrir a for¢a na origem de seus valores; esse é o
significado de seu método genealdgico. Em segundo lugar, o autor estabelece que forca
em Nietzsche tem um significado essencialmente critico. Nao significa nada sobre o
contetdo daquilo que é afirmado, apenas sua forma, o “como” daquilo que é expresso.
A forca de uma agdo significa seu modo de ser mesmo, e dai a ideia de uma dimensao
adverbial. No seio desse contexto, o autor pergunta: sera mesmo que em Nietzsche
verdade s6 tem possibilidade enquanto afirmacdo da metafisica e negagao da vida?
Nao ha possibilidade para pensar em Nietzsche a verdade em um sentido vivo, isto é,
a verdade em um modo que afirme a vida, a verdade sobre uma forga que afirme a
vida? Existe um sentido nao niilista de verdade?

6 Publicada em 2007 com o titulo em italiano I/ senso della vertia: critica e nichilismo, em: Arenas-Dolz, F;
Giancristofaro, L; Stellino, P. (org.). Nietzsche y la hermenéutica. v. I, p. 831-839, 2007.
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A resposta a essa pergunta, diz Chiurazzi, tem de ser reconduzida a outra, aquela
que visa responder quem é aquele a quem a verdade deve ser referida. Qual é o homem
para quem a verdade é algo que pode ter sentido e forca? Em sentido niilista, a verdade
liga-se ao tipo do homem doente. Para esse a verdade é consoladora e remédio, ela o é
atil. Nietzsche vé nesse homem essencialmente um moralismo. Por outro lado, reside
a possibilidade de uma forca nao niilista de verdade naquele homem para quem a
verdade é algo desinteressado, aqueles que ndo esperam consola¢do na verdade. Nesse
sentido haveria uma forga livre de relacdo com a verdade. Que a verdade seja niilista
ou ndo, depende de seu sentido, isto é, de sua forca. Para isso, ndo devemos negar a
verdade, mas mudar nossa relagdo para com ela, em outros termos, transformar o
sentido da verdade. Mas Chiurazzi vé justamente nisso a indicagdo em Nietzsche a
necessidade de retornar o problema da verdade ao terreno da experiéncia, pois, afinal
de contas, como poderia se dar uma transformagio ou mudanga, se ndo na experiéncia?
O homem capaz de uma relagao livre com a verdade é aquele capaz de retornar a Terra,
e ndo ficar preso em abstragdes que colocam a verdade para fora da experiéncia.

No sétimo e dltimo capitulo, Uma concepgio ndo alienada de verdade, Chiurazzi
detalha a nocdo ja indicada de que toda referéncia a algo como verdade pressupde a
existéncia de alguém que a enuncia. No centro dessa nocdo encontra-se aquilo que ele
chama de realismo experiencial, que se opde radicalmente por exemplo com a posicao
do realismo metafisico. O problema central desse embate é se “realidade” e “verdade”
equivalem.

Chiurazzi resgata em Hilary Putman uma definicdo de concepcao alienada de
verdade no realismo metafisico. Essa seria aquela posicdo segundo a qual as coisas sao
em si e independentemente de uma consciéncia que os descrevem. Por conta disso, ha
uma verdade, que é aquela alcancada abstraindo qualquer descrigdo da realidade.
Verdade e realidade significam ambos justamente a independéncia e o "em-si" do ente.
“Verdade” nao é, portanto, predicado do juizo, mas predicado das coisas, a medida
que sdo independentemente de nés que ajuizamos sobre elas. E condicao necessaria
para a verdade monadica que ndo exista ninguém descrevendo a realidade. Nesse caso,
portanto, a experiéncia é absolutamente indiferente e desnecessaria para a concepcao
do realismo metafisico. Essa concepgdo se apoia na ideia loégica da verdade como um
predicado monddico, isto é equivalente a dizer que a realidade é fechada em si e possui
todas as propriedades possiveis que precisa, e s6 se pode alcancar a verdade, isto é, a
realidade monddica, caso se abstraia dela todo elemento externo. Trata-se, como Putnam
coloca, da "visdo da verdade de nenhum olho", e do que Chiurazzi descreve como
"cortar um pedaco do mundo: o eu, as objetivagdes ou a realidade externa" (p. 156).

No fundo o realismo metafisico faz equivaler ontologicamente verdade e
realidade. A tese logica da equivaléncia diz: sendo “P” qualquer ente real, os
enunciados "é verdadeiro que P" e "P" tem o mesmo valor ou sentido. Nesse caso, diz
Chiurazzi, a verdade ndo tem nenhuma fungdo, ela ndo tem nenhum significado nem
para P nem para quem experiencia P. Ha uma tautologia entre verdade e realidade.
Por outro lado, a nocao hermenéutica de verdade e o realismo metafisico admitem e
pressupdem a diferenca entre realidade e verdade. “E verdadeiro que P” nao afirma
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simplesmente "P", porque afirma algo sobre o mundo, isto é, sobre algo extra-real. A
verdade do real é aquele algo a mais do que o real.

A concepgao ndo alienada de verdade do realismo experiencial, pelo contrario, diz
que a experiéncia do real pressupde a verdade, e isso significa que toda verdade
implica experiéncia. Para essa tese hermenéutica, a experiéncia do real é condicao
necessaria da verdade, ou seja, uma descrigdo verdadeira depende da condi¢do de que
exista lugar para pelo menos alguém experienciar o real. E se realidade e verdade sao
cindidos, entdo nao se segue disso que a verdade é somente “para alguém”, mas que
o real tem de poder ser verdadeiro para alguém. Existir um “quem” é a condicdo sem a
qual ndo ha verdade nem realidade, mas ndo é condicdo suficiente para que um
enunciado seja verdadeiro.

E como Chiurazzi nos fez ver nos capitulos antecedentes, a experiéncia da
verdade, essa que ndo equivale verdade e realidade, traz consigo uma dimensao
temporal. E o tempo que torna possivel distinguir mesmo a diferenca entre real e
verdadeiro. Como diz Chiurazzi, ele é que marca o "abismo entre ideal e real, essencial
e existencial, realidade e atualidade" (p. 164), pois o pressuposto fundamental da
equivaléncia entre realidade e verdade estd no fato de que essa equivaléncia s6 é
possivel se a verdade for atemporal. E justamente agora podemos inserir a nocao de
tempo da verdade, que podemos indicar da seguinte maneira: se toda experiéncia
veritativa pressupde temporalidade, entdo toda experiéncia da verdade é experiéncia
do tempo. E com isso salta aos olhos a centralidade da experiéncia. Chiurazzi nao usa a
expressdo "experiéncia da verdade" sem mais nem menos, muito pelo contrario, com
isso ele quer dizer enfaticamente que a estrutura formal da verdade é a estrutura da
propria experiéncia, que nao é outra sendo a estrutura temporalizante de nosso existir.
E isso implica em dltima instancia que somos nés mesmos que devemos guardar a
verdade a cada vez contingente.

Nesse livro, o professor Chiurazzi é capaz de levantar indicios filoséficos que
sustentam a possibilidade de reabilitar a fala auténtica e segura sobre a verdade. Ele
mostra que essa possibilidade nos é dada se compreendermos que “verdade” nao diz
respeito exclusivamente e nem originariamente ao terreno da légica, das abstragdes,
em suma, do “além-vida” dito por Nietzsche. Com essas indicagdes, ao falar sobre
verdade, podemos comecar a ultrapassar a dicotomia entre absolutismo e relativismo,
objetivismo e subjetivismo. E a0 mesmo tempo aprendemos que ndo se pode falar da
verdade remetendo a um contetido fechado, mas justo o contrério, uma vez que nela
reside a essencial e livre experiéncia humana da abertura. Por sua vez, isso é dizer que
somos nés mesmos que temos de reconhecer, apropriar e assumir o que a cada vez nos
é dado pela verdade.
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Em 2019, foi publicada a primeira edigdo brasileira de Arte e Técnica em Heidegger,
resultado de décadas de fecundas e rigorosas pesquisas conduzidas por Irene Borges-
Duarte. A obra foi editada originalmente, em 2014, pela editora Documenta.
Respeitando a edicdo portuguesa, a presente versao da Via Verita aparece revisada e
retificada, com uma nova capa ilustrada com a obra Um Portal, de Paul Klee. Além
disso, a edicdo brasileira foi especialmente acrescida com um capitulo suplementar,
intitulado Imagem e Imaginacio na Fundagdo do Novum.

A obra é composta por nove capitulos, sedimentados numa estrutura coesa e
sistemadtica, unificados por uma visao integradora oferecida pela tematizagao da arte
e da técnica no pensamento de Martin Heidegger. O primeiro capitulo é constituido
por um roteiro que oferece ao leitor uma visdo prévia e resumida do contetido do livro,
da metodologia e das diferentes formas de abordagem temética empregues pela
autora. Junto ao sumadrio meticuloso, o roteiro facilita o trabalho de pesquisa e o
percurso de uma leitura minuciosa.
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Borges-Duarte inaugura o seu caminho de pensamento em Arte e Técnica em
Heidegger, no capitulo 2, intitulado O Espelho Equivoco, onde aborda a entrevista
concedida por Heidegger a Der Spiegel, em 1966. O fato de a autora se ocupar com Ja
S6 um Deus nos Pode Ainda Salvar pode, inicialmente, causar certa surpresa no leitor,
devido ao suposto carater exclusivamente biogréfico da entrevista. Contudo, Irene
adverte que, ao reduzir o contetido da entrevista ao interesse meramente biografico,
“[...] pouco se tem atendido ao seu contetido eminentemente filoséfico” (BORGES-
DUARTE, 2019, p. 15).

A entrevista é dividida em trés partes: 1) no inicio, o didlogo possui carater
biografico, com Heidegger oferecendo dados sobre acontecimentos até entdo
publicamente desconhecidos; 2) com vagar, a entrevista é conduzida para o ambito da
politica, com Rudolph Augstein interrogando Heidegger acerca de sua posigao politica
partidaria, quando era reitor da Universidade de Friburgo, em 1933, na época em que
ocorreu a ascensao do Nacional Socialismo ao poder; 3) nao obstante, as respostas de
Heidegger as questdes, embora diretas e assertivas, conduzem o didlogo ao cerne de
seu pensamento, perfazendo o percurso de um didlogo anti-socratico, numa espécie
de maiéutica invertida.

Trata-se, portanto, de uma entrevista de cunho fundamentalmente filoséfico cujo
alcance de sentido concerne a arte, técnica, politica, linguagem e a relacdo entre a
filosofia e o divino. Por isso, Borges-Duarte define a entrevista como um espelho
equivoco da figura de Heidegger, mas que “transforma-se, pois, pouco a pouco, a
principio equivocadamente, depois decidida e imparavelmente, na resposta do pensar
ao desafio ingente da era técnica” (BORGES-DUARTE, 2019, p. 16). Ao desafio imposto
pela esséncia incognita da técnica estdo subordinadas a filosofia, a ciéncia, a politica e
a arte.

Borges-Duarte dedica o terceiro capitulo de seu livro a Arte como Epifania e sua
relacdo com a filosofia, ciéncia e politica no interior da obra heideggeriana. Poucos
tilésofos concederam a arte atencgdo tdo preferente e um lugar tao essencial no cerne
de seu pensamento como Heidegger. Suas problematizagdes sobre a arte se iniciaram
nos primordios da década de 1930, em inimeras conferéncias e ensaios, até 1969. Com
efeito, “sdo quase 40 anos de meditagao explicita e publica sobre a arte, que revelam
até que ponto esta questdo é central na sua trajetéria filosofica” (BORGES-DUARTE,
2019, p. 7).

Para Heidegger, a arte ndo se restringe a um “fenémeno antropolégico” digno de
questdo, pois ndo se limita a “atividade humana” ou a um “fendmeno cultural”,
produto de um individuo criativo particular (de um génio) ou de um coletivo (como
fendmeno social). A arte, conforme explica Borges-Duarte, se manifesta como a
“erupcdo de uma verdade e um ser mais origindrios e profundos que, embora sem
duvida se deem no homem e através dele, ndo se confinam a este, antes o envolvem”
(BORGES-DUARTE, 2019, p. 35). Em suma, a arte estd circunscrita a questdo da
verdade (Alétheia) e, com isso, € um dos modos de desvelamento do ser.

A obra de arte é, sem davida, um feito do homem, mas excede a atividade
humana remetendo-se ao ser. Neste interim, a obra de arte oferece o lugar (o ai) em que

Francisco Wiederwild
Toledo,v. 6,n"1 (2023) p- 150-155

151



Aoristo)))))

]ntcrnationaljournal of Fl’icnomcnologg, [lermeneutics and Mctaplﬂgsics

o ser-ai (Dasein) do homem se mostra mediante dois rostos origindrios: um de desenho
definido e claro; outro oculto e indizivel: “[...] o primeiro traduz-se na feitura e
contetidos humanos de toda obra de arte. O segundo adivinha-se no simples fato que
indica a origem de tudo aquilo que é, distinguindo o ser do nado ser” (BORGES-
DUARTE, 2019, p. 39). Na obra de arte, ambas as faces se mostram na sua conjun¢ao
como mundo.

O Partenon, neste sentido, revela o mundo helénico e, com ele, o ser do homem
grego. Ao produzir a obra, o artista produz ser: revela na obra o ser-no-mundo. Assim,
na esteira do pensamento heideggeriano, Borges-Duarte caracteriza a arte como
epifania do mundo. Por isso, sem determinar o fendmeno artistico como fundador de
mundo, ndo é possivel compreender a técnica, a ciéncia e o Estado, que se configura
como o lugar, por exceléncia, da realizacdo da tecnocracia moderna. Para demonstrar
como a obra de arte configura a custédia e epifania do mundo, a autora analisa a
Madonna Sixtina, de Rafael Sanzio.

A Madona Sixtina foi pintada a 6leo, para compor a janela da Igreja Sao Sisto, de
Piacenza, no século XVI. A obra de Sanzio abriga Maria que, com o menino Jesus ao
colo, encara os fiéis que participam da eucaristia. A obra ndo é mera reproducdo, uma
imagem sensivel trivial da eucaristia. A Sixtina compde a janela da Igreja, cujo
enquadramento traca os limites da abertura pela qual entra e se aproxima o olhar da
Maria na companhia de Cristo. Na imagem, “acontece o aparecer do fazer-se homem
de Deus, acontece essa transformagdo que se d& no altar como a transubstanciagio,
propicia-se aquilo que é mais préprio do sacrificio da missa” (BORGES-DUARTE,
2019, p. 52).

O contexto em que ocorre o emergir do olhar da Sixtina é o altar da Igreja, que
pertence a imagem e vice-versa. Distante de seu lugar original, porém, a obra perde o
seu contexto e, por fim, o divino se ausenta da obra. A epifania de um mundo s6 se
consuma quando a obra estd em seu lugar original. Na Igreja, a obra revela o divino
que a edifica como casa de Deus. A instalacdo do museu aceita o quadro, mas a imagem
a rejeita e, consequentemente, ja ndo propicia a inauguracao do ser como beleza no ente
(pintura). Em suma, a producao artistica ali ja4 ndo opera como obra da verdade do ser,
nao funda ser no mundo.

A corrupgdo da beleza da Sixtina, que ndo permite ao olhar da Virgem adentrar
o altar com o Deus-Menino, é prépria da Modernidade, quando as obras de arte ja ndo
traduzem o mundo do homem encerrado no contexto de uma patria. Na era da técnica,
as obras de arte pertencem a universalizacdo da civilizagdo mundial organizada e
projetada pela esséncia incognita da técnica moderna. Ocorre, entdo, o
desenraizamento do fendémeno artistico do solo de um povo. O homem se torna um
mero dente da denticdo da imensa engrenagem que processa a interrelagao entre o ente
humano e o mundo interpretado como algo que “nao passa de um enorme armazém
de recursos, cujas existéncias sdo suscetiveis de ser contabilizadas, guardadas,
encomendadas, vendidas, negociadas.” (BORGES-DUARTE, 2019, p. 74).
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Diante disso, poderiamos perguntar: hd, na contemporaneidade, lugar para uma
arte que ainda revele a verdade do ser no ente, quando as relacdes humanas com o
mundo se tornaram meramente técnicas? Irene Borges-Duarte responde a esta dentre
outras perguntas no capitulo 4, intitulado O Templo e o Portal. De Paestum a Paul Klee.
Perseguindo o caminho da reflexdo heideggeriana, a autora sustenta que, entre a obra
de Rafael Sanzio e Paul Klee, a arte percorre dois extremos: a primeira consagra a unido
entre mundo e terra no sagrado; a segunda, por sua vez, diante da auséncia (ou da
morte) dos deuses, revela o vazio do ser. Em outras palavras, na contemporaneidade,
a arte auténtica revela a verdade ndo como a beleza do sagrado, mas a partir do (e
como) vazio do ser. A Madona Sixtina e o Templo de Neptuno, em Paestum, cada um a
sua maneira e em seu contexto historico, abrigam a figura do divino que fulgura no
resplendor da beleza do sagrado. A arte abstrata de Paul Klee, em outro extremo,
marcada pela auséncia dos deuses, revela “o vazio do ser, de que a morte é o limiar
sem figura” (BORGES-DUARTE, 2019, p. 79). Neste interim, Borges-Duarte analisa Um
Portal de Klee, que Heidegger interpreta como o portal da morte, que oferece a antevisao
de uma travessia inominavel.

A experiéncia estética proporcionada pela anélise meticulosa de Borges-Duarte
se aprofunda de forma notdria com as ilustragdes de intimeras pinturas e desenhos de
Klee difundidas em todo o capitulo, concedendo cores e formas tangiveis, entremeadas
pelo obscuro e pelo vazio, a dindmica do pensamento heideggeriano. Mas a obra de
Paul Klee representa um marco de chegada, visando um passo atras. Por isso, no capitulo
5, Destro e Sinistro Desassossego. Os Mortais, a autora empreende a analise interpretativa
do retorno de Heidegger ao pensamento tragico grego.

Com o regresso ao pensamento grego, Heidegger ndo busca o amparo do
pensamento de Platdo nem de Aristételes, ainda que os visite. “E na mais pregnante
imagem do desgarramento do ser-a-maneira-do-ente-humano, na leitura sofocliana do
tragico, que procura apoio para a sua interpretacao da esséncia do homem” (BORGES-
DUARTE, 2019, p. 99). Profundamente inspirado pela poesia e pelas traducdes das
tragédias do dramaturgo Séfocles realizadas por Friedrich Holderlin, Heidegger
empreende a tradu¢do de um coro da tragédia Antigona, a partir do qual determina o
ser do homem como o mais inquietante e terrivel no interior do estranho (o ente na
totalidade).

Este capitulo oferece uma rica coletanea de diferentes tradugdes do coro de
Antigona, traduzidas para o alemdo tanto por Holderlin quando por Heidegger. Junto
a interpretacdo rigorosa e pormenorizada de Irene, este amplo material serve de fonte
para discussdes sobre a atividade de tradugdo como hermenéutica poética e filoséfica
do ser, para a comparagao entre as peculiares versoes das tradugdes do coro feitas pelo
poeta e pelo fil6sofo. Além disso, proporciona uma base sélida para a compreensao da
relacdo originaria entre homem e natureza, da arte como techne etc., temas fulcrais na
tilosofia de Heidegger apos a viragem (Kehre) de seu pensamento.

No intento de conduzir o leitor no percurso da viragem do pensar heideggeriano,
Borges-Duarte tematiza no capitulo 6, intitulado A Arquitetonica do Pensar Propicio, “os
siléncios de Heidegger” que representam o acimulo do pensar no inaudito e que, em
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parte, se rompem com o livro Contribuicées a Filosofia. Esta obra marca uma profunda
inflexdo em relacdo aos projetos de Ser e Tempo, a partir da nocdo de acontecimento
apropriador (Ereignis) como horizonte histérico fundador de novas ontologias e que se
apropria do ser-ai humano, impregnando suas determinagdes de ser.

Ao sondar o horizonte histérico de onde emergiram as ontologias que constituem
o primeiro inicio do pensar, na Antiguidade, Heidegger vislumbra a edificacdo de um
outro pensar que, ao construir reiteradamente a questdo do esquecimento do ser, elege
como tarefa a preparagao de um outro inicio. O acesso a este novo horizonte histérico
do pensar deve ocorrer necessariamente com a superacdo da metafisica e, por
conseguinte, com a determinacdo da esséncia da técnica moderna, que consuma a
transicdo para o outro inicio.

A elaboracao do outro pensar deve transcorrer necessariamente a construcdo da
pergunta pela esséncia da técnica. Neste interim, Borges-Duarte dedica o capitulo 7 de
sua obra a discussao sobre A Tese de Heidegger Sobre a Técnica. Na conferéncia A Questio
da Técnica, Heidegger sustenta que a esséncia da técnica repousa da composi¢do
(Gestell), como um poder que o homem nao domina, capaz de determinar a historia, e
que o provoca a explorar o real como disponibilidade. Contribuir para que se chegue
a compreensao da composicao € a tarefa final da filosofia, momento histérico em que
ela culmina e encerra.

A construgdo da pergunta pela esséncia da técnica, longe de objetivar o controle
da técnica, visa estabelecer uma relacio livre com o fendmeno técnico. Pretender
dominar a técnica seria corresponder a provocagdo de dominio e controle do ente,
partindo da premissa equivocada de que ela é tdo somente instrumento da vontade
humana. Heidegger propde que a técnica é uma forma de desvelamento do ser no ente,
“um modo de saber criativo, pelo qual se faz com que algo aconteca e se deixe ver na
sua verdade” (BORGES-DUARTE, 2019, p. 153). Neste sentido, arte e técnica, como
modos de desvelamento da verdade do ser, perfazem duas faces de um mesmo
fenémeno.

Ora, se técnica e arte caracterizam as duas faces de uma mesma dindmica
ontoldgica, haveria a possibilidade de estabelecer uma relacdo livre com o fenémeno
técnico moderno mediante a produgéo artistica? No capitulo 8, Imagem e Imaginacio na
Fundagio do Novum, Borges-Duarte guia o leitor num passeio pelo “jardim das
imagens”, num didlogo com Vilém Flusser como interlocutor fundamental para a
tematizacdo da imaginacdo. O que é imaginacdo? Para Heidegger, trata-se de
producao ontolégica de imagens que fundam o “ai” do ser. Assim, quando Holderlin
evoca a palavra, ele deixa ver algo no verso; quando Sanzio pinta a janela da Igreja Sao
Sisto, permite que algo chegue a visibilidade na pintura. Tanto o poeta quanto o pintor
deixam ver o ser em imagens, sdo produtores de sentidos que compdem o mundo
fundado na obra.

Essa forma de fundagio de mundo decididamente ndo corresponde a reprodugao
do visivel, mas, sim, a dar a luz, como revelacao do ser a partir da ocultagdo originéria,
em ultima analise, a “criar” ser. Na contemporaneidade, porém, onde impera a
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triunfante maquinagdo tecnolégica do mundo, o homem ¢é provocado a reproduzir
incessantemente artefatos, sem, contudo, criar. Nao obstante, Irene exorta que existem
excecOes a regra, como o Paul Klee. Em Um Portal, o pintor tematiza a morte, mas a
sua figura ndo aparece no portal: a imagem da morte é apenas aludida “como o sem-
figura, o ndo aparente” (BORGES-DUARTE, 2019, p. 200).

Borges-Duarte encerra o seu caminho de pensamento, em Arte e Técnica em
Heidegger, com o capitulo 9: O Olhar da Deusa Atena. Prolongando o passo atris
heideggeriano na histéria do pensamento, a autora conduz o leitor rumo a deusa
Atena. Segundo o mito grego, Atena é a deusa dos saberes produtivos, caracterizando o
olhar sapiente, “o ver de antemao [d]aquilo que ainda ndo é e que apenas mediante o
fazer obra (poiésis) chegara a ser” (BORGES-DUARTE, 2019, p. 210). O olhar cintilante
da deusa ilumina o caminho para a revelacdo da obra, seja de arte, seja o discurso
poético, politico ou filoséfico. Em suma, Atena é a deusa que concede ao homem o
dom de ver o mistério daquilo que esté oculto e revela-lo na obra.

Entretanto, ao aludir com Heidegger o mito de Atena, ndo se trata, aqui, de
recuperar o culto aos deuses da Antiguidade. Trata-se, por outro lado, de,
distanciando-se da esfera de sentido em que a composigdo tecnolégica nos provoca a
estabelecer relacdes técnicas com o mundo, “pdr em andamento um outro pensar,
saudoso e agradecido, capaz de recuperar, isto é, salvar um saber, um sentir e um fazer
perdidos” (BORGES-DUARTE, 2019, p. 210). Este outro pensar vindouro guarda o
vinculo com a origem do pensamento ocidental, na Antiguidade, que prenuncia o outro
inicio.

Na entrevista a Der Spiegel, Heidegger assevera que a derradeira tarefa da
filosofia consiste em preparar uma relagio livre com a técnica moderna, mediante a
apropriacdo da origem grega do pensar. Com sua obra, além de produzir um dos mais
importantes livros sobre este tema em lingua portuguesa, Borges-Duarte oferece
condicdo para realizar a preparacdo dessa relacdo livre com a esséncia da técnica.
Ajuda-nos, com isso, na realizacdo da tarefa de pensar as origens da composicao
tecnolégica do mundo contemporédneo, as nossas relagdes com ele e, portanto, nos
faculta compreendermos mais profundamente a nés mesmos, ouvindo os ecos do
pensamento primordial e o prenuncio de uma nova aurora do pensar.
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de verao de 1923 e o presente comentario busca grifar como a hermenéutica da
facticidade presente na obra é til a elucidagdo da génese de Ser e Tempo, obra maior
de Martin Heidegger (1889-1976).

Hoje mais conhecida do que em outrora, a ponto de, no Brasil, - no ano em que
esta completa o centendrio de sua apresentacdo - ji4 se identificar pesquisas
desenvolvidas sobre seus temas, temos um trabalho crucial a compreensao da primeira
fase da filosofia heideggeriana. Parte consideravel de sua importancia esta no fato de
clarificar pontos relacionados aquilo que posteriormente veremos nomeado como
analitica existencial e, de modo mais especifico, ao fendmeno no foco desta analise
fenomenolégica: o ser-ai.

Registro de uma das primeiras prelecdes didaticas de Heidegger, Ontologia -
Hermenéutica da facticidade é a dltima proferida em Friburgo, antes de o filésofo seguir
a Marburgo para assumir o posto de Professor Titular Efetivo. Nessas ligdes, se
identificam temas desenvolvidos desde 1919, periodo em que Heidegger ainda se
ocupa da nogdo de fato (Faktum) em didlogo com neokantianos como Emil Lask e
mesmo Heinrich Rickert. Ainda que com o acento da provisoriedade (ja que o tema da
facticidade, do dar-se (Es-gibt) e a propria nocdo de ser-ai (Dasein) seriam mais bem
desenvolvidos em 1927), temos aqui resultados parciais das investigacbes que
desembocariam na ontologia existencial de Ser e Tempo. Uma tal avaliacdo, no entanto,
s6 pode ser feita com olhar retroativo, uma vez que, embora documente periodo de
intensa producao filoséfica de Heidegger, integra conjunto de escritos s6 publicados
na década de 1980.

Apesar de a palavra Ontologia dar titulo ao curso, é caso em que o subtitulo
melhor expressa o teor da obra. Kite Brocker-Oltmanns (organizadora do volume 63
das Gesamtausgabe, no qual a obra se encontra) informa que o titulo seria formalidade
universitdria a qual o fil6sofo precisou cumprir para vincular o curso a programagao
daquele semestre letivo (Heidegger pretendia o nome “Loégica”, mas, outro professor
mais antigo na universidade ja o tinha escolhido). Ainda que as circunstancias de
adogao do titulo tenham sido casuais, o jovem filésofo soube servir-se da ocasido para
oferecer conceituacdo do que seja a ontologia e como isso estaria relacionado a sua
tematizacdo. Para Heidegger: “Somente com a fenomenologia surge um conceito
adequado para a investigacdo ontologica” (p.8). O autor compreende que o termo
ontologia atingird questionamentos e ganhos compreensivos de conceitos que
tornariam possiveis um olhar sobre o carater ontologico do fendmeno, a partir dai, se
reposiciona: “Em tultima instancia, o titulo que corresponde melhor ao tema e a
maneira de trata-lo seria: Hermeneéutica da facticidade” (p.9).

O novo titulo nomeia o esfor¢o de determinacdo de um solo em que filosofar tem
lugar sem, no entanto, assumir indesejavelmente concep¢des preestabelecidas na
ocasionalidade de nossa propria situagdo fatica. Heidegger acredita que para uma
conquista fenomenolégica desse solo devemos voltar-nos a matéria de nossa vida,
tomando em nossas proprias maos o estofo significativo de nossa facticidade. Isso, na
certa, ndo se refere a uma vida naturalizada ou psicologizada, mas a vida fatica,
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expressiva de nossa determinacdo mais propria em cada situacdo e designativa do
carater ontolégico de nosso ser-ai mais proprio.

Na sequéncia, Heidegger caracteriza a facticidade no fulcro de sua investigacao.
Para ele, facticidade é indicativa do modo de ser de nosso poder-ser, este expresso
sempre e a cada vez ai, na ocasionalidade (Jeweiligkeit) de nosso mundo. Percebamos o
quanto a ideia de fatico é influente na cunhagem e aplicagdo do termo ser-ai (Dasein),
indicando na esséncia do humano justamente a ocasionalidade expressa no prefixo -af
(Da-). Passa a ser uma exigéncia, portanto, que uma hermenéutica do ai seja explicitada
em seus termos e propdsitos. Assim, na Primeira Parte o que temos é a introducdo ao
conceito de hermenéutica por meio da reconstru¢do de sua compreensao tradicional
baseada em sua tdo rica quanto erudita histéria; logo em seguida, sua aplicagdo
pontual sobre a facticidade. Apenas apds esses passos Heidegger pode nos dizer que:

A hermenéutica tem como tarefa tornar acessivel o ser-ai préprio em
cada ocasido em seu caréter ontologico do ser-ai mesmo, de comunica-
lo, tem como tarefa aclarar essa alienagdo de si mesmo que o ser-ai é
atingido. Na hermenéutica configura-se ao ser-ai como uma
possibilidade de vir a compreender-se e de ser essa compreensao.

(p-21)

Assim, hermenéutica do ser-ai (inico ente que pode compreender a si mesmo)
avanca também com a reconstituicdo da nocdo de facticidade na tradicdo teoldgica e
filosofica. E o que se tem no Segundo Capitulo com o §4. O conceito de “homem” na
tradicdo biblica; §5. O conceito teoldgico e o conceito de “animal racionale” e §6. A
facticidade como ser-ai em sua ocasionalidade. Entre esses, os dois tltimos merecem
mais nossa atencdo pelas indicagdes dos estimulos que pensadores, como Kierkegaard,
teriam dado a tal projeto filoséfico.

Mais decisiva que a primeira, a Parte II de Ontologia - Hermenéutica da facticidade,
traca o caminho fenomenolégico que tal esfor¢o compreensivo deveria trilhar. Com
uma caracterizagao de fenomenologia reservado a conceptualizagao prévia do método
fenomenolégico naquela investigacdo. Em 1923, no entanto, Heidegger busca
circunstanciar a fenomenologia em seu contexto histérico, confrontando-a com as
questdes que ela disputaria com as ciéncias humanas (em especial a psicologia) e as
ciéncias naturais. De uma espécie de apanhado geral dos principais interlocutores
(Dilthey, Rickert e mesmo Windelband), Heidegger chega a fenomenologia de
Husserl. Apresentacdo marcada por preocupagao didatica da fenomenologia
husserliana é o que temos no §14, esta associada a indicacdo de como sua prépria
fenomenologia difere da de seu mestre.?

Os préximos passos delimitam tematica medular da obra ja que apontam mais
propriamente a interpretacdo da facticidade. A tematizagdo das nogdes de indicagao

2 Cf. KAHLMEYER-MERTENS, R. S. “Hermenéutica da facticidade: contraprojeto a fenomenologia
transcendental?” In: A Filosofia Transcendental e a sua Critica: ldealismo — Fenomenologia — Hermenéutica.
(Org.) Diogo Ferrer et al. Coimbra: Coimbra University Press, 2015, p. 235-257.
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formal (Formale anziege) e de posicdo prévia (Vorstand) precede a introdugao de
elementos “metddicos” da referida hermenéutica, tanto quanto o modo de visar a
cotidianidade que domina o tdépico seguinte, esse que faculta compreender a
facticidade cotidiana como marcada pela atitude natural; com isso, depreende-se,
também, que mesmo as ocupacdes possiveis desde a cotidianidade carecem da
orientacdo de um ver fenomenolégico que permite compreensao do caréter ontolégico
da facticidade.

Um ensaio para as muitas descri¢cdes fenomenoldgicas da cotidianidade (ressalte-
se a habilidade do filésofo nas descricdes dos utensilios e do modo cotidiano de
ocupacao no ambito do § 20.) serd ponto de partida para a caracterizacdo do ser-ai em
Ser e tempo. O topico também traz sua contribuicao para tornar compreensivel a génese
fatica das significacGes, outro tema que se impde a analitica existencial.

Reeditado pela Vozes, casa publicadora que tem o mérito de majoritariamente
publicar as obras de Heidegger no Brasil, a nova edigdo ndo apresenta alteracdes de
grande monta em relacdo a primeira, datada de 2012. A traducao de R. Kirchner (que
acompanha as opgdes de tradugao de J. Aspiunza3 ao castelhano), continua a constituir
boa ferramenta para a leitura e estudos desse periodo do pensamento heideggeriano.
Ontologia — Hermenéutica da facticidade, no entanto, ja se encontra, em 2023, escassa nas
livrarias, o que faz com que se espere com anseio, tdo logo quanto possivel, nova
tiragem do livro.

Submetido: 1 dcjunho de 2023

Accito: 31 dcjunho de 2023

3 HEIDEGGER, Martin. Ontologia — Hermenéutica de la facticidad. Trad. Jaime Aspiunza. Madrid: Alianza, 2008.
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