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Apresentacao

E, com especial satisfacdo, que o projeto editorial da Revista
DIAPHONIA do Curso de Filosofia da UNIOESTE, retoma, com
vigor, o impulso de produ¢do académica em curso desde o periodo
inicial de formagdo do Grupo PET [Programa de Educagdo Tutorial].
Nessa diregdo, a Revista que circulou em outras edigoes, sob o titulo
de Cadernos de Estudos Petianos, reafirma, significativamente,
a vocagdo primordial do Programa como um espago, de fato,
diferenciado e propulsor no tocante ao conjunto de pesquisas e
atividades realizadas. Ora, é esse dinamismo que tal proposta mais
umavez materializa tornando publico os seusresultados e, com isso,
marcando uma posi¢do qualificada em termos de produtividade de
pesquisa no contexto nacional da area.

Visando reconstituir o cendrio inicial dessa historia, a presente
edic¢do (que devota uma mengdo honrosa ao ex-académico petiano
Angelo Eduardo da Silva Hartmann por ter, na verdade, organizado
aprimeiraversdo desse numero)é aberta com uma entrevista inédita
concedida pelo ex-tutor Pedro Gambim que também exerceu
a fungdo de avaliador local e nacional do PET junto a CAPES. O
que o professor traz a tona é a memoria historica de um projeto
marcado, sem duvida, por lutas e resisténcias, mas que também
se manteve persistentemente atuante como politica estratégica de
formagdoacadémica. Trata-se - conforme, bem lembra ele - de uma
proposta diferencial em compara¢do a outras, na medida em que
sempre incrementou o principio indissociavel entre a pesquisa, o
ensino e a extensdo, sem deixar, ainda, de assegurar a autonomia e a
emancipac¢do dos académicos bolsistas tendo em vista o promissor

horizonte de seus estudos em nivel de pds-graduacao.



A segunda sec¢do é composta de oito colaborag¢ées no formato
de artigos oriundos do ciclo de palestras ministradas por docentes
convidados, um artigo do ex-professor visitante do Programa, bem
como das pesquisas individuais apresentadas em seminarios pelos
académicos bolsistas. O primeiro texto, “A matematica na filosofia
de Schopenhauer: intui¢do versus demonstragdo por meio de
um experimento” de Wilson Antonio Frezzatti Jr versa sobre a
proposta schopenhauriana de usar a intui¢do e ndo os conceitos
da razdo no aprendizado da matematica. Tendo como alvo central,
a tarefa da decifragio do enigma do mundo, Wilson mostra
como o pensador alemdo compreende essa tarefa ndo por meio
dos conceitos da Razdo, mas pela intui¢do, embora os conceitos
devam ser empregados para a exposi¢do dessa doutrina através da
linguagem. Esse é o significado da tese segundo a qual, “o mundo
¢ minha representacdo”. O mundo é aparéncia e ndo a realidade da
coisa-em-si. Esse é, alids, um traco do seu carater relativo: devido a
causalidade, as coisas sé existem em relagdo as outras. Em termos
schopenhaurianos, o mundo é uma efetividade (Wirklichkeit) e ndo
uma realidade (Realitdt). O mundo é um incessante vir-a-ser, uma
incessante relacdo de causa e efeito que produz um fluxo continuo
de mudanca. Schopenhauer compara a intui¢do a um ponto e o
conceito a um circulo, de modo que a primeira é particular e precisa
enquanto que, o segundo, o que contém uma extensdo, o que faz
com que ele seja impreciso.

Mauricio Smiderle demarca em, “A necessidade da ma
consciéncia paraa civiliza¢do’, a posi¢do nietzschiana na contramao
do ideal iluminista de que a civiliza¢do representaria uma condi¢do
de melhoramento da humanidade. Ora, pelo contrario, aqui ndo ha

um fortalecimento do animal homem, mas um enfraquecimento



dos instintos proprios da espécie humana. Do ponto de vista
fisiologico, acivilizagdo expressaadecadénciade taisimpulsos como
um aspecto patologico. Nietzsche promove, entdo, a distingdo entre
uma fisiologia saudavel e doentia: a primeira esta em conformidade
com o fluxo da vida, que é a tendéncia ao crescimento de poténcia;
a segunda condicdo fisioldgica é aquela que ndo esta de acordo com
avida, ja que nega o movimento do mundo. Ao buscar domar o ser
humano, reprimindo os seus impulsos, a civilizacdo transforma a
homem em um animal doente, submisso e domesticado. A propria
criagdo de nog¢des metafisicas e ideias representam um exemplo
desse trago fisioldgico patoldgico que teria conduzido o homem,
no ocidente, a um processo da mais sintomatica decadéncia.

Em, “As nogdes de natureza e homem em Gilles Deleuze e
suas relagoes”, Ester Maria Dreher Heuser traca uma instigante
cartografia. Trata-se de mostrar como Deleuze desterritorializa o
debate em torno da relacdio homem-natureza para além da classica
l6gicabindriasujeito/objeto. Esobesseaspecto, queofilésofofrancés
seaproxima dasartesa fim de recolher nessas, aquilo que, em tltima
andlise, é capaz de “violentar” o pensamento como fluxo, dobra,
afeto, intensidade e experimento. Esse é o alcance de seu professado
“empirismo superior ou transcendental” que afirma a imanéncia, a
existénciadomundo, dodado, daexperiéncia. Mediante esse mundo
selvagem de constante mudanga, movimento sem identidade nem
lei como “anarquia coroada” é que emerge a subjetividade. Disso
provém a concepgdo de filosofia como agenciamento, no sentido
de uma composicdo de elementos distintos, ideias, relagdes e
circunstancias capazes de criar conceitos que possam transformar
nossa relacdo com o mundo. Para além da distingdo entre natureza

e artificio, Deleuze convoca, oportunamente, alguns autores que



protagonizam, conforme sua expressio, um “pensamento da
diferenca” Hume, Espinosa, Bergson e Nietzsche comparecem
nesse debate. Com rela¢do a estes dois ultimos, um acento especial:
no caso de Bergson, se retoma o principio de que a natureza teria
desenvolvido um contraponto ao poder dissolvente da inteligéncia.
Tal é o sentido do “ela vital”, como principio intrinseco a evolugdo
criadora. No caso de Nietzsche, é a classica distingdo entre natureza
e homem que se dissipa radicalmente. O homem, em suas mais
elevadas e nobres capacidades, é totalmente natureza.

Em seu texto, “Etica fazendo-se filosofia’ - lendo Lévinas’,
Pedro Gambim explora um tema emergente no debate filoséfico
contempordneo retratado por Derrida como uma “anterioridade
absoluta do rosto do outro”. Ora, qual o estatuto desse estado de
questdo e, em que medida, Lévinas o eleva, num primeiro plano de
suaobra? E no “acolhimento de Outrem”, isto é, no “aproximar-se do
proximo na proximidade”, na dissimetria da relacdo, entre o um que
eu sou e o outro pelo qual eu respondo, que se abre uma diferenga
sem fundo, que é também a ndo indiferenca da responsabilidade,
significancia da significacdo, irredutivel a qualquer sistema. Dessa
forma, a abertura do eu a outrem, “relacdo sem relagdo” é o sentido
profundo do humano, em sua significancia ética. Esse alcance sé é
possivel porque, em sentido levinasiano, é a propria ontologia que
é posta em xeque como um empreendimento temerdrio. Trata-se
de expor a possibilidade e significagdo ultima da “ética fazendo-
se filosofia” como “ética-filosofia-primeira”. Ora, que estatuto
é conferido a essa “Etica”? Lévinas ndo a aborda a maneira de
uma disciplina filoséfica ou de uma determinada regido do saber
filoséfico. Ao propor a “ética como filosofia primeira” ndo se trata

apenas de “inverter” a prioridade ou de sublinhar a primazia da



ética com relagdo a ontologia. Menos, ainda, de propor leis ou
regras morais, ou, de determinar uma moral. Trata-se, a rigor, de
explorar a esséncia da relagdo ética em geral no sentido de que a
ética abra a dimensdo de uma significacdo outra que a ontologia.
Por isso, ndo se trata de elaborar uma nova ética, mas a de mostrar
a “ética fazendo-se filosofia”. Essa é a radicalidade e o seu estatuto
mais proprio.

No artigo, “Ser e ndo-ser na ontologia de Sartre: a constitui¢cdo
do para-si e a emergéncia do sentido”, Helen Aline dos Santos
Manhaes situa, para além da fenomenologia de Husserl, a tese
sartriana de que reduzir o objeto ao seu aparecer, ndo basta. Ha que
se elucidar o sentido do ser transfenomenal do fendmeno, ou seja,
aquilo que sustenta a apari¢do do que aparece e, no entanto, ndo se
revela diretamente numa intui¢do. Ora, a investigacdo do ser do
fend6meno, se pée num plano que transcende a simples apari¢do
fenoménica, pois ndo depende de uma relagdo de conhecimento
para ser apreendido. Com isso, é o estatuto da reflexdo que se
subverte radicalmente, na ontologia fenomenolédgica de Sartre.
Ou seja, ndo se pressupde mais um ego que habite formal ou
materialmente atrds de uma consciéncia. A reflexdo aparece como
retomada da vivéncia irrefletida, que a recupera e posiciona como
seu objeto. Antes de existir voltada para si mesma, a consciéncia
é consciente (de) si através de sua relagio com o mundo. Assim,
o irrefletido traduz uma primazia ontologica em relacdo a uma
consciéncia tomada como instancia ultima irredutivel, conforme
a tese canodnica da redugdo fenomenoldgica husserliana. Trata-se,
agora, de uma auténtica “consciéncia” que se revela também como
“angustia” e “descompressdo do ser”, projetando-se, ainda, como

liberdade. Por isso, ao se valer do principio de que “a existéncia



precede a esséncia’, Sartre mostra que, originariamente, o0 homem
surge no mundo, depara-se consigo, e, a partir de suas escolhas e
ac¢oes, constroi a sua propria esséncia. A construgdo de si implica
um vazio original, um ndo-ser primeiro que se tornara algo.

Emseuartigo, “Descartes:daunidadeoriginariadarazaoeseus
desdobramentos”, César Augusto Battisti discute a tese cartesiana
da unidade origindria da razdo e os diferentes tipos de unidades
dela decorrentes. Qual o significado das discussdes atuais sobre o
tema da interdisciplinaridade do conhecimento? O que significa
uma pesquisa transdisciplinar? Isso parece indicar que as diferentes
ciéncias falta algo que deve ser buscado na interdependéncia
ou no fundo comum que une a todas elas. Neste caso, ndo seria
melhor chamar tais pesquisas, ndo de transdisciplinares, mas de
aquém-disciplinares? Nao seria melhor dizer que elas buscam, ndo
algo além delas, mas aquém ou anterior a elas? De todo modo, a
divisdo excessiva a que foram submetidas as ciéncias propée um
movimento de refluxo a sua propria logica, por meio da busca de
certas dimensdes unificadoras. Esse quadro, rapidamente tracado
aqui, parece indicar que houve diferentes tentativas de retorno ou
de recuperacdo de alguma espécie de unidade do conhecimento
cuja falta tem acarretado diferentes problemas.

No artigo “Autoesclarecimento e humanismo em Popper”,
Angelo Eduardo da Silva Hartmann explora, a partir da
interpretacdo critica popperiana, o real sentido do iluminismo
europeu e a perspectiva de um novo humanismo. Ora, as ideias
de autoritarismo e totalitarismo estdo presentes numa das
doutrinas dominantes da primeira metade do Século XX - que
propaga “a impoténcia essencial e a irrelevancia pratica de toda

a filosofia genuina e, portanto, da epistemologia”. Perante estas



ideias, Popper, assim como Kant e Russell, extrai da epistemologia
consequéncias novas e diretas para as atividades da ciéncia ao
mesmo tempo em que recupera a visdo otimista, presente entre os
filosofos da modernidade, de que o conhecimento é revolucionario.
Em oposicdo frontal a relagdo entre o otimismo epistemologico
e as ideias do liberalismo esta a articulacdo entre o pessimismo
epistemologico e o tradicionalismo (do qual decorre o autoritarismo
e o totalitarismo). Ainda que sejamos portadores das “fontes”
do conhecimento — como a razdo e a sensibilidade - estas sdo as
que menos pesam no processo de autoesclarecimento: a tradi¢do
permeia toda a formagdo da nossa compreensdo de como o mundo
é.

Por fim, no texto “Notas sobre ecomunitarismo e esporte
educativoecooperativo’, Sirio Lopez Velascoexpde, sumariamente,
os fundamentos da ética, o perfil geral do ecomunitarismo e as
nocoes basicas de educagdo e educagdo ambiental ecomunitarista,
para introduzir nossa visdo do conceito de atividade fisica e esporte
educativos e cooperativos e dar alguns exemplos possiveis do
mesmo.

Posto isso, a presente edi¢do, na forma impressa e eletronica,
fomentaa difusdo de uma plataforma de pesquisa itinerante ha mais
de 20 anos, como programa de vanguarda em termos de formac¢do na
universidade. Um convite para o rico e propulsor didlogo filoséfico
aqui se abre mais uma vez. Que sejam, entdo, bem-vindos os seus

leitores e interlocutores a tomarem também parte desse projeto.

Prof. Dr. Claudinei Aparecido de Freitas da Silva
Tutor do PET/Filosofia, Gestdo 2013-1016
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SIRIO LOPEZ VELASCO

Entrevista
Historia do PET Filosofia pelo Prof. Gambim
(Tutor 1993-2005)

PET FILOSOFIA

Tutor do PET Filosofia da UNIOESTE de 1993 a 2005, o
Professor Pedro Gambim concedeu-nos uma entrevista sobre a
implanta¢do e a manuteng¢do do Programa no Curso de Filosofia
de nossa universidade. Consultor ad hoc da CAPES na década de
90 e Avaliador do Programa na UNIOESTE e na CAPES de 2004 a
2009, a atuagdo do ex-tutor foi imprescindivel para a elaboragdo e o
amadurecimento do PET no Curso de Filosofia e na Pro-Reitoria de
Graduacdodauniversidade. Atualmente, o Prof. Gambim é membro
do Colegiado do Curso de Filosofia na institui¢do, onde leciona a
disciplina de Etica e atua no Grupo de Pesquisa em Etica e Politica,
promovendo grupos de estudos, orientagbes de monografias e
projetos de pesquisa, além de palestras e semindrios. Esperamos
com a presente entrevista resgatara histdria e oamadurecimento do
Programa de Educacdo Tutorial de Filosofia em nossa universidade.

*hE

PET Filosofia: Professor Gambim, é uma alegria para nos, que
atualmente fazemos parte do Grupo PET/Filosofia da UNIOESTE,
podermosconversarcontigosobreaimplantagidoeodesenvolvimento
do Programa em nossa Instituicdo e, mais especificamente, no
Curso de Filosofia. Pretendemos com esta entrevista, resgatar
algumas caracteristicas, alguns aspectos histdricos, como também
reconstruir a memoria do Programa gestado no inicio da década
de go. A prépria concepgdo filosofica do PET foi alterada com a
Portaria MEC de 2005 e, posteriormente, com a Minuta de 2010.
Vivenciamos hoje um Programa radicalmente diferente comparado
ao seu modelo inicial. Entdo, gostariamos de conversar sobre
esses aspectos — que envolvem a histdria, a concepcdo filosofica
e a compreensdo formativa do PET. Quais eram os objetivos e a
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Histéria do PET Filosofia pelo Prof. Gambim

proposta inicial do Programa no Curso de Filosofia da UNIOESTE?

Prof. Gambim: O PET Filosofia, que surge aqui na universidade
em 1992, seguia uma politica e uma filosofia diferentes da atual. Até
o nome era diferente - era “Programa Especial de Treinamento”.
Tinha uma caracteristica forte de prepara¢do de quem ingressava
na universidade para continuar seus estudos em nivel de pds-
graduacdo: mestrado e doutorado.

A filosofiado Programa tinhaa caracteristica forte de iniciag¢do
a pesquisa filosoéfica. E esse perfil do Programa perdurou até 94,
quando comegou a ter uma modificagdo significativa na medida em
que se falava que o PET estava concorrendo com o PIBIC, sendo que
o PIBIC era, na verdade, um programa de inicia¢do cientifica. Ai se
entendeu em nivel nacional que era preciso mudaras caracteristicas
dos programas ou fechar um dos programas, porque a CAPES ndo
fomentaria dois programas com as mesmas caracteristicas.

Em 94 ja houve uma modificacdo, seinsistindo que o Programa
(PET) ndo poderia ter a caracteristica forte de pesquisa cientifica,
mas que deveria também incluir atividades de extensdo e ensino.
Ora, na época, ndo se sabia muito bem como fazer isso. Ndo s6 aqui
na nossa institui¢do, pois havia dificuldades de como trabalhar com
esse tripé fundamental dentro do proprio Programa. Com isso, se
deu continuidade a essas caracteristicas nos programas - sendo na
filosofia principalmente a pesquisa.

Em 98, o PET foi reestruturado significativamente, na medida
em que até 98 o Programa nas IES estava ligado diretamente a Pré-
Reitoria de Pesquisa e Pos-Graduagdo. De 98 pra 99 passou para
a Pré-Reitoria de Graduagdo. Ai parecia que o Programa havia
centrado suas atividades no ensino, mas ninguém sabia como fazer
isso.

De 99 até 2001 foi um periodo conturbado na discussdo
do Programa. Ele teria que ser redimensionando. Discussdes
foram feitas de 2004 a 2005 e até o nome mudou de “Programa
Especial de Treinamento” para “Programa de Educac¢do Tutorial’,
onde se insiste que o programa tem que ter como fundamento o
tripé ensino-pesquisa-extensdo. Essas sdo as modificagdes que
ocorreram significativamente no Programa em nivel nacional. E
em nivel do PET de Filosofia aqui, dentro das condi¢des, a gente foi
se adequando e o programa estd ai.

Diaphonia, Volume I, Numero 1. Toledo - 2015
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PET FILOSOFIA

PET Fil: E como se caracterizava a pesquisa antes da reformulac¢do
do Programa em 20057 Era planejada em atividades que integravam
a extensdo e o ensino por meio de grupos de estudos ou tinha o
carater de pesquisa individual, semelhante ao PIBIC?

Prof. Gambim: A época que exerci a tutoria do grupo, o programa
estava marcado fortemente pela pesquisa, de tal forma que, no
planejamento das atividades anuais, tinhamos atividades de
estudos em grupo, que caracterizava ensino e pesquisa e resultava
em extensdo também. Cada aluno tinha que se dedicar ao estudo
e pesquisa de um tema e autor, que gostaria de dar continuidade
aos seus estudos. Na época, muitos continuaram seus estudos em
nivel de mestrado, doutorado, a partir das pesquisas realizadas
individualmente por eles.

O grupo tinha um tema comum, o estudo de um filésofo
comum. Em termos de ensino, a gente inventava algumas coisas.
Como na época a gente ainda ndo tinha o nivel de mestrado em
Filosofia na IES e ndo tinhamos como fazer atividades relacionadas
a pods-graduagdo, se promovia determinadas atividades que
eram de extensdo, chamadas de “extensdo restrita universitaria”.
Como, por exemplo, havia certa dificuldade da época a responder
a demanda ou uma necessidade ao curso de graduacdo. Entdo, a
gente promovia, por exemplo, curso preparatorio para a elaboragdo
de monografia; é um curso técnico, mas é ensino. Era aberto para
o curso de graduagdo. Além disso, a gente promovia determinados
eventos onde se divulgava as atividades do PET.

Havia dificuldade, porque em Filosofia tinhamos que
inventar o que fazer para nos adequarmos ao Programa. Teve uma
coisa importante que foi um projeto que o PET promoveu, quando
existia s6 dois PET’s de Filosofia, o nosso e o da Federal do Parana:
o Encontro dos PET’s de Filosofia. Como eram dois programas,
0 encontro comeg¢ou aqui e so ficou nesse encontro. Depois ndo
sei como ficou, porque sai da tutoria. Podem ter ocorrido outros
encontros depois que sai. Mas a ideia era dar continuidade, para se
discutir, porque na época o Programa estava sendo discutido em
nivel nacional. Nas diversas dreas estavam se discutindo o PET. E
em Filosofia, eles queriam saber como poderiam atuar de acordo
com as diretrizes do 6rgdo financiador.

E, entretanto, fundamental considerar que o programa PET,
ndo sé na Filosofia, é extremamente importante principalmente
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Histéria do PET Filosofia pelo Prof. Gambim

para os universitarios, nas dreas de estudos das universidades. E
isso na medida em que possibilita a formac¢do dos académicos de
uma forma ampla, a ponto de poderem atuar em diversos niveis
de formag¢do com maior competéncia. E nunca esquecendo os que
participam do Programa: eles devem ser facilitadores, juntos aos
académicos da graduagdo; no caso das universidades onde os PET’s
existem, ha um nivel mais avangado de formagdo na graduagdo e
pos-graduacdo. Esse é um dos objetivos do Programa (PET) que o
diferencia do PIBIC. O PIBIC é uma pesquisa individual, orientada
especificamente por um professor, em um projeto de pesquisa
especifico.

O Programa de Educagdo Tutorial tem uma caracteristica
diferenciadora porque procura uma formagao nos diversos ambitos
do tripé daquilo que a universidade se propde como politica
de forma¢do mesmo. Essa é uma diferenciagdo importante. O
Programa exerce uma maior ou menor competéncia conforme
aquilo a que se propdem os seus integrantes.

PET Fil: N6s encontramos algumas fotos e arquivos dos primeiros
planejamentos e relatdrios em nossos armarios, que mostram
que a partir de 94 havia um eixo tematico que aglutinava todas as
atividades. Vocé poderia comentar um pouco sobre a organizac¢do
das atividades que eram planejadas a partir desse eixo?

Prof. Gambim: Na época, a implanta¢do do “Programa Especial
de Treinamento” exigia que se passassem dois anos de execugdo das
atividades para que o grupo fosse consolidado. Entdo, no primeiro
ano, ndo fui tutor desse PET. Para os dois primeiros anos, havia um
projeto de implanta¢do do Programa no nosso curso de Filosofia. E,
na época, o projeto de implantac¢do tinha que ter uma questdo bem
definida: um projeto de pesquisa proprio.

O professor que foi o primeiro tutor e que fez a proposta
para a implantacdo do programa prop0s uma temdtica num
ambito bem delimitado que foi a questdo antepredicativa na
filosofia contempordnea. Ficou claro que empregava estudos
fundamentais da Fenomenologia. Estudou-se Husserl, Merleau-
Ponty, Wittgenstein, ou seja, autores e temas dessa area.

Em 92, entrei para o Programa e continuei o que havia sido
proposto [para cumprir o planejamento]. Considerando que minha
area de formacdo ndo era especificamente a area da atuacdo do
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Programa, mas naareade Etica e Politica, redimensionei o problema
da pesquisa em 94 e passei para o tema da fundamentagdo em
Etica. Esse era o ntcleo do trabalho com o grupo, ou seja, todos
os integrantes do grupo obrigatoriamente trabalhavam o tema.
Ao mesmo tempo, todos tinham liberdade de escolher outros
temas. Fato é que, por exemplo, temos professores atuando em
universidades que participaram do Programa e que estudaram areas
que ndo eram desse nucleo tematico do grupo. E se perguntarem pra
eles, eles afirmam significativamente que se instrumentalizaram
através das atividades do grupo, para terem uma capacitagdo
melhor para enfrentarem os desafios do mestrado e do doutorado.

E importante ressaltar que nesses 20 anos de existéncia do
grupo, hd nameros significativos de participantes que hoje sdo
professores universitarios, mestres, doutores e pos-doutores. Entdo,
o Programa na Filosofia aqui, na UNIOESTE, foi extremamente
frutifero. E acredito que cumpri para com as responsabilidades.

Uma das atividades de extensdo foi a criagdo dos Cadernos
de Estudos Petianos de Filosofia. Na época, o Programa era
ligado a CAPES. Era recebida uma ajuda de custos, num valor “X”,
semestralmente, pra ser aplicada em educagdo ou em participag¢do/
apresentacdo de trabalhos em eventos. Ndo era um recurso a ser
utilizado para fins de custeio em material; tinha que ser para a
formag¢do mesmo. Isso durou até 97, pois, em 98, ja ndo tinha mais
as taxas académicas. O que esses Cadernos propunham? Que os
alunos do grupo tivessem um espago de publicagdo dos trabalhos
que eles realizavam como petianos. Assim, conseguimos duas
edi¢oes dos Cadernos, depois sem recursos financeiros ndo deu
mais para dar continuidade. Fora, no entanto, uma experiéncia boa
e interessante.

Outro elemento que ndo existe mais, mas na época existia,
eram os recursos da CAPES, que, anualmente, se destinavam aos
grupos no intuito de trazerem um professor para trabalhar seja
com o Programa, seja com a graduacdo. A figura deste professor
era chamada de “Professor Visitante Recorrente”. Inicialmente, a
tarefa do Professor Visitante era permanecer quinze dias junto ao
Programa, trabalhando com os alunos, ou seja, com aquilo que se
estava estudando, e também com algumas programacgdes que o
grupo promovia junto a graduagdo. Depois, passou para um més,
o que se tornou mais dificil ainda. Dado o contexto, ndo era muito
facil para os PET’s conseguirem trazer um professor com esse perfil,
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uma vez que tinha que ser doutor. Ndo podia ser um recém doutor,
mas, sim, um doutor com experiéncia. Era, portanto, dificil fazer
com que um professor doutor obtivesse uma libera¢do de quinze
dias de suas atividades junto ao programa de mestrado e doutorado
de sua IES, para ficar aqui.

PET Fil: Tendo em vista que hoje temos dificuldades enormes de
contatar os gestores do Programa no MEC-SESu, como se operavam
asrelacdes com a CAPES, a época, principalmente, quanto as verbas
de custeio?

Prof. Gambim: Ah, as dificuldades sempre existem, porque as
burocracias sdo todas complicadas, todas elas. S6 que, na época, os
grupos individualmente ndo entravam em contato com a CAPES.
Quem respondia pelos diversos PET’s era o Pro-Reitor e so ele
podia encaminhar oficialmente todas as demandas dos grupos de
sua universidade.

Como éramos um caso atipico, no sentido de que o tnico
PET na nossa IES era o de Filosofia, o gerenciamento do Programa
dependia muito da capacidade do Professor Tutor, mas, mesmo
assim, nunca entrei em contato direto com a CAPES, como tal,
mas sempre via Pro-Reitoria. Tanto no periodo que o PET estava
vinculado a Pro-Reitoria de Pesquisa e de Pos Graduacgdo, e depois
a de Graduacgdo, eu sempre ligava, buscando melhor encaminhar
todas as questdoes ou as demandas referentes ao PET. Da Pro-
Reitoria é que se entrava em contato com a CAPES, depois com o
MEC.

Quando a gestdo do Programa passou para o MEC, essas
coisas ficaram mais dificeis ainda. Porque, por um longo periodo,
nem no MEC, eles sabiam como situar as diversas formas que
burocraticamente o Programa devia ser trabalhado. No seguinte
sentido: um setor manda as bolsas, outro recebe os relatorios,
outro faz avaliagdo e, assim, por diante. Entdo, essa era a grande
dificuldade - que acredito que vocés estejam passando ainda hoje.
E que nio se sabe que um relatério vai pra um lugar, outro, vai para
outro. Ai parece que fica burocraticamente dificil. Na época ndo!
A gente fazia um relatorio anico, anual, se encaminhava pra Pro-
Reitoria e esta encaminhava pra CAPES. E, anualmente, a CAPES
realizava a avaliagdo dos relatdrios por meio de comités especificos
chamados de Comité de Avaliacdo do Programa, formados por um
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terco de professores que a propria CAPES indicava de modo que
dois tercos tinham que ser tutores do Programa. Como tinha quatro
areas, eram formados quatro comités que analisavam anualmente
osrelatorios e faziam um parecer paraa CAPES e a CAPES retornava
as IES com as devidas orientagdes aos tutores.

Entdo, do ponto de vista das relagdes, a CAPES, anualmente,
avaliava os grupos e ndo a instituicdo. A instituicdo através da
avaliacdo desses comités era ouvida. A CAPES emitia o parecer do
que teria que ser melhorado e quais os caminhos que tinham de ser
seguidos e tal. E nesses relatdrios, nos tinhamos a oportunidade
de estabelecer as nossas dificuldades, sobretudo quanto ao
financiamento. As bolsas de alunos sempre foi bastante dificil. Na
implanta¢do, quando o aluno ingressava, se ficava alguns meses
sem receber, mas pagavam mais tarde. Mas depois que ingressava
ndo tinha mais problema.

Em 1999, 0o MEC solicitou que as institui¢des criassem comités
internos de avaliacdo do Programa, porque a CAPES ja ndo fazia
mais aquilo. Ai criaram um sistema em que as proprias institui¢des
avaliassem seus proprios grupos. Tinha que enviar o relatério com
a avalia¢do institucional do Programa. Como na época era s6 o
nosso grupo, a gente até tinha dificuldade de constituir o comité,
porque tinha que ter um terco da Pré-Reitoria que estava ligada ao
Programa e dois tergos de tutores. Ora, eu era o tnico tutor! Entdo,
como na época, estava sendo pensada a criacdo de novos PET’s
na Unioeste, sugeri a Pro-Reitoria que um membro assumisse a
responsabilidade de um novo grupo, que seria um novo tutor, e um
aluno bolsista, no sentido de, pelo menos, constituirmos um grupo
de quatro pessoas. Depois, quando foi surgindo novos PET’s, ai as
coisas foram se modificando.

PET Fil: Esse comité é hoje chamado de CLAA, que é o Comité
Local de Acompanhamento e Avaliacdo. Sé que ele é constituido
pelo tutor de cada grupo, um petiano representante de cada
grupo, um membro do Colegiado de cada Curso, a Pré-Reitora de
Graduacgdo e uma secretaria da Pro-Reitoria de Graduagdo. Foi um
avango para o funcionamento do Programa a criagdo de tais comités
institucionais?

Prof. Gambim: Isso veio substituir o que a CAPES vinha fazendo
de modo unificado. A CAPES tinha o comité de avaliagdo das
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quatro areas de conhecimento, que era constituido por dois tercos
de tutores, que tinha que ser da 4rea, e um terco de avaliadores
escolhidos pela CAPES.

Naquela época, havia também, em nivel nacional, um
coordenador de area, que era responsavel em coordenar todos os
grupos da sua area. Na época, tinha uma coordenadora de Sdo Paulo
na area de Humanas e ela era responsavel também por indicar os
nomes dos tutores para a formagdo desses comités. A dindmica
era muito interessante, uma vez que eles distribuiam os relatorios.
Assim, por exemplo, um professor de ciéncias sociais analisava os
relatdrios referentes a sua area; um professor de filosofia, os de
filosofia e, assim, por diante. E, depois disso, se reunia o comité e
cada avaliador apresentava o que tinha recebido. Entdo, a avaliagdo
ndo era uma atividade individualizada, mas o tutor ndo podia
avaliar seu grupo e nem participar na hora da discussido do grupo
dele no comité. Eu participei como avaliador também e ndo pude
acompanhar no comité a discussdo do grupo PET daqui, ja que so
recebia a avaliagdo posteriormente. Os tutores que participavam do
comité eram os ultimos a saberem como foi avaliado o seu grupo e
os ultimos a receberem na universidade a avalia¢do do seu grupo.

Também esses comités eram responsaveis pela implantacao
de novos projetos do PET. Isso era responsabilidade desse grupo
constituido pela CAPES. Atualmente parece que as universidades
ja tém autonomia de avaliar os projetos mais internamente e
encaminhar de acordo com a cota estabelecida de PET’s por
universidade. As universidades, no entanto, gozam de mais
autonomia no geral do gerenciamento do programa.

PET Fil: Prof. Gambim, agradecemos imensamente por esta
conversa e por ter nos acolhido em sua residéncia. Suas informagdes
enriquecem, e muito, a nossa compreensdo da trajetoria do PET
e contribuem, em grande medida, para repensarmos as nossas
atividades no cendrio atual do compromisso que a Filosofia tem
com as escolas, com a formagdo académica e com a sociedade. Esse
nosso trabalho é uma tentativa de resgatar os Cadernos, realizados
até a terceira edi¢do e que, a partir de agora, se reconfigura no
projeto da Revista DIAPHONIA. E como o PET Filosofia da
UNIOESTE esta completando 21 anos, consideramos essa conversa
um momento especial para podermos resgatar também um pouco
da nossa historia e do compromisso que temos em manter vivo o
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Programa. Muito obrigado!

Prof. Gambim: Espero que o Programa, com essa diversificacdo e
com as novas caracteristicas, cada vez mais tenha sucesso e cumpra
com aquilo que é a filosofia e a esséncia do Programa de Educagdo
Tutorial. Vocés tém mais responsabilidade, principalmente quanto
as atividades de extensdo. A minha experiéncia como tutor so é
valida como experiéncia historica mesmo, porque depois que sai do
Programa ndo continuei acompanhando de perto as modifica¢des
que foram ocorrendo. Hoje o PET tem uma tonalidade totalmente
distinta do que era em 92, 93... SO pra ter uma ideia: as orientagdes,
até 92, eram duas paginas, algo bem geral. E, claramente, indicava
candidatos para se prepararem para o mestrado. Isso tudo, porque
tinha uma diferenciacdo muito importante: o aluno para ingressar
no PET (e isto era uma exigéncia da normatizagao da CAPES), ndo
podia ter vinte e dois anos completos. Muitos alunos reprovados
gostariam de ingressar no Programa. A CAPES avaliava o processo
de selecdo dos bolsistas. A primeira questdo que eles observavam
era a idade. Aconteceu em uma universidade que bolsistas
selecionados estavam acima da idade permitida e a CAPES ndo
aceitou. O programa surgiu para incentivar o ingresso na pos-
graduagdo principalmente em nivel de mestrado e doutorado. Por
isso, o critério da faixa etdria. O objetivo era formar uma massa com
cabegapensanteem umaidade bastante jovem. Outrorequisito para
0 ndo ingresso no programa era a reprovacao. O aproveitamento
escolar na gradua¢do era um critério muito severo, na época. O
aluno tinha que se dedicar mesmo. Nos relatorios, se mostravam
as notas tomadas como critério técnico para a avaliagdo. Se numa
avalia¢do, a nota de um aluno nao foi classificada, a CAPES sugeria
uma substitui¢do desse aluno. Os tutores tinham liberdade de fazer
como quisessem a selecdo de bolsistas, mas tinham critérios que
eram rigidamente fixados pela CAPES.
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A matematica na filosofia de Schopenhauer:
Intuicdo versus demonstracao por meio de um experimento

The mathematics in the Schopenhauer s philosophy:
Intuition versus demonstration by means of an experiment

WILSON ANTONIO FREZZATTI JR.!

Resumo: Schopenhaueropdedoismodosdeseapreenderoconhecimento
matematico: intuicdo contra demonstragdo. Aqui, demonstracdo é a
demonstracdo geométrica euclidiana a partir de principios basicos e
elementares. Intuicdo (em alemdo, Anschauung ou Intuition) refere-se
exatamente a apreensdo imediata da noc¢do a priori de espaco, ou seja, a
intuigdo pura a priori de espago. Para o filosofo alemao, esses dois tipos
de conhecimento ocorrem por meio de duas faculdades distintas: a Razdo
(Vernunft), produtora dos conceitos utilizados na demonstracdo, e o
Entendimento (Verstand), ligado as intui¢gdes. Os conceitos sdo formas
transformadas das intui¢des e, por isso, menos confiaveis. Dessa forma,
Schopenhauer propée que a matematica deve ser aprendida pelo uso da
intuicdo e ndo das demonstragdes euclidianas. Nosso artigo investiga
essa concep¢do schopenhauriana por meio do Teorema de Pitagoras.
Apresentamos a proposta de Schopenhauer por meio de um experimento
matematico, cujas conclusdes serdo tiradas pelo proprio leitor.
Palavras-chave: Conceito. Demonstra¢do. Euclides. Geometria.
Intui¢do. Schopenhauer.

Abstract: Schopenhauer puts in opposition two ways to acquire the
mathematical knowledge: the intuition against the demonstration.
The demonstration is the Euclidean geometrical demonstration or the
synthetic method. The intuition (Intuition or Anschauung) refers to
the immediate knowledge of the a priori notion of space, ie the pure
and a priori intuition of space. For the German philosopher, these two
types of knowledge occur through two distinct faculties: the Reason
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(Vernunft), the creator of the concepts used in the demonstration, and
the Understanding (Verstand), related to intuitions. The concepts are
transformed forms of the intuitions and therefore less reliable. Thus,
Schopenhauer suggests that mathematics should be learned by the use
of the intuition and not by the use of the Euclidean demonstrations.
Our paper presents this conception of Schopenhauer through the
Pythagoras’ theorem. We present the Schopenhauer’s proposal through
an mathematical experiment, whose conclusions will be drawn from the
reader.

Keywords: Concept. Demonstration. Euclid. Geometry. Intuition.
Schopenhauer.

Introducao

O filésofo alemdo Arthur Schopenhauer, em O mundo como
vontade e como representag¢do (Die Weltals Willeund Vorstellung),
Primeiro Livro § 15, afirma que o método matematico desde Euclides
é estranho e absurdo. Em suas palavras:

Exigimos que toda demonstragdo légica se resuma a uma
demonstrac¢do intuitiva; as matemadticas, pelo contrario, dao-
se a um trabalho infinito para destruir a evidéncia intuitiva,
que lhes é propria, e que, alids, esta mais a seu alcance, para
lhe substituir uma evidéncia logica. E, ou antes deveria ser,
aos nossos olhos como se alguém cortasse suas duas pernas
para caminhar com as muletas, ou como se o principe, no
Triunfo da sensibilidade?, virasse as costas a verdadeira
natureza para se extasiar perante um cenario de teatro, que é
apenas uma imita¢do dela (SCHOPENHAUER, 2001, p. 78).

Schopenhauer opde dois modos de obter o conhecimento
matematico: a demonstragdo logica euclidiana e a intuicdo. Faz
mais do que isso: ndo sO a intuicdo é superior, mas a primeira é

2 Der Triumph der Empfindsamkeit: EinedramatischeGrille (O triunfo do
sentimentalismo: uma mania dramdtica) é uma pega de seis atos escrita por
Goethe provavelmente em 1778. A obra satiriza o exacerbado sentimentalismo
da época, especialmente A nova Heloisa de Rousseau e seu préprio livro O
sofrimento do jovem Werther.
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um empecilho. Para compreendermos os motivos que levam o
filosofo alemdo a rejeitar o que durante séculos foi considerado
modelo de pensamento reto e certo, tanto para a ciéncia quanto
para a filosofia, devemos ter claro quais as no¢des envolvidas nessa
critica: intuicdo, conceito, Razdo, Entendimento, etc. Para isso, é
necessario apresentarmos os elementos principais da metafisica
schopenhauriana. As intui¢des e os conceitos utilizados nas
demonstragdes sdo produzidos por diferentes faculdades do
intelecto, o Entendimento e a Razdo, respectivamente, as quais
estdo relacionadas com o mundo de modo também diverso, o que
explica a superioridade cognitiva de uma sobre a outra.

Apos passarmos pelas principais no¢des da metafisica
schopenhaueriana, mostraremos a diferenga entre a intuicdo e a
demonstragdo geométrica proposta por Schopenhauer através
de um exemplo utilizado por ele mesmo: o Teorema de Pitdgoras
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 82). Esse exemplo ocorre apenas por
meio de uma figura sem nenhuma explicacdo. Neste texto, faremos
dois movimentos que o proprio filésofo ndo realizou em O mundo
como vontade e como representagdo, mas que, para nos, é essencial
para a compreensdo da proposta schopenhaueriana. O primeiro
movimento é a comparacao direta com a demonstracdo euclidiana.
No entanto, devido a complexidade da demonstracdo do Teorema
de Pitdgoras (“Nos tridngulos retangulos, o quadrado do lado
oposto ao angulo reto é igual aos quadrados dos lados contendo o
angulo reto”, Elementos, Livro I, Proposicao 47, cf. EUCLIDES, 1952,
p. 28-29), langcaremos mado de uma demonstragdo mais simples:
“Dadas duas linhas retas desiguais, cortar da maior uma linha reta
igual & menor” (Livro I, Proposicdo 3, cf. EUCLIDES, 1952, p. 3-4).
Esse procedimento é justificado porque nosso interesse nio é a
demonstragido do proprio Teorema de Pitagoras, mas o processo
euclidiano e os seus componentes.

O segundo movimento é a explicacgio de como ocorre a
apreensdo do teorema por meio da intui¢do pura a priori do espago.
Acreditamos que Schopenhauer ndo realizou nenhuma explicagdo
de sua figura porque isso implicaria o uso de conceitos, o que
inviabilizaria sua prépria proposta, ou seja, o conhecimento do
teorema de Pitdgoras sem o uso de conceitos e, portanto, da Razao.
Emborado pontodevistaschopenhauriano possamoscomprometer
essa intenc¢do de ndo utilizar conceitos, consideramos que, como
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pesquisadores, devemos explicita-la e deixar a cargo do leitor a
decisdo sobre a questdo: podemos aprender geometria utilizando
a intui¢do conforme a entende Schopenhauer? Trazemos ao leitor
uma experiéncia ou um ensaio (Versuch): vivenciar a demonstragdo
geométrica euclidiana por meio de conceitos e defini¢des e a figura
schopenhaueriana por meio apenas da noc¢do de espago. Que o
leitor tire suas proprias conclusdes.

“O mundo é minha representacdo” a teoria do conhecimento
de Schopenhauer

O mundo como vontade e como representagdo (12 edigdo: 1818;
22 edi¢do: 1844) é dividido em quatro partes:

Livro I: O mundo como representa¢do - Primeiro ponto de vista: A
representacdo submetida ao principio da razdo suficiente: o objeto
da experiéncia e da ciéncia;

Livro II: O mundo como vontade - Primeiro ponto de vista: A
objetivagdo da vontade;

Livro III: O mundo como representacdo - Segundo ponto de vista:
A representacdo considerada independente do principio da razdo.
A ideia platonica: o objeto da arte;

Livro IV: O mundo como vontade - Segundo ponto de vista:
Chegando a conhecer-se a si mesma, a vontade de viver afirma-se;
depois se nega.

Deformaresumida, podemosdizerquecadalivrocorresponde,
respectivamente, a uma Teoria do Conhecimento, a uma Filosofia
da Natureza, a uma Filosofia da Arte e a uma Moral. Embora apenas
a primeira seja de interesse para nosso tema, cada uma delas
corresponde a uma diferente perspectiva que visa a um tnico alvo:
a decifracdo do enigma do mundo. Por que a viver é sofrer? De que
forma podemos ultrapassar essa condi¢do? Essa decifragcdo deve ser
obtida ndo pelos conceitos da Razdo, mas pela intui¢do, embora os
conceitos devam ser utilizados para a exposi¢cdo dessa doutrina as
outras pessoas através da linguagem. Segundo Barbosa: “A filosofia
de Schopenhauer é o resultado de uma ‘intuicdo’ de mundo,
apoiada nas conceituagoes de Platdo e Kant, seguida de exposi¢do
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conceitual visando a acessibilidade ao publico” (BARBOZA, 1997, p.
6). Nessa defini¢do, temos a diferenciagdo entre intuigdo e conceito
e, de forma implicita, aquela entre Entendimento e Razdo. Antes,
porém, de compreendermos essas diferengas, temos que entender
a noc¢ao de representacao.

A primeira frase de O mundo como vontade e como
representacdo é “O mundo é minha representagdo” (“Die
WeltistmeineVorstellung”) (SCHOPENHAUER, 2001, p. 9).
Schopenhauer, com ela, quer dizer que a realidade do mundo é
relativa, que ndo ha nada no mundo como representacdo que seja
algo isolado, absoluto e imutével. Sujeito (aquilo que conhece e é
uno na acao de conhecer) e o Objeto (aquilo que é conhecido e é
multiplo) ndo existem como formas puras e isoladas. Um sé existe
pelooutro (cf. Schopenhauer, 2001, p. 11-12); assim, o fildsofo alemao
pode criticar aqueles que, em suas investigacoes filosoficas, tém o
objeto como ponto de partida (os realistas) e aqueles cujo ponto de
partida € o sujeito (os idealistas) (SCHOPENHAUER, 2001, p. 20-
25). O ponto de partida deve ser a relacdo entre o Sujeito e o Objeto,
e, portanto, a Representagao.

As representac¢des sdo os fendmenos, os quais, por meio de
atividades fisiologicas de um cérebro, se tém consciéncia através de
uma imagem mental. A maior diferenca que podemos ter entre elas
¢ “a do estado intuitivo e do estado abstrato” (SCHOPENHAUER,
2001, p. 12), ou seja, podemos dividi-las entre abstragdes e intuigdes.
As abstrag¢des sdo os conceitos, que sdo exclusivos do homem, pois
sdo produzidos por uma faculdade que apenas essa espécie animal
tem: a Razdo. As intui¢ées, produzidas pelo Entendimento3, sdo as
representa¢des dos dados empiricos (intuigdes empiricas) e suas
condig¢des de possibilidade (as formas puras do Entendimento, a
priori e inatas - o Principio de Razdo)+.

3 O Entendimento é uma faculdade que integra todos os seres vivos que possuem
cérebro. Isso significa que todo animal tem certo grau de conhecimento das
relagdes causais do mundo (SCHOPENHAUER, 2001, p. 30-31). No homem,
esse grau é o mais complexo. A falta da faculdade do Entendimento chama-se
parvoice ou tolice (Dummbeit).

4 Ha, em Schopenhauer, outro tipo de intui¢do: a intuigdo estética, ou seja,
a intuicdo das Ideias. As Ideias sdo a primeira revelacio ou manifestacdo
(Offenbarung) da Vontade universal, sio modelos para as representa¢des
empiricas. As Ideias estdo fora do dmbito do Principio de Razdo e sdo atingidas
apenas pelo génio artistico através da negagdo da vontade individual.
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A partir do sujeito, abstraindo-se o objeto, temos as formas
essenciais dos objetos, as intui¢des puras do Entendimento: o
tempo, o espaco e a causalidade (SCHOPENHAUER, 2001, p. 12) -0
Principio de Razdo. Assim, a representa¢do empirica é construida
por trés formas puras (a priori e inatas) do Entendimento: o tempo,
0 espaco e a causalidades. Qualquer intuicdo empirica depende do
Principio de Razdo; uma pedra, por exemplo, necessariamente,
esta em um determinado espa¢o, num determinado tempo e tem
relacdes causais (foi transportada, pode ser deslocada, pode ser
quebrada, etc.). O Principio de Razdo, portanto, é a forma a priori e
inata do Entendimento, resultado de atividade cerebral e prescreve
leis a natureza. Tudo que estd no mundo como representac¢ao, isto
é, todo objeto natural esta submetido ao Principio de Razdo, pois
todos os fendmenos nos aparecem por meio do Entendimento.

Esse é o significado de “O mundo é minha representac¢do”.
O mundo é aparéncia e ndo a realidade da coisa-em-si. Por isso,
o mundo ¢ relativo: devido a causalidade, as coisas sO existem
em relacdo as outras. Nos termos schopenhaurianos, o mundo é
uma efetividade (Wirklichkeit, do alemdo wirken, agir, produzir)
e ndo uma realidade (Realitdt, do latim res, coisa, substincia)
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 15). O mundo é um incessante vir-a-
ser, um incessante ser causa e efeito que produz um fluxo continuo
de mudanga. Se o Entendimento depende dasatividades fisioldgicas
do cérebro e o homem ¢ finito, o conhecimento propiciado pelo
Entendimento é limitado: s6 podemos conhecer a relacdo entre
os objetos e ndo os objetos em si®. Enfim, o mundo (enquanto
representa¢do) é aparéncia produzida pelas regras do Principio
de Razdo, e, portanto, ilusdo intelectual (véu de Maya?), finitude e
multiplicidade.

N3ao é a faculdade da Razdo, a marca distintiva do humano,

5 Igualmente a Kant, Entendimento e Razdo sdo faculdades e tempo, espaco e
causalidade estdo a priori na consciéncia. Temos, no entanto, grandes diferencas
quanto ao significado dessas nog¢des e seu funcionamento. Por exemplo,
em Schopenhauer, o Entendimento assume as fun¢des da Sensibilidade
e do Entendimento kantianos; a unica forma a priori do Entendimento
schopenhaueriano ¢é a causalidade. Todas as outras fun¢des kantianas, para o
autor de O Mundo, derivam daquela.

6 A causalidade, isto é, a relacdo entre os objetos é o alvo de todas as ciéncias.
Elas se diferenciam porque os objetos sdo diferentes.

7 Segundo a religido hindu, Maya é um deménio que impede a visdo da verdadeira
realidade.
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que nos tirara o véu de ilusdo. A Razdo é responsavel pela formacgao
de conceitos que fixam as representagles intuitivas, e, nesse
procedimento, ha degrada¢do do conhecimento intuitivo e ndo
sua ultrapassagem. Os conceitos, as palavras e as ciéncias sdo
as principais expressdes da Razdo. Se elas nos trazem algumas
vantagens, produzem também desvantagens (SCHOPENHAUER,
2001, p. 44-46). Se a Razdo nos possibilita, através dos conceitos
e da linguagem, a ciéncia, a arte, a politica, o Estado, a civilizagdo
e a memoria®, ela também é responsavel pelos preconceitos, pelo
engano, pela hipocrisia, pelos dogmas, pelas supersti¢des e pelo
aumento do sofrimento humano?, produtos dos erros conceituais
e do mau uso dos conceitos e da linguagem.

As nogdes abstratas e discursivas da razdo tém sua origem
nas intuicoes empiricas “tal como se passaria da luz direta do sol
para essa mesma luz refletida pela lua” (SCHOPENHAUER, 2001,
p. 43). O conceito de arvore, por exemplo, surge da generalizac¢do
de inumeras intui¢oes empiricas de arvores particulares. No
conhecimento intuitivo tudo é certo, seguro e claro, embora seja
representacdo e ndo a coisa-em-si, isto é, embora seja ilusdao. A
intuicdo é imediata, direta, integra, particular, precisa e basta a si
mesma. E comaRazioqueoerroeaduvidaaparecem®. Umaintuicio
empirica pode ter um equivoco na relacdo de causalidade, mas ele
¢ momentaneo e particular. Uma proxima intui¢do pode estar livre
do equivoco. O erro conceitual pode ser mantido indefinidamente

8 A memdria é importante para Schopenhauer porque ela produz o aprendizado

elas experiéncias do passado e a capacidade de previsio do futuro. Essas
Eabilida es aumentam as possibilidades de sobrevivéncia da espécie humana.
9 Para Schopenhauer, grande parte do sofrimento humano € causada pela
consciéncia da morte, o que ocorre pela Razdo: “O animal apenas tem ideia
da morte quando morre; o homem caminha todos os dias para ela com pleno
conhecimento, e esta consciéncia derrama sobre a vida uma tinta de melancolica
gravidade, mesmo para aquele que ndo compreendeu ainda que ela é feita de uma
sucessdo de aniquilamentos. Esta presciéncia da morte é o principio das filosofias
edasreligides; contudo, ndo se podera dizer se elas alguma vez produziram a coisa
mais inestimavel na conduta humana, a livre bondade e a nobreza de coracdo.
Os seus frutos mais evidentes sdo, do ponto de vista filoséfico, as concepgoes
mais estranhas e mais arriscadas; do ponto de vista religioso, os ritos mais cruéis
e mais monstruosos, nos diferentes cultos” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 45-46).
10 Schopenhauer ¢é enfatico em dizer que é preciso denunciar e extirpar o erro:
“Todo erro traz em si uma espécie de veneno. Se ¢ a inteligéncia e a ciéncia que
fazem do homem o dono da terra, dai resulta que ndo ha erros inofensivos e
ainda menos os erros respeitaveis e sagrados. [...] O erro pode agir livremente
enquanto a verdade ndo faz sua apari¢do e atuar ao abrigo da noite como fazem
os mochos e os morcegos” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 44).
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pela Razdo". Os conceitos sido representac¢des de representagdes (as
intui¢des). Eles ndo existiriam sem as representagdes intuitivas, e,
por isso, sdo mediatos, indiretos, degradados, gerais e imprecisos. A
transformacdo da(s) intui¢do (des) empirica(s) em conceito ocorre
por meio de um processo de generalizacdo, que reduz e simplifica
a efetividade™. Na passagem entre intuicdo e conceito, perde-se a
multiplicidade e a dindmica originais do vir-a-ser.

Schopenhauer compara a intui¢do a um ponto e o conceito a
um circulo, a primeira é particular e precisa e o segundo tem uma
extensdo, oque faz com queelesejaimpreciso. O conceitoécomoum
mapa simplificado de uma cidade: foi feito para uma determinada
cidade, mas, poracaso, pode servir para outras (SCHOPENHAUER,
2001, p. 50). Utilizando essas analogias, o filésofo alemao analisa a
producdo de juizos pela logica. A “4rea” da extensdo de um conceito
se intersecciona diretamente ou por meio de um terceiro conceito
com um segundo conceito. Realizar essas intersec¢des é produzir
um juizo. Schopenhauer produz uma teoria dos juizos, reduzindo
todas as combinagdes possiveis entre conceitos em cinco casos
que sdo representados por circulos® (SCHOPENHAUER, 2001,
p. 50-52): 1. NogOes conversiveis entre si por necessidade ou por
relacdo entre principio e consequéncia: por exemplo, Ruminantes e
fissipedes (pés fendidos), representado por um circulo tnico; 2. A
esfera de um conceito encerra totalmente a esfera de outro conceito:

1 Os erros da Razdo sdo aqueles que sdo passiveis de verdade ou falsidade, sdo
as ligagdes entre representagdes, os juizos ou proposi¢des (S é P). As intui¢oes
ndo sdo verdadeiras nem falsas, elas sdo particulares e precisas. Tanto a
intuicdo quanto o conceito estabelecem relagées, a diferenca é que as intui¢des
estabelecem rela¢des entre representa¢des de uma mesma classe (intuigdes) e
os conceitos, também rela¢des entre representagoes de classes diversas (entre os
proprios conceitos e entre os conceitos e as intui¢des).

12 Esse processo de generaliza¢do, segundo Schopenhauer, pode ocorrer tanto
a partir de inimeras intui¢des quanto a partir de uma s6. A propriedade de
um conceito ser valido para varios objetos é acidental e ndo essencial. Para sua
justificacdo, cf. SCHOPENHAUER,2001, p. 49-50.

13 “Uma das ideias mais engenhosas que se teve foi a de representar, com a
ajuda de figuras geométricas, esta extensdo dos conceitos. Godefroy Ploucquet
teve verdadeiramente a primeira ideia; ele empregava, para este efeito,
quadrados; Lambert, que veio depois dele, servia-se ainda de simples linhas
sobrepostas; Euler levou o processo a perfeicdo, fazendo uso de circulos.
Nao saberia dizer qual é o ultimo fundamento desta analogia tdo exata entre
as relagdes de conceitos e as das figuras geométricas. O que é verdade é
que ha para a ldgica uma preciosa vantagem em poder assim representar
graficamente as relagdes dos conceitos entre si, mesmo do ponto de vista
da sua possibilidade, isto é, a priori” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 50-51).
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Todo cavalo é animal (figura 1); 3. Um circulo compreende setores
que se excluem (disjun¢do): um angulo é reto ou agudo ou obtuso
(figura 2); 4. Intersec¢do parcial entre circulos: Algumas flores sdo
vermelhas (figura 3); 5. Dois circulos estdo contidos num terceiro
sem se interseccionarem: a dgua é matéria e a terra ¢ matéria (figura
4). Schopenhauer pretende que esses casos déem conta também
de toda producdo de silogismos, bastando, para isso, criar formas
compostas das figuras apresentadas*.

A logica, segundo Schopenhauer, ndo tem, entretanto,
utilidade a ndo ser especulativa, ndo nos diz nada sobre as coisas
em si (SCHOPENHAUER, 2001, p. 54-57). A ldgica é uma forma
abstrata da ciéncia ou um sistema de verdades abstratas e gerais ou
ainda uma ciéncia geral dos procedimentos essenciais e necessarios
da Razdo. Portanto, também esta sujeita aos erros da Razdo. A
forma do silogismo é infalivel, mas ndo o seu contetido. Além disso,
podemos obter dedugdes rigorosas quando as verdadeiras relagdes
entre os circulos conceituais sdo seguidas, mas se essas rela¢des
forem deturpadas temos

Al Figura 1. Todo cavalo ¢ animal.

Figura 2. Um angulo € reto ou
agudo ou obtuso.

obtuso

14 Schopenhauer, em O mundo como vontade e como representagdo, da exemplo
do conceito de viagem (SCHOPENHAUER, 2001, p. 58).
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Figura 3. Algumas flores sao
vermelhas.

Figura 4. A 4gua ¢ matéria.e
A terra é matéria.

A

a sofistica, a arte da persuasio (quando, por exemplo, estamos
diante do caso 4 e fazemos acreditar que € o caso 1). A determinag¢do
da extensao (a drea) dos conceitos (circulos) é incerta e os circulos
se interpenetram de inumeros modos (SCHOPENHAUER, 2001, p.

78).

A necessidade metafisica e a possibilidade do conhecimento
puro

Enfim, todas as representacdes (os conceitos da Razdo e
as intui¢des do Entendimento) sdo ilusdes, pois ndo nos dio o
conhecimento da coisa em si. O conhecimento produzido tanto
da Razdo quanto do Entendimento é fenoménico. Ele surge como
meio de conservacdo do individuo: o conhecimento fenoménico
é tdo util como qualquer outro 6rgiao (CACCIOLA, 1994, p. 112-
114). O homem, segundo Schopenhauer, tem, no entanto, uma
inexoravel necessidade de encontrar as causas ultimas, a verdade
absoluta, ou seja, o homem tem uma necessidade metafisica. A
ciéncia so6 pode nos dar os nexos causais entre os objetos e ndo o
conhecimento da coisa-em-si; a logica apenas nos esclarece sobre
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os procedimentos racionais mais gerais das ciéncias; na religido,
temos principalmente preconceitos e supersticoes; a filosofia
tradicional tem o mesmo problema da religido. Ha possibilidade
de termos um conhecimento puro ou da coisa-em-si? O filosofo
alemdo acredita nessa possibilidade e oferece um caminho.

A filosofia schopenhaueriana tem como alvo investigar o que
ndo esta submetido ao Principio de Razdo: o proprio Principio
de Razdo e a vontade universal (a coisa-em-si)5. Como chegamos
a vontade, haja vista as limitacdes da Razdo e do Entendimento?
Se o mundo exterior s6 nos fornece aparéncias, temos que buscar
uma via interna, ou melhor, nosso proprio corpo. O corpo, para
Schopenhauer, tem um duplo aspecto: por um lado, é um corpo
como outro qualquer, submetido ao Principio de Razdo; por outro,
no caso do homem, o corpo assume a forma da motivagdo. Esse
aspecto nos permite, por analogia, chegar a vontade universal:
percebemos que nossas ag¢des sdo movidas por um querer;
percebemos que o ato de querer e a agdo nao perfazem uma relacdo
causal, pois sdo uma unica e mesma coisa; ao abstrairmos essas
ideias, sentimos que ha uma vontade universal em todas as coisas
(homens, animais, vegetais, seres inorganicos, as forcas fisicas -
magnetismo, eletricidade, gravidade, etc.).

No mundo como vontade, o Principio de Razdo ndo tem
validade. A vontade ndo pode ser definida, é pura contradigdo.
Ao contrario dos seres finitos que sdo representac¢des, a vontade
¢ infinita, eterna, atemporal, una (ndo tem espago), livre (ndo
tem causalidade). O mundo é, concomitantemente, vontade e
representacdo; consequentemente, a vontade ndo é causa das
representagdes: as representac¢oes sdo revelacdes ou manifestagdes
e ndo efeitos da vontade. O mundo (enquanto representacdo) é
revelacdo (Offenbarung) ou objetivacdo da vontade; portanto, os
seres particulares também sdo objetivacoes da vontade e, por isso,
formam uma multiplicidade hierdrquica. Numa primeira ordem de
objetivagdo, temos as Ideias, que, semelhantes a Ideia platdnica, sdo
modelos para os seres particulares e ndo estdo sujeitas ao Principio
de Razdo; numa segunda ordem, temos a multiplicidade do mundo

15 Neste texto, a presenca da vontade se justifica apenas para localizarmos
melhor o papel da intui¢do na teoria de conhecimento schopenhaueriana. Dessa
forma, faremos uma exposi¢dao muito resumida dessa no¢do. Grande parte das
informagdes sobre a vontade foi baseada em Barboza, 1997, p. 46-56.
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natural (os individuos). Todo individuo (por exemplo, um homem,
uma samambaia, uma pedra ou um quantum de for¢a) é uma
vontade particular manifestada pela vontade universal. Enquanto
vontade particular, o individuo é representagdo® e esta sujeito ao
espaco, tempo e as relagoes causais.

Nesse panorama, hd apenas uma possibilidade para se atingir
o conhecimento puro: a negacdo da vontade particular. Somente
alguns homens atingem essa condi¢do que exige o rompimento
da rede causal: o génio artistico que ultrapassa a multiplicidade
fenoménica e o santo que, através da compaixao, rompe com sua
cadeia causal. Esses rompimentos sdo apenas momentaneos, pois a
persisténcia desses estados significa o rompimento do principio de
individuagdo, ou seja, o aniquilamento do individuo.

A matematica: intuicao pura versus conceitos

Sabemos que o Entendimento ndés da um conhecimento
imediato da relacdo causa-efeito entre os objetos, o que, para
Schopenhauer, constitui a sagacidade, a prudéncia e a invengao.
Os conceitos produzidos pela Razdo retiram sua inteligibilidade da
intuicdo empiricae, em consequéncia, produzem um conhecimento
abstrato, derivado e degradado. O grande valor do conhecimento
abstrato, especialmente a ciéncia, é que ele pode ser comunicado,
pois o conhecimento intuitivo ele proprio ndo pode ser comunicado
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 63-65). Em algumas atividades,
o conhecimento abstrato (a reflexdo) pode até atrapalhar: por
exemplo, fazemos a barba automaticamente, mas, se pararmos
para pensar no que fazemos, podemos nos cortar. A certeza das
ciéncias esta ancorada nas intui¢des e ndo nas demonstrages
logico-conceituais, especialmente nas intui¢des puras a priori, ou
seja, no Principio de Razdo (tempo, espago e causalidade):

16 Eis o tragico na concepgdo de mundo schopenhauriana: cada vontade
particular tem seu querer préoprio que entra em conflito com as outras vontades
particulares. Ha disputa por posse de matéria entre as representacdes. Por
1sso, para Schopenhauer, viver é sofrer: “Existe uma contradi¢do notoria
em querer viver sem sofrer, contradi¢io que esta totalmente envolvida na
palavra ‘vida feliz” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 100). Ao contrdrio do que
a opinido leiga estabeleceu, a filosofia de Schopenhauer tem, entretanto,
como um dos seus principais objetivos a superagdo do pessimismo.
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A certeza desta ultima [a astronomia] provém de que
ela tem na sua raiz uma intui¢do do espaco a priori, e por
consequéncia infalivel, e, de que as relagdes no espaco
derivam umas das outras com uma necessidade (principio de
ser) que da certeza a priori, e podem deduzir-se com toda a

seguranga (SCHOPENHAUER, 2001, p. 75).

A nogdo pura de espaco é a base da Geometria; a de tempo,
Aritmética; e a de causalidade, Fisica. A ciéncia, portanto, ndo é
inteiramente dedutiva, pois deve remeter suas provas para uma
intuicdo que ndo é demonstravel. Qualquer um, para o filésofo
alemdo, que tenha a Razdo s3, pode deduzir, provar e concluir, mas
abstrair e fixar pela Razdo o conhecimento intuitivo em conceitos
determinados ndo é vulgar. Aqueles que o fazem sdo os verdadeiros
criadores de ciéncia. A deducdo silogistica esta sujeita a inimeros
erros, pois ¢ mediada, enquanto que a intui¢do é direta. O caminho
mais curto, segundo Schopenhauer, é o mais seguro, e, portanto, a
evidéncia direta é preferivel a demonstragao (SCHOPENHAUER,
2001, p. 78).

Devemos chamar atengdo para a defesa que o filésofo alemao
faz da intui¢do. O verdadeiro conhecimento, puro ou da coisa-em-
si, € o conhecimento metafisico ligado as intui¢des sobre a vontade.
No ambito do mundo como representa¢do, no entanto, a intuicao
a priori é infalivel. Isso significa que, enquanto os conceitos sao
superficiais e sé podem nos dar o “como?” das coisas, a intuicdo a
priori pode nos dar o “porqué?” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 79).
E o que ocorre com a geometria euclidiana, “para grande prejuizo
da ciéncia”: Euclides deveria ter mostrado, no caso do Teorema de
Pitagoras, comoosladoseosangulossedeterminamreciprocamente
e como sdo causa e efeito uns dos outros segundo a no¢do pura de
espaco, mas, por meio do principio de contradi¢do, mostra algumas
proposicoes ldgicas que ndo abarca todas as relagdes espaciais:

Somos certamente for¢ados a reconhecer, em virtude do
principio de contradigdo, que o que Euclides demonstra; mas
nos ndo aprendemos por que motivo é assim. Além disso,
tem-se 0 mesmo sentimento de mal-estar que se experimenta
depoisdeterassistidoahabilidades de escamoteacdo, asquais,
com efeito, a maior parte das demonstragoes de Euclides se
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assemelham espantosamente (SCHOPENHAUER, 2001, p.
79)-

Por que as monstruosas proposi¢oes logicas fatigantes sdo
preferidas em detrimento da direta intui¢do pura? Além da ja
mencionada dificuldade de se proceder apenas com as intui¢des
puras, Schopenhauer aponta um problema ja enraizado na filosofia
grega antiga: ndo devemos confiar na intui¢do porque os sentidos
nos enganam e a verdade, por isso, deve se basear no pensamento
racional puro e légico (SCHOPENHAUER, 2001, p. 80-81). Esse
preconceito tem sua origem na indistin¢do entre intui¢do pura a
priori e intui¢do empirica. Esta ultima pode nos enganar, mas a
primeira ndo, pois é infalivel. Kant teria sido o primeiro a perceber
essa diferenca, ao mostrar que as nogdes puras de tempo e espago
ndo dependem da sensibilidade que condiciona os dados empiricos.
O Principio de Razdo, portanto, é, no dmbito das representacoes,
certeza absoluta e indemonstravel, ja que é o padrdo comum de
todos os nossos conhecimentos cientificos.

A intuicdo a priori € superior a intuicdo empirica
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 87-88). Com as intui¢des empiricas, s6
podemos chegar a causa a partir dos efeitos (indu¢do). Como nao
podemos reunir todos os casos do efeito, ndo podemos, entretanto,
garantir a necessidade da relagdo causa-efeito. No caso da intuicao
a priori, temos o conhecimento da causa e do efeito ao mesmo
tempo. Assim, a relagdo de necessidade entre eles é infalivel, pois
agora podemos partir da causa para o efeito. O conhecimento
dessa necessidade é o motivo da superioridade da matematica, da
ciéncia natural pura e da logica sobre as ciéncias empiricas e outras
formas de conhecimento: “como conhecimento a priori, [essa
superioridade]| repousa unicamente no fato de que a parte formal
dos conhecimentos, sobre a qual se funda toda a aprioridade, é
dada de uma s6 vez, e que, por consequéncia, é apenas ai que se
pode ir da causa ao efeito” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 87).

A mesma argumentacdo que Schopenhauer faz para a
Geometria vale também para a Aritmética (SCHOPENHAUER,
2001, p. 84-85). A intui¢do do numero so existe no tempo e todas
as operacdes aritméticas podem ser reduzidas ao ato de contar. E
por intui¢do pura do tempo que chegamos por exemplo a {[(7+9)
x8]-2}/3 = 42. Para os numeros maiores de dez, precisamos de
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palavras para fixar o conceito abstrato do nimero que representa
a intuicdo. Mesmo assim, a Aritmética tem algumas caracteristicas
que, segundo o filésofo alemao, fazem com que em suas operacdes a
acdo da intuigdo a priori seja mais nitida: o tempo tem apenas uma
dimensdo (o contar) enquanto que o espac¢o tem trés; a aritmética
ndo precisa de esquemas sensiveis enquanto que, na Geometria,
as figuras sdo necessarias; e ndo ha demonstrac¢oes logicas para as
operagdes aritméticas como no caso da Geometria. De qualquer
forma, a Geometria e a Aritmética deveriam se apoiar na intui¢do
pura e ndo nas demonstragoes ldgicas: a prova ldgica é uma muleta
para quem ndo precisa.

A demonstragao euclidiana do Teorema de Pitagoras

O Teorema de Pitagoras é representado algebricamente pela
formula a> = b* + ¢* na qual “a” é a hipotenusa de um tridngulo
retangulo, b e ¢ sdo os catetos. Seu enunciado: no tridngulo
retangulo, o quadrado da hipotenusa é igual a soma dos quadrados
dos catetos. Os Elementos de Euclides sdo compostos por treze
livros, e, em cada um deles, ha axiomas e proposi¢oes que sdo
derivadas desses axiomas e de proposi¢oes mais simples. No Livro
[, os axiomas estdo divididos em defini¢des, postulados e nogoes
comuns”. A demonstragio do Teorema de Pitigoras estd na
Proposicdo 47 do Livro I: “Nos tridngulos retangulos, o quadrado
do lado oposto ao dngulo reto é igual aos quadrados dos lados
contendo o dngulo reto” (EUCLIDES, 1952, p. 28-29).

Como dissemos acima, exemplificaremos o procedimento
euclidiano com uma proposi¢dao mais simples: “Dadas duas linhas
retas desiguais, cortar da maior uma linha reta igual 4 menor”
(Livro 1, Proposi¢do 3, cf. EUCLIDES, 1952, p. 3-4). A figura 5
mostra a rede conceitual envolvida na demonstragdo do teorema de
Pitdgoras e a figura 6, a construgdo euclidiana do mesmo teorema.
A proposicao 3 utiliza-se da Proposicdo 2 (“Colocar em um dado
ponto — uma extremidade, por exemplo - uma linha reta igual a
linha reta dada”, EUCLIDES, 1952, p. 3)® e dos seguintes axiomas:

17 Apenas o Livro I possui defini¢des, postulados e no¢des comuns. Os outros
doze livros possuem apenas definigoes.

18 A Proposigao 2 utiliza-se dos postulados 1 (Traga-se uma linha reta a partir
de dois pontos), 2 (Produz-se uma linha reta finita prolongando-se uma linha
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o postulado 3 (Traga-se um circulo a partir de um centro e uma
distancia), a defini¢do 15 (Um circulo é uma figura plana contida
por uma linha tal que todas as linhas retas que a ela conduzem
de um ponto existente no interior da figura sdo iguais) e a nog¢do
comum 1 (Coisas que sdo iguais a uma outra sdo iguais entre si). A
figura 7 mostra a construg¢do de Euclides:

reta) e 3, das no¢des comuns 1 e 3 (Se partes iguais sao subtraidas de iguais, os
restos sao iguais% e da Proposic¢do 1 (“Construir um tridngulo equilatero sobre
uma dada linha reta ﬁmtag A Proposic¢do 1 necessita dos postulados 1 e 3, da
defini¢do 15 e da no¢do comum 1. (cf. EUCLIDES, 1952, p. 1- 3]))
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Figura 5. Teorema de Pitagoras nos Elementos de Euclides.
Fonte: <geom-gsp.eduardoveloso.com/02textos de apoio/T01/02.pitagoras.pdf>.

AB e C sdo duas linhas retas distintas, e AB é a maior.
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Requere-se cortar de AB, a maior, uma linha reta igual a C, a menor.
No ponto A, trace AD igual a linha reta C; [Proposicao 2]

E, com centro A e distancia AD, trace o circulo DEF. [Postulado 3]

Figura 6. A construcdo da
Proposigao 47.

Figura 7. A construgdo da
Proposigao 3.

Agora, visto que o ponto A é o centro do circulo DEF, AE é igual
a AD. [Definicao 15]

Mas C também é igual a AD. Portanto, as linhas AE e C sdo iguais
a AD; visto que AE é também igual a C. [No¢ao comumi]

Portanto, dadas duas linhas retas AB e C, de AB, a maior, cortou-
se AE igual a C, a menor.

Era o que se requeria.

A intuicdao do Teorema de Pitagoras
Schopenhauer ndo explica de nenhuma forma a intuigdo

do Teorema de Pitdgoras, o que é coerente com sua proposta, ja
que qualquer explicagdo introduziria conceitos. Ele apenas nos
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apresenta uma figura (figura 8) e afirma:

o teorema de Pitdgoras ensina-nos uma “qualidade oculta”
do tridangulo retangulo; a demonstra¢do defeituosa e mesmo
capciosa de Euclides abandona-nos ao porqué, enquanto
que a simples figura, ja conhecida, que reproduzimos faz-
nos entrar a primeira vista, e bem mais profundamente que
a demonstragdo, no proprio cerne da questdo; ela conduz-
nos a uma convicgdo mais intima dessa propriedade, e da
sua ligagdo com a prépria esséncia do tridngulo retangulo:
[figura 8]. Mesmo no caso em que os lados do tridngulo sdo
desiguais, deve-se chegar a uma demonstra¢do semelhante,
e, em geral, no caso de qualquer verdade geométrica possivel
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 82).

Todas as verdades geométricas, segundo Schopenhauer,
sdo intuidas a partir da no¢do pura de espaco, e a demonstragdo
racional é acrescentada posteriormente. Com a intui¢do, acessamos
diretamente o que é necessario das propriedades geométricas. A
necessidade geométrica ndo vem das nogdes abstratas (conceitos),
mas do conhecimento a priori que temos na consciéncia, isto é, do
Principio de Razdo.

Faremos o que Schopenhauer ndo fez: tentaremos “explicar”
como através da figura e da nogdo pura de espaco podemos chegar
ao Teorema de Pitagoras. No centro da figura, podemos observar
uma forma com quatro lados iguais (um quadrado) (figura 9). A
forma é o quadrado (axa) do lado a. Se unirmos os dngulos internos
opostos, dividiremos a forma duas vezes (diagonais), obtendo
quatro tridngulos iguais. Os angulos formados pelas diagonais sao
retos, pois uma diagonal (uma linhareta e, portanto, 180°) é dividida
ao meio pela outra. Tomando por base o tridngulo inferior (figura
10), observamos que os quadrados externos sao os quadrados dos
lados b e c. Os seis tridngulos da figura 8 sdo iguais ou congruentes
entre si. O quadrado a x a tem quatro tridngulos e os quadrados b x
b e cxc, dois. Portanto, a drea do quadrado a x a é igual a
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Figura 8. A figura
apresentada por
Schopenhauer.

Figura9.ax a=a’

Figura10.bxb=b%cxc=c; b=c

somados quadrados bx b e cx c. Com isso, percebemos ou intuimos

o Teorema de Pitagoras.
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A construcdo da figura numa folha de papel dobravel permite
a constatacdo dos angulos retos e da igualdade dos espagos sem
a utilizacdo de termos ou conceitos geométricos. Nesse caso,
podemos dobrar a folha e sobrepor os quadrados e os tridngulos,
comparando apenas os comprimentos e as areas, ou seja, usando
apenas a nogdo a priori de espago. Na demonstracdo euclidiana,
segundo Schopenhauer, apenas os axiomas, que sdo simples, sdo
intuidos, sendo todo o resto conceitos derivados desses axiomas por
meio do principio de contradi¢do (Razdo). Uma relacdao geométrica
intuida é imediatamente certa da mesma forma que uma verdade
metafisica: além de dar o “porqué”, ndo precisa de demonstragdo
logica (SCHOPENHAUER, 2001, p. 83). A certeza logica é supérflua.

Conclusao

A preocupagdo de Schopenhauer ndo é apenas metafisica ou
epistemoldgica, mastambémvisaaoensinode matematica. Embora
mais complexos que os axiomas, os teoremas da geometria também
podem ser intuidos (cf. Schopenhauer, 2001, p. 84). O predominio
do método sintético euclidiano repousa em um preconceito: crer
que a verdade demonstrada é superior ao conhecimento intuitivo,
que o principio de contradi¢ao é superior a intui¢ao pura do espago.
A melhora do processo de aprendizado da matematica passa, para
o filésofo alemdo, pela rejeicdo desse preconceito®. As escolas,
contudo, preferem o conhecimento indireto em detrimento do
direto, e o aluno se habitua a aplicar o principio de contradicao,
fazendo um esfor¢o de memoria para reter inumeros dados, ou seja,
oaluno ndo usa o Entendimento, que é imediato. Assim, deixa-se de
lado o conhecimento necessario (por qué?) das coisas e exacerba-
se o conhecimento “histdrico” (como?). A evidéncia matematica
(Geometria e Aritmética) deveria se apoiar na intui¢do a priori. O
erro que a indugdo pode acarretar na intuicdo empirica ndo ocorre
na intuicdo pura: quando temos o conhecimento da causa nao
erramos, mas, ao partir do efeito para a causa, pode ocorrer a troca

19 “Na Alemanha, ja se comeca, aqui e ali, a mudar o modo de exposi¢do das
ciéncias matematicas e a preferir o método analitico. A mais enérgica tentativa
neste sentido é a de M. Kosack, professor de matematica e fisica no colégio de
Nordhausen, que, no programa dos exames de 6 de abril de 1852, inseriu um
projeto detalhado para o ensino da geometria segundo os meus principios”
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 82-83).

Diaphonia, Volume I, Numero 1. Toledo - 2015

45



WILSON ANTONIO FREZZATTI JR.

de causas ou o uso de “sempre” quando deveriamos usar “quase
sempre” ou “até agora’.

N&oénossainten¢do fazer nenhuma propostaacercadoensino
de matemadtica, assunto que foge de nosso dmbito e capacidade.
Nosso objetivo era justificar as criticas que Schopenhauer faz
ao método euclidiano através de sua teoria do conhecimento:
para ele, a intui¢do pura parece ter o mesmo grau de verdade do
conhecimento metafisico, ou seja, 0 maximo possivel. Além disso,
quisemos explicar o diagrama do Teorema de Pitagoras considerado
intuitivo pelo filésofo alemao e proporcionar ao leitor a experiéncia
de conhecer o teorema através da proposta schopenhaueriana e da
demonstragdo geométrica.
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A necessidade da ma consciéncia para a civilizacao

The necessity of the bad conscience for civilization

MAURICIO SMIDERLE!

Resumo: O texto explora o tema nietzschiano da necessidade da ma
consciéncia para a civilizacdo na contramdo do ideal iluminista de que a
civilizagdorepresentariaumacondi¢gdo de melhoramentoda humanidade.
Trata-se de mostrar que, para Nietzsche, ndo hd, aqui, um fortalecimento
do animal homem, mas um enfraquecimento dos instintos préprios da
espécie humana.

Palavras-chave: Nietzsche. Cultura. Iluminismo. M4 consciéncia.
Moral.

Abstract: The paper explores the nietzschean theme of the necessity of
bad conscience for civilization against the grain of the illuminist ideal that
civilization would represent a condition for improvement of humanity.
This is to show that, for Nietzsche, there is here a strengthening of the
human animal, but a weakening of own instincts of the human species.
Keywords: Nietzsche. Culture. [lluminism. Bad conscience. Moral.

Para poder viver na civiliza¢do, o animal homem necessitou
sofrer diversas mudangas. Transformar uma populagdo violenta,
cruel e inconstante em trabalhadora, pacifica e estivel ndo
foi uma tarefa facil. Isso sé foi possivel, segundo o filosofo
alemdo Friedrich Nietzsche, com surgimento da mais sinistra
doenca que a humanidade possuiu, isto é, a ma consciéncia. A
civiliza¢do (civilisation), para o filésofo, ndo é entendida como um
melhoramento da humanidade. Aqui ndo ha um fortalecimento
do animal homem, mas um enfraquecimento. “O processo
civilizatorio é aquele que enfraquece os impulsos ou os instintos
proprios da espécie humana” (FREZZATTI, 2006, p. 91). Do ponto

1 Formado em Filosofia pela UNIOESTE. Bolsista PET-Filosofia de janeiro de
2012 a dezembro de 2014. Texto referente ao projeto de pesquisa individual
sob orientacdo do Prof. Dr. Wilson Antonio Frezzatti Jr. Endereco eletronico:
mauricio-smiderle@hotmail.com.
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de vista fisioldgico, a civilizagdo ira representar a decadéncia dos
impulsos, isto é, um aspecto doentio ou morbido. Nietzsche realiza
a distingdo entre uma fisiologia saudavel e doentia: a primeira
esta em conformidade com o fluxo da vida, que é a tendéncia ao
crescimento de poténcia; entretanto a segunda ndo esta de acordo
com a vida, apresentando instintos que negam o movimento do
mundo. Ao buscar domar o ser humano, reprimindo os seus
impulsos, a civilizagdo transforma o homem em um animal
doente. Através da doenga, consegue-se transformar seres terriveis,
inconstantes e cruéis em individuos de rebanho e obedientes. A
propria criagdo de nog¢des metafisicas e ideias representam um
exemplo de fisiologia decadente do homem, pois acabam negando
o vir-a-ser do mundo. Por meio da distor¢do dos impulsos basicos,
a civilizacdo ira domesticar e amansar a “natureza terrivel e de
animal de rapina’, isto ¢, a configura¢do saudavel.

A civilizagdo ndo possui o objetivo de distanciar os diferentes
tipos de individuos, ou seja, ela procura realizar um contato entre
todos os tipos de homens, transformando a humanidade em
um unico modelo: o homem decadente. “Em outras palavras, a
civilizagdo (civilisation) caracteriza-se pelo enfraquecimento em
massa” (FREZZATTI, 2006, p. 98). Segundo Nietzsche, ndo é tarefa
dossdoscuidardessesseres, mas,aocontrario,devem ficarafastados,
pois é justamente os morbidos que provocam a doenga nos seres
sadios. Foi por meio da civilizagdo que o ser humano adquiriu a
doenga da ma consciéncia. Porém, em primeiro lugar, isso s6 foi
possivel com a criagdo de uma memoria no animal homem. Esta
possibilitou que fosse estabelecida a relagdo entre credor e devedor,
que serviu como base para o surgimento do sentimento de culpa e
da ma consciéncia, proporcionando a existéncia da civilizagao.

Antes de aprender a conviver na civilizacdo, isto é, na pré-
historia da humanidade, o ser humano era um animal que ndo
possuia memoria, apenas seguia seus instintos. Nesse periodo da
historia, o individuo expressava livremente todos os seus impulsos
ou instintos, ele agia de forma violenta, inconstante, cruel,
dominadora, buscando sempre se expandir, ou seja, a sua vida
andava de acordo com a tendéncia ao crescimento de poténcia.
Com, portanto, o aparecimento da civilizacdo, o homem sofreu
uma radical mudanga, necessitando agir de outro modo. Ele
teve que adquirir as “virtudes” que sdo exigidas para estabelecer
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aquele convivio social. Entdo, primeiramente, precisou criar uma
memoria para tornar a si mesmo constante e necessario, isto &,
para transformar o animal homem em um animal capaz de fazer
promessas.

Logo no inicio da segunda dissertagdo do seu livro Genealogia
da moral, Nietzsche comenta que o ser humano tem a necessidade
de esquecer. Esta habilidade faz com que se consiga processar
as novas operacoes mentais que o individuo realiza. “Fechar
temporariamente as portas e janelas da consciéncia; [...] um pouco
de sossego, um pouco de tdbula rasa da consciéncia” (NIETZSCHE,
2009, 43). Esta éatarefa do esquecimento, ou seja, trazerativamente
aordem e a paz, realizando uma assimila¢do psiquica. Nao foi facil,
segundo o filésofo, adquirir uma memdria, pois anteriormente
o homem ndo a possuia, sendo incapaz de se tornar constante e
realizar qualquer promessa. A memoria fez com que o individuo
suspendesse o esquecimento, realizando de maneira ativa um
“ndo-querer-livrar-se’, isto é, continuar desejando o ja obtido.

Como, porém, o homem adquiriu uma memoria? Foi por
meio da dor, ou seja, aquilo que ndo para de causar dor grava-se
na memoria: “Jamais deixou de haver sangue, martirio e sacrificio,
quando o homem sentiu a necessidade de criar em si uma memdria”
(NIETZSCHE, 2009, p. 46). Com o constante sentimento de dor, o
ser humano percebeu a necessidade de fixar algumas ideias que, de
certo modo, cessavam aquele sentimento, realizando a constru¢do
de uma memoria. Esta impedia que o espirito se ocupasse de novas
aquisigoes e as processasse, sendo que a manuteng¢do constante
daquilo que lhe permitia viver em sociedade impossibilitava o
aproveitamento de multiplas experiéncias.

Através da memoria, o ser humano, que era inconstante
e irresponsavel, passou a se transformar em um ser previsivel,
constante e, principalmente, responsavel pelos seus atos, podendo
responder pelas suas proprias a¢des. A historia da responsabilidade
mostra como o homem tornou-se um ser uniforme e constante,
isto é, “um animal capaz de fazer promessas” (NIETZSCHE, 2009,
p. 44). Com a transformacdo do individuo em algo previsivel, foi
possivel estabelecer uma relagdo que foi fundamental, segundo
Nietzsche, para a construc¢do da civilizagdo: a rela¢do entre credor
e devedor.
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Na rela¢do entre credor e devedor, que possui como base a
responsabilidade, percebem-se as primeiras etapas da formacgao
de um convivio social do ser humano. Foi nessa relagdo que se
mediu um ser com outro, transformando o homem em um “animal
avaliador”. A partir disto, houve uma generalizacdo, acreditando
que tudo possui o seu valor, ou seja, tudo pode ser pago. Buscando
adquirira confiang¢a do credor, o devedor submetia algo que possuia
ao credor caso a sua promessa ndo atingisse éxito, tal como o seu
corpo, sua liberdade e sua vida. Se a divida ndo fosse paga, segundo
o filésofo alemao, o credor poderia realizar todo o tipo de tortura
e humilha¢do ao devedor, principalmente sobre o corpo deste,
cortando quanto acreditasse ser o tamanho da divida, por exemplo.
A meta desse procedimento é substituir um dano ocorrido por uma
satisfacdo intima do credor, ou seja, trocar o sofrimento do dano
pelo prazer de causar o sofrer. O ser humano sempre foi cruel e
violento, deleitando-se com o sofrimento alheio. Nisso consistia
a sua descarga impulsional, isto é, praticar o mal pela satisfagdo
de realizd-lo. “Ver-sofrer faz bem, fazer-sofrer mais bem ainda”
(NIETZSCHE, 2009, p. 51). Aqui, causar o sofrimento é gratificante,
a crueldade é um grande prazer tanto da pré-historia do homem?
quanto do homem atual.

A comunidade da pré-historia possui como fundamento
a relacdo do credor e devedor. Ela proporciona vantagens aos
individuos que mantém a sua promessa, ndo precisando que haja
preocupacdo com os abusos que ocorrem fora da comunidade,
como a violéncia e a guerra. Entretanto, na comunidade, quando
devedor ndo pagar a sua divida, ele sera considerado um criminoso,
isto é, um ser que ndo consegue permanecer com a sua promessa e
que ainda atenta contra o proprio credor. Neste caso, a comunidade
ird aplicar o castigo, que é devolver o criminoso ao estado selvagem,
ou seja, o credor poderd descarregar livremente a sua ira ao
devedor. “Dai que ele [0 criminoso] ndo apenas sera privado de
todos esses beneficios e vantagens, como é justo — doravante lhe
serd lembrado o quanto valem esses beneficios” (NIETZSCHE,
2009, p. 56). Na verdade, esta espécie de castigo nada mais é do que
o comportamento normal de um homem ao se deparar com o seu

2 Nietzsche aponta que a crueldade era considerada uma fonte de satisfacdo na
humanidade antiga. Os casamentos e festas eram inimaginaveis sem suplicios e
assassinatos. “Sem crueldade ndo ha festa: é o que ensina a mais antiga e mais
longa histéria do homem” (NIETZSCHE, 2009, p. 51).
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inimigo. O credor, assim, ird provocar no devedor todos os tipos
de martirios que achar necessario, substituindo um dano ocorrido
pelo prazer de provocar o sofrimento.

Ao aumentar, porém, o poder da comunidade, o credor
ndo poderd dar vazdo a sua ira contra o devedor. Este ja ndo é
mais expulso do convivio social, mas é abrigado pelo protegido
do individuo que provocou dano. Aqui a medida de riqueza é
suportar prejuizos sem sofrimento. “O ‘credor’ se torna sempre
mais humano, na medida em que se torna mais rico; e o quanto de
injuria ele pode suportar sem sofrer é, por fim, a propria medida de
sua riqueza” (NIETZSCHE, 2009, p. 57). Quanto mais rica é uma
comunidade, mais ela podera suportar tormentos sem se abalar,
ou seja, ao enriquecer a comunidade, diminuira o valor do castigo.

A respeito do castigo é necessario distinguir duas caracteristi-
cas: o que é duradouro e o que é fluido. A primeira caracteristica é
0 ato, o costume pelo qual o castigo € aplicado, que se mantém o
mesmo para toda espécie de castigo. A a¢do de castigar, o prazer
de ver-sofrer e fazer-sofrer sio elementos que existem, até mesmo,
anteriormente ao proprio castigo. Esse procedimento deve ser algo
mais antigo que o exercicio de castigar, este foi introduzido em uma
acdo que ja existia. A segunda caracteristica é o objetivo, o sentido
do castigo. Isto ndo é algo permanente, mas altera-se conforme o
individuo. Aqui hd uma pluralidade de sentidos, ndo havendo uma
unica meta, como por exemplo: castigo como um impedimento
da criacdo de novos prejuizos e castigo como forma de pagamento
por um prejuizo. Apesar dessa pluralidade de sentidos, o castigo,
de maneira genérica, é uma ferramenta que provoca uma sombria
seriedade no ser humano. O seu efeito é um aumento de prudéncia,
o controle dos desejos. Pode-se dizer que o castigo doma o homem,
fazendo este controlar os seus proprios instintos. Assim,

Inquestionavelmente se deve buscar o genuino efeito do
castigo, antes de tudo, numa intensificagdo da prudéncia,
num alargamento da memoria, numavontade de passaraagir
de maneira mais cauta, desconfiada e sigilosa, na percep¢do
de ser demasiado fraco para muitas coisas, numa melhoria da
faculdade de julgar a si préprio (NIETZSCHE, 2009, p. 66).

Porém o sentimento de culpa e a ma consciéncia ndo possuem
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a sua origem aqui, eles foram, até mesmo, detidos com o castigo. Na
pré-historia do homem, quando aplicavam o castigo ndo tinham a
noc¢do de estar lidando com um culpado, mas com um causador de
danos, com algo que foi produto do destino. “Durante milénios os
malfeitoresalcancadospelo castigo pensaramarespeitodesua ‘falta’:
‘algo saiu errado), e ndo ‘eu nio devia ter feito isso” (NIETZSCHE,
2009, p. 66). O criminoso ndo sentia que era culpado pelos seus
atos, mas apenas percebia que algo tinha ocorrido de forma errada,
que alguma coisa imprevista sucedeu. Pensando nisso, o malfeitor
se subordinava ao castigo sem apresentar qualquer espécie de medo
ou revolta. Assim, de certo modo, o sentimento de culpa e a ma
consciéncia foram detidos, porque, ao aplicar o castigo, o devedor
sentia que ndo estava mais em divida com o credor, pois conseguiu
pagar a sua divida de algum modo, proporcionando um prazer ao
credor.

A ma consciéncia surgiu quando o homem necessitou inserir-
se navida social de modo mais intenso. O fildsofo alemio comenta:
“vejo a ma consciéncia como a profunda doen¢a que o homem
teve de contrair sob a pressdo da mais radical das mudancgas que
viveu - a mudanga que sobreveio quando ele se viu definitivamente
encerrado no ambito da sociedade e da paz” (NIETZSCHE, 2009,
p. 67). O ser humano é um ser violento, cruel e que estd sempre
buscando se expandir, dominando os demais. Os seus instintos
possuem a tendéncia ao crescimento de poténcia, ou seja, toda a
constituicdo do homem ocorre conforme a vontade de poténcia.
Quando existiu a necessidade de viver socialmente, o individuo
precisou domar os seus instintos, isto é, impedindo de descarrega-
los para fora, mas os direcionando para o interior do proprio
homem. Desta forma, “a hostilidade, a crueldade, o prazer na
perseguicdo, no assalto, na mudanga, na destrui¢do - tudo isso se
voltando contra os possuidores de tais instintos: esta é a origem
da m4 consciéncia” (NIETZSCHE, 2009, p. 68). A ma consciéncia
originou-se quando os instintos ndo puderam mais se expandir
externamente para aumentar em poténcia, voltando-se contra o
proprio individuo. Em vez de exteriorizar os seus instintos, o ser
humano acabou por internaliza-los, ganhando um alargamento na
sua alma. Com a ma consciéncia, o ser humano passou a perceber
a si mesmo, o seu corpo de maneira desprezivel, merecedor de
martirios. Isto ocorreu devido uma rapida mudancga provocada na
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pré-historia da humanidade. Como o individuo ainda possuia os
seus instintos basicos, ele apenas alterou a dire¢do destes, isto é,
fazendo-os voltar contra o préprio possuidor. Assim, a solu¢do que
o animal homem encontrou para o problema da expansdo de seus
instintos foi a internalizagdo, pois ndo era possivel que eles fossem
eliminados, ja que fazem parte da constituicdo do ser humano.

Nietzsche destaca dois fatores que foram importantes para
a criacdo da ma consciéncia: a radical mudanc¢a que o individuo
sofreu de forma involuntaria, ela surge de forma abrupta, como uma
ruptura, ndo gradual e ndo voluntdria, isto é, como uma coercao; e a
insercao de um grupo de homens desregrados e violentos em uma
sociedade estavel e pacifica, que sé foi levado a termo por meio de
atos de violéncia. O antigo Estado surge com um tirano que domae
produz uma forma no homem. Esse Estado é formado inicialmente
por um pequeno conjunto de senhores e conquistadores, porém
organizados conseguem dominar uma grande populagdo némade
e informe. Nietzsche aponta:

Utilizei a palavra “Estado™ estd claro a que me refiro — algum
bando de bestas louras, uma raca de conquistadores e
senhores, que, organizada guerreiramente e com for¢a para
organizar, sem hesitagdo langa suas garras terriveis sobre
uma populacdo talvez imensamente superior em nuamero,
mas ainda informe e n6made. Deste modo comega a existir o
“Estado” na terra (NIETZSCHE, 2009, p. 69).

Nesses senhores ndo se formou a ma consciéncia, mas
eles foram necessarios para que ela aparecesse. Foi a forca que
os senhores exerceram sobre os mais fracos que fez com que os
instintos destes voltassem contra eles proprios, originando, assim,
a ma consciéncia. Esta ndo era possuida por todos os individuos no
antigo Estado, ou seja, apenas alguns seres apresentavam sintomas
dessa doenca. E a civilizacdo que possui objetivo de espalhar essa
doenca por toda a humanidade, transformando o animal homem
em um ser fisiologicamente decadente.

Essa oculta violentacdo de si mesmo, essa crueldade de

artista, esse deleite em se dar uma forma, como a uma matéria
dificil, recalcitrante, sofrente, em se impor a ferro e fogo uma
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vontade, uma critica, uma contradi¢do, um desprezo, um
Néo, esse inquietante e horrendamente prazeroso trabalho
de uma alma voluntariamente cindida, que a si mesma faz
sofrer, por prazer de fazer sofrer, essa ‘ma consciéncia’ ativa
também fez afinal - ja se percebe —, como verdadeiro ventre
de acontecimentos ideais e imaginosos (NIETZSCHE,

2009, p. 70).

A ma consciéncia fez os instintos se voltarem contra o
seu possuidor. A violéncia, a crueldade, o prazer de provocar
sofrimento, que eram exteriorizados, possuiam agora uma nova
direcdo: o proprio individuo. Com ela o ser humano violentava a si
mesmo, pois precisava dar vazdo a sua for¢a. O prazer em torturar
os outros acabou sendo transformado no prazer de torturar a si
mesmo. Todos os instintos que ndo podiam ser descarregados para
fora terminavam por langar a sua forca no interior do ser humano.
Através da ma consciéncia, ocorreu um alargamento na alma do
individuo. Com isto, existiua necessidade de encontrar justificativas
para o seu sofrimento, pois “o que revolta no sofrimento ndo é o
sofrimento em si, mas a sua falta de sentido” (NIETZSCHE, 20009,
p. 53). Surgiram, entdo, os ideais e no¢des metafisicas que tinham
por objetivo oferecer uma significagdo para o martirio dos homens.

Segundo Nietzsche, a ma consciéncia é uma doenga que o
homem precisou adquirir. Foi na relagdo entre credor e devedor
que esta doenca conseguiu atingir o seu auge. Na pré-histdria da
humanidade, os individuos mantinham uma rela¢ao especial com
os seus antepassados: uma relagdo de credor e devedor. A geracao
que vive reconhece uma divida com a geragdo passada, pois, por
meio dos esforcos realizados pelos antigos, a geracdo atual conse-
guiu diversos beneficios. Esta divida ira crescer e diminui conforme
as vantagens e desvantagens que a gerac¢do atual possui, sendo que
quanto maior o poder da estirpe maior sera a sua divida. Com isto,
nasce a conviccao de que a divida com os antepassados deve ser
paga com sacrificios e realizag¢des. Para o fildsofo alemao, é possivel
perceber que essa ldgica conduz a transformar o ancestral em algo
divino, isto é, “o ancestral termina necessariamente transfigurado
em deus” (NIETZSCHE, 2009, p. 72). Crescendo o poder da estirpe,
os ancestrais serdo vistos de forma grandiosa, como deuses.

O enobrecimento dos ancestrais, segundo Nietzsche,
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significa uma evolugdo do sentimento de culpa, pois cresce o valor
da divida a ser paga. Ou seja, quanto mais as antigas gera¢des forem
divinizadas maior serd também a sensacdo de possuir culpa e dever
para com elas. “O sentimento de culpa em rela¢do a divindade ndo
parou de crescer durante milénios, e sempre na mesma razdo em
que nesse mundo cresceram e foram levados as alturas o conceito
e o sentimento de Deus” (NIETZSCHE, 2009, p. 73). Esta forma de
divida para com os ancestrais provoca no ser humano a consciéncia
de culpa e dever devido a impossibilidade do homem de exercer
alguma agdo para pagar a sua divida. Como ndo é possivel tanto o
pagamento da divida quanto arealiza¢do do castigo, o individuo fica
incapaz de efetuar o pagamento para as antigas gerag¢des, gerando,
assim, o sentimento de culpa e dever.

Por meio da impossibilidade de realizar a¢des, ou seja,
liquidar a divida, expressar os seus impulsos e, até mesmo, sofrer
o castigo, o sentimento de culpa e a no¢do de divida acabaram se
voltando contra o possuidor desses impulsos. Com a incapacidade
de realizar o pagamento, o ser humano passa a se perceber com
maus olhos, como um ser vil que ndo deveria ter existido.

Desta forma,

As nogoes de culpa e dever devem voltar para tras — contra
quem? Ndose podeduvidar: primeiramente contrao ‘devedor’,
no qual a ma consciéncia de tal modo se enraiza, corroendo e
crescendo para todos os lados como um pélipo, que, por fim,
com a impossibilidade de pagar a divida, se concebe também
a impossibilidade da peniténcia, a ideia de que ndo se pode
realiza-la (o “castigo eterno”); mas finalmente se voltam até
mesmo contra o ‘credor” recordaremos a causa prima do
homem, o comeco da espécie humana, o seu ancestral, que
passa a ser amaldigoado (NIETZSCHE, 2009, p. 74).

O sentimento de culpa se enraiza no individuo, no qual ja
esta presente a ma consciéncia, causando um afundamento, um
agravamento na situac¢do, porque ndo é possivel nem saldar a divida
nem praticar a peniténcia. Desta forma, o devedor ndo consegue
efetuar qualquer ato exteriormente para expressar os seus instintos
basicos. Estes, portanto, se voltam contra o seu possuidor, tornando
mais grave a doenga que o homem contraiu, isto é, a ma consciéncia.
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Entretanto as nogoes de culpa e dever também vao contra o préprio
credor. Os homens passam a perceber o inicio da espécie humana
como algo ruim, como alguma coisa que ndo deveria existir, por
exemplo: o ancestral é amaldicoado; a natureza é concebida como
o principio maléfico de toda a desgraga; e a existéncia é vista como
algo que ndo tem valor.

Com a ma consciéncia “foi introduzida a maior e mais sinistra
doenga, da qual até hoje ndo se curou a humanidade, o sofrimento
do homem com o homem consigo: como resultado de uma
violenta separacdo do seu passado animal” (NIETZSCHE, 2009,
p. 68). O sentimento de culpa e a no¢do de estar em divida com
outros individuos agravaram a situacdo dessa doenga. O homem
ndo apenas reprime os seus instintos, descarregando contra si
proprio, ele também percebe o seu corpo com maus olhos, isto é,
olha a si mesmo como algo errado que ndo devia ter existido. Ao
bloquear a expressdo natural dos instintos, o ser humano ndo foi
capaz de eliminar os seus impulsos, o que resulta na possibilidade
de fazer o mal a si proprio. Foram criados, até mesmo, ideais e
no¢des metafisicas para que o individuo consiga realizar isto. O
pensamento de estar em divida com Deus serve como meio de
conceder um sentido ao seu sofrimento. Aqui é possivel praticar
toda a espécie de tortura e crueldade consigo mesmo, pois o suplicio
esta disfar¢ado de culpa e dever para com Deus e, portanto, se torna
justificado. O homem sente-se culpado de algo, ndo sabe o motivo,
mas considera que o castigo, que o sofrimento, é merecido:

Ha uma espécie de loucura da vontade, nessa crueldade
psiquica, que é simplesmente sem igual: a vontade do
homem de sentir-se culpado e desprezivel, até ser impossivel
aexpiag¢do, suavontade de cré-se castigado, sem que o castigo
possa jamais equivaler a culpa, sua vontade de infectar e
envenenar todo o fundo das coisas com o problema do castigo
e da culpa, para de uma vez por todas cortar para si a saida
desse labirinto de ‘ideias fixas) sua vontade de erigir um ideal
- o do ‘santo Deus’ - e em vista dele ter a certeza tangivel de

sua total dignidade (NIETZSCHE, 2009, p. 75).

A vontade do individuo de expressar exteriormente os
seus instintos ou impulsos ndo conseguiu ser satisfeita. Aqueles
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impulsosviolentos, o prazer na crueldade e na tortura, necessitaram
ser reprimidos. Nao foi possivel a sua extingdo, o individuo mudou
a dire¢do: em vez exteriorizar, como ocorria na pré-histdria do
homem, os instintos foram internalizados. A ma consciéncia
representa uma doenca para a humanidade. E o sentimento de
culpa acentuou essa doenga. Desta forma, o ser humano acabou
apresentando uma dindmica impulsional decadente, em que os
proprios impulsos vao contra o fluxo da vida.

A ma consciéncia é necessaria para que exista a civilizagdo.
Esta ndo pode ser encarada como um melhoramento do homem.
Na verdade, ela ¢ um amansamento do ser humano. Somente com a
doenca da ma consciéncia, que internaliza os instintos, a civilizacdao
se torna possivel. O processo civilizatorio transforma todos os seres
saudaveis em doentios, ou seja, doma e amansa os instintos ou
impulsos do individuo. Desta forma, o animal homem violento e
cruel é transformado em um animal pacifico, uniforme e constante,
porém acaba sofrendo consigo mesmo.

Assim, segundo o filésofo, a ma consciéncia é o sofrimento do
animal homem consigo mesmo. Através de uma sensa¢do de que
existe algo de errado com si proprio, o ser humano acredita que é
o culpado da sua condi¢do. A no¢do metafisica de Deus apresenta
um sentido para esse sofrimento do individuo. Agora é possivel
realizar todo o tipo de martirio para si mesmo, pois o sofrimento
é justificado por meio da crenga em Deus. Ha um sentido para o
sofrimento: se eu sofro, eu mereco sofrer, porque eu fiz algo de
mau, ndo sei o que, mas devo ser punido. Essa ideia de buscar um
sentido para o atual estado fisiolégico do homem sera mais bem
desenvolvida por Nietzsche na terceira dissertacdo do seu livro
Genealogia da moral.
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As nog¢des de natureza e homem em Gilles Deleuze e suas
relacoes’

The notions of nature and man in Gilles Deleuze and their
relations

ESTER MARIA DREHER HEUSER?

Resumo: Nesse artigo, trago uma cartografia quanto a maneira pela qual
Deleuze desterritorializa o debate em torno da relagio homem-natureza
para além da classica logica binaria sujeito/objeto. Busco ainda explorar
que esse procedimento se opera pela aproximacdo das artes a fim de
recolher nessas, aquilo que, em ultima andlise, é capaz de “violentar” o
pensamento como fluxo, dobra, afeto, intensidade e experimento.

Palavras-chave: Deleuze. Homem. Natureza. Arte. Experimento.

Abstract: In this paper, trace a cartography as to how Deleuze
deterritorialized the debate on human-nature relationship beyond the
classical binary logic subject/object. Seeking still explore this procedure
operates by aligning the arts in order to collect these, what, ultimately,
is capable of “ravish” as the thought flux, fold, affection, intensity and
experiment.

Keywords: Deleuze. Man. Nature. Art. Experiment.

Considerando que Gilles Deleuze (1925-1995) é filésofo
contempordaneo e tem, como noés, mais de dois mil anos de
historia do pensamento filoséfico pairando sobre sua cabecga,
cabe, inicialmente, apresentar qual sua relacdo com essa histéria e
quem sdo seus aliados para pensar as no¢oes de natureza, homem
e suas relagoes. Deleuze é um critico mordaz a histéria da filosofia,
especialmente aos usos que costumeiramente se faz dela. Como
estudante de graduacdo de filosofia, Deleuze teve uma experiéncia

1 Texto preparado para o 32 Encontro do Ciclo de Palestras e Debates 2012,
realizado dia 15 de agosto, no contexto do planejamento de atividades do Grupo
PET.

2 Doutora em Educacgéo e Professora dos Cursos de Graduagdo e Mestrado em
Filosofia da Unioeste, Toledo, Parana - Brasil. Endereco eletrénico: esterheu@
hotmail.com
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negativa com ela, diz ter feito parte de uma geragdo que foi quase
assassinada pela historia da filosofia, sobre isso ele conta:

Era historia demais quando chegdvamos 14, método demais,
imitacdo, comentdrio e interpretacdo, a nao ser por Sartre
[...] Felizmente, havia Sartre. Sartre era nosso Fora, era
realmente a corrente de ar fresco [...]. E Sartre nunca deixou
de ser isso, ndo um modelo, um método ou um exemplo, mas
um pouco de ar puro, uma corrente de ar [...]; um intelectual
que mudava singularmente a situacdo do intelectual [...]. A
historia da filosofia sempre foi o agente de poder na filosofia,
e mesmo no pensamento. Ela desempenhou o papel de
repressor: como vocé quer pensar sem ter lido Platdo,
Descartes, Kant e Heidegger, e o livro de fulano e sicrano
sobre eles? Uma formidavel escola de intimidagdo que
fabrica especialistas do pensamento [...]. Uma imagem do
pensamento, chamada filosofia constituiu-se historicamente
e impede perfeitamente as pessoas de pensarem (DELEUZE,

1998, p. 20-21).

Comanegatividade da experiéncia, Deleuze poderia teraberto
mao da histdria da filosofia, mas isto ndo ocorreu. Tanto em suas
aulas, como em seus livros fez outro uso dela: um uso funcionalista.
Tratou de um autor, de uma filosofia mostrando como ela funciona,
com quais engrenagens. Ao invés de questionar: “o que isso quer
dizer?”, perguntou: “como isso funciona?”. E nos sugere que fagamos
o mesmo, perguntando: como isso funciona para vocé? Por fim,
recomenda: se ndo funciona abandone o livro; troque-o por outro
(DELEUZE, 1992, p. 16) - por algum que faga com que algo em vocé
se mexa. Ou seja, se nada se passa entre vocé e o livro, desista dele,
tome um que faga passar intensidades, fluxos, processos, coisas
que ndo querem dizer nada, que ndo tém um significado escondido
a ser encontrado, uma verdade a ser desvendada; um livro com
ideias que tenham ligagdo com o Fora, com o exterior da filosofia
e do pensamento, com aquilo que impulsiona, provoca, violenta
o pensamento, que tira-o do mero exercicio de reconhecimento e
abre-o para a possibilidade da criagdo. Foi com essa perspectiva que
selecionou fildsofos da tradigdo, tais como Hume, Bergson, Spinoza
e Nietzsche, orientados pela cultura da alegria, pela exterioridade
das forcas e das relagdes. Com esses filosofos, inventou seus
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proprios métodos, novas regras e um novo tom para a filosofia: por
meio da técnica da colagem, utilizada por artistas do século XX,
desterritorializada para a filosofia? compds seus proprios conceitos,
isto a partir de elementos diversos de filosofias variadas, bem como
a partir da ndo-filosofia, da literatura, da pintura, do cinema e das
ciéncias. Assim, considero que Deleuze fez da filosofia uma arte
do encontro e da composi¢do, na medida em que criou aquilo que
nomeou de empirismo superior, ou empirismo transcendental.

Ndo o empirismo comumente definido pela historia da
filosofia em oposi¢do ao racionalismo como uma critica ao
inatismo, uma teoria segundo a qual o inteligivel, o conhecimento,
tudo o que diz respeito ao entendimento vem dos sentidos, comeca
e deriva da experiéncia; ndo um empirismo preocupado com o
conhecimento que pertence a um sujeito e remete a um objeto. Ao
invés disso, trata-se de um empirismo que se opde a tudo o que
compoe o mundo organizado e justificado pela légica do sujeito e
do objeto, dos estados de coisas, do mundo da matéria formada; é

3 Em sua filosofia das rela¢des, Deleuze retira do territério das artes a técnica da
colagem, utilizada especialmente pelos dadaistas e a reterritorializa na filosofia:
“A colagem é conhecida como um procedimento artistico que consiste em unir
pedagos de papel liso, estampado, pintado ou impresso (jornais, embalagens),
cartdo, tecido ou pequenos objetos sobre um suporte geralmente plano.
Comecou a ser praticada por diversos grupos de artistas plasticos a partir dos
primeiros anos do século XX, mas técnicas analogas foram usadas por musicos e
poetas” (In: http://www.pucsp.br/ponto-e-virgula/ni/artigos/o2-DodiPassetti.
htm). Analogia que Deleuze fez a sua ideia de filosofia e de um livro filosofico
por vir: “Aproxima-se o tempo em que ja ndo sera possivel escrever um livro de
Filosofia como ha muito tempo se faz: ‘Ah! O velho estilo...” A pesquisa de novos
meios de expressdo filosofica foi inaugurada por Nietzsche e deve prosseguir,
hoje, relacionada a renovagdo de outras artes, como, por exemplo, o teatro ou o
cinema. A este respeito, podemos, desde j4, levantar a questdo da utilizagdo da
Historia da Filosofia. Parece-nos que a Histdria da Filosofia deve desempenhar
um papel bastante andlogo ao da colagem numa pintura. A Historia da Filosofia
é a reproducdo da propria Filosofia. Seria preciso que a resenha em Historia da
Filosofia atuasse como um verdadeiro duplo e que comportasse a modificagdo
maxima propria do duplo (imagina-se um Hegel filosoficamente barbudo, um
Marx filosoficamente glabro, do mesmo modo que uma Gioconda bigoduda).
Seria preciso expor um livro real da Filosofia passada como se se tratasse de
um livro imaginario e fingido” (DELEUZE, 1988, p. 19). Trata-se, em nossa
interpretacdo a respeito da proposta de Deleuze, de uma dessacralizacdo da
histéria da filosofia, tal como Duchamp dessacralizou a arte quando em 1919
exp6s uma reproducgdo da Gioconda de Da Vinci desenhando bigodes nela.
Dessacralizacdo para a abertura de novas possibilidades para o pensamento
conceitual, para que passe ar puro na propria historia da filosofia.
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antes, um empirismo a-subjetivo e a-objetivo, explicado por uma
“estranha ‘razdo’ o multiplo e o caos da diferenga [...] diferenca que
esta por tras de toda coisa, mas nada ha atras da diferenca’, por isso,
um empirismo transcendental (DELEUZE, 1988, p. 107; 2002, p. 10).

Entendo que desde o primeiro livro, Empirismo e
subjetividade (1958/2001), quando ainda era um jovem professor,
Deleuze, ao apresentar a filosofia de Hume, estava compondo
0 seu proprio empirismo e a sua teoria das faculdades - pega
chave para a constituicdo de tal empirismo (HEUSER, 2010) -
para tanto, foi preciso engendrar a génese do pensar, isto é, fazer
a descricao genética das condi¢des de efetividade da experiéncia,
sempre frente a violéncia que lhe é propria, edificando uma
teoria diferencial das faculdades. Nesta primeira obra, Deleuze
assegura que o fundo tnico do empirismo, seu ponto de partida,
é a afirmacdo da imanéncia, o que implica ndo por em duvida a
existéncia do mundo, do dado, da experiéncia. Alids, muito tempo
depois, em 1990, Deleuze, em uma entrevista afirmara: “Acreditar
no mundo é o que mais nos falta; nos perdemos completamente
o mundo, nos desapossaram dele. Acreditar no mundo significa
principalmente suscitar acontecimentos, mesmo pequenos, que
escapem ao controle..” (DELEUZE, 1992, p. 218). Para Deleuze
e, para o empirismo, o problema de uma origem, de uma causa
da natureza e do espirito também ndo se coloca. Ou seja, nas
linhas de Hume, hda o mundo, o dado, sucessio movimentada de
percepgoes distintas — fluxo do sensivel, conjunto de percepgdes -
e, nele, o espirito, puro delirio, colegdo de ideias ligadas ao acaso?,
imaginacdo fantasista e delirante, absolutamente embaralhada
e sem determinagdo: movimento de ideias inconstantes que
percorre o universo livremente e cria cavalos alados, dragdes
de fogo e gigantes monstruosos (HUME, 2001, p. 34). Por meio
desse mundo selvagem de constante mudanga, movimento sem
identidade nem lei - anarquia coroada -, que pode ser chamado
simplesmente de experiéncia, a questao do empirismo que afirma o
dado tal como o conjunto do que aparece é a da subjetividade. Ou
melhor: o problema da constitui¢do do sujeito a partir do dado, os
processos de subjetivacdo, ou, como Deleuze preferira mais tarde:

4 Acaso enquanto negacdo de uma causa que, por sua vez, traca o caminho
para o pensamento e for¢a-o a considerar objetos determinados em relacoes
determinadas. Tudo o que o acaso faz é destruir tal determina¢do do pensamento,
deixando a mente em seu estado original de indiferen¢a (HUME, 2001, p. 158).
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produgdo de novos tipos de acontecimentos (DELEUZE, 1992, p.
218). Em tal produc¢do, vemos a questdo “o que significa pensar?”
sempre presente de modo que compreendo que é esse o problema
orientador da filosofia de Deleuze.

Ao encontrar-se com Hume, Deleuze mostra uma das
originalidades do empirista inglés e que sera adotada pelo
francés, qual seja: “as relagées sdo exteriores aos seus termos”
(DELEUZE, 1995, p. 210; grifos do autor). Uma vez que ha,
exclusivamente, ideias nas impressdes sensiveis, as relacoes’ entre
elas sdo, necessariamente, exteriores e heterogéneas a seus termos,
impressdes ou ideias. Deleuze afirma que Hume foi o primeiro a
desdobrar o mundo empirista em toda a sua extensdo e elevar o
empirismo a uma poténcia superior. Inaugurando o ponto de vista
transcendental, tornou manifesta a exterioridade do mundo, um
mundo ilogico

[...] em que o préprio pensamento estd numa relagdo
fundamental com o Exterior [0 Fora], mundo em que ha
termos que sdo verdadeiros atomos, e relagdes que sdo
verdadeiras passagens externas — mundo onde a conjungdo
‘e’ destrona a interioridade do verbo ‘¢’ (DELEUZE, 1995, p.
211).

E em decorréncia da exterioridade das relacdes ou das
conjungoes, que se pode afirmar que o espirito devém uma natureza
humana, que o sujeito se constitui no dado e o ultrapassa em um
mundo “conjuntivo de dtomos e relagées” (DELEUZE, 1995, p. 211).
Ou seja, é a medida que variam as relagdes entre as ideias, enquanto
faz diferentes conexdes entre os termos, na medida em que cria,
inventa relagdes, experiencia ilimitadas combinagdes, faz rizoma,
que o espirito devém homem e se constitui enquanto sujeito. O
privilégio da exterioridade e a autonomia das relagées entre termos
e ideias é a base para o construcionismo filoséfico de Deleuze, para
a invengdo de inauditas combinagdes, para a arte do encontro e da
composicdo em um “mundo de Arlequim, com toda a variedade
de matizes e de fragmentos ndo totalizaveis onde se comunica por

5 Relacdo “é o que nos faz passar de uma impressdo ou de uma ideia dadas a
ideia de alguma coisa que ndo é atualmente dada. Por exemplo, penso em algo
de ‘semelhante’... Ao ver o retrato de Pedro, penso em Pedro, que ndo estd ai”
(DELEUZE, 1995, p. 210).
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meio de relacoes exteriroes” (DELEUZE, 1995, p. 211). Dai sobrevém
também a concepgdo de filosofia como agenciamento, no sentido
de uma composi¢do de elementos distintos, ideias, relagoes e
circunstdncias capaz de criar conceitos que possam mudar nossa
relagdo com o mundo. A ideia de filosofia como agenciamento -
que Deleuze intensificara em seu encontro com Guattari — pde em
relagdo todas as formas de conexdo, inclusive as ndo-humanas:

[...] todas as combinagdes sdo possiveis entre mdaquinas
técnicas, animais e humanos. Sio sempre processos de
subjetiva¢do, de individuagdo que estdo no horizonte. Tal
objetivo pressupée ndo somente desvios, mas também
reconecta o homem com a natureza, com a physis. Na
verdade, ndo had mais distingdo pertinente, no nivel das
ligagbes de agenciamento, entre natureza e artificio (DOSSE,
2010, p. 211).

Para abordar o problema que nos reune hoje, aqui, e que
ha muito vem sendo pensado pelos componentes do PET, decidi
chamar, além de Hume, trés outras figuras carissimas a Deleuze
para ver se elas podem funcionar na composi¢cdo da tematizagdo,
numa perspectiva deleuziana, a respeito das nogoes de natureza/
homem e suas relagdes. [Ainda que tal chamada torne essa
abordagem difusa, acredito que a singularidade aberta e rizomatica
da filosofia de Deleuze possa mesmo abrir para uma diversidade
de perspectivas talvez ainda impensadas nesse grupo de jovens
pesquisadores]. Trata-se de trés figuras solitarias. Solitarias porque
sdo sem lugar, porque a elas era impossivel integrar-se a qualquer
meio, uma vez que eram dtopos. Ocupavam, propriamente, a
condicdo do fildsofo, pois, para Deleuze: “O filésofo pode residir
em diversos Estados, habitar diferentes meios, mas a maneira de
um eremita, de uma sombra, viandante, inquilino de apartamentos
mobiliados” (DELEUZE, 2002, p. 10). De acordo com Deleuze, o
unico espaco para o filésofo é o da resisténcia, resisténcia ao seu
tempo “a favor, espero, de um tempo por vir”. (DELEUZE, 2002, p.
10).

A primeira dessas figuras é aquela que Deleuze chama
de “cristo dos filosofos” (DELEUZE e GUATTARI, 1992, p. 79), o
artesdo, ou operario da filosofia: Spinoza. No preficio a terceira
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parte de sua obra Etica, ele escreve:

Os que escreveram sobre os afetos e o0 modo de vida dos
homens parecem [...] conceber o homem na natureza como
um império num império. Pois acreditam que, em vez de
seguir a ordem da natureza, o homem a perturba, que ele
tem uma poténcia absoluta sobre suas proprias agdes, e que
ndo é determinado por nada mais além de si proprio. Além
disso, atribuem a causa da impoténcia e da inconstancia ndo
a poténcia comum da natureza, mas a ndo sei qual defeito
da natureza humana, a qual, assim, deploram, ridicularizam,
desprezam ou, mais frequentemente, abominam [...]. Mas
ninguém, que eu saiba, determinou a natureza e a for¢a dos
afetos nem, por outro lado, que poder tem a mente para
reguld-los [...] eis aqui o meu raciocinio. Nada se produz
na natureza que se possa atribuir a um defeito préprio dela,
pois a natureza é sempre a mesma, e uma so e a mesma em
toda parte, sua virtude e 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, sio sempre as mesmas
em toda parte [...]. Tratarei, assim, da natureza e da virtude
dos afetos, bem como da poténcia da mente sobre eles, [...]
considerarei as a¢des e os apetites humanos exatamente
como se fossem uma questdo de linhas, de superficies ou de
corpos (SPINOZA, 2007, p. 161-162).

Conservemos, por ora, para tematizar nosso problema, a
contrariedade de Spinoza a ideia de que o homem é um império
a parte dentro do império da natureza e sua proposta de que o
homem e todas as coisas sdo produgdo da natureza.

A segunda figura é Bergson, que, em As duas fontes da moral e
da religido (1978), afirma o carater utilitarista da natureza e mostra
o demorado trabalho que ela teve para resolver problemas a fim
de atender as suas préprias exigéncias vitais. Enquanto a natureza
deu instintos aos animais, aos homens deu-lhes inteligéncia®, cuja

6 Em Instintos e instituicées, texto de Deleuze ordenado por ele proprio no
bloco de textos “De Hume a Bergson”, se afirma que quanto mais imperfeito for o
instinto naespécie, mais submetido estard avaria¢do, a indecisdo, a circunstancias
exteriores e, assim, ele dard mais lugara inteligéncia. No caso do homem, que tem
instintos fracos, ou ndo os tem, a fim de satisfazer suas tendéncias e necessidades,
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funcdo original é:

[...] resolver problemas andlogos aqueles que o instinto
soluciona, por método muito diferente, é certo, que garante o
progresso e que ndo se pode executar sem uma independéncia
teoricamente completa em relacdo a natureza. Mas essa
independéncia é limitada, de fato: ela se detém no exato
momento em que a natureza va contra seu alvo, frustrando
um interesse vital. A inteligéncia é, pois, necessariamente
vigiada pelo instinto, ou antes, pela vida, origem comum do
instinto e da inteligéncia (BERGSON, 1978, p. 133).

Bergson reconhece que, no entanto, a evolugdo criadora da
natureza — a prépria Duragdo, o Movimento, o Impulso vital -
aconteceu de modo descontinuo; se deu por saltos e, a cada parada,
produziu uma “combinagdo perfeita em seu género comparavel
as figuras que se sucedem quando se gira um caleidoscopio”
(BERGSON, 1978, p. 105). O mesmo é dito em outras palavras por
Deleuze, em Bergsonismo (DELEUZE, 1999, p. 84): “toda espécie
é, portanto, uma parada de movimento [...] funciona como uma
solugdo vital tdo perfeita quanto pode sé-lo em variados graus”;

a inteligéncia cria institui¢des (por exemplo, para satisfazer as necessidades
sexuais e a procriacdo da espécie, cria-se o casamento), desse modo, na natureza,
ha duas formas organizadas de uma satisfa¢do possivel num meio dado: o instinto
eainstituicdo (DELEUZE, 2006, p. 29). Na perspectiva bergsoniana, apresentada
por Deleuze (1999, p. 88ss), desde o surgimento das sociedades humanas estdo
implicadas compreensdes inteligentes de suas necessidades e uma organizac¢do
racional das atividades, mas também estdo contidos, em sua formacgao, fatores
irracionais, os quais sdo os elementos de conservac¢do de sua existéncia enquanto
sociedade. Ndo ha sociedade sem religido, sem algum tipo de mistificagdo, de
supersti¢des, de representagdes coletivas, mais ou menos irracionais e absurdas,
inscritas nas institui¢des, na linguagem e nos costumes. Exemplos evidentes
de tais representagdes infundadas racionalmente sdo a mitologia e a tragédia
grega; outro exemplo de algo arraigado tanto nas sociedades primitivas quanto
nas contemporaneas que lhes da subsisténcia e que estd fundado em um fator
irracional é a obrigagdo. Cada obrigagao particular é convencional e pode beirar
o0 absurdo - seja “cumprir com as obriga¢des morais’, “sempre agir justamente’,
ou, simplesmente, “ter que estudar’, “ter que trabalhar”, “ter que pagar dividas”. O
que ha de fundado, para Bergson, é o todo da obrigacdo, ou seja, a obrigacdo de ter
obrigacdo, a sua regularidade - nada mais que a analogia com a ordem inflexivel
dos fenémenos da vida - trata-se de um fundamento proveniente da natureza,
imposto sobre a razdo para que uma sociedade humana possa subsistir. Entdo, a
obrigagdo é por nos representada como um elo entre os homens, mas também
o que liga 0 homem individual a si mesmo. Trata-se, pois, de uma necessidade
determinada pela natureza a fim de manter a coesdo social (BERGSON, 2001).
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quer dizer, ndo é sempre que a solugdo vital criada pela natureza
¢ um sucesso perfeito. Na linha do homem, contudo, o impulso
vital passou com sucesso, ele “é a razdo de ser do desenvolvimento
completo” (BERGSON, 1978, p. 175; 2005, p. 200).

Este aspecto é o que Deleuze quer investigar, quer saber de
onde vem o privilégio atribuido ao homem. Talvez o que pode ser
0 mais interessante para pensar o nosso problema. Ha algo no
homem que ndo acontece entre as demais espécies: “0 homem é
capaz de baralhar os planos, de ultrapassar seu préprio plano como
sua propria condi¢do, para exprimir, enfim, a Natureza naturante”
(DELEUZE, 1999, p. 87; BERGSON, 1978, p. 48: “é para voltar a
natura naturante que nos separamos da natura naturata”). Nesse
baralhar dos planos, o homem ultrapassa o plano que de inicio
a natureza criara para ele. O que ndo significa que o natural no
homem foi expulso, pois, nas palavras de Bergson, “ele [0 natural]
ndo se deixa expulsar. Ele esta sempre presente’, pois, “a natureza é
indestrutivel” (BERGSON, 1978, p. 226).

Valedemorar-nosum pouco mais nesteaspectodaespeculagdo
que Bergson faz e que Deleuze insiste em seu Bergsonismo. Isto
porque na leitura deleuziana as possibilidades do humano se
abrem, na medida em que novas faculdades, ou novos poderes - o
que é 0o mesmo - sdo dados ao homem pela natureza (ou produzidas
de acordo com os agenciamentos estabelecidos), para além da
inteligéncia. Eis mais uma linha lancada para ampliar a perspectiva
de nosso problema.

De inicio, a natureza, com sua sabedoria, ao dar ao homem a
faculdade da inteligéncia, havia previsto uma vida em sociedade,
mas numa extensao limitada: sua sociabilidade fora “calculada para
culminar em pequenas sociedades, e sua inteligéncia destinada a
favorecer a vida individual e a vida do grupo” (DELEUZE, 1999, p.
47-48). Porém, por seu proprio e imprevisivel esfor¢o, a inteligéncia
se dilatou e assumiu um desenvolvimento inesperado. Deleuze vé,
neste gesto da inteligéncia, a liberdade e a diferenca se atualizando.
Diferenca que é, para Deleuze e também para Bergson, positiva e
criadora.

Sobre a linha de diferencia¢do do homem, o impulso vital
soube criar com a matéria um instrumento de liberdade,
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soube “fabricar uma mecdnica que triunfava sobre o
mecanismo’, soube “empregar o determinismo da natureza
para atravessar as malhas da rede que ele havia distendido”. A
liberdade tem precisamente este sentido fisico: “detonar” um
explosivo, utiliza-lo para movimentos cada vez mais potentes
(DELEUZE, 1999, p. 87).

Neste dilatar-se da inteligéncia, o homem enganou a
natureza, iludiu-a de muitas maneiras. Bergson apresenta dois
exemplos distintos das artimanhas da inteligéncia. O primeiro
deles é referente ao que deveriamos ter em comum com os demais
seres vivos: a procriacdo ilimitada. No entanto, com sua astucia,
a inteligéncia encontrou “o meio de frustrar o ato sexual de suas
consequéncias” o homem enganou a natureza tornando-se
capaz de “abster-se de colher sem renunciar ao prazer de semear”
(BERGSON, 1978, p. 47). O segundo exemplo refere-se a quando
o homem rompeu com o plano da natureza que previra a vida
humana em pequenos grupos unidos por estreitos lagos sociais,
“mas que de grupo a grupo houvesse hostilidade virtual: devia-se
estar sempre pronto para atacar ou defender” (Ibidem). O que fez a
inteligéncia? For¢ou as barreiras da comunidade e transformou “a
solidariedade social em fraternidade humana” - o que por minha
conta e risco complemento: a inteligéncia ilude a natureza, quebra
divisas naturais e sociais, ao ponto de propor uma unido planetaria
entre os homens.

Sabemos, no entanto, por experiéncia, que nenhum desses
exemplos de ardil da inteligéncia sdo universalizaveis, aplicaveis
a todas as inteligéncias existentes’. Sio raros os individuos
dispostos a langarem-se nesta aventura de uma unido planetaria, as
hostilidades entre grupos estdo por toda parte — de algum modo, as
tendéncias organicas a vida em sociedade reduzida permanecem o
que eram nas sociedades fechadas (BERGSON, 1978, p. 47); alias,
talvez, aqueles que tendem aos grupos fechados ainda estejam
orientados pela moral elementar das sociedades primitivas; assim

7 Em O pensamento e o movente, na parte em que trata do pragmatismo de
William James, Bergson afirma que a inteligéncia tem “hédbitos de economia” (o
que parece ser possivel traduzir por preguiga), pois é “aficionada porsimplicidade.
Ela economiza o esfor¢o e quer que a natureza se tenha arranjado de modo que s
exija de nos, para ser pensada, a menor soma possivel de trabalho” (BERGSON,
2006, p. 246).
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como a procriagdo humana que ndo se limita: ja somos sete bilhdes
de humanos ocupando e devastando a Terra! E, portanto, apenas
alguns individuos que sdo capazes, ao menos no principio, de
“enganar” a natureza. Para Bergson, porém, entre estes individuos
e a natureza ndo se deu uma cisdo, pelo contrario, o ardil dessas
inteligéncias de génios provém da prdpria natureza:

E verdade que se descéssemos até a raiz da propria natureza,
talvez nos apercebéssemos de que é a mesma forca que se
manifesta diretamente, voltando-se sobre si mesma, na
espécie humana uma vez constituida, e que atua depois
indiretamente, por intermédio de individualidades
privilegiadas, para impelir a humanidade para a frente
(BERGSON, 1978, p. 42).

A for¢a da natureza, contudo, ndo parou por ai. A fim de
afirmar seu impulso vital, ao mesmo tempo em que impeliu
a humanidade para frente com as poténcias da inteligéncia
capazes de romperem com a sociabilidade e baralhar os planos,
precisou agir contrariamente aos efeitos danosos da dilatagdo da
inteligéncia. Explico: com a apari¢do da inteligéncia no homem,
a vida [no homem] inventa uma série de faculdades que rompem
com o instinto social, tais como a iniciativa, a independéncia e
a liberdade. No entanto, com o uso dessas faculdades corre-se o
risco de prejudicar a disciplina social, pois, uma vez enriquecida
com todas elas, a vida inteligente tende a romper com os instintos
gregarios, e a ocupar-se, pela reflexdo, com o desenvolvimento das
potencialidades individuais. Surge, assim, o egoismo - ausente nas
demais espécies.

Para proteger a barreira que fora aberta pelo egoismo e que
agora ameaca a seguranga do social, é preciso um guardido, uma
reacdo ao poder dissolvente da inteligéncia: a natureza encontra
na religido a sua primeira defesa contra a inteligéncia. Por meio
dela, o que é habitual aos membros do grupo passa a ter um carater
religioso e, em certa medida, o elo entre os individuos se restabelece
e o social pode ser conservado. (BERGSON, 1978, p. 101). Fica, no
entanto, a questdo: por quais meios a religido é produzida pela
natureza?

Ainda mais. Além de oferecer perigos a sociabilidade, a vida
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de um povo e de uma cultura, a atividade da inteligéncia pode ser
arriscada para o proprio individuo. Ela pode implicar um excesso
de lucidez sobre o homem quando, por meio da faculdade de
observar, toma consciéncia de que estd sujeito a perigos e doencas
e que ird morrer, assim, ndo podera exercer o seu poder de pensar
sem representar para si um futuro incerto, que lhe desperta medo.
E preciso, entdo, uma resposta da natureza, que ponha freios a
atividade da inteligéncia, uma vez que ela pode pér a vida em
xeque, ndo s6 pelo impulso individualista que pde em risco a coesdo
social, mas também porque, devido a excessiva consciéncia da sua
finitude, da incerteza e fragilidade dos seus empreendimentos,
da acumulagdo de conhecimentos que ultrapassam qualquer
necessidade vital, produz sobre o homem certo amedrontamento e
dificulta a agdo do individuo (BERGSON, 1978, p. 134ss).

Como resposta a tais perigos, a natureza teria desenvolvido
um contraponto ao poder dissolvente e desencorajante da
inteligéncia. Por uma necessidade vital, como uma espécie de
instinto, ou melhor, um residuo de instinto que perdura em
torno da inteligéncia - um®“instinto virtual” -, a natureza exigiu
do espirito um outro género de atividade e criou no homem uma
funcdo compensatoria, uma nova faculdade: a fungdo fabuladora
ou a faculdade de fabulagdo, que, sem ser um instinto, joga nas
sociedades humanas um papel simétrico ao instinto nas sociedades
animais (BERGSON, 1978, p. 171).

Aquela guardid da natureza, a religido, fora criada por
essa faculdade fabulatéria que cumpre uma fungdo criadora de
representagdes ficticias, as quais, contrapostas a representagdo
intelectual do real, tendem a equilibrar a relagdo de forgas entre o
social e o individual. Bergson indica que, em principio, trata-se de
representagdes religiosas, tais como os deuses da cidade, o culto
aos ancestrais, crencas nos espiritos, supersticdes de todo género,
as quais, por sua intensidade, levardo os individuos a pensar em
outra coisa que ndo em si mesmos. Essas representagdes sdo um
conjunto de fic¢des que constitui uma espécie de inteligéncia social,
complementar das inteligéncias individuais. Tudo o que é habitual
aos membros de um grupo e o que a sociedade espera dos individuos
é alcancado pela mediacdo do fabuloso, através da imposicao de
costumes e leis religiosas. Posteriormente, a faculdade fabuladora
passa a inventar, a partir da religido, a literatura e o teatro. Atraveés
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dela, as fantasias do artista, do poeta e do dramaturgo se atualizam
quando apresentam as fisionomias, as caracteristicas e as histdrias
dos deuses (emblemadtico deste poder do artista é a obra de Hesiodo
com sua Teogonia); quando narram suas aventuras e intervengoes
nos assuntos humanos (aqui, podemos pensar em Homero com
suas Iliada e Odisséia). No entanto, a fabula¢do, depois do periodo
mitoldgico, segue tendo a mesma fun¢do enquanto uma “faculdade
de alucina¢do voluntaria” (BERGSON, 1978, p. 161).

Protecdo individual e social: a funcdo fabuladora aparece,
também, como uma rea¢do de defesa da vida individual, a propria
condi¢do da consolidacdo do social, uma vez que individuo
e sociedade se implicam reciprocamente. A neutralizacdo da
hegemonia da inteligéncia serve de mecanismo de seguranca
em situa¢des nas quais o excesso de lucidez ou de conhecimento
acabaria por inundar a vida, pois, a fic¢do, quando é eficiente, pode
ser comparada a uma alucinacdo nascente: ela pode contrariar o
julgamento e o raciocinio, que sdo as faculdades propriamente
intelectuais. Ora, o que fez a natureza? Apesar de ter criado seres
inteligentes, a fim de frear certos perigos da atividade intelectual,
mas, sem comprometer o futuro da inteligéncia, fez do homem
também um animal imaginativo e supersticioso, ndo por puro
prazer, mas por necessidade (BERGSON, 1978, p. 47). Com a tinta
tragica nietzschiana concluimos dai que religido e arte tém uma
mesma proveniéncia e, na sua génese, uma unica fun¢do: mascarar
os terrores e atrocidades da existéncia, criar um antidoto para
superar a negatividade da vida e dizer sim a ela.

Para Bergson (1978, p. 161), a fun¢do fabuladora, mesmo
que ndo estivesse inicialmente presente nos planos da natureza
(BERGSON, 1978, p. 163), continua cumprindo seu papel ainda hoje
em nossas sociedades abertas, ainda que em diferentes graus, pode
ser encontrada em todas as pessoas. Esta mais viva nas criangas,
por certo, mas ndo so; ela opera intensamente nos dramaturgos
e romancistas e, por meio de suas obras, eles nos fazem sentir a
existéncia dessa faculdade especial de alucinagdo voluntaria,
mesmo quando ndo somos nos os autores das ficgdes: é ela que
entra em jogo quando nos emocionamos ao assistir um filme®,

8 Deleuze retomara o conceito de fun¢do fabuladora bergsoniano no segundo
livro consagrado ao cinema (Cinema II: a imagem-tempo), pois percebe tal fungao
viva e operante no cinema moderno e atribuird a ela uma fun¢do politica: criar
um povo de falta. Para tanto, fard tor¢des nesta nog¢do, o que em Bergsonismo
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quando nos comovemos pelo romance que lemos e quando as
mesmas sensagdes que atravessam as personagens passam também
por nos°.

Em seus estudos em torno da filosofia de Bergson, ja estd
inscrito o pluralismo que caracterizara toda a filosofia de Deleuze e,
coerentecomele, suano¢dode homem. Apesardesofrerrearranjos®,
conforme a composi¢do de componentes e aliados que fard ao

ndo fora realizado.
? Pelo recurso a faculdade fabuladora, Deleuze ainda ndo se d4 por satisfeito
rente ao problema da proveniéncia do privilégio do homem que se torna capaz
de enganar a natureza e ultrapassar seu plano inicial de manter os homens em
sociedades limitadas. Como um descobridor de segredos, Deleuze afirma que
a faculdade fabuladora nio teria impelido o homem a ultrapassar sua condi¢do
natural de viver em sociedades fechadas como as formigas e as abelhas, afinal, h4
sociedades fechadas com pantedo povoado por deuses e com belas fabulas sem
que ultrapassem o circulo que asisola. Seéundo ele, algo que difere da inteligéncia
e dos instintos e, a0 mesmo tempo, que difere do egoismo individual inteligente
e da sociabilidade quase instintiva, vem se inserir entre eles. Trata-se de um
elemento puro gerador de ideias novas: a emocdo criadora. Tal emocdo é diversa
daquelas advindas do egoismo, da pressdo social, das fantasias promovidas pela
fungdo fabuladora; essas emogdes estdo ligadas a representagdes, aquela é pura,
precede a representacdo. E emocdo criadora por trés razdes: exprime a criagdo
em sua totalidade, funcionando “como um Deus em nos” (DELEUZE, 1999,
p. 90); porque cria a obra na qual se exprime (ainda que Bergson apresente a
emocao criadora e a fabulagdo como aspectos presentes na cria¢do das artes,
afirmard que isso se da em Froporgéo variavel: o romance e o teatro sdo criados
predominantemente pela fabulacdo, a musica, por sua vez, pela emocdo e
criagdo); a terceira razdo, porque ela comunica a seus ouvintes um pouco
dessa criatividade. Essa emocdo criadora, Deleuze nomeard como “Memoria
cdsmica” que libera o homem do plano da natureza, um ente adequado a todo
o movimento da cria¢do. Entretanto, ndo é em todo homem que essa memoria
cdsmica se encarna, apenas em almas privilegiadas: “A emocdo criadora salta de
uma alma a outra, “de quando em quando’, atravessando desertos fechados. Mas,
a cada membro de uma sociedade fechada, se ele se abre a emogdo criadora,
esta comunica a ele uma espécie de reminiscéncia, uma agitagdo que lhe permite
prosseguir e, de alma em alma, ela traca o desenho de uma sociedade abertaq,
sociedade de criadores, na qual se passa de um génio a outro por intermédio de
discipulos, de espectadores ou de ouvintes” (DELEUZE, 1999, p. 91). Com este
conceito, Bergson indica a génese da arte musical e também d90 misticismo, uma
vez que as grandes almas sdo dos artistas e dos misticos, e ndo dos filésofos. No
entanto, disso Deleuze ndo se ocupa, € ai que ele, “diz” a Bergson: “sim... mas...”,
essa emogdo criadora é génese também da intui¢do — o que mais interessa a
Deleuze, no agenciamento com Bergson: “a intuicdo é o método do bergsonismo
[...] um dos mais elaborados métodos da filosofia” (DELEUZE, 1999, p. 7), mas
esse ja é outro problema que nio nos diz respeito neste momento...
10 Um fildsofo ndo para de remanejar seus conceitos, e mesmo de muda-los; basta
as vezes um ponto de detalhe que se avoluma, e produz uma nova condensagdo,
acrescenta ou retira componentes. O filésofo apresenta as vezes uma amnésia
que faz dele quase um doente: Nietzsche, diz Jaspers, “corrigia ele mesmo suas
ideias, para constituir novas, sem confessa-lo explicitamente; em seus estados
de alteracdo, esquecia as conclusdes as quais tinha chegado anteriormente”. Ou
Leibniz: “eu acreditava entrar no porto, mas... fui jogado novamente em pleno
mar” (DELEUZE e GUATTARI, 1992, p. 34).
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longo das demais obras, Deleuze nunca definira o homem por uma
unica faculdade: a inteligéncia, ou a razdo, ou o pensamento. Ao
contrario, o homem é a composi¢do de um conjunto de faculdades
ndo necessariamente convergentes.

A terceira figura fecha a triade dos intercessores de Deleuze,
provindos da histéria da filosofia, que contribuiram definitivamente
paraacria¢dode uma filosofiavitalista e, aseu modo, pode funcionar
ao lado de Spinoza e Bergson naquilo que nos interessa aqui: as
nogoes de natureza, homem e suas relagées. Trata-se de Nietzsche,
aquele que, para Deleuze (DELEUZE, 1992, p. 15), € o filosofo que
“da o gosto para cada um de dizer coisas simples em nome proprio,
de falar por afectos, intensidades, experiéncias e experimentagées”.
O prefacio do livro que Nietzsche nunca escreveu, A disputa de
Homero, inicia com a peremptoria recusa da separacdo entre
natureza e homem, em suas palavras:

Quando se fala de humanidade, a no¢do fundamental é a
de algo que separa e distingue o homem da natureza. Mas
uma tal separag¢do ndo existe na realidade: as qualidades
“naturais” e as propriamente chamadas “humanas” cresceram
conjuntamente. O ser humano, em suas mais elevadas e
nobres capacidades, é totalmente natureza... (NIETZSCHE,

1996, p. 73).

Para compreender a tematizacdao da cultura, do mundo
inventado pelo homem, feita por Nietzsche, a qual Deleuze
corrobora, é, portanto, imprescindivel ndo fazer oposi¢do entre
natureza e cultura, uma vez que ele considera que a separa¢do
entre natureza e homem nao existe. Tal divisdo trata-se de uma
mistificagio metafisica, pois em suas faculdades mais nobres
e elevadas, o homem ¢é inteiramente natureza e carrega em si a
estranheza deste duplo carater natural. Ao tematizarsobrea cultura,
Nietzsche quer cumprir a tarefa de triunfar sobre as interpretagoes
que separaram o homem da natureza, que romperam com o texto
homo natura e retraduzir o homem de volta a natureza, ele quer:

Fazer com que no futuro o homem se coloque frente ao

homem tal como hoje, endurecido na disciplina da ciéncia
ja se coloca frente a outra natureza, com intrépidos olhos
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de Edipo e ouvidos tapados como os de Ulisses, surdo as
melodias dos velhos, metafisicos apanhadores de passaros,
que por muito tempo lhe sussurraram: “Vocé é mais! E
superior! Tem outra origem!” (NIETZSCHE, 1992, § 230).

Na medida em que Nietzsche interpreta as coisas humanas e
a natureza num mesmo plano, o principio irredutivel da cultura é o
mesmo de tudo o quevive: osinstintos, as forcas — exatamenteaquilo
que é tomado como inumano por aqueles que querem dar uma
origem superior ao homem. Seguindo esse principio, a perspectiva
deleuziana interpreta que a cultura exprime a violéncia das forcas
que se apoderam do pensamento, pondo em jogo o inconsciente
do pensador, porque é nele que a atividade do nosso espirito
ocorre, onde a espécie mais vigorosa de pensamento acontece.
Deleuze encontrou em Nietzsche uma nova aproximacdo da ideia
de um empirismo superior: fez da teoria da vontade de poténcia
o novo principio de compreensdo das condi¢des de efetividade da
experiéncia; definiu-a como forca plastica interna das forgas e das
representacdes; pelo conceito de vontade de poténcia criou um
método genealdgico que permitiu Deleuze determinar a génese
ativa e reativa das faculdades e de seus usos.

Esse momento da obra de Deleuze serd apresentado pelas
jovens pesquisadoras nos encontros de estudos restritos ao PET,
por essa razdo, ndo apresentarei essa leitura de Deleuze. Ao invés
disso, aproveitarei a oportunidade para finalizar a apresentagdo e
mostrar que Deleuze, especialmente quando esta com Guattari,
pensaa constitui¢do do mundo, da cultura em relagdo com oanimal,
assim como a tarefa do escritor como aquele que esta a espreita, tal
como um animal. Nao que ele ignore as diferencas entre os animais
e os homens, mas, coerente com um pensamento pluralista, que
comporta uma multiplicidade de perspectivas coletivas sobre
a vida, pensa a produgdo de subjetividades e a constituicao de
mundo a partir de possiveis agenciamentos também com moléculas
inumanas. Alias, toda sua perspectiva ética, ele afirmara, se trata
de uma etologia, a ciéncia que estuda as composi¢des de relagdes
ou de poderes entre as coisas. Sua ética serd, entdo, “uma sinfonia
da Natureza, da constituigio de um mundo cada vez mais amplo e
intenso” (DELEUZE, 2002, p.133). Paraa constituicdo de um mundo,
trata-se, portanto, de criar agenciamentos compostos de elementos
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humanos e também inumanos, como forcas animais, vegetais,
minerais, mecdnicas. Nesta composicdo ainda havera homem?
Deleuze aposta e indica que, na medida em que o homem entra em
relacdo com novas forgas é uma nova forma que se constitui. Sera
isso, ainda, o homem? Talvez, nos aproximemos mais do além-do-
homem. Alids, na medida em que hd muito entramos em relagdo
com o silicio - e vocés, jovens mais do que nos, os velhos — seremos
ainda homens?
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“Etica fazendo-se filosofia” - lendo Lévinas

“Ethics is doing philosophy” - reading Levinas

PEDRO GAMBIM'

Resumo: O trabalho visa retratar o estatuto pelo qual Lévinas, conforme
a expressao de Derrida, reconhece uma “anterioridade absoluta do rosto
do outro”. Dessa forma, a abertura do eu a outrem, “relagdo sem relagdo”
é o sentido profundo do humano, em sua significancia ética.
Palavras-chave: Lévinas. Etica. Rosto. Alteridade. Sentido.

Abstract: The paper aims to depict the status by which Lévinas, as the
expression of Derrida, recognizes an “absolute priority of the other’s
face”. Thus, the opening of the ego to others, “relation without relation”
is the profound sense of humanity, in its ethical significance.
Keywords: Levinas. Ethics. Face. Alterity. Sense.

« ) . . . o »
La transcendance n'est pas une optique, mais le premier geste étique
(Levinas).

[(3 . A M L ~ r . r . ”» .
... a exigéncia ética ndo é uma necessidade ontoldgica” (Levinas).

“A ética é o humano, enquanto humano” (Levinas).

“Etica fazendo-se filosofia” indica um itinerdrio de
aproximagdoa “obra”de Emmanuel Lévinas, obracuja “fecundidade”
éinquestionavel. Como atesta Jacques Derrida em “Adeus”, discurso
pronunciado por ocasido da morte de Emmanuel Lévinas:

Todos os dias, para além mesmo da Franca e da Europa, ja
temos mil indicages - através de tantas obras em tantas
linguas, tantas tradugdes, tantos coloquios, etc. — de que a
repercussdo deste pensamento mudou o curso da reflexdo

1 Trabalho apresentado ao Programa de Educacdo Tutorial (PET-Filosofia) da
UNIOESTE, em maio de 2013, no 2° Encontro do Ciclo de Palestras e Debates.
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filosofica de nosso tempo, e da reflexdo sobre a filosofia, sobre
o que ordena a ética. A um outro pensamento sobre a ética,
sobre a responsabilidade, sobre a justiga, sobre o Estado, etc.,
a um outro pensamento sobre o outro, a um pensamento
mais novo que tantas novidades, porque ele se ordena a
anterioridade absoluta do rosto do outro (DERRIDA, 2004,

p.18).

Neste percurso pelo pensamento levinasiano, a atitude é
de “acolhimento”, na “escuta” desta palavra que “abre o acesso a
humanidade do humano”, e “um novo ponto de partida paraa ética”.
Na contestac¢do da prioridade origindria do ser, em seus privilégios
de inteligibilidade e significa¢do - evadindo-se do ser - afirma-se
a prioridade da ética entendida ndo como “corolario de uma visao
do mundo, como fundada sobre o ser, sobre o conhecimento, sobre
categorias ou existenciarios” (LEVINAS, 2002, p. 164) e que ndo
se fundamenta numa “vontade livre e racional” e na “autonomia
soberana do eu” no exercicio de seus poderes e de seus saberes.
E no “acolhimento de Outrem”, no “aproximar-se do préximo na
proximidade”, no “um-para-o-outro’, na dissimetria da relagdo,
¢ 0 “ndo contemporaneo” do “outro’, o “ndo englobavel”, o “ndo
tematizavel”, o “ndo sintetizavel” pelo “eu”. No dizer de Lévinas:
“um-para-o-outro como um-guardido-de-seu-irmdo, como
um responsavel-pelo-outro. Entre o um que eu sou e o outro
pelo qual eu respondo abre-se uma diferenca sem fundo, que é
também a ndo indiferenga da responsabilidade, significincia da
significacdo, irredutivel a qualquer sistema” (LEVINAS, 1993, p.
15). Esta diferenca da ndo-indiferenca estrutura originariamente
o humano. Dito de outro modo: a abertura do eu a outrem, “sem
fundo de comunidade’, “relacdo sem relacdo” é o sentido profundo
do humano, em sua significancia ética.

)

Lévinas, emsseuartigo “A ontologia é fundamental?”, publicado
em 1951 (LEVINAS, 2005, p. 25-33), embora reconhecendo a
novidade da ontologia contemporanea que, “nas suas preocupagdes
temporais soletra-se a compreensdo do ser”, e que a “compreensio
do ser ndo supde apenas uma atitude teorética, mas todo o
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comportamento humano” sendo o homem inteiro ontologia
(LEVINAS, 2005, p. 22-23), pde em questdo o estatuto da ontologia.
Reconhece Levinas que “questionar esta evidéncia fundamental
(primado da ontologia entre as disciplinas do conhecimento) é
um empreendimento temerario. Mas abordar a filosofia por este
questionamento é, pelo menos, remontar a sua fonte, para além da
literatura e seus patéticos problemas” (Ibidem, p. 21). Se “a ontologia
é a esséncia de toda a relacdo com os seres e até de toda relacdo no
ser, [...] submetendo as relagées entre entes as estruturas do ser, a
metafisica a ontologia..” (LEVINAS, 2005, p. 25-27), ha, no entanto,
uma relagdo que ndo é ontologia: a relacdo com outrem, relagdo esta
que “excede a compreensdo”. “O homem - diz Lévinas — é o tinico ser
que ndo posso encontrar sem lhe exprimir este encontro mesmo. O
encontro distingue-se do conhecimento precisamente por isso. Ha
em toda a atitude referente ao humano uma saudagdo - até quando
ha recusa de saudar” (LEVINAS, 2005, p. 28). A compreensio e a
significagdo - nivel ontoldgico - Lévinas opde a significancia ética
do Rosto. A experiéncia irredutivel e tltima da relagdo esta “no
face a face dos humanos, na sociabilidade, na significagdo moral”.
A relacdo inter-humana é, por exceléncia, o “ndo-sintetizavel’, e o
que ndo cabe na tematiza¢do. Na inquietude com a intromissdo
de Outrem no Eu irrompe a significancia ética e o “humanismo do
outro homem”. O “traumatismo do outro” que vem do outro instala
“0 ndo-repouso, a inquietude em que a seguranca do realizado
e do fundado é posta em questdo”. “Relagdo ao Outro - no dizer
levinasiano - o qual precisamente por sua diferenca irredutivel, se
recusa ao saber tematizante e, assim, sempre assimilador. Rela¢do
que, desta forma, nido se faz correlacdo (grifo meu)” (LEVINAS,

2002, p. 149).
Se no artigo supracitado ja se encontra delineado o itinerario

do pensamento levinasiano, é, no entanto, na obra Totalité et
Infinit: Essai sur UExtériorité que Lévinas afirma que a ética precede
a ontologia. Nos termos de Lévinas: “Ao desvelamento do ser em
geral, como base do conhecimento e como sentido do ser, preexiste
a relagdo com o ente que se expressa; o plano da ética precede o
plano da ontologia” (LEVINAS, 1971, p. 220). E de modo ainda mais
enfatico: “A ética mais além da visdo e da certeza, esboga a estrutura
da exterioridade como tal. A moral ndo é um ramo da filosofia, mas

é filosofia primeira” (LEVINAS, 1971, p. 340). E, ainda em Ethique et
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Infinit; dialogues avec Philippe Nemo: “E necessario compreender
que a moralidade ndo vem como uma camada secunddria por
cima de uma reflexdo abstrata sobre a totalidade e seus perigos; a
moralidade tem um nivel independente e preliminar. A filosofia
primeira é uma ética” (LEVINAS, 1982, p. 71).

No itinerario do pensamento levinasiano, constata-se um
progressivo aprofundamento no sentido de estabelecer a ética
como “filosofia primeira”. Neste sentido, assume a importancia
significativa — no conjunto de sua obra - a conferéncia por ele
proferida, em setembro de 1982, em Louvain, com o titulo Ethique
Comme Philosophie Premiére, sobretudo porque, como observa
Jacques Rolland, este texto pertence “ao altimo periodo filosofico
de Emmanuel Lévinas”, aos anos de “suprema maturidade e lucidez:
de suprema maestria” (ROLLAND, 1998, p. 1). E significativo
porque, com maturidade e maestria, Lévinas expde a possibilidade

e significacdo ultima da “ética fazendo-se filosofia” - ética-filosofia-
primeira.

II

“Etica como filosofia primeira’, marca distintiva da
originalidade do pensamento levinasiano, estabelece uma nova
significagdo para a “filosofia primeira”, fundamentalmente na
significagdo do “autrement qu’étre”, como também na significancia
“an-drquica” da ética. A orientacdo dada por Lévinas para o ético ndo
se liga ao conceito de Etica presente na tradigao filoséfica ocidental,
no qual a ética é derivada de um conhecimento ou da “Razdo como
faculdade do universal”, sendo a ética uma “camada superposta
ao ser”. Em Lévinas, Etica é um termo preciso, nio podendo ser
confundido com a habitual “filosofia moral”, nem com a axiologia
(filosofia dos valores), pois, “o fato ético - no dizer levinasiano —
ndo deve nada aos valores, mas sdo os valores que lhe devem tudo.
O concreto do Bem é o valor do outro homem” (LEVINAS, 2002, p.
197). Afirma Lévinas, de forma enfatica:

Descrevo a ética, ¢ o humano, enquanto humano. Penso que a

ética ndo é uma inven¢do da raga branca, da humanidade que
leu os autores gregos nas escolas e que seguiu certa evolugdo.
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O tnico valor absoluto é a possibilidade humana de dar, em
relagdo a si, prioridade ao outro. Ndo creio que haja uma
humanidade que possa recusar este ideal, mesmo que se deva
declara-lo ideal de santidade. Nao digo que o homem é um
santo, digo que é aquele que compreendeu que a santidade
era incontestavel. E o comeco da filosofia, é o racional, é o
inteligivel (LEVINAS, 2005, p. 149-150).

Ao se falar de ética, com efeito, como sugere Fabio Ciaramelli,
é preciso se questionar: quem fala? Na perspectiva da filosofia
transcendental, o

[...] discurso ético é enunciado por um Sujeito universal
e repousa na coincidéncia inofensiva e abstrata da
racionalidade, norma e sujeito. A filosofia deve negligenciar
sua singularidade em nome deste Sujeito transcendental
no qual a estrutura racional é norma do pensar e do agir.
[...] O sujeito transcendental é um principio formal que,
no fundo, ndo tem alteridade. A intersubjetividade lhe é
interior e a obrigagdo para com o outro se justifica antes de
tudo como obriga¢do em relagdo a si mesmo, ou seja, como
uma coeréncia intima com sua natureza intersubjetiva. A
racionalidade da norma assegura a autonomia do sujeito na
obediéncia ao dever ético. [...] a ética se torna produgdo de
valores subjetivos e institui¢des razoaveis (CIARAMELLI,

1989, p. 13).

Lévinas ndo deriva ética de sua significacdo grega como
ethos — permanéncia, estadia, etc. - ou da ideia grega da ética
como pesquisa de uma morada comum ou como formulacdo de
regras para o bem viver ou para o “viver segundo o bem”. Nao se
trata também de algo semelhante a “primazia da Razdo pratica”.
Em Lévinas, o ético ndo fica subordinado quer seja a prudéncia,
quer seja a “universalizacdo da maxima” ou, ainda, a “contemplagdo
de uma hierarquia de valores”. A ética ndo diz respeito a uma lei
universal, nem envolve reciprocamente liberdade e moralidade
num absoluto incondicional, distanciando-se de todo “formalismo”,
ao estilo kantiano.

Como afirma Jacques Derrida:
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[...] ndo esquegcamos que Lévinas ndo quer nos propor leis
ou regras morais, ndo quer determinar uma moral, mas a
esséncia da relagdo (grifo meu) ética em geral. Por isso, uma
vez que esta determina¢do ndo se dd como uma teoria da
Etica trata-se de uma Etica da Etica (DERRIDA, 1967, p. 184).

Lévinas ndo aborda a ética como o nome de uma disciplina
filosofica ou de uma determinada regido do saber filosofico. Ao
propor a “ética como filosofia primeira” ndo se trata apenas de
“inverter” a prioridade ou de sublinhar a primazia da ética com
relacdo a ontologia. Com efeito, propor a “ética como filosofia
primeira”’ ndo significa, simplesmente, a afirmac¢do da prioridade
e da anterioridade da ética com rela¢do a ontologia - primeiro se
elabora uma ética para, ao depois, sobre ela elaborar uma ontologia,
ou seja, ndo se trata da questdo “anterioridade/posteridade” O
que estd posto em questdo é a “primazia grega da ontologia”, ou
seja, todo o pensamento ocidental “que nos é transmitido” - um
pensamento, segundo Lévinas, incapaz de reconhecer a irredutivel
originalidade do exterior ao ser - a ontologia iguala os entes e lhes
dd um fundamento a partir da totalidade do ser, enclausurando-
se no que Lévinas qualifica de “egoismo ontoldgico”. Como afirma
Pintor-Ramos: “A ontologia é incapaz de conceber o exterior
a ela sem violentd-lo em seu carater irredutivel, de modo que
a transcendéncia é sempre dentro do ser (transcendéncia na
imanéncia), ou, em caso extremo, em referéncia ultima ao ser”
(PINTOR-RAMOS, 1987, p. 25). A questdo que se pde, ao se falar
em “filosofia primeira’, diz relacdo ao questionamento radical do
“império total e totalitario do ser”, questionando se a “linguagem e
gramatica do ser” é a inica possivel de se soletrar.

Enfaticamente, ndosetratadeumaquestiode fundamentagdo,
ou de uma investiga¢do sobre o fundamento (arqué), em que a
ética seria um fundamento ou principio constitutivo originario
mais radical do que a ontologia. Trata-se do fato de que a ética
abre a dimensdo de uma significacdo outra que a ontologia; ela
da testemunho do “outramente que ser” e da “an-arquia” de todo
fundamento. Na significincia do “um-para/pelo-outro”, a ética
atesta decisivamente o ocultamento, por toda filosofia ocidental
que “nos é transmitida”, do egoismo espontaneo do Eu (Moi), e poe
em questdo a espontaneidade do Eu (Moi) em seu constante esfor¢o
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de perseverar em seu ser. Como afirma Lévinas: “A teoria, como
inteligéncia do ser, convém o titulo geral de ontologia. A ontologia
devolve o Outro ao Mesmo, promove a liberdade que é identificagdo
do Mesmo que nio se deixa alienar pelo Outro” (LEVINAS, 1971,
p. 33). A intencdo critica, como respeito a Exterioridade, continua
Lévinas, vai além da ontologia. No dizer levinasiano:

[...] a critica ndo reduz o Outro ao Mesmo como a
ontologia, mas poe o exercicio do Mesmo em questdo. Um
questionamento do Mesmo - que ndo pode ser feito pela
espontaneidade egoistica do Mesmo - se realiza pelo Outro.
Esta estrangeiridade de Outrem - sua irredutibilidade do
Eu (Moi) - aos meus pensamentos e minhas posses, se leva
a termo precisamente como um pér em questdo da minha
espontaneidade, como ética. A metafisica, a transcendéncia,
o acolhimento do Outro pelo Mesmo, do Outro pelo Eu (Moi)
se produz concretamente como o por em questdo o Mesmo
pelo Outro, ou seja, como ética que leva a termo a esséncia
critica do saber (LEVINAS, 1971, p. 33).

Ainteligibilidade dosentido da énfase dadaa primaziada Etica
sobre a Ontologia ndo pode ser compreendida formalisticamente,
correndo o “perigo de simplificagoes e faceis desvios” Como
esclarece Pergentino Pivatto:

Mas esta primazia resulta de todo um processo em que se pde
em cheque o império do ser-esséncia comumente entendido
na tradicdo ocidental e se instaura, nas brechas abertas
da ruptura do ser, uma relacio melhor com a alteridade
inabarcavel pela intencionalidade e, contudo, incontornavel
pelo eu. A alteridade, aqui, deve ser entendida como rosto,
é 0 outro presente e seu vestigio que remanda para um
passado para sempre irrecuperavel. Haveria, pois, uma razdo
mais profunda que a razdo conhecida, mas ndo seguida
pela pratica filosofica ocidental, que preferiu quase sempre
a razdo da autonomia do eu as vicissitudes de uma relagao
transcendente. Percebe-se que a Etica, assim como Lévinas
a propde, ergue-se sobre os pilares da razdo mais profunda
e se estende em relagoes assimétricas. Consequentemente, a
Etica nio sera entendida como uma ciéncia regional ou como
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uma regido Ontologia-Metafisica... (PIVATTO, 1992, p. 328).

Curiosamente - e é digno de nota — se “ética precede
a ontologia” e “ética é filosofia primeira” sdo a expressdo do
pensamento levinasiano, por mais paradoxal que possa parecer,
Lévinas ndo tem nenhuma obra tematicamente dedicada a ética
mesma. Como observa Fabio Ciamarelli:

Na realidade, por mais paradoxal que isto possa parecer,
Lévinas jamais escreveu uma ética, mesmo que seu nome e
seu pensamento sejam imediatamente associados a nog¢oes
tais como a proximidade, a responsabilidade, o acolhimento
do outro e, sobretudo, o primado deste tltimo em relacdo a
posicdo do eu e as suas proprias aspiragdes legitimas. Uma vez
que é indubitavel o alcance ético desta reabilitacdo de uma
sensibilidade e de uma linguagem centrada na alteridade e
na sua concretude (basta mencionar a insisténcia, em todos
os escritos de Lévinas, sobre a ideia de que a alteridade
¢ sempre aquela de um rosto, isto é, de um ser humano
determinado, de sua irrepetivel unicidade), mais motivo se
tem para considerar o fato de ndo haver no inteiro corpus
levinasiano uma obra ou uma parte dedicada ex professo e
tematicamente a ética mesma (CIARAMELLI, 2008, p. 157).

O aparente paradoxo, no entanto, se dissipa ao se levar em
conta que, ao estabelecer um acesso de evasdo da “ontologia de
Heidegger como ontologia do Neutro, ontologia sem moral” - no
dizer de Philippe Nemo - e com os filésofos da Totalidade, a ética,
como um programa de filosofia ndo tem sido, como explicitamente
declara Lévinas, o seu tema proprio. Interrogado a este respeito por
Philippe Nemo, responde: “Minha tarefa ndo consiste em elaborar
a ética; ensaio unicamente encontrar seu sentido. Com efeito,
ndo creio que toda filosofia deva ser programatica” (LEVINAS,
1982, p. 85). E significativo, neste contexto, apontar para o que
afirma Derrida: Lévinas propde, “sim, a ética antes e para além da
ontologia, do Estado ou da politica, porém ética também para além
da ética”, e referindo-se a uma dessas “conversas iluminadoras pelo
brilho do seu pensamento, a bondade doce do seu sorriso, 0 humor
gracioso de suas elipses, ele (Lévinas) me diz: ‘vocé sabe, fala-se
frequentemente de ética para descrever o que fago, mas o que me
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interessa, afinal das contas, ndo € a ética, ndo apenas a ética, é o
santo, a santidade do santo” (DERRIDA, 2004, p. 19).

Enfim, é necessario reiterar que a tarefa levinasiana, do ponto
de vista filosofico, ndo consiste em elaborar e propor uma nova
ética, mas a de mostrar que a ética deve ser o ponto de partida de
toda filosofia, ou seja, enfaticamente, a “ética fazendo-se filosofia”.
Neste sentido, é que Ciamarelli chega a concluir que

Lévinas ndo escreve uma ética, mas defende que toda
filosofia, tendo a tarefa de remontar do dito ao dizer, seja
ética: e o é precisamente porque precede o logos, mesmo
se ao final de contar ndo pode prescindir dele. A ontologia
sustentada e veiculada pelo logos ndo € a tinica possibilidade
de se tomar consciéncia, de maneira completa, da experiéncia
humana. A ética, ou experiéncia extraordindria e cotidiana
da relagdo com o outro, é o lugar de origem dos significados,
das motivacdes, das representacdes e dos valores que tornam
humana a vida. A tarefa da filosofia ndo se reduz, portanto,
a desmontar ou eliminar a ‘ldgica formal, mas ‘comporta
uma fase positiva: mostrar o significado especifico do Dizer
aquém da tematizacdo do Dito’. Na realiza¢do desta tarefa, a
filosofia é, em seu todo, ética (CIARAMELLI, 2008, p. 173).

II1

Em sua conferéncia Etica como filosofia primeira, proferida
em 1982, Lévinas toma como ponto de partida o questionamento
do pensamento da “correlagdo” que designa o fato fundamental da
“filosofia que nos é transmitida”, e “como a forma do pensamento
nascido na Grécia, ou seja, de todo pensamento ocidental” (cf.
ROLLAND, 1998, p. 18). A questdo que se impde ao pensar € a
de se a correlacdo é a forma, por exceléncia, do pensar ou se ha
a possibilidade da pensabilidade de um além da correlacdo - um
outramente que correlagdo - como forma do pensamento. A questdao
é posta por Lévinas nos seguintes termos: “Nesta exposicdo, nos
queremos nos perguntar se o pensamento entendido como saber,
depois da ontologia da filosofia primeira, esgota as possibilidade
da significancia do pensamento e se, apds o saber e seu dominio
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sobre o ser, ndo surge uma sabedoria mais urgente” (grifo meu)
(LEVINAS, 1998, p. 77).

A convicgdo permanente de Lévinas é que “a filosofia que
nos é transmitida” é o pensamento da correlacdo - com énfase
na correlacdo. Por esta permanente correlacdo, Lévinas inicia sua
conferéncia retornando ao dito da palavra grega, constatando que:

A correlagio entre o conhecimento, entendido como
contemplacdo desinteressada, e o ser, é, em conformidade
com a nossa tradicdo filosofica, o lugar mesmo da
inteligibilidade, a presenca (occurence) mesma do sentido. A
compreensdo do ser — a semantica deste verbo - seria assim a
possibilidade ou a chance mesma da sabedoria e dos sabios,
e, neste sentido, filosofia primeira (LEVINAS, 1998, p. 67).

Na correlagdo conhecimento-ser, a diferenca é fundada na
verdade, na qual o conhecido (ser) é compreendido e apreendido
pelo saber e, assim, fica superada sua alteridade. Na correlacdo
saber-verdade, diz Lévinas, “o ser, como o outro do pensamento, se
faz o préprio do pensamento-saber” (LEVINAS, 1998, p. 68). Nesta
correlagdo, a atividade do pensamento é exercida como atividade
desinteressada e autossuficiente por ser independente de qualquer
finalidade que lhe seja exterior. Desta forma, fica fundamentada a
nocao da atividade tedrica pura da “equivaléncia entre sabedoria e
liberdade, da coincidéncia parcial do humano com avida divina” da
qual, segundo Lévinas, fala Aristoteles.

Esta inteligibilidade do pensamento como saber se
reencontra na aurora do pensamento moderno a partir do
conceito de Consciéncia, quer seja na compreensio cartesiana
do Cogito, quer seja na descricdo husserliana da consciéncia, a
partir da intencionalidade, como consciéncia-de..., inseparavel
de seu “objeto intencional”, em sua “estrutura noético-noematica”
(LEVINAS, 1998, p. 72).

O cendrio em que se desenrola a intriga “do ser enquanto ser”
é o da atividade livre e desinteressada do saber, da identificagdo
e da apropria¢do do ser pelo saber, na reducdo da identidade do
outro no mesmo. Como afirma Tsongo Luutu:

Para Lévinas, a tradigdo filoséfica sempre privilegiou arelagdo
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que liga o conhecimento ao ser como objeto do conhecimento
(ou como objeto conhecivel). Por esta atividade, o sujeito
cognoscente busca estabelecer uma equivaléncia entre o
pensamento e o pensado, a ideia e o objeto que ela visa, o
conhecendo e o conhecido. Nesta ordem de ideias, a ontologia
aprisiona o ser no campo do conhecimento. O ser perde sua
identidade e sua consisténcia dentro do entendimento do
sujeito cognoscente (TSONGO LUUTU, 1993, p. 12).

Esta compreensdo do pensamento como correlagdo se faz
presente através da histdria da “filosofia que é transmitida”. O que
leva Lévinas a afirmar: “A contemplagdo ou o saber e a liberdade
do saber constituirdo ... o sopro mesmo do espirito. O saber é o
psiquismo ou o pneumatismo do pensamento, mesmo no sentir e
no querer” (LEVINAS, 1998, p. 72).

E conclui, enfaticamente, Lévinas:

A sabedoria da filosofia primeira se reduz a consciéncia de
si. Identidade do idéntico e do ndo-idéntico. O trabalho
do pensamento tem razdo de toda a alteridade das coisas
e dos homens. Depois de Hegel, toda finalidade ainda
aparentemente estrangeira ao desinteressamento do
conhecimento, fica subordinado a liberdade do saber; e o ser,
nesta liberdade, fica desde logo entendido como afirmagdo
ativa deste ser mesmo, como a for¢a e o esfor¢o de ser.
O homem moderno persiste em seu ser, soberanamente
preocupado unicamente em assegurar os poderes de sua
soberania. Tudo o que é possivel é permitido (LEVINAS,

1998, p. 73-74).

r 4

A filosofia que nos é transmitida é, significativamente,
uma ontologia. Filosofia do pensar a totalidade e a totalizacgao,
remontando toda racionalidade a “gesta” do ser enquanto se afirma
ser, ao ser enquanto ser, da “identificacdo da identidade”, “do
fundamento e do fundamental”, da “ndo inquietude da identidade”,
do “ato de repouso” tdo “imperturbavel quanto a propria
identidade do idéntico™ filosofia da “mesmidade”. A “veneravel
tradicdo” intelectual repousa, na interpretagdo levinasiana,
nesta “experiéncia profunda e fundamental e que é também uma
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experiéncia do fundamental, da fundac¢do e do profundo, que é a
experiéncia da esséncia, experiéncia ontoldgica da firmeza da terra
sob o céu visivel, mas intangivel, do céu estrelado; experiéncia do
fundamental afirmando-se enfaticamente precisamente enquanto
experiéncia (LEVINAS, 2002, p. 155). Ser enquanto ser: identidade
do idéntico, identidade do “ser e conhecimento do ser” como o
“proprio teatro do Espirito”, na expressdo levinasiana. Afirmagdo
da primazia do mesmo, em sua atividade, exercendo-se como
violéncia a exterioridade do Outro.

No dizer levinasiano:

O primado do Mesmo foi a licdo de Socrates: nada receber
de Outrem a ndo ser o que ja estd em mim, como se, desde
toda a eternidade, eu ja possuisse o que me vem de fora.
Nada receber ou ser livre. A liberdade ndo se assemelha
a caprichosa espontaneidade do livre arbitrio. O seu
sentido dltimo tem a ver com a permanéncia no Mesmo,
que é Razdo. O conhecimento é o desdobramento dessa
identidade, ¢ liberdade. O fato de a razdo ser no fim das
contas a manifestagdo da liberdade, neutralizando o outro e
englobando-o, ndo pode surpreender, a partir do momento
em que se disse que a razdo soberana apenas se conhece a si
propria, que nada mais a limita. A neutralizacdo do Outro,
que se torna tema ou objeto — que aparece, isto €, se coloca
na claridade - é precisamente a sua reducdo ao Mesmo

(LEVINAS, 1971, p. 34).

Como simbolo da ontologia, Lévinas, varias vezes, refere-
se ao mito de Ulisses, “cuja aventura pelo mundo nada mais foi
que um retorno a sua ilha natal - uma complacéncia no Mesmo,
um desconhecimento do Outro” (LEVINAS, 1993, p. 50). Em
conformidade com as colocag¢des de Pintor-Ramos:

Ulisses sai de sua patria conservando todos os seus pertences
e, ao final de seu périplo, retornard a mesma deixando de
lado e margeando, mediante o engano e a astticia - hegeliana
‘astucia da razdo’ - todos os perigos ‘exteriores’ que se
opunham ao seu retorno; e o vencer tais perigos € justamente
o que o converte em herdi. Também a totalizagdo ontologica
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s0 é possivel mediante a violéncia que relega a margens
insignificantes o diferente e coloca no centro a deslumbrante
luz do syjeito triunfador, centro a partir do qual tais margens
carecem de relevo, envoltas pelas trevas daquela ‘noite escura
em que todas as vacas sdo negras’. O triunfo do ser é o triunfo
do senhor tnico que silencia a voz dos escravos, mas que,
paradoxalmente, necessita dos escravos para afirmar-se
senhor sobre eles. Historia de violéncia, de marginalizagdo,
de escraviddo e de segregacdo total, cuja logica interna so
¢é barrada na deméncia da destrui¢do absoluta que atinge
o préprio destruidor num esttpido jogo de aprendiz de
feiticeiro (PINTOR-RAMOS, 1987, p. 23-24).

Nao é sem propdsito, talvez mesmo necessario, fazer mengao
ao modo radical do posicionamento levinasiano ao referir-se ao
abalo da nogdo de Sujeito, do desfalecimento do ser, do homem
cuja humanidade foi desmentida pela histdria, da precariedade
do conceito homem. Na Revista Arché, de junho de 1981, Lévinas
escreve, com énfase e exasperagdo:

No sofrimento e na morte de milhdes de judeus - dos quais
um milhdo de criangas - revelou-se a inexplicavel danagdo de
todo nosso século: revelagdo ou apocalipse. Século de guerras
mundiais e dos campos de exterminio, dos totalitarismos e
dos genocidios, do terrorismo e da tomada de reféns, de uma
razdo que se converte em perigo atébmico, de um progresso
social que se inverte em stalinismo. Mas é em Auschwitz que
se retne de todas as maneiras e continuard em ebuli¢do até
o fim dos tempos, o sangue que - de Guernica ao Camboja -
inunda a terra (LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 30-31).

Ou ainda: “Mas a violéncia nem mesmo ¢ da raga de Caim; é
filha de Hitler ou sua filha adotiva” (LEVINAS, 1993, p. 16). Por isso,
ecoa, enfaticamente, o questionamento de Maurice Blanchot:

Como filosofar, como escrever comalembrangade Auschwitz,
daqueles que nos falaram, as vezes em notas enterradas perto
dos crematorios: saibam o que se passou, ndo se esquegam e,
ao mesmo tempo, vocés jamais saberdo. E esse pensamento
que atravessa, carrega toda a filosofia de Lévinas e que ele
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nos propde, sem dizé-la, além e antes de toda e qualquer
obrigacio (Apud POIRIE, 2007, p. 18).

E a resposta a esta inquietante interroga¢ao nos é oferecida
pelo proprio Maurice Blanchot, ao nos dizer:

Porém, ndo é preciso desesperar da filosofia. Pelo livro de
Emmanuel Lévinas, Totalidade e Infinito, onde parece-me
que ela nunca falou, em nosso tempo, de uma maneira mais
grave, recolocando em questdo, como é necessario, nossos
modos de pensar e até mesmo nossa referéncia facil pela
ontologia, somos convocados a tornar-nos responsaveis pelo
que ela é essencialmente, acolhendo precisamente a ideia do
Outro, quer dizer, a relagdo com o outro, em todo o esplendor
e a exigéncia infinita que lhes sdo proprios. Encontra-se ai
como um novo ponto de partida da filosofia e um salto que
ela e n0s mesmos seriamos exortados a realizar (DERRIDA,

2004, p. 24).

Enfim, assim se torna compreensivel a significativa epigrafe
contida em Autrement quétre...: “a4 memoria dos seres os mais
proximos entre os seis milhdes de assassinados pelos nacional-
socialistas, ao lado de milhdes e milhares de humanos de todas as
confissbes e de todas as nag¢des, vitimas do mesmo 6dio do homem,
do mesmo anti-semitismo” (LEVINAS, 1978).

IV

A questdo que Lévinas coloca é se a “ontologia como filosofia
primeira”, da correlagdo ser-saber, éacompletude das possibilidades
da significancia do pensar, ou, se “para-além” ou “para-aquém”
(hesitagdo favorita de Lévinas em Autrement quétre...) da sabedoria
da filosofia primeira reduzida a consciéncia-de-si”, ndo “surge uma
sabedoria mais urgente”.

Lévinas elabora sua resposta a esta interrogagdo partindo
“da intencionalidade tal como é apresentada na fenomenologia
husserliana”, pois nela se formula “de maneira mais direta’ a
equivaléncia do pensar ao saber (LEVINAS, 2005, p. 187). Este
recurso a fenomenologia husserliana se justifica, segundo Jacques
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Rolland, pois é com “Husserl que se faz necessario decifrar o codigo
do pensamento ocidental (grego) enquanto pensamento que
encontra sua forma na correlacdo’, ou seja, “a correla¢do teria regido
o pensamento ocidental quanto a sua forma, ela teria vindo a ser
pensamento com Husserl” (Cf. ROLLAND, 1998, p. 24). Assim sendo,
Lévinas centra suas andlises na no¢do de “intencionalidade tal como
ela figura na fenomenologia husserliana” - intencionalidade que é
considerada por Husserl como “tema capital”, o “coragdo mesmo
da fenomenologia’, sendo que, na interpretagdo levinasiana, “a
fenomenologia é a intencionalidade”.

A intencionalidade, como esclarece Jacques Rolland, ndo
é compreendida como “algo” interposto entre a consciéncia e o
objeto, mas como “consciéncia-de..”. Como consciéncia-de...,
a intencionalidade é relagdo ao objeto enquanto tal (objeto
intencional), ou seja, é a consciéncia-ela-mesma: a consciéncia
em sua intimidade ou em sua esséncia. E a relagio mesma. Num
primeiro momento, a andlise, centra-se no a da rela¢do ao objeto; a
que “define plenamente a consciéncia como consciéncia-de, como
transcendéncia na imanéncia. Mas, e quanto ao objeto? A questao
¢é complexa. Na consciéncia intencional, o objeto é constitutivo da
unidade na conformacgdo do ato consciente, como polo correlativo
da “tensdo intencional”. Entretanto, embora insistindo sobre o
“carater polimorfo e polissémico” da intencionalidade, Lévinas
vai afirmar “a esséncia radicalmente tedrica da intencionalidade”.
Ou seja, na interpretagdo levinasiana: “Ao fazer surgir a ideia de
intencionalidadeoriginal, ndotedrica, davidaafetivaeativadaalma,
Husserl manteve em sua base a representagdo - o ato objetivante —
adotando sobre este ponto a tese de Brentano” (LEVINAS, 2005, p.
187) - para quem “nada pode ser pensado, nem desejado, esperado
ou temido, se ndo é representado”. A representagdo implica
necessariamente a representacdo de um objeto enquanto objeto
tedrico. E, assim, “objeto tedrico-consciéncia-de tedrica”; “objeto
de conhecimento-conhecimento do objeto”. “O conhecimento -
diz Lévinas - é intencionalidade: ato e vontade” (LEVINAS, 2005,
p. 185), isto quer dizer: saber como um certo modo de relagdo ao
objeto, qual seja, a teoria pura instauradora da verdade, na qual “o
ser como o outro do pensar se faz o préprio do pensamento-saber”
(LEVINAS, 1992, p. 68). e, sendo a fenomenologia, num sentido, o
apiceda filosofia que nos é transmitida, a filosofia é, essencialmente,
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saber: precisamente, saber tedrico.

Na analise fenomenoldgica husserliana, e em conformidade
com uma “veneravel tradicdo ocidental’, hd um privilégio do
teorético, da representacdo e da tematiza¢do desinteressada, e, por
conseguinte, do “sentido ontoldgico do ser”. A intencionalidade
constitutiva da consciéncia de si é “doacdo de sentido” que,
totalmente imanente, é justamente objetividade, em que o mesmo
se reencontra no Outro. Por isso, a filosofia se faz “Onto-teologia,
logocentrismo, “identidade do idéntico e do ndo idéntico” e, em
Husserl, “a filosofia é egologia”.

A partir da andlise do conceito de intencionalidade - saber
tedrico, objetivante e tematizante, “satisfazendo-se” e “repletando-
se” a medida da visada que anima a consciéncia, é se levado ao
essencial da fenomenologia, a saber: o pensado - objeto, tema,
sentido - correlaciona-se ao pensamento que o pensa e que
articula suas determinagdes, no seu aparecer: “o ser determina seus

fendmenos”. Com efeito, afirma Lévinas:

Como saber, o pensamento leva ao pensavel, ao pensado
chamado ser. Levando ao ser, ele estd fora de si mesmo,
mas permanece maravilhosamente em si mesmo ou a si
retorna. A exterioridade ou alteridade do si é retomada na
imanéncia. Aquilo que o pensamento conhece ou o que em
sua “experiéncia” ele apreende €, a0 mesmo tempo, o outro e
o préprio do pensamento. Ndo se apreende sendo aquilo que
ja se sabe e que se insere na interioridade do pensamento, a
guisa de lembranca evocavel, re-presentavel. Reminiscéncias
e imaginacdo asseguram como que a sincronia e a unidade
do que, na experiéncia submetida ao tempo, se perde ou esta
apenas por vir (LEVINAS, 2005, p. 167).

A racionalidade da atividade do pensamento como
atividade sintética, sintetizadora e englobante, remete a “unidade
originariamente sintética da apercep¢do, comunidade do eu penso
ou consciéncia de si”. E assim conclui Lévinas: “A unidade do eu
penso ¢é a forma ultima do espirito como saber. E a esta unidade
do eu penso sdo reconduzidas todas as coisas que constituem um
sistema. O sistema do inteligivel é, no fim de contas, consciéncia de
si” (LEVINAS, 2005, p. 169).
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A partir das andlises apresentadas, a questdo a ser posta
diz relagdo ao estatuto da afirmagdo do pensamento a medida
do pensador, da racionalidade da atividade sintética e sindptica,
incompativel com a dispersdo e com o que se da como outro, do
pensamento que se afirma na suficiéncia de si mesmo, no saber
absoluto e como ser absoluto. E preciso interrogar com Lévinas:

Aintencionalidade é sempre... fundada sobre representagdo?
Ou, aintencionalidade é o inico modo de ‘doagdo de sentido’?
o significativo (sensé) é sempre correlativo de tematizagdo
e de representacdo? Resulta ele sempre da reunido da
multiplicidade e da dispersdao temporal? O pensamento
¢ imediatamente votado a adequagdo e a verdade? Serd
ele somente captagdo do dado na sua identidade ideal?
(LEVINAS, 2005, p. 167-170).

O itinerario seguindo por Lévinas toma como ponto de
partida a intencionalidade, a partir da qual a consciéncia “deve ser
entendida como modalidade do voluntario”, como sugere o termo
intengdo. A estrutura intencional da consciéncia se caracteriza
pela representacdo que é a base de “toda consciéncia tedrica e ndo
tedrica”. “Consciéncia implica presenca, posicdao-diante-de-si, ou
seja, ‘mundaneidade) o fato-de-ser-dado. Exposicdo a apreensdo e
a a captagdo, a compreensio, a apropriacdo” (LEVINAS, 2002, p.
227) - como esclarece Lévinas.

Ao analisar a intencionalidade constitutiva da consciéncia-
de, como observa Lévinas, Husserl quer saber “para onde ela
propriamente quer ir”. Esta é a tarefa da reducdo transcendental
como um remontar radical de todo pensamento a “sua significancia
no pensamento pensante’, ou seja, redu¢do a um pensamento
absoluto ou a consciéncia absoluta. A redugdo é o modo de atingir
este pensamento puro do Eu puro. Na interpretagdo de Lévinas:

Naintui¢dodaverdade, osaberdescrevecomopreenchimento,
como satisfagdo da aspira¢do ao objeto. Dominio sobre o se
equivalenteaconstituigiodesteser:areducdotranscendental,
ao suspender toda independéncia no ser outra que ndo seja
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a da prodpria consciéncia, faz reencontrar este ser suspenso
como noema, e conduz - ou deveria conduzir - a plena
consciéncia de si afirmando-se como ser absoluto, se
confirmando com um eu, que se identifica através de todas as
diferengas ‘senhor de si mesmo como do universo, e capaz de
clarear todos os angulos sombrios em que este dominio do eu
seria contestado (LEVINAS, 2005, p. 188).

A questdo que Lévinas coloca é a de se a “redugdo assim
pensada”vaiaté o fim, ouseaconsciénciaintencional dareflexdoque
toma por objeto o “eu transcendental, seus estados e atos mentais”
ndo faz pressupor um outro que ndo ela prépria. Com efeito, a
consciéncia estruturada como intencionalidade, ao se afirmar como
consciéncia-de-si e ser absoluto, permanece, segundo Lévinas,
indiretamente, “como por acréscimo, consciéncia ndo-intencional
de si mesma, sem nenhuma visada voluntdria; consciéncia nao
intencional exercendo-se como saber, sem ela saber, do eu ativo que
se representa mundo e objetos. Ela acompanha todos os processos
intencionais da consciéncia do eu que, nesta consciéncia, ‘age’ e
‘quer’ e tem intengdes” (LEVINAS, 2005, p. 188).

O que se passa nesta consciéncia que ndo tem a estrutura
da intencionalidade? Na consciéncia ndo intencional? Seria ela
apenas uma consciéncia pré-intencional? Uma consciéncia tomada
apenas como pré-reflexiva? Uma nao-consciéncia? “A consciéncia
ndo intencional - diz Lévinas - acompanha todos os processos
intencionais da consciéncia do Eu [...] Consciéncia da consciéncia,
‘indireta’ e implicita, sem iniciativa que procederia do eu, sem
visada (intencional), de puro acompanhamento” (LEVINAS,
2002, p. 228). “Consciéncia passiva como o tempo que passa e me
envelhece sem mim. Consciéncia imediata de si, ndo-intencional,
a distinguir da reflexdo, da percepgdo interior a qual, certamente,
o ndo-intencional seria apto a se oferecer como objeto interior ou
a qual a reflexdo estaria tentada de se substituir para explicar suas
mensagens latentes” (LEVINAS, 2002, p. 188).

A filosofia, segundo Lévinas, no seu projeto fundamental de
“esclarecer a inevitavel ingenuidade transcendental da consciéncia
esquecida de seus horizontes, de seu implicito e do proprio tempo
em que ela dura’, deve interrogar se “o ndo-intencional vivido
como contraponto do intencional conserva e libera seu sentido
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verdadeiro” (LEVINAS, 2005, p. 189). A nido intencionalidade num
pensar que se quer radical, por se tratar de um nivel origindrio, tem
de ser a tarefa primeira a ser investigada pela filosofia (LEVINAS,

2005, p. 189).

Nesta tarefa primeira, questiona Lévinas: “O que se passa,
pois, nessa consciéncia ndo-reflexiva, que se toma somente por
pré-reflexiva e que, implicita, acompanha a consciéncia intencional
visando na reflexdo, intencionalmente, o si mesmo, como se o eu-
pensante aparecesse ao mundo e a ele pertencesse? O que pode
significar, de algum modo positivamente, essa pretensa confusdo,
essa implicacdo?” (LEVINAS, 2002, p. 229).

Lévinas elabora uma resposta a esta interroga¢do abordando
o ndo intencional, considerado como origindrio, em contraponto e
a partir da intencionalidade. Em ordem a reducdo transcendental,
a consciéncia intencional da reflexdo, ao tomar por objeto o eu
transcendental, “seus estados e atos mentais’, na tematiza¢do
e representacdo, se afirma na esfera da certeza absoluta de si e
do “campo objectual”. A consciéncia de si fica assegurada na sua
soberania como ser absoluto e como eu que se identifica através
de todas as diferencas, “senhor de si mesmo e do universo”.
E a consciéncia ndo intencional, onde busca sua seguranga?
Desprovida de seguranga, esta “consciéncia confusa’, sem ter onde
“repousar a cabe¢a”, “ndo é ato, mas passividade pura”, um “ser-sem-
ter-escolhido-ser”. Esta “falta de seguranca”, pois ela ndo se assegura
nem no objeto, nem na certeza de si, menos ainda na presenga,
faz com que ela ndo assuma a forma de saber, de tematizac¢do e de
representa¢do. Nos termos da analise levinasiana:

‘Consciéncia’ que antes de significar um saber de si é
apagamentooudiscricdodapresenca. Puraduracdaodotempo;
[...] durag¢do subtraida a toda vontade do eu, absolutamente
fora da atividade do eu e que - como envelhecimento - é
provavelmente a propria efetuagdo da sintese passiva a partir
da passividade do lapso cuja irreversibilidade nenhum ato
de recordagdo, que restitui o passado, poderia reverter. [...]
Duragdo como pura duragdo, como ndo interven¢ao, como
ser-sem-insisténcia, como ser-sobre-a-ponta-dos-pés, como
ser sem ousar ser; instancia do instante, sem a insisténcia do
eu e ja lapso que ‘sai ao entrar’ (LEVINAS, 2005, p. 190-191).
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Lévinas elabora de tal maneira a questdo de se pensar o
ndo intencional que sé é possivel ser conduzido a uma adequada
respostaa questdo postaa partirda linguagem ética. Com efeito, ndo
intencional, ndo representavel, ndo tematizavel, ndo presentiicavel,
ndo saber, esta consciéncia confusa, essa “implicacdo” do ndo
intencional se diz mais precisamente: md-consciéncia. O nao
intencional, como ma-consciéncia, Lévinas o descreve como énfase
até a exasperac¢do, nos seguintes termos:

Ma consciéncia: sem inteng¢des, sem visadas, sem a mascara
protetora do personagem contemplando-se no espelho do
mundo, seguro e a se posicionar; sem nome, sem situagdo
e sem titulos. Presenca que teme a presenca, nua de todo
atributo. Nudez diferente daquela do desvelamento,
diferente daquela que pde a descoberta a verdade. Na sua
ndo-intencionalidade, aquém de todo o querer, antes de
toda falta, na sua identificacdo ndo-intencional, a identidade
recua diante de sua afirmacdo, daquilo que o retorno a si da
identificacdo pode comportar de insisténcia. M4 consciéncia
ou timidez: sim culpabilidade acusada e responsavel por
sua propria presenca. Reserva do ndo invertido, do ndo-
justificado, do ‘estrangeiro sobre a terra’ segundo a expressio
do salmista, do sem-patria ou do sem-domicilio que ndo ousa
entrar. A interioridade do mental é, talvez, originalmente
isso. Nao no-mundo, mas em questdo. Em relagdo a que, na
‘lembran¢a’ de que, o eu que ja se pode e se afirma - ou se
firma - no mundo e no ser fica ambiguo - ou enigmatico o
suficiente — para se reconhecer, segundo a palavra de Pascal,
detestavel na propria manifestacdo de suaidentidade enfética
da ipseidade - na linguagem, no dizer eu? (LEVINAS, 2002,

p. 229-230).

A conotagdo ética da ma-consciéncia é evidente. Predomina-
se, entretanto, o sentido ético na significancia de ma-consciéncia,
a significagdo tedrica do ndo intencional ndo é esquecida. A
consciéncia ndo intencional & ma-consciéncia, diferenciando-

« .. . . .. ”»
se, na “passividade mais passiva que toda receptividade”, da
consciéncia-de da reflexdo que, animada pela intencionalidade, em
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sua atividade, afirma-se e confirma-se na soberania de seu saber e
seu ser (“daquilo que o retorno a si da identificagdo pode comportar
de insisténcia”), pode “legitimamente” - e assim ela o sente e que -
ser dita, em contraposi¢do a ma-consciéncia, “boa consciéncia’ de
ser, com a inaliendvel moral fundada nesta soberania e liberdade
do Eu, assegurado em “seu direito de ser”.

“Ndo no mundo, mas em questdo’ - diz Lévinas. Na sua
passividade imediata, o primeiro “caso” do ndo intencional é o
acusativo. “Na passividade do ndo-intencional - no préprio modo de
sua ‘espontaneidade’ e antes da formulacdo de ideias ‘metafisicas’a
esse respeito — coloca-se em questdo a propria justi¢a da posicao no
ser que se afirma com o pensamento intencional, saber edominiodo
ter-a-mio (main-tenant)..” (LEVINAS, 2002, p. 230). Em questio,
mas ter de responder.

“Ter de responder...” afirma a dimensdo propriamente ética do

“r

pensamento levinasiano e da significacdo da “ética como filosofia
primeira”. Na sua unicidade, o eu é “votado” a questdo, é ser posto
em questdo, e, em questdo, ter de responder. Afirma Lévinas: “.. ser
como ma consciéncia; ser em questdo, mas também ser votado a
questdo, terderesponder - nascimento da linguagem; terde falar, ter
de dizer eu (je), ser na primeira pessoa, seu eu (moi) precisamente;

mas, consequentemente, na afirmagdo de seu ser de mim (Moi - do

eu), ter de responder porseu direito de ser” (LEVINAS, 2002, p. 231).
Este por em questdo o “seu direito de ser” revela, na interpretagdo
levinasiana, o sentido profundo da expressdo de Pascal: “o Eu é
detestavel”. Diz Lévinas: “O eu é a propria crise do ser do ente no
humano. Crise do ser... porque eu ja me pergunto se meu ser esta
justificado, se o Da de meu Dasein ndo é ja usurpagdo do lugar de
alguém” (LEVINAS, 2005, p. 197).

Mad-consciéncia como questionamento radical do Eu.
Questionamento que vem do rosto de Outrem que “na sua
mortalidade” “arranca o solo sélido” em que o Eu ingenuamente se
poe e persevera em seu ser, na sua posi¢do de ser. Questionamento
que suspende a prioridade do eu, como “negadora de toda
alteridade pelo assassinato ou pelo pensamento englobante e
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totalizante. Suspensdo da guerra e da politica - diz Lévinas - que
se fazem passar como rela¢des do Mesmo ao Outro. Na deposi¢do
pelo eu de sua soberania de eu, sob a modalidade de eu detestavel,
significa a ética, mas também, provavelmente, a espiritualidade da
alma e, certamente, a questdo do sentido do ser, isto é, seu apelo
A justificacdo” (LEVINAS, 2005, p. 197). Questio como apelo a
responsabilidade, “ndo como priva¢do do saber da compreensao e
da captagdo”, mas como “exceléncia da proximidade ética na sua
socialidade, no seu amor sem concupiscéncia”.

A questdo de “ter de responder”, afirma, enfaticamente,
Lévinas:

Ter de responder por seu direito de ser, ndo por referéncia
a abstracdo de alguma lei anénima, de alguma entidade
juridica, mas no temor por outrem. Meu ‘no mundo’ ou meu
‘lugar ao sol, minha casa ndo foram usurpacao dos lugares
que pertencem ao homem ja por mim oprimido ou reduzido
a fome? Temor por tudo aquilo que meu existir, apesar de
sua inocéncia intencional e consciente, pode realizar como
violéncia e como assassinato. Temor que advém por tras de
mina ‘consciéncia de si’ e sejam quais forem - em dire¢do
a boa consciéncia - os retornos da pura perseveranca no
ser. Temor que me vem do rosto de outrem. Retiddo que
me vem do rosto de outrem. Retiddo extrema do rosto do
proximo... Retidao da exposi¢do a morte, sem defesa... Temor
e responsabilidade pela morte de outro homem, mesmo
que o sentido ultimo dessa responsabilidade pela morte
de outrem seja responsabilidade diante do inexoravel e,
derradeiramente, a obrigacdo de ndo deixar o outro homem
s6, face a morte (LEVINAS, 2002, p. 231).

O “temor por outrem”, “temor pela morte do outro homem”, e
além e acima de tudo, “temor por tudo o que meu existir — apesar de
sua inocéncia intencional e consciente — pode carregar de violéncia
e morte” torna legitima, a questdo que se pde a ma-consciéncia
- a questdo que estd em questdo, para a ma-consciéncia, é a da
justificagdo do ser. Questdo provocada pelo “traumatismo” (“Assim,
o traumatismo do outro ndo vem do outro?”) de Qutrem em mim,
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da relagdo ao outro que remete a justica. Diz Lévinas:

Acolhimentodo outro - o termo expressa umasimultaneidade
de atividade e de passividade - que situa a relacdo com o
outro fora das dicotomias validas paras as coisas: do a priori e
do a posteriori, da atividade e da passividade. Porém também
queremos mostrar como partindo do saber identificado como
a tematizagao, a verdade deste saber conduz a relagdo com o
outro — quer dizer, 4 justica (LEVINAS, 1971, p. 62).

E, na conferéncia Ethiqgue Comme Philosophie Premiére,
afirma Lévinas: “O humano é o retorno a intencionalidade da
consciéncia ndo-intencional, a ma-consciéncia, a sua possibilidade
de temer mais a injustica do que a morte, de preferir a injustica
sofrida a injustica cometida, de preferir aquilo que justifica o ser
aquilo que o assegura” (LEVINAS, 1998, p. 106).

No final dessa conferéncia, com énfase, Levinas afirma:

[...] o direito a ser e a legitimidade deste direito ndo se
refere, enfim, a abstragdo de regras universais da Lei — mas
em ultima instancia com esta lei mesma e a justica - mas se
refere ao para o outro de minha ndo-indiferenga a morte, a
qual, para além de meu fim, se expde em sua retitude mesma
orosto de outrem. Que ele me olha, ou ndo me olha. Questdo
na qual o ser e a vida se despertam ao humano. Questdo
do sentido do ser - ndo a ontologia da compreensdo deste
verbo extraordinario, mas ética da sua justiga. Questdo por
exceléncia ou a questdo da filosofia. Nao mais por que o ser
antes que o nada, mas como o ser se justifica (LEVINAS, 1998,
p. 108-109).

No itinerdrio seguido nesta longa exposicao, fica assinalada

«r

perspectivas da possibilidade da “ética se fazendo filosofia” - ética
como filosofia primeira.

VI

O sentido ético se estrutura pela irrup¢ao de Outrem no Eu.
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Outrem é, primeiramente, portador de Alteridade. Alteridade, ndo
como um conceito abstrato e formal, ou camada intencional, mas
que somente é Alteridade em e através de Outrem, como a camada
mais profunda do humano.

A “experiéncia’ no sentido mais forte do termo, mais
fundamental é a “experiéncia de Outrem” - “experiéncia
por exceléncia” do acolhimento por um ser de outro ser
absolutamente outro. Prioridade na relagio a Outrem, numa
relagdo desproporcional ao poder e liberdade do Eu (Moi). Relacdo
assimetria, irreciproca, de desiguais. O eu (je) é eu (moi) o outro
é outrem; seres ontologicamente separados. Essa desproporc¢ao
na relacdo entre “Outrem e o Eu (moi) é” - no dizer levinasiano -
“precisamente a consciéncia moral. A experiéncia moral ndo é uma
experiéncia de valores, mas um acesso ao ser exterior: o ser exterior,
por exceléncia, é Outrem” (LEVINAS, 2010, p. 437). A liberdade
vivida pelo Eu se inibe face a Outrem, face a retitude do Rosto do
Outro. Afirma Lévinas: “A moral é precisamente esta retitude. O
rosto de Outrem pde em questdo a espontaneidade satisfeita do
eu (moi), esta feliz forca que vai” (LEVINAS, 2010, p. 437). Para
o filosofo do “humanismo do outro homem”, “a humanidade da
consciéncia ndo estd absolutamente nos seus poderes, mas na sua
responsabilidade. Na passividade, no acolhimento, na obrigacao
a respeito de outrem: é o outro que é primeiro, e ai a questdo da
minha consciéncia nio ¢ mais a primeira questio” (LEVINAS,
2005, p. 153). Antes que o Eu se constitua em um Si - consciéncia
e liberdade - a “responsabilidade-para-com-outrem” promove
o Eu ao estatuto de sujeito moral: uma subjetividade que, na
responsabilidade de insubstituivel - “uma responsabilidade em que
se cede a alguém nao ¢ mais responsabilidade” (LEVINAS, 2005, p.
149) - é diretamente comandada. Responsabilidade absoluta - “sou
responsavel por outrem, mesmo quando me aborrece, inclusive
quando me persegue” — “sou responsavel pela perseguicdo dos
proximos” — “sou responsavel por outrem mesmo quando pratica
crimes, mesmo quando outros homens cometem crimes” - “todos
os homens sdo responsaveis uns pelos outros, e eu mais do que todo
o mundo” (LEVINAS, 2005, p.147-148). Enfim, a “responsabilidade
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¢ uma individua¢do, um principio de individuagdo, sustento a
individuac¢do pela responsabilidade por outrem (LEVINAS, 2005,
P- 149).
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Ser e Nao-Ser na ontologia de Sartre:

Ser e Nao-Ser na ontologia de Sartre:
a constituicao do Para-si e a emergéncia do sentido

Being and Non-Being in the ontology of Sartre: For the
constitution of the For-Itself and the emergence of the sense

HELEN ALINE DOS SANTOS MANHAES!

Resumo: O artigo aborda, a partir do contexto da reflexdo sartriana,
a problematica da constitui¢cdo do Para-Si e a emergéncia do sentido.
Busca-se, entdo, compreender como a reflexdo aparece como retomada da
vivéncia irrefletida, que a recupera e posiciona como seu objeto. Assim, o
irrefletido traduz uma primazia ontologica em relacdo a uma consciéncia
tomada como instancia ultima irredutivel, conforme a tese candnica da
reducdo fenomenoldgica husserliana.

Palavras-chave: Sartre. Consciéncia. Irrefletido. Ser. Nada.

Abstract: The article discusses, from the context of Sartre's thought,
the problem of the constitution of the For-Itself and the emergence
of meaning. Search is then understood as the reflection appears as
resumption of unreflective experience, that retrieves and positions as
their object. Thus, the thoughtless translates an ontological primacy
in relation to a consciousness taken as irreducible ultimately, as the
canonical theory of Husserl's phenomenological reduction.

Keywords: Sartre. Consciousness. Unreflective. Being. Nothingness.

Na introdug¢do da obra O Ser e o Nada, Sartre delineia sua
proposta a partir da critica que faz especialmente a filosofia de
Husserl. Opondo-se a este, Sartre rejeita tanto o idealismo quanto
o realismo, partindo em busca duma compreensdo ontologica do
real que ndo fundamente o ser do fendmeno na consciéncia, ou
seja, que ndo defina o ser do fendmeno como ‘ser € ser percebido,
e, por outro lado, que ndo separe mundo e consciéncia enquanto
duas entidades extrinsecas e independentes, unidas por uma
relacdo também externa. A pretensdo de Sartre, ja de partida, é

1 Mestranda em Filosofia na UFSC. Ex-bolsista do PET-Filosofia/UNIOESTE
(2010-2012). Enderego eletronico: helen_asm@hotmail.com
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desenvolver uma compreensdo do ser que permita dois aspectos:
um ser transfenomenal do fen6meno e um ser transfenomenal
da consciéncia, de tal modo que ambos estejam relacionados
originariamente, vinculados dum modo essencial sem que, no
entanto, o ser de um se reduza ao ser do outro. Consciéncia e
fendmeno sdo as duas regides do “ser em geral”, que designa tudo
aquilo que de algum modo é. Estas duas esferas do ser, entretanto,
existem sob um modo radicalmente distinto, e é por ai que deve
comecar um estudo da consciéncia.

Sartre parte da nogdo de fendmeno enquanto aquilo que
aparece, aquilo que se manifesta. O existente é tal qual se mostra,
ndo havendo por detras dele um ser ou uma esséncia oculta que
deveria, num processo de andlise, ser encontrada. O fenémeno nao
mostra nem esconde seu ser e, no entanto, o indica em cada uma de
suas partes. Isto significa, seguindo Husserl, que o objeto é a série
de suas aparig¢oes e a razdo mesma desta série. Mas isto, reduzir o
objeto ao seu aparecer, ndo basta para Sartre. Ha que se elucidar o
sentido do ser transfenomenal do fen6meno, aquilo que sustenta a
aparicdo do que aparece e, no entanto, nio se da diretamente numa
intuicdo.

A defini¢do de fendmeno enquanto ‘aquilo que aparece’
pressupde alguém a quem aparecer, e este é o segundo modo de ser
enquanto estrutura do real: a consciéncia. Esta possui um modo de
existéncia radicalmente distinto do fendmeno. Ela define-se, em
negativo, como ndo sendo uma coisa, uma substancia, uma matéria
onde se poderiam imprimir representagées. A consciéncia é um
vazio de consisténcia propria, assemelha-se, por analogia, mais a
um movimento do que a uma coisa, e existe somente em correlacdo
a um objeto. O conceito-chave para entendé-la reside na ideia de
intencionalidade, definida assim: “toda consciéncia € consciéncia
de alguma coisa.” (SARTRE, 2009, p. 22) Deve-se entender esta
proposicdo em seu sentido mais profundo, que é um principio da
consciéncia, e ndo mera tautologia. Significa que o modo préprio
da consciéncia existir é referindo-se permanentemente - porque
originariamente - a um objeto que ela ndo é. A consciéncia surge
como posicionamento do objeto transcendente e s6 pode surgir
nesta relacdo: visando, posicionando aquilo que ela ndo é.

A elucidacdo da consciéncia, de sua constitui¢do e de seus
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principios deve passar pela diferenciacdo das duas regides de ser na
medida em que se implicam mutuamente, descrevendo a relagdo
fundamental que faz com que consciéncia e mundo surjam ja
ligados. Sartreafirmaaimportanciade tomaresta unidadessintética,
que chama, apropriando-se do conceito de Heidegger, homem-
no-mundo, pois estes dois termos s6 poderiam ser analisados
separadamente por meio de um processo de abstracdo, visto que
se ddo a intuicdo sempre como uma totalidade indissolavel. “A
consciéncia e o0 mundo sdo dados de uma s vez: por esséncia
exterior a consciéncia, o mundo é, por esséncia, relativo a ela”
(SARTRE, 2005, p. 56).

Ultrapassando o fendmeno rumo ao seu ser, que ndo pode ser
captado numa intuicdo, mas que é indicado em todo fené6meno,
ha que se descobrir o sentido deste ser, ou seja, aquilo do ser que
¢ acessivel a consciéncia, o modo como ele se indica através do
fendmeno, o que se pode dizer dele ainda que ndo se o apreenda de
modo adequado. E este modo de ser, como uma primeira regido do
ser em geral, é chamado Ser-Em-Si. Uma descrigdo ainda provisoria
do ser do fendmeno extrai dele trés caracteristicas que esgotam
tudo aquilo que se pode saber acerca dele: o ser €é; o ser é Em-si; o
ser Em-si é o que é. Tais afirmag¢des podem parecer redundantes
e até mesmo simples derivacoes do principio de identidade. No
entanto, se analisadas mais a fundo, revelam o modo de ser do ser
do fendmeno. “O ser é Em-si” expressa a adesdo total que o Em-
si tem com si mesmo, como estd empastado de si, que nele ndo
ha distdncia alguma que permita relacdo com si mesmo ou com
qualquer outro objeto exterior - ele desconhece a alteridade -, assim
como esta além de toda afirma¢do ou negacdo, pois igualmente
deveria distanciar-se de um ser para afirmar ou negar algo acerca
dele. “O ser Em-si é o que é”: longe de se tratar do principio de
identidade (a base incondicional de todo juizo analitico e, como
principio, valido universalmente), trata-se duma regido de ser e,
portanto, dum principio sintético. Designa a opacidade do Em-
si. “O ser Em-si é”: “significa que o ser ndo pode ser derivado do
possivel, nem reduzido ao necessario.” (SARTRE, 2009, p. 39). Nao
é necessario porque a necessidade pertence as proposicoes ideais e
ndo a ordem dos existentes; ndo é possivel porque a possibilidade
provém do Para-si, ou seja, de outra regido de ser. Quer-se dizer
com isso que o ser é supérfluo. “Incriado, sem razio de ser, sem
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relagdo alguma com outro ser, o ser-Em-si é supérfluo para toda a
eternidade” (SARTRE, 2009, p. 40).

Eis as trés determinac¢des possiveis do Em-si, que serdo
retomadas e levadas em conta na elucidagdo ontologica da
consciéncia, visto que seu ser é descrito intimamente ligado ao ser
do fenémeno.

O proposito desta primeira abordagem visa a elucidagdo da
consciéncia em seus contornos fundamentais. Sendo radicalmente
distinta do modo de ser do fen6meno, exige o estudo proprio de
seu ser.

Pode-se concordar conosco, todavia, que o percipi remete
a um ser que escapa as leis da aparicdo, desde que esse
ser transfenomenal seja o ser do sujeito. Assim, o percipi
remeteria ao percipiens — o conhecido ao conhecimento e este
ao ser cognoscente enquanto é, ndo enquanto é conhecido,
quer dizer, a consciéncia [...]. Pois a lei de ser do sujeito
cognoscente é ser-consciente. A consciéncia nio é um modo
particular de conhecimento, chamado sentido interno ou
conhecimento de si: é a dimensdo de ser transfenomenal do
sujeito (SARTRE, 2009, p. 21-22).

A investigacdo do ser do fendmeno, enquanto condigdo de
desvelar e fundamento permanente do que aparece, conduziu ao ser
daquele que conhece, visto que seu ser € o que escapa as condi¢des
da apari¢do fenoménica, pois ndo depende de uma relacdo de
conhecimento para ser apreendido. O ser do sujeito cognoscente,
a consciéncia, existe sob uma condi¢do que, como afirma Sartre,
é necessaria e suficiente: ser consciente de si. Ao contrario do que
se poderia pensar, no entanto, ndo se trata de uma consciéncia
reflexiva que conhece a si propria, numa relacdo de sujeito-objeto,
de posicionamento. O que ocorre na percepgdo, por exemplo, que é
um modo da consciéncia direcionar seu olharao mundo e esgotar-se
nele, é percepc¢dao do objeto transcendente, mas, a0 mesmo tempo,
ha consciéncia da percepgdo do objeto. Eis o cogito pré-reflexivo.

Dito de modo simples, a lei da consciéncia é existir consciente
(de)*siem todo e qualquerato seu. Tal afirmacdo, apesar de simples,

2 Os parénteses indicam que tal consciéncia ndo é posicional, que se trata duma
consciéncia imediata de si e ndo da consciéncia tética, reflexiva. Por questdes
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é de tal modo radical que se pode afirmar que ndo ha vida para a
consciéncia a ndo ser enquanto consciéncia de existir, consciéncia
de suas vivéncias. Uma dor, por exemplo, ndo existe salvo sob o
modo de consciéncia (de) dor. Sem reduzir a dor a uma qualidade
da consciéncia e, por outro lado, sem considerar a dor como uma
poténcia, um atributo existente por si ao qual viesse se acrescentar
depois a qualidade de consciente, a consciéncia (de) dor é o tnico
modo possivel de existéncia para uma dor. “Esta consciéncia (de)
si ndo deve ser considerada uma nova consciéncia, mas o tnico
modo de existéncia possivel para uma consciéncia de alguma coisa”
(SARTRE, 20009, p. 25).

A lei de existéncia da consciéncia é ser consciente de si de
modo imediato, numa relacdo de ser e ndo de conhecimento.
Assim, Sartre estabelece o irrefletido como anterior e origindrio em
relagdo a reflexdo. O cogito pré-reflexivo

[...] aparece como sendo a necessidade primordial que tem
a consciéncia irrefletida de ser vista por si mesma; comporta
originariamente, portanto, esse carater dirimente de existir
para um testemunho, embora esse testemunho para o qual
a consciéncia existe seja ela mesma (SARTRE, 2009, p. 123).

A prépria noc¢do de intencionalidade, que estabelece o modo
de ser da consciéncia como consciéncia de algo que nao ela, revela
a primazia da ‘vida natural’, espontanea da consciéncia, na qual ha
consciéncia posicional do objeto transcendente e consciéncia ndo
posicional de si. A reflexdo aparece como retomada da vivéncia
irrefletida, que a recupera e posiciona como seu objeto. Antes
de existir voltada para si mesma, a consciéncia é consciente (de)
si através de sua relacdio com o mundo. Esta anterioridade do
irrefletido traduz sua primazia ontoldgica, isto é, ser consciente
(de) si é a lei da consciéncia, seu modo fundamental de existir.

A consciéncia é assim definida: ela é o que ndo é e ndo é o
que é. Aparentemente uma contradi¢cdo. Ao se considerar o ser
Em-si, que é plena positividade e adere a si totalmente, ha que, no
entanto, se notar que ha um tipo de realidade que foge ao ser e ndo
pode provir dele: o ndo-ser. Ndo se pode derivar o ndo-ser do ser:

gramaticais, pela dificuldade em dizer tal modo de consciéncia, os parénteses
sdo utilizados.
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ser sO pode gerar ser, pois € pleno de si mesmo. O ndo-ser ndo pode,
no entanto, gerar a si proprio, pois, ndo sendo, ndo tem poder para
extrair de si a for¢a necessaria para nadificar-se. Ao contrario, como
afirma Sartre, o nada é nadificado. Assim, é necessario que haja um
ser capaz de sustentar o ndo-ser — ou nada - no ser, um ser que deve
relacionar-se com o nada de dentro, de modo fundamental, caso
contrario, se lhe fosse atribuida esta relacdo de fora, este nada lhe
seria exterior e necessitaria novamente de outro ser para sustenta-
lo. Este ser que traz o nada ao ser e o sustenta em seu coragao € o
homem, o Para-si.

Sartre se utiliza o que chama de negatividades para mostrar
que é o homem quem traz o nada ao mundo. Realidades como a
negacao, a interroga¢do (uma postura tao caracteristica e comum
do homem, presente nas vivéncias mais simples deste), a auséncia
apenas vém ao mundo através da realidade humana e, enquanto
negatividades, sdo fundamentadas no nada original que as
possibilita. “A condi¢do necessaria para que seja possivel dizer ndo
é que o ndo-ser seja presenca perpétua, em nds e fora de nés. E que
o nada infeste o ser” (SARTRE, 2009, p. 52) E por que o homem
carrega em seu amago o ndo-ser que tais realidades negativas sao
possiveis, e ndo por que elas existem que podemos no nivel da
linguagem, dizer ndo, nada, ninguém.

Torna-se necessario interrogar o que deve ser a consciéncia, o
homem em seu ser, para que sustente o nada.

Queremos definir o ser do homem na medida em que
condiciona a apari¢do do nada, ser que nos apareceu como
liberdade. [...]. A liberdade humana precede a esséncia do
homem e torna-a possivel: a esséncia do ser humano acha-
se em suspenso na liberdade. Logo, aquilo que chamamos
liberdade ndo pode se diferencar do ser da “realidade
humana”. O homem ndo é primeiro para ser livre depois: ndo
ha diferenga entre o ser do homem e seu “ser-livre” (SARTRE,
2009, p. 68).

A liberdade é “descoberta” em O Ser e o Nada através das
condutas negativas. Tais condutas, como a interrogagdo, exigem
um recuo da consciéncia diante do ser que o coloque como que em
suspensdo, em estado neutro, que o posicione entre o sere o ndo-ser.
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Isto significa que a consciéncia encontra-se fora do processo causal
que determina o Em-si, pois, se ndo fosse assim, haveria apenas
ser indefinidamente. Tanto o distanciamento que a consciéncia
assume mediante mundo como a quebra da relagdo causal dizem
respeito a liberdade que rege a consciéncia.

Num sentido mais profundo, a liberdade insinua-se no seio
da realidade humana como aquilo que a separa de si mesma. Se
esta se encontra alheia a cadeia determinista das coisas, o que é que
se insinua entre motivo e ato na vida da consciéncia? Nada pode
determinar uma consciéncia, no sentido de gerar um novo estado a
partir de um precedente. Através do fluxo temporal, a consciéncia
se relaciona com seu passado e seu futuro sempre transpassada por
um nada que a separa daquilo que foi e do que serd. Sou o meu
passado ao modo de ndo sé-lo, e nada me separa daquilo que fui.
Do mesmo modo, sou o meu futuro a maneira de ndo sé-lo, e na
estrita medida em que o que serei ndo é determinado pelo que sou
agora.

Um o6timo exemplo da nadificagdo de meu ser-passado esta
na figura do jogador. Almejando livrar-se de seu vicio, promete que
amanha ndo voltara a jogar e sente-se confiante em sua decisdo.
No dia seguinte verifica, no entanto, ao pé do tapete verde, que sua
decisdo ja ndo tem forca determinante sobre seu presente, por mais
que busque na memoria, revivendo o dia anterior, o que o fazia ter
tanta pertinacia. A decisdo confiante de antes e a falta de que se
apoiar agora para manté-la revela a falta de for¢a causal entre meu
presente e meu futuro, e isto por que um nada, intrinseco a meu
modo de ser, faz com que minhas vivéncias ndo sejam originadas
umas das outras entre si, como numa relagdo em cadeia de causa
e efeito. O nada que desliza em meu seio torna meus possiveis
meros possiveis, retirando de qualquer deles, mesmo apds decisdo
acertada, a necessidade de se realizar.

Enquanto consciéncia, subjetividade, escapa-se as leis
de determinag¢do universal. Isto porque a consciéncia, no agir
humano situado, constitui um conjunto de possiveis em relagdo
ao porvir. Diferentemente dos objetos do mundo, que sdo regidos
causalmente e podem ter suas trajetorias previstas e tomadas como
certas, a consciéncia coloca suas proprias possibilidades e, o que é
mais importante, estd separada delas por um ndo-ser. Os possiveis
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apelam, exigem sua realizagdo em vistas de seu motivo - aquilo que
seria sua causa se tivesse for¢a para tal, se se tratasse dos objetos
do mundo. No entanto, no caso da consciéncia, todo motivo é
insuficientemente eficaz para determinar a efetivacdio de um
possivel. Assim, aparece a consciéncia sua indeterminacdo diante
do futuro, e este é um aspecto de sua liberdade. Meu ser presente
pode constituir motivos para meu ser futuro, mas ndo ha entre eles
for¢a de determinagdo capaz de derivar o que serei do que sou, na
mesma medida que o que fui ja ndo é capaz de, por si s, sustentar
meu ser presente — a for¢a da decisdo tomada no dia anterior esta
empalidecida pela minha liberdade.

Uma frase-icone do existencialismo de Sartre sintetiza a
relacdo essencial entre homem e liberdade: “A existéncia precede
a esséncia.” (SARTRE, 1973, p. 11). Novamente, homem e mundo
existem sob leis distintas. Enquanto os objetos possuem esséncias
definidas e estdticas, o homem primeiro surge no mundo, depara-
se consigo, e, a partir de suas escolhas e acdes, constrdi sua propria
esséncia. A construcdo de si implica um vazio original, um ndo-
ser primeiro que se tornara algo. A liberdade humana, existencial,
como carater intimo de seu ser, ditaque homem €, necessariamente,
abertura diante de possiveis a partir dos quais se construira. Dizer
que o homem é, ontologicamente, livre é afirmar a necessidade
que ele tem de perpetuamente escolher e, a0 mesmo tempo, sua
indeterminacdo, seu vazio original.

A liberdade ontologica pode ser apreendida de diferentes
modos: auséncia de determinacdo, necessidade perpétua de
construir-se através de escolhas, falta de for¢a causal entre motivo
e ato, acontecimento absoluto e injustificavel no ser. Sdo diferentes
maneiras de expressar a subjetividade da condi¢do humana.

Como ja dito a respeito do cogito pré-reflexivo, “a consciéncia
de ser é o ser da consciéncia.” (SARTRE, 2009, p. 75). Isto significa
que, se a liberdade é o ser da consciéncia, este ser deve poder ser
apreendido de algum modo pela consciéncia, ou entdo esta seria
inconsciente de si — o que contraria seu proprio modo de ser. Sartre
afirma ser na angustia que a consciéncia capta a si mesma em seu
ser:

[...] é na angustia que o homem toma consciéncia de sua
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liberdade, ou, se se prefere, a angustia é o modo de ser da
liberdade como consciéncia de ser; é na angustia que a
liberdade estd em seu ser colocando-se a si mesma em
questdo (SARTRE, 2009, p. 72).

Aangustia éaapreensao reflexiva de si. Tanto aangustia frente
ao passado quanto ao futuro revelam a consciéncia seu ser mais
intimo, que foi descritoanteriormente como nadificacdo do ser-Em-
si, liberdade ontologica da consciéncia. Diz o filosofo: “A liberdade
que se revela na angustia pode caracterizar-se pela existéncia do
nada que se insinua entre os motivos e o ato.” (SARTRE, 2009, p.

78).

A constituicdo do Para-si

O Para-si consiste numa descompressio de ser. E uma fissura
que se abre no seio do Em-si. “Assim, o nada é esse buraco no ser,
essa queda do Em-si rumo a si, pela qual se constitui o Para-si.”
(SARTRE, 2009, p. 127). A no¢ao do si é o ponto central aqui. Ela
denota relagdo do sujeito consigo mesmo. O si ndo é o sujeito,
pois, se o fosse, constituiria uma identidade e recairia no Em-si.
Ao mesmo tempo, ndo pode ndo sé-lo, pois é justamente o que o si
indica: o sujeito. Escreve Sartre:

O si representa, portanto, uma distancia ideal na imanéncia
entre o sujeito e si mesmo, uma maneira de ndo ser sua
propria coincidéncia, de escapar a identidade colocando-a
como unidade [...] é o que chamamos presenga a si. A lei de
ser do Para-si, como fundamento ontoldgico da consciéncia,
consiste em ser si mesmo sob a forma de presenca a si
(SARTRE, 2009, p. 125).

Toda presen¢a a implica separacdo. O que significa que o
Para-si é o ser que, separado de si mesmo, existe presente a si. O
que é que separa o Para-si de si? Nao pode haver a introdugdo dum
elemento exterior: ha uma unidade indissoluvel no seio do Para-si
que mantém esta separagdo de si consigo mesmo. Caso contrario,
ele se dissolveria em dois Em-si e recairia na plena positividade.
O que o separa de si é o nada enquanto negacdo absoluta de
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identidade, um nada que lhe é intimo e que o motiva, em seu ser, a
ser este desencontro perpétuo de si mesmo. Nota Sartre:

O ser da consciéncia, enquanto consciéncia, consiste em
existir a distdncia de si como presenca a si, e essa distancia
nula que o ser traz em seu ser é o Nada. Logo, para que
exista um si, é preciso que a unidade deste ser comporte seu
proéprio nada como nadifica¢do do idéntico. Pois o nada que
desliza na consciéncia é o seu nada [...] o para-si é o ser que
se determina a existir na medida em que ndo pode coincidir
consigo mesmo (SARTRE, 2009, p. 127).

Ser o que ndo se é significa ser uma tentativa de ser si mesmo,
mas uma tentativa eternamente frustrada, que ndo consegue se
tornar efetiva em sua busca. E o desejo de tornar sua natureza a
mesma do Em-Si, de fazer de si proprio uma plenitude que expulse
qualquer lacuna de ndo-ser que, por sua vez, é o que permite a
transcendéncia, é o que faz surgirainadequa¢do do homem consigo
mesmo, que o transforma num desejo eternamente desejante
e, como tal, falta perpétua. E a vontade de cessar a necessidade
ontologica de ter que tender a algo. O homem nasce sob um destino
contraditério: determinado a perseguir algo, estd, por natureza,
impedido de alcancgar seu alvo. Ele é esta tendéncia inexoravel, esta
perseguicdo sem fim por completar-se, por existir de modo pleno
através da coincidéncia consigo mesmo, sem querer, no entanto,
lancar mao de sua condigdo de ser consciéncia. Tal é o sentido do
fracasso primordial que Sartre atribui a condi¢do humana.

Esta tendéncia inelutavel do Para-si rumo a um si-mesmo
ideal significa o movimento primordial de constitui¢dao do Para-si
no seio do Em-Si. Afirma Sartre que a tnica possibilidade do ser
é o Para-si. Sendo plenitude de ser e adesdo perfeita a si, o Em-
Si existiria como uma massa indiferenciada de ser, alheio a si
proprio. O tnico modo de escapar a esta indiferenca do idéntico
é degradar esta plenitude a partir de um movimento de negacdo
desta positividade. Surge o desencontro que quebra a identidade e
introduz a distancia ideal, no seio do ser, de si consigo mesmo. Eis
que surge o Para-si.

Assim se d4 o processo de nadificagdo que ocorre no amago
do Para-si. Trata-se da degradagio do Em-Si que, buscando
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fundamentar seu proprio ser, perde-se em Para-si, faz surgir o ndo-
ser no mundo. E nesta medida que se pode afirmar que o Para-
si é fundamento de seu proprio nada, porque é internamente que
sustenta o nada de seu ser a partir da negagdo da identidade do
Em-Si. Este Em-Si nadificado pelo Para-si, no entanto, ndo trata de
uma massa de ser qualquer. O Em-Si que o Para-Si nega para surgir
e se manter no ser o acompanha sempre e lhe é intimo: trata-se
precisamente do si.

Este processo de nadificacdo do ser exige que o Para-si
exista sob o modo de falta de. Toda falta exige, necessariamente,
trés componentes: o que falta (ou o faltante), o que de fato ha (o
existente) e a totalidade rumo a qual se dirige o olhar que presencia
uma falta e que constituiria uma existéncia plena (o faltado). “Todo
faltante falta sempre a... para... E o que é dado na unidade de um
surgimento primitivo é o para, concebido como ndo sendo ainda
ou ndo sendo mais, auséncia rumo a qual se transcende” (SARTRE,
2009, p. 138-139).

A totalidade que o Para-si persegue é justamente um si-
mesmo ideal que seria o Para-si, ao modo do Em-Si, se pudesse
coincidir consigo mesmo. “A relagdo negada na defini¢do do Para-si
[...] éuma relagdo dada como perpetuamente ausente entre o Para-
si e si mesmo a maneira da identidade. [...] o que falta ao Para-si é o
si — ou o si-mesmo como Em-si” (SARTRE, 2009, p. 139).

Eisoserdovalor. O Para-Si é quem mantém no sera totalidade
ideal que persegue constantemente. Sendo consciéncia, almeja a
plenitude do Em-Si. Um sofrimento nunca é sofrido totalmente.
Por ser consciente (de) si, perde sua pureza, sua densidade, nunca
é sofrimento o bastante. Ja se alojou aquela distancia ideal que faz
com que o si nunca esteja aqui, mas sempre em outro lugar. Sartre
entdo descreve:

Cada lamento, cada fisionomia de quem sofre aspira a
esculpir uma estdtua Em-si do sofrimento. Mas esta estatua
jamais existird, salvo pelos outros e para os outros. [...] Por
ndo ser o bastante, tagarela, mas seu ideal é o siléncio. O
siléncio da estatua, do homem abatido que abaixa a cabega e
cobre o rosto sem dizer nada. Mas este homem silencioso s6
se cala para mim. Em si mesmo, tagarela inesgotavelmente,
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porque as palavras da linguagem interior sio como esbo¢os
do “si” do sofrimento. Somente aos meus olhos é que ele
estd “esmagado” pelo sofrimento: em si mesmo, sente-
se responsavel por esta dor que [...] estda impregnada por
perpétua auséncia — a auséncia do sofrimento imoével e mudo
que é o si, a totalidade concreta e inatingivel do Para-si que
sofre, o para da Realidade-humana sofredora (SARTRE,

2009, p. 143).

A consciéncia e o ser rumo ao qual ela se dirige surgem de
uma so vez, pois se remetem mutuamente. A natureza desse ser é a
mesma da consciéncia: ser consciente (de) si. O ideal do sofrimento,
o sofrimento-si, que fornece sentido ao sofrimento enquanto falta,
esta no horizonte de meu sofrimento real; ele ndo é posicionado
pelareflexdo, antes, é o proprio modo de o sofrimento apreender-se
como falta. E este “s6 pode ser sofrimento como consciéncia (de)
ndo ser suficientemente sofrimento em presenca deste sofrimento
pleno e ausente.” (SARTRE, 2009, p. 143). E é perpetuamente, em
cada ato da vida da consciéncia, que ela se transcende em dire¢do
a essa totalidade irrealizavel. Enquanto imanéncia absoluta da
consciéncia, pois se encontra no dmago dela como seu sentido,
torna-se transcendéncia absoluta, por sua natureza ideal e
inalcangavel.

E com estas bases que Sartre prepara o contexto que embasara
sua ontologia. A purificacdo do campo transcendental, isto é,
a elucidagdo da consciéncia enquanto absoluto de existéncia
espontdneasolicitaagoraque se explique como estaespontaneidade
se relaciona com o mundo, tendo em vista que Sartre rejeita o
idealismo transcendental de Husserl, mas também ndo admite o
materialismo metafisico, o realismo ingénuo, enquanto postura
filosofica.

O Ser e 0 Nada é o desdobramento desta descricdo de como
a consciéncia, em seu surgimento mesmo, faz surgir mundo: ndo
do modo como o Ego transcendental constitui o mundo, pois,
para Sartre, o ser se sustenta por si mesmo em sua permanéncia
indeterminada e indiferente — o ser é. O que o Para-si faz é conferir
sentido ao ser, a partir da nadificagdo de seu préprio ser, num
movimento que persegue um ser ideal. A descompressdo de ser que
faz surgir o Para-si ndo é mais que um movimento incessante de
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busca pela coincidéncia de dois modos de ser, ser e ndo-ser, e o
mundo aparece no meio dessa busca, quase como se se dissesse que
o mundo serve de cendrio a esta perseguicdo eterna e frustrada que
¢ o homem. Sartre avalia que:

O Mundo nao criou o Eu [Moi], o Eu [Moi] nio criou o
Mundo, eles sdo dois objectos para a consciéncia absoluta,
impessoal, e é por ela que eles estdo ligados. Esta consciéncia
absoluta, quando é purificada do Eu, nada mais tem que seja
caracteristico de um sujeito, nem é também uma colec¢do de
representacdes: ela é muito simplesmente condi¢do primeira
e uma fonte absoluta de existéncia (SARTRE, 1994, p. 83).

Cré-se que, em termos gerais, buscou-se, aqui, explicitaro que
Sartre compreende como realidade humana sob uma determinagdo
ontoldgica. Trata-se da consciéncia que sustenta um modo de ser
que apreende a si mesmo como falta de ser através da negagdo
fundamental de si, movimento nadificador que faz emergir do puro
ser, as estruturas significantes que o homem chama ‘mundo.
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Descartes: da unidade origindria da razao e seus
desdobramentos

Descartes: the originary unity of reason and its unfoldings

CESAR AUGUSTO BATTISTT!

Resumo: O texto propde discutir a tese cartesiana da unidade originaria
da razdo e os diferentes tipos de unidades dela decorrentes. A questdo
de fundo é que a divisdo excessiva a que foram submetidas as ciéncias
propde um movimento de refluxo a sua propria légica, por meio da busca
de certas dimensdes unificadoras. Ora, é esse retorno originario que
pode muito bem contribuir para o debate atual referente a questdao da
interdisciplinaridade.

Palavras-chave: Descartes. Razdo. Unidade. Ciéncia. Interdiscipli-
naridade.

Abstract: The paper aims to discuss the cartesian view of the original
unity of reason and the different types of units of it. The bottom line
is that the division that underwent sciences proposes a move reflux to
its own logic, through the pursuit of certain unifying dimensions. Now,
is this original return which may well contribute to the current debate
regarding the issue of interdisciplinarity.

Keywords: Descartes. Reason. Unit. Science. Interdisciplinarity.

Introducao

O presente texto pretende discutir a tese cartesiana da (i)
unidade originaria da razdo e os diferentes tipos de unidades dela
decorrentes ou nela conectados, dentre os quais se destacam: (ii)
a unidade sob a perspectiva da inteligibilidade das coisas, (iii) a
unidade sob a perspectiva da aprendizagem, (iv) a unidade das
operag¢des mentais; (v) aunidade de procedimentos metodoldgicos,
(vi) a unidade do ponto de vista categorial, (vii) a unidade de

1 Professor dos cursos de Graduagdo e Mestrado em Filosofia da UNIOESTE. Ex-
Tutor do PET-Filosofia da UNIOESTE (2006-2010). Endereco eletroénico: cesar.
battisti@hotmail.com
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fundamento, (viii) a unidade do saber e das ciéncias em geral. Seria
possivel apontar outros tipos de unidades ou desdobramentos
dessas unidades indicadas, tais como: (ix) a unidade por categoria
substancial, (x) a unidade do ser humano, (xi) a unidade entre o
racional e o real e (xii) a unidade do criador e de seu ato criativo.

Descartes afirma textualmente essa tese central da unidade
em diferentes obras, embora nem sempre da mesma forma ou com
o mesmo teor. Ela aparece também, em alguns momentos, apenas
sub-repticiamente ou, entdo, simplesmente pressuposta. De todo
modo, é uma tese de fundo do pensamento cartesiano.

Como ilustracdo, cabe destacar as Regras para a dire¢do do
espirito (escritas na década de 1620, possivelmente em 1628) e a
Carta-prefdcio dos Principios da filosofia (escritana décadade 1640),
obras que comprovam a presenca da tese em periodos distintos da
vida do fil6sofo e parecem denunciar sua permanéncia no horizonte
do imagindrio cartesiano, mesmo que de forma latente ou velada.
A Carta-prefdcio, por exemplo, nos apresenta a famosa arvore
da sabedoria (AT IX-II, p. 14),> metdfora utilizada para mostrar a
organicidade e imbricac¢do entre as diferentes disciplinas, todas elas
compondo a Sabedoria humana. Ela também trata da imbrica¢do
entre os principios primeiros e as outras verdades, evidenciando
a “estrutura de um sistema de conhecimento” (AT IX-II, p. 2). As
quatro partes dos Principios da Filosofia (e a inten¢do do autor de
escrever outras partes), cada qual tratando de disciplinas distintas,
pretendem realizar essa unidade do saber.> As Regras procedem de
modo distinto, mas ndo deixam de se harmonizar com os Principios.
Elas serdo examinadas mais detalhadamente abaixo.

1A unidade originaria da razao

A primeirareflexdo cartesiana no sentido da defesa da unidade

2 Sigla utilizada para indicar as obras completas de Descartes, seguida de volume
e paginacdo. Ver na bibliografia: (Euvres de Descartes, publicadas por Charles
Adam e Paul Tannery (AT).

3 Descartes pretende apresentar nos Principios uma exposicdo de conjunto
de sua filosofia, e fazer deles uma Suma de Filosofia e um curso completo de
filosofia. Cf. Carta a Huygens de 31 de janeiro de 1642 (AT I1J, p. 523) e as Cartas a
Mersenne de 22 de dezembro de 1641 (AT III, p. 465) e de 11 de novembro de 1640
(AT 111, p. 233).
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do saber e das ciéncias aparece em uma de suas primeiras obras, as
Regras para a diregdo do espirito. Embora algumas das ideias que
compdem essa proposta de Descartes estejam presentes em outros
textos, principalmente no Discurso do método,* eu vou me ater
fundamentalmente as Regras. Na Regra I - portanto, nas primeiras
linhas do texto — Descartes apresenta uma comparagdo entre a
razdo e o Sol, e afirma que, da mesma forma que o Sol ilumina as
coisas e as torna visiveis, assim também a razdo humana ilumina,
com sua luz natural, os objetos e os torna visiveis ao processo de
conhecimento. Tal como sem sol ou sem luz as coisas ndo podem
ser vistas, assim também as coisas a serem conhecidas precisam
ser iluminadas pela luz da razdo, sem a qual permanecem na plena
escuriddo e, portanto, inacessiveis ao conhecimento. Aqui aparece
indiretamente a velha analogia entre a visdo e a razdo, entre o olho
e a razdo, que percebem gracas a uma luz (natural e ndo divina)
jogada sobre os objetos.

Assim, continua Descartes, a luz da razdo é condicdo para o
conhecimento das coisas, tal como o sol é condi¢do para a visibili-
dade dos objetos em geral. Ambos sdo condic¢do e, portanto, sdo
previamente dados, sdo anteriores a relagdo que eles possibilitam.
A relacdo sujeito — objeto do conhecimento é condicionada pela
existéncia prévia da luz da razdo que os constitui como tais.

Ademais, diz Descartes, essa luz da razdo, como a do Sol,
é Unica e sempre a mesma, por mais distintos e diferentes que
sejam o0s objetos iluminados. Essa luz ndo sofre influéncia da
diversidade dos objetos; ela ndo precisa se adaptar a eles nem se
modificar em razdo da diferencga entre eles. Ao contrario, sdo eles
que devem se deixar homogeneizar pela unidade da razdo: eles
devem ser receptivos a sua luz e, como tais, deixam de ser apenas
coisas para se tornar objetos iluminados, todos eles, por ela. Aqui
nasce a nogdo de inteligibilidade e de sua unidade, ainda que de
forma indeterminada: o ato de compreender as coisas exige uma
iluminagdo que homogeneiza todas elas, na medida em que elas
refletem a luz e se tornam visiveis por meio dela. A no¢do de unidade
sob a perspectiva da inteligibilidade (unidade tipo ii-1) consiste

?IA primeira frase do Discurso do método afirma a unidade da razdo ea igualdade
o poder de conhecer entre os homens: “O bom senso é a coisa do mundo melhor
partilhada”; “o poder de bem julgar e distinguir o verdadeiro do falso, que ¢é
propriamente o que se denomina o bom senso ou razdo, é naturalmente 1gual
em todos os homens” (DESCARTES, 1993, p. 29).
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no fato de que todos os objetos, para serem captados pela razdo,
devem se submeter a um primeiro tipo de homogeneidade, aquela
que os torna visiveis a razdo: algo é visivel para alguém que o vé, e
esse alguém o vé a partir de determinada estrutura que possibilita
avisdo.5 Essa estrutura é uma so6 e tinica, dado que a razdo é unica.

Ora, arazdo é tinica e una; e, portanto, a estrutura que permite
a inteligibilidade das coisas é também uma s6 e tnica. E ndo ha
motivo algum para pressupormos a necessidade de mais de uma
luz ou de diferentes luzes. Dessa tese cartesiana, seguem outras
consequéncias importantes ao nosso tema.

A primeira delas é a seguinte: ndo se pode confundir a
construgdo das ciéncias com outras atividades humanas, cujos
principios sdodistintos, tal como é o caso dasatividades manuaisem
geral. As artes manuais exigem habilidades distintas, de natureza
corporal, na medida em que elas se distinguem entre si. Cada uma
delas exige habilidades ou habitos proprios. Assim, o agricultor,
com sua mdo calejada pelo uso da enxada, sente mais dificuldade
para dedilhar o violdo do que alguém que tem uma mdao mais leve
e dedos menos rigidos. Portanto, a arte da agricultura de algum
modo exige uma habilidade que se opde a exigida ao violonista. Isso
ocorre com todas as atividades manuais, diz Descartes, exatamente
porque elas exigem habilidades corporais, enquanto as ciéncias
exigem habilidades intelectuais. Imaginem um boxeador, com seus
dedos rigidos e duros, querendo se tornar um eximio tocador de
cavaquinho. As duas atividades sdo praticamente incompativeis.

Tais atividades manuais sdo de natureza distinta daquela
envolvida na busca do saber. Elas exigem habilidades corporais,
antes de tudo. E o corpo ndo tem a unidade origindria que a razdo
tem. Vemos jaaqui os germes da distin¢do radical entre corpo ealma
que Descartes fara mais tarde na metafisica. Como o corpo é uma
entidade material divisivel - divisivel infinitamente, para Descartes
- ele ndo tem uma unidade originaria e inalienavel, tal como a
razdo, que ¢é indivisivel e sempre a mesma em qualquer atuacdo;
e, assim, as habilidades corporais sdo de natureza absolutamente
distinta das atividades intelectuais, mas também distintas entre si,
enquanto as intelectuais sdo oriundas de um fundo comum.

5 Isso ndo significa que o real deva se subordinar ao racional. Como diz a
Meditagdo Quinta, “meu pensamento ndo impde necessidade alguma as coisas”
(DESCARTES, 1993, p. 125).
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Aqui temos uma clara oposi¢do entre Descartes e Aristoteles.
Aristdteles ndo sé admitia a distingdo originaria das ciéncias a
partir de seus objetos, como dizia que o intelecto precisa se adaptar
aessa diversidade e adquirir, para cada uma delas, habitos distintos.
Descartes ndo admite estd primazia dos objetos, e discorda de
Aristoteles quanto a similaridade entre atividades intelectuais e
atividades artistico-manuais.

Uma segunda consequéncia da tese da unidade da razdo, em
Descartes, é a de que, enquanto as habilidades corporais de algum
modo se opoem entre si, as habilidades intelectuais, por brotarem
da mesma e tinica razdo, sdo sempre as mesmas e se reforcam, se
fortificam mutuamente. Assim, a aquisi¢do de uma ciéncia torna-
nos mais habeis a aquisi¢do das outras ciéncias. Vejam que coisa
curiosa: Descartes estd dizendo que a aprendizagem de uma
ciéncia auxilia na aprendizagem de outra, porque ambas exercitam
a mes-ma e unica razdo. Poderiamos extrair dai consequéncias
pedagogicas interessantes. Aqui aparece claramente a unidade
na perspectiva da aprendizagem (unidade tipo iii): sendo una e
idéntica a forca racional, ela se fortalece em cada novo exercicio,
por mais diferente que seja o campo de atuacdo, diferentemente
de habilidades corporais que se excluem ou se prejudicam
reciprocamente. Aqui a unidade origindria da razdo se desdobra
na sua maneira unica de proceder e de aprender a cada novo
exercicio. Assim, mais importante do que apreendermos um novo
objeto é o treinamento para a apreensdo de um novo objeto. Em
regras posteriores, principalmente nas Regras IX e X, Descartes da
exemplos de como devemos praticar atividades simples, como o
tear ou o trabalho dos artesdos, a fim de cultivarmos a perspicacia
e a sagacidade e, com isso, treinarmos nosso intelecto a apreensao
das coisas com acuidade e clareza e ao ordenamento delas entre si.°

A terceira consequéncia é que a unidade origindria da razdo
implica uma unidade em seus procedimentos, uma unidade
metodoldgica (unidade tipo v), por mais distintos que sejam os
objetos, bem como uma unidade de suas operac¢des intelectuais
(unidade do tipo iv). Nao haverd, como veremos mais adiante,
incompatibilidade entre unidade do ponto de vista do sujeito e

6 Ndo se trata aqui de desfazer a diferenca entre o modo de atuagdo da mente e
o das atividades corporais, mas apenas de aprender com procedimentos simples,
nos quais a razdo atua natural e espontaneamente.
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diversidade do ponto de vista do objeto. Da unidade da razdo brota,
portanto, a tese cartesiana da unidade de sua atuacdo, entendida
em seu sentido amplo, sendo a metodoldgica e a pedagogica duas
dentre suas espécies. Mas, por outro lado, nascem as dificuldades
de como conciliar essa unidade originaria da razdo, langada como
tese inicial, e a produ¢do dos conhecimentos sobre as diferentes
coisas. Afinal, Descartes ndo nega a diversidade dos objetos, a
distin¢do entre eles.

Para resolver esse problema, Descartes terd que distinguir
quatro ou cinco elementos que compdem a sua epistemologia, as
quais se remetem a diferentes tipos de unidade: a sua concepc¢ao
de conhecimento (unidade do tipo viii); a teoria das faculdades
mentais (unidade do tipo iv); a teoria dos objetos e seu sistema
categorial (unidade do tipo vi); e a teoria do método (unidade do
tipov).

2 O que é conhecimento?

Para Descartes, conhecer é estabelecer relacdes fundamentais,
de natureza cognitiva, entre coisas dentro de um certo dominio.
Conhecer pressupde relacionar, e relacionar pressupde ordenar
dentro do principio de que o mais simples é anterior ao composto,
e o complexo é composto por elementos simples. E por isso que
a reflexdo cartesiana sobre a matematica assume uma func¢do
paradigmatica: ela mostra como se constitui uma ciéncia como
“conhecimento certo e evidente”, como a mente deve se restringir,
para conhecer, ao que pode ser “certo e indubitavel’, gracas ao fato
de que toda ciéncia deve lidar antes de tudo com “objetos puros e
simples” e com relacoes ou deducdes estabelecidas entre eles de
modo racional, isto é, de forma transparente a razdo. Assim, por
um lado, a razdo, cuja unidade deve ser resguardada, mantém seu
dominio sobre as coisas, uma vez que os objetos puros e simples lhe
sdo transparentes e cujas cadeias dedutivas ela mesma as constroi.
E assim que procede a matematica. Mas nido devemos seguir a
matematica simplesmente, a ndo ser porque ela expressa o modo
em si mesmo de a razdo agir: a matemadtica é expressio do modo
de proceder da razdo una e idéntica a si mesma. Ndo é a razdo que
imita a matematica, mas é a matematica que expressa o modo de a
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razao atuar.

Nesse sentido, conhecer racionalmente € construir uma
ciéncia transparente ao ser racional, bem como ordena-la a partir
dos elementos mais simples até os mais complexos. Dessa forma,
uma disciplina forma um sistema de conhecimentos, s6 entdo
chamado de ciéncia, porque os conhecimentos sdo ordenados pelo
critério da simplicidade e da dependéncia.

A ciéncia, portanto, é constituida por conhecimentos certos
e indubitaveis, articulados entre si de modo a formar um sistema,
gracas a possibilidade de a razdo estabelecer relagdes entre os
objetos e, portanto, os objetos se deixarem medir e ordenar por
tais relagoes. Aqui aparece a unidade do saber em geral; e das
ciéncias, até onde seus objetos se articulam ao redor de uma
medida e de um ordenamento entre eles (unidade tipo viii). Se
partissemos da diversidade dos objetos, do fato de serem separados
e desconectados, essa concepgdo de conhecimento ndo poderia ser
assumida por Descartes, uma vez que o conhecimento entendido
como construgdo de relagdes pressupde a submissio das coisas a
serem conhecidas as regras dessa constru¢do de naturezarelacional.

3 As operagoes do espirito

A esta perspectiva do conhecimento ou dos objetos do
conhecimento, que existem como objetos definidos como relagdes
entre coisas — e ndo como coisas tal como o homem comum entende
-, a tese da unidade da razdo, para se sustentar, deve mostrar sua
unidade por meio de suas opera¢des (unidade tipo iv). Tal como o
Sol ilumina indistintamente as coisas do mundo por meio de sua
luz, arazdo o faz por meio de suas operacoes. Mas ha uma diferenga
entre o Sol e a razdo: podemos constatar diretamente que ha um
Sol que nos ilumina, enquanto no caso da razdo ndo temos acesso
direto a ela sendo pelas suas manifestagdes e pelas suas operagdes.

Dada a caracteriza¢do dos objetos do conhecimento como
objetos simples e aqueles formados por suas composigoes, as
operag¢des mentais devem satisfazer a esses requisitos e correspon-
der, enquanto faculdades cognitivas, ao que sdo os objetos, para
poder capta-los: aqui ja se manifesta outro tipo de unidade, entre
o racional e o real (unidade do tipo xi), na medida em que nossa
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mente é capaz de captar o desconhecido, que se encontra para além
dela. Por isso, Descartes estabelece que o intelecto possui duas
operacoes que lhe sdo inerentes e suficientes ao proposito aqui
apresentado. Sdo duas operagdes inatas, a intui¢do e a deducdo,
pelas quais se produz o conhecimento. Elas sdo responsaveis pelo
processo de apreensdo e de concatenagdo, isto é, pelas construgdes
de relacées cognitivas entre os objetos no interior de um campo
cientifico.

A intui¢do permite a apreensido de conhecimentos mais sim-
ples e fundamentais, tal como ocorre nas operagdes matematicas
mais simples. Intuir é aprender o mais diretamente possivel. Por sua
vez, a dedugdo permite a construgdo de cadeias de conhecimentos,
permite a derivagdo de um conhecimento a partir de outro, de modo
que seja possivel extrairmos conclusdes cada vez mais distantes.

Contudo, ndo se pode confundir, aqui, a dedugdo cartesiana
com a de natureza ldgica (criticada por Descartes), apoiada sobre
uma regra logica: a deducdo cartesiana é a apreensdo de ligagdes
por intuicdo. Caso contrario, ela também estaria alienando sua
autonomia e se submetendo a regras que, embora racionais, seriam
independentes da propria razdo. Por isso, a dedu¢do ndo tem uma
natureza distinta da intuicdo, mas somente se distingue por exigir
que o intelecto preste aten¢do a um nimero maior de elementos,
ndo podendo abarca-los a todos de um relance. Ela, contudo,
se reduz mais cedo ou mais tarde a intui¢do: a apreensdo de sua
conclusao é por intuicao.

Além disso, ndo podemos adquirir tais capacidades. Elas
sdo inatas; sdo a propria razdo em funcionamento. No maximo,
podemos treina-las, mas, rigorosamente, ndo podemos aprender a
realiza-las, tal como ndo podemos aprender a ser racionais: ou nds
jd somos racionais ou jamais seremos.

Descartes ndo pode admitir a inexisténcia de operacoes
inatas. Caso contrario, a razdo ndo poderia agir, ou agiria somente
por reflexo ou passivamente. E isso comprometeria a autonomia
da razdo e do conhecimento. Tampouco podemos aprender a
realiza-las, ainda que podemos aperfeicoar seu funcionamento:
elas ocorrem com autonomia e certo carater automatico diante de
um contetudo que preenche as condi¢oes para ser apreendido. Elas
correspondem a construcdo do conhecimento como construgdo de
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relacdes entre coisas.

Em sintese, a razdo atua por meio de duas operagGes inatas,
a intuicio e a deducdo (Regra III), operagbes que garantem
autonomia, seguranca e unidade a razdo, bem como transparéncia
aos objetos apreendidos.

Essa ¢ a ideia da unidade das opera¢des mentais (unidade do
tipo iv).

4 A homogeneiza¢ao dos objetos

Voltemos, agora, novamente a considerar o status dos objetos
do conhecimento. Afirmamos acima que eles, tal como ilustra
a matematica, devem ser simples e transparentes a razdo, e suas
relagbes ou dedugbes estabelecidas rigorosa e racionalmente,
de modo que suas ligagdes sejam também transparentes a razdo
e construidas por ela. Agora, o que significa a afirmagdo de que
os objetos devam ser tais que se deixam captar pelo intelecto?
O que ha nos objetos matematicos para que sejam considerados
transparentes, sejam eles simples sejam eles complexos, e sua
complexidade se deixe examinar completamente pela razdo? Nao
basta dizer que os objetos devam ser simples ou compostos pelos
simples, se ndo apontarmos os critérios ou modos pelos quais eles
preenchem esses requisitos. A questdo é, por exemplo: como um
objeto fisico poderia se tornar acessivel ou inteligivel a razdo tal
como um objeto matematico?

A solucdo de Descartes é a seguinte: todo objeto, para
preencher esse critério e se deixar lidar pelo intelecto, deve se
submeter a dois requisitos: ele deve se deixar medir e deve se deixar
ordenar pela razdo. Isto é: conhecer racionalmente significa medir
e ordenar objetos. Essa é a proposta cartesiana de uma mathesis
universalis (Regra IV) de onde resulta a tese da homogeneidade
dos objetos agora com a estipulacdo dos critérios mais gerais que
permitem a sua compreensdo ou sua inteligibilidade (unidade tipo
ii-2). Tais critérios de inteligibilidade dos objetos se constituem
no primeiro nivel categorial estipulado por Descartes: é a tese do
cumprimento dos parametros mais gerais indicados pela razao,
a ordem e a medida (unidade tipo vi-1). A mathesis universalis
estipula o nivel categorial mais geral para a inteligibilidade de uma
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coisa, qualquer que seja. Ela é, portanto, distinta do método: ela
determina como se da o conhecimento como estabelecimento de
relagGes entre as coisas, mas ndo propde regras de atuacdo da razdo
na produgdo do conhecimento.

Em outros termos, Descartes reconhece que os objetos,
por mais diferentes que sejam, devem preencher determinados
requisitos necessarios para que a mente possa pensa-los, ilumina-
los, examina-los, enfim, manipula-los e conhecé-los. Isso significa
primeiramente que a mente deve poder medi-los. E, para tal,
é preciso que os objetos tenham uma grandeza e, sob esta, uma
unidade comum. A medida pressupde uma unidade de medida,
e somente grandezas possibilitam se deixam medir. Conhecer é,
portanto, medir; e, medir os objetos entre si, é possibilitar que a
razdo os mec¢a por ela mesma.

Ndo devemos restringir, entretanto, a medida a objetos
matematicos. Ela tem um sentido mais amplo. H4 medida onde os
objetos sdo homogéneos, pertencem a mesma natureza. Objetos de
uma mesma ciéncia devem ter uma natureza comum, uma unidade
comum.

Em segundo lugar, se os objetos sdo homogéneos ou tém uma
natureza comum, o que os distingue é seu grau de complexidade
ou de composicdo em relacdo aos mais simples. O segundo critério
da mathesis é a ordem, visto que as coisas se ordenam dentro do
critério da simplicidade e da dependéncia. Eles formam rela¢des
entre si, cujo ordenamento se da pela relacdo de composigio e
dependéncia entre eles.

Assim, os objetos de uma ciéncia se dividem em simples e
complexos, mas todos tendo uma natureza comum. Como tais, se
distinguem entre si pelas relacdes mais simples e complexas que
cada uma mantém, de modo que a sua natureza é exatamente
da forma exigida pelas duas capacidades do intelecto para poder
conhecé-los.

Essa tese da homogeneidade dos objetos por meio da
mathesis universalis e seus dois critérios, a ordem e a medida, ao
mesmo tempo em que da determinag¢do a nogdo de inteligibilidade
e de manipulagdo das coisas tratadas anteriormente, nos fornece
o primeiro sistema categorial cartesiano (unidade do tipo vi-1): as
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coisas, para poderem entrar no dominio do inteligivel ou racional,
devem se deixar dominar pelas categorias da medida e da ordem.
Mais adiante, especificamente nas Regras VIII e XII, Descartes
apresentara um sistema categorial complementar, baseado nas
naturezas simples e suas misturas e composic¢oes.

5 O método

Passemos ao préoximo elemento componente da tese da
unidade do saber e das ciéncias, o método. Esse ¢ o elemento mais
dindmico dentre todos eles, pois é ele que produz o saber e é “dentro
dele” que os outros aparecem. E por isso que o método é tdo central
para o filésofo.

Descartes afirma duas teses fundamentais. A primeira diz
respeito a unidade ou universalidade do método. A segunda diz
respeito as suas caracteristicas gerais e suas fungoes.

Quanto a unidade do método, ela decorre diretamente
das considerac¢des feitas acima. Dada a unidade da razdo e a
homogeneidade dos objetos do conhecimento, o método ndo pode
ser distinto para cada ciéncia, pois as ciéncias, sob os requisitos
formais, tém objetos que preenchem as mesmas exigéncias e,
sob esse ponto de vista, sdo idénticos. Ndo podemos partir da
heterogeneidade aparente das coisas e concluir pela necessidade
de distintos métodos. A razdo opera por intuicdo e deducdo, e os
objetos, para serem conhecidos, precisam se deixar medir e ordenar
por ela. O método é um conjunto de procedimentos que da conta
disso, e sua atuagdo torna a razao cada vez mais habil nos diferentes
dominios. Ele permite que as operacdes intelectuais ocorram nos
mais distintos dominios de conhecimento. O método, portanto, é
unico, porque o modo de operar da razdo dever ser tinico e porque os
objetos do conhecimento foram submetidos a uma homogeneidade
tal que ndo exigem um tratamento diferenciado para cada um deles.

Quanto as caracteristicas gerais do método, para além de
sua unidade e universalidade, sdo importantes aqui as seguintes.
Primeiramente, é preciso separar e distinguir método e operag¢des
mentais. Método ndo é a mesma coisa que as operagdes mentais, a
intuicdo e a dedugdo. Estas sdo inatas e ndo ha como modificar sua
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natureza ou adquiri-las. O método é sua operacionalizagdo, sim,
mas ndo se confunde com elas: ele possibilita que elas ocorram,
levando em conta também a forma como aparecem as coisas a
serem conhecidas.

O método se distingue também da mathesis universalis. Esta
apenas estipula os requisitos gerais dos objetos do conhecimento,
a ordem e a medida. Ao contrario, o método precisa operar com
tais requisitos efetivamente em um determinado dominio de
objetos. A mathesis ndo fornece, por exemplo, qual é a medida de
homogeneizagdo de um dominio de objetos; é preciso estipular
essa medida, encontra-la de algum modo; a mathesis tampouco
nos fornece a ordem de determinado conhecimento: o método
precisa construi-la.

Ha, porém, outra coisa que o método deve fazer: ele, em
geral, ndo encontra os objetos ja homogeneizados efetivamente;
ele os encontra tal como eles se ddo naturalmente, isto ¢, na sua
diversidade e em meio ao nosso modo confuso de vé-los, em razao
da natureza de nossa propria composi¢do. Lembrem o que diz o
Discurso do método: nds perdemos, desde a mais tenra idade, a
possibilidade do “uso inteiro de nossa razdo” e de té-la como tinico
guia.” Assim, o método leva em conta a constituigdo complexa dos
objetos, o modo complexo de eles se apresentarem a nos, modo
complexo também em razdo da composi¢do do préprio homem,
formado de corpo e alma.

E por isso que as primeiras regras do método insistem no
cuidado que precisamos ter para o que aparenta ser claro e distinto
e para evitar a precipitacdo, bem como na necessidade de partir
do que é dado de forma complexa, diversificada, confusa, etc., e
encontrar seus elementos fundamentais, simples, que ainda estdo
escondidos, mas devem estar presentes, para o conhecimento ser
possivel. E aqui percebemos a diferenca entre as operagdes e o
método: asoperagdesafirmam que osimples éanteriorao complexo,
pois o complexo é composto pelo simples e suas ligagdes. Assim, o
simples é epistemicamente anterior e condi¢do do complexo. Por
outro lado, o método ndo comega pelo simples, mas deve busca-

7 Diz o Discurso: “é quase impossivel que nossos juizos sejam tdo puros ou
tdo solidos como seriam, se tivéssemos o uso inteiro de nossa razao desde o
nascimento e se ndo tivéssemos sido guiados sendo por ela” (DESCARTES, 1983,

p- 35).
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lo, encontra-lo; ele parte do complexo para encontrar o simples,
pois o que lhe é dado sdo os problemas ou as coisas imersas em
seus emaranhados e complexidades. Assim, o que as operagdes
preconizam ndo pode ser um ponto de partida ou uma indicagdo
imediata e direta do método. Na ordem epistemoldgica, o simples
¢ anterior ao complexo; na ordem metodoldgica, o complexo é
anterior (embora, em alguns casos, o simples possa se oferecer
imediatamente), dado que o método deve considerar as coisas e
como elas chegam até a razdo (muitas vezes por meio do corpo).?

Com isso, resolvemos o problema existente entre a tese da
unidade da razdo frente a diversidade dos objetos. O método tem
aqui uma funcdo fundamental: ele parte desta diversidade aparente
e a reconduz a seus elementos essenciais, que se deixam ordenar
e medir. Com isso, a razdo pode descobrir os seus elementos mais
simples e o que deles é composto. Portanto, o método consegue
articular o aparente desacordo entre a unidade dos modos de
operar da razdo com a diversidade das coisas. Por isso, ndo se
pode confundir método com operacoes mentais: estas dizem
respeito a natureza da razdo, enquanto o método leva em conta a
“exterioridade” e a complexidade dos “objetos do conhecimento”.

O método confirma, sob o aspecto operacional, a unidade das
ciéncias. Unidade das ciéncias significa, portanto, unidade da razdo
e de suas opera¢des, mas também homogeneiza¢do dos objetos
do conhecimento e reconducdo de algo alheio as suas condig¢des e
exigéncias darazdo. O método, pressupondo a mathesis universalis,
procede efetivamente a compreensdo das coisas que se apresentam
a mente. Na verdade, ndo é apenas o mundo que se apresenta dessa
forma complexa e desconhecida: hd a multiplicidade e complexida-
de das coisas e ha também o modo complexo (e confuso) de percebé-
las, pelo fato de sermos seres finitos e compostos de corpo e alma.
Assim, a mente precisa lidar tanto com a complexidade do mundo
quanto com seu modo complexo de existir, pela unido entre ela e o
corpo humano.

8 O caso do “cogito” é exemplar: ele é uma conquista, um resultado do processo
da davida e ndo um ponto de partida. Como ponto de partida, ele, tomado na sua
indubitabilidade e evidéncia plena, é estén}l), seja porque € indubitdvel apenas
em sua atualidade, seja porque uma evidéncia plena ndo pode revelar nada
mais em razdo exatamente de tudo ja estar evidente. O “cogito”, diz Descartes, é
como o ponto fixo de Arquimedes, que possibilita mover o mundo. Esse ponto,
entretanto, nada faz sem a alavanca, sem o mundo e sem alguém que a utilize
adequadamente.
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6 Das coisas simples e sua classificacao

Em diferentes momentos das Regras, Descartes trata das
chamadas natureza simples e de sua classificagdo, em contraposi¢do
as coisas complexas ou compostas. A Regra VIII afirma que, entre
as naturezas simples, hd apenas naturezas espirituais, corporais e
comuns. S3o intelectuais ou espirituais, continua a Regra XII, as
que sdo conhecidas apenas pelo e no entendimento, tais como o
que é o conhecimento, a davida, a ignordncia, a vontade e outras
desse género; sio materiais as que existem apenas nos corpos,
como a figura, a extensdo e o movimento; sdo comuns as atribuidas
indistintamente aos corpos e aos espiritos, como a existéncia, a
duragdo, a unidade e coisas semelhantes. Ha ainda, entre essas
coisas simples, as nogdes comuns ou axiomas e a negagao ou
privacdo das naturezas simples.

Esse conjunto de elementos, divididos em trés grupos,
fornecem um sistema categorial complementar (unidade do tipo
vi-2) ao ja apresentado acima, a0 mesmo tempo em que antecipa,
embora ndo trate aqui do infinito, dos tipos de substdncias,
conforme afirmard em sua metafisica (unidade do tipo ix). Além
disso, o reconhecimento de diferentes espécies de coisas é um
atestado de que a razdo unificante e homogeneizante reconhece
minimamente a pluralidade de tipos de realidades. Os diversos
tipos de homogeneidade (indeterminada, promovida pela
mathesis e categorial) ndo significam, assim, uma tentativa de
aniquilar a multiplicidade das coisas ou um simples reducionis-
mo das diferentes coisas, embora haja no pensamento cartesiano
um direcionamento a redug¢do ou a reconduc¢do a unidade: parece
ndo haver davida de que Descartes, em razdo de suas teses de
natureza epistémica, tende a reconduzir as multiplas coisas a
determinadas categorias dentro das quais elas pertencem. A
homogeneidade mesmo indeterminada (visto que ndo fornece
nenhum pardmetro ainda) exige apenas a submissdo das coisas
a luz Unica e idéntica da razdo como critério de inteligibilidade
dessas coisas; a homogeneidade promovida pela ordem e medida
exige que toda realidade cognoscivel se submeta a esses critérios
ou sistema categorial geral, o que ndo deixa de ser uma definicao

9 A indicacdo dessas naturezas comuns a mente e ao corpo sofre variacoes nos
diferentes escritos de Descartes, mas o principio que a determina permanece o
mesmo.
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do que seja conhecer: conhecer é construir relagées entre coisas, e
construir tais relagoes é ordena-las e medi-las; o sistema categorial
classificatorio é o reconhecimento de que o real ndo é todo ele
homogéneo e, portanto, tera diferentes ordens e medidas: o fato
de haver diferentes naturezas simples, reunidas em categorias
distintas (materiais e espirituais), evidencia a existéncia de “reinos”
substanciais distintos. A classificagdo das naturezas simples em
diferentes espécies e a afirmacdo de que toda realidade é composta
por elas e suas composi¢cdes representa a tensdo entre a tese da
reducdo do real e o reconhecimento de uma multiplicidade minima
de coisas.

Essa é uma antecipa¢do do que Descartes dira mais tarde na
metafisica: haverd, fundamentalmente, trés tipos de realidade, a
realidade infinita, as realidades espirituais e a realidade material
ou extensa. E, assim, havera trés tipos de substdncias, a substancia
infinita, a espiritual e a material (unidade do tipo ix), embora o real
ndo se reduza, rigorosamente, a essas trés espécies de realidade. Ha
algumas outras coisas que ndo se encaixam nessas trés categorias
dadas acima. Sdo exemplo disso: os objetos matemadticos, que
sdo coisas (res), mas sdo pertencem a nenhum dos tipos de
substdncias apontados acima; os axiomas e no¢gdes comuns, que
ndo correspondem a coisas, embora sejam verdades; a natureza
humana, embora seja emergente da unido entre corpo e alma, lhes
é irredutivel e, portanto, ndo é apenas jun¢do de ambas, mas algo
novo e indecomponivel, ainda que oriundo delas.®

Seja como for - e apesar das dificuldades enfrentadas pelo
pensamento cartesiano -, é clara a unifica¢do ou recondugdo das
multiplas coisas a certos géneros, categorias, tipos de substancias,
direcionamento tomado a partir do principio basico da unidade da
razdo e de sua noc¢do de inteligibilidade. Nao se pretende defender,
aqui, a necessidade de o real se adequar ao racional, mas apenas as
exigéncias racionais que se deva cumprir e a “harmonia” existente
entre elas e o real.

H4, portanto, um sistema categorial basico (unidade do tipo
vi-2) que comanda outros tipos de unidades. Se se preferir, a tese
da unidade central “cede” em certa medida, e aceita a divisdo do

10 O ser humano é corpo e alma, mas ndo se reduz a sua mera soma: ele é uma
realidade emergente da unido que ndo se reduz aos elementos componentes.
Como “novo ser’, apresenta uma nova unidade (unidade do tipo x).
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real em unidades secunddrias: a unidade central se divide em
unidades ao redor de trés tipos de substancias (unidade do tipo
ix)"; ela pressupde uma “harmonia” entre conhecer e ser, entre
racional e real (unidade do tipo xii), mas ndo impede que o real,
em alguns momentos, se imponha ao racional, como é o caso
da incompreensibilidade divina® e da incompreensibilidade
intelectual dos fendmenos emergentes da unido entre corpo e alma
(unidade do tipo x).

7 Unidade de fundamento

Vamos dar agora um passo adiante e examinar o pensamento
de Descartes em sua época madura, caracterizada pela introdugdo
de problemas metafisicos e pela preocupacdo com o fundamento
do conhecimento. Examinaremos esse ponto principalmente a
partir das MeditagGes.

Até entdo a posi¢do de Descartes era epistemologica, sem se
preocupar ainda com a busca de um fundamento metafisico do
conhecimento. Teremos a oportunidade de perceber que Descartes
continua a defender a tese da unidade das ciéncias, agora de uma
forma diferente, mas sem abrir mdo das teses anteriormente
apresentadas. Nao havera oposi¢do entre os dois pontos de vista,
mas complementagdo e aprofundamento. Nesse sentido, ele reforga
ou mesmo justifica aquelas teses anteriormente apresentadas.

Em sintese, a tese da unidade da razdo recebe uma
justificacdo metafisica por meio da instauragdo dos fundamentos
do conhecimento e pelo conjunto todo da sua metafisica. A regra
da verdade (tudo o que é claro e distinto ¢é verdadeiro), a titulo
de exemplo, retoma a teoria das opera¢des mentais, a de que
s6 podemos adquirir conhecimento por meio da intui¢do e da
dedugdo. Lembremos que estas operagdes foram definidas como as
formas de aquisicdo do conhecimento certo e evidente. O método
encontra na metafisica uma ocasido para mostrar sua fecundidade

1 O pensamento espinosano é exemplo da retomada da tese da unidade central
contra a da divisdo em diferentes tipos de substancias.

12 A incompreensibilidade divina nos remete a outro tipo de unidade, a do
criador e de seu ato criativo (unidade do tipo xii). Deus é unidade e simplicidade
absolutas, de onde se deduz a indistin¢do entre seus atos de querer (vontade)
e seus atos de conhecer (entendimento) e, de um modo geral, de todas as suas
agdes.
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e continua a ser aquele que, ilustrado pela pratica dos matematicos,
r « . ” 3 . .

¢ agora “aplicado” a filosofia. O mesmo pode ser dito a respeito da
tese da homogeneidade dos objetos, ainda que essa tese se torne
mais complexa, na medida em que, levada aos extremos, ela cede a
distin¢do entre os diferentes tipos de substancias.

Conhecemos a estratégia montada por Descartes, prin-
cipalmente na Primeira Meditag¢do, para universalizar a davida a
todo conhecimento possivel, bem como a “intui¢do” da existéncia
do ser pensante, paradigmaticamente apresentada com a famosa
frase “penso, logo existo”, e a prova da existéncia do Deus veraz e
ndo enganador, de onde decorre o estabelecimento do critério da
clareza e distin¢do como critério da verdade. Esse conjunto de
estrutura metafisica se constitui o fundamento do conhecimento,
tomado em sentidoamplo, cujaunidade se manifesta pela existéncia
absoluta de uma base tnica e valida universalmente, composta
pelos diferentes papeis exercidos por cada uma das partes dessa
estrutura, solidarias entre si e instauradoras de uma unidade de
fundamento (unidade do tipo vii).

E verdade que podemos reduzir essa nocdo de fundamento
a Deus e ao cogito, ou a um ou outro, conforme as interpretagdes
possiveis. Parece, contudo, mais interessante conceber essa nocao
de fundamento dentro dessa estrutura metafisica fundante ou como
rede de objetos metafisicos e de suas articulagoes a partir da qual
o real se deixa conhecer, dentro das quais o eu e Deus tém papéis
capitais. Novamente voltamos a imagem da arvore da sabedoria,
cujas raizes sdo a estrutura fundante da metafisica, o tronco é a
fisica e os galhos as diferentes ciéncias, em especial, a mecdnica,
a medicina e a moral. Por meio dessa analogia, percebemos a
fundamentacdo metafisica do conhecimento. A estrutura do saber
se fundamenta em bases metafisicas.

A metafisica cartesiana, portanto, estabelece uma unidade de
fundamento. Ela, ao mesmo tempo, reconhece a irredutibilidade
do real a apenas um tipo de categoria. O ser pensante, na Sequnda
Meditag¢do, se mantido isoladamente, ndo tem autossubsisténcia.
Ele se abre ao infinito e necessita do infinito, que, por sua vez, se
deixa conhecer, embora ndo se deixe compreender totalmente. O ser
pensante também se encontra conectado com o mundo, e 0o homem
so surge da unido de uma entidade espiritual e uma de natureza
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material. Por detrds dessa tese da unidade originaria e fundante e
da tese da aceitacdo de certa divisdo dessa unidade encontra-se a
tese da indissociabilidade entre entendimento e vontade divinas
e da unidade de seu ato de criagdo das coisas e do mundo finito:
as diferentes unidades parecem se remeter a unidade absoluta do
criador (unidade do tipo xii), que instaurou as demais, como a da
razdo e a da “harmonia” entre o real e o racional, pressupostas pelo
método.

E, assim, vé-se como a tese da unidade é subjacente a todo
pensamento cartesiano. O racionalismo cartesiano tende a ser
reducionista, mas ndo deixa de admitir a impossibilidade de um
reducionismo absoluto. Ele se move entre a multiplicidade (de
substancias) aristotélica (excessivamente complacente com um
realismo acritico) e o radicalismo racionalista espinosano, defensor
da recondugdo de todas as coisas a uma tnica substancia, sem cair
nessas duas posi¢coes extremas.

8 A atualidade da questao

Descartes esta entre os pensadores que mais defenderam a tese
da unidade das ciéncias; talvez seja seu maior defensor. Contudo,
ele é um pensador do século XVII, do inicio da modernidade, cujas
questdes ndo sdo mais as nossas e, assim, talvez pudéssemos nos
perguntar se tem sentido discutirmos esse tema em pleno século
XXI. Poderiamos nos perguntar, portanto, se, embora devamos
reconhecer a agudez da reflexdo cartesiana e a pertinéncia
circunstancial de seu ponto-de-vista, teses como esta ndo tém
apenas um valor simbolico ou historiografico? A tese da unidade da
ciéncia é falsa, dira qualquer cientista atual em sua sa consciéncia;
com efeito, quem duvida da diferenca entre as ciéncias, a comegar
peladiferenca de seus objetos, mas também pelos distintos métodos
e procedimentos que utilizam. O que ha de comum, por exemplo,
entre matematica e biologia?

Portanto, haverd algum sentido para que, atualmente,
voltemos ao tema? E possivel ainda falar em unidade das ciéncias?
Ha alguma real importancia em retomarmos as discussoes feitas
por filésofos como Descartes?
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A resposta imediata parece ser negativa: ndo ha sentido em
voltarmos a esse velho tema. Os agentes produtores do conheci-
mento (os cientistas, os nossos sabios), na contemporaneidade,
incorporaram a légica da sociedade do trabalho e a aperfeicoaram
ainda mais: ha uma espécie de divisdo do trabalho intelectual, a
exemplo da divisdo do trabalho em geral, instituida no interior
da sociedade produtora do conhecimento, cujo resultado é a
distin¢do cada vez mais crescente de fungoes e de resultados, e uma
especializacdo cada vez maior dos seus sujeitos-agentes. E uma
caracteristica central da ciéncia atual, ndo s6 a obediéncia rigorosa
ao principio metodoldgico da boa delimitagdio de um objeto de
pesquisa, mas a crescente necessidade da especializacdo e, com
isso, a separacdo cada vez maior entre diferentes areas do saber.

Logo, ndo sé parece ndo ter sentido a discussdo da unidade
das ciéncias, como também a légica aponta para uma separagdo
cada vez mais crescente e radical entre elas, de sorte que podera
ocorrer que elas venham a se tornar absolutamente estranhas e
incomunicaveis entre si.

Por outro lado, poderiamos questionar essa divisdo entre os
campos do saber, entre as ciéncias. Com efeito, nem sempre é facil
separa-las ou separar os objetos de estudo de cada uma. Houve um
tempo em que as ciéncias naturais se chamavam filosofia natural
e formavam um saber unificado, apesar de suas divisGes internas.
Ora, poderia alguém dizer: a natureza é em si mesma una e,
portanto, as divisdes que, nela, a ciéncia introduz sdo superficiais
ou pelo menos tém como critério algo diferente da diversidade dos
objetos, que neste caso parece ndo haver. Poder-se-ia, portanto,
questionar o critério da diversidade dos objetos de onde decorreria
adiversidade das ciéncias, pois o dado imediato é que os objetos ndo
sdo tdo distintos quanto nos parecem. Podemos falar da natureza
fisica como um todo. Podemos falar da natureza humana como um
todo.

Sendo como explicar o surgimento de novas ciéncias,
que incorporam partes do terreno de outras ja existentes? Se
a quimica tem um objeto distinto do da biologia, como pode
surgir a bioquimica? A bioquimica junta duas coisas distintas
e incompativeis? E, se eram incompativeis, como se tornaram
compativeis? Surgiu um novo objeto, com caracteristicas novas? O
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que, portanto, é um objeto de conhecimento?

Estas sdo algumas das questdes ainda atuais que ndo podem
ser respondidas por uma perspectiva que ndo pensa em alguma
medida a tese da unidade das ciéncias. Esse é um primeiro indicio
de que a reflexdo sobre a unidade da ciéncia é ainda atual.

Mas podemos citar outros indicios. Um deles liga-se ao
proprio nome “ciéncia”. Nenhum campo do conhecimento abre
mdao desse nome; talvez a filosofia seja a exce¢do, desde que se
entenda por ciéncia algo mais restrito do que conhecimento em
geral ou como sinénimo de conhecimento positivo. Deve haver,
portanto, algo de comum ao que os produtores do conhecimento
fazem: todos fazem ciéncia ou produzem conhecimento, e fazem
questdo de chama-lo como tal. Serd que esse nome é meramente
uma lembranc¢a da unidade perdida, tdo almejada por Descartes?
Representa uma mera atitude saudosista que carregamos apenas
inconscientemente? Ou serd que é apenas uma marca de um
produto de venda facil? Embora para muitos seja apenas isso, deve
haver algo que une todas as atividades ou produtos que recebem o
qualificativo “cientifico”.

Um terceiro indicio da atualidade do tema diz respeito a
certas caréncias e deficiéncias sentidas pelos cientistas e pelos que
ensinam ciéncias. Podemos citar alguns exemplos.

Qual o significado das discussdes atuais sobre o tema da
interdisciplinaridade do conhecimento? O que significa uma
pesquisa transdisciplinar? Qual a razdo da necessidade de haver
pesquisas interdisciplinares? Isso parece indicar que as diferentes
ciéncias falta algo que deve ser buscado na interdependéncia
ou no fundo comum que une a todas elas. Neste caso, ndo seria
melhor chamar tais pesquisas, ndo de transdisciplinares, mas de
aquém-disciplinares? Nao seria melhor dizer que elas buscam, ndo
algo além delas, mas aquém ou anterior a elas? De todo modo, a
divisdo excessiva a que foram submetidas as ciéncias propdoe um
movimento de refluxo a sua propria logica, por meio da busca de
certas dimensdes unificadoras.

Outro indicio de que a discussdo sobre o tema da unidade
da ciéncia é atual diz respeito ao que é proprio a Universidade, a
sua missdo, na medida em que é o locus responsavel por instituir
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o conhecimento como tal. Trata-se da dificuldade que temos de
articular as dimensées da produgdo, reproducdo e disseminagdo do
conhecimento. Quais as razdes pelas quais temos tanta dificuldade
de articular ensino, pesquisa e extensdo na Universidade? Uma das
razoes é a visdo pautada pelo principio da divisdo e separa¢do entre
dimensdes da ciéncia, desta vez ndo diretamente entre as ciéncias,
mas no interior de cada uma delas. A lacuna, porém, parece ser
a mesma: o principio que separa as ciéncias divide também as
dimensdes do conhecimento em si, e ambos apontam para a falta
de um principio unificador.

O ensino também enfrenta esse problema. A separac¢do entre
as disciplinas trouxe a necessidade de unifica-las: elas ndo dialogam
e permanecem fechadas em si mesmas. Mais uma vez, ndo se trata
de construir a interdisciplinaridade, mas de resgatar a unidade
perdida.

Um dltimo indicio da atualidade do tema da unidade das
ciéncias pode ser visto por meio dos problemas atuais ligados a
degrada¢do do meio ambiente e aos problemas ecoldgicos em geral.
Parece plenamente legitimo pensar que, se as ciéncias tivessem
sido pensadas em sua unidade, os problemas ecoldgicos teriam
sido percebidos muito mais facilmente e anteriormente ao tempo
atual. Por que um engenheiro quimico pensa em seu produto de
forma isolada, sem se preocupar com as consequéncias? Se ele
tivesse uma visdo de conjunto, as perspectivas ndo poderiam ser
diferentes? Os problemas ambientais e ecoldgicos exigem um novo
redimensionamento das ciéncias e de suas divisdes.

Esse quadro, rapidamente tracado aqui, parece indicar que
houve diferentes tentativas de retorno ou de recuperacdo de alguma
espécie de unidade do conhecimento cuja falta tem acarretado
diferentes problemas. Ha indicios de que o tema da unidade das
ciéncias seja ainda um tema atual.
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A teoria do conhecimento foi classicamente tomada como
“0 mais abstrato, remoto e completamente irrelevante campo da
filosofia pura” (POPPER, 2008, p. 5). Hume figura como um dos
maiores pensadores nessa drea a reconhecer que “devido ao alto
nivel de afastamento, abstragdo e irrelevancia pratica de seus
resultados, nenhum de seus leitores os aceitaria por mais de
uma hora” (Popper, 2008, p.5). Kant, ao contrério, direcionou a
investigacdo filosdfica do conhecimento tendo em considera¢do
uma das trés mais importantes questdes que um homem pode
fazer a si mesmo: “Que posso saber?”

Bertrand Russell, apesar de ser proximo de Hume quanto
ao temperamento filoséfico, aparece ao lado de Kant neste
aspecto. E eu penso que Russell esta correto quando ele

1 Graduado em Filosofia pela UNIOESTE. Ex-Bolsista do PET-Filosofia/
UNIOESTE. Texto apresentado ao Grupo PET Filosofia da Unioeste dia 18 de
novembro de 2013, como resultado final do projeto de pesquisa individual “Auto
esclarecimento, conhecimento e critica’, realizado no periodo de fevereiro a
novembro de 2013 sob orientagdo do Prof. Dr. Remi Schorn. Endereco eletrénico:
angelo-e@hotmail.com

2 As outras duas sdo “o que devo fazer?” e “o que posso esperar?”.
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atribui a epistemologia consequéncias praticas para a
ciéncia, a ética e ainda a politica. Ele afirma que o relativismo
epistemologico, ou a ideia de que ndo ha algo como a verdade
objetiva, e o pragmatismo epistemologico, ou a ideia de
que a verdade é algo como utilidade, estdo estreitamente
relacionados com as ideias de autoritarismo e totalitarismo
(POPPER, 2008, p. 5; minha tradugdo).

As ideias de autoritarismo e totalitarismo estdo presentes
numa das doutrinas dominantes da primeira metade do Século XX -
que propaga “a impoténcia essencial e a irrelevancia pratica de toda
a filosofia genuina e, portanto, da epistemologia” (Popper, 2008,
p.6).3 Perante estas ideias, Popper, assim como Kant e Russell, faz
germinar da epistemologia consequéncias novas e diretas para as
atividades da ciéncia, e recupera a visdo otimista, presente entre os
filosofos da modernidade, de que o conhecimento é revolucionario
e de que as ideias, no entanto, sdo perigosas e podem provocar
poderosas interferéncias no mundo fisico.

O grande movimento de liberacio que comegou no
Renascimento e conduziu do principio ao fim as muitas
vicissitudes da Reforma e dos conflitos religiosos e
revoluciondrios para as sociedades livres, nas quais os povos
de lingua inglesa tém privilégio de viver, este movimento
foi inspirado durante todo o tempo por um incomparavel
otimismo epistemologico: por uma visdo otimista do poder
do homem de discernir a verdade e adquirir conhecimento
(POPPER, 2008, p. 6; minha tradugdo).

Seja pelo otimismo epistemologico de Francis Bacon (1561-
1626), cujo ‘poder do homem de discernir a verdade e adquirir
conhecimento’ reside na observacdo cuidadosa da natureza; seja
pelo otimismo epistemolodgico de René Descartes (1596-1650), cujo
mesmo poder tem como fonte a intuicdo intelectual de distinguir as

3 “Os analistas da linguagem acreditam que ndo existem problemas filosoficos
genuinos, asseverando que os problemas de Filosofia, se existem, sdo problemas
de uso de linguagem ou de significado de vocdbulos” (POPPER, 2007, p. 535).
“De fato, a existéncia de problemas filosoficos urgentes e sérios e a necessidade
de discuti-los criticamente ¢, em minha opinido, a tnica desculpa para o que se
pode chamar de filosofia académica ou filosofia profissional” (POPPER, 2006, p.

227).
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ideias claras e distintas daquelas confusas e obscuras (provenientes
dos sentidos), o nascimento da ciéncia moderna, conjetura Popper,
teve como energia propulsora a crenca nas ideias do liberalismo
- “a crenga na possibilidade do Estado de direito (ruleo flaw), da
justica igualitaria, dos direitos fundamentais e de uma sociedade
livre” (POPPER, 2008, p. 6).

Emoposicao frontal arelacaoentre o otimismoepistemoldgico
e as ideias do liberalismo estad a articulagdo entre o pessimismo
epistemologico e o tradicionalismo (do qual decorre o autoritarismo
e o totalitarismo). Por pessimismo epistemologico Popper resume
“a descrenca no poder da razdo humana, no poder do homem
de discernir a verdade” (POPPER, 2008, p. 7), sendo facilmente
notavel a sua imbricagdo para com “o estabelecimento de tradi¢oes
poderosas e o fortalecimento de uma autoridade poderosa que pode
salvar o homem de sua loucura e maldade” (POPPER, 2008, p. 7).

Assim, o problema que permeia esta investigacdo pode ser
localizado com a seguinte questdo: qual é a novidade filosofica
que decorre da relagdo entre o otimismo epistemoldgico e as
ideias do liberalismo? Em sua forma negativa, podemos traduzir
o mesmo problema tendo em vista a autoridade do conhecimento:
qual é o impedimento gerado pela relacdo entre o pessimismo
epistemoldgico e o tradicionalismo?

Perante a aceita¢do geral, por parte de seus contemporaneos,
do autoritarismo proveniente da crescente especializa¢do técnica,
Popper revitaliza dois intensos debates com o objetivo de religar as
ideias do liberalismo a epistemologia contemporanea.

Um deles tem como questao saber se é possivel uma descrigdo
completa e final da realidade fisica, ou por outras palavras, se ha
algo como o fim do percurso como Popper traduziu a tese latente da
doutrina ortodoxa de Copenhagen. Tendo como referéncia central
o debate titanico entre Einstein e Bohr por meio do par de artigos
“Can Quantum-Mechanical Description of Physical Reality be
Considered Complete?’4, a tese propulsora de Popper, concordante
com Einstein, é a de que ndo hd algo como uma explicagio suprema

4 O primeiro artigo foi escrito por A. Einstein, B. Podolsky e N. Rosen em mar¢o
de 1935 (Physical Review, 47, 1935, p. 777-780); e 0 segundo escrito quatro meses
depois por Niels Bohr em resposta ao primeiro (Physical Review, 48,1935, p. 696-

705).
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ou uma descrigdo completa da realidade fisica: toda explicagdo
pode ser melhor explicada por uma teoria de maior universalidade,
pois toda explicacdo, por mais resistente que se apresente aos testes
criticos, ndo passa de conjetura (POPPER, 2000, p. 137).

Outro debate, que, apesar de independente, é complementar
ao primeiro, tem o holofote da critica direcionado para a questdao
acerca das fontes do conhecimento - polarizadas entre razio e
experiéncia sensivel - sera explanado a seguir.

1 As fontes do conhecimento desautorizadas

O debate, reconstruido por Popper, entre as escolas de
filosofia britanica e continental - entre o empirismo de Bacon,
Locke, Berkeley, Hume e Mill, por um lado, e o racionalismo
classico ou intelectualismo de Descartes, Spinoza e Leibniz, por
outro — é travada perante o problema acerca da origem de todo
conhecimento. A resposta dada pelos empiristas da escola britanica
apergunta “quais sdoas fontes do conhecimento?” reside, em tltima
instancia, na observacdo ou percepcao sensorial. Em confronto
direto, os filosofos continentais defendem a intui¢do intelectual de
ideias claras e distintas como a fonte tltima de todo conhecimento
seguro.

A visdo de Popper (2008, p. 4) a respeito de tal disputa pode
ser inicialmente apresentada pelas seguintes cinco teses:

(1) ha mais semelhangas entre o empirismo e o racionalismo
do que diferengas;

(2) ambas as escolas estdo erradas;

(3) apesar de estarem erradas, é possivel assumir uma
concep¢do empirista e racionalista;

(4) arazdo e a observacdo desempenham papeis importantes
no conhecimento, ainda que ndo sejam os papeis que lhe
foram atribuidos por seus defensores classicos;

(5) “(...) nem a observag¢do, nem a razdo podem ser descritas
como fontes do conhecimento, no sentido em que elas tém
sido tomadas até o presente” (POPPER, 2008, p. 4).

A posicdo de Popper perante o problema da validade do
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empirismo revisita a atitude adotada por David Hume (1711-
1776) na seguinte formulagdo feita em sua Investigagdo sobre o
Entendimento Humano (Livro V, Parte I):

Se eu vos perguntar por que acreditais num fato particular
que estais relatando, devereis dar-me alguma razdo disso;
e essa razdo sera algum outro fato ligado ao primeiro. Mas,
como ndo podeis proceder desse modo até o infinito, deveis
terminar em algum fato que esteja presente a vossa memdria
ou aos vossos sentidos, ou entdo admitir que vossa crenga
ndo tem nenhum fundamento (HUME, 1984, p. 151).

Acontece que todo e qualquer fato guardado pela memoria ou
presente aos sentidos, internos ou externos, é tomado por Hume
como copias das impressdes - isto €, é resultado da percepgdo
sensivel dos sentidos. Ha dois tipos de percep¢des da mente na
filosofia do conhecimento de Hume: (a) pensamentos ou ideias,
que produzem a reflexdo sobre as sensa¢des ou movimentos dos
sentidos; e (b) impressées, que sdo as sensag¢des recebidas pelos
sentidos.

A tese empirista de Hume é a de que, nas suas proprias
palavras, “todos os materiais do pensamento derivam da sensa¢do
interna ou externa; s6 a mistura e composi¢cdo destas dependem
da mente e da vontade” (HUME, 1984, p. 139). As ideias - fracas
e obscuras - sdo copias das impressoes e possuem nitidos limites
para com as impressoes — que sdo fortes e vividas aos sentidos.

Hume distingue dois tipos de conhecimento: aquele que se
da por relagées de ideias, cujo contrario é impossivel, e aquele que
opera por questées de fatos, cujo contrario é possivel. As rela¢cdes de
ideias sdo operagGes do pensamento e constituem o conhecimento
préprio as ciéncias da Geometria, Algebra e Aritmética, como
a proposicdo “trés vezes cinco ¢ igual & metade de trinta”. As
questdes de fato, ao derivarem das impressoes e se estabelecerem
por relagdes de causa e efeito, permitem “ultrapassar a evidéncia de

nossa memoria e de nossos sentidos” (HUME, 1984, p. 142).

O desfecho ao trilema entre justificar empiricamente,
conduzir a uma redugdo ao infinito ou abandonar a tentativa de
fundamentar a crenca em certo fato ou teoria é dado por Hume ao
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admitir o habito ou o costume como principio da natureza humana.

Toda crenca numa questdo de fato ou de existéncia real
deriva de algum objeto presente & memoria ou aos sentidos,
e de uma conjuncgdo habitual entre esse objeto e algum outro.
Ou, em outras palavras: apos descobrir, pela observa¢do
de muitos exemplos, que duas espécies de objetos, como a
chama e o calor, a neve e o frio, aparecem sempre ligadas,
se a chama ou a neve se apresenta novamente aos sentidos,
a mente é levada pelo habito a esperar o calor ou o frio e a
acreditar que tal qualidade realmente existe e se manifestara
a quem lhe chegar mais perto (HUME, 1982, p. 151).

A possibilidade de conhecer, em Hume, estd vinculada as
conexoes causais de fatos, que podem ou ndo ser observados. O
fundamentodetodasasrelagoesde causaeefeito estd naexperiéncia,
de modo que a constatagdo de eventos regulares, por contiguidade
ou sucessdo, constitui habitos ou costumes - que, ao fazer parte da
vida pratica de todo homem, converte-se em principio da natureza
humana.

Com vistas a postura empirista de Hume, cuja doutrina é
dominante na Inglaterra, nos EUA e no préprio continente europeu
nos anos 1960, a resposta de Popper a pergunta pelas fontes do
conhecimento assume a atitude de que “ha muitos tipos de fontes
para o nosso conhecimento, nenhum dos quais tem autoridade”
(POPPER, 1982, p. 52). A proposi¢dao popperiana ndo é a de optar
por esta ou aquela fonte - solucdo que, além de insatisfatoria a
uma pergunta irrelevante, presume a atitude autoritdria daquele
que assim a considera. Buscar a fonte altima de todo conhecimento
é logicamente impossivel, pois leva a uma regressdo ao infinito
(POPPER, 1982, p. 51). A constata¢do da falha logica da busca pelas
fontes do conhecimento é afirmada por Popper com a seguinte
razao critica:

O erro fundamental cometido pela teoria filosofica sobre as
fontes ultimas do nosso conhecimento é que ela ndo distingue
com suficiente clareza entre questdes de origem e questoes
de validade. (...) Em geral estas duas questdes sdo diferentes;
e, em geral, nés ndo testamos a validade de uma assertiva
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ou de uma informagdo procurando identificar sua fonte ou
sua origem, mas nos testamos, muito mais diretamente, por
um exame critico o que foi afirmado - o proprio contetdo da
assertiva (POPPER, 2008, p. 32; minha tradugdo).

O contetdo de uma assertiva implica, pela acepgdo logica
desenvolvida por Popper, contetidos de verdade e contetdos de
falsidade. A nocdo de conteido objetivo> de uma proposicdo
estd estreitamente relacionada com a teoria objetiva da verdade
- situada na filosofia do conhecimento de Popper® como padrio
implicito da busca critica pelo erro. Nestes termos Popper concebe
o cerne filoséfico do falibilismo critico e a situa¢do ldgica na qual
o problema da validade do empirismo pode ter um tratamento
relevante. Consequentemente, a indaga¢do pelas fontes do
conhecimento é substituida pela seguinte pergunta: “Como
podemos esperar detectar e eliminar o erro?” (POPPER, 2008, p. 33;
grifo suprimido). Temos, assim, uma articulagdo entre o falibilismo
e o método de tentativa e erro. Nas palavras de Popper,

Por “falibilismo” entendo aqui a opinido, ou a aceita¢do do
fato, de que podemos errar e de que a busca da certeza (ou
mesmo a busca de alta probabilidade) é uma busca errénea.
Mas isto ndo implica que a busca da verdade seja errénea. Ao

5 Popper acompanha a distingdo feita por Gottlob Frege (1848-1925) entre
conhecimento no sentido subjetivo (marcado por expressdes do uso comum
como “eu sei” e “eu estou pensando”) e conhecimento no sentido objetivo, “que
consiste do contetido 16gico de nossas teorias, conjeturas, suposi¢des” (POPPER,
1999, p. 78). Frege fixa essa nogdo de objetividade numa nota de seu denso
escrito Uber Sinn und Bedeutung (“Sobre Sentido e Referéncia’, 1892): “Entendo
por pensamento, ndo o ato subjetivo de pensar, mas seu contetdo objetivo, que
pode ser propriedade comum de muitos” (FREGE, 1978, p. 67).

6 Talvez seja interessante notar que uma filosofia do conhecimento possui um
carater de investigagdo mais abrangente do que uma epistemologia. Enquanto
esta é tomada por Popper como a teoria do conhecimento cientifico, a filosofia do
conhecimento pode ser admitida como uma teoria do conhecimento humano ou
“pré-cientifico”. O seguinte trecho de Popper sugere a mesma distin¢do: “Embora
pretenda limitar esta discussdo ao progresso do conhecimento cientifico, penso
que meus comentarios poderdo ser aplicados sem grandes altera¢des a expansdo
do conhecimento pré-cientifico - isto é, ao modo genérico como os homens,
e até mesmo os animais, adquirem novos conhecimentos fatuais a respeito
do mundo. O método de aprendizado por tentativas — por erros e acertos —
parece fundamentalmente o mesmo, seja aplicado pelos animais superiores ou
inferiores, por chimpanzés ou cientistas” (POPPER, 1984, p. 242).
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contrario, a ideia de erro implica a de verdade como padrio
que podemos ndo atingir. Implica que, embora possamos
buscar a verdade e até mesmo encontrar a verdade (como
creio que fazemos em muitissimos casos), nunca podemos
estar inteiramente certos de que a encontramos (POPPER,

1987, p. 396).

Retornamos aqui a tese segundo a qual Popper admite uma
concepgdo racionalista e empirista. Com a aceitagdo do falibilismo,
entretanto, novas implicagées sdo geradas para com o racionalismo
e o empirismo. Quanto ao primeiro, Popper mantém a busca da
verdade e abandona a busca da certeza - tal como tomada por
Descartes na abertura de sua Primeira Meditacdo:

Ha ja algum tempo eu me apercebi de que, desde meus
primeiros anos, recebera muitas falsas opinides como
verdadeiras, e de que aquilo que depois eu fundei em
principios tdo mal assegurados ndo podia ser sendo mui
duvidoso e incerto; de modo que me era necessdrio tentar
seriamente, uma vez em minha vida, desfazer-me de todas
as opinides a que até entdo dera crédito, e comegar tudo
novamente desde os fundamentos, se quisesse estabelecer
algo de firme e de constante nas ciéncias (DESCARTES, 1973,

p- 93).

A davida empregada metodica e sistematicamente por
Descartes, apesar de dirigir-se criticamente a tradigdo aristotélico-
tomista, converge (ao dispensar a critica) com o estabelecimento
dogmatico das bases firmes e inabalaveis do edificio do
conhecimento. O projeto cartesiano leva em consideragdo as
opinides certas e indubitdveis - e mediante o menor indicio
manifesto de davida, lanca a opinido ao status de falsidade e,
consequentemente, de conhecimento infértil (SCHORN, 2007, p.
178).

Ha que se considerarem, aqui, ao menos trés aspectos no
que diz respeito a distincdo das nogoes de duavida, falsidade e
verdade entre Descartes e Popper: (a) a davida, em Popper, ainda
que favoravel a critica racional é, no entanto, um estado mental
e possui, consequentemente, uma realidade radicalmente distinta
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da falsidade; dito de outro modo, ndo ha, para Popper, relacdo de
implicacdo entre divida e falsidade tal como firmada por Descartes;
(b) a falsidade configura-se, na acep¢ao de Popper, como relagao
logica entre uma proposi¢do e o sistema ao qual pertence — mais
precisamente, é falsa a proposi¢do que contradiz o sistema do
qual foi derivada;? (c) a verdade, por conseguinte, esta associada
a busca critica dos erros e desvios ldgicos do conteudo objetivo do
conhecimento e ndo é evidente, como quisera Descartes. A teoria
da verdade na filosofia do conhecimento de Popper é objetiva,
ainda que implicita, e estd diretamente implicada pela tentativa
de localizar e eliminar o erro, é ideia reguladora do método de
tentativa e erro (trial and error).

No que concerne ao empirismo, a relacdo que o falibilismo
provoca é de correcao das expectativas que orientam toda e
qualquer percepc¢do sensorial - inclusive a observa¢do enquanto
instancia do exame critico de uma assertiva. A premissa adotada
por Popper sobre os dados dos sentidos é a de que toda experiéncia,
seja ela subjetiva ou objetiva, é impregnada de interpretacdo. Nao
ha nada no intelecto que ndo tenha passado pelas expectativas - e,
por conseguinte, que ndo esteja impregnado de interpretacdo. O
papel que a experiéncia exerce sobre o conhecimento ndo é o de
confirmacdo, mas de frustragdo: assim como quando tropecamos
no degrau de uma escadaria, é quando a experiéncia sensivel
provoca um choque de nossas expectativas que aprendemos, isto é,
que corrigimos buscas erroneas.

A atitude falibilista, por conseguinte, rompe com aabordagem
autoritdria do conhecimento ao admitir que a razdo humana
é suscetivel ao erro e que, confrontados com a nossa infinita
ignorancia, ainda assim podemos esperar conhecer algumas
fracdes do mundo fisico. De fato, o racionalista busca descobrir,
examinar, criticar e corrigir seus proprios erros teoricos. S que nao
ha, para tanto, uma fonte pura e abstrata do conhecimento, pois
toda e qualquer fonte pode ser criticamente apreendida, testada e
melhorada a luz de outras fontes ou conhecimentos.

7 Sobre a relagdo entre falseabilidade e compatibilidade, afirma Popper na se¢do
24 da Ldgica da Pesquisa Cientifica: “Dessa maneira, nenhum enunciado é
particularizado como incompativel ou como derivavel, pois todos sdo derivaveis.
Um sistema compativel, por outro lado, divide em dois o conjunto de todos os
enunciados possiveis: os que ele contradiz e aqueles com os quais é compativel”
(POPPER, 2007, p. 97).
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A teoria do conhecimento, no entanto, ndo se preocupa com
as origens do conhecimento, mas com o problema da validade
ou veracidade do que se afirma. O problema da validade do
conhecimento - isto é, o problema de se adotar as regras pelas quais
averdade das premissas é transmitida para a conclusdo e a falsidade
da conclusdo é retransmitida para as premissas — tem como organon
da critica racional a légica formal (POPPER, 2008, p. 85).

Pela contraposi¢do entre dois tipos de argumentos dedutivos
- 0 modus tollens e o modus ponens - Popper extrai conclusoes
logicas relevantes para a teoria do conhecimento. Enquanto o
modus tollens empreende a derrocada da premissa, inicialmente
admitida como verdadeira, pela constatacio da falsidade da
conclusdo dela derivada, o modus ponens tem em sua conclusdo
a justificacdo positiva da verdade da premissa. A consideracao do
modus tollens mais interessante ao conhecimento € a possibilidade
danovidade emergir e provocararevisao das premissas inicialmente
aceitas como verdadeiras — ou em outras palavras, a possibilidade
de aprendermos algo de novo (TALIGA, 2004, p. 5).

Ndo ha critério algum por meio do qual seja possivel
estabelecer a verdade. Ao mesmo tempo, soa quase paradoxal
manté-la como padrdo implicito do conhecimento em uma filosofia
que tem preferéncia pela abordagem critica ao estabelecimento
dogmatico de métodos e explicacdes definitivas. E, pois, justamente
perante este aspecto que a teoria objetiva da verdade ndo pode ser
abandonada.

A resposta adequada a minha questio ‘como podemos
esperar detectar e eliminar o erro?’ é, acredito eu, ‘criticando
as teorias ou conjeturas dos outros e - se treinarmos para
isso — criticando as nossas proprias teorias ou conjeturas.. [...]
Esta resposta resume uma posi¢do que eu proponho chamar
‘racionalismo critico’ (POPPER, 2008, p. 34; grifos do autor;

minha tradugdo).

Enquanto o erro e a impossibilidade de cunhar justificagdes
positivas sdo tomados pela modernidade como a fragilidade do
conhecimento seguro, tal fragilidade se converte, com Popper, na
propria poténcia da critica: a critica é a tentativa aberta de buscar
o mapeamento dos erros implicados no contetido de uma teoria ou
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assertiva.

Alocalizacdo do erro ndo se da pela via positiva da justificagdo
do conhecimento - esta pretende reafirmar o que esta dito. A via
negativa da critica provoca uma abordagem inversa ao detectar
as insuficiéncias do conhecimento. Com Popper, o racionalismo
passa a ser concebido como prioritariamente critico e engendra
0 empirismo como instancia da critica na tensdo permanente e
revoluciondria entre o conhecimento falivel e a ignorancia humana.

2 O conhecimento é revoluciondrio

O homem pode conhecer: logo, pode ser livre.
Karl Popper, 1963.

Ao tonalizar o contraste entre o pessimismo e o otimismo
epistemoldgicos, Popper situa a oposicdo irredutivel entre o
tradicionalismo e o racionalismo e desvela, por conseguinte,
o pressuposto comumente aceito de que ha autoridades do
conhecimento - o desvio epistemoldgico que impede a combinacao
entre otimismo e liberalismo, entre o avango do conhecimento e a
expansdo da liberdade humana.

Podemos interpretar o tradicionalismo como a crenga de
que, na auséncia de uma verdade objetiva e discernivel,
somos confrontados com a escolha entre aceitar a autoridade
da tradicdo e o caos; ao passo que o racionalismo, é claro,
sempre reivindicou o direito da razdo e da ciéncia empirica de
criticar e de rejeitar qualquer tradi¢do e qualquer autoridade
como sendo baseada na pura irracionalidade, no preconceito
ou em acidentes (POPPER, 2008, p. 7; minha tradug¢ado).

Temos, assim, que para permitir a liberdade humana, o
racionalismo historicamente exigiu que o conhecimento tem
que ser livre, aberto e destituido de qualquer autoridade: esta é a
novidade filosdfica gerada pelo otimismo epistemolégico ligado
a visdo liberal. Ao engendrar a autoridade do conhecimento, o
tradicionalismo acorrentou a critica e, com ela, a possibilidade da
novidade emergir.
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O desenvolvimento da relacdo entre o otimismo
epistemoldgico e o liberalismo culmina no século XVIII com o
grande filésofo do esclarecimento: Immanuel Kant (1724-1804).
Em Um discurso por ocasido dos 150 anos da morte de Kant (1954),
Popper faz notar a impressionante movimentagdo que a noticia da
morte do filho de um pobre artesdo causou, sendo em seu cortejo
funebre reconhecido como um rei (POPPER, 2006, p. 160). Kant
viveu os seus oitenta anos sem dar um passo fora da pequena cidade
provincial de Konigsberg. Nota Popper:

Para seus compatriotas, Kant tinha se transformado num
simbolo [das revolu¢des norte-americana e francesa], e
eles foram a seu funeral para lhe agradecer como a um
professor e divulgador dos direitos dos homens, da igualdade
perante a lei, da cidadania mundial, da emancipag¢do pelo
conhecimento e - o que talvez seja ainda mais importante -
da paz eterna na Terra (POPPER, 2006, p. 161).

As ideias do liberalismo chegaram ao continente europeu
por meio das Cartas Inglesas de Voltaire (1694-1778), que tornaram
explicitas as dissonancias entre o governo constitucional inglés e
o absolutismo dos regimes mondrquicos do continente. Voltaire
tracou ainda um paralelo entre “a tolerancia inglesa religiosa com a
intolerancia da Igreja romana, e o poder esclarecedor da cosmologia
de Isaac Newton e o empirismo analitico de John Locke com o
dogmatismo de René Descartes” (POPPER, 2006, p. 161).

Apesarde terem sido queimadas, as Cartas Inglesas de Voltaire
tornaram publicas as ideias que fizeram germinar o Esclarecimento,
apresentado por Kant nos seguintes termos:

Esclarecimento (Aufkldrung) é a saida do homem de
sua minoridade, pela qual ele proprio é responsavel. A
minoridade é a incapacidade de se servir de seu préprio
entendimento sem a tutela de um outro. E a si préprio que se
deve atribuir essa minoridade, uma vez que ela ndo resulta da
falta de entendimento, mas da falta de resolu¢do e de coragem
necessdrias para utilizar seu entendimento sem a tutela do
outro. Sapere aude! Tenha coragem de te servir de teu proprio
entendimento, tal é, portanto, a divisa do Esclarecimento
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(KANT, 1783, p. 1).

Assim, as ideias do liberalismo convergem para a auto
emancipa¢do pelo conhecimento, sem, com isso, “identificar
o sentido da vida a uma tarefa primordialmente intelectual”
(POPPER, 2006, p. 174): trata-se de uma tarefa que possibilita e
incentiva a “multiplicidade” e a “diversidade de objetivos humanos”
(ibidem). Este passo é imprescindivel, na acep¢do de Popper, para
retirar Kant dos lagos tecidos pelos romanticos, com a pretensio
de fazer Kant passar por precursor do idealismo alemdo (POPPER,

20006, p. 173).

Kant ndo precisou dos romdnticos para criticar a razdo
pura e para se dar conta de que o homem ndo é um puro ser
racional e de que o saber meramente intelectual ndo é o que
hd de melhor nem de mais sublime na vida humana. [...]. No
entanto, a auto educac¢do intelectual, a auto emancipac¢do
pelo conhecimento, lhe pareciam uma tarefa filosoficamente
necessaria, que exorta cada homem aqui e agora a ac¢do
imediata; pois s6 pelo conhecimento podemos nos libertar
espiritualmente — da escraviddo por falsas ideias, preconceitos
e idolos (POPPER, 2006, p. 174).

Tradicionalmente, o conhecimento foi tomado como acimulo
de informacdes diversas e o seu crescimento analogamente
entendidocomoacimulodelivros nas prateleiras deuma biblioteca.
Para Popper, contudo, o conhecimento articula-se objetivamente
com a critica e “cresce por um processo que é mais revolucionario
do que a simples acumulagdo -~ um método que destrdi, altera
tudo” (POPPER, 2008, p. 173-174). E por meio da critica das crengas
e opinides que nos apresentam e da autocritica que desenvolvemos
por meio de um distanciamento das nossas mais velhas e enraizadas
crengas que conquistamos racionalmente graus cada vez maiores
de liberdade do pensamento.

Se semelhantemente a Kant e Russell, Popper encontra na
investigacdo filoséfica do conhecimento consequéncias novas
e diretas para as atividades humanas, o passo que o distancia de
Kant e Russell é o reconhecimento da falibilidade que permeia toda
atividade humana e, consequentemente, todo o conhecimento
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humano. “Kant, a luz de Hume, abriu as portas ao falibilismo”
(SCHORN, 2007, p. 179). Popper, a luz de Kant, constituiu, por
sua vez, uma filosofia que é “notavelmente diferente” da de Kant
justamente por seu “falibilismo penetrante” (TALIGA, 2004, p. 1),
falibilismo este que

[...] pode mostrar-nos que o papel do pensamento é realizar
revolugbes por meio de debates criticos, e ndo pelos
meios da violéncia e da guerra; que a grande tradi¢do do
racionalismo ocidental é travarmos batalhas com palavras e
ndo com espadas. Por isto é que nossa civilizacdo ocidental
é essencialmente pluralista, e por isto é que os fins sociais
monoliticos significam a morte da liberdade: da liberdade
de pensamento, da livre procura da verdade e, com isso, da
racionalidade e da dignidade do homem (POPPER, 1987, p.

416).

E neste sentido que Jacob Bronowski (1908-1974) reconhece,
na filosofia de Popper, um humanismo latente implicado por sua
concepgdo de avango do conhecimento “quando uma geragdo de
jovenscientistasdeixoudeteresperancana filosofia” (BRONOWSK]I,
1974, p- 629). Popper, afirma Bronowski, “ajudou a restabelecer
o crédito e a relevancia [da filosofia] em face ao autoritarismo”

(ibidem).

Ele insistiu em sua filosofia tanto quanto em sua vida que ndo
ha sangdo final e autoridade do conhecimento, nem mesmo
na ciéncia; que sé ha conhecimento que é livre para mudar e
crescer; e que a condi¢do de seu avanco é o estimulo de mentes
independentes [...]. Esta é a visdo humanista que resulta de
[sua] filosofia [...]. Nesta visdo, o avango do conhecimento
é, de fato, um avancgo organico (BRONOWSKI, 1974, p. 629;
minha tradugdo).

O espanto de Voltaire e Kant, com o poder esclarecedor
que a cosmologia de Newton continha, impulsionou a filosofia
como portadora de um papel libertador: afastar-se das limitag¢des
impostas ao uso publico da razdo; limitacdes que se tornam os
maiores obstaculos do pensar por si proprio.
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Temos que reconhecer que, apesar de ndo considerarmos mais
0s cometas como sinais da colera de Deus sobre os homens, mas
acontecimentos regidos pelas mesmas leis naturais que ‘ordenam’
todo o cosmos, continuamos “agarrando os cristais e consultando
nervosamente os hordscopos, com as nossas faculdades criticas
em decadéncia” (SAGAN, 2006, p. 43). O “emburrecimento”
gerado pelas pseudociéncias, pelas supersticbes e pelos tdo
influentes meios de comunica¢do agrava cada vez mais o seguinte
descompasso detectado por Carl Sagan (1934-1996): se, por um
lado, “criamos uma civilizagdo global em que os elementos mais
cruciais dependem profundamente da ciéncia e da tecnologia’,
por outro, “também criamos uma ordem em que quase ninguém
compreende a ciéncia e a tecnologia” (SAGAN, 2006, p. 43).

Ha, por conseguinte, a real relevancia de se reconhecer o
papel libertador do conhecimento, o poder esclarecedor que o
conhecimento porta. Parece, assim, que o conhecimento facilmente
é traduzivel em poder e pressupde certo grau de autoridade.
Este parece ser, entretanto, o ponto no qual o falibilismo critico
passa a fazer toda a diferenca ao afirmar que autoridade alguma
esta implicada no conhecimento, pois ndo se trata de possuir o
conhecimento. Ainda que sejamos portadores das “fontes” do
conhecimento - a razdo e a sensibilidade - estas sdo as que menos
pesam no processo de auto esclarecimento: a tradi¢do permeia toda
a formac¢do da nossa compreensdo de como o mundo é. Trata-se,
além do mais, de uma postura no mundo, seja pela forma cética de
interrogar o universo, como sugere Carl Sagan, seja pela disposicao
autocritica que é prdpria a investigacdo racional, como propoe Karl
Popper.
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Notas sobre ecomunitarismo e esporte educativo e
cooperativo

Notes on ecomunitarism and educational sport and
cooperative

SIRIO LOPEZ VELASCO!

Resumo: Neste trabalho apresentamos de forma muito resumida os
fundamentosdaética, o perfil geral do ecomunitarismo eas nogoes basicas
de educagdo e educagdo ambiental ecomunitarista, para introduzir nossa
visdo do conceito de atividade fisica e esporte educativos e cooperativos e
dar alguns exemplos possiveis do mesmo.

Palavras-chave: Etica. Ecomunitarismo. Esporte educativo e cooperativo.

Abstract: In this paper we present very briefly the foundations of ethics,
the general profile of ecomunitarism and the basics notions of education
and environmental education ecomunitarist to introduce our vision of
the concept of physical activity and sport educative and cooperative and
give some examples of possible same.

Keywords: Ethics. Ecomunitarism. Cooperative educative and sport.

Introducao

Neste trabalho apresentamos de forma muito resumida
os fundamentos da ética, o perfil geral do ecomunitarismo e as
noc¢oes basicas de educagdo e educagdo ambiental ecomunitarista,
para introduzir nossa visdo do conceito de esporte educativo e
cooperativo edaralguns exemplos possiveis do mesmo. Ressaltamos
que a nossa perspectiva é filosofica e que ndo somos especialistas na
area, pelo que aguardamos as criticas, observagdes e contribui¢des
dos entendidos, para avangarmos conjuntamente nesta importante
questao.

1 Filésofo e Professor Titular da FURG e Doutor em Filosofia pela Université
Catholique de Louvain (1985). Atuou como Professor Visitante do PET/Filosofia
da UNIOESTE. E-mail: lopesirio@hotmail.com
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Uma pilula de ética

A trés normas fundamentais da ética (deduzidas
argumentativamente da pergunta que a instaura, a saber, “Que
devo fazer?”) prescrevem, respectivamente, lutar para realizar
progressivamente nossa liberdade individual de decisdo, realizar
essa liberdade em buscas de acordos consensuais com 0s outros, e
preservar-regenerar uma natureza humana e ndo humana saudavel
(ver LOPEZ VELASCO, 2003 ou 2008).

O perfil genérico do ecomunitarismo

Chamo de ecomunitarismo a ordem socioambiental pods-
capitalista na qual os seres humanos reconciliam-se entre si para
permitir e incentivar solidariamente o desenvolvimento pleno
de cada sujeito, e se reconciliam com o restante da natureza,
mantendo em face dela uma atitude permanente de preservacao e
regeneragao.

Fazem parte do ecomunitarismo: a) uma economia ecologica
e solidaria sem patrdes, pautada pelas “6 R” (refletir para aceitar
ou recusar, reduzir o impacto antropico no planeta, reduzir
a quantia de produtos e residuos em postura de frugalidade
ecomunitarista, reutilizar produtos e residuos, reciclar produtos e
residuos, e, revolucionar o capitalismo rumo ao ecomunitarismo),
uma pedagogia problematizadora ecomunitarista, uma erdtica
da liberta¢do, uma politica de todos, e uma comunicacao livre e
simétrica (ver LOPEZ VELASCO, 2003 e 2012).

Noc¢oes de educacao e educacao ambiental

O Vocabulaire Technique et Critique de la Philosophie
de André Lalande, define a “educa¢do” como segue (tradugdo
nossa) : 1) Processo que consiste em que uma ou varias func¢des
se desenvolvem gradualmente pelo exercicio e se aperfeicoam, 2)
Resultado desse processo. A educagdo assim definida pode resultar
tanto da acdo de um outro (é essa a acepg¢do primitiva e mais geral),
como da a¢do do ser que a adquire. Nesse ultimo caso usa-se as
vezes a expressdo inglesa self-education. ‘Educacdo de jovens’ ou
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‘educacdo’ simplesmente, € a série de opera¢des mediante as quais
os adultos (geralmente os pais) exercitam os pequenos da sua
espécie e favorecem neles o desenvolvimento de certas tendéncias
e de certos hdbitos; quando a palavra ‘educa¢do’ é usada sozinha
aplica-se mais frequentemente a educacdo das criancas da espécie
humana.

J& o “Aurélio” diz que a educagdo é: 2) um processo de
desenvolvimento da capacidade fisica, intelectual e moral da
crianga e do ser humano em geral, visando a sua melhor integracao
individual e social; 3) os conhecimentos ou as aptiddes resultantes
de tal processo; 4) o cabedal cientifico e os métodos empregados na
obtencgdo de tais resultados; 6) aperfeicoamento integral de todas
as faculdades humanas; 7) conhecimento e pratica dos usos da
sociedade.

Pelas acepgdes dois e seis o “Aurélio” nos faz lembrar a
concepcao de Platdo (ver A Republica) segundo a qual o ser humano
precisa desenvolver ndo somente o saber e a sabedoria, mas também
a coragem e a temperanga (correspondentes as trés partes da alma a
as suas diversas virtudes), harmonizando equilibradamente o todo
(no que vem a ser a quarta virtude, a justica). Ja as acep¢oes 2 e
7 deixam no ar o problema da “integracdo” a “usos” da sociedade
que podem ser nefastos para a saide da natureza humana e ndo
humana.

Relacionando o conceito a essas duas defini¢bes devemos
lembrar que a “educa¢do ambiental’ visa (ver a Lei brasileira de
Politica Nacional de Educagio Ambiental), a desenvolver certos
valores, conhecimentos, habilidades e comportamentos, os quais,
acrescentamos, devem conduzir rumo ao ecomunitarismo.

Da minha parte defino a educagdo ambiental como sendo
a educac¢do problematizadora (no sentido de Paulo Freire, 1970)
fundamentada na ética argumentativa e orientada rumo ao
ecomunitarismo. Lembremos que para Paulo Freire educar-se é
conscientizar-se, e que "conscientizagdo" significa desvelamento
critico das instancias de dominacdo existentes na realidade e
transformacdo dessa mesma realidade rumo a uma sociedade
sem opressores nem oprimidos. Se ampliarmos a perspectiva
em abordagem socioambiental entdo podemos estender o
desvelamento critico ao conjunto das instancias de dominacdo e
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devastacdo, e a ordem socioambiental visada serd aquela na qual
os seres humanos (a partir da ética argumentativa) se reconciliem
fraternalmente entre si e também com o restante da natureza,
mediante a pratica de um intercimbio que permita a preservagdo
e/ou a permanente regenera¢cdo de uma natureza humana e nio-
humana saudavel.

Nessa ultima caracteristica (baseada na terceira norma
fundamental da ética) apoia-se a reivindicacdo ecomunitarista da
visdo grega que concebia a educag¢do do corpo (ginastica) como
parte indissocidvel da educagdo em geral (ndo esquegamos que
Platdo exigia a educacgdo pela ginastica e pela musica antes mesmo
de se comecar a alfabetizacdo das criangas) e do velho principio que
reza “mente saudéavel em corpo saudavel” (para reafirmar o cardter
corporal-mental indissociavel do ser humano).

O esporte educativo e cooperativo

No capitalismo o esporte profissional virou uma atividade
lucrativa a mais, e em func¢do do lucro sacrificam-se as trés normas
fundamentais da ética; ndo se respeita a liberdade pessoal, ndo se
pratica uma atividade cooperativa e consensualmente organizada-
desenvolvida, e coloca-se em risco a saude da natureza humana e
ndo humana, por doping, lesGes devidas a esforgos exagerados, e
poluicdo-devastagdodeambientesafetados por praticas desportivas
(em especial as motorizadas, com carros, lanchas, avides, etc.). O
doping cronico do super-campedo de ciclismo Lance Armstrong,
descoberto e punido em 2012, e os jogadores e clubes de futebol
reduzidos a simples mercadorias que se compram e se vendem
como qualquer outro objeto, sdo dois exemplos claros dessa
perversao imposta ao esporte pelo capitalismo. Assim os individuos
sdo sacrificados ao deus do lucro e o espirito comunitario sucumbe
a glorificacdo do individualismo egoista.

Podemos elencar como principios do esporte cooperativo
os seguintes: 1) nunca sera praticado por dinheiro, 2) priorizard a
cooperacdo (alicer¢ada na segunda e primeira norma da ética, ou
seja, a atividade consensual baseada na liberdade de contribuigdo
de cada um), 3) sempre zelara pelo respeito da terceira norma da
ética, ou seja, pela preservagdo-regeneracdo da saude da natureza
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humana e ndo humana; assim fomentar-se-a a atividade que
promova tal satde e lutar-se-a contra (inclusive pela proibi¢ao) das
atividades que intrinsecamente objetivam machucar o adversario
(como é o caso do boxe).

E claro que algumas brincadeiras de crianca, com as suas
correrias e regras criadas e reinventadas cooperativamente
(Cf. PIAGET, 2003), sdo belos exemplos de esporte educativo
e cooperativo, que podem ser reivindicados pela proposta
ecomunitarista; com efeito, elas propiciam o desenvolvimento de
um corpo saudavel num ambiente de confraternizacdo no qual a
criancga aprende o valor da camaradagem, do esfor¢o coletivo e,
inclusive, do sacrificio em prol dos outros; claro que é importante
saber criticar e ndo incentivar outras brincadeiras de crianga que
incluem o espirito competitivo e de oposicdo entre individuos e/
ou grupos, proprio do capitalismo. Como sabemos o capitalismo
¢ a guerra de todos contra todos, que se exprime na oposi¢ao
entre capitalistas e trabalhadores, e vice-versa, entre capitalistas,
e entre trabalhadores; essa oposi¢do vai acompanhada da crescente
indiferenca entre os seres humanos. A guerra entre capitalistas e
trabalhadores tem por motivos principais o montante do saldrio,
a duragdo da jornada de trabalho e as condigdes de trabalho (o
capitalista querendo pagar o menor saldrio possivel, aumentar o
mais possivel a jornada, e gastar o menos possivel nas condi¢des
de trabalho que oferece aos seus assalariados; e os assalariados
pretendem exatamente o contrdrio de tudo isso). A indiferenga
se manifesta na tranquilidade com a qual passamos na frente de
alguém caido na calcada e nem paramos para saber o que esta
acontecendo com esse ser humano; um ator fingiu passar mal
em plena rua e constatou que a reagdo de indiferenga crescente
dos viandantes era proporcional ao grau de desenvolvimento
capitalista do local; num pequeno povoado semi-rural com
capitalismo urbano incipiente, quase todos pararam para ajuda-
lo; numa cidade média com industrias de médio porte e comercio
mediano, mais ou menos metade dos transeuntes parava e a outra
metade ndo; e numa grande cidade, com grandes inddustrias,
comércios, bancos, etc., quase ninguém parou para prestar-lhe
socorro. Esse espirito de concorréncia é levado para o esporte, ja
a partir da mais tenra infancia e na escola, com a glorificacao do
vencedor e a condena do perdedor (adjetivo que nos EEUU passou
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a ter carater pejorativo). Essa ldgica chega inclusive ao extremo de
incentivar e justificar a busca da vitéria a qualquer preco, e, no final
de 2012, aconteceu que um jogador brasileiro de futebol atuando
por um time russo, obrigado pelo fair play a devolver a bola para
o adversario (que a tinha jogado fora para que fosse atendido um
jogador machucado), aproveitou-se da situa¢do para marcar um gol
face a total passividade do outro time, que depois de consumado o
fato, protestou com veeméncia; ora, o tal jogador, ndo contente com
o que tinha feito, quando foi questionado pelo seu gesto, declarou
cinicamente “o choro é livre” (e somente dias depois se desculpou
obrigado pelo seu clube). E claro que com tais condutas, que
podem ser consciente ou inconscientemente incentivadas desde
a escola com jogos e modalidades desportivas de competi¢do-
oposicdo, esta sendo claramente violentada a segunda norma da
ética que exige comportamentos consensuais-cooperativos com
os outros; e também pode vir a ser violada a terceira norma da
ética, porquanto o equilibrio mental dos participantes em tais
atividades esportivas pode ser comprometido, em especial no caso
dos “perdedores”, com situa¢des de muito estresse, decaimento da
auto-estima, e depressdo (que podem ter no caso dos adolescentes
prolongamentos em impoténcia sexual ou frigidez); ja o “ganhador”
de hoje pode desenvolver uma agressividade desmedida e sofrer de
um alto estresse pela obrigacdo a ele imposta (e/ou auto-imposta)
de ganhar nas proximas vezes, que pode desembocar nas patologias
do “perdedor” diante do primeiro “fracasso”.

Assim, a educacdo guiada pelas trés normas da ética deve
promover, na atividade fisica-esportiva, (a partir da primeira
norma) o uso daliberdade individual pararesistira pressdo dalogica
“ganhador-perdedor” e a tentagdo da busca da vitdria a qualquer
custo, (a partir da segunda norma) a promogdo das atividades
cooperativas (que, mesmo quando aceitem em parte a dicotomia
vitéria-derrota, o fagam privilegiando a cooperag¢do), e (a partir
da terceira norma) a diminuigdo da agressividade inter-individual
e/ou intergrupal, do estresse e das circunstancias depressivas, ao
tempo que, é claro, zela pelo bem-estar fisico dos praticantes (sem
nunca ultrapassar os limites que possam comprometer a sua satide
fisica).
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Atividades fisicas cooperativas

Esse espirito pode ser trazido para o ambiente escolar através
de caminhadas realizadas em coletivo pela turma, nas quais
cada um é chamado a ajudar a si mesmo e aos outros, pelos seus
comentdrios, a apreciar-debater o valor historico ou estético ou
ecoldgico-paisagistico ou socioambiental dos lugares percorridos,
quer seja em ambiente urbano, quer seja em ambiente rural. Essa
atividade pode ser fundamental para que os alunos redescubram
com um novo olhar e uma nova compreensdo dialogada (in
loco e no debate da sala de aula, com o educador e os colegas) a
cidade onde moram ou a area rural visitada; assim poderdo se
aperfeicoar, por exemplo, no conhecimento, apreciagdo e respeito
e/ou visdo critico-propositiva: a) da historia de casas, prédios,
pragas, instalagdes publicas, bairros, etc., b) dos acontecimentos
histéricos ocorridos numa determinada drea rural, ¢) da pobreza ou
desigualdade existente numa cidade ou drea rural, c) das caréncias
socioambientais em matéria de dgua encanada, esgoto, luz, atencdo
a saude, educagdo, transporte, consumo ou consumismo, gestao
de residuos, etc., existentes nesses locais, d) do valor ecologico de
jardins, pragas, arvores e plantas, e/ou animais, e ecossistemas ali
existentes, ameacgados, ou faltantes, e) das areas de lazer existentes
ou ndo para jovens e adultos (em especial da terceira idade), f)
um longo e variado “etcetera” que a criatividade do educador
ecomunitarista sabera preencher caso a caso.

Este enfoque ja vem sendo desenvolvido de forma muito
interessante pelos professores (de Educacdo Fisica) Cunha e
Balinhas (CUNHA & BALINHAS, 2012). O que eles propdoem é
circular com grupos de alun@s “mapeando bairros, registrando
historias, produzindo saberes e conhecimentos em contato com
ruas e arroios, pragas e banhados, arranha-céus e rios aproxima
os/as estudantes das comunidades escolares”; apresentando seu
projeto-trabalho, dizem: “Considerando o corpo como ambiente,
o projeto esta construindo aproximacoes entre o ritmo organico
corporal e o ritmo da natureza ndo humana, possibilitando a
percep¢do de que somos natureza e cultura, na medida em que
produzimos e instituimos sentidos e significados a vida eao mundo.
De outro modo, relagGes entre corpo, movimento e ambiente se
apresentam como oportunidades de contato do (as) licenciandos
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(as) e professores (as) com realidades urbanas e lugares de menos
entropia, agucando percep¢des e conhecimentos”; e ainda: “A
pesquisa participante, que orienta esta investiga¢do, tem a imersdo
nas diferentes realidades como ponto de partida, e se caracteriza
pela constru¢do de conhecimentos acerca dos contextos em que
se encontram as comunidades e as escolas. Para tanto, estamos
utilizando registros dudio visuais e desenhos; também pretendemos
organizar reunides com professores/as, estudantes e dire¢do das
escolas dos bairros visitados, conversas com antigos/as moradores/
as e demais contatos que permitam compor outras formas de olhar
os bairros e seus habitantes. Seminarios de estudos estdo previstos
com os/as integrantes do grupo de pesquisa, além de reunides
semanais para seguirmos organizando e projetando os caminhos
do estudo e da pesquisa. A confec¢do de murais e elaboracgdo
de materiais para divulgacdo das atividades na imprensa local,
além de textos postados no site da universidade, fazem parte das
acoes que vem sendo realizadas. As saidas de campo, na maioria
das vezes, sdo realizadas a pé, mas também utilizamos bicicletas
e demais meios de transporte que se mostrarem necessarios”.
Resumindo seus objetivos esclarecem: “Este estudo tem se proposto
oportunizar a percep¢do das diversas realidades locais, conhecer
e identificar as pluralidades de modos de vida que comporta uma
localidade; identificar areas, locais e prédios capazes de contar
os caminhos trilhados pela cidade; elaborar a escrita a partir dos
registros sistematicos tais como as observagdes e as narrativas
de jornada; percorrer as distancias do municipio a partir do
deslocamento: andar e pedalar; sensibilizar os/as estudantes aos
ambientes urbanizados e menos impactados pela agdo humana;
contrapor o tempo-maquina (carros, motocicletas, 6nibus, avides)
ao tempo-organico; aproximar a Educa¢do Fisica dos saberes
ambientais, agregando mais esta dimensdo a formac¢ao académica;
pretende construir roteiros geografico-historicos e arquivos visuais
da regido; e, por ultimo, tem a inten¢do de publicar a “Cartilha de
Uruguaiana - os caminhos de uma cidade”. E de se salientar que
os textos produzidos a partir dos docentes e alunos participantes
estdo animando uma coluna semanal em um dos jornais locais (de
Uruguaiana, RS).
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Outros jogos cooperativos

As obras de Brown (BROWN, 1994) e Brotto (BROTTO, 2000)
apresentam muitos jogos cooperativos (e essas duas obras, das quais
a primeira foi fonte de inspiracdo da segunda, fazem uma breve
introducdo teodrica da proposta, mais desenvolvida na primeira
delas). Dentre essas muitas propostas retemos aqui somente duas,
nas quais as regras tradicionais tém sido modificadas no sentido
cooperativo.

Pega-pega

Contrariamente as regras tradicionais dessa brincadeira,
“comecga-se com duas pessoas, os ‘pegadores, que perseguem as
demais de mdos dadas; cada pessoa tocada é incorporada a essa
‘corrente’ que vai crescendo e perseguindo os demais; o processo
segue até integrar todos”; e o autor esclarece: “Convém estabelecer,
no comego, alguns limites de espago dentro do qual se brincard; o
grupo seguramente se dara conta de que, enquanto vai crescendo
o ‘pegador’, mais facilmente se conseguira tocar os outros; o grupo
pode aproveitar a ‘for¢ca numérica’ e, agindo como um corpo unido
conseguira incorporar todos” (BROWN, 1994, p. 71).

Danca das cadeiras

Contrariamente as regras individualistas dessa brincadeira,
pode se revolucionar a atividade fazendo com que ao se retirar
progressivamente uma cadeira, ganha o conjunto que conseguir
sentar mais participantes numa cadeira s6, sem que ninguém
fique eliminado; assim, por exemplo, pode se comecgar com 20
participantes e 19 cadeiras, e a cada vez que a musica parar, com
uma cadeira a menos, os participantes irdo se agrupando em quatro
ou cinco em cada cadeira (nas beiradas, no colo de outro colega,
etc.), e 0 “racimo” maior ao fim do jogo sera o vencedor.

Alternativas cooperativas nos esportes “classicos”
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Tambémosesportesmais “classicos” podemserrevolucionados
na otica cooperativa, em perspectiva ecomunitarista. Aqui nos
propomos resgatar quatros casos de esportes valorizados no
capitalismo, mas pervertidos pela logica egoista e individualista
prépria a esse modo de vida (onde vigora a alienagdo expressada na
concorréncia impiedosa e na indiferenga reciproca entre os seres
humanos), reinventando-os a luz da 6tica ecomunitarista.

Futebol cooperativo

O futebol é o esporte preferido na grande maioria dos paises
da A. Latina. Ora, como ja foi dito, sua pratica tem adotado cada
vez mais a logica capitalista do individualismo, da mercantilizagdo
e do lucro. Por isso, propomos algumas alternativas (que poderdo
e deverdo ser completadas com outras mais abrangentes) para
dar-lhe uma cara mais cooperativa. Por exemplo, pode-se exigir
que: 1) nos gols computados para cada equipe numa partida, sera
contabilizado somente um de cada jogador (isso obriga a que a
equipe se esforce para que todos os seus integrantes marquem seu
gol; se um jogador marcar um segundo tento pessoal, o mesmo nao
serd contabilizado para se aferir o resultado da partida); 2) em times
de até 6 jogadores, somente serd valido aquele gol que acontecer
depois que na jogada que o originou, todos os jogadores da equipe
tocaram na bola; admite-se somente uma “interrup¢ao” por toque
dealgum adversdrio, e se esse tiver feito dois, a contagem dos toques
deve recomecar; para os times de 11 jogadores pode-se fixar como
regra que para que um gol seja validado pelo menos seis jogadores
da equipe que marca o gol tenham tocado na bola (valendo a regra
de “linterrupgdo” acima citada); 3) havera revezamento do goleiro e
de todas as posi¢oes da defesa e do ataque depois de cada gol valido.

Voleibol cooperativo

Assim apresenta Brown quatro alternativas ao esporte
tradicional, com a ideia de se “minimizar a competi¢do e colocar
mais énfase na participacdo de todos”. Eis essas variantes: “1) Toda
vez que alguém passa a bola por cima da rede, essa pessoa tem que
passar por baixo da rede e se juntar a outra equipe; nessa versao ha
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troca constante de equipes”; 2) as duas equipes tentam manter um
jogo longo, fazendo pontos coletivamente; e em partidas sucessivas
tentam melhorar esse resultado; 3) depois de sacar, o jogador
junta-se a outra equipe, isto é, quando termina o jogo, todos terdao
jogado nas duas equipes; e, 4) antes de devolver a bola, todos os
integrantes de uma equipe tem que toca-la; isto é, em vez da regra
de trés toques, cada membro da equipe tem que tocar na bola antes
de passa-la por cima da rede”.( BROWN, 1994, p. 77).

Da minha parte ouso sugerir variantes menos ambiciosas,
propondo uma modificacdo que vale tanto para o volei de duplas
(como ocorre hoje no volei de praia) ou para conjuntos de doze
(divididos em seis jogadores a um e o outro lado da rede). Aqui as
regras poderiam ser as seguintes: a) mantém-se o formato atual da
quadra, rede e bola, b) a regra do saque permanece igual, ¢) ndo
pode haver duas bolas consecutivas tocadas pelo mesmo jogador
do mesmo lado da rede (para se evitar que o jogo se concentre
exclusivamente entre os maisdotadosdeum edeoutroladodarede),
d) no “vélei cooperativo 12” ndo pode haver duas bolas consecutivas
jogadas no retangulo mais proximo do mesmo lado da rede (para
se evitar que o jogo seja somente “curto’, ndo se afastando nunca
da rede e ndo dando possibilidade de participacdo aos jogadores
que estdo no fundo de quadra), e) caso sejam violadas essas regras,
ou as outras do volei atual, a dupla ou time interrompe ali a sua
contagem de pontos e cede o seu lugar a outra dupla ou grupo de
12. (E claro que o grupo de 12 pode ser reduzido a 8, com quatro
participantes de cada lado da rede, etc.).

Note-se que aqui também ha vencedores e perdedores, mas o
premiado é o conjunto mais cooperativo.

Basquete cooperativo

Brown (BROWN, 1994, p. 82-84) propde um singular
basquete para até 30 pessoas e um numero total de bolas de 60 a
70 de todos os materiais possiveis (incluindo plastico ou papel) e
4 ou 5 “cestas” de varios tamanhos, distribuidas no espago de jogo
(que pode ser a prépria sala de aula esvaziada) e com tamanhos
e colocagdes diversas que fazem que seja mas facil-dificil fazer
cesta em umas em relacdo as outras; o grupo deverd decidir o grau
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de facilidade de cada cesta, e o nimero diferente de pontos que
se atribuird a cada cesta (por exemplo, variando entre 10, 20, 50
e 100 pontos cada). E esclarece: “O facilitador sugere que todo o
grupo tente langar as bolas em diferentes cestas, mas trabalhando
em equipe. Explica que as bolas serdo repartidas entre todos. Todos
terdo um minuto e meio para encestar a quantidade que quiserem.
Fardo isso ao mesmo tempo. O facilitador acrescenta mais um
detalhe: como nem todas as bolas vao cair na cesta, deve haver
alguns ‘recolhedores’ que se colocam perto das cestas e recolhem
as bolas que caem fora das cestas. Esses recolhedores devolvem as
bolas aos arremessadores. Os recolhedores ndo podem encestar
bolas. Também os arremessadores ndo podem atravessar a linha
nem mesmo para buscar bolas” Acabado o tempo estipulado
pelo grupo, contam-se os pontos obtidos (por exemplo, 31 bolas
encestadas na cesta que tem valor 10, 9 na de valor 20, 3 na de
valor 50 e 1 na de valor 100, daria um total de 740 pontos). Entdo
“o facilitador deve promover um momento de reflexdo, primeiro
anunciando o total do grupo (acompanhado dos aplausos de todos).
Entdo pergunta: ‘Bom, isso foi o que com seguimos como grupo...
Podemos melhorar?” Seguramente todos dirdo que sim”. Entdo o
facilitador perguntara como fazé-lo, ao que podem responder os
participantes que isso aconteceria se cada um arremessa-se com
mais calma, e os recolhedores devolvessem as bolas com maior
velocidade ou precisdo. Entdo pode se repetir o jogo, para comparar
as pontuacdes sucessivas obtidas, e o facilitador convidara o grupo
a refletir sobre a melhora obtida, valorizando os efeitos da melhor
coopera¢do (BROWN, 1994, p. 82-83).

Uma alternativa para o ténis

Li em algum lugar que um dos povos origindrios da América
Latina organizava um tipo de competi¢do na qual cada partida devia
se prolongar o tempo necessdrio para que ela pudesse terminar
empatada, para ndo criar inimizade entre as equipes e manter o
espirito cooperativo e pacifico na comunidade. A nossa proposta
ndo chega a esse requinte, pois ainda mantém uma concorréncia
que determina um final com vencedores e perdedores (embora
facilmente as partidas possam se prolongar a gosto até chegar ao
empate).
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Notas sobre ecomunitarismo e esporte educativo e cooperativo

Para o ténis propomos uma nova modalidade, chamada de
“ténis cooperativo” na qual: a) se mantém as dimensdes e formato
atuais da quadra, da rede, das raquetes e das bolas, b) joga-se em
sistema de um-com-um (um jogador de cada lado da quadra, mas
em situag¢do de parceria e ndo de concorréncia um contra o outro)
ou de dois-com-dois (mas também em situagdo de parceria entre
essas duplas e ndo de concorréncia entre elas), c) o objetivo do jogo
é dar o maior numero de toques na bola (seguindo as regras do ténis
atual), mas com as seguintes especificagdes: c1. 0 saque permanece
com as atuais regras, c2. A bola pode quicar somente duas vezes
consecutivas (uma de cada lado da rede) nos retangulos mais
proximos a rede, e deve quicar na seguinte em um dos retangulos
do fundo de quadra, c3. A bola ndo pode quicar duas vezes
consecutivas no mesmo retangulo do fundo de quadra, c4. A dupla
(ou dupla dupla) que violar uma dessa regras, interrompera ali a
contagem dos pontos obtidos (que sdo o numero de toques dados
na bola até aquele momento pelo total dos jogadores), e cederd seu
lugar para outra dupla (ou dupla dupla), c5. Também ocorrera o
mesmo quando forem violadas algumas das outras regras do ténis
atual (bola morta na rede, bola fora, dois quiques consecutivos da
bola, etc.).

Se alguém objetar que nessa modalidade também existe
uma concorréncia entre duplas (ou duplas duplas) e a mesma
termina com vencedores e perdedores, teremos que lhe dar a
razdo, mas observando, a) que aqui a luta principal ndo é contra a
outra dupla (ou dupla dupla) mas contra as limitages da propria
dupla (ou dupla dupla), e, b) que vence a dupla (ou dupla dupla)
mais cooperativa, ou seja, aquela que sabe acertar melhor os seus
esforcos combinados.

Ao modo de breve conclusao provisoria

Como ja dissemos, esta é uma reflexdo e proposta de um
filosofo ndo especialista na drea. Ficamos a espera das criticas,
observagGes e propostas dos entendidos, em especial dos docentes
de educacao fisica e educadores ambientais. Cada docente e pessoa
interessados poderiam criar na sua cidade uma "Associa¢do (ou
Liga) de esporte educativo e cooperativo”, para promover as suas
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modalidades (inclusive a nivel nacional e internacional).
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