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A Revista DIAPHONIA constitui um periédico promovido pelo PET [Programa de
Educacdo Tutorial] do Curso de Filosofia da UNIOESTE em que se privilegia a
produgdo de textos escritos por estudantes de graduagdo, académicos bolsistas,
egressos, tutores ou demais pesquisadores afetos as atividades do Programa tanto
em nivel local quanto nacional. Sua principal peculiaridade é o fomento e a difusdo
de textos que espelhem o processo de formagdo de seus autores, tendo como meta
estimular a interlocugdo entre pares, numa perspectiva indissoluvel entre o ensino, a
pesquisa e a extensdo na area de Filosofia.
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Apresentacao

A décima oitava edigio (vol. 9) da DIAPHONIA, Revista dos Discentes do
Curso de Filosofia da UNIOESTE, promovida pelo Grupo PET [Programa de
Educa¢do Tutorial], torna ptblico mais um namero primado pelo rigor e pela
originalidade, ao marcar, consideravelmente, uma posi¢cdo qualificada em termos de
produtividade de pesquisa no contexto nacional da area.

Como de praxe, a Revista inicia com a Seccao Entrevistas, cujo convidado
especial, para essa ocasido, é o Prof. Dr. Jodo Anténio Ferrer Guimaraes, docente
do Colegiado de Graduac¢do em Filosofia da UNIOESTE. O professor retrata, pois, o
seu itinerario académico bem como o movimento de suas pesquisas mais recentes.

A Seccao Artigos é composta de 10 trabalhos, como uma contribuicao
resultante das pesquisas individuais e/ou coletivas de colegas estudiosos em
diferentes niveis de formacdo vinculados a varias institui¢ées. No primeiro texto, “A
politica em Aristételes: a expressio humana do habitar o mundo”, Eduardo Abreu
expde o conceito aristotélico de politica, via a sua reflexdo ética que é, sendo, um
“modo de habitar” o mundo. Para o pensador grego, o melhor modo de ser é aquele
que corresponde ao proposito humano supremo, a Eudaimonia (viver feliz).
Entende-se que a felicidade ndo significa qualquer momento acidental ou efémero
de prazer, mas uma condig¢do de vida gerada pela alma racional que pensa e discerne
(virtudes) os caminhos que vitalizam o ser. J4 o segundo artigo, “O sentido das
paixdes e emogdes: Cicero e os estoicos”, Frederico Romero discute uma revisao
bibliografica critica sobre as particularidades da ética estoica descrita por Cicero em
sua andlise das paixdes. Ora, os estoicos definem as paixGes como movimentos
contrarios a natureza e desviados da razdo correta. Nesse sentido, Cicero descreve 32
espécies de paixdes definidas e detalhadas pelos estoicos, correlacionando-as e
diferenciando-as das defini¢des apresentadas por seus principais adversdrios. No
terceiro ensaio intitulado “Bergson (hoje?): entre a ciéncia e a metafisica”, Gabriel
Von Prata Lazaro circunscreve as criticas de Bergson as pretensdes cientificas de
seu tempo. Trata-se, ai, de compreender que as suas criticas ndo tocam a ciéncia em
si, mas as correntes que insistem em matematizar o mundo e negar a duragdo da
vida e da consciéncia. A partir disso, Lazaro chama a atencdo, ao ressaltar o papel da
metafisica, que as reflexdes de Bergson sobre a ciéncia em geral e a psicologia em
particular se mantém atuais. O quarto trabalho, “A doutrina da causalidade
aristotélica como fio condutor para a construcdo da questdao da técnica em Martin
Heidegger”, Francisco Wiederwild da Silva e Katieli Pereira perspectivam a
constru¢do da questdo técnica moderna tendo como fio condutor a doutrina das
quatro causas de Aristoteles. Ora, Heidegger, em A Questdo da Técnica, inicia o
processo de desvelamento da esséncia do fendmeno técnico a partir da critica a
determinacdo instrumental e antropologica da técnica, pressupondo a causalidade



como seu fundamento. Para tanto, Heidegger mostra que o desvelamento da
esséncia da técnica moderna sé é possivel a partir do caminho de pensamento que
perpassa a doutrina das quatro causas aristotélica elucidando seu fundamento e a
relacdo origindria entre poiésis e composicdo. O quinto artigo, “Hannah Arendt e a
natureza do totalitarismo”, Rodrigo Moreira de Almeida analisa a natureza do
totalitarismo segundo H. Arendt. Fato é que o totalitarismo representa uma forma
inédita de governo. Para definir a sua natureza, Arendt parte da tipologia de Kant e
de Montesquieu acerca das formas de governo, que busca definir a esséncia, o
principio de acdo e a experiéncia comum que as caracterizam. Ela conclui que o
totalitarismo tem o terror como esséncia, visto que esse se torna um instrumento
permanente. José Tarcizio Hentz, em “A religido na sociedade democratica
segundo John Rawls”, retoma a proposta de John Rawls para o problema da
compatibilidade entre religido e politica. Nesse sexto artigo, a resposta indicada por
esta filosofia politica ultrapassa a ideia meramente exclusivista ou inclusivista das
ideias religiosas por acentuar o dominio politico em torno da razdo pratica,
garantindo, assim, a convivéncia das ideias plurais na razdo publica. A objetividade
do debate proposto aos cidaddos na esfera publica possibilita o didlogo politico de
todos com todos. O sétimo trabalho, “Sobre a autonomia: um estudo acerca da
liberdade de espirito” de autoria de Vitor Leandro Kaizer tematiza a autonomia ou
“liberdade de espirito”. Para tanto, tais conceitos sdo abordados a luz da
problematica da inteligéncia (vod¢ — razdo, mente): a inteligéncia, que disp&e o ser-
livre do homem, é a poténcia que mais bem o caracteriza como homem de modo
que a efetivacdo ou ndo da liberdade de espirito corresponde, exclusivamente, a um
modo de ser do homem. O oitavo texto se intitula “A igualdade politica como
fundamento da legitimidade democratica no pensamento de Jeremy Waldron de
Marcos Antonio da Silva. Trata-se de explorar a conexdo filosofica entre os dois
valores politicos caros a modernidade, a saber, a liberdade e a igualdade. Ademais,
se detém nas implicagbes que o conceito de igualdade politica produz no
pensamento politico de Jeremy Waldron, sobretudo no que diz respeito a sua
reflexdo sobre a legitimidade democratica do judicial review, renovando a
pertinéncia de se estabelecer um didlogo constante com a critica por ele levada a
efeito contra esse modelo de atuacdo judicial presente em varios contextos
constitucionais da contemporaneidade. Ja, em “Del “buen vivir inca” a la economia
ecomunitarista”’, o filésofo uruguaio Sirio Lopez Velasco resgata brevemente
alguns tracos fundamentais da economia inca, ao mesmo tempo em que mostra
como elas podem ser atualizadas em uma perspectiva econdmica ecomunitarista,
sem patrdes e ecoldgica (especialmente naqueles paises, como Peru, Bolivia e
Equador, onde o comunalismo indigena remonta pelo menos aos tempos incas).
Para tanto, Velasco toma como referéncia o Livro V do primeiro volume dos
Comentdrios Reais dos Incas do Inca Garcilaso de la Vega. Por fim, no décimo artigo
intitulado “A pos-modernidade, o pensiero debole e o cristianismo ndo religioso



segundo Gianni Vattimo” José de Sa de Araujo Neto discute a pds-modernidade a
partir de Gianni Vattimo. Para isso, trata-se de compreender o conceito de
“pensamento mole” e as caracteristicas de uma nova ontologia que se abre para as
diversas possibilidades de manifestacdo das diferencas, a liberacdo dos dialetos e a
libertacdo das metaforas, em uma sociedade de comunicagdo generalizada.

A Seccdo Escritos com Prazer é aberta com o texto “O real e seu avesso:
mundo como conjuntura relacional” de autoria de Lucas de Lima Cavalcanti
Gongalves. Ele mostra como a filosofia, segundo os antigos, é filha do trauma.
Certas experiéncias atingem o ser existente como que acossando-o, fazendo com
que ele se contor¢a e encolha, como um verme ao ser pisado. Ocorre que um tal
encolhimento se manifeste, no animal humano, como abertura de fala. O que estd
em jogo ai é o avesso do real no contexto da physis. O texto seguinte é “Educacdo,
individuo e realidade” de autoria de José Joao Neves Barbosa Vicente. O autor
busca retratar a triplice tematica no contexto da sociedade contemporanea. Débora
Fatima Gregorini, em “O dia que conheci Laura” brinda o leitor com um relato
impactante. Trata-se de acompanhar a experiéncia vivida de uma personagem, a
Laura, em sua condi¢do feminina no cendrio de uma cultura fortemente patriarcal.
O proximo texto, agora, é o breve conto intitulado “Mulherzinha” de Whesley
Fagliari dos Santos. O contista trabalha a caricatura do termo feminino no
contexto de uma cultura sob a hegemonia de certo machismo militante. A sec¢do
encerra com os versos de “Morada”. Trata-se de um breve, mas singelo poema
assinado por Silmara de Fatima Mielke que conduz o leitor para a experiéncia
origindria do habitar.

Por fim, em mais uma Seccdao de Resenhas, o publico leitor tem, em maos,
“Em defesa do jogo: didlogos epistemoldgicos contemporaneos”, obra coletiva essa
coorganizada por Grillo, R. M; Scaglia, A. J.; Carneiro, K. T. Ao langar esse
trabalho, a Appris, de Curitiba, traz a pablico, em 2022, um conjunto primoroso de
ensaios que perspectivam, por diferentes vias, a significagdo do fenémeno do jogo.
Esse carater apologético busca, em sentido hermenéutico, situar tal fen6meno num
raio de abrangéncia multidisciplinar realocando-o no cenario da cultura em geral.

Isso posto, por meio desse nimero que inaugura 2023, o periddico faz jus, mais
uma vez, ao espirito formador, plural e dialdgico que tem sido a marca indelével da
Revista, como um veiculo propulsor de fomento. A obtengdo do conceito Bi, junto
ao Qualis/CAPES na ultima classificagdo (2017-2020), da, nesse momento, o pleno
reconhecimento de todo o trabalho editorial até aqui em curso, o que muito orgulha
todos nos!

A todos, um salutar experimento de leitura!

Prof. Dr. Claudinei Aparecido de Freitas da Silva



Prof2 Dr2 Nelsi Kistemacher Welter

Editores
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ENTREVISTA - DIAPHONIA - 1. NUMERO - 2023

Nesse primeiro nimero da DIAPHONIA em 2023, a Revista entrevista o Professor
Doutor Jodo Ant6nio Ferrer Guimardes do Colegiado de Filosofia da UNIOESTE. O
periodico, desde ja, agradece o aceite do convite pela participagdo especial nessa
edicao.

D [DIAPHONIA]
JAFG [Jodo Antdnio Ferrer Guimardes]

D - O professor poderia reconstituir um pouco sobre sua biografia, formacdo e o
que motivou o interesse pela drea da Filosofia?

JAFG - Nasci em Sdo Paulo, capital, mas minha familia mudou para Santa Maria, Rio
Grande do Sul, quando tinha pouco mais de 1 ano de idade. Meu pai foi funcionario
do Banco do Brasil e minha mde era professora de artes no ensino médio. Minha
formacdo foi toda em escola publica e, entre idas e vindas - desde de pequeno meu
interesse era cursar quimica na universidade -, acabei ingressando na UFSM, no
curso de filosofia, em 1983.

Lia muito na adolescéncia e, por conta disso, acabei fazendo parte de um grupo
grande de amigos que se reuniam todos os finais de semana em bares da cidade
onde, entre uma cerveja e outra, discutiamos sobre livros, cinema, politica, etc.
Desse convivio, surgiu o interesse por teatro. Participei, sempre na area técnica
(iluminagdo, sonorizac¢do, assistente de dire¢do), de varios grupos sendo o mais
importante o Grupo Pordo de Teatro de Santa Maria; neste grupo, em meados da
década de setenta, conheci o professor Edson Andrade que viria ser colega aqui na
Unioeste. Um de meus escritores favoritos era Jean-Paul Sartre, do qual li toda a
obra literdria incluindo todas as pegas de teatro. Com isso, acabei naturalmente me
aproximando de sua obra filosofica. Foi o primeiro filésofo que li, bem antes de
ingressar no curso. Depois do fim do grupo Pordo, formamos, no inicio da década de
oitenta, um grupo de estudos de teatro com a participacdo do professor Edson, que
ja fazia graduacdo em filosofia. A partir dai, o interesse cresceu e comecei a
pesquisar outros autores culminando na leitura, em 1982, dos livros “A ideologia da
sociedade industrial” de Herbert Marcuse e “O Mito de Sisifo” de Albert Camus.

Estas leituras foram decisivas para minha escolha.

Ap06s a graduacdo, passei a dar aulas na UNIVALE em Cachoeira do Sul, RS, até 1993.
Em 1994, como professor colaborador, dei aula no curso de Filosofia no qual fui
formado, na UFSM. Em 1996, fui aprovado em concurso publico e ingressei no
quadro de professores do curso de filosofia da UNIOESTE aqui em Toledo.

Apds o periodo de estagio probatorio, iniciei minha qualificacdo. Primeiro o
mestrado, cursado no programa de pos graduacdo da UFSC, Floriandpolis, SC, no
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inicio dos anos 2000. Apos, cursei o doutorado na UFSCar em Sio Carlos, SP,
concluindo o doutorado em fevereiro de 2012.

D - Acerca, agora, de sua trajetoéria de pesquisa iniciada com a obra de Descartes,
mais precisamente. Quais as motivacdes que o levaram trabalhar tal autor no
contexto mais amplo da filosofia moderna?

JAFG - A graduagdo na UFSM, no inicio dos anos 80, apresentava uma forte
tendéncia voltada ao estudo da Historia da Filosofia. No inicio, a influéncia maior,
pelo perfil da maioria de nossos professores, era direcionada para o estudo de
autores da Filosofia Contemporanea que envolvia também autores do século XIX
pos hegelianos. Quando passei a estudar o pensamento de Kant, as questdes
levantadas pelos pensadores modernos passaram a me interessar mais,
principalmente questdes levantadas pela Metafisica que me pareceram um avango
em relacdo a Metafisica da tradi¢do aristotélica, embora ainda fosse apenas uma
impressao superficial. Confesso que, num primeiro momento, Descartes ndo me
pareceu nem um pouco atraente; acredito que a falta de leitura e compreensdo de
seus escritos tenha causado essa impressdo de afastamento inicial. Com o tempo, e
com o aprofundamento das leituras, bem como das discussdes com os colegas,
sempre muito estimulantes, minha opinido foi mudando. Na medida que mais
compreendia as nuances de seu pensamento, mais interessante sua filosofia me
parecia. Na sequéncia, consegui uma bolsa de pesquisa da FAPERGS (Fundagdo de
Amparo a Pesquisa do Estado do Rio Grande do Sul) para estudar especificamente o
texto das “Meditagdes Metafisicas”. Esta bolsa foi fundamental, pois os trabalhos
desenvolvidos a partir dela formaram a base de minha pesquisa de Mestrado.

Outro motivo que me levou a estudar o pensamento moderno foi meu interesse pela
Historia da Ciéncia, principalmente o desenvolvimento da astronomia a partir dos
trabalhos de Copérnico, Kepler e Galileu. Também fui influenciado, por intermédio
de minha mde, pela Historia da Arte do final do renascimento e do inicio do século
XVII que, com o tempo fui percebendo, manifestava em suas obras muito da
filosofia e ciéncia do periodo.

Enfim, foram muitos fatores que influenciaram e que me levaram quase que
naturalmente para o estudo de autores deste periodo.

D - O professor também nutre um interesse particular pela literatura e pelo cinema.
Poderia falar um pouco sobre tais interesses? Quais outros projetos tedricos tem em
vista?

JAFG - A leitura sempre fez parte de meus interesses. Uma tia, que era bibliotecaria
numa cidade do interior do RS perto de Santa Maria, foi grande incentivadora em
minhas primeiras leituras emprestando livros sempre que nos encontravamos. Na
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adolescéncia, acabei naturalmente me aproximando de pessoas com os mesmos
interesses o que foi de grande incentivo para buscar conhecer com mais
profundidade a literatura brasileira e internacional.

O cinema também sempre fez parte de minha vida. Tinhamos, em Santa Maria, dois
cinemas grandes com programacdo bastante variada. Desde os sete anos frequentei
as famosas “matinés” de domingo a tarde; em dias especiais, eram bastante
concorridas as “se¢des duplas”. Durante a década de 70, com muita dificuldade, pois
viviamos o auge da ditadura, buscavamos nos informar de todas as formas possiveis
sobre os titulos que ndo conseguiamos assistir por conta da censura, sonhando um
dia poder ver o que conheciamos apenas por resenhas criticas. A partir do inicio dos
anos 80, com a revogagdo da censura sobre a maioria das obras, houve uma corrida
das distribuidoras para trazer tudo o que tinha sido represado por pelo menos uma
década. Foi um periodo efervescente de muitas mostras, retrospectivas, semanas de
programacdes especiais e interminaveis discussdbes. No mesmo periodo, a
Cooperativa dos estudantes de Santa Maria (CESMA) vinha com for¢a com o “Cine
Clube Lanterninha Aurélio”, através do qual tive acesso a grande parte dos classicos
e que me fez iniciar os estudos sobre cinema. Também participei auxiliando nas
projecoes (eram utilizados dois projetores de 16mm na época).

Na graduagdo, no mesmo periodo, tivemos aulas com o professor Christian Hamm
que, na época, estava muito ligado ao Centro Cultural Alemdo e, como cinéfilo,
conseguia trazer todas as mostras de cinema alemdo que eram apresentadas no
centro do pais. Entre 1983 e 1985, assisti cerca de 250 filmes cobrindo praticamente
toda as fases do cinema alemdo desde seus primordios. A Alianga Francesa, embora
mais esporadicamente, também brindava os cinéfilos de Santa Maria com mostra de
grandes expoentes do cinema francés. Trouxe toda essa experiéncia para a
UNIOESTE. Através de projeto de extensdo, passei longos anos apresentando
sessoes de filmes comentados. Também investimos no festival de curtas, de carater
internacional, que foi bastante concorrido tendo varias edigdes.

Seria muito bom retomar o projeto de extensdo sobre cinema e, em func¢do disso, ja
conversei com colegas sobre o assunto. Temos agora mais espago para projegoes,
bem como mais pessoas desenvolvendo projetos que transitam por varias areas da
cultura e filosofia. Provavelmente teremos novidades para este ano; quem sabe
filmes comentados acompanhados de debates.

D - O professor atua, na UNIOESTE, ha quase trés décadas. Que significado
historico-pessoal e académico essa vivéncia lhe proporcionou?

JAFG - Praticamente toda minha vida profissional se desenrolou aqui na
UNIOESTE. Embora ja tivesse experiéncia anterior de regéncia, a verdadeira
compreensdo do sentido de ser professor adquiri através destes anos de trabalho
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neste colegiado. O convivio com um grupo grande de professores foi
importantissimo para a continuacdo de minha formacdo filoséfica e intelectual;
alguns, amigos de longa data, Portela, Atilio, Edson, fizeram parte de meu
crescimento intelectual desde a graduacdo na UFSM, outros, que conheci aqui em
Toledo, aprendi a respeitar e se tornaram grandes amigos ao longo dos anos. O
Simpodsio de Filosofia foi o grande impulsionador para o crescimento do
departamento e, com toda certeza, para o aprimoramento da formag¢do de muitos de
nos. Comigo ndo foi diferente; sem sair de Toledo, tive contato com um grande
numero de pesquisadores que compartilhavam meus questionamentos e projetos.
Foi através do Simpodsio que conheci o professor Luiz Roberto Monzani que, em
2006, leu minha dissertacdo de mestrado durante o Simpdsio e se dispds a me
orientar no doutorado na UFSCar. Para mim, portanto, a vivéncia neste colegiado
foi, e continua sendo a base fundamental de meu crescimento tanto pessoal,
intelectual quanto académico.

D - Qual sua posicdo relativa a disciplina de Filosofia no ensino médio em face da
atual conjuntura nacional? Quais as implica¢des do ponto de vista das politicas
publicas?

JAFG - Desde a graduacdo, iniciada nos anos finais da ditadura militar, discutir a
reintroducdo da disciplina de filosofia no ensino médio era uma constante nas
preocupacgoes de todos. Ndo sé por ampliar o mercado de trabalho, mas muito mais
pela relevancia dos temas que, assim entendiamos, a filosofia abordava. Ao longo
dos anos, estes temas foram se ampliando e sua preméncia foi se intensificando, mas
a base - proporcionar uma reflexdo mais profunda sobre a realidade vivida - se
manteve sempre atual. Como todos sabem, ndo foi facil a volta da filosofia como
disciplina e, mesmo voltando aos curriculos do ensino médio, esta volta ndo se deu
como todos esperavam. Soma-se a isto o fato de existir, na atual conjuntura, um
fortissimo movimento, tanto no meio politico quanto na sociedade em geral,
visando restringir o espa¢o das chamadas humanidades. Como reverter isso é a
grande questdo. Nao sei se a implementagdo do Novo Ensino Médio pode ser um
caminho, ndo conhec¢o a fundo o assunto. No entanto, acredito que se quisermos
que o Novo Ensino Médio tenha éxito, devemos focar na qualidade de sua
implementacdo. Para isso, sdo fundamentais politicas pablicas que visem o didlogo e
a integracdo das varias instancias de gestdo; municipios, Estados e governo federal
devem trabalhar em sintonia. A nova gestdo federal é um sopro de esperanga -
voltamos de fato a ter um MEC -, mas sozinha ndo creio que consiga o avang¢o que
desejamos. Em educacdo, as solugdes para os problemas nio se concretizam a curto
prazo, mas vamos torcer para que esse seja o inicio do caminho e que as
Humanidades e a Filosofia em especial, tenham sua importancia reconhecida.
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N&o é desconhecido de ninguém que a filosofia nunca gozou de prestigio no sentido
de ter muita demanda. Em geral, cursos de filosofia ndo sdo os mais concorridos e,
especialmente em momentos como os que vivemos, esta realidade mais se acentua.
E fundamental, além do que enfatizei acima, que tenhamos também politicas
publicas na area da Educacdo Superior que enfatizem a importancia da reflexdo, do
desenvolvimento de um pensamento mais autdbnomo sobre a natureza e a realidade.
Penso que a sincronia entre as politicas direcionadas ao Ensino Médio e ao Ensino
Superior possa, enfim, aumentar o interesse pelo curso. Nosso colegiado tem feito
um grande esfor¢o para preencher nossas vagas ociosas; espero que a nova gestdao do
MEC crie condi¢bes para tornar este trabalho mais exitoso. Ndo sera facil, mas ja é
um comego.

D - Qual a sua perspectiva para a Filosofia no pais? Que desafios a drea tem pela
frente em meio a tantos ataques na seara, como um todo, das Humanidades?

JAFG - Estamos vivenciando uma quadra da vida nacional especialmente dificil. Um
pais dividido no qual uma parte da popula¢do abragou a irracionalidade como arma
e argumento. O ataque ao pensamento e as Humanidades no Brasil, especialmente
nos ultimos quatro anos, tornou mais tangivel para nds o significado da ascensdo da
extrema direita neofascista, movimento que ja vinha crescendo ao longo das ultimas
décadas no mundo. Frente a esta realidade, o papel da Filosofia se apresenta mais
desafiador e urgente. Especificamente sobre nossa realidade, ndo creio que se possa
trazer de volta a razdo estes que hoje destilam sua irracionalidade e 6dio com
palavras e atos; sou cético quanto a isso. A Educagdo, no entanto, é o caminho para
ndo permitir que o vazio de reflexdo se espalhe.

A Filosofia no Brasil tem-se mostrado bastante produtiva e atuante no debate dos
grandes temas atuais. Nosso colegiado é um exemplo; a produtividade dos colegas, a
pluralidade de temas estudados e debatidos, bem como a publicidade e diversidade
que nos é oferecida pelo Simpdsio, tem resultado em respeito da comunidade local e
internacional. Acredito que os desafios aumentaram significativamente, mas a
capacidade de reflexdo e debate que resultam em producdo de alta qualidade
também.

A mudanga de mentalidade ndo é conquistada no curto prazo, mas creio que ela é
possivel, desde que o processo seja integrado, como afirmei mais acima. O
envolvimento de todas as instancias é fundamental. Capacidade teorica e pratica
nossos profissionais tem demonstrado ha bastante tempo. E preciso agora termos
politicas efetivas que melhorem as condi¢des para que estes debates sejam feitos e
tornem-se parte do nosso cotidiano. Temos as ferramentas humanas e tecnoldgicas
para isso e agora temos uma perspectiva de governo que pode facilitar o debate. E
trabalhar para que nossas expectativas se realizem.
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A Politica Em Aristoteles: A Expressio Humana Do Habitar O Mundo

Aristotle's Politics: The Human Expression Of Dwelling In The World

EDUARDO DE ABREU"

I3

Resumo: O objetivo deste artigo é apresentar o conceito aristotélico de politica,
fundamentando-o na sua concepg¢do sobre ética que é, sendo, um “modo de habitar” o
mundo. Segundo Aristételes o melhor modo de ser é aquele que corresponde ao propdsito
humano supremo, a felicidade. Entende-se que a felicidade para Aristoteles ndo significa
qualquer momento acidental ou efémero de prazer, mas uma condi¢do de vida gerada pela
alma racional que pensa e discerne (virtudes) os caminhos que vitalizam o ser. Desta forma,
a politica seria a organizacdo do mundo para a habitacdo de todas as pessoas, pois deve
corresponder ao proposito supremo humano que é a felicidade. Ao longo deste trabalho, se
explora a condigdo atual desta finalidade da politica pensada por Aristoteles, analisando o
estilo de vida de hoje e seus consequentes reflexos nas atuais estruturas politicas, a fim de
investigar se o “modo de habitar” ainda corresponde ao propdsito supremo da felicidade.
Palavras-chave: Politica. Felicidade. Modernidade.

Abstract: The purpose of this article is to present the Aristotelian concept of politics,
basing it on his conception of ethics, which is, if not, a “way of inhabiting” the world.
According to Aristotle, the best way to be is the one that corresponds to the supreme
human purpose, happiness. It is understood that happiness for Aristotle does not mean any
accidental or ephemeral moment of pleasure, but a condition of life generated by the
rational soul that thinks and discerns (virtues) the paths that vitalize the being. In this way,
politics would be the organization of the world for the habitation of all people, as it must
correspond to the supreme human purpose that is happiness. Throughout this work, the
current condition of this purpose of politics thought by Aristotle is explored, analyzing
today's lifestyle and its consequent reflections on current political structures, in order to
investigate whether the "way of inhabiting" still corresponds to the supreme purpose of
happiness.

Keywords: Politics. Happiness. Modernity.

Introducgao

Aristoteles (384-322 a.C.) foi um filésofo que viveu justamente no periodo mais
tenso da histéoria da Antiga Grécia, pressionada pela expansdo do Império
Macedonico, se interessando avidamente pelos assuntos politicos de seu tempo.
Embora Aristételes tenha sido discipulo de Platdo, divergiu de seu mestre por ter se
atraido mais a questdes da vida empirica. Tanto é que seus escritos sobreviventes ao
tempo sdo varios tratados sistematizados e direcionados ao cotidiano das pessoas.

No estudo hermenéutico de suas obras, vemos que Aristoteles organiza o
conhecimento humano em trés categorias: tedrica, prdtica e produtiva.
Considerando que as “ciéncias teoricas” sdo relacionadas ao estudo do saber

. y . vy . r e “_* A . . ”»
enquanto fim a si mesmo (fisica, metafisica e matematica) e as “ciéncias produtivas
sdo relacionadas ao estudo do saber para o fazer (poética, estética e arte), as
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“ciéncias praticas” (ética, economia e politica) se dedicam a definir o
comportamento humano para a forma¢do de uma boa vida (ANTISERI; REALE,
2017).

Das ciéncias praticas, Aristételes funda a ética como um estudo dedicado a
encontrar o melhor modo de vida (ethos), que pudesse gerar aquilo que os antigos
gregos chamavam de estar sob “a posse de um bom deménio” (MORA, 2001), ou
seja, a felicidade (eudaimonia) é este “demoénio” (daimon) que afeta positivamente a
vida do individuo, pois, na verdade, ele construiu a sabedoria que conhece boas
direc6es que atendem a melhor e mais perfeita decisdo, acdo e condicdo para se
viver. Aristoteles identifica que a vida feliz é algo desejado por todos e a institui
como bem supremo a ser pensado numa escala coletiva. Desta maneira ele funda a
politica, o estudo dedicado a propiciar a felicidade a partir da organiza¢do comum
das decisoes, agoes e condi¢des para a vida com o outro, que se expandem além
dimensdo particular.

Assim como a ética determina quais sdo as virtudes para o individuo, a
politica determina quais sdo as virtudes para a cidade. Ndo pode haver politica sem
ética, ou seja, o individuo que ndo empreende sua sabedoria naquilo que forma a
felicidade, o aperfeicoamento de sua alma através do pensamento, também ndo a
empreenderd no convivio com o outro.

A cidade equilibrada ndo é obra do acaso, mas do conhecimento e
da vontade. Uma cidade é equilibrada quando os cidaddos que
participam do seu governo também sdo equilibrados. Temos, por
conseguinte, de investigar como pode um homem tornar-se bom.
Na verdade, sendo possivel que todos sejam bons coletivamente
sem que cada um seja bom individualmente, o melhor é que cada
cidadao individual seja bom ja que a bondade de todos depende do
bem de cada um. (ARISTOTELES, Politica, VII, 1332b30).

Aristoteles discorre estas ideias em seu livro Politica, onde registra diversos
ensinamentos de como deveria ser uma cidade ideal baseando-se nas exigéncias
culturais de seu tempo. Porém, na atualidade, os valores sociais tiveram profunda
mudanca pelo desenvolvimento da cultura Moderna. E objetivo deste trabalho
observar tal mudang¢a na mentalidade ocidental da contemporaneidade, mas ainda
assim seguir a mesma base tedrica de Aristdteles quando este redigia sobre a politica
ser derivada da ética.

Tomar-se-a como problema fundamental para a vida coletiva de hoje os
fendmenos causados pela falta de um cuidado com a propria individualidade,
aprofundando-se no conceito aristotélico sobre ética e investigando os habitos do
estilo de vida moderno. A partir disso, sera tratada a seguinte questdo: como pode
haver uma vida coletiva harmoniosa, segura e humanamente evoluida se cada
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individuo sofre dificuldades de desempenhar a mesma satide humana em sua vida
intima?

Um dos possiveis caminhos para esta problematica, assim como Aristoteles
argumenta na Politica, é a educagdo como formacdo da humanidade, sendo esta a
caracteristica de um individuo conseguir verter sua inteligéncia e imaginagdo para a
constru¢do ndo apenas de fantasias (que levariam a técnicas para transgredir a
realidade), mas também de uma constru¢io ativa na vida através do
reconhecimento da existéncia muito além do individuo, que precisa ser tomada
como fim de todo esfor¢o para a sobrevivéncia humana — o que se assemelha a
eudaimonia aristotélica: erigir a vida simbdlica e afetiva com o material da realidade.

Por fim, a politica como expressdo humana podera ser entendida ndo apenas
como uma teoria sobre o contemporaneo, mas como de fato o fundamento de toda
capacidade humana de organizag¢do dos recursos, espagos e desejos (a brutalidade
da natureza), a fim de responder a vontade de vida pulsante em cada individuo em
habitar o mundo.

Etica e Politica

O termo “politica”, muito antes de Aristdteles o ter tomado conceitualmente,
se origina na Antiga Grécia para se referir a tudo que esta associado a polis, isto é, a
vida em cidade que submete o individuo ao seu sistema de regras e beneficios, a fim
de proporcionar um funcionamento que gera o bem-comum, a partir do interesse
comum. Escreve Giovanni Reale:

Com a constituicdo e a consolidacdo da polis, isto é, da cidade-
Estado, o homem grego ndo sentiu mais nenhuma antitese e
nenhum vinculo a prépria liberdade; mais ainda, foi levado a
considerar-se essencialmente como cidaddo. E assim o Estado
tornou-se até a era helenistica o horizonte ético do homem grego.
Os cidaddos sentiram os fins do Estado como o préprio bem, a
grandiosidade do Estado como a propria grandiosidade, liberdade
do Estado como a propria liberdade. Se ndo tivermos presente isso,
ndo poderemos compreender grande parte da filosofia grega,
especialmente a ética e toda a politica da era classica, ele além disso
também as complexas mudancas da era helenistica. (REALE, 2017, p.

19).

Esta atmosfera cultural dos antigos gregos teve enorme intensidade na época
em que surge a democracia em Atenas, onde a polis é tomada como ponto central de
toda intelectualidade, uma vez que a democracia movimenta debates sobre os
caminhos da cidade como um todo. Assim, a filosofia se volta para as questdes que
implicam diretamente na vida do humano, na forma em como o individuo conduz
sua vida e como isto reflete na saude da coletividade. Os gregos chamaram de ethos
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este aspecto fundamental do individuo que é, sendo, sua maneira de habitar o
mundo.

O ethos é a casa do homem. O homem habita sobre a terra,
acolhendo-se ao recesso seguro do ethos. Este sentido de um lugar
de estada permanente e habitual, de um abrigo protetor, constitui a
raiz semdantica que da origem a significacdo do ethos como costume,
esquema praxeoldgico duravel, estilo de vida e agdo. A metdfora da
morada e do abrigo indica justamente que, a partir do ethos, o
espago do mundo torna-se habitavel para o homem. O dominio da
physis, ou o reino da necessidade, é rompido pela abertura do
espa¢o humano do ethos no qual irdo inscrever-se os costumes, os
habitos, as normas e os interditos, os valores e as ac¢des. Por
conseguinte, o espaco do ethos enquanto espago humano, ndo é
dado ao homem, mas por ele construido ou incessantemente
reconstruido. (VAZ, 1988, p. 13).

Aristételes percebe que é justamente os assuntos ethikos, isto €, aquilo que se
refere a conduta do individuo, a grande discussdo que deve ocupar os pensamentos.
Nomeia ética “como investigagdes ‘sobre o ethos’, ‘sobre as propriedades do carater’,
porque a apresentacdo das propriedades do cardter, boas e mdas (das assim
denominadas virtudes e vicios) era uma parte integrante essencial destas
investigagdes” (TUGENDHAT, 2000, p. 33).

A conclusdo de Aristoteles sobre suas investigacGes éticas foi que a felicidade
(eudaimonia) ¢ a finalidade suprema de todos os individuos. O melhor “modo de
ser” é ser feliz. Mas o que exatamente é felicidade para o filésofo? Aristoteles segue a
tradicdo helénica de seu tempo que cultivava a areté (virtude) como expressdo de
um individuo excelente, que correspondia a um “bem supremo” realizavel pelo
humano, definido por Aristoteles como felicidade. Este bem supremo “consiste em
aperfeicoar-se como homem, ou seja, naquela atividade que diferencia o homem de
todas as outras coisas. [...] O homem que quer viver bem deve viver segundo a
razdo” (ANTISERI; REALE, 2017, p. 218). Agora, para compreender a importancia que
Aristoteles da a vida conforme a razdo, é necessario expor sua psicologia (a saber,
psyché “alma”, logos “estudo”).

Aristoteles diz que todos os seres vivos possuem alma, que € a esséncia da vida.
Existem trés tipos de alma que caracterizam os seres vivos, iniciando com a mais
béasica a “alma vegetativa” (nascimento, nutri¢do), a “alma sensitiva” (sensacdo e
movimento) e a mais superior “alma racional” (pensamento e escolha). O humano
comporta todos trés tipos de alma em seu ser, sendo a alma racional a que lhe difere
de todos os seres (REALE, 2017). Por isso, Aristételes reitera que os humanos devem
corresponder ao seu dote, cultivando as virtudes éticas (controle dos impulsos
vegetativos e sensitivos, também conhecidos como “instintos”) e as virtudes
dianoéticas (discernir, a partir do pensamento sobre o mundo, os caminhos bons
dos maus, o beneficio do maleficio).
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Desta forma, a felicidade provém do bom refinamento da intrinseca “alma
racional”, podendo ser entendido como a preocupagdo com as ideias, crengas e
significagbes feitas sobre as coisas, refletidas na forma do carater que determina a
saude do individuo entre a falta e o excesso. Chegando até aqui, pode-se constatar
que a ética seja de fato o pensamento racional voltado a saide da alma, que é o
aperfeicoamento sempre inconcluso das ideias, do comportamento e da decisdo
humanas, a fim de arranjar um bom domicilio do ser em si mesmo por sua a¢do no
mundo.

Portanto, se conclui que um individuo ético toma sua vida como uma morada
(ethos), cuidando de si porque é onde habitam seus desejos e suas realizagdes como
ser existente. Se faz isto, certamente haverd satisfacdo, felicidade. Nao obstante,
Aristoteles via ser possivel o mesmo efeito numa cidade que fosse ética, dado que
ela asseguraria como valor maximo a formagdo e seguranca de seus dominios para
fazer de si uma “boa morada”. “Para avaliar Aristdteles, é preciso ter presente que o
seu problema tedrico é o de identificar o melhor regime politico para a manifestagdo
das exceléncias humanas” (HENRIQUES, 1998, p. 35).

Politica Na Modernidade

A sociedade em que Aristételes vivia era alicercada por uma constelagdo em
comum de valores simbdlicos, que garantiam uma certa unido cultural e, portanto,
os fins do individuo sempre eram os mesmos que o da sociedade como um todo?. No
entanto, tal constelagio simbdlica foi abruptamente modificada pelo
desenvolvimento do conhecimento cientifico e do novo estilo de vida baseado na
liberdade da razdo, o que caracteriza a Modernidade. Para explicar estas
modifica¢des sociais, o socidlogo Zygmunt Bauman diz que hoje ha um fenémeno
de extrema individualizagdo, onde as pessoas estdo desoladas de sua polis por
justamente ndo se sentirem mais ligadas a ela.

O que costumava ser considerado uma tarefa para a razao humana,
vista como dotagdo e propriedade coletiva da espécie humana, foi
fragmentado (“individualizado”), atribuido as visceras e energia
individuais e deixado a administra¢io dos individuos e seus
recursos. [...] Esta importante alteracdo se reflete na realocagdo do
discurso ético/politico do quadro da “sociedade justa” para o dos
“direitos humanos”, isto é, voltando o foco daquele discurso ao
direito de os individuos permanecerem diferentes e de escolherem a
vontade seus proprios modelos de felicidade e de modo de vida

adequados. (BAUMAN, 2007, p. 41).

> Por “fins do individuo”, se entende felicidade no sentido aristotélico. O proprio surgimento da
cidade é expressdo natural desta finalidade humana: “A cidade é natural na medida em que permite
aos seres humanos atingir e aperfeicoar o que ele chama de telos, isso quer dizer, o seu fim, o seu
propésito”. (LEYSER; ANACLETO, 2015, p. 77).
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Aqui se coloca a reflexdo fundamental da ética e politica aristotélicas: como
pode haver um individuo politico, isto é, que se preocupa em fazer do coletivo sua
morada, se particularmente deve rejeitar o outro para prevalecer a sua forma
individualizada de felicidade?

Esta questdo vem recair devidamente em nossa época, onde “a depressdo € a
principal causa de incapacidade em todo o mundo e contribui de forma importante
para a carga global de doencas” (ORGANIZACAO MUNDIAL DA SAUDE, 2008).
Com a extrema individualizacdo das pessoas, surge o que o psicanalista Christan
Dunker alega estarmos vivendo uma “cultura da indiferenca”, que esclarece as atuais
epidemias de psicopatologias relacionadas a atmosfera moderna.

‘Tudo aquilo que ndo se parece comigo; estd fora da minha zona de
gosto; estd fora da minha forma de vida; ndo se integra nos meus
valores, eu coloco numa zona, se eu tenho condigoes para isso, de
indiferenca’. Indiferenca, entdo, vai se tornando ndo apenas um
efeito de distanciamento [...], mas uma politica de enfrentar
conflitos, obstaculos, pelo método da esquiva. (DUNKER, 2017).

O mal-estar sentido na sociedade individualizada é cultivado porque a
estrutura de gozo das pessoas estd majoritariamente estruturada no seu proprio eu
(narcisismo), que so6 inclui o outro quando este for necessario. No entanto, como
argumenta Dunker, a esquiva da realidade gera um empobrecimento de
experiéncias de aprendizado, que fortaleceriam o individuo se este estruturasse sua
vida para além de suas fantasias de controle (DUNKER, 2017).

Uma vez que hoje ha muita tecnologia para alimentar um falso eu3 virtual,
principalmente com o uso das redes sociais, a interagdo com as pessoas se da por um
viés utilitarista, onde a sua ética é prontamente a de um consumidor preocupado
com o proprio prazer de sentir-se seguro. Conforme Bauman parafraseia George
Simmel (1999, p. 211), “o individuo condenado a uma busca interminavel de um
ponto fixo em si mesmo, uma vez que ndo pode mais encontra-lo fora de si, todas as
relacGes com os outros sendo em ultima andlise meras estacGes na estrada pela qual
o eu chega a si mesmo”.

Aristételes ndo concebia um cidaddo eticamente formado ser capaz de ndo se
interessar pela vida publica, devido ao intrinseco entrelacamento da felicidade
privada com a coletiva. Alguém infeliz individualmente ndo consegue demonstrar
nenhum legitimo interesse pela felicidade publica — sempre subverterd os

3 Ver a teoria do psicanalista inglés D. Winnicott, onde o falso eu é produto de uma separagiao do
verdadeiro eu, isto ¢, daquele que é brutalmente afetado pelo mundo, como um mecanismo de defesa
sobre a imprevisibilidade deste verdadeiro eu, na esperanca de substitui-lo por um falso eu
construido, encenado (GALVAN; AMIRALIAN, 2009).
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beneficios externos para sua carente vida interna4. E o que também Bauman alega
como fenémeno da sociedade individualizada:

[...] o espago publico estd cada vez mais vazio de questdes publicas.
Ele deixa de desempenhar sua antiga fun¢do de lugar de encontro e
didlogo sobre problemas privados e questdes publicas. Na ponta da
corda que sofre as pressdes individualizantes, os individuos estdo
sendo, gradual mas consistentemente, despidos da armadura
protetora da cidadania e expropriados de suas capacidades e
interesses de cidaddos. Nessas circunstdncias, a perspectiva de que o
individuo de jure venha a se tornar algum dia individuo de facto

Y

(aquele que controla os recursos indispensaveis a genuina
autodetermina¢do) parece cada vez mais remota. (BAUMAN, 2007,

p- 55)-

O ensimesmamento tipico da vida de hoje impede que haja uma preocupacao
auténtica com problemas que saem da esfera do eu. Uma possivel solu¢do, imposta
por Aristételes como fundamento da vida politica, é realizar uma educag¢do (paideia)
que forme o individuo a coletividade, pois “nenhum cidaddo deve julgar-se util por
si proprio, mas sim em funcdo da cidade, visto que cada um é uma parte dela, e o
cuidado de cada parte deve, por natureza, refletir-se na preocupagio pelo todo”
(ARISTOTELES, Politica, VIII, 1337a25).

A etimologia da palavra educagdo, conforme Benjamin Veschi (2019), estd
associada com “conduzir para fora” e “externalizar”. Algo assim remete que a fungdo
do educador é justamente esta “conducdo” do educando para além de si mesmo,
daquilo que sua dimensdo psiquica construiu durante os anos vividos para proteger-
se do real, inserindo-o num mesmo mundo simbdlico e, portanto, habilitando-o
como ser politico.

Quando se educa efetivamente uma pessoa diminui o desenvolvimento de
afeccbes mentais que podem arrastar o individuo para uma vida repleta de
dificuldades, que confundirdo sua poténcia em estar no mundo como um ser
transformavel e transformador. Por isso, a educacdo é essencialmente a formagdo
ética do individuo, conforme Aristdteles, uma vez que educar é alimentar a alma
racional a desenvolver virtudes, boa saude, felicidade e, entdo, naturalmente refletir
os mesmos atributos na dimensdo coletiva. A féormula ficaria assim: sem educacdo,
sem ética; sem ética, sem politica; sem politica, sem felicidade.

Analise Jornalistica

Para compreender a tese de Aristoteles sobre a politica ser uma faculdade
inerente a ética, isto é, de que ndo ha como um individuo cultivar interesse pelo

4 Alids, os antigos gregos denominaram como ididtes (idiota) aquele que é “metido com seus proprios
afazeres, afastado da gestdo da coisa piblica” (RODRIGUES, 2012).

Diaphontia, e-ISSN 2446-7413, v. 9, n. 1, 2023

24



DE ABREU, E.

modo de habitar (ethos) de sua coletividade quando estd preso as estruturas
individuais que criou para sua propria vida, tomou-se como objeto a ser analisado a
seguinte noticia emitida pelos jornalistas Gustavo Garcia, Luiz Felipe Barbiéri e
Marcela Mattos do portal de noticias “g1” (2022): “Camara conclui aprovagdo de PEC
[Proposta de Emenda da Constitui¢dao] que dribla lei e permite ao governo criar
pacote social pré-eleitoral”. Segundo a reportagem:

O plendrio da Camara dos Deputados concluiu na noite desta
quarta-feira (13) a aprovacdo da Proposta de Emenda Constitucional
(PEC) que contorna a legislagio a fim de permitir ao governo
conceder uma série de beneficios sociais as vésperas da eleigdo
presidencial. [...] A proposta atende principalmente ao interesse
eleitoral do presidente Jair Bolsonaro (PL), candidato a reeleigdo,
que em todas as pesquisas de inten¢do de voto esta atrds do opositor
Luiz Inécio Lula da Silva (PT). Entre outros pontos, a PEC aumenta
o valor do Auxilio Brasil, amplia o Vale-Gas e cria um “voucher” para
os caminhoneiros (leia em detalhes mais abaixo). De acordo com o
texto, todos os beneficios acabam em dezembro, segundo més apos
a eleicdo. Com a aprovagdo nesta quarta, o governo prevé comegar a
pagar os beneficios em g de agosto. (BARBIERI; GARCIA; MATTOS,
2022).

A PEC de tal propdsito, como se observa na reportagem, sé foi possivel por
conta de um uso intencional da legislacdo para atender a uma urgéncia social, mas
antes esta teve que ser oficializada, justamente as vésperas da campanha eleitoral. A
legislacdo referida diz:

No ano em que se realizar eleigdo, fica proibida a distribuigdo
gratuita de bens, valores ou beneficios por parte da Administragdo
Publica, exceto nos casos de calamidade publica, de estado de
emergéncia ou de programas sociais autorizados em lei e ja em
execug¢do or¢amentaria no exercicio anterior [...]. (BRASIL, 1997).

Seguindo a reportagem:

O texto da PEC justifica que o estado de emergéncia é necessario em
razdo da “elevagdo extraordindria e imprevisivel dos precos do
petréleo, combustiveis e seus derivados e dos impactos sociais deles
decorrentes”. [...] Ao estabelecer o estado de emergéncia, a PEC abre
caminho para um pacote de beneficios que deve chegar a R$ 41
bilhoes. A PEC também é chamada de PEC Kamikaze, em razdo do
impacto nas contas publicas. (BARBIERI; MATTOS, 2022).

O que se pode observar nesta noticia é que o atual Congresso brasileiro
aproveita da subjetividade legislativa, despertada por uma ambiguidade de
interesses eleitoreiros e necessidades reais da populagdo, para explorar o mal-estar
econémico produzido pela alta inflacio do pais (CARRANCA, 2022). Nesta
condic¢do, o Estado ndo pratica uma politica voltada para a satde e o fortalecimento
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do seu povo (que seria a felicidade, nos termos aristotélicos), mas se volta a dedicar
seus investimentos sobre a vulnerabilidade existencial dos individuos, ao custo
bruto destes reagirem favoraveis as candidaturas dos politicos envolvidos com este
amparo instrumentalizado. A partir desta noticia, se constata outro fenémeno tipico
da problematica ética-politica, que é o surgimento de um Estado voltado para o
individuo, invertendo o que Aristdteles cultuava em seus escritos.

O Estado social fez da autoconfian¢a e da fé na possibilidade de
acesso a um futuro melhor, uma propriedade comum a todos os
seus cidaddos. O Estado da protegdo pessoal, pelo contrario, baseia-
se no medo e na incerteza, dois arqui-inimigos da confianca e da fé,
e, tal como qualquer instituicio, desenvolve interesses na
multiplicagdo das fontes que o nutrem, assim como em colonizar
novas, como terras virgens que possam ser convertidas em fazendas.
Indiretamente, solapa nesse processo os alicerces da democracia.
(BAUMAN, 2008, p. 200).

O Estado de protecdo individual surge, como se vé na reportagem analisada,
com propositos muito distantes daqueles que Aristoteles argumentava. Ndo se parte
mais de um individuo eticamente estruturado na vida coletiva que lhe garantiria os
caminhos para a felicidade. Na falta de uma unidade cultural de valores e signos que
representam virtudes, conforme Aristételes, o desamparo do individuo ¢é
prontamente alienado a um discurso que visa favorecer a classe politica vigente,
explorando o tipico sofrimento da sociedade individualizada.

Aristételes alegava que “os regimes que se propdem atingir o interesse comum
sdo retos, na perspectiva da justica absoluta; os que apenas atendem aos interesses
dos governantes sdo defeituosos e todos eles desviados dos regimes retos”
(ARISTOTELES, Politica, VIII, 1279a15). Isso pode ser demonstrado conclusivamente
ao se observar as consequéncias daquilo que a reportagem indicava como impacto:

Na prética, os analistas dizem que a proposta — originalmente
batizada de ‘Kamikaze’ pelo proprio ministro da Economia, Paulo
Guedes — deixa ainda mais nebulosa a gestdo das contas publicas
do pais, o que pode levar a um cendrio ja enfrentado pelo Brasil em
outras ocasides. Pode haver uma piora da percepgdo de risco dos
investidores internacionais com a economia brasileira, levando a
uma desvaloriza¢do do real, o que tem potencial para provocar mais
inflagdo. Ou seja, uma proposta desenhada para trazer algum alivio
para o bolso da populacio pode acabar agravando a situacgdo
financeira das familias. A PEC ‘Kamikaze’ prevé, por exemplo, um
aumento do valor do Auxilio Brasil de R$ 400 para R$ 600 e a
criagdo de um "voucher” de R$ 1 mil para caminhoneiros autébnomos
até o fim do ano. (G1, 2022).
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Consideragoes Finais

Ao fim da pesquisa aqui empenhada, constatou-se que o principio de
Aristoteles sobre a ética ser fundamento da politica, de fato pode ser observada no
comportamento politico de nosso tempo. Atualmente as ciéncias sociais e o afa da
filosofia indicam que a mentalidade dos antigos gregos podia florescer ideias sobre
politica como consequéncia natural do ethos do individuo, que sempre buscava uma
vida satisfeita, feliz, encontrando no convivio com o outro uma necessidade para seu
sucesso individual. Mas hoje, onde o individuo é separado da sua polis, a politica
parece converter-se numa classe igualmente separada da coletividade. Isto
transforma a politica em algo que muda de estrutura e finalidade, contrastando o
que Aristoteles definia em suas “ciéncias praticas”.

O “animal politico” decretado por Aristoteles no inicio de sua obra dedicada a
investigar e construir tal concep¢do, hoje é colocado em xeque por uma mentalidade
difusa, que acredita e é amparada por uma liberdade individual de sucesso cada vez
mais independente de relagdes sélidas e concretas com o outro. A sistematizagdo
das sociedades pelo advento da modernidade, que introduz a exceléncia da
racionalidade nos processos de producao, fez do ethos (modo de habitar) individual
uma propriedade privada, garantida ndo por uma construgdo propria, mas pela
comercializacdo de competéncias especializadas que surgem para atender o
desamparo simbolico do individuo.

r

Pode-se concluir que a ética nos tempos de hoje é estritamente elaborada
pela exploracdo e predatismo do outro sobre o Eu, que passa a ter um modo de
habitar o mundo definido de forma alheia a suas reais necessidades. Portanto,
entende-se aqui o efeito social de psicopatologias relacionadas a doen¢as causadas
pela ansiedade, angustia e insatisfagio com a propria vida — todos nomes que
podemos muito bem reconhecer como faces da vida infeliz.

Os argumentos éticos de Aristoteles sdo especialmente testados nos dias de
hoje. A vida extremamente individualizada impele as pessoas a elaborem um modo
de habitar o mundo construido sob a medida de suas demandas proprias, o que
acarretara, como visto, em uma antipolitica, isto é, em agentes politicos que agirao
numa estrutura de governo para explorar as vulnerabilidades individuais de sua
populagdo, a fim de manipula-la aos seus propositos e deixando de lado elementos
que possam propiciar condi¢des favordveis a vida coletiva, agora podendo ser
pensada numa dimensao global.

O ensimesmamento, conforme foi argumentado, dificulta que os processos
politicos hoje sejam voltados para um propdsito coletivo de bem-estar. A politica se
subverte ao individuo, colapsando seu poder para agbes e decisdbes que ndo
beneficiam a habitacdo coletiva, o que gerara mais e mais uma demanda de
ensimesmamento, indiferenca.
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Nesta condi¢do viciosa — e ndo virtuosa —, a saude humana se enfraquece e
deteriora a vida numa escala coletiva. Conclui-se, entdo, que o projeto politico mais
legitimo a ser assumido pela contemporaneidade é a educagdo como o ensino da
justica, da virtude (areté). Para que a vida em coletivo seja efetivamente um
beneficio na vida individual (e vice-versa), todos precisam se submeter a consciéncia
de seus proprios desejos e das maneiras de realiza-los com a suprema inten¢do de
buscar o prazer, sem que para isto sejam gerados maiores frustragoes.

A educa¢do, como esta bem presente em todo pensamento aristotélico, é
naturalmente o processo de preservar os meios em que o humano consegue se
realizar, fazendo sua atencdo despontar para além de sua particularidade como
individuo. Com pessoas educadas, “conduzidas para fora” de suas elaboracgoes
individuais do mundo, sé assim pode nascer o animal politico, que habita a
realidade ao expressar sua inteligéncia que a observa e a organiza sob a luz da sua
vontade.
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O sentido das paixdes e emocdes: Cicero e os estoicos

The sense of passions and emotions: Cicero and the Stoics

FREDERICO ROMERO!

Resumo: Este artigo apresenta uma revisdo bibliografica critica sobre as particularidades da
ética estoica descrita por Cicero em sua andlise das paixdes. As principais palavras utilizadas
pelos estoicos derivam-se do grego pdthe (paixdes), que Cicero traduziu para o latim como
perturbationes (perturbagdes). Os estoicos definem as paixdes como movimentos contrarios
a natureza e desviados da razdo correta; como julgamentos cognitivos equivocados de valor
sobre quais os verdadeiros bens a serem perseguidos pelo ser humano, de modo que
deveriam ser eliminadas (apdtheia) na busca final pela virtude e felicidade. Nesse sentido,
Cicero descreve 32 espécies de paixdes definidas e detalhadas pelos estoicos,
correlacionando-as e diferenciando-as das defini¢des apresentadas por seus principais
adversarios.

Palavras-chave: Mundo Grego. Mundo Romano. Evoluc¢ao Cultural. Filologia.

Abstract: This article presents a critical literature review on the particularities of Stoic
ethics described by Cicero in his analysis of the passions. The main words used by the Stoics
are derived from the Greek pathe (passions), which Cicero translated into Latin as
perturbationes (disorders). The Stoics define the passions as movements contrary to nature
and deviating from correct reason; as mistaken cognitive judgments of value about which
are the true goods to be pursued by the human being, so that they should be eliminated
(apatheia) in the final search for virtue and happiness. In this sense, Cicero describes 32
types of passions defined and detailed by the Stoics, correlating them and differentiating
them from the definitions presented by their main opponents.

Keywords: Greek World. Roman World. Cultural Evolution. Philology

Introducao

As emocdes ja foram caracterizadas de diversas maneiras: como sentimentos
exclusivamente fisioldgicos e expressivos do corpo; simples avaliagdes positivas e
negativas do mundo; e movimentos cognitivos e voluntarios da alma. Os pensadores
ocidentais recentes tendem a caracterizar as visdes mais remotas das emo¢des como
negativas, tratando-as como alteragdes corporais involuntdrias e irracionais.
Contudo, essas observa¢des dualistas e antagonistas sobre a histéria das emocgdes,
contrapondo-as a razdo, ao intelecto e a vontade, é uma inveng¢do recente.
Anteriormente a criagdo de uma categoria super abrangente de emocdes, as
“paixdes” eram utilizadas para se referir a fendomenos racionais e éticos mais
refinados do que sdo as “emocgdes” hoje em dia (DIXON, 2003, p. 3; LERNER et al.,

2015, p. 2).

A utilizacdo do termo “emogdo” para se referir as teorias antigas das paixoes
ndo leva em conta que os sentidos em que elas eram utilizadas se modificaram
radicalmente no curso da histéria. Platdo e Aristoteles, por exemplo, caracterizavam
as “paixdes” como movimentos naturais e voluntarios da alma associados a razdo, a

' Doutorando em Filosofia pela UNIOESTE. E-mail: frederico.romeroz@gmail.com
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moral e a uma variedade de estados relacionados aos prazeres e dores, com
importante papel na formacdo do carater e da virtude do ser humano.

Os estoicos, por sua vez, descrevem as paixdes como movimentos contrarios a
natureza e desviados da razdo correta, de modo que, qualquer um que deseje viver a
melhor vida possivel deve procurar elimina-las. Marco Tulio Cicero (106 a.C. - 43
a.C.) foi um filosofo, advogado e politico que viveu durante a ascensdo e queda da
Republica Romana. Apesar de ndo ser, ele proprio, um estoico, Cicero refletiu
amplamente a filosofia ética estoica, que ele admirava por sua meticulosidade e
racionalizagdo. A principio, a visdo estoica lhe pareceu até um pouco extrema, quase
desumana em comparacdo aquela dos peripatéticos — discipulos de Aristdteles -,
que insistiam que as paixdes eram naturais e serviam a um proposito util. Contudo,
ao contrario de outras obras mais antigas, em que Cicero favorecera a visdo
peripatética, na obra Discussdes Tusculanas, é a posicio dos estoicos que ele
recomenda aos seus leitores como a visdo mais bem arrazoada, a mais apropriada
para os estadistas e a tinica capaz de proporcionar felicidade real a seus seguidores
(GRAVER, 2002, p. xii).

O trabalho de Cicero é reconhecido como a documentacdo mais completa e
antiga sobre a visdo estoica das paix0es. A maioria dos académicos da época
procurava reconstruir e interpretar cuidadosamente as posi¢cdes dos primeiros
pensadores gregos do periodo, como Zendo de Citio, Crisipo de Solos, Epicuro e
Posidénio de Rodes. Cicero, por sua vez, forneceu uma abordagem continua que,
apesar de se originar de um periodo um pouco posterior e de uma cultura diferente,
pode servir como fonte inestimavel de referéncia sobre o pensamento helénico que
o precedeu. Cicero se baseou em diversas fontes orais e escritas que se perderam na
atualidade, e seu tratamento é tanto inteligivel quanto relativamente imparcial.
Seguindo-se seus argumentos em seus proprios termos, trabalhando-se suas
motivagdes e, entdo, comparando-os a outras fontes, pode-se aprender muito sobre
o estoicismo (GRAVER, 2002, p. viii).

Com o escopo de entender melhor o significado e a evolucdo historica das
expressoes utilizadas para descrever o que atualmente denominam-se “emocdes”, o
objetivo principal deste artigo é avaliar as caracteristicas centrais das visdes classicas
de Cicero e dos estoicos em suas discussOes sobre as paixdes.

Questoes Teoricas

O termo mais utilizado por Cicero para a tradugao das paixdes gregas (pdthe
ou d0n?) foi perturbationes3 animae.

2 De ndBog, oug, T6: paixdo (GINGRICH, 1993).

3 De perturbatio, -onis, subs. f.: perturbac¢ao (do espirito), paixdao, emo¢do (FARIA, 1962).
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Eu poderia ter traduzido isso [pdthe] literalmente e denominado
“doengas” [morbos], mas a palavra “doen¢a” ndo serviria para todos
os casos; por exemplo, ninguém fala de piedade [misericordiam],
nem de raiva [iracundiam], como uma doeng¢a [morbum], embora os
gregos chamem isso de pathos. Aceitemos entdo o termo
“perturbagdo” [perturbatio], cujo proprio som parece denotar algo
vicioso, e essas perturbagdes [perturbationes] ndo sdo excitadas por
nenhuma influéncia natural (CICERO, Finibus, 1914 [3.35]).

Cicero insiste que a palavra pdthos (ou mdfog), em si, pode ser
apropriadamente traduzida como morbus4, trazendo essa possibilidade semantica
para marcar um ponto retorico preliminar contra aqueles que tratam as paixdes
como experiéncias “normais” ou “naturais” (GRAVER, 2002, p. 79).

O equivalente grego se aplica a todas as perturbagGes
[perturbationem] de maneira geral, uma vez que eles usam a palavra
pathos ou “doenga” [morbum] para cada movimento turbulento da
mente. Nosso uso é melhor, na medida em que o sofrimento
[aegritudo] ¢é, de todas as emocdes, a mais semelhante a doencas
[aegris] fisicas. O desejo ndo se assemelha a uma enfermidade
[aegrotationis], nem a alegria irrestrita, que é um deleite excessivo e
selvagem da mente. Até o medo ndo é particularmente semelhante a
uma doenga [morbi], embora esteja intimamente relacionado ao
sofrimento [aegritudini]. Mas aegritudo sugere especificamente dor
mental, assim como aegrotatio, “enfermidade”, sugere dor corporal
(CICERO, Tusculan, 2002, p. 12-13 [3.23]).

Ademais, a tradugdo de pdthe como perturbatio animi, que significa
literalmente “perturbac¢do da alma”, é uma metafora que Cicero expande para
diversas outras situa¢des (GRAVER, 2002, p. xxxviii).

E a casos como esse, certamente, que os estoicos se referem ao
afirmar que todos os tolos [ndo sabios] sdo loucos. Deixe de lado as
perturbacées [perturbationes], especialmente a raiva, e a posigdo
deles se tornara ridicula. Mas eles explicam que quando dizem
“todos os tolos sdo loucos”, é como “todos os pantanos fedem”. Nem
sempre! Mas perturbe [commove] o pantano e vocé sentird o cheiro.
Mesmo assim, a pessoa irascivel nem sempre esta com raiva - bata
nela [lacesse], porém, e vocé a vera enlouquecer (CICERO,
Tusculan, 2002, p. 58 [4.54]).

O uso do termo “emogdes” ndo foi utilizado nos primérdios da doutrina
classica latina, assim como nos textos helénicos que a precederam. O termo mais
proximo de “emoc¢do” que foi utilizado no latim classico foi motus5. Outro vocabulo

4 De morbus, -i, subs. m., sent. préprio: 1) doenga, enfermidade fisica; sent. figurado: 2) doenga do
espirito, paixdo; 3) afli¢do, pesar, dor (FARIA, 1962).

5 De motus, -us, subs. m., sent. proprio: 1) movimento, agitacdo, abalo; 2) gesto, gesticula¢do; 3)
tremor de terra; 4) movimento, agitacio (de uma multiddo); sent. figurado: 5) movimento (de alma),
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utilizado para traduzir pdthos foi affectio ou adfectio®, mas essa palavra também era
usada para traduzir o grego héxeis (ou &ei¢7). Séneca e outros autores posteriores
geralmente preferiram utilizar o termo habitus® para héxeis e passaram a traduzir
pdthos por affectio ou affectus®. A expressdo “passiones animae”, que se tornou o
termo mais popular em latim, ndo foi empregada na época de Cicero.

Apesar de Platio e Aristoteles terem elaborado uma lista de espécies
classificadas como paixdes, eles ndo desenvolveram nenhuma taxonomia sistematica
das paixdes (KNUUTTILA, 2018, n. p.). Os estoicos, por sua vez, classificaram as
paixdes em quatro géneros basicos - desejo (epithymia em grego; libido*® em latim),
alegria ou prazer (hedoné em grego; laetitia" em latim), medo (phébos ou @déBfo¢'> em
grego; metus em latim) e angustia ou dor (lypas ou Avmag*t em grego; aegritudo®
em latim).

Esta, entdo, é a definicdo de Zendo para uma perturbagdo
[perturbatio] (que ele chama de pdthos): “um movimento da mente
contrdrio a natureza e afastado da razdo correta.” Outros dizem,
mais resumidamente, que uma perturba¢do é “um impulso muito
vigoroso”, onde “muito vigoroso” significa “ter se desviado muito da
consisténcia da natureza”. As diferentes classes de perturbagées
[perturbationum], dizem eles, surgem de dois tipos de coisas
consideradas boas e duas consideradas mads. Assim, ha quatro
possibilidades: as que surgem dos bens [bonis] sio o desejo
[libidinem] e a alegria [laetitiam], a alegria sendo dirigida aos bens
presentes e o desejo aos bens futuros; enquanto os que surgem dos
males [malis] sio o medo [metum] e a angustia [aegritudinem], o
medo de ser direcionado para males futuros e angustia nos
presentes (CICERO, Tusculan, 2002, p. 43 [4.11]).

sentimento, comog¢do, paixdo, desvario; 6) motim, perturbacdo da ordem, levante; 7) motivo (FARIA,
1962).

6 De affectio (adfectio), -onis, subs. f.: 1) relacdo, disposi¢do, modo de ser, estado; 2) boa disposicdo
para com alguém, afei¢do, sentimento, paixao; 3) vontade, inclina¢ao; 4) influéncia (FARIA, 1962).

7 De &€i¢, ewg, 1j: pratica, exercicio (GINGRICH, 1993).

8 De habitus, -us, subs. m.: 1) condi¢do, estado (de uma coisa), estado (do corpo), compleigdo, aspecto
exterior, boa constitui¢do; 2) aspecto, aparéncia, situa¢do; 3) atitude, posicdo, postura; 4) maneira de
ser, natureza, situa¢do; 5) disposi¢do (do espirito), sentimentos (FARIA, 1962).

9 De affectus (adfectus), -us, subs. m.: 1) estado ou disposi¢do de espirito; 2) sentimento, impressdo; 3)
sentimento de afei¢do; 4) paixdo (termo da linguagem filosofica e retdrica) (FARIA, 1962).

1© De libido (lub-), -inis, subs. f., sent. proprio: 1) desejo, vontade; sent. particular: 2) desejo sensual,
erdtico, luxtria, sensualidade; 3) devassidao, fantasia, capricho (FARIA, 1962).

" De laetitia, -ae, subs. f., sent. préprio: 1) fecundidade, fertilidade (lingua rustica); sent. genérico: 2)
alegria, prazer; na lingua retdrica: 3) encanto, graca, beleza (de estilo) (FARIA, 1962).

2 De @dPog, ou, 6: 1) 0 que causa medo, terror; 2) temor, medo, alarme, medo, reveréncia, respeito
[fobia] (GINGRICH, 1993).

B De metus, -us, subs. m., sent. préprio: 1) receio, inquieta¢do, ansiedade, temor, medo; em sent.
particular: 2) temor religioso; 3) objeto de receio (FARIA, 1962).

4 De Admm), g, 1j: tristeza, dor, aflicdo, pesar (GINGRICH, 1993).

5 De aegritudo, -inis, subs. f., sent. préprio: 1) doenga (fisica); sent. figurado: 2) desgosto, inquieta¢do,
aflicao (FARIA, 1962).
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Varias outras paixdes derivam-se dessas paixdes basicas; Cicero diferencia e

define 32 espécies de paixOes. Essa lista de paixdes ndo é exaustiva, apenas

demonstra que as paixdes podem ser convincentemente classificadas em um dos

quatro géneros definidos na teoria estoica (GRAVER, 2002, p. 142).

Classificados sob angustia [aegritudini], por exemplo, estdo inveja
[invidia] [...], rivalidade [aemulatio], citme [obtrectatio], piedade
[misericordia], languidez [angor], luto [luctus], preocupac¢do
[maeror], cansago [aerumna], dor [dolor], lamentagdo [lamentatio],
preocupacdo  [sollicitudo],  sofrimento  [molestia], aflicdo
[adflictatio], desespero [desperatio] e tudo mais desse tipo. O medo
[metum] é classificado em indoléncia [pigritia], vergonha [pudor],
terror [terror], temor [timor], pdanico [pavor], petrificagdo
[exanimatio], agitacdo [conturbatio] e fobia [formido]. Sob a alegria
[voluptati] vem o despeito [malevolentia] (aquele tipo de rancor que
se alegra com os males dos outros), encantamento [delectatio],
vangloria [iactatio] e semelhantes, enquanto sob desejo [lubidini]
vem a raiva [ira], o calor [excandescentia], o 6dio [odium], o rancor
[inimicitia], a discérdia [discordia], a pentria [indigentia], o anseio
[desiderium] e outras coisas desse tipo (CICERO, Tusculan, 2002, p.
45 [4.16]).

Os estoicos ddo defini¢des mais cuidadosas para os quatro géneros basicos de

paixdes, a fim de transmitir ndo s6 o qudo falhos eles sdo, mas também o quanto

eles estdo sob o poder da razdo (GRAVER, 2002, p. 44).

A angustia [aegritudo], entdo, é “uma opinido nova de que um mal
estd presente na qual se pensa que é certo rebaixar e contrair a
mente.” Alegria [laetitia] é “uma nova opinido de que um bem esta
presente em que se pensa que ¢é certo ser elevado”. O medo [metus]
¢ “uma opinido de que um mal estda iminente que se pensa ser
intoleravel”. Desejo [libido] é “uma opinido de que um bem estd em
perspectiva e que seria conveniente ter presente aqui e agora’

(CICERO, Tusculan, 2002, p. 44-45 [4.14]).

As defini¢coes das espécies de paixdes frequentemente incluem seu género, seja

como descricdo mais particular do objeto ou como descricio complementar da

sensa¢do em si. Exemplificando, inveja (invidia®®) é definida como a “[...] angustia

[aegritudini] vivida por causa da boa sorte de outra pessoa”, que ndo faz mal a quem

inveja; luto (luctus?) é “[...] angutstia [aegritudo] pela morte prematura de uma

6 De invidia, -ae, subs. f., sent. proprio: 1) inveja, ma vontade, ¢dio; 2) antipatia, hostilidade (FARIA,

1962).

7 De luctus, -us, subs. m., sent. proprio: 1) dor (principalmente pela morte de uma pessoa querida),
luto, aflicdo; 2) lamentagdes, gemidos, lagrimas; 3) objeto do luto, perda, morte (FARIA, 1962).
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pessoa querida” (CICERO, Tusculan, 2002, p. 45-46 [4.16-18]); e temor (timor'8) ¢é
“[...] medo [metum] do mal iminente” (CICERO, Tusculan, 2002, p. 46 [4.18-19]).

Cicero contrasta dois modelos de apresentagdo: um dialético, que ele associa a
propria exposi¢do dos tratados estoicos; e outro retorico, que ele correlaciona aos
peripatéticos, seguidores de Aristoteles, apesar de também se referir a alguns
posicionamentos hedonistas, mas que sdo utilizados apenas como contraponto a sua
tese. Dessa forma, em Discussées Tusculanas, sua exposi¢do consiste quase
inteiramente por uma sequéncia de silogismos intercalados com algumas
observacdes menos formais e diversas digressdes sobre questoes de etimologia e
semdntica. Além disso, Cicero assume posicdo de oposicdo as teses levantadas por
seus adversarios, principalmente em relacdo aos peripatéticos. Na realidade, Cicero
teve pouco conhecimento dos trabalhos originais que atualmente sdo atribuidos a
Aristoteles. A posigdo contraria que é defendida é, portanto, uma versdo mais
superficial da que se conhece sobre Aristoteles na atualidade. Abordando o tema sob
essa diregdo, pode-se entender por que os peripatéticos de Cicero tém grande énfase
na suposicdo de que as paixdes sdo uteis e de fato indispensdveis para a vida
ordindria. As paixdes, diziam eles, sdo similares as habilidades que cada individuo
tem de perceber e responder ao ambiente, de modo que seria imprudente viver sem
elas (GRAVER, 2002, p. 163-164).

Mas isso ndo significa dizer que as escolhas que os seres racionais fazem nao
tém influéncia nenhuma sobre suas paixdes. Tanto Aristoteles quanto seus
discipulos apoiavam que o envolvimento da razdo é uma caracteristica definitiva das
paixdes em humanos, tornando as paixdes distintas, tanto qualitativa quanto
eticamente, do que pode ocorrer em animais ndo humanos. A responsividade das
paixdes a razdo parece primariamente uma questdo de limita¢des: a razdo impde um
“limite” ou “quantidade moderada” para que as paixdes ndo existam em excesso,
nem tampouco em escassez. Nesse modelo peripatético, aqueles momentos em que
se percebe estar agindo contra o melhor julgamento sdo as ocasides em que a parte
passional de alma toma o controle da pessoa como um todo e a induz a perseguir
seus proprios objetivos, ao invés dos objetivos da parte racional (GRAVER, 2002, p.

164).

Os estoicos atribuem um nivel extra de funcionalidade a razdo, que permite ao
ser humano a habilidade de entender o que é bom e planejar-se de acordo com esse
entendimento. A partir dessa perspectiva, no entanto, eles procedem para
conclusdes bem diferentes sobre a natureza das paixdes e o seu lugar na vida
humana. Eles ndo toleram nem mesmo as paixdes moderadas advogadas pelos
peripatéticos. Para os estoicos, as paixdes sdo de fato racionais em apenas um
sentido da palavra, mas ndo sdo naturais e ndo tem espaco na melhor vida possivel.

8 De timor, -oris, subs. m., sent. préprio: 1) temor, medo, receio; 2) temor religioso; 3) objeto de
temor, que inspira temor; 4) O Temor (divindade); 5) receios, apreensoes (FARIA, 1962).
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Séneca também afirma, a esse respeito, que se uma coisa é um bem genuino, entdo
té-la em maior grau é sempre melhor e, em menor grau, pior. Uma vez que esse ndo
, . ~ . ~ ree1 « ”

é o caso da raiva, entdo a raiva ndo pode ser boa ou util “por natureza” (natura).
Recomendar uma “quantidade moderada” (mediocritas) para as paixdes, portanto, é
recomendar o mal moderado (GRAVER, 2002, p. 164).

Segundo os estoicos, as paixdes sdo “crengas erréneas” ou falsas convicgdes,
contrdrias a natureza e a razdo correta. Dessa maneira, o verdadeiro sabio deveria
procurar elimind-las completamente, a partir da qual surgiu a nogdo de apdtheia (ou
amdBeta®), a auséncia da influéncia externa das paixdes. Isso ndo significava, porém,
que o sabio ndo poderia vivenciar formas similares de sentimentos chamados de
« o~ ) . . . ; . , 50

paixdes boas”, aos quais os estoicos denominaram eupdtheia (ou eumdOei*®) e
Cicero traduziu como constantia®.

A diferenca entre as falsas convicgdes requeridas para uma paixdo e as
convicgdes verdadeiras das eupdtheias é expressa pelo termo “racional” (I6gos ou
Adyog¢®). O sabio delibera “racionalmente” o que é um bem presente ou um bem
futuro, ou o que é um mal futuro, e a partir dessas deliberagdes vivencia alegria
(chard ou yapd® em grego; gaudium* em latim), vontade (botilesis ou BouAnoig® em
grego; voluntas' em latim) e cautela (euldbeia ou e6AdBeia*® em grego, cautio® em
latim). Nesse caso, o bem ou o mal sdo proposi¢oes cognitivas verdadeiras, ou seja,
as eupdtheias sdo direcionadas somente para objetos ou estados de coisas que sdo
genuinos bens ou males para o estoicismo. Exemplificando, a alegria de um sabio
deve ser uma elevagdo da alma sobre a correta suposi¢do de que a virtude de sua
acdo, ou condicdo virtuosa, estd proxima; a cautela deve ser um retrocesso na
perspectiva de perdé-la. Essa interpretacdo pode ser confirmada pela auséncia de
uma eupdtheia direcionada a males presentes, pois males genuinos - isto €, os vicios
em si mesmo - sdo excluidos por definicio da vida do sibio. Para certos eventos
supostamente aceitos como males, tais como luto ou pobreza, assim como para
todos os eventos indiferentes, o sabio ndo vai apresentar nenhuma resposta, com

9 De dmdBeier: impassibilidade [impassibility] (LIDDELL, 1940).
20 De gundBeia: conforto, calma [comfort, ease] (LIDDELL, 1940).

2 De constantia, -ae, subs. f., sent. préprio: 1) permanéncia, invariabilidade; sent. figurado: 2)
perseveranca, fidelidade; 3) firmeza (de caréter), constancia; 4) acordo, conformidade (FARIA, 1962).

22 De Adyog, ov, 6: 1) palavra, assunto sob discussdo, matéria, coisa, ponto, tema, queixa, declaragao,
asserc¢do, afirmacdo; 2) A Palavra ou Logos, (Verbo) a Palavra de Deus; 3) reconhecimento,
conhecimento, razdo, motivo (GINGRICH, 1993).

3 De yapd, ag, 1j: alegria, gozo, regozijo (GINGRICH, 1993).
24 De gaudium, -i, subs. m., sent. proprio: 1) alegria, satisfagdo, prazer, regozijo; 2) prazer dos
sentidos, gozo; sent. figurado: 3) alegria, prazer (FARIA, 1962).

25 De BouAnua, atdg, Té: inten¢do, vontade (GINGRICH, 1993).
26 De evAdBeia, ag, 1j: temor, reveréncia, temor de Deus (GINGRICH, 1993).

27 De cautio, -onis, subs. f., sent. préprio: 1) precaugdo, cautela, prudéncia; sent. concreto: 2) cau¢ao,
garantia, fianga; 3) promessa, empenho (FARIA, 1962).
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excecio das “pré-paixdes”’ (propatheias ou mpoomafeiag®®) de curta duracio e

moralmente insignificantes que sdo produzidas sem assentimento (GRAVER, 2002,

p. 136-138).

Portanto, assim que uma pessoa recebe uma impressdo de alguma
coisa que ela pensa ser boa, a prépria natureza a incita a procura-la.
Quando isso é feito com prudéncia e de acordo com a consisténcia,
é o tipo de alcance que os estoicos chamam de botilesis, e que
chamarei de “vontade” [voluntatem]. Eles pensam que uma vontade,
que eles definem como “um desejo por algum objeto de acordo com
a razdo”, é encontrada apenas no sabio. Mas o tipo de alcance que é
despertado com muito vigor e de maneira oposta a razdo é chamado
de “desejo” [libido] ou “anseio desenfreado”, e isso é o que se
encontra em todos os tolos. Da mesma forma, existem duas
maneiras pelas quais podemos ser movidos pela presenca de algo
bom. Quando a mente é movida silenciosa e consistentemente, de
acordo com a razdo, isso é denominado “alegria’ [gaudium]; mas
quando se derrama com uma espécie de elevacdo oca, isso é
chamado de “alegria [laetitia] selvagem ou excessiva’, que eles
definem como “uma elevagdo irracional da mente”. E assim como é
por natureza que buscamos o bem, também é por natureza que nos
afastamos do mal. Uma retirada que esta de acordo com a razao é
chamada de “cautela” [cautio], e isso, como eles a entendem, é
encontrada apenas na pessoa sabia; enquanto o nome “medo”
[metus] é aplicado a um retraimento a parte da razdo e que envolve
um desmaio humilde e efeminado. Portanto, o medo € a cautela que
se afastou da razdo (CICERO, Tusculan, 2002, p. 44 [4.12-13]).

As defini¢bes e estruturas das eupdtheias sio amplamente similares as da

alegria ou prazer, desejo e medo, mas diferem dessas paixdes por serem crencas ou

convicgdes sobre bens e males verdadeiros - virtudes e vicios —, em consondncia

com a razdo correta. Assim, tanto os quatro géneros de paixdes quanto os trés

géneros de eupdtheias sdo produtos de duas dicotomias - presente ou futuro, e bem

ou mal -, podendo ser expostos graficamente na forma da Tabela 1.

TABELA 1 - CLASSIFICACAQ ESTOICA DAS PAIXOES E EUPATHEIAS BASICAS

Paixdes Eupdtheias
Valor Valor
Bem Mal Bem Mal
Futuro Desejo medo Futuro vontade | Cautela
Tempo Presente al’::i”ﬁ angistia Tempo Presente | alegria -
prazer ou dor

Os estoicos desenvolveram uma teoria extensa sobre as paixdes, mas que

muitas vezes é considerada dificil de compreender, pois eles externaram suas teorias

28 De mpo: antes, perante, em frente a; + md6og, oug, T6: paixdo (GINGRICH, 1993).
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em termos familiares ao estoicismo, mas potencialmente ambiguos para a
linguagem tradicional. Desse modo, a teoria estoica das paixdes somente pode ser
entendida por referéncia as suas proprias teorias mais amplas sobre psyche, ética,
epistemologia e fisica (BRENNAN, 1998, p. 21).

Diferentemente dos peripatéticos, que definiam as paixdes como movimentos
voluntarios da alma, pautados pela razdo, que tinham o objetivo de tornar a vida
mais agradavel e virtuosa e que, portanto, eram naturais e serviam a um proposito
util; para os estoicos, as paixdes sdo erros cognitivos e morais, que ocorrem pela
conjuncgdo de dois julgamentos falsos. O primeiro erro se assenta na convic¢do de
que um objeto ou evento fora do controle do individuo seja um bem ou mal
verdadeiro, a ser perseguido ou evitado, quando na realidade é um evento
indiferente. Para os estoicos, o unico bem real para o ser humano é a virtude. O
segundo equivoco consiste na conclusdo de que uma resposta/agdo seja apropriada
para o individuo, frente a essa falsa convic¢do. Essa resposta geralmente consiste em
alteracdes psicossomaticas ou impulsos como “elevacdo” (éparsis ou émapoig®), no
caso de alegria ou prazer; “contracdo” (sustolé ou ovoroArj3°), no medo;
“perseguicao” (drexis ou dpeéigd'), no desejo; ou “retraimento” (tapeindsis ou
ramelvwolg3®), na angastia ou dor. As paixdes, assim, decorrem de convicgdes
equivocadas que sdo assentidas pelo individuo, de modo que sdo consideradas atos
racionais e voluntdrios (KNUUTTILA; SIHVOLA, 1998, p. 13).

Os peripatéticos sustentavam que a norma humana e todas as motivac¢des
humanas podiam ser entendidas em termos de prazeres (hedoné) e dores (lypas).
Para eles, era um fato da natureza que os seres humanos e os animais irracionais
eram constituidos para perseguir o prazer e evitar a dor. De fato, as sensa¢oes de
prazer e dor, tanto do corpo quanto da alma, sdo importantes formas de se obter
informagoes sobre o ambiente em que se vive. Mas os seres humanos tém também o
poder da razdo, capaz de maximizar o prazer através da administracdo inteligente.
Pode-se preferir sentir dores leves com o objetivo de obter maiores prazeres
posteriormente ou evitar outras dores mais intensas. Pode-se experimentar prazeres
mentais tio intensos que sio capazes de se sobrepor as dores corporais. E também
possivel direcionar a atencdo para alguns objetos ao invés de outros,
desconsiderando as dores em favor de prazeres presentes ou mesmo rememorados.
Pode-se, ainda, eliminar diversos sentimentos perturbadores através de cuidadosa
andlise de suas convicgbes pessoais, rejeitando-se aquelas que ndo resistem ao
escrutinio, pois alguns dos desejos e temores mais poderosos estdo relacionados a

29 De &rapotig: subindo, inchando [rising, swelling] (LIDDELL, 1940).

3 De ovorolj: aproximando, puxando, contra¢do [drawing together, drawing up, contraction]
(LIDDELL, 1940).

3t De dpéyw: aspirar a, desejar, lutar por (GINGRICH, 1993).
32 De rareivworg, £wg, 1j: humilha¢do, humildade, ser humilde (GINGRICH, 1993).
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erros que podem ser introduzidos pela literatura ou outras influéncias culturais
(GRAVER, 2002, p. xxvi).

Ao tratar dessas perturbagdes [perturbationes], preservarei a
distingdo familiar feita ha muito tempo por Pitdgoras e mais tarde
por Platdo. Eles dividem a mente [animum] em duas partes, uma
das quais tem participagdo na razdo [rationis], enquanto a outra
ndo. Na parte que tem participa¢do na razdo colocam tranquilidade
(isto é, uma consisténcia calma e tranquila); na outra, os
movimentos turbulentos [motus turbidos] de raiva e desejo, que se
opdem a razido e sio hostis a ela (CICERO, Tusculan, 2002, p. 43
[4.10]).

A teoria estoica ndo objetiva excluir toda e qualquer resposta afetiva da vida
humana em sua melhor forma, apenas as paixdes reconhecidas como movimentos
irracionais. As palavras “razdo” e “racional” (I6gos) sdo empregadas pelos estoicos de
duas formas: um sentido descritivo, no qual ser racional é ser capaz de refletir,
argumentar e agir sobre a informacdo na forma de proposi¢des, demonstrando
assim que o seu comportamento ndo é cego ou randdmico, mas pensado e
planejado; e um sentido normativo, em que ser racional é fazer todas essas mesmas
coisas corretamente, de forma consistente consigo mesmo e com a razdo
universalmente correta (GRAVER, 2002, p. xix-xx).

Cicero distingue entre duas formasM ou condi¢ées da alma; uma sendo
racional no sentido normativo e outra irracional no sentido normativo, mas ainda
racional no sentido descritivo. Assim, ele distingue as almas “plenamente” racionais
dos sdbios das almas “parcialmente” racionais dos seres adultos ordindrios; as
primeiras, sujeitas apenas a afetos bem fundamentados ou eupdtheias e, as tltimas,
sujeitas as paixdes (GRAVER, 2002, p. 135).

Mas a fonte de todas as perturbagdes [perturbationum], dizem
eles, é a “perda de controle” [intemperantiam], que é uma
rebelido na mente como um todo contra a razdo correta [recta
ratione]. Essa rebelido se afastou daquilo que a razao dita a tal
ponto que ndo ha como o impulso da mente ser dirigido ou
restringido. Acalma os impulsos de autocontrole e os faz
obedecer a razdo correta, considerando e mantendo os
julgamentos da mente; mas a perda de controle é justamente o
oposto: inimiga da razdo, ela incendeia todos os estados da
mente, lancando-a em disttrbios e tumultos. E assim que
todas as formas de anguistia, medo e outras perturbac¢des
[perturbationes] surgem da perda de controle (CICERO,
Tusculan, 2002, p. 46-47 [4.22]).

A “perda de controle” e “rebelido na mente” (intemperantia), para Cicero, ndo é
a rebelido da parte inferior - irracional - da alma contra a parte racional, mas uma
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rebelido da alma racional como um todo contra a razdo correta (recta ratione), isso
é, a razdo normativa. Além disso, essas expressdes sugerem que ele tem
familiaridade com a questdo teodrica complementar sobre o modo como a maioria
das pessoas utiliza esses termos (GRAVER, 2002, p. 141-142). Pois, em A reptiblica,
Platdo divide a alma humana em trés partes - racional (logistikén ou Aoyiotixov33),
irascivel (thymikén ou Quuikov34) e irracional ou concupiscivel (epithymetikén ou
émBuunticév’s) -, sendo as paixdes derivadas das duas ultimas. Esse modelo
tripartite era defendido com base na observagdo de que os individuos que sdo
agitados por seus desejos irracionais podem ao mesmo tempo pensar que deveriam
agir de outra forma e reprovar o seu comportamento. Assim, concluiu-se que os
desejos simultaneos em perseguir e evitar o mesmo objeto eram atribuidos as suas
origens em diferentes partes da alma. Platdo, as vezes, tratava a alma como trés
agentes distintos, cada um com suas proprias representacdes e capazes de agir
independentemente (BRENNAN, 1998, p. 23; KNUUTTILA; SIHVOLA, 1998, p. 1).

Cicero insiste que os estoicos podem explicar esse fendmeno sem invocar a
divisdo da alma em partes racionais e irracionais, pelo simples fato de um impulso
excessivo ou vigoroso ser capaz de impedir impulsos contrarios subsequentes. Dessa
forma, ndo ha necessidade de se invocar nenhuma outra caracteristica do impulso,
além de sua intensidade, para explicar o motivo da falha do corpo em responder a
um segundo comando. Ndo se pode, por exemplo, evitar de sentir uma paixdo
intensa mesmo que se julgue conscientemente que ndo é o momento oportuno para
tanto. Essa “desobediéncia”, contudo, ndo é prova de que a paixdo é menos racional
ou voluntaria do que o impulso que procura preveni-la. O impulso da paixdo é
apenas anterior ao impulso que procura evita-la e, sendo o primeiro forte o
suficiente, predomina sobre o segundo. Somente nesse sentido a paixdo é contrdria a
razdo de um individuo, tanto no sentido descritivo quanto no sentido normativo
(GRAVER, 2002, p. 142). Assim, diferentemente de Platdo, Aristoteles e a maioria dos
seus discipulos, os estoicos defendem a unidade - teoria monista - da alma e
criticam a sua divisdo em partes racionais e irracionais; a alma humana é uniforme e
integralmente racional (BRENNAN, 1998, p. 23; KNUUTTILA; SIHVOLA, 1998, p.

17).
Em grego, linguagem e racionalidade sdo sinénimos - ambos sdo l6gos - e essa

coincidéncia é importante para os estoicos, pois o uso da linguagem, ao contrario da
simples producdo de sons de linguagem, como os animais irracionais fazem, torna

33 De Aoytotikdg: dotado de razdo, racional [endued with reason, rational] (LIDDELL, 1940).

34 De Quuog: 1) desejo ou inclinagdo, esp. desejo por comida e bebida, apetite; 2) mente, temperamento,
vontade; 3) espirito, coragem; 4) a sede da raiva; 5) o coragdo, como a sede das emocdes, esp. alegria ou
tristeza; 6) mente, alma, como a sede do pensamento [1) desire or inclination, esp. desire for meat and
drink, appetite; 2) mind, temper, will; 3) spirit, courage; 4) the seat of anger; 5) the heart, as the seat of the
emotions, esp. joy or grief; 6) mind, soul, as the seat of thought] (LIDDELL, 1940).

35 De émBuunrixdg: desejar, cobigar, ter atragdo [desiring, coveting, lusting after] (LIDDELL, 1940).
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os seres racionais cientes do significado das coisas, ao que os estoicos chamam lektd
(ou Aektd3%). A apreensdo e o processamento das informac¢oes recebidas do mundo
sdo caracteristicas dos seres racionais e sdo realizadas por meio de proposi¢des
(lektd), manifestas ou ndo. Mesmo as acbes podem ser descritas em forma de
proposicdes, pois assim como a convicgdo de que algo é ou ndo é verdade envolve
um empreendimento da alma em assentir ou ndo com a verdade daquela
proposicdo, também as a¢des conscientes implicam nesse comprometimento para
avaliar as proposi¢des em que o préprio individuo é o sujeito da a¢do (GRAVER,
2002, P. XX-Xxi).

Obviamente, ha certas agbes que somente ocorrem involuntariamente, como
piscar os olhos a intervalos regulares ou movimentar os olhos ao dormir, mas essas
ndo sdo agdes propriamente ditas. Com excecdo dessas agbes automadticas ou
reflexas, fazer uma determinada atividade significa que o individuo acredita, pelo
menos no exato momento em que estd agindo, que essa atividade € a coisa certa a se
fazer, e ndo outra acdo qualquer. Um animal cujos processos mentais ndo sdo
“proposicionais” ndo pode “agir’ com base no assentimento e, assim, no sentido
estoico do termo, ndo podem sequer realizar uma “acdo” (GRAVER, 2002, p. xx-xxi).

O ser racional, contudo, ndo age de outra maneira. Isso significa que todas as
acoes de seres humanos adultos podem ser atribuidos aos seus agentes, no mesmo
sentido que animais e criancas jovens ndo podem ser responsabilizados por seus
atos. Isso é verdade mesmo para as atividades que sdo realizadas em momentos de
forte paixdo; mesmo quando se sente “arrebatado” pelo desejo ou pela raiva de agir
contra alguém ou alguma coisa. Também nesses casos, os estoicos consideram que
os impulsos da a¢do se originam de modo caracteristicamente racional, através do
assentimento a uma proposi¢do. Assim, as paixdes, consideradas como impulsos de
agir, sdo inerentes aos animais racionais - em sentido descritivo - e incluem o
assentimento e a responsabiliza¢do por eles (GRAVER, 2002, p. xx-xxi).

As feras tém impulsos, raiva, ferocidade, agressividade; mas ira, por
certo, ndo tém mais do que luxudria, embora em certos prazeres
sejam mais intemperantes que o homem [...] Apenas ao homem foi
concedida a prudéncia, a previdéncia, a diligéncia e a reflexdo, e ndo
somente das virtudes humanas os animais foram privados, mas
também dos vicios (SENECA, 2014, p. 57-58).

Se todas as a¢des implicam que o individuo acredita que a atividade que esta
realizando é a coisa certa a fazer, e se todas as convicgdes assumem a forma de
proposicoes, entdo, pode haver padroes de coeréncia légica entre as convicgdes e
acoes, e o ser racional pode se tornar ciente disso. De fato, é da natureza humana
identificar padroes. As proposi¢cdes que parecem corretas a um individuo, em geral,

36 De Aextd: coisas ditas [things said] (GRAVER, 2002, p. xx).
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sdo normalmente aquelas coerentes com as convicgdes que ele ja tem. Apesar de
nenhum ser humano dos tempos atuais ou da época dos estoicos ter desenvolvido a
racionalidade em seu potencial maximo, pelo menos teoricamente, seria possivel
para um individuo particularmente reflexivo confrontar todas as suas convicgdes
entre si e com a ordem natural superior. Alguém que exibisse essa coeréncia perfeita
em suas convicgdes pessoais poderia ser considerado racional no sentido mais
completo da palavra, isto é, no seu sentido normativo. Seus pensamentos e ac¢des
estariam, entdo, em total consondncia com a razdo universal e se assemelhariam a
razdo universal trabalhando em conjunto como um sistema perfeitamente
ordenado. Para os estoicos, é isso que significa ter o conhecimento ou ser sabio e,
também, o que é ser virtuoso. Essa no¢do ambiciosa de potencial humano serve para
fundamentar um sistema de valores que se aplica a todas as circunstancias da vida.
Os estoicos afirmam que a virtude, como definida acima, é o tinico bem para o ser
humano. A bondade ndo é definida por aquilo que atrai um individuo, mas como
referéncia a coeréncia interna de um sistema (GRAVER, 2002, p. xxi).

Em si mesmos, outros tipos de objetivos, como boa satide, dinheiro ou vitoria,
ndo sdo nem bons, nem maus. Os estoicos os chamam de “indiferentes”, o que
significa que eles ndo fazem nenhuma diferenga na condi¢do humana. Nenhum
deles é necessario para se alcancar a virtude humana. Isso ndo significa, porém, que
o ser humano deva ser “indiferente” a essa classe de objetos. Desde o nascimento,
dizem os estoicos, o ser humano tem preferéncias por diversos objetos materiais e
eles sdo de fato dignos de serem almejados. Mas ha também, e de maneira bastante
distinta, certos tragos de cardter e modos de acreditar e agir que devem ser
ambicionados com prioridade. Assim, apesar de ser possivel cultivar uma boa saude
e procurar evitar a dor, o luto, a morte e as coisas similares, ndo se deve trata-los
como valores, pois na realidade ndo sdo de fato bons ou ruins (GRAVER, 2002, p.
xxii).

Por isso € que os estoicos negam que as paix0es possam ser racionais no
sentido normativo da palavra. Eles refletem que as paixdes como sdo conhecidas sdao
sempre dependentes de uma convicgdo que é inconsistente com esse sistema de
valores. Se um individuo ndo tem a convic¢do de que algo é ruim para si, ndo ha
motivo de ele o temer ou sofrer em antecipa¢do, apesar de ainda poder procurar
evitd-lo. Mas se ele acreditar nisso, estara acreditando em uma coisa que ndo é real,
pois uma coisa que ndo depende de sua vontade ndo pode ser considerada ruim,
normativamente falando. Isso ocorre com todas as paixdes existentes, mostrando a
dependéncia dessas paixdes a proposi¢des ou impressdes falsas de valor ou desvalor
que ndo estdo sob o controle voluntario do seu agente. Dessa forma, como a razao
universal - razdo no sentido normativo - deve excluir as impressoes falsas através do
seu perfeito confronto com a ordem natural superior, as paixdes ndo podem fazer
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parte da norma humana e qualquer um que deseje viver a melhor vida possivel deve
procurar elimina-las (GRAVER, 2002, p. xxii).

Frente a essa definicdo de paixdes, é mais facil entender por que os estoicos
acreditam que o sidbio ndo tem paixdes e que é sempre errado vivencia-las
(apdtheia). Isso porque as paixdes sdo julgamentos equivocados de valor e sempre
envolvem considerar algo eticamente indiferente como um bem ou mal verdadeiro.
Como convicgdes equivocadas, as paixdes sdo todas imperfeicoes da razdo e,
portanto, deletérias ao objetivo final dos seres humanos. O correto seria o individuo
ter impulsos racionais para perseguir os objetos que sdo racionais para ele e evitar
aqueles que ndo sdo racionais, ndo sentindo as paixdes de desejo ou medo em
relacdo a nenhum deles. E esse tipo de impulso que é denominado “selecio” (eklogé
ou &kAoy37), que pode ser exercitado tanto pelo sdbio quanto pelo ndo sabio
(GRAVER, 2002, p. 167-168). A substituicdo gradual das paixdes por sele¢des é um
importante componente do progresso em dire¢do a virtude e a felicidade; “[...] onde
eu costumava desejar comida e sentir prazer em consumi-la, agora eu a seleciono
quando é racional para mim comer e a consumo com indiferenca” (BRENNAN, 1998,
p. 36).

A doutrina das sele¢des é um importante complemento da doutrina das
paixoes, pois explicita o equivoco popular de que todos os impulsos dos ndo sabios
sdo paixdes (pdthe) e que todos os impulsos do sabio sdo sempre eupdtheias. Se um
evento indiferente estiver presente como, por exemplo, um estado de perda de
saude ou riqueza, o sabio vai ter a verdadeira convic¢do de que ele é indiferente,
pois todos os eventos sdo determinados por Deus, que é natureza e razdo. Ele ndo
vai sentir nem “elevacdo”, nem “contra¢do”, pois esses impulsos sdo respostas
equivocadas a um evento indiferente. Ainda assim, o sabio tem um escopo bastante
amplo para ter “paixdes” no seu sentido subjetivo ou fenomenoldgico. Se houver
sentimentos internos consistentes com a avaliacdo correta e sabia sobre o real valor
dos eventos indiferentes ou bens verdadeiros ao seu redor, entdo a proibicdo as
paixdes nao o impedira de senti-los. Pode ser que, mesmo nesse dmbito estoico, ele
possa ter uma vida “passional” muito rica e complicada, pois os estoicos ndo
advogam a eliminac¢do das paixdes pelas razdes as vezes alegadas, quer dizer, porque
a experiéncia das paixdes é subjetivamente desagradavel ou perturbadora. Nesse
sentido, a imagem popular do sdbio estoico como frio e impassivel precisaria ser
reformulada. Se os estoicos tivessem pensado que, para se alcangar a virtude
humana, seria necessario sentir sofrimento e dor, eles a teriam defendido mesmo
assim, pois o conforto fisico ndo é da esséncia do ser humano ou um requerimento
para se atingir a virtude (BRENNAN, 1998, p. 32-33; KONSTAN, 2015, p. 183).

37 De éxAoyi), g, 1j: selegdo, escolha, eleigdo (GINGRICH, 1993).
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Dessa forma, apesar de alguns impulsos de agir poderem ser efeitos de
determinadas paixdes, eles ndo sdo exclusivamente paixdes. Uma “persegui¢do”, por
exemplo, pode ser uma agdo tanto “bem fundamentada”, ou seja, um assentimento a
proposicoes cognitivas verdadeiras, quanto “mal fundamentada”, isto é, o
assentimento a falsas convic¢des. Somente no dltimo caso a “perseguicdo” vai ser
considerada “desejo”, pois o que identifica um evento cognitivo como paixdo ndo é o
efeito que ele produz, mas um erro caracteristico de racionaliza¢do. Se o afeto for
bem fundamentado, o movimento sera uma constantia (eupdtheia), ao invés de uma
paixdo (pdthos). Na constantia, o sabio vai ter a correta conviccao de um bem como
verdadeiro quando ele for de fato real, no sentido estoico da palavra; o assentimento
de um mal somente quando for verdadeiramente mal; e a conclusdo de que um
evento ¢ indiferente quando for, assim, indiferente (BRENNAN, 1998, p. 35-36).
Dessa forma, as sensagdes psicossomadticas do sabio podem envolver efeitos muito
similares aos que as pessoas ordindrias vivenciam com as paixdes (GRAVER, 2002, p.

125).

Além disso, tanto o siabio quanto o ndo sidbio podem apresentar versoes
fugazes desses efeitos, as chamadas “pré-paixdes” (propatheias), mesmo sem seu
consentimento (GRAVER, 2002, p. 140). Séneca chama essas “pequenas contra¢oes”
e “mordidas” de “primeiros movimentos” (SORAB]JI, 1998, p. 149-150; KONSTAN,
2015, p. 174); “ndo sdo paixdes [adfectus], mas principios que preludiam as paixdes
[principia proludentia adfectibus]” (SENECA, 2014, p. 73 [2.2.5]).

Séneca fornece uma lista longa e, a primeira vista, um tanto
intrigante dessas pré-paixdes, que incluem respostas como
tremores ou arrepios quando alguém é borrifado com agua
fria, aversdo a certos tipos de toque (presumivelmente coisas
viscosas e semelhantes: a ideia é a de nojo), o cabelo ericado
com as mas noticias, o rubor com a linguagem obscena, a
vertigem produzida pelas alturas, as respostas aos espetaculos
teatrais e narrativas de eventos historicos, cangdes e
trombetas marciais, pinturas horriveis e a visdo de punig¢des
mesmo quando sdo merecidos, e risos e tristezas contagiantes
- estas ultimas, explica ele, ndo sdo tristezas mais genuinas do
que a carranca evocada por ver um naufragio em uma peca,
assim como ndo é medo real que se sente ao ler sobre o
desastre romano na batalha de Canas (KONSTAN, 2015, p.

175).

O ponto principal de Séneca sobre os “primeiros movimentos” (propatheias) é
que eles ainda ndo sdo paixdes. Quando um individuo os sente, mas ainda ndo teve
tempo de valorar o que os gerou como bem ou mal, ndo se pode dizer que foi
subjugado pelas paixdes (SORABJI, 1998, p. 150).
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Séneca, em suas obras, estd claramente mais preocupado em auxiliar os
individuos ordindrios a se livrarem das paixdes, que sdo destrutivas de sua prdpria
paz de espirito e dos lagos sociais em geral, especialmente em Consolagées e Sobre a
ira. Com esse objetivo, ele aplicou suas habilidades de persuasdo e mostrou através
de uma variedade de exemplos e argumentos que as paixdes, uma vez que se
apoderam de alguém, sdo impossiveis de controlar. Assim, o Unico remédio é
interrompé-las no seu inicio, ndo assentindo com os julgamentos que as
desencadearam e reconhecendo suas terriveis consequéncias (KONSTAN, 2015, p.
183-184).

Assim como Cicero, Séneca observa que ndo se costuma ter piedade do
assassino condenado que esta sendo levado do tribunal para cumprir sua pena. A
piedade é baseada em um julgamento moral, e é isso que a constitui como uma
paixdo para os estoicos. Mas apesar de também ter sido listada na maioria dos textos
gregos e latinos sobre as paixdes, por mais nobre ou justificavel que a piedade possa
ser, para os estoicos, ela também deve ser eliminada. Ndo obstante, assim como
renunciar a raiva e a outras paixdes similares ndo significa que se deva tolerar os
danos passivamente, pois ainda se pode defender e exigir puni¢do, embora
desapaixonadamente e no interesse da justica, também se pode agir de forma
similar em relacdo a piedade. Dessa forma, permanecer inerte a piedade ndo
significa que se deva negligenciar os desafortunados ou aqueles que pedem
misericordia. Aqui, também, é possivel responder com bondade ou benevoléncia,
mas sem o impulso extra de paixdo que inevitavelmente compromete a razdo
(KONSTAN, 2015, p. 179).

Os peripatéticos ndo admitiam uma vida sem desejo ou temor, pois, sem as
paixdes, nada poderia ser almejado ou evitado e a existéncia que restaria
dificilmente poderia ser considerada como uma vida humana. Mas os estoicos ndo
fazem das paixdes a tinica motiva¢do para perseguir ou evitar os objetivos humanos.
Ao invés de distinguir a parte (ou fun¢do) racional da alma de suas fungdes
motivacionais e passionais, eles atribuem todas as fun¢ées do individuo a propria
alma, isto é, uma unica “faculdade governante” (hegemonikdén ou rysuovikév3®), que
David Furley sugestivamente traduziu como “centro de comando”. Essa alma, com
sua funcionalidade integrada, pode as vezes avaliar mal o seu ambiente, produzindo
sensacdes que sdo reconhecidas como temor, ira, prazer e outros movimentos
denominados paixdes. De outro modo, ela também pode causar movimentos sem
qualquer tipo de erro, pois as impressdes que tém o seu assentimento e que
produzem um impulso ndo implicam, necessariamente, um julgamento cognitivo
em termos de bem ou mal, mas apenas uma conviccio de que algumas acgdes
possiveis sdo apropriadas (kathékon ou kabijkov3?). Buscar as coisas dessa maneira é
o modo que os estoicos chamam de “sele¢do” (eklogé) e é dessa forma que os ndo

38 De nyepovia, ag, 1j: lideranga, comando do oficio do imperador romano (GINGRICH, 1993).
39 De kaOrjkw: ser proprio, apropriado (GINGRICH, 1993).
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sabios realizam qualquer a¢do apropriada (BRENNAN, 1998, p. 23; GRAVER, 2002, p.
Xxii-xxiii).
Consideragoes Finais

As definicbes e sentidos que sdo atribuidos hoje as emogdes diferem
significativamente daqueles que eram dados as paixdes no passado, em decorréncia
de seus caracteristicos contextos historico e cultural. Em verdade, o termo
“emocdes” sequer foi utilizado nas linguagens cldssicas grega e latina.

O elemento fundamental na definicio estoica de paixdes sdo os erros
cognitivos e morais, considerando-se um objeto ou evento fora do controle do
individuo como um bem ou mal verdadeiro, a ser perseguido ou evitado. Para eles,
portanto, as paixoes sdo definidas com base nas perturbacées que causam na razdo e
na sua dependéncia a falsas crengas ou convic¢oes, de modo que deveriam ser
eliminadas (apdtheia) na busca final pela virtude e a felicidade.

Pode-se dizer que, da mesma maneira que os prazeres e dores sdo
complementos fundamentais das paixdes para Aristoteles, contidos nas préprias
definicoes de muitas delas; o julgamento equivocado de valores, considerando-se
um objeto ou evento fora do controle do individuo como um bem ou mal
verdadeiro, a ser perseguido ou evitado, é o elemento fundamental da defini¢do de
paixdes para os estoicos. Para estes, portanto, as paixdes ndo sido definidas pelas
sensagdes de prazer ou dor que produzem, mas com base nas perturbagdes que
causam na razdo e na sua dependéncia a falsas crengas ou convicg¢oes.

Apesar dessas diferencas, ha certamente semelhangas e compatibilidades entre
as defini¢oes de paixdes dos peripatéticos e dos estoicos. Alguns autores defendem
até que suas teorias supostamente conflitantes sido de fato a mesma posi¢do
filosofica, distintas apenas por diferencas triviais de terminologia. A teoria estoica,
assim como a peripatética, considera que as paixdes sdo atos racionais e voluntarios
da alma, no sentido em que implicam comprometimento cognitivo para avaliar as
informagoes recebidas do mundo e exigem responsabilizacio por seu
consentimento. Ademais, os estoicos ndo objetivam excluir toda e qualquer resposta
afetiva da vida humana em sua melhor forma, apenas as paixées reconhecidas como
contrarias a razdo. Na presenca de eupdtheias (constantiae em latim) ou de “pré-
paixées” (propatheias), vdo ocorrer sensacdes psicossomaticas muito similares as
paixdes, mas que ndo sdo condenadas pelos estoicos; as primeiras por serem
assentimentos a proposi¢des verdadeiras (virtudes), as dltimas por ocorrerem sem o
assentimento racional do individuo, que ndo teve tempo de valorar o que os gerou
como bem ou mal.

Da mesma forma, tanto os estoicos quanto os peripatéticos defendem que as
virtudes sdo modalidades de escolha (eklogé para os estoicos; mpoaipeoig ou
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proairesis4® para os peripatéticos) que somente sio adquiridas através da pratica do
exercicio (doknoig ou dskesis# para os estoicos; héxeis para os peripatéticos). A
diferenca, aqui, é que os estoicos ndo precisam de qualquer tipo de erro ou
inconsisténcia de valores — como sdo consideradas as paixGes — para mover o
individuo para a agdo, apenas que o objeto esteja de acordo com a sua natureza.

Nesse sentido, Cicero detalha quatro géneros principais e 32 espécies de
paixdes definidas pelos estoicos, correlacionando-as e diferenciando-as das
defini¢oes apresentadas por seus principais adversarios, com o objetivo de auxiliar
os ndo sabios a se livrarem das paixdes e perseguirem seus proprios objetivos
racionais.

Apesar das similitudes com a teoria de Aristoteles, os estoicos descrevem as
paixdes (pdthos, em grego; perturbatio, em latim) de modo predominantemente
ético e epistemologico, ndo como movimentos naturais da alma, mas como
movimentos contrdrios a natureza e desviados da razdo correta; ndo pelas sensagdes
fisicas que produzem, mas como julgamentos cognitivos equivocados de valor sobre
quais os verdadeiros bens a serem perseguidos pelo ser humano.
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Bergson (today?): between science and metaphysics
GABRIEL VON PRATA LAZARO!

Resumo: O objetivo do presente trabalho é analisar as criticas de Bergson as pretensdes
cientificas de seu tempo. Compreendemos que suas criticas ndo tocam a ciéncia em si, mas
as correntes que insistem em matematizar o mundo e negar a dura¢do da vida e da
consciéncia. A partir disso, buscamos evidenciar, ao ressaltar o papel da metafisica, que as
reflexdes de Bergson sobre a ciéncia em geral e a psicologia em particular se mantém atuais.
Palavras-chave: Bergson. Metafisica. Ciéncia.

Abstract: The objective of the present work is to analyze Bergson's criticisms of the
scientific pretensions of his time. We understand that his criticisms do not touch science
itself, but the currents that insist on mathematizing the world and denying the duration of
life and consciousness. From this, we seek to show, by emphasizing the role of metaphysics,
that Bergson's reflections on science in general and psychology in particular remain current.
Keywords: Bergson. Metaphysics. Science.

Introducao

“A metafisica é, portanto, o conhecimento que
supera, em relagdo a determinados objetos, a
lacuna entre nosso conhecimento e a realidade, e
assim alcang¢a o absoluto.™

“A ciéncia é, portanto, conhecimento e dominio
matemdtico, pela inteligéncia humana, da parte da
realidade que se presta a ela.”

Frédéric Wormes.

A ciéncia é um instrumento caro para a humanidade. Se a inteligéncia compoe
a caracteristica essencial do ser humano, como propde a Evolugdo Criadora,
podemos ver, n” O Pensamento e o Movente que a ciéncia leva a inteligéncia, que é

! Graduando em Filosofia pela Universidade Estadual Paulista "Jalio de Mesquita Filho" (UNESP) -
Campus Marilia (FFC). E Membro do grupo de estudos Filosofia e Democracia (FIDEMO) e
desenvolve pesquisa de inicia¢do cientifica financiada pela Funda¢do de Amparo a Pesquisa do
Estado de Sdo Paulo (FAPESP) denominada: "O nascimento da justi¢a: uma analise sobre a razdo
comparativa no Segundo Discurso de Rousseau". Ademais, possui interesse em Filosofia Moderna,
com énfase em Rousseau, Condillac, Locke e Hobbes. E-mail: von.prata@unesp.br

2 Cf. Le vocabulaire de Bergson. Frédéric Worms, 2000, p. 44. Tradugdo nossa. [“La métaphysique est
donc la connaissance qui surmonte, quant a des objets déterminés, I'écart entre notre connaissance
et la réalité, et accéde ainsi a I'absolu.”].

3 Cf. Le vocabulaire de Bergson. Frédéric Worms, 2000, p. 58. Tradu¢do nossa. [“La science est donc la
connaissance et la maitrise mathématique, par l'intelligence humaine, de la partie du réel qui s'y
préte.”].
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um instrumento de sobrevivéncia, o mais longe possivel sem mudar sua dire¢do4. A
ciéncia, dessa forma, é um instrumento importante de manutencdo da vida humana.

Propde-se no presente artigo analisar as criticas de Bergson a certas pretensodes
cientificas de seu tempo. Acreditamos que muitas dessas criticas se mantém atuais.
Compreendemos que muito dessas criticas sdo uteis ainda hoje para pensar a vida
em geral e a psicologia e a ciéncia em particular. De forma geral, defendemos, tal
como Bergson, que a ciéncia é insuficiente para dar uma resposta para o que ¢é a vida
e sua relacdo com a duragdo. Mas, é necessario deixar evidente: partimos da ideia de
que Bergson ndo descarta a validade da ciéncia, mais que isso, a iguala a metafisicas.
A questdo é saber de que forma a ciéncia vem ultrapassando os limites de seu
método e fazendo um papel que deveria ser o da metafisica.

Dessa forma, buscamos discutir as posicoes de Bergson diante do método
cientifico, que, de modo geral, é mediado por simbolos e ndo pode ter um contato
imediato com o objeto em questdo. Ha incoeréncias em certas leituras cientificas,
sobretudo, nas areas da biologia e da psicologia. Bergson mostra, a exemplo dessas
areas, a validade do pensamento metafisico pelo método intuitivo.

Mais que isso, o real é temporal. A ciéncia acredita que a vida é associacdo,
combinagdo, mas para Bergson a vida é dissociag¢do. A ciéncia, quando faz do mundo
uma madaquina, nega o eld vital®: o principio imanente da vida. Apenas a intui¢do
permite que retornemos a ideia de eld vital. Nesse sentimento, o eld vital é a duragdo
no sentido cosmoldgico, de modo que, no sentido individual, o eld vital diz respeito
ao nivel psiquico, a estrutura psicoldgica.

Mas isso diz pouco sobre o pensamento e os argumentos de Bergson. E
necessario, dessa forma, uma andlise mais acurada do texto bergsoniano.

Ciéncia versus Metafisica?

Ciéncia e filosofia sempre estiveram unidas até o advento da modernidade’. De
certa forma, o desenvolvimento cientifico, separado do pensamento filoséfico, faz

4 “Antes de especular, é preciso viver, e a vida exige que tiremos partido da matéria, seja com nossos
orgdos, que sdo utensilios naturais, seja com os utensilios propriamente ditos, que sdo o6rgdos
artificiais. Muito antes que tivesse havido uma filosofia e uma ciéncia, o papel da inteligéncia ja era o
de fabricar instrumentos e guia a acdo de nosso corpo sobre os corpos circundantes. A ciéncia levou
esse trabalho da inteligéncia bem mais longe, mas ndo mudou sua dire¢do.” (BERGSON, 2006, p. 36).
5 “Conferimos, portanto, a metafisica um objeto limitado, principalmente o espirito, e um método
especial, antes de tudo a intui¢do. Ao fazé-lo, distinguimos claramente a metafisica da ciéncia. Mas
ao fazé-lo também lhes atribuimos um valor igual. Acreditamos que podem, ambas, tocar o fundo da
realidade. Rejeitamos as teses sustentadas pelos filosofos, aceitas pelos cientistas, sobre a relatividade
do conhecimento e a impossibilidade de atingir o absoluto.” (BERGSON, 2006, p. 35).

6 Citamos aqui o conceito de eld vital, mas no decorrer do presente trabalho, pelo objetivo e limites
de tempo, ndo conseguiremos desenvolver mais profundamente o conceito.

7 Bruno Bernardi e Bensaude-Vincent escrevem: “La séparation actuelle des sciences et des humanités
a produit un effet écran sur la culture des Lumiéres qui ne distinguait pas le savant du philosophe.
Qu'on se rappelle, en effet, la célébre “Systéme figuré des connaissances humaines” donné en
appendice du Discours préliminaire de I Encyclopédie: la philosophie regroupe la science de la nature
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com que a propria metafisica também se torne cientifica®. Ou seja, os progressos das
ciéncias duras passam a ser o exemplo das ciéncias sociais. Com efeito, para
Foucault (2016), a modernidade cria uma episteme especifica para pensar
cientificamente a ordem social. Criam-se as ciéncias sociais®. Quer dizer, se a ciéncia
da natureza compartilhava o mesmo berg¢o que as ciéncias do homem — a filosofia
—, a partir da modernidade, sdo as ciéncias que passam a ser o espelho das
humanidades e da filosofia. O mundo deve ser quantificivel e extenso. Medir e
calcular passam a ser os imperativos.

No entanto, Bergson ressalta, n’O Pensamento e o Movente, que é contra essa
visdo de mundo estatica e, em certo sentido, que a filosofia é capaz de superar a
ciéncia. Ele questiona:

De certo, a ciéncia hd de nos dar de forma cada vez melhor a fisico-
quimica da matéria organizada; mas a causa profunda da
organizac¢do, com relagdo a qual vemos perfeitamente que ndo entra
nem no quadro do puro mecanismo nem no da finalidade
propriamente dita, que ndo é nem unidade pura nem multiplicidade
distinta, que nosso entendimento, enfim, sempre caracterizard por
simples negagdes, serda que ndo a atingiremos ao recuperar pela
consciéncia o eld da vida que esta em n6s? (BERGSON, 2006, p. 30).

Essa critica se evidencia ainda mais na Evolugdo Criadora. A ciéncia, por meio
de simbolos, cria sistemas artificiais que isolam o objeto. Ora, “[...] um ser vivo
distingue-se de tudo que nossa percep¢do ou nossa ciéncia isola ou fecha
artificialmente. Seria, portanto, um erro compara-lo a um objeto.” (BERGSON, 2005,
p. 16). Tanto visdes mecanicistas quanto visdes finalistas'® negam a durag¢do real dos
objetos em geral e dos seres vivos em especifico. Para Bergson, “[...] os sistemas
sobre os quais a ciéncia opera estio em um presente instantdneo que se renova

et la science de 'homme. L'ouvre des savants qu’'on appelle de la physique - générale ou particuliere -
des mathématiques, de la logique voire un théorie des sensations ou de la connaissance. Ce qui nous
semble aujourd’hui un mélange des genres constitue la régle et non l'exception.” (BERNARDI;
BENSAUDE-VINCENT, p. 9).

8 Bergson nota isso: “metafisica por suas origens, tornou-se cientifica a medida que se fazia rigorosa,
isto é, exprimivel em termos estéticos.” (BERGSON, 2006, p. 31).

9 No entanto, embora se trate de uma criagdo de uma nova episteme no século XVIII, na avaliacdo de
Foucault, ndo se pode falar que as ciéncias humanas sejam de fato ciéncias, mas isso também néo as
diminui diante das outras ciéncias duras. “Falar de “ciéncias do homem”, em qualquer outro caso, é
puro e simples abuso de linguagem. Avalia-se assim qudo vds e ociosas sdo todas as enfadonhas
discussbes para saber se tais conhecimentos podem ser ditos realmente cientificos e a que condigbes
deveriam sujeitar-se para vir a sé-lo. As “ciéncias do homem” fazem parte da epistémé moderna como
a quimica ou a medicina ou alguma outra ciéncia; ou, ainda, como a gramadtica e a histdria natural
faziam parte da epistémé classica. Mas dizer que elas fazem parte do campo epistemoldgico significa
somente que elas nele enraizam sua positividade, que nele encontram sua condi¢do de existéncia,
que ndo sdo, portanto, apenas ilusdes, quimeras pseudocientificas, motivadas ao nivel das opinides,
dos interesses, das crencas, que elas ndo sdo aquilo a que outros ddo o estranho nome de “ideologia”.
O que ndo quer dizer, porém, que por isso sejam ciéncias.” (FOUCAULT, 2016, p. 505).

' Embora Bergson critique duramente as teses finalistas, ha ressalvas diante dessa perspectiva. O
proprio Bergson assume teses finalistas, como ele mesmo nota.
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incessantemente, nunca na duracdo real, concreta, na qual o passado se
consubstancia com o presente.” (BERGSON, 2005, p. 23). E necessario versar sobre a
duracdo para conhecer o ser vivo, mas os sistemas artificiais da matematica e da
ciéncia versam apenas sobre a extremidade dos objetos e dos seres vivos™.

Para conhecer ndo apenas a extremidade é necessario ter um conhecimento
imediato do objeto. Segundo Deleuze, esse conhecimento absoluto, essa simpatia
com a coisa é resultado do método intuitivo. Embora Deleuze perceba que a
proposta de Bergson ndo é exatamente fazer a critica a ciéncia, cujos muitos
resultados sdo precisos e confidveis'?, no entanto, também compreende que é
oportuno ressaltar que a ciéncia é limitada pela mediacdo dos simbolos e pela soma
de pontos de vista. Ela nunca compreende a coisa em sua totalidade. Ora, “[...]
aquilo que é propriamente ela [a coisa analisada], aquilo que constitui sua esséncia,
ndo poderia ser percebido de fora, sendo, por defini¢do, interior, nem tampouco ser
expresso por simbolos, sendo incomensuravel com qualquer coisa.” (BERGSON,
2006, p. 186).

O problema que a ciéncia enfrenta ao propor um mundo estatico advém, em
grande medida, pelo instrumental simbolico com o qual ela sempre se vé vinculada.
Isso faz com que o conhecimento proposto pela ciéncia seja sempre parcial. De um
lado, entdo temos a ciéncia e de outro a metafisica:

A primeira implica que se deem voltas ao redor dessa coisa; a
segunda, que se entre nela. A primeira depende do ponto de vista
no qual nos colocamos e dos simbolos pelos quais nos exprimimos.
A segundo ndo remete a nenhum ponto de vista e ndo se apoia em
nenhum simbolo. Do primeiro conhecimento diremos que se detém
no relativo; do segundo, ali onde ele é possivel, que atinge o
absoluto (BERGSON, 2006, p. 184).

SO o absoluto “[...] é perfeito na medida em que ele é perfeitamente aquilo que
ele é.” (BERGSON, 2006, p. 186). Ora, essa perfeicio nunca podera ser alcangada
pela ciéncia. Ou seja, Bergson propée que hda um conhecimento ainda mais
completo e perfeito, o qual so6 pode ser alcancado a partir da filosofia por meio do
método intuitivo, cuja proposta é também auxiliar a ciéncia em seus proprios
objetivos. Como salienta Mascarenhas, “[...] de fato, abandonada as maos da ciéncia

"Nas palavras de Bergson: “[...] o conhecimento do ser vivo, ou sistema natural, é um conhecimento
que versa sobre o intervalo mesmo de durag¢do, ao passo que o conhecimento de um sistema artificial,
ou matematico, s6 versa sobre a extremidade.” (BERGSON, 2005, p. 24).

2 “O fato é que Bergson contava com o método da intuigdo para estabelecer a filosofia como a
disciplina absolutamente ‘precisa’, tio precisa em seu dominio quanto a ciéncia no seu, tdo
prolongavel e transmissivel quanto a propria ciéncia.” (DELEUZE, 2008, p. 8). Ou seja, Deleuze
observa que Bergson considera a ciéncia precisa. De fato, Bergson parece ndo ter a proposta de
criticar o método cientifico pela base como fazem os filésofos da ciéncia como Feyerabend, Lakatos
etc. No entanto, vale a pena observar as criticas de Bergson sobre a psicofisica em especifico no
Ensaio dos dados imediatos da consciéncia, em em geral no Introdugdo a metafisica.
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ou da inteligéncia, a experiéncia s6 podera oferecer um conhecimento relativo do
real.”, dessa forma, “[...] para que se obtenha um conhecimento absoluto ou
conhecimento do absoluto, a intui¢do (a filosofia) e a inteligéncia (a ciéncia) devem
caminhar juntas.” (MASCARENHAS, 2009, p. 210, grifos do autor).

Em suma, a metafisica ndo tem inteng¢des de acabar com a ciéncia. Os méritos
da ciéncia sdo inegaveis. Em Matéria e Memdria e outros textos fica explicito a
importdncia da ciéncia. Bergson se reporta a uma série de experimentos, por
exemplo, para compreender a cegueira psiquica. Os experimentos sdo necessarios e
importantes. Mas Bergson também deixa claro, em diversos casos, ao tratar de
experimentos da psicofisica, o problema de traduc¢do: “[...] ou se acaba apenas
traduzindo o fato psicologicamente constatado numa linguagem fisioldgica que nos
parece ainda menos clara, ou é sempre a uma metéafora que se retorna.” (BERGSON,
1999, p. 113). No Ensaio, Bergson também ressalta o problema da inadequacdo da
linguagem: “E esse progresso qualitativo que interpretamos no sentido de uma
mudanca de grandeza, porque amamos as coisas simples, e porque nossa linguagem
ndo ¢é adequada para as sutilizas da analise psicologica.” (BERGSON, 2020, p. 23). Ou
seja, hd uma inadequagdo da linguagem ao querer tornar cientifico aquilo que é
metafisico. De um lado, transpée-se uma reflexdo para uma linguagem fisioldgica, o
que ndo garante cientificidade; de outro, apenas estabelece metaforas para salvar
uma hipotese. Assim, aquilo que pertence ao campo da metafisica ainda aparece
desvinculado de seu método adequado, foi apenas transcrito para uma linguagem
cientifica.

Ou seja, a ciéncia, por vezes, apenas traduz o fato que é da ordem psicoldgica,
por isso metafisica, para uma linguagem tipica das ciéncias empiricas. Isso ndo
explica ou resolve os problemas. Além disso, é inegavel também o limite que a
ciéncia encontra quando busca entender a vida, pois “[...] é grande seu embaraco [da
ciéncia] quando chega no espirito. [...] Nesse novo terreno ndo avangaria nunca,
como no antigo, fiando-se exclusivamente da logica.” (BERGSON, 2006, p. 36).

Ora, a partir disso, é possivel tracar certas ligacdes com a proposta de Bergson
com a critica contemporanea da filosofia da ciéncia. De forma ampla, a filosofia da
ciéncia contemporanea parece trazer a tona antigos ceticismos que pareciam unir o
pensamento filosofico ao cientifico: “Simplesmente ndo existe método que
possibilite as teorias cientificas serem provadas verdadeiras ou mesmo
provavelmente verdadeiras.” (CHALMERS, 1993, p. 19). A proposi¢do de Chalmers
diante do desenvolvimento das pesquisas em filosofia da ciéncia é reveladora.
Primeiro, parece ir contra a tradi¢do filosofica que depositou uma grande crenga na

13 Isso fica claro até nas criticas ao idealismo no Pensamento e o Movente. O problema do idealismo é
que ele “[...] ndo consegue passar da ordem que se manifesta na percep¢do a ordem que resulta da
ciéncia, isto é, realidade.” (BERGSON, 1999, p. 269).
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razdo humana*. Bem como parece equivaler ao pensamento filosofico e das
humanidades em geral junto as ciéncias duras. A questdo é entender que Bergson sd
poderia concordar com essa frase na medida em que, sozinho, o conhecimento
cientifico é incompleto; mas ndo poderia aceitar que a ciéncia ndo pode expor certas
verdades. Ou seja, como mostramos n’ O Pensamento e o Movente, Bergson é contra
a relativizagdo do conhecimento, mas esse conhecimento s6 é de fato completo se
ha o trabalho em conjunto entre filosofia e ciéncia.

De uma forma ou de outra, a critica as crencgas estabelecidas pela ciéncia esta
na ordem do dia. Ou, pelo menos, o didlogo com as ciéncias deveria estar na ordem
do dia para a filosofia. Quer dizer, esse didlogo e posicionamento critico contra a
proposta de um mundo fixo e estatico promovido por uma visdo cientifica é
reiteradamente anunciado por Bergson. Tal como os filésofos contemporaneos da
ciéncia, que ndo desejam acabar com a ciéncia ou negar seus progressos, Bergson
ndo nega a validade do pensamento cientifico, apenas mostra que a ciéncia esta
embebida de conceitos metafisicos, os quais devem ser refinados pela filosofia.

E no lastro metafisico que, em nota, no Pensamento e o Movente, Bergson
defende uma filosofia da ciéncia ou uma metafisica da ciéncia “[...] que habita o
espirito dos grandes cientistas, que é imanente a sua ciéncia e que frequentemente é
sua invisivel inspiradora.” (BERGSON, 2006, p. 184). Isto é, a ciéncia precisa da
filosofia, assim como a filosofia precisa da ciéncia®. Se os filésofos da ciéncia no
século XX iniciam uma exaustiva investigacdo critica sobre o método da ciéncia —
muito devido a natureza metafisica dos conceitos utilizados para compor as teorias'®
—, Bergson também identifica as limita¢des do pensamento cientifico mediado por
simbolos e defende o papel da filosofia em relagdo a ciéncia.

Assim, cabe analisar de forma mais detida a critica de Bergson as ciéncias
também no campo da psicofisica do século XIX.

De uma critica a psicofisica para uma critica a ciéncia?

4 Quer dizer, dos gregos até Kant, ciéncia, episteme é conhecimento universal e necessario.

5 Frédéric Worms nota um ponto de inflexdo na relagdo entre ciéncia e metafisica com a publicagdo
do Pensamento e o Movente. Se na Introdugdo a metafisica Bergson nota a necessidade de a ciéncia
ultrapassar seu método para atingir o contato absoluto com o objeto segundo o método intuitivo, no
Pensamento e o Movente, Worms compreende que “a ciéncia e a metafisica ndo mais se unirdo 'na
intuicdo’, mas 'na experiéncia'. Assim, é paradoxalmente distinguindo a ciéncia da metafisica que
daremos a ciéncia um alcance metafisico (acesso a realidade) e a metafisica uma dimensio cientifica
(um determinado objeto).” (WORMS, 2000, p. 45, tradugdo nossa). [“Science et métaphysique ne se
rejoindront plus 'dans l'intuition’ mais 'dans I'expérience’. Ainsi, c'est paradoxalement en distinguant
la science de la métaphysique qu'on donnera a la science une portée métaphysique (un accés au réel)
et a la métaphysique une dimension scientifique (un objet déterminé).”].

16 Feyerabend, em sua obra Didlogos sobre o conhecimento, apresenta em uma das falas, a posi¢do da
metafisica em relacdo a ciéncia: “[...] precisamos nos tornar metafisicos, porquanto a metafisica é
definida como uma disciplina que ndo se baseia na observagio, mas examina as coisas
independentemente daquilo que a observagdo parece nos dizer: Numa palavra, a boa ciéncia tem
necessidade de argumentos metafisicos para continuar a se desenvolver; hoje ela ndo seria o que ela é
sem essa dimensao filosofica.” (FEYERABEND, 2008, p. 17-18).
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A critica de Bergson parece definitiva em relacdo a psicofisica em especial e a

ciéncia de modo geral:

A fisica, cuja tarefa é submeter ao calculo a causa exterior de nossos
estados internos, se preocupa o minimo possivel com esses proprios
estados [qualitativos] — de caso pensado, ela sempre os confunde
com sua causa. Ela encoraja a ilusdo do senso comum a esse
respeito. Chega o momento em que a ciéncia, familiarizada com
essa confusdo entre a qualidade e quantidade, entre a sensagdo e a
excitacdo, buscaria medir uma como mede a outra. Tal foi o objetivo
da psicofisica. (BERGSON, 2020, p. 54).

A questdo é que “[...] a filosofia de Bergson foi uma reagdo a uma certa
concepc¢do da realidade como um conjunto de elementos acabados, petrificados e
inertes.” (RODRIGUES, 201, p. 243). Bergson busca mostrar essa realidade
petrificada ao questionar a universalizagio do método das ciéncias naturais. Fica
evidente que ja em sua primeira publicagdo importante (RODRIGUES, 2011, p. 231),
Bergson ja se preocupava com o horizonte cientifico e a captacdo da psicologia para
esse contexto. Quer dizer, ele buscou mostrar “[...] que a tentativa de
universalizacdo do método das ciéncias naturais, anunciada em todas as letras meio
século antes dele por Auguste Comte, exige que se justifique de maneira consistente
uma espécie de naturalizacdo da consciéncia [...]” (RODRIGUES, 2011, p. 232). Ou
seja, a psicologia se afasta do pensamento filosofico e “[...] passa a reivindicar o

titulo de ciéncia empirica ou natural logo na primeira metade do século XX’
(RODRIGUES, 2011, p. 232).

Notadamente, a naturalizacdo da psicologia pressupde, para os tedricos do
século XIX, a “quantificacdo dos dados, determinagdo de leis e paralelismo
psicofisico [...]” (RODRIGUES, 201, p. 234), no entanto, isso implica diretamente na
tentativa de conciliar aquilo que é quantitativo com aquilo que é qualitativo. De
forma geral, pelo imperativo cientifico, “substituimos assim, [...], a impressdo
qualitativa recebida por nossa consciéncia pela sua interpretacdo quantitativa
oferecida pelo nosso entendimento.” (BERGSON, 2020, p. 43). Paulo Rodrigues
esclarece a posicdo de Bergson quanto a essa confusdo: “Ao pensar a ‘grandeza
intensiva’, o psicdlogo estabelece relages entre termos inconcilidveis, isto é, entre o
qualitativo e quantitativo.” (RODRIGUES, 201, p. 235). Ou seja, a limitacdo do
método cientifico, que seja em grande parte o vocabuldrio do senso comum, para
analisar a consciéncia, culmina na confusio entre o qualitativo e o quantitativo'.

7 Bergson deixa evidente que se trata de um problema tanto do senso comum quando da ciéncia:
“[...] abstragdo feita das sensagdes afetivas das quais falamos acima — se reduziriam, portanto, a
mudancas qualitativas, se ndo tivéssemos contraido o habito de colocar a causa no efeito e de
substituir nossa impressdo ingénua pelo que a experiéncia e a ciéncia nos ensinam.” (BERGSON,

2020, P. 45).
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A andlise acurada de Bergson, que critica pontualmente o localizacionismo, o
associacionismo e o paralelismo psicofisico defendidos pela psicofisica do século
XIX, propde o “[...] retorno aos ‘dados imediatos’ que fard da psicologia um
verdadeiro estudo dos fatos de consciéncia.” (RODRIGUES, 2011, p. 241). Em Matéria
e Memodria esse retorno pode ser vislumbrado a partir da explicagdo que Bergson
fornece sobre a natureza da memoria. Ndo podemos reportar ao cérebro a uma
funcdo de arquivo de memodrias, pois “[...] se as lembrangas fossem realmente
depositadas no cérebro, aos esquecimentos bem definidos corresponderiam lesdes
do cérebro bem caracterizadas.” (BERGSON, 1999, p. 276-277). Quer dizer, Bergson
utiliza as proprias conclusées cientificas para criticar o localizacionismo, bem como
perspectivas do idealismo e do realismo®®. A grande questao é: “[...]| a memdria é algo
diferente de uma fungdo do cérebro, e ndo hd uma diferenga de grau, mas de natureza
[...]” (BERGSON, 1999, p. 276, grifos do autor). Ora, ndo ¢é possivel simplesmente
seguir os métodos das ciéncias duras se ndo é possivel reportar ao corpo para
explicar a memdria, por exemplo. Mais que isso: “[...] o movimento sé pode produzir
movimento [...]” (BERGSON, 1999, p. 112), por isso o “[...] corpo é um instrumento de
acdo e somente acdo. Em nenhum grau, em nenhum sentido, sob nenhum aspecto
ele serve para preparar, e muito menos explicar, uma representa¢do.” (BERGSON,
1999, p. 265). Por isso, o retorno a metafisica é necessario. A explicacio da
consciéncia ndo pode ser efetuada pela ciéncia pois ha uma diferenca de natureza, a
qual sua metodologia de pesquisa é insuficiente®.

Mas, como esse retorno é possivel? Paulo César Rodrigues responde: “[...] para
Bergson, é preciso dizer, a consciéncia so revela seus segredos numa apreensio que
é antes de tudo um contato, uma simpatia, ou coincidéncia com o conteudo
movedico da vida interior.” (RODRIGUES, 2011, p. 241). Ora, trata-se de um retorno
a metafisica através do método intuitivo. Trata-se de “[...] fundar uma psicologia que
seja a porta de entrada da metafisica, ostentando a distin¢do radical entre o universo
da extensdo e a duragdo, a exterioridade e a interioridade.” (RODRIGUES, 2011, p.

242).

8 Ao comentar sobre a atengdo, percepcdo e a memoria, Bergson responde as teses realistas e
materialistas. Sua conclusdo é que ambas sdo limitadas em pontos em comum: “De sorte que a
obscuridade do realismo, como a do idealismo, decorre de se orientar nossa percepgdo consciente, e
as condi¢Ges de nossa percep¢do consciente, para o conhecimento puro e ndo para a agao.”
(BERGSON, 1999, p. 270). E a critica segue: “Partindo do realismo, retornamos ao mesmo ponto a que
o idealismo havia conduzido; recolocamos a percep¢do nas coisas. Vemos assim realismo e idealismo
muito proximos de coincidirem, a medida que afastamos o postulado, aceito sem discussdo, por
ambos, que lhes servia de limitante comum.” (BERGSON, 1999, p. 271).

9 Nessa toada, Aristeu Mascarenhas apresenta a diferenga entre a intui¢cdo e a inteligéncia para
indicar o limite a ciéncia positiva: “[...] a evolu¢do da vida conduz ao desenvolvimento da inteligéncia,
faculdade voltada para a agdo atil no mundo e que se remete, em ultima instancia, & matéria inerte;
por outro, se faz visivel outra e ndo menos importante ‘faculdade’ cuja inflexdo se da onde os
esquematismos da inteligéncia e, por conseguinte, de uma ciéncia positiva, ndo sdo suficientes — 14
na matéria organizada, na vida em sua dinamicidade, enfim, no espirito.” (MASCARENHAS, 2009, p.
208-209, grifos do autor).
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Guardadas as devidas proporc¢oes, Bergson propde um retorno a metafisica.
Ndo se trata de negar o valor das ciéncias, mas de propor o valor da filosofia. Se é
possivel um paralelo, ndo poderiamos supor que uma frase como a de Feyerabend —
“devemos realmente acreditar que as regras ingénuas e simplistas que os
metodologistas adotam como guia sdo capazes de explicar esse ‘labirinto de
interacoes’?” (FEYERABEND, 1977, p. 19) — poderia ser assinada por Bergson? Quer
dizer, pelo prisma de um positivista logico, o retorno a metafisica e a proposta de
um anarquismo cientifico proposto por Feyerabend ndo seriam atitudes no minimo
parecidas?

A critica, ainda mais, ndo para no aspecto da filosofia da ciéncia, mas atinge
também a propria filosofia, que insiste em trabalhar com conceitos fora da duragao.
Compreender o paralelo entre a filosofia da ciéncia e a critica a imobilidade e a
certas crengas no método cientifico podem ser uma boa analogia para pensar a
critica de Bergson a propria filosofia.

Se é da inteligéncia que os fildsofos insistem em criar e considerar conceitos
para explicar o mundo, Bergson percebe também as crencas em uma filosofia que
faz do mundo algo fixo:

A inteligéncia parte ordinariamente do imdvel e reconstréi como
pode o movimento com imobilidades justapostas. A intui¢do parte
do movimento, pde-no, ou antes, percebe-o como a propria
realidade e ndo vé na imobilidade mais do que um momento
abstrato, instantdneo que nosso espirito tomou a mobilidade.
(BERGSON, 2006, p. 32).

Como vimos, a inteligéncia se vincula a matéria inerte e aos objetivos
pragmaticos da ciéncia®. Por isso, a filosofia ndo pode se limitar a inteligéncia® e a
mediagdo simbolica. Esse é o desafio deixado por Bergson, tanto para a ciéncia
quanto para a filosofia.

Além disso, podemos pensar a atualidade de Bergson. Até que ponto o
pensamento de Bergson é atual? Ora, ndo s6 diante de uma critica da filosofia da
ciéncia, as posi¢des de Bergson sdo ainda hoje urgentes diante da farmacologia
atual.

20 “Com efeito, os processos da inteligéncia se aplicam legitimamente a matéria, mas os falsos
problemas surgem quando de sua aplicacdo ao espirito” (MASCARENHAS, 2009, p. 209, grifos do
autor).

2 Mais que isso, para Jacques Maritain, Bergson oferece uma dura critica a inteligéncia e a
racionalidade de modo geral: “La théorie bergsonienne de l'intelligence consiste, en derniere analyse,
a déclarer que I'entendement nous trompe dans la formation des concepts, que la raison nous trompe
dans les analyses qu'elle fait de la réalité, que l'intelligence n'est pas faite pour la vérité; que la
connaissance intellectuelle est une connaissance purement 'pratique’ et 'verbale'.” (MARITAIN, 1948,
p. 118).
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Do ponto de vista social e histdrico, muitos autores ja trataram sobre o tema.
Basta ver os estudos feitos por Foucault para compreender o desenvolvimento da
ideia da loucura e do louco, do anormal, do marginal ao longo de seus cursos no
Collége de France e na Histéria da Loucura. No entanto, parece que Bergson
consegue ir mais ao fundo, do ponto de vista epistemoldgico, para pensar no
problema da medicaliza¢do, bem como do préprio método da psicologia.

Bergson hoje: a medicaliza¢do e o problema da consciéncia

Além da perspectiva da filosofia da ciéncia, Bergson parece ser atual também
no ponto de vista da critica a medicalizagdo. Obviamente o desenvolvimento de
farmacos ajudou e continua ajudando a humanidade a tratar uma série de doengas,
enfermidades; em suma: poupou muito sofrimento. A positividade histdrica da
medicalizagcdo ndo esta em jogo. O que se trata ¢, mais uma vez, a proposta de uma
visdo estdtica e cientificista para tratar de problemas sociais, psicoldgicos e, com
efeito, metafisicos.

Kenneth Camargo Jr. ressalta que um dos pontos que se pode levar em
consideracdo sobre a farmacologizacdo da sociedade é o imperativo de criar
identidades que funcionem aptos a consumir farmacos. Ela escreve:

A farmacologizagdo cria identidades em torno do uso de
determinados farmacos, [...] levando a expansio do mercado
farmacéutico para além das areas tradicionais, incluindo o uso por
individuos saudaveis, [...] criando rela¢des diretas da industria com
‘consumidores’ e a colonizacdo da vida humana pelos produtos
farmacéuticos. (CAMARGO JR., 2013, p. 845).

Ora, a criacdo de identidades que justificam a medicalizacdo pressupde uma
ideia fixa do individuo. Essa necessidade, em nome de uma classificacdo cientifica,
ignora a duragdo real do sujeito. Bergson compreende que “[...] ndo existe lei
bioldgica universal que se aplique tal e qual, automaticamente, a todo e qualquer ser
vivo.” (BERGSON, 2005, p. 17), pois “[...] uma defini¢do perfeita s se aplica a uma
realidade ja feita; ora, as propriedades vitais ndo estdo nunca inteiramente
realizadas, mas sempre em processo de realizacdo; sdo menos estados do que
tendéncias.” (BERGSON, 2005, p. 14). Mas é justamente isso que a medicalizagdo
faz. As classificacbes “[...] permitem que quase todos os nossos sofrimentos e
condutas sejam definidos em termos médicos.” (CAPONI, 2009, p. 530). Segundo
Sandra Caponi, o normal e o patoldgico se tornam ambiguos, confundem-se, de
modo que passam a envolver todos os dominios da vida:

A medicalizagdo de condutas classificadas como anormais se
estendeu a praticamente todos os dominios da nossa existéncia.
Novos diagnosticos e novos transtornos surgem a cada dia, levando-
nos a agrupar num mesmo espago classificatorio fendmenos tao
diversos e heterogéneos com a esquizofrenia, a depressdo, os
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transtornos de ansiedade e sono, as fobias e os mais variados e
inimaginaveis tipos de comportamento considerados indesejados.
(CAPONI, 20009, p. 530).

Ora, esse cenario cadtico de novas doencas e transtornos parecem justificar as
teses de Bergson. Se a ciéncia insiste em classificar e fixar os estados da consciéncia,
o resultado deve ser esse: uma confusdo e multiplicagdo incalculavel de novos
diagndsticos que, em suma, ndo explicam a natureza psicoldgica do sujeito. Isso
ocorre, como mostra o Ensaio, a partir da confusdo entre o que é qualitativo e o
quantitativo; e, também, como mostra a Evolugdo Criadora, isso ocorre, pois o
método cientifico ignora a duracdo. O tempo real é eliminado pela necessidade de
fixar o sujeito em exigéncias ldgicas e linguisticas®2.

O ser humano, assim como todas as coisas, estd em durag¢do, o que implica em
um processo no qual o passado “[...] r6i o porvir e que incha ao avancar.”
(BERGSON, 2005, p. 5). Isso significa que nossa consciéncia ndo é, nem pode ser,
estatica. Nem ao menos pode ser a mesma consciéncia duas vezes. Isso confirma a
confusdo de classificacdes e de diagnosticos na psicologia contempordnea. Se nem
ao menos uma consciéncia pode ser definida nela mesma segundo um estado, como
se pode querer classificar varias consciéncias a partir de um diagnostico geral que
corresponde a determinado transtorno?

A psicologia e a psiquiatria atual esquecem que a vida é a criacdo do novo
constantemente. Os estados psicologicos do ser humano acompanham essa ldgica:
“Assim, nossa personalidade viceja, cresce, amadurece incessantemente. Cada um de
seus momentos ¢ algo novo que se acrescenta aquilo que havia antes.” (BERGSON,
2005, p. 6). Apenas uma ldgica mecanicista ou finalista pode querer estabilizar a
consciéncia e a propria vida na tentativa de racionalizar aquilo que é da ordem da
intuicdo. Isso é impossivel, pois prever significa que o mesmo so resulte no mesmo,
mas “[...] os momentos de nossa vida, dos quais somos os artifices. Cada um deles é
uma espécie de criacao.” (BERGSON, 2005, p. 7).

Os imperativos farmacoldgicos, denunciados por Sandra Caponi e Kenneth
Camargo Jr.,, esquecem que “[..] criamos continuamente a nds mesmos.”
(BERGSON, 2005, p. 7). Viver é criar. Viver é estar no fluxo da duragido. A
consciéncia evidencia esse nivel de duragdo. Entre um dado qualitativo e sucessdo
pura, como propoe o Ensaio; entre a conservacao do passado, como propde Matéria

22 “Se nossa existéncia fosse composta por estados separados cuja sintese tivesse que ser feita por um
‘eu’ impassivel, ndo haveria duragdo para néds. [...] A verdade é que obtemos assim uma imitagdo
artificial da vida interior, um equivalente estdtico que se prestard melhor as exigéncias da logica e da
linguagem, justamente porque o tempo real terd sido dele eliminado. Mas, quanto a vida psicoldgica,
tal como se desenrola por sob os simbolos que a recobrem, percebe-se sem dificuldade que o tempo é
o tecido mesmo de que ela é feita.” (BERGSON, 2005, p. 4).

3 “Dessa sobrevivéncia do passado resulta a impossibilidade de uma consciéncia passar duas vezes
pelo mesmo estado.” (BERGSON, 2003, p. 6).
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e Memoédria; e entre criagdo, como propde a Evolugdo Criadora, Bergson fornece um
novo pano de fundo para compreender o que é a vida. Existir é criar-se
indefinidamente®4, de tal modo que a ciéncia nunca sera capaz de matematizar ou
mecanizar o ser que existe.

Consideragoes finais

Buscamos apresentar uma reflexdo sobre a ciéncia e a metafisica no
pensamento de Bergson. Trata-se de mostrar que a ciéncia é um campo
importantissimo para a humanidade e tem um lugar de valor no pensamento de
Bergson. A questdo é: Bergson mostra um caminho para aperfeigoar a ciéncia
através da filosofia. Mas isso implica em uma nova compreensao da filosofia, a qual
se baseia no método intuitivo.

De forma geral, a proposta de Bergson é olhar para um horizonte mais amplo,
capaz de mostrar novos caminhos, tanto para ciéncia quanto para a prépria filosofia.
Mas isso ndo é apenas um sonho utdpico. A ciéncia deve mudar, uma vez que as
proprias conclusdes cientificas indicam isso. Quer dizer, Bergson mostra de que
forma as ciéncias e certos paradigmas, como o mecanicismo e o finalismo, encerram
o horizonte da prépria ciéncia, e o mais impressionante é que a ciéncia, por si s0, é
capaz de perceber esse cerceamento.

No entanto, é pela filosofia, pela andlise da vida em geral e da consciéncia em
particular, que Bergson sustenta sua proposta. E pela filosofia que percebemos a
duracdo da vida e da consciéncia, a qual ndo pode ser ignorada pelo pensamento
cientifico. A proposta de Bergson ndo estd destacada do mundo, nem se mostra
inalcangavel. Basta olhar para o mundo e ver que ele ndo pode ser uma ordem fixa e
mecdnica. Muito embora a inteligéncia e sua fun¢do pratica de resolver problemas
influencie nessa perspectiva de mundo, ainda assim a vida flui e ndo deveria ser um
problema para a ciéncia lidar com esse fato. A intuicdo permanece no ser humano.
Isso ndo pode ser um problema para ciéncia ou para inteligéncia, deve ser sua
resposta®.

Isso parece ficar nitido em certas criticas a ciéncia contempordnea feita por
Feyerabend. Embora o presente trabalho ndo tenha condi¢des de analisar
detalhadamente a proposta da filosofia da ciéncia e o problema dos sistemas

24 “Buscamos apenas determinar o sentido preciso que nossa consciéncia da a palavra ‘existir’ e
descobrimos que, para um ser consciente, existir consiste em mudar, mudar em amadurecer,
amadurecer, em criar-se indefinidamente a si mesmo.” (BERGSON, 2005, p. 8).

35 E, como nota Aristeu Mascarenhas: “Ndo se pode deixar de dizer, aqui, que o intento de Bergson,
ao se voltar para a Intui¢do, ndo é o de depreciar a inteligéncia, julgando-a inadequada ao fim a que
se destina, mas, muito mais, fazer notar que a inteligéncia em seu modus operandi tem que se
restringir com fins a praticidade, e também que por uma necessidade pratica ‘espacializa’ a duragdo
em representacdes imdveis, motivo pelo qual ela ndo pode pretender alcancar integralmente a vida
que é escoamento, a mobilidade.” (MASCARENHAS, 2009, p. 209, grifos do autor).
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artificiais que neguem o papel da metafisica, ainda assim é possivel encontrar
paralelos entre os pensamentos.

Além disso, fica evidente a atualidade do pensamento de Bergson, sobretudo
se observamos o problema da medicalizagdo. Embora autores do grau de Foucault ja
tenham se debrucado pela andlise do desenvolvimento dos manicomios, do conceito
de loucura e a proposta de controle da vida humana que se desenvolve a partir do
século XVIII, ainda sim, Bergson consegue lidar com esses problemas sociais e
historicos na ordem epistemologica. Por que a medicalizagdo desregrada é um
problema? Pela ordem do social e da filosofia politica as questdes parecem terem
sido respondidas, mas pelo lado epistemologico a proposta de Bergson se torna
atual. Trata-se do problema da consciéncia e da prépria vida. Este tema é
amplamente comentado por Bergson. Ele apresenta o problema de tratar a
consciéncia segundo uma perspectiva cientifica que transforma o qualitativo em
quantitativo, bem como apresenta o proprio papel da vida que ndo pode ser fixado
em nenhum plano estatico.

Vida e consciéncia sdo criativas. Podem e devem ser estudadas e intuidas, mas
a proposta de diagnostico e controle, por exemplo, por parte dos imperativos
farmacologicos atuais ndo podem ir sendo contra a propria natureza da consciéncia
e da vida. Ou seja, no plano epistemologico Bergson da respostas a problemas
atuais.

Dessa forma, buscamos refletir sobre a relacdo entre metafisica e ciéncia.
Nesse caminho, buscamos evidenciar a atualidade do pensamento de Bergson.
Compreendemos que a psicologia e a ciéncia de hoje tém muito a ganhar se levarem
em consideragdo o pensamento de Bergson.
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A doutrina da causalidade aristotélica como fio condutor para a construc¢iao
da questao da técnica em Martin Heidegger

The doctrine of Aristotelian causality as a guiding principle for the
construction of the issue of technique in Martin Heidegger

FRANCISCO WIEDERWILD DA SILVA'/KATIELI PEREIRA>

Resumo: O artigo tematiza a constru¢do da questdo técnica moderna tendo como fio
condutor a doutrina das quatro causas de Aristoteles. Heidegger, em A Questdo da Técnica,
inicia o processo de desvelamento da esséncia do fendmeno técnico a partir da critica a
determinagdo instrumental e antropoldgica da técnica, pressupondo a causalidade como
seu fundamento. Ao resgatar a nogdo de causalidade dos pensadores gregos sintetizada na
doutrina de Aristételes, o filosofo constata que a poiésis, além de unir as quatro causas
numa coeréncia, determina essencialmente a técnica antiga artesanal e a arte como formas
de desvelamento do ente. Por fim, demonstra-se que o desvelamento da esséncia da técnica
moderna s6 é possivel a partir do caminho de pensamento que perpassa a doutrina das
quatro causas aristotélica elucidando seu fundamento e a relagdo origindria entre poiésis e
composicdo.

Palavras-chave: Técnica moderna. Causalidade. Poiésis. Composic¢do.

Abstract: The article discusses the construction of the modern technical question having as
a guideline the doctrine of the four causes of Aristotle. Heidegger, in The Question of
Technique, begins the process of unveiling the essence of the technical phenomenon from
the critique of the instrumental and anthropological determination of technique,
presupposing causality as its foundation. By rescuing the Greek thinkers' notion of causality
synthesized in Aristotle's doctrine, the philosopher notes that poiesis, in addition to uniting
the four causes in a coherence, essentially determines the ancient artisanal technique and
art as forms of unveiling of beings. Finally, it is shown that the unveiling of the essence of
modern technique is only possible from the path of thought that permeates the Aristotelian
doctrine of four causes, elucidating its foundation and the original relationship between
poiesis and composition.

Keywords: Modern technique. Causality. Poiesis. Composition.

Introducgao

Vocés devem aprender a ndo se assustar quando lhes falam de
Aristdteles. Aristoteles e os antigos gregos ndo estdo "acabados”,
"obsoletos". Ao contrario, ainda nem comegamos a entendé-los.
(HEIDEGGER, 20009, p. 47).

O artigo propde como tema a construc¢do da pergunta pela esséncia da técnica
moderna, dispondo da doutrina das quatro causas do filésofo Aristoteles como fio
condutor para a edificagdo de uma relagdo livre com o fendmeno técnico. Heidegger
assevera que, para tanto, é necessdrio superar a determina¢do instrumental e
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antropologica da técnica, que a concebe como uma atividade humana e instrumento
passivel de ser controlado. Comprometido com a proposta de controle, o homem
contempordaneo permanece preso a técnica, sem liberdade, forcado a prestar
apologia ou a nega-la.

A partir da critica a determinagdo corrente, que concebe o fendmeno técnico
como meio para fins, Heidegger reconduz a instrumentalidade da técnica a doutrina
da causalidade aristotélica. Por conseguinte, determina a poiésis (produ¢do) como
responsavel por unir numa coeréncia as quatro causas como modos de deixar viger o
ente. Ndo obstante seja a poiésis esséncia da técnica antiga artesanal e da arte, a
esséncia da técnica moderna se configura como um fendmeno radical e
essencialmente novo.

Apoiada nas ciéncias da natureza, a técnica moderna, regida pela
composi¢do, se caracteriza como uma forma de desvelamento explorador, que
compreende a natureza como fonte de recurso e informacdo. Neste interim, a
técnica se torna uma questdo fundamental para a contemporaneidade, pois, ao
intervir tecnicamente em todos os niveis, 0 homem compreende a si mesmo como
um ente presente na natureza e, com isso, como mais uma fonte de recurso e
informacdo suscetivel a exploracdo técnica, obscurecendo o carater essencial que o
distingue dos demais entes.

Diante deste perigo que ameaga a condigdo existencial humana, reduzindo-a
as relagdes meramente técnicas, Heidegger propde como salvagio a edificacdo de
uma relacdo livre com a técnica, mediante a rememorag¢do do vinculo origindrio
entre composi¢do e poiésis. A salvagdo, portanto, torna-se possivel somente com o
pensar que abre caminho através da recondugdo da instrumentalidade da técnica a
causalidade.

A doutrina de Aristoteles, contudo, ndo se configura apenas como um “ponto
de partida” para a construcdo da questdo da técnica. As quatro causas, como modos
de deixar viger o ente, caracterizam o fator decisivo que permite ao pensamento
conduzir-se a regido origindria que situa o mistério da técnica moderna, implicando,
inclusive, na proposta de salvacdo indicada por Heidegger do perigo inerente ao
fendomeno técnico.

A construcao da questao

Ao introduzir a conferéncia A Questdo da Técnica, Martin Heidegger assevera
que a construcdao da questdo permeara um caminho de pensamento. O pensador,
entdo, aconselha ao leitor se ater ao caminho, evitando se deter as varias sentencas e
titulos particulares (HEIDEGGER, 2012). As diversas proposi¢des e jargdes podem
causar efeitos passionais imediatos que, quando ndo se fiam ao caminho de
pensamento, invariavelmente obstruem a construcdo da questdo. Por conseguinte,
distante do percurso indicado pelo filosofo, o leitor se veria pressionado a escolher
entre prestar apologia ou a demonizar da técnica.

O caminho de pensamento proposto por Heidegger visa a constru¢do da
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pergunta pela esséncia da técnica, com a tarefa de preparar uma relagdo livre com
ela, sem nega-la e tampouco tentar controla-la como se fosse um mero instrumento.
O designio de “dominar com o espirito a técnica” ndo é sequer cogitado por
Heidegger, pois a esséncia da técnica pela qual o filésofo pergunta ndo se confunde
com as aparelhagens técnicas. Em suma, a esséncia da técnica ndo é “nenhum
procedimento, nenhuma invenc¢do, nenhum resultado, produto ou instrumento,
mesmo e sobretudo o de ultima gera¢do, ha de nos mostrar o que é a técnica - a
técnica moderna ou a tecnologia, pois € esta que esta em questdo.” (FOGEL, 2022, p.
164). Ndo obstante, o fato de o homem, na contemporaneidade, se ver na urgéncia
de dominar a técnica indica um dos grandes dilemas de nossa época:

Tudo depende de se manipular a técnica enquanto meio e
instrumento, da maneira devida. Pretende-se, como se costuma
dizer, “manusear com o espirito a técnica”. Pretende-se dominar a
técnica. Este querer dominar torna-se tanto mais urgente quanto
mais a técnica ameaga escapar ao controle do homem.
(HEIDEGGER, 2012, p. 12).

A ameaga de escapar ao controle do homem coloca em perigo sua liberdade e
integridade fisica, além de por em risco a preservacdo do meio ambiente. Partindo
da premissa de que a técnica é meio para fins, a convic¢do tradicional presume que,
para resolver este dilema, basta estipular novos fins — mais sequros e sustentdveis -,
para assegurar o seu controle. Visto isso, o problema, para a concep¢do tradicional
da técnica, ndo estd no “meio” (na técnica), mas, sim, nos fins estipulados pelo
homem. A habitual representacdo da técnica como meio para fins e uma atividade
humana é problematica e, em ultima andlise, revela a deficiéncia conceitual das
tradicionais filosofias da tecnologia. Irene Borges-Duarte, em Arte e Técnica em
Heidegger, demonstra a fragilidade dessa nog¢do a partir do fato de que, ao intervir
tecnicamente em todos os niveis, o homem moderno alcanca o bem-estar social,
racionaliza o seu comportamento e domestica a natureza. Habituado ao bem-estar
social que conseguiu estabelecer artificialmente, para conserva-lo e amplia-lo, o
homem domestica a si mesmo, convergindo tudo o que esta sob seu dominio a esta
finalidade. Neste sentido,

Aquilo que parecia um mero meio (a técnica) transforma-se no
proprio motor do progresso social e, desse modo, impde-se ao
homem como “o que hd de fazer”, como “a maneira como comportar-
se”. (BORGES-DUARTE, 2019, p. 179).

O fato de a técnica ameacar a liberdade humana e a preservagdo do meio
ambiente demonstra que ela ndo é um simples meio, mas um poder que se impde ao
homem e que ele ndo domina. Por isso, a constatacdo simpldria de que a técnica
como meio ndo é um problema, mas, sim, os fins estipulados pelo homem, é
produto da deficiéncia conceitual da concepgdo tradicional que concebe a técnica
como meio para fins e uma atividade humana, ignorando completamente a esséncia
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do fendmeno técnico.

Heidegger assegura que essa concep¢do tradicional se fundamenta na
determinagdo instrumental e antropoldgica da técnica, que parte do pressuposto de
que a técnica é um instrumento e uma atividade do homem, que estabelece os fins
para o uso dos equipamentos técnicos. A determinagdo instrumental e
antropologica da técnica, de acordo com Heidegger, é correta. “Quem ousaria negar
que ela é correta? Ela se rege evidentemente pelo que se tem diante dos olhos
quando se fala em técnica.” (HEIDEGGER, 2012, p. 12).

Em suma, a determinagdo instrumental e antropoldgica se
configura a partir daquilo que se mostra, como instrumento e atividade humana,
mas permanece cega para a esséncia da técnica, que persiste oculta a aplicagdo de
meios para se alcancar fins. Por isso, embora seja correta, ela ndo é verdadeira:

Ora, somente onde se der o desencobrir da esséncia, acontece o
verdadeiro em sua propriedade. Assim, o simplesmente correto
ainda ndo é o verdadeiro. E somente este nos leva a uma atitude
livre com aquilo que, a partir de sua propria esséncia, nos concerne.
(HEIDEGGER, 2012, p. 13).

E necessario, entdo, transcender a exatidio da determinacdo instrumental e
antropologica, para se preparar a relagdo livre a partir da constru¢do da pergunta
pela esséncia da técnica. Para tanto, Heidegger sustenta que devemos nos empenhar
na tarefa de procurar o verdadeiro através e por dentro do correto. E possivel, com
isso, atingir o verdadeiro quando descobrirmos o que é o instrumental em si e a que
pertence o meio e os fins estipulados pelo homem, visto que “onde se persegue fins,
aplicam-se meios; onde reina a instrumentalidade, ai também impera a
causalidade.” (HEIDEGGER, 2012, p. 13).

A reconduciao da determinacdo instrumental e antropoldgica as quatro
causas da doutrina aristotélica

O caminho de pensamento para a constru¢do da pergunta pela esséncia da
técnica atravessa a exatidio da determinacdo corrente, “reconduzindo a
instrumentalidade as quatro causas.” (HEIDEGGER, 2012, p. 13). Essa reconduc¢do da
determinacdo instrumental as quatro causas transforma o problema da causalidade
em uma estacdo indispensavel em meio ao caminho de pensamento proposto por
Heidegger, sem a qual ndo é possivel a edificacdo de uma relag¢do livre com esséncia
da técnica.

Em uma carta a Medard Boss, datada de 28 de outubro de 1953, Heidegger
assevera que, ao preparar o texto para a conferéncia A Questdo da Técnica, foi
necessario mergulhar profundamente na questdao da causalidade, para determinar a
relacdo do homem com a natureza e com a arte:
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Na cabana? escrevi um amplo esbo¢o que me fez mergulhar
profundamente na questdo da causalidade. Mas agora a dificuldade
principal é conservar uma linha simples para uma conferéncia de
duas horas que focalizasse simultaneamente nossa relacio com a
natureza e com a arte, e que, principalmente, ndo seja pesada e
heideggeriana demais! (HEIDEGGER, 2009, p. 289).

O risco de tornar a conferéncia “pesada e heideggeriana demais” se deve a
complexidade relacionada a tematizagdo da técnica moderna e, no que tange a
causalidade, o fato de ela ser obscura em sua esséncia. A procura pelo verdadeiro,
entdo, deve abrir caminho a partir da elucidagdo do fundamento da causalidade e,
por conseguinte, da determinagdo corrente da técnica. Heidegger esclarece,
inicialmente, que a causalidade conforme pensada pela metafisica tradicional é
radicalmente diferente da causalidade no sentido grego. Para a tradi¢do metafisica
que sucede a filosofia grega classica, as quatro causas sdo compreendidas como
operagdo de efeitos. “Efetuar significa, entdo: visar resultados, efeitos”.
(HEIDEGGER, 2007, p. 378). A causalidade conforme compreendida pelos gregos
remete a doutrina aristotélica das quatro causas que, segundo Heidegger, foi
assimilada e difundida pela tradi¢do metafisica como “eficiente”. Giovanni Reale, no
volume II de Histéria da Filosofia Antiga, por exemplo, defende que, dentre as
defini¢bes possiveis4, a metafisica de Aristoteles é “a doutrina das causas primeiras”,
assumindo que a “vontade humana é a causa eficiente das varias a¢des humanas”.
(REALE, 1994, p. 341). Outros manuais sobre a filosofia de Aristoteles, como o Curso
de Filosofia Aristotélica, de Eduardo C. B. Bittar, caracterizam o homem como “o
portador de um saber instrumentalizdvel em causa eficiente para a transformacdo da
matéria.” (BITTAR, 2003, p. 385).

Contudo, ao traduzir a palavra grega “aitia”, causa, com a palavra latina
“casus”, a metafisica que sucedeu a Aristoteles dotou-a de um sentido
completamente diferente do original. Heidegger recorda que a palavra latina casus,
pertencente ao verbo cadere, cair, que permite que algo “caia” ou surja de uma
determinada maneira no resultado. Este processo de producdo ocorre mediante o
que Heidegger designa como pensamento calculador, que assume o homem como
causa eficiente (HEIDEGGER, 2012).

O célculo auferido pelo pensamento neste processo de produg¢do ndo é
necessariamente uma forma de operar com ntimeros. “Em sentido essencial e amplo,
calcular significa contar com alguma coisa, leva-la em consideracdo e observa-la, ter

3 Trata-se da famosa cabana construida em 1922, a margem da aldeia de Todtnauberg, no meio da
Floresta Negra, Alemanha, onde Heidegger escreveu importantes ensaios, na qual passou os seus dias
livres e recebeu amigos até o fim de sua vida (SAFRANSK]I, 2000).

4 Segundo Reale (1997), além de “doutrinas das causas primeiras”, é possivel definir a metafisica
aristotélica como “doutrina do ser enquanto ser”, “ciéncia que indaga a substancia enquanto o ser
fundamental” e “doutrina teleoldgica” que, ao radicalizar a busca pelas causas até as ultimas
consequéncias, encontra Deus.

Diaphontia, e-ISSN 2446-7413, v. 9, n. 1, 2023

6/



A doutrina da causalidade aristotélica como fio condutor para a construgido da questdo da técnica
em Martin Heidegger

expectativas, esperar dela alguma coisa.” (HEIDEGGER, 2012, p. 50). Neste sentido, a
causa eficiente, o homem, dispde dos meios de producdo, estipula os fins e, por
conseguinte, conta com o resultado. O produto do processo de producdo, entdo,
surge como resultado de um processo causal, que assume a causa eficiente como o
fator determinante.

Entretanto, “a doutrina de Aristételes ndo conhece uma causa chamada
eficiente e nem usa uma palavra grega que lhe corresponda.” (HEIDEGGER, 2012, p.
15). O homem, enquanto artifice, ¢ uma das causas determinantes segundo a
doutrina aristotélica, mas de forma alguma como “eficiente” e tampouco configura o
fator decisivo da causalidade. No quinto livro de Metafisica, Aristételes assevera que
as causas primeiras se reduzem a quatro modos: causa formal, causa material, causa
final e principio primeiro de mudan¢a (assimilado pela tradigio como “causa
eficiente”). (ARISTOTELES, 2002). Visto isso, o homem, como principio de
mudancga, junto as demais causas, é uma das causas que permitem ao ente, na
producdo, passar do encobrimento para o desencobrimento.

As quatro causas que concernem a doutrina da causalidade aristotélica sdo
formas de “deixar viger”, que conduzem o desvelamento do ente, a Alétheia:

Onde nos perdemos? Questionamos a técnica e chegamos, agora, a
aAnOsi [Alétheia]. O que a esséncia da técnica tem a ver com o
desencobrimento? Resposta: tudo. Pois é no desencobrimento que
se funda toda a pro-dugdo. Esta recolhe em si, atravessa e rege os
quatro modos de deixar-viger a causalidade. A esfera da causalidade
pertencem meio e fim, pertence a instrumentalidade. Esta vale
como o trago fundamental da técnica. (HEIDEGGER, 2012, p. 17,
acréscimo nosso).

Toda produgdo, neste sentido, incide dos quatro modos de deixar viger, que se
fundam na nog¢do grega de verdade como desvelamento. Marléne Zarader afirma
que os pensadores da Grécia Antiga compreendiam Alétheia, por um lado, como
desvelamento, como a vinda do ente a presenca; e por outro lado, como velamento
ou ocultacdo. A palavra A-létheia é formada por um “a” privativo, que caracteriza o
traco essencial do desvelamento e pressupde o ocultamento originario do qual
procede a verdade. Desvelamento, nesta perspectiva, significa a saida para fora, a
vinda a presenca do ser a partir da ocultagdo (ZARADER, 1997).

O caminho de pensamento proposto por Heidegger, que procura o
verdadeiro por dentro da exatiddo da determinagdo instrumental, portanto, remonta
o conceito de verdade em seu sentido grego originario, como desvelamento. “A
técnica ndo é um simples meio. A técnica é uma forma de desencobrimento.”
(HEIDEGGER, 2012, p. 17). Nao obstante, a técnica antiga e artesanal, como
desempenhada pelos gregos contemporaneos de Aristdteles, correspondia a uma
forma especifica de desencobrimento: o desvelamento poiético, que opera como

«

responder e dever. Logo, as quatro causas, enquanto modos de deixar viger, “sdo
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quatro modos, coerentes entre si, de responder e dever.” (HEIDEGGER, 2012, p. 14).
Ndo se trata, porém, de dever e de responsabilidade no sentido estritamente moral.
Para ilustrar como as quatro causas conduzem o desvelamento do ente, Heidegger
oferece o exemplo da producdo de um calice de prata: o cdlice deve a prata (causa
material) aquilo de que é feito; deve a forma (causa formal) aquilo que a define
previamente; o fim (causa final) responde pelo utensilio, circunscrevendo-o na
esfera da libagdo; e finalmente, o homem responde pelo cdlice, ao recolher,
mediante a reflexdo, numa unidade as trés causa supracitadas.

A produgdo, nesta perspectiva, ndo se restringe a atividade de confeccdo
artesanal do cadlice. Se assim fosse, o homem seria, tal como compreende
equivocadamente a tradicdo metafisica, “causa eficiente”: aquele que estipula uma
meta (causa final) e que, mediante a aplicacio de meios, produz o calice como
resultado de um processo de confec¢do. Producdo, poiésis, é uma forma de
desvelamento, que conduz o ente do encobrimento para o desencobrimento, e o
homem é um dos modos de deixar viger do ente, responsavel por unir mediante a
reflexdo as demais causas (HEIDEGGER, 2012). Com isso, encontramos elementos
suficientes para responder as seguintes indagacoes de Heidegger:

Por que existem precisamente quatro causas? No tocante as quatro
causas, o que significa “causa” em sentido préprio? De onde se
determina o cardter de causa das quatro causas e de modo tdo
uniforme a ponto de se pertencerem uma a outra numa coeréncia?
(HEIDEGGER, 2012, p. 13).

O carater de causa das quatro causas é fundado pela Alétheia como forma de
conduzir o ente do encobrimento para o desencobrimento. Causa, neste sentido, é
uma forma de deixar viger, enquanto um modo de fazer o ente surgir ou aparecer.
Mas uma causa so6 deixa viger o ente, se associada com outra causa numa coeréncia
e uniformidade, que é determinada pelo homem, que as une mediante a reflexdo: o
homem “reflete e recolhe numa unidade os trés modos mencionados de responder e
dever”. (HEIDEGGER, 2012, p. 15).

A conducao do caminho para a salvacao dos perigos derivados da exploracao
técnica

Questionada a instrumentalidade da técnica, a partir da decomposicdo da
doutrina aristotélica das quatro causas, o caminho de pensamento desenhado por
Heidegger revelou o carater de desvelamento da técnica antiga artesanal e alcancou
a sua esséncia, a produgdo (poiésis). Mas embora a produgdo seja a esséncia da
técnica artesanal e da arte, ela ndo corresponde a esséncia da técnica moderna. O
desvelamento que rege a técnica moderna é uma forma de exploragcdo, que
compreende a natureza como fonte de recurso e informa¢do (HEIDEGGER, 2012).

Heidegger denomina a esséncia da técnica como Gestell, composicdo, uma
palavra alema coloquialmente utilizada para designar a “estrutura” de objetos como
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uma estante de livros, um chassi de automoével ou um esqueleto (HEIDEGGER,
2012). Visto isso,

Composigdo, “Gestell”, significa a for¢a de reunido daquele que pode,
ou seja, que desafia o homem a desencobrir o real no modo da
disposi¢do, como disponibilidade. Composi¢do denomina, portanto,
o tipo de desencobrimento que rege a técnica moderna, mas que,
em si mesmo, ndo é nada técnico. (HEIDEGGER, 2012, p. 24).

Como a esséncia da técnica ndo se confunde com aparelhos técnicos, a Gestell
configura a forca ontoldgica de reunido que estrutura e expde na disponibilidade.
Em outras palavras, trata-se de um poder que se impoe ao homem e que ele ndo
domina, provocando-o a agir tecnicamente compreendendo o real como fonte de
recurso e informagdo, o que, nas palavras de Heidegger, equivale a “desencobrir o
real como disponibilidade” (HEIDEGGER, 2012, p. 24).

A novidade inaugurada pela técnica moderna, em compara¢do com a técnica
antiga, se deve ao fato de sua esséncia surgir apoiada na teoria da natureza
desenvolvida pela fisica moderna:

A teoria da natureza, proposta pela fisica moderna, ndo preparou o
caminho para a técnica, mas para a esséncia da técnica moderna.
Pois a forca da exploragio, que retine e concentra o
desencobrimento da dis-posigdo, ja estd regendo a propria fisica,
mesmo sem que apare¢a, como tal, em sua propriedade.
(HEIDEGGER, 2012, p. 25).

A concepgdo tradicional supde que a técnica moderna é uma derivacdo da
ciéncia, caracterizando-se como uma forma de “ciéncia aplicada”, devido ao fato de
ter se desenvolvido no fim do século XVIII na esteira da ciéncia da natureza, que
nasceu no inicio do século XVII. Embora a técnica moderna surja cronologicamente
depois da revolucdo cientifica, sua esséncia ja imperava na teoria da natureza
inicialmente proposta por Galileu Galilei e consumada por Isaac Newton, que
descrevem a natureza como passivel de ser explorada como fonte de recurso e
informacdo. Por isso, somente mediante a perspectiva de que a técnica se configura
como uma forma de Alétheia, desvelamento, é possivel compreender a relagdo
origindria entre técnica e ciéncia e a distincdo entre técnica moderna e técnica
antiga artesanal (FERREIRA JUNIOR, 2012).

Para determinar a distin¢do radical entre técnica moderna e técnica antiga e
artesanal, Heidegger elenca os seguintes exemplos:

(...) Uma regido se desenvolve na exploragdo de fornecer carvio e
minério. O subsolo passa a se desencobrir, como reservatorio de
carvao, o chdo, como jazidas de minério. Era diferente o campo que
o camponés outrora lavrava, quando lavrar ainda significava cuidar
e tratar. O trabalho do camponés ndo provoca e desafia o solo
agricola. (HEIDEGGER, 2012, p. 19).
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O filésofo, com isso, define o contraste entre a figura do minerador, que opera
baseado na técnica moderna, e a figura do camponés, que desempenha seu oficio
assentado na técnica artesanal. Lavrar e cuidar da terra, conforme desempenhados
pelo camponés, é uma forma de desvelamento no sentido da poiésis: conhecer no
ato de produzir. O desvelamento auferido pelo minerador moderno, porém, é
radicalmente diferente: ele provoca a terra a se desencobrir, para extrair os
minérios. O que é o solo para o minerador? Um reservatorio de carvdo e minérios. O
minerador explora a terra; o camponés a cultiva.

Ao provocar a natureza a se desencobrir como fonte de recurso e informacao, o
homem contemporaneo corre um grande perigo. Ndo se trata, entretanto, do risco
eminente de acidentes com mdaquinas perigosas as quais os operadores estdo
expostos ou na destrui¢do da integridade fisica humana consequente dos avangos da
engenharia militar. Trata-se de uma ameaca oriunda da dimensdo ontoldgica a
condic¢do existencial humana: a redu¢do do homem as relagGes meramente técnicas.
Consequentemente, em meio a um profundo esvaziamento de pensamento, o
homem contempordneo enxerga a si mesmo como mais um ente presente na
natureza, passivel de ser explorado como fonte de recurso e informacio (RUDIGER,
2014). Afinal, qual a proposta de salvacdo elaborada por Heidegger em rela¢do a este
perigo que ameaca a condicdo existencial humana? Ora, se o perigo ao qual o
homem estd exposto ndo ameaga a sua integridade fisica e psicoldgica, a salvacdo
ndo consiste em simplesmente distancid-lo das mdquinas e tecnologias que
eventualmente podem ameacd-lo. “Salvar diz: chegar a esséncia, a fim de fazé-la
aparecer em seu proprio brilho.” (HEIDEGGER, 2012, p. 31). Portanto, a salvagdo
consiste na constru¢do da pergunta pela esséncia da técnica para, mediante
consumacgdo de uma relacdo livre com ela, fazé-la aparecer em seu proprio brilho.

No encerramento da conferéncia A Questdo da Técnica, Heidegger apresenta
a hipdtese de que a salvagao dos perigos derivados da exploracgao técnica é possivel
mediante o questionamento de sua esséncia, “num espago que, de um lado, seja
consanguineo da esséncia da técnica e, de outro, lhe seja fundamentalmente
estranho.” (HEIDEGGER, 2012, p. 37). A técnica antiga artesanal e a arte, por serem
essencialmente poiéticas, dispdem o espago que expressa essa ambiguidade.

A relagdo de consanguinidade - de familiaridade - entre arte, técnica
artesanal e técnica moderna provém do fato de que elas sdo modos de desvelamento
do ente e possuem origem comum. Nao obstante, embora consanguinea a poiésis, a
esséncia da técnica moderna, a composicdo, é fundamentalmente estranha as
formas de desvelamento poiético, por se estabelecer como desvelamento explorador.
Com isso, Heidegger sustenta a hipotese de que é possivel atingir a salvacdo do
perigo emitido pela esséncia da técnica moderna mediante a rememoragdo do
vinculo origindrio entre composic¢do e poiésis. Questionando, assim, o vinculo entre
ambas, é possivel revelar o mistério que compde a esséncia da técnica moderna e
transcender a determinagdo instrumental e antropoldgica (WIEDERWILD, 2022).
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A doutrina da causalidade aristotélica como fio condutor para a construgido da questdo da técnica
em Martin Heidegger

Para tanto, é necessdrio percorrer o caminho que passa através e por dentro
da exatidio da determinacdo instrumental e antropologica, reconduzindo a
instrumentalidade as quatro causas da doutrina de Aristételes. Visto isso, o caminho
de pensamento proposto por Heidegger se desdobra a partir da doutrina aristotélica
e se encerra quando chega a poiésis, a estacdo terminal responsavel por unir as
quatro causas numa coeréncia. A tarefa fundamental legada por Heidegger a
contemporaneidade, neste interim, consiste na consumag¢do da rememorac¢do da
relagdo origindria entre composi¢do e poiésis, para conduzir o caminho de
pensamento a estagdo da salvagdo, o abrigo que aguarda obscurecido na mais
remota distancia.

Consideragoes finais

Conforme o caminho de pensamento proposto por Heidegger se desdobra, a
relagdo livre com a esséncia da técnica moderna se estabelece ndo mediante a
negacdo e demonizacdo do fendmeno técnico, mas por meio da compreensdo da
técnica como uma forma de desvelamento. Neste sentido, a relagdo livre com a
técnica se configura a partir da recondu¢do da determinacdo instrumental a
causalidade sintetizada pela doutrina de Aristoteles, procurando o verdadeiro
através e por dentro da exatiddo da determinac¢do instrumental e antropoldgica.

A recondu¢do da determinag¢do instrumental a causalidade nos permitiu
delimitar a poiésis como fundamento das quatro causas e corrigir a interpretacao
equivoca sustentada pela tradigdo metafisica posterior a Aristoteles da doutrina das
quatro causas como “eficiente” e, ademais, tornou exequivel a distin¢do radical entre
técnica moderna e técnica antiga artesanal como modos de desvelamento do ente.

Determinando a técnica como uma forma de desvelamento e as quatro causas
como modos de deixar viger o ente, reconhecemos a radical transformag¢do da forma
como o homem compreende a realidade, antes e depois do imperialismo da esséncia
da técnica moderna. Além disso, identificamos o perigo a qual a humanidade
encontra-se exposta e para o qual a tradi¢do metafisica, até entdo, permanece cega:
ao compreender a técnica como mero instrumento e atividade humana, ignora
completamente a vigéncia de sua esséncia que incide sobre o homem como um
poder que ele ndo domina.

A tematizacdo do vinculo origindrio entre composicdo e poiésis, na terceira
parte de nossa reflexdo, tornou possivel elucidar que a hipdtese de salvagdo dos
perigos derivados da exploragdo técnica foi construida por Heidegger através e por
dentro da determinac¢do instrumental fundamentada pela vigéncia das quatro
causas. Ao se deter a doutrina da causalidade edificada ha mais de dois milénios por
Aristoteles, Heidegger abre caminho para pensar o imperialismo da técnica no
presente, demonstrando que as raizes histéricas deste problema se remetem a
remota aurora do pensamento Ocidental. Com efeito, a construcdo da questdo da
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técnica moderna sé é possivel mediante o didlogo fecundo com os antigos
pensadores gregos.
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Hannah Arendt and the nature of Totalitarianism

RODRIGO MOREIRA DE ALMEIDA!

Resumo: O texto analisa a natureza do totalitarismo segundo H. Arendt. O totalitarismo
representa uma forma inédita de governo. Para definir sua natureza, Arendt parte da
tipologia de Kant e de Montesquieu acerca das formas de governo, que busca definir a
esséncia, o principio de a¢do e a experiéncia comum que as caracterizam. Ela conclui que o
totalitarismo tem o terror como esséncia, visto que esse se torna um instrumento
permanente. A ideologia torna-se o principio de a¢do que aliena os individuos da realidade e
cria um mundo ficticio onde todos deve se adequar ao papel de vitimas ou carrascos. J4 a
experiéncia comum Arendt a vincula a experiéncia de desola¢do e superfluidade das massas
modernas, cujo desamparo significa que ndo tém um lugar reconhecido no mundo das
relagdes sociais.

Palavras-chave: Totalitarismo. Terror. Ideologia.

Abstract: The text analyzes the nature of totalitarianism according to H. Arendt.
Totalitarianism represents an unprecedented form of government. To define its nature,
Arendt starts from the typology of Kant and Montesquieu about the forms of government,
which seeks to define the essence, the principle of action and the common experience that
characterize them. She concludes that totalitarianism has terror as its essence, since it
becomes a permanent instrument. Ideology becomes the principle of action that alienates
individuals from reality and creates a fictional world where everyone must conform to the
role of victim or executioner. The common experience, in turn, Arendt links her to the
experience of desolation and superfluity of the modern masses, whose helplessness means
that they do not have a recognized place in the world of social relations.

Keywords: Totalitarianism. Terror. Ideology.

*k%

O presente artigo visa analisar os principais argumentos, conceitos e tipologias
que a pensadora alemd Hannah Arendt lanca mdo para indagar a natureza dos
regimes totalitarios que emergiram na Europa do século XX. Tais regimes sdo
rigidamente delimitados pela autora no tempo e no espago: trata-se do Comunismo
Soviético por volta de 1930 e da Alemanha Nazista apos 1938 (Cf. ARENDT, 2008, p.
367). De acordo com ela, como buscaremos evidenciar, o totalitarismo representa
uma forma inédita de dominagdo fundada em dois pilares, a saber, o Terror e a
Ideologia.

A exposicdo serd dividida em trés momentos. No primeiro, nos ocuparemos
com a tese arendtiana de que o totalitarismo representa uma forma completamente
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nova de governo, ndo podendo ser confundida e equiparada com os demais tipos
tradicionais de dominac¢do tais como tiranias, ditaduras e despotismos, ndo obstante
algumas semelhancas. Indicaremos que autora recorre, sobretudo, a tipologia de
Kant e Montesquieu acerca das defini¢bes das formas de governo para tentar
apreender as especificidades dos governos totalitarios e sua natureza.

Na segunda secdo do artigo, analisaremos a nog¢do de terror total que Arendt
cunha afim de definir a esséncia desses regimes. Segundo ela, o totalitarismo coloca
um desafio a tradicional dicotomia entre regimes legais (como os republicanos) e
ilegais (como as tiranias), ndo se adequando rigorosamente a nenhum deles. O
totalitarismo ndo é um regime legal, porquanto ndo se preocupa em estabelecer uma
nova constituicdo ou um codigo positivo de direitos. Por outro lado, ndo pode ser
considerado totalmente ilegal ou arbitrdrio, pois seus lideres afirmam observar
rigida e fielmente as chamadas leis da histéria ou da natureza que devem ser
aplicadas de forma constante e impiedosa diretamente na humanidade por meio do
terror total que as converte em realidade. Assim, se a legalidade é a esséncia do
governo constitucional, como a arbitrariedade e a ilegalidade definem o governo
tirdnico, o terror torna-se a propria esséncia do governo totalitario.

Na ultima secdo do texto, discorreremos sobre o conceito e o papel da
ideologia nesses regimes. Esta é definida por Arendt como sendo exatamente a
[6gica de um ideia que visa explicar e revelar todos os meandros do processo
historico e dota-los de uma coeréncia inexistente na realidade mesma dos eventos.
Conforme nossa filosofa, a ideologia serve como o principio de agdo que, através da
sua légica implacavel, coage internamente as mentes das massas desamparadas a se
adequarem ao movimento das leis da natureza e da historia assim como o terror
constrange a liberdade e a a¢do dos individuos externamente. Na segunda parte
dessa se¢cdo, mostraremos como Arendt associa essa disposicdo das massas ao
pensamento ideoldgico com o fenémeno da desolagdo e do desamparo que,
diferentemente da soliddo, significa ndo ter um lugar reconhecido no mundo
comum das rela¢ées humanas e sociais e sentir-se supérfluo.

A novidade totalitaria

Hannah Arendt pensa o fendmeno totalitario do século XX sob o signo da
novidade radical. Qualquer tentativa de assimild-lo as formas tradicionais de
opressdo ou deixar-se levar pelas 6bvias semelhancas e aproximacGes com aspectos
exteriores que compartilha com as ditaduras, despotismos e tiranias, nos faria
desviar e desperceber aquilo que a autora chamou de “terrificante originalidade do
totalitarismo” (SOUKI, 2006, p. 43). Evitando as teses historicas que seguem uma
imagem continuista, a autora insiste que € necessario criar conceitos novos, novas
categorias de pensamento se quisermos compreender a novidade totalitaria e sua
natureza especifica.
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Para a autora, os crimes cometidos e o mal radical perpetrado por estes
regimes ndo podiam ser julgados por padrdes morais tradicionais e pelas regras do
bom senso ou ser punidos dentro do quadro de referéncia legal de nossa civilizac¢do.
Tampouco o impeto desses movimentos é explicado por motivos de interesse
pessoal, de classe ou ainda pela simples exacerbagido do poder do Estado. Os campos
de concentragdo, por exemplo, a instituicdo central destes regimes, ndo foram
estabelecidos tendo-se em vista a maior produtividade ou quaisquer objetivos
utilitarios, eram até mesmo contraproducentes no contexto de uma guerra
extremamente dispendiosa (Cf. SOUKI, 2006, p. 55). Sempre que chegou ao poder,

observa Arendt:

[...] o totalitarismo criou institui¢des politicas inteiramente novas e
destruiu todas as tradi¢des sociais, legais e politicas do pais.
Transformou as classes em massas, substituiu o sistema partidario
ndo por ditaduras unipartiddrias, mas por um movimento de massa,
transferiu o centro do poder do Exército para a policia secreta e
estabeleceu uma politica exterior que visava abertamente ao
dominio mundial (1989, p. 512).

Os movimentos totalitarios, prossegue a autora, sdo organiza¢des macicas de
individuos atomizados e isolados, distinguem-se dos outros partidos e movimentos
pela exigéncia de lealdade total, irrestrita e incondicional de cada membro
individual e cujo terror e uso da técnica de dominagdo total atinge todas as esferas
da vida (privada e publica). Nao se limita, como nas ditaduras e tiranias tradicionais,
a destruir as capacidades politicas do homem, pois ndo admite nenhuma
espontaneidade e liberdade, seja de acdo ou mesmo de pensamento ou quaisquer
atividades gratuitas. A combinacdo especifica entre ideologia e terror cria uma forga
de penetracdo e um grau de mobilizagdo da sociedade qualitativamente nova em
relacdo a qualquer regime autoritdrio ou despdtico do passado, visto que suas
técnicas permitem penetrar e politizar todas as células do tecido social visando a
transforma¢do mesma da natureza humana.

N&o obstante este ineditismo, nosso argumento é o de que para compreender
o fendmeno totalitario, Arendt ird recorrer a tipologia de Kant e de Montesquieu
para tentar definir a natureza e a estrutura dessa nova forma de governo. Kant, em
Paz perpétua, teria definido a estrutura dos governos a partir de uma simples
distingdo entre formas de governo (legais e legitimas) e formas de dominagdo
(portanto, ilegais e ilegitimas). As primeiras teriam como esséncia, sua legalidade e
constitucionalidade como nas Republicas, ja as segundas, encontram sua esséncia na
arbitrariedade e ilegalidade, como no governo Despdtico (Cf. ARENDT, 2008, p.
349). Montesquieu, por sua vez, inova ao investigar a natureza do governo. Além de
perguntar por sua esséncia, isto é, o que o faz ser o que é, acrescenta uma outra
pergunta absolutamente original: o que faz um governo agir como age? Ele teria
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descoberto, segundo Arendt, que para além da estrutura particular, cada governo
possui também um principio de agdo que o pée em movimento (Ibidem, p. 350).

Tais principios motores e norteadores regem e inspiram ndo apenas as agoes
do governo, mas também as dos governados: “sdo os critérios mesmo de conducao e
avaliagio de toda a vida publica” (ARENDT, 2008, p. 350). Assim, define
Montesquieu, em uma Republica o principio da a¢do é a virtude; na Monarquia a
honra e em uma tirania o medo. Arendt infere, ainda, dos escritos do filosofo
francés, uma terceira tipologia. Trata-se do que ela chamou de “terreno comum” ou
“experiéncia fundamental” (Ibidem, p. 354) que é fundamento, base e origem de
onde brotam a estrutura e os principios de a¢do desses regimes e que estdo
intimamente relacionadas com algum dos elementos da condi¢do humana.

Em uma Monarquia, por exemplo, o terreno comum a sua estrutura legal e ao
principio da honra, seria o amor a distin¢do, trata-se da experiéncia de que os
homens se distinguem, isto é, se diferenciam entre si pelo nascimento. Ja em uma
Republica, a experiéncia que fundamenta sua constituicio e a virtude como
principio orientador, é o amor a igualdade e corresponde ao fato de que a natureza
conferiu a cada um, por nascimento, o mesmo montante de poder e valor. Ja nas
tiranias, marcada pela ilegalidade e arbitrariedade, que tém o medo por principio, a
experiéncia fundamental compartilhada seria o isolamento e a impoténcia (Cf.
ARENDT, 2008, p. 355).

A questdo a saber, portanto, ¢ em que medida essa tipologia ajuda Arendt a
determinar ou, ao menos, a se aproximar da originalidade e natureza dos regimes
totalitarios enquanto uma nova forma de governo. Em outras palavras, qual seria a
esséncia propria desses governos, qual o principio de acdo que o rege e em que
experiéncia humana basica fundamental estaria assentado?

A legalidade totalitaria e o terror como esséncia do totalitarismo

Sobre a esséncia do governo totalitario, Arendt afirma que esse ndo se
enquadra na distin¢do tradicional kantiana que coloca de um lado regimes tiranicos
e despdticos, que sdo ilegais e arbitrarios e, de outro, os governos republicanos
constitucionais, baseados na lei e no estado de direito. Como ela observou, “em vez
de dizer que o governo totalitario ndo tem precedentes, poderiamos dizer que ele
destruiu a prépria alternativa sobre a qual se baseiam, na filosofia politica, todas as
defini¢des da esséncia dos governos” (ARENDT, 1989, p. 513). Deveras, o dominio
totalitario sempre desafiou as leis positivas, os cddigos legais e programas definidos.
A personifica¢do da lei na chamada vontade do Fiirer, sempre mutavel e infalivel, era
uma de suas marcas. Prova disso é o fato de que nunca observaram as leis que eles
proprios estabeleceram (como no caso da Constitui¢do Soviética de 1936) ou ndo se
deram ao trabalho de abolir (como no caso da Constituicio de Weimar) (Ibidem, p.

514).
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Isso ndo quer dizer, porém, que os regimes totalitarios sejam completamente
arbitrarios e ilegais, uma vez que ndo operam sem a firme orienta¢do de uma lei,
pois que afirmam obedecer rigorosa e inequivocamente certas Leis da Natureza ou
da Histéria que, tais como o Direito Natural ou o Direito Divino, sempre
acreditdvamos constituir a fonte transcendente de autoridade da qual as leis e
codigos positivos recebem a sua legitimidade e estabilidade final. Dessa forma,
longe de ser ilegal, o totalitarismo afirma recorrer diretamente as fontes da justica
pretendendo, assim, perniciosamente, alegar “uma forma superior de legitimidade e
de legalidade que pode dispensar legalidades menores” (ARENDT, 2008, p. 359).

Além disso, longe de exercer o seu poder arbitrariamente ou no interesse de
um s6 homem, o governo totalitdrio estd constantemente disposto a sacrificar os
interesses vitais e imediatos a execu¢do do que supoe ser a lei da Histdria ou a lei da
Natureza. Conforme a autora, “a legalidade totalitaria pretende haver encontrado
um meio de estabelecer o reino da justica na terra — algo que a legalidade da lei
positiva certamente nunca pdde conseguir, [...] e, portanto, se resume a impedir a
injustica” (ARENDT, 1989, p. 514). Desse modo, pretende-se executar e aplicar as leis
da Natureza ou da Histdria diretamente a humanidade, sem a mediacdo das leis
positivas e sem atender a conduta dos homens em particular com seus desejos e
opini6es, visando um produto final: a raca superior ariana ou a sociedade sem
classes comunista. E essa expectativa que estd por tras da pretensio de dominio
mundial de todos os governos totalitarios (ARENDT, 2008, p. 359).

O que esta em jogo aqui, observa a filosofa, é que o proprio conceito
tradicional de lei é desvirtuado pelo totalitarismo. A lei sempre teve um carater de
estabiliza¢do, de oferecer os limites, fronteiras e canais de comunica¢do que criam o
espaco da liberdade onde a acdo humana e a vida politica tornam-se possiveis. Tal
estabilidade é derivada das fontes de autoridade que eram tidas como imutaveis,
permanentes e eternas, enquanto as a¢des dos homens sdo sempre cambiantes e
instaveis. Além disso, sublinha a pensadora, “a grandeza, mas também a
perplexidade, das leis nas sociedades livres é que a lei apenas define os limites da
vida pessoal, mas ndo pode tocar no que se passa dentro deles” (ARENDT, 1989, p.
519). A lei diz o que ndo se pode fazer, mas nunca o que se deve fazer.

Com o totalitarismo, assinala Arendt (2008, p. 359), 0 proprio conceito de lei
mudou de significado: “todas as leis se tornam leis de movimento”. Em outras
palavras, as leis deixam de designar o arcabougo de estabilidade no qual as agdes
humanas poderiam ocorrer, e passam a ser a propria expressio do movimento da
Natureza ou da Historia. Na base da crenga nazista nas leis raciais, aponta a autora,
esta a ideia darwiniana do homem como um resultado do desenvolvimento natural
em direcdo a raca mais apta. Na base da crenca bolchevique do materialismo
dialético e da luta de classes estd a no¢dao marxista dos homens como produto de um
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gigantesco processo historico em marcha para o fim dos tempos e para a sociedade
sem classes (Ibidem, p. 360).

E nesse ponto que Arendt forja o conceito de terror total e atribui ao mesmo o
carater de esséncia dos regimes totalitarios. Isso porque o terror total é a encarnagao
do movimento da historia ou da natureza, cabendo a ele traduzir e efetivar as leis
que exigem o sacrificio constante bem como a eliminagdo das classes ou racas hostis
e parasitarias.

Assim como as leis positivas no governo constitucional sdo
necessdrias para traduzir e concretiza o imutavel ius naturale, da
mesma forma o terror é necessdrio para concretizar e traduzir em
realidade viva as leis de movimento da Histéria ou da Natureza”
(AREDNT, 2008, p. 360).

O terror visa eliminar os individuos que atravancam o movimento para o bem
da espécie, a parte em nome do todo. Enquanto as leis positivas sdo designadas a
estabelecer as fronteiras e os limites estdticos criando um espaco onde os cidadaos
se movam no seu interior, a lei totalitaria, inversamente, por meio do terror total,
recorre a todos os meios e recursos técnicos-burocrdticos para tornar os homens
estaticos, no fito de impedir qualquer ato imprevisto, livre ou espontdneo que possa
retardar o livre curso do movimento inexordvel histérico ou natural. Portanto,
escreve Arendt, “se a lei [e a legalidade] é a esséncia do governo constitucional ou
republicano, o terror € a esséncia do governo totalitario” (ARENDT, 2008, p. 361).

Diante do exposto fica clara a distingdo, ndo apenas em grau mas também
qualitativa, do totalitarismo diante das tiranias e ditaduras tradicionais, ndo
obstante suas semelhancas técnicas e superficiais, sobretudo, em sua fase inicial de
consolidacdo do poder. Certamente tais regimes autocraticos e despoticos se
utilizam de forma intensa e constante de instrumentos de violéncia, do terror
policial, da espionagem e demais técnicas de vigilancia e puni¢do para estabelecer
uma perseguicdo implacavel aqueles que sdo considerados culpados por se opor
abertamente ao regime e as suas normas, e que, por isso, devem ser eliminados
impiedosamente.

Também ali encontramos uma enorme concentra¢do e centralizacdo do poder
que é exercido fora da constitui¢do, visando a exclusdo de opinides e manifestacoes
divergentes. Para tanto, o governo tiranico derruba as fronteiras das leis e o espago
publico feito pelos homens, o que significa privar os homens de seus direitos
politico-civis, de sua personalidade juridica e de suas liberdades fundamentais bem
como elimina o espago vital para exercé-las. No entanto, sublinha Arendt, embora a
tirania elimine os direitos politicos e civis dos homens, tornando-os impotentes e
isolando-os uns dos outros, ainda deixa atras de si uma espécie de “deserto” que, “se
ja ndo é o espaco genuino da liberdade”, permite ainda “certos movimentos
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medrosos e cheios de suspeita dos seus habitantes”, sobretudo, nas esferas privada e
social de suas vidas (ARENDT, 1989, p. 518).

O terror totalitario, Arendt enfatiza, vai muito além disso. Deixa de ser um
simples meio para suprimir a oposicdo e so se torna total quando independe de toda
contestacdo declarada. “Reina supremo quando ninguém mais lhe barra o caminho”
(ARENDT, 1989, p. 577). Conforme Bobbio (1998, p. 1249), o terror total arregimenta
as massas de individuos isolados “forcando-os a adesdo e sustentagdo entusidstica do
regime a um ponto maximo de penetragdo e mobilizagdo politica da sociedade,
tornando-se, por isso, um instrumento permanente de Governo”. Nesse contexto,
“culpa e inocéncia viram conceitos vazios” (ARENDT, 1989, p. 517), posto que
culpado ndo é quem age livremente, opina ou conspira contra o regime, mas
qualquer um que fica no caminho, interfere na lei do movimento retardando o
processo historico ou natural inexoravel, simplesmente porque pertence a uma racga
inferior ou a classes decadentes. Isto é o que Arendt chamou de “inimigo objetivo”,
os judeus, no caso do nazismo e a classe burguesa-proprietaria, no caso do
stalinismo (Idem, p. 517). Além disso, o governo totalitario ndo se contenta, como as
tiranias e ditaduras, em apenas abolir os direitos e liberdades essenciais dos
individuos e seus canais de comunicacdo, ele “destroi também o deserto sem cercas
e sem lei, deserto da atomizagdo, da suspeita e do medo que a tirania deixa atras de
si” (Idem, p. 518).

O terror totalitario possui um grau de penetracdo social e de intensidade
infinitamente mais elevado que as formas tradicionais de despotismo, visto que é
perpetrado em todas as esferas da vida e infindavelmente (Cf. BOBBIO, 1998, p.
1249). Tende a destruir os proprios grupos e institui¢des que formam o tecido das
relagdes privadas e sociais do homem, visando a politizagdo das dreas mais remotas
(esporte, atividades livres, de lazer etc.), através da policia secreta, cuja técnica
operacional transforma toda a sociedade num sistema de espionagem onipresente e
onde todos se sentem sob constante vigilancia. “Nenhum grupo, [associagdo] ou
instituicio do pais fica ileso” (ARENDT, 2008, p. 366). Arendt d4 o exemplo de
Himmler que frisou para as SS que ndo havia nenhuma tarefa que um verdadeiro
nazista pudesse executar sem um motivo maior, nem mesmo o xadrez. Um alemao
so0 era um cidadao privado quando estava dormindo, se dizia. O terror total visa a
eliminacdo total da espontaneidade nela mesma e consegue suprimir toda a a¢do e
iniciativa.

Com isso, o totalitarismo pretende extinguir a distin¢do entre a vida privada e
a vida publica dos individuos (entre estado e sociedade), eliminada pela pretensdo a
dominacgdo total do homem. O terror total atinge profundamente camadas inteiras,
grupos profissionais ou grupos étnicos, e os atinge de modo continuo e capilar:
todos se sentem sob o constante controle da policia e ninguém pode dizer-se livre
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do terror totalitario. Sua finalidade justifica-se em um movimento continuo cuja
finalidade é a destrui¢do ou instrumentaliza¢do de qualquer instituicdo e do proprio
ordenamento juridico. Esta espécie de terror é um instrumento essencial do
dominio totalitario. Nas palavras da autora:

O terror substitui as fronteiras e canais de comunicacdo entre os
individuos por um anel de ferro que prende todos juntos com tanta
forca que parece fundi-los entre si, como se a sua pluralidade se
dissolvesse em Um-S6-Homem de dimensdes gigantescas
[homogeneizac¢do]. O terror, servo obediente da Natureza ou da
Historia e executor onipresente de sua predestinagio em
movimento, forja essa unidade de todos os homens ao abolir as
cercas da lei que prové o espago de liberdade para cada individuo
(ARENDT, 2008, p. 361-362).

Como observou Nadia Souki (2006, p. 55), os campos de concentragdo sio
paradigmaticos para ilustrar tudo isso. Eles sdo a instituicdo central destes regimes
porque representam os laboratérios do totalitarismo. Neles, a dominagdo totalitaria
encontra sua realiza¢do acabada, onde o objetivo ndo é o de transformar o mundo
ou eliminar inimigos declarados, mas de modificar a prépria natureza humana. Ndo
visa a produtividade ou qualquer objetivo utilitario e econdmico. Servem a horrivel
experiéncia que consiste em eliminar, em condi¢Ges cientificamente controladas, a
propria espontaneidade enquanto expressio do comportamento humano e sua
personalidade moral.

A ideologia como principio de acao do totalitarismo

Definida a esséncia dos governos totalitdrios, Arendt parte para a segunda
questdo a respeito da natureza destes regimes, qual seja, a do principio de agdo que
os move. Assim como a legalidade no governo constitucional ndo é suficiente para
inspirar as ac¢des dos homens, também o terror no governo totalitdrio ndo é
suficiente para inspirar e guiar o comportamento e a conduta humana dos cidadéos
e gerar aquele grau de unidade, homogeneidade e mobilizagio que a dominagao
total demanda. Poderiamos pensar que, assim como nas tiranias, o medo serve de
principio de acdo também ao totalitarismo. Arendt, porém, logo descarta essa
possibilidade. Isso porque o medo deixa de ter sentido e ndo pode aconselhar a
conduta dos cidaddos quando a escolha das vitimas ndo guarda nenhuma relacao
com as agdes, desejos ou opinides dos individuos (Cf. ARENDT, 2008, p. 367). Com
vimos, o terror total escolhe suas vitimas independentemente de a¢des individuais,
unicamente segundo a necessidade objetiva do processo natural ou historico, cujo
perigo nenhuma escolha prudencial pode dirimir ou evitar.

Em rigor, o que o totalitarismo necessita, portanto, nio é bem um principio
norteador de a¢do (como a virtude, honra ou medo), j4 que que descarta por
completo e visa eliminar a agdo humana livre e espontdnea bem como substituir o
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proprio desejo de agir por uma ansia e necessidade de penetrar as leis do
movimento segundo as quais funcionam o terror. Nesse contexto, os seres humanos
s6 podem ser executores ou vitimas da lei da natureza ou da histéria. Logo, o que o
totalitarismo de fato necessita para guiar a conduta dos seus suditos “é um preparo
para que cada um se ajuste igualmente bem ao papel de carrasco e ao papel de
vitima” (ARENDT, 1989, p. 520). Essa preparac¢do bilateral, que substitui o principio
de agdo, é feita por uma Ideologia oficial.

Ideologias, na definicdo arendtiana, sdo sistemas de explicagio de mundo na
medida em que alegam ter descoberto uma forma de explicar todo o processo
histérico - suas causas, mistérios, acontecimentos e sua dire¢do futura - a partir de
uma unica ideia, tomada como premissa axiomatica, da qual todo o resto é deduzido
sem maiores relacdes com a experiéncia concreta e suas contingéncias. De forma
sintética, ideologia é literalmente “a l4gica de uma ideia” (ARENDT, 1989, p. 521). A
ideologia trata o curso dos acontecimentos como se seguissem a mesma “lei”
adotada na exposicdo logica da sua “ideia” que, aplicada no processo histérico,
pretende conhecer os segredos do passado, as complexidades do presente e as
incertezas do futuro. Assim, o racismo e o comunismo sdo tomados como “chaves da
histéria” (Idem, p. 522) e tais regimes derivam as diretrizes de a¢do dessas
Ideologias, cuja legitimidade é garantida pela conformidade com a lei da evolucao
historica ou natural.

A grande vantagem e atragdo dessa explicacdo ldgico-ideolologica, comenta
Arendt, é que o movimento de deducdo pode se emancipar das contradigdes e
imprevisibilidades factuais, explicando-os todos como estagios de um s6 movimento
coerente e idéntico. Desse modo, se podia criar toda uma linha de pensamento e
for¢a-la sobre a mente, uma vez que pressupde que uma ideia é suficiente para
explicar tudo no desenvolvimento da premissa, que nenhuma experiéncia ou
acontecimento pode abalar ou refutar, posto que serdao absorvidos no processo de
deducdo e coeréncia logica. Essa ldégica persuasiva como guia da acdo e de
justificagdo impregna toda a estrutura dos movimentos e governos totalitarios (Cf.
Arendt, 1989, p. 522).

A doutrinac¢do ideologica e a propaganda totalitaria, destaca a autora, tem um
papel fundamental para mobilizar as massas na medida em que visa alienar e
libertar os individuos de toda experiéncia factual da qual pudessem aprender algo
novo. Cabe aos movimentos propaga-la sem cessar por todo o tecido social, cujas
organizac¢des funcionais realizam a sincroniza¢do ideoldgica de todos os tipos de
grupos e de instituicdes sociais e a politizacdo das dreas mais remotas (esporte,
lazer, arte, educacio etc.). E nesse esteio que o nazismo e o stalinismo atingem um
grau de mobilizagdo das massas qualitativamente novo em relacdo a qualquer
regime autoritario ou despotico anterior, minando-lhes a lealdade e os critérios de
comportamento para os subordinar aos principios e aos imperativos ideoldgicos.
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Uma vez que tenha estabelecido a sua premissa, o seu ponto de partida, a
experiéncia ja ndo interfere com o pensamento ideoldgico. Para essa emancipagdo
da realidade, o pensamento ideoldgico oferece uma suposta “realidade mais
verdadeira” que se esconde por tras de todas as coisas perceptiveis, que as domina a
partir desse esconderijo e exige um “sexto sentido” para que possamos percebé-la
(ARENDT, 1989, p. 523). Tudo o que acontece ¢ disposto e organizado logicamente
sobre a ideia de conspiragdo, de tramas secretas onipresentes, e se procura sempre
atribuir segundas inteng¢des por de tras de cada ato politico publico, dai a énfase na
perseguicdo e vigilancia constante. Esse sexto sentido é ensinado, sobretudo, nas
institui¢des educacionais e na midia de massa que os regimes totalitarios detém o
monopolio. A ideologia totalitaria, segundo Bobbio (1998, p. 1258) oferece uma
explicacdo indiscutivel do curso histdrico, uma critica radical da situa¢do existente e
uma orientacdo ainda mais radical para a sua transformagdo total.

Ndo basta, no entanto, ficar apenas no plano da doutrinagao, o terror e todo
aparato técnico é necessdrio para tornar e manter o mundo coerente a ferro e fogo,
para dominar os seres humanos até que percam sua espontaneidade. E o terror que
efetiva a transformag¢do imediata do conteudo ideoldgico em realidade viva no
mundo e o submete as suas dedu¢des por meio dos instrumentos da organizagdo
totalitaria, cujo exemplo mais drastico sdo os campos de concentragdo e exterminio
onde se prova que tudo é possivel. Ao mesmo tempo a ideologia oficial justifica e da
as diretrizes de acdo para o terror, sdo dois lados da mesma moeda.

A forca coercitiva dessa logica da ideologia, segundo Arendt, emana do nosso
pavor a contradicdo bem como da contingéncia e imprevisibilidade do mundo
factual e dissonante. A “tirania da légica”, alienando os individuos da realidade, visa
tolher e substituir a liberdade inerente ao pensamento e sua criticidade, isto é, a
liberdade humana de mudar de opinido, que constitui um grande risco e enorme
entrave a dominac¢do total. Com efeito, o totalitarismo substitui o principio de acdao
e mobiliza as massas por meio da compulsdo do pensamento ideolégico que impele
as pessoas para frente e as engolfa em um processo sem fim. “Através dessa
submissdo, o individuo renuncia a sua liberdade interior, tal como renuncia a
liberdade de movimento quando se curva a uma tirania externa” (ARENDT, 1989, p.
525). Tal como o terror é necessario para que o nascimento de cada novo ser
humano, com suas ag¢oes livres e espontaneas, ndo dé origem a um novo comego que
imponha ao mundo a sua voz, também a for¢a autocoerciva da logica é mobilizada
para que ninguém jamais comece a pensar — “e o pensamento, como a mais livre e a
mais pura das atividades humanas, é exatamente o oposto do processo compulsorio
de dedugdo” (Idem, p. 526). O governo totalitario so se sente seguro na medida em
que:

[...] pode mobilizar a propria for¢a de vontade do homem para que
ele se enquadre no mundo artificial e ideologicamente determinado,

Diaphontia, e-ISSN 2446-7413, v. 9, n. 1, 2023

33



Hannah Arendt e a natureza do Totalitarismo

afim de forgd-lo a mergulhar naquele gigantesco movimento da
Historia ou da Natureza, que supostamente usa a humanidade
como material, e que busca transformar a propria natureza humana
(ARENDT, 1989, p. 526).

Uma vez definido o terror como esséncia e a ideologia como principio de agdo,
resta saber qual a experiéncia humana comum estd na base e no solo de onde
brotaram os regimes totalitarios, para assim compreendermos a verdadeira natureza
desses regimes. Conforme Arendt, o totalitarismo esta baseado na desolagdo das
massas, isto é, na experiéncia de absoluto ndo pertencimento ao mundo, de
desarraigamento e superfluidade, que é uma das mais radicais e desesperadas
experiéncias que o homem pode ter. A desolagio difere, essencialmente, do
isolamento e da soliddo que sdo, por assim dizer, pré-totalitarios. O isolamento
como vimos, resulta da impoténcia, ou seja, da incapacidade de agir da esfera
publica e ocorre quando os contatos politicos e as redes de comunicagdo entre os
homens sdo tolhidas pela violéncia ditatorial ou tirdnica. Porém nem todos os
contatos entre os homens sdo interrompidos. Toda a esfera da vida privada,
juntamente com a capacidade de sentir, de inventar e de pensar, permanece intacta.
“Sabemos que o cinturdo de ferro do terror total elimina o espa¢o para essa vida
privada, e que a autocoercdo da logica totalitaria destroéi a capacidade humana de
sentir e pensar tdo seguramente como destrdi a capacidade de agir”, e é isto que
significa estar desolado (ARENDT, 1989, p. 527).

Também a desolacdo ndo é soliddo. Posso estar sozinho e isolado, isto é sem
contato com outros e sem a capacidade de agir, e, ainda assim, ndo estar desolado,
isto é, numa situacdo em que, como pessoa, me sinto completamente abandonado
por toda companhia humana. Quando estou sd, posso estar na companhia de mim
mesmo e representar o mundo e os outros em sua pluralidade no pensamento, no
didlogo do dois-em-um de que fala Arendt (1989, p. 528). Tal retirada, momentanea
e voluntaria do mundo, é necessdria e até mesmo produtiva, como fica evidente na
vida contemplativa do filésofo, do artista etc. O homem, porém, precisa da
companhia dos outros para superar a natureza dual da soliddo e se reconstituir
como individuo. E a presenca dos outros, em sua pluralidade, que nos confirma a
realidade, nosso senso comum e nossa experiéncia de mundo, de modo a ndo ser
abandonado por sua propria companhia. O que torna a soliddo tdo insuportavel,
segundo Arendt, é a perda do proprio eu, que pode realizar-se quando esta a sds.
Nessa situacdo:

O homem perde a confianga em si mesmo como parceiro dos
proprios pensamentos, e perde aquela confianca elementar no
mundo que ¢ necessaria para que se possam ter quaisquer
experiéncias. O eu e o mundo, a capacidade de pensar e de sentir,
perdem-se ao mesmo tempo (ARENDT, 1989, p. 529).
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Conclusao

Conforme Arendt, a desolacdo enquanto solo fértil para o terror e ideologia
totalitarios, tem intima ligacdo com o desarraigamento e a superfluidade que
atormentavam as massas modernas desde o comec¢o da Revolugdo Industrial e se
tornaram cruciais com o surgimento do imperialismo no fim do século passado e o
subsequente colapso das institui¢des politicas e tradi¢des sociais do nosso tempo. A
sociedade de massa se consolida, sobretudo, com o processo de atomizagdo social
consecutiva a Primeira Guerra Mundial, ao desemprego e a inflacdo, os quais
esmagaram todas as distingdes de classe, aplainando, assim, o caminho do
totalitarismo (Cf. ARENDT, 1989, p. 528). Vale dizer que o totalitarismo tanto brota
quanto se aproveita dessa atmosfera da desolacdo das massas ao mesmo tempo em
que a intensifica artificialmente por meio do terror e da ideologia, tornando-a
produtiva a seus propositos. “Ndo ter raizes significa ndo ter no mundo um lugar
reconhecido e garantido pelos outros; ser supérfluo significa ndo pertencer ao
mundo de forma alguma” (Ibidem, p. 528).

Na definicdo da autora, as massas sdo caracterizadas pelo seu enorme
contingente, pela apatia, atomizagdo, extremo individualismo e despolitizagdo.
Nenhum interesse comum, seja econdmico, politico ou social as agrega em um
mundo comum. S3o pessoas que nunca se interessaram por questées publicas,
nunca participaram da politica ou se associaram a um partido. Convivem sem ter
nada que os inter-relaciona. “A principal caracteristica do homem massa ndo ¢é a
brutalidade nem a rudez, mas seu isolamento e a sua falta de rela¢des sociais
normais” (ARENDT, 1989, p. 367). Segundo Arendt, esse estranhamento fisico e
politico e o desenraizamento espiritual e social, que ocorre sempre que os contatos
humanos sdo cortados, vem aumentando diante das catastrofes de nosso tempo e se
tornou a enfermidade de nossa época, a qual s6 pode conduzir ao desespero e ao
desamparo humanos.

Para a pensadora alemg3, é precisamente esse desespero das massas atomizadas
desintegradas de um mundo comum e desprovidas de lagos sociais normais que as
predispoe a ideologia totalitdria, na medida em que buscam encontrar alguma
coeréncia e seguranca no mundo ficticio e logicamente justificado, oferecido pelo
totalitarismo. Essa fuga da realidade para o pensamento ideoldgico (onde todos tém
um lugar determinado pelo movimento e pelo partido) parece ser o ultimo reftigio
num mundo onde ninguém mais merece confianca e onde ndo se pode contar com
coisa alguma e nem consigo mesmo. E justamente nessa situacio de completo
isolamento que a logicidade da ideologia se torna apelativa e o terror devastador,
visto que sem nenhum contato com seus semelhantes ou possibilidade real de
experiéncia, o individuo ndo tem mais nada a que possa recorrer a ndo ser as mais
abstratas regras do raciocinio. A unica capacidade do espirito humano que ndo
precisa do eu nem dos outros e que independe da experiéncia, aponta a autora, é
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precisamente a capacidade do raciocinio logico, cuja premissa é aquilo que é
evidente por si mesma. E a tinica verdade segura em que os seres humanos podem
apoiar-se quando perdem a garantia mutua, que é o senso comum, de que
necessitam para sentir, viver e encontrar o seu caminho num mundo comum.
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Religion in democratic society according to John Rawls

JOSE TARCIZIO HENTZ!

Resumo: O artigo apresenta a proposta de John Rawls para o problema da compatibilidade
da religido na politica. A resposta indicada por esta filosofia politica ultrapassa a ideia
meramente exclusivista ou inclusivista das ideias religiosas por acentuar o dominio politico
em torno da razdo pratica, garantindo, assim, a convivéncia das ideias plurais na razdo
publica. A objetividade do debate proposto aos cidaddos na esfera publica possibilita o
dialogo politico de todos com todos.

Palavras-chave: Rawls. Religido. Politica.

Abstract: The article presents John Rawls' proposal for the problem of the compatibility of
religion in politics. The answer indicated by this political philosophy goes beyond the
merely exclusivist or inclusivist idea of religious ideas by accentuating the political domain
around practical reason, thus guaranteeing the coexistence of plural ideas in public reason.
The objectivity of the debate proposed to citizens in the public sphere enables the political
dialogue of everyone with everyone.

Keywords: Rawls. Religion. Political

Introducao

Apesar do enfraquecimento do cristianismo tradicional cresce a reivindicacao
das ideias religiosas e abrangentes por espago politico no século 21, 0 que deixa os
democratas cautelosos. Nesse cendrio, é pertinente o pensamento do filésofo
politico norte americano John Rawls por oferecer uma resposta satisfatéria para
amenizar a tensao causada pelas ideias religiosas na sociedade democratica. Sua
filosofia politica ultrapassa a ideia meramente exclusivista ou inclusivista das ideias
religiosas por acentuar o dominio politico em torno da razdo pratica, garantindo,
assim, a convivéncia das ideias plurais e o debate objetivo na esfera ptblica.

Esta convivéncia, para Rawls (2000b), tem por fundamento a ideia do consenso
sobreposto, pelo qual os cidaddos assumem a razdo publica como artificio de
delibera¢do democratica orientados pela justica como equidade. Ao exigir a
tradugdo das ideias religiosas, o consenso sobreposto assume na razdo publica um
acento exclusivista para as ideias religiosas e abrangentes. Porém, a proposta
rawlsiana em sua perspectiva liberal ndo exclui nenhum cidaddo do processo

1 Mestre em Filosofia pelo Programa de P6s-Gradua¢do em Filosofia (PPGFIL), da Universidade
Federal da Fronteira Sul (UFFS), Campus de Chapecd, na Linha de pesquisa de Etica e Filosofia
Politica. Licenciado em Filosofia pelo Centro Educacional de Brusque (1998), e graduado em Teologia
e Pastoral pelo Instituto de Teologia e Pastoral de Passo Fundo (2002). Especializou-se em Ciéncias
Sociais e Religiosas, na UNOESC (2010), em Historia da Ciéncia, na UFFS (2012) e em MBA, na
Uninter (2018). Atua na Pastoral Paroquial da Paroquia Sio Daniel, em Seara, SC. E-mail:
josetarciziohentz@gmail.com
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politico democrético e republicano. Assim garante-se também o acento inclusivista
das ideias religiosas.

Aqui a pergunta essencial é: como cidaddos de diferentes doutrinas, como as
religiosas, podem participar, assumir e endossar o acordo politico sobre questdes
politicas fundamentais? (RAWLS, 2021). Problema que exige mais do que
simplesmente buscar respostas objetivas que passam pela traduc¢do das ideias
religiosas em linguagem politica para a razdo publica. Trata-se, no pensamento de
Rawls, de buscar elementos que justifiquem a concepgdo politica de justica como o
minimo social necessario para garantir a ativa participacdo de todos os cidaddos no
processo politico sem descaracteriza-lo.

Nas palavras do autor, a acomodacdo das ideias religiosas no espago publico
por meio da razdo publica se trata de um problema de justica politica e “[...] ndo de
um problema sobre o bem supremo.” (RAWLS, 2000b, p. 33). Por isso o debate na
razdo publica deve ser pautado pela objetividade garantida pela razdo pratica. Essa
objetividade se efetiva na compreensdo rawlsiana de cidaddo politico que participa
de um empreendimento cooperativo que é a sociedade e ndo apenas de um
individuo com diferentes valores.

Tendo em vista esse quadro de discussdes que o pensamento politico de Rawls
suscita, a respeito do ordenamento democratico, neste artigo parte-se da ideia de
que o Estado democratico é laico e independente das ideias religiosas. Busca-se
mostrar, a partir do pensamento rawlsiano, como esse ordenamento politico,
independente das ideias religiosas e abrangentes é capaz de criar as condi¢ées de
uma sociedade liberal capaz de articular a pluralidade, sem interferir no sistema de
crencas da sociedade.

O acordo politico proposto por Rawls e a religido

O ordenamento liberal proposto por Rawls trata de um acordo politico
voluntario entre cidaddos livres e iguais. Esse acordo parece simples, mas envolve
muito mais que uma ideia de imparcialidade, envolve também a ideia do consenso
sobreposto e a ideia da razdo publica. Trata-se de uma teoria filoséfica ampla,
possivel de ser aplicada, que ressalta a necessidade da justificacdo das ideias na
razdo publica. O resultado possivel da aplicagdo da concepcdo da justica como
equidade é a garantia de um processo politico capaz de superar os conflitos entre as
ideias abrangentes e religiosas. O limite dessa proposta de Rawls é ser ela aplicavel
apenas as democracias liberais; alids, constata-se um forte acento ao regime
constitucional, proprio da democracia dos Estados Unidos.
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A eficiéncia procedimental da teoria rawlsiana resulta na objetiva
neutralidade* em relagdo a pluralidade de ideias presentes na sociedade. Essa
postura politica neutra beneficia a todos, especialmente os adeptos dessas
associacOes religiosas, pelo procedimentalismo da imparcialidade, iniciado na
posigdo original.

Assim, se um regime constitucional tomar certas medidas para
fortalecer as virtudes da tolerdncia e da confianga mutua,
desencorajando, por exemplo, os varios tipos de discriminagdo
religiosa e social (de formas coerentes com a liberdade de
consciéncia e expressdo), ndo se transforma por isso um Estado
perfeccionista do tipo encontrado em Platdo ou Aristételes, nem
estabelece uma religido especifica, como nos Estados catolicos e
protestantes do inicio do periodo moderno. (RAWLS, 2000b, p.

243).

A tese de Rawls (2000b) é a de que a concepgdo politica de justica ndo exclui as
ideias diferentes e dissonantes daquelas majoritarias na sociedade, apenas delimita e
barra os dogmatismos e ideias de verdade no espago da razdo publica para garantir a
governanca democrdtica e justa. Cabe aos cidaddos adeptos de uma religido ou
filosofia abrangente a humildade de aceitar o acordo em torno da concepgdo politica
de justica como equidade e, assim, assumir o horizonte da razdo publica, cujos
principios sdo a liberdade e da igualdade, para tratar das questdes existenciais e
coletivas.

Essa acomodagdo politica da pluralidade é entendia pela justificacdo tedrica da
razdo publica como adequada a uma cidadania que garanta a plena liberdade a
todos, inclusive aos individuos religiosos.

A razdo publica é entendida como o campo para o encontro das necessidades
de uma sociedade representada pela pluralidade de ideias. Para acomodar essa
pluralidade no espagco publico, Rawls propde inicialmente uma perspectiva
exclusivista em Uma Teoria da Justica (1971). No entanto, a teoria rawlsiana evoluiu
com aprofundamentos no pensamento sem abandonar os fundamentos da teoria da
justica. O texto que mais sofreu alteragdes foi o da VI conferéncia de O Liberalismo
Politico, e Ideia da razdo publica revisitada, onde as questdes doutrinais abrangentes
e religiosas receberam um novo enfoque. Nesses textos, as ideias religiosas
receberam a dignidade de [...] coexistir e cooperar de modo razoavel e justo numa
democracia constitucional [...]” (ARAUJO, 20m, p. 93). Assim a perspectiva
exclusivista, de razdo publica é entdo minimizada pela possibilidade inclusiva
restritiva das ideias religiosas na razdo publica.

2 O proprio Rawls reconhece a dificuldade de expressar essa realidade com a palavra neutralidade,
que pode ser distinguida como procedimental, da objetiva. A primeira é voltada a estrutura bdsica da
sociedade e a objetiva visa garantir a liberdade de todos.
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Foram os exemplos historicos, como os movimentos pelos direitos civis, e os
exemplos de personalidades politicas, como Martin Luther King, que persuadiram
Rawls nessa mudanga. Constatou ainda que, nas questdes praticas, a razdo publica
possibilita mais objetividade e entendimento. Porém, as verdades religiosas por sua
natureza as vezes ultrapassam esta objetividade o que dificulta o entendimento.

Desse modo, a teoria rawlsiana mostra que ndo é possivel justificar
publicamente a religido como uma doutrina concernente a todos. Essa
impossibilidade ndo se aplica a concep¢do politica de justica. Isso porque a no¢do de
justica é neutra diante das ideias religiosas e abrangentes, sem, contudo, deixar de
ser procedimentalmente eficiente, garantindo a liberdade e a igualdade dos cidadaos
e das institui¢des que compdem a sociedade.

A teoria rawlsiana imputa ao Estado o dever de garantir a liberdade religiosa e
de culto sem, contudo, abrir mdo de sua laicidade. Essa relacio de autonomia
beneficia o processo democratico e as religides em si.

O acordo politico e a perspectiva exclusivista e inclusivista da religidao na razao
publica

A teoria politica de Rawls almeja o debate amplo entre os cidaddos. Nesse
sentido, o consenso sobreposto e a razdo publica, numa primeira andlise indicam
um acento exclusivista ao priorizar o aspecto politico3. Nas palavras do autor:
“Proponho que, na razdo publica, as doutrinas abrangentes de verdade ou direito
sejam substituidas por uma ideia do politicamente razoavel dirigido aos cidadios
como cidaddos.” (RAWLS, 2021, p. 174). Essa afirma¢do ndo é apenas uma maxima
razoavel para possibilitar o debate, mas uma determinagdo que barra as ideias
abrangentes e religiosas ou obriga sua traducdo para o debate publico.

Essa visdo restritiva das ideias abrangentes e religiosas na razao publica visa
preservar a imparcialidade desse forum deliberativo. O aspecto restritivo evidéncia
que, em sua esséncia liberal, a concepc¢dao politica de justica ndo ataca ou critica
nenhuma ideia abrangente ou religiosa, “[...] exceto na medida em que essa doutrina
seja incompativel com os elementos essenciais da razdo publica e de uma sociedade
politica democratica.” (RAWLS, 2021, p. 174).

No ordenamento para essa restricdo, as ideias puramente religiosas e
abrangentes se encontram nos enunciados da justica como equidade e seus
principios. Esse conjunto que constitui a concepg¢do politica de justiga possibilita o
debate publico e plural democraticamente. Essa é a lei legitima que precisa ser

3 Essa separacdo é uma interpretacdio do pensamento de Rawls, apenas para compreender a
amplitude de sua teoria.
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autenticada pela adesdo pessoal dos cidaddos que assumiram o alcance do consenso
sobreposto como uma ideia mais profunda que apenas um modus vivendi*.

Assim sendo, o consenso sobreposto, como acordo em torno da concep¢do
politica de justica, ndo apenas garante a tolerancia e a paz, mas uma cooperagao de
ideias em torno do justo, o que restringe politicamente as ideias universais
garantindo a participagdo de todos na razdo publica. O pacto configura-se como
uma deliberacdo coletiva que resulta em cisdo das pretensbes meramente
individuais e universais, possibilitando o ordenamento politico de cidaddos pela
razoabilidade do debate. Esse pacto se efetiva a partir da decisdo pessoal de cada
cidaddo, pois ndo havera estabilidade democratica adequada se os principios
constitucionais sdo aceitos apenas para garantir a liberdade religiosa, sem, em
contrapartida, um comprometimento integral dos cidaddos com a justica como
equidade. Esse comprometimento integral é requerido de todos os cidaddos, mas,
principalmente, dos grupos religiosos, pois a perda de terreno e influéncia desses
grupos na esfera publica é pré-requisito para a garantia da liberdade e da igualdade
na sociedade.

Além disso, a proposta rawlsiana é a de que aconteca uma plena e irrestrita
aceitagdo da democracia deliberativa pela razdo publica. Essa adesdo a razdo publica
descarta a possibilidade de aceitd-la apenas condicionalmente, como nas situagdes
em que os “[...] cidaddos estdo preparados para resistir ou desobedecer a leis que
julguem prejudiciais a suas posi¢des.” (RAWLS, 2021, p. 197).

Pelo exercicio democratico do consenso sobreposto renuncia-se as formas de
rigidez conceitual, proprias de ideias religiosas e abrangentes, para que a concepgao
politica de justica prevaleca na efetivacdo da razdo publica como uma lei legitima, a
qual ndo atua como ideia abrangente ou moral. A confianca na razdo publica precisa
ser confirmada pela razoabilidade das ideias no debate publico.

Essa forma de prevaléncia da razdo publica é um procedimento politico, e é
justificada por exigir a coeréncia e imparcialidade dos cidaddos sem que precisem
recorrer ou apelar a quaisquer valores morais ou religiosos. Por isso, as ideias
religiosas apenas podem endossar e ndo orientar a razdo publica. Assim, a razdo
publica tem a necessaria imparcialidade para atuar como um férum de legitima
justica nos casos pertinentes da sociedade que “[...] devem ser tratados de forma
similar, e a igual oportunidade para as partes conflitantes apresentarem suas

4 Para defender sua filosofia politica, que restringe as ideias religiosas, Rawls (2021) baseia-se nos
conflitos histdricos de cunho religioso. O conflito entre protestantes e catolicos no século XVI e XVII,
e o acordo de tolerdncia subsequente e seus desfechos foi um exemplo de modus vivendi, pois ndo se
tratou de um pacto justo e amplo, como o que esta em questdo, mas tratou-se apenas de um acordo
razoavel e bom para evitar o flagelo da guerra. Nesses moldes, o papel da razdo publica serve “[...]
meramente para acalmar a divergéncia e encorajar a estabilidade social.” (RAWLS, 2021, p. 197).
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reclamagdes.” (RAWLS, 2000Db, p. 239). A finalidade da razdo publica é garantir o
respeito a todas as ideias presentes na sociedade democratica.

Embora ndo se espere que ninguém coloque em perigo a sua
doutrina religiosa ou ndo religiosa, devemos todos renunciar para

A

sempre a esperanca de mudar a Constituicdo para estabelecer a
nossa hegemonia religiosa ou de qualificar as nossas obrigacées para
assegurar a sua influéncia e sucesso. Conservar tais esperancgas e
objetivos seria incompativel com a ideia de liberdades basicas iguais
para todos os cidaddos livres e iguais. (RAWLS, 2021, p. 198).

Sublinha-se que a recusa de toda hegemonia religiosa a partir da concepc¢ao
politica de justica como equidade, visa garantir a liberdade de consciéncia e a
consequente necessidade de tolerancia as diferencas. Além disso, essa recusa
significa a exclusdo de todas as ideias que possam influenciar a Constituicdo a favor
de uma ideia abrangente ou religiosa que poderia, no futuro, vir a limitar a ampla
liberdade e igualdade garantida constitucionalmente a todos os cidadaos.

Além disso Rawls (2000b), defende esse acento exclusivista da razdo publica na
sua concepgdo politica de justica como equidade como um contraponto a forca
desarticuladora das ideias religiosas e abrangentes. Isso porque, além da
imparcialidade, o nticleo da concep¢do politica de justica como equidade é a
liberdade e a igualdade que, por vezes, entra em choque com as ideias abrangentes e
religiosas.

A ideia exclusivista da razdo publica toma como premissa a ndo conciliacdo das
ideias religiosas e abrangentes com as demais ideias plurais que constituem o espago
publico. Mesmo assim, esse acento visa conferir dignidade a todas as ideias como
expressdes da razdo humana. Tal dignidade é atingida, ndo a partir de um decreto
ou de uma lista de palavras proibidas, mas pelo processo politico de uso da razdo
publica, que restringe todas as ideias que venham a limitar a justica como equidade
e, sobretudo, a liberdade e a igualdade das pessoas.

Anos mais tarde, em O Liberalismo Politico (1993), Rawls manifesta a
necessidade de mudanc¢a em sua tendéncia inicial de ndo aceitar a introdugdo dos
termos doutrinais e abrangentes na razdo publica, dada a capacidade
desestruturadora de consensos desses termos. A partir do debate académico sobre
os movimentos abolicionistas e sobre a luta pelos direitos civis, Rawls passou a
admitir a necessidade de uma perspectiva inclusivista restritiva que possibilita a
inclusdo dos argumentos religiosos no debate publico.

Devo muito a Amy Gutmann e Lawrence Solum pela discussdo e
pela correspondéncia sobre esses limites. No inicio, eu me inclinava
pelo que chamo de ‘visdo exclusiva’; eles me persuadiram que essa
visdo era restritiva demais, como mostra o exemplo dos
abolicionistas (que é de Solum) e de Martin Luther King Jr. Ainda
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ndo me ocupei por completo das complexidades dessa questdo da
maneira indicada na correspondéncia com eles. (RAWLS, 2000b, p.

289).

A razdo publica, nessa nova perspectiva, possibilita uma visdo ampla da cultura
politica do Estado, garantindo a inclusdo das doutrinas abrangentes e religiosas sem
renunciar as restricdes a elas impostas pela concep¢do de justica como equidade.
Em outros termos, essas doutrinas podem ser introduzidas na razdo publica “[...]
contanto que sejam apresentadas, no devido tempo, razdes politicas adequadas - e
ndo razdes dadas unicamente por doutrinas abrangentes.” (RAWLS, 2021, p. 200).

A partir dessa mudanca de perspectiva, nota-se um contraste entre a razao
publica, que garante o didlogo de todos entre si, e as razdes ndo-publicas, presentes
na cultura de fundo, onde ndo ha possibilidade de acordo duradouro. Na cultura de
fundo, as religides podem elaborar e exigir de seus adeptos os dogmas do seu grupo
religioso. Tal exigéncia ndo é possivel na sociedade, pois, do contrario, poderia
reacender conflitos religiosos historicamente superados. A finalidade dessa
restricao, da cultura de fundo, no dmbito mais amplo da sociedade é garantir “[...] a
estabilidade da sociedade bem-ordenada, a civilidade e a mutua confianca entre os
cidaddos.” (REICH, 2017, p. 88).

Percebe-se ainda que, para Rawls (2021), existe apenas uma razdo publica
orientada pela justica como equidade, em contraste com a cultura de fundo, na qual
cada associacdo ou Igreja pode ter sua razdo ndo-publica. Essas razdes ndo-publicas
expressam as ideias de bem dos seus grupos. Quando expostas na razdo publica,
essas ideias de bem tornam aparentes as diferencas e os conflitos, colocando na
ordem do dia a necessidade de um ordenamento pela concepg¢do politica de justica
como equidade. Por isso, a razdo publica, pela sua cultura politica, serve como um
filtro para que prevaleca a razoabilidade diante das diferengas das ideias divergentes
na esfera publica.

Entdo, sob certas condi¢des, Rawls (2021) defende a possibilidade e a
necessidade de acolher ideias religiosas e abrangentes na razao publica. Para realizar
esse acolhimento, primeiramente, é necessario considerar o proviso rawlsiano, do
acordo em torno da justica como equidade e seus principios. Nesses termos
procedimentais, pode-se debater uma ideia religiosa na razdo publica sem o
estabelecimento prévio de regras. Essa é uma das caracteristicas da razdo publica
que a diferencia da razdo ndo-publica das religides, pois esta ultima ja tem
previamente estabelecidos seus cdnones. Na razdo publica é o conjunto da
concepg¢ao politica de justica, traduzido na cultura democratica de uma época e
contexto, que orientara o debate publico. Este requer razoabilidade e bom senso
para a compreensao das ideias religiosas.

Numa perspectiva liberal, seria incoeréncia vedar a entrada das ideias
abrangentes e religiosas na cultura publica, “[...] contanto que o proviso seja
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cumprido, ndo mude a natureza e o conteudo da justificativa na propria razdo
publica.” (RAWLS, 2021, p. 201). Entdo, a inclusdo das ideias religiosas e abrangentes
na esfera publica ndo passa pela comprovacdo da légica dessas doutrinas, mas pela
sua sujeicdo ao debate, a apreciagdo racional e pela exigéncia de que essas doutrinas
e ideias demonstrem claramente e de modo razoavel seus pontos de vista.

A perspectiva inclusivista do liberalismo rawlsiano possibilita a participagdo e
o conhecimento mutuo dos cidaddos e das suas doutrinas. Ao mesmo tempo, essa
perspectiva exige que todos também conhecam e adiram ao ideal democratico da
razdo publica; o conhecam pelas razdes certas e ndo por razdes nao-publicas, as
quais poderiam limitar a participacdo de todos. Aqui, ha um claro acento liberal que
valoriza todas as demandas sociais, inclusive as religiosas, para o debate publico
(RAWLS, 2021). Sua efetivagdo requer dos cidaddos, inclusive dos adeptos de
doutrinas abrangentes e religiosas, aceitarem o acordo, um compromisso com a
democracia constitucional aberta a todos os cidad3os.

Compreende-se que os cidaddos religiosos, apesar de manifestarem seu
compromisso com o acordo politico, ndo podem negar suas raizes e convicgdes
religiosas. Mas pela forca procedimental da razdo publica e pelo compromisso
constitucional orientado pela justica como equidade, essas convengbes pessoais
subjacentes ndo irdo prevalecer. Para ilustrar a importdncia da integracdo das
diferengas, Rawls (2021) cita dois exemplos.

O primeiro é o apoio publico as escolas mantidas por igrejas, comprometidas
com a educagdo dos cidaddos. Em Rawls (2021), é sensato que os responsaveis pelas
escolas mantidas por igrejas mantenham suas doutrinas em suas escolas. Mas, ao se
dirigir a sociedade é necessdrio que expliquem suas posi¢des com razdes politicas.
Outro exemplo foram os movimentos abolicionistas e sua militancia por direitos
civis a partir de questdes praticas, de valores constitucionais fundamentais. Esses
movimentos tinham ideias com forte acento religioso, mas encontraram amparo
politico na sociedade da época. Com isso, constata-se a caracteristica inclusivista da
razdo publica, capaz de unir as diferengas no debate de questdes objetivas ligadas a
vida dos cidaddos.

A perspectiva inclusivista ndo significa uniformizar, mas possibilitar a
liberdade e a igualdade garantindo a valorizagdo das diferengas, que podem ser
conhecidas e expressadas na razdo publica. Nos dois casos citados acima o proviso
foi cumprido mesmo que tenham enfatizado as raizes religiosas das suas doutrinas.
O ponto de convergéncia foi a a¢do pratica que resultou em valores constitucionais
basicos “[...] como eles mesmos afirmavam - e, portanto, sustentavam concep¢oes
razoaveis de justica politica.” (RAWLS, 2021, p. 202).

A introducdo das ideias abrangentes e religiosas na razdo publica ndo passa
apenas pela validade racional e légica dos seus raciocinios, mas, sobretudo, pela
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discussdo publica dirigida aos outros de forma razoavel. “O raciocinio publico
almeja a justificativa publica.” (RAWLS, 2021, p. 203). Isso requer o dever da
civilidade na apresentacdo desses argumentos no debate publico. Nao ha problema
em cada um apresentar suas ideias a partir de doutrinas religiosas e abrangentes,
contanto que nio exijam que os outros as compartilhem. E importante que cada um
que apresentou sua ideia religiosa manifeste seu compromisso constitucional com a
justica, que podera ser endossada pelas ideias particulares. “Dessa maneira, os
cidaddos que sustentam doutrinas diferentes sdo tranquilizados, e isso fortalece os
vinculos de amizade civica.” (RAWLS, 2021, p. 204).

Enfim, a perspectiva inclusivista e restritiva da razdo publica visa garantir a
liberdade e a igualdade dos cidaddos e das suas associag¢des. Por isso, a razdo publica
deve ser o eco das situagbes humanas e sociais com civilidade, conforme os
principios democraticos. A razdo publica precisa ser sincera e sem manipulagdes.
Seus participantes, a partir de suas necessidades e raizes, precisam explicar
detalhadamente suas intencées bem como ouvir as dos outros da mesma forma com
razoabilidade. Desse modo, poderdo esclarecer as proprias incompreensdes e as dos
outros de forma civilizada sem pretensées de verdades universaiss.

Portanto, as ideias religiosas e abrangentes tém o papel de endossar a razio
publica. Esse papel é a expressio maxima do principio da liberdade estendido a
todos os cidaddos. “Ao endossar um regime democrdtico constitucional, uma
doutrina religiosa pode dizer que esses sdo os limites postos por Deus a nossa
liberdade.” (RAWLS, 2021, p. 227). Nesses termos, a aceitagio de uma democracia
constitucional razoavel “[...] constitui a unica forma de assegurar equitativamente a
liberdade de seus aderentes de forma consistente com as liberdades iguais dos
outros cidaddos livres e iguais razoaveis.” (RAWLS, 2014, p. 187).

Dessa forma, esse acento inclusivista das ideias religiosas na razdo publica,
mesmo que seja de forma restrita, garante a liberdade e possibilita o debate como
expressdo da pluralidade de doutrinas presentes na sociedade de forma imparcial e
justa. A razdo publica é restritiva porque recusa as ideias religiosas toda vez que elas
universalizam verdades. A validacdo da universalizagdo de verdades resultaria na
desestruturacdo da razdo publica e da democracia.

A religido e a razao pratica na razao publica

Como as respostas sdo insatisfatorias a partir do acento exclusivista ou
inclusivista da razdo publica, busca-se agora uma analise a partir da razdo pratica
rawlsiana. Em meio a pluralidade de ideias ndo bastam apenas as regras de inclusdo
ou exclusdo das ideias religiosas garantido pelo consenso sobreposto. Essa releitura

*> Quanto ao tema do funcionamento da razdo publica seria pertinente um aprofundamento da teoria
rawlsiana na perspectiva cética, que garante a imparcialidade, mas ndo a neutralidade. Cf. FRANCO,
D. O método de esquiva rawlsiano como consenso cético. Rev. Brasileira de Filosofia do Direito.
Maranhdo, v. 3, n. 2, p. 75 — 90, jul/dez. 2017.
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da obra rawlsiana visa apontar para a importancia da objetividade do debate para
possibilitar o entendimento politico na razdo publica.

Para Rawls (2000Db), as diferentes doutrinas e os conflitos resultantes surgem
ndo s6 a partir de interesses pessoais, mas também porque os individuos veem o
mundo politico segundo um ponto de vista limitado. Consequentemente a
pluralidade é um produto natural da “[...] razdo pratica livre, no contexto de
institui¢des livres.” (RAWLS, 2000b, p. 80). Desse modo a pluralidade ndo pode ser
entendida como uma infelicidade na vida humana, mas deve ser interpretada a
partir de uma razdo pratica e objetiva e ser elo de entendimento na razdo publica.

Ao evocar a definigdo rawlsiana da razdo pratica, faz-se referéncia a razdo para
a acdo, ou seja, a razdo politica de cidaddos que agem democraticamente para
resolver seus problemas na razdo publica (2000b). Primeiramente, essa defini¢do
inclui as concep¢des de sociedade e de cidaddo, bem como do papel publico dos
principios de justi¢a, que constituem os eixos fundantes da razdo pratica.

No processo democratico, ndo s6 é aplicada uma razdo pratica, como também
ela é necessdria diante do contexto no qual as questdes e problemas praticos
surgem. Além disso, a ideia da razdo pratica inclui a ideia da natureza do estado e da
coopera¢do social, assentada em cidaddos livres e iguais que possuem papéis
diferentes e desiguais, com destaque na diferenciacdo dos adeptos de uma cultura e
religido.

A fim de dar respostas objetivas ao problema do entendimento em meio a
pluralidade acirrada pela forca das ideias religiosas na esfera publica a primeira e
mais importante ideia de uma razdo pratica é a compreensao do Estado laico. Essa
caracteristica garante a separagdo entre as Igrejas e o Estado para que todos os
cidaddos possam endossar o processo democratico com vistas ao pluralismo
razoavel®. Essa caracteristica laica e neutra do Estado é bem objetiva, pratica e facil
de ser observada e se fundamenta em duas ideias distintas: a primeira é que o justo
ndo deriva do bem; a segunda é que a separagdo entre religido e Estado faz bem a
ambos.

Na concepcdo politica de justica, o justo é vislumbrado pelo procedimento
politico que contrasta com um critério independente e ja determinado, como
acontece para alcancar o bem. Nesse processo politico e pratico, as ideias distintas
do razoavel e do racional constituem as partes determinantes nas a¢des politicas dos
cidaddos. Essas nogdes sdo inseparaveis, mas apenas enquanto diferenciacdo pelas
suas peculiaridades, o racional possibilita uma concep¢do de bem e o razoavel
possibilita uma concep¢do de justica como equidade. Por determinacdo de uma

¢ A ideia rawlsiana de Estado laico vem aprimorar a liberdade religiosa como uma opgdo dos
individuos e ndo atributo estatal, como proclamou a Revolugdo Francesa (1789).

Diaphontia, e-ISSN 2446-7413, v. 9, n. 1, 2023

96



HENTZ, T.

doutrina religiosa, elas podem divergir, mesmo sendo racionais e razoaveis, pelo seu
enfoque no bem.

Na razdo publica, diferentemente da razdo ndo-publica, “[...] o equilibrio de
valores politicos de um cidaddo deve ser razoavel, e um equilibrio que possa ser
considerado razoavel pelos outros cidaddos; mas nem todos os equilibrios razodveis
sdo iguais.” (RAWLS, 2000Db, p. 294). Essa é uma das razdes pelas quais as doutrinas
religiosas e abrangentes entram constantemente em choque. Elas ndo apresentam
uma sustentacdo forte dos seus valores politicos de forma razoavel.

Desse modo, a neutralidade estatal nas questdes religiosas e abrangentes é a
forma mais apropriada para garantir a justica como equidade e a cooperacdo dos
cidaddos e das associa¢des. Para ilustrar o problema da auséncia dessa neutralidade,
basta lembrar as guerras religiosas geradas pela busca da verdade. Segundo Rawls:

Durante as guerras religiosas, as pessoas ndo tinham duvidas sobre a
natureza do bem supremo, ou sobre a fundamentag¢do da obrigagdo
moral na lei divina. Julgavam saber essas coisas com a certeza da fé,
pois aqui sua teologia moral lhes dava orientagdio completa. O
problema, na verdade, era: como € possivel a convivéncia de pessoas
de diferentes convicgdes religiosas? Qual poderia ser a base da
tolerancia religiosa? Para muitos, ndo havia base nenhuma, pois esta
implicaria aceitar heresias em rela¢do a pontos fundamentais, bem
como a calamidade decorrente da falta de unidade religiosa. Até os
mais antigos defensores da tolerancia viam a divisdo do cristianismo
como um desastre, embora um desastre que tinha de ser aceito,
uma vez que a alternativa seria uma interminavel guerra civil por
motivos religiosos. (RAWLS, 2000b, pp. 31-32).

A garantia do Estado laico no horizonte ético também é importante porque
ndo despreza as concepgdes abstratas e subjetivas. Mas, ao mesmo tempo, o objetivo
pratico desta concepcdao de Estado é o de possibilitar relacées interpessoais que
garantam a cooperacdo social, e ndo a busca do bem ou uma salva¢do além da vida,
como ditam os canones das religides. No Estado laico, o elemento substancial e
primordial é a vida concreta das pessoas orientada por ideias politicas. Por outro
lado, essa orientagdo ndo significa a exclusdo do elemento religioso da sociedade e
da vida privada das pessoas.

A existéncia de um Estado laico ndo significa a defesa de uma razdo secular,”
mas a restricdo das razdes com moral dominante, que podem ser de ordem religiosa
ou secular. Desse modo, a ndo interferéncia publica nas questdes religiosas

7 Grosso modo, razdo secular significa uma razdo inteligivel e racional que ndo dependem
normativamente da existéncia de Deus. Definicdo que para Rawls é ambigua pela dificuldade em
consolidar uma razdo puramente politica, na pluralidade democratica. Por isso, o liberalismo politico
em questdo encara todos os argumentos da mesma maneira e lhes confere uma dignidade a partir da
ideia da liberdade e da igualdade.
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possibilita, sem barganhas, a livre organizagdo dessas denominagdes e, sobretudo,
possibilita ndo fazer eco as intransponiveis diferencas existentes nesses grupos.

Pela sua natureza racional, as ideias religiosas se norteiam geralmente a partir
das ideias de bem que se tornam irreconcilidveis no ambiente publico e plural. No
entanto, a tese rawlsiana é a de que os conflitos entre democracias e entre as
proprias doutrinas religiosas razoaveis “[...] sio grandemente mitigados e contidos
dentro dos limites dos principios razoaveis de justica em uma sociedade
democratica constitucional.” (RAWLS, 2021, p. 230).

Nessa dindmica, ressalta-se que o surgimento do Estado laico passou a evitar
esses graves conflitos religiosos ao longo da histéria humana. Além disso, a
separagdo entre Igreja e Estado “[...] protege a religido do Estado e o Estado da
religido, protege os cidaddos das suas igrejas e um cidaddo do outro.” (RAWLS, 2021,
p. 218). A garantia do respeito mutuo é um direito basico do cidadao livre e uma
obrigacio do Estado. E dever do Estado garantir a liberdade dos individuos de
mudarem a prépria crenca, assim como aceitar a apostasia como um direito natural
dos cidaddos.

Um exemplo de Estado que conserva essa liberdade sdo os Estados Unidos,
onde existe ampla aceitagdo religiosa e as religides foram protegidas do Estado, sem
que nenhuma delas dominasse sobre as outras nem sobre o poder politico. Nesse
sentido, Rawls (2021) cita o estudo de Alexis de Tocqueville, Democracy in America,
cujo um dos tépicos é o declinio religioso vivido pela Europa por causa da unido
intima entre os poderes da religido e do mundo ao longo da sua historia do
cristianismo.

Ao discutir ‘As principais razdes que tornam a religido poderosa na
América’, Tocqueville diz que os sacerdotes catolicos ‘todos
pensavam que a principal razdo para o calmo dominio da religido no
pais era a completa separacio de Igreja e Estado. Nao tenho
nenhuma hesitagdo em afirmar que ao longo de toda a minha
estadia na América ndo encontrei ninguém, leigo ou clérigo, que
ndo concordasse com isso’. (RAWLS, 2021, p. 219).

Na revisdo histdrica da tradigdo religiosa ocidental constata-se que: “Um zelo
perseguidor tem sido a grande maldigdo da religido cristd.” (RAWLS, 2021, pp. 218-
219). Basta lembrar que houve, no século IV, a conversio do Imperador Romano
Constantino ao cristianismo, que buscava a expansdo do Império. Com essa
mudanca o cristianismo passa de perseguido a perseguidor dos hereges ao longo da
historia.

O Império caiu, mas a barbarie de conflitos e perseguicdes persistiu, com
destaque a Inquisicdo e a Reforma Protestante, que passou a compartilhar o dilema
dos conflitos em sua expansdo. No cristianismo catolico, esse flagelo comegou a
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mudar oficialmente® com o Concilio Vaticano II, que passou a comprometer-se com
a liberdade religiosa. Porém, essas decisdes de cupula ndo chegaram plenamente a
base, onde persistem as profundas diferengas e incompreensoes.

Garantida a separagdo entre religido e Estado, como ideia base para as demais,
ressalta-se a necessidade da clareza no didlogo e no procedimento politico como
segunda ideia fundamental da razdo pratica para o debate na razdo publica. O
Estado e a religido sdo dois campos de atuag¢do bem distintos. O primeiro possui
uma razdo publica que é geral e o segundo, uma ndo-publica, que é particular e
propria de cada comunidade religiosa. Isso requer respeito as diferentes razoes e,
especialmente, clareza no procedimento politico no ambito de encontro das
diferengas que acontece na razdo publica. Mas cabe, de modo especial, as razdes
ndo-publicas a clareza de poder situar-se e se articular na razdo publica. Entre as
razodes particulares ndo havera consenso apenas na razdo publica, onde se constitui
um terreno comum para a predomindncia da razoabilidade adquirida pelo dominio
politico.

Essa clareza, no palco comum, entre a razdo publica e as ndo-publicas pode,
para Rawls (2021), ser facilitada quando as religides adotam uma ética centralizada
na comunidade, onde seja necessario enfatizar relagdes apropriadas ao didlogo e a
convivéncia. Constata-se, em Rawls, certa prioridade as questGes objetivas e de
proximidade, que possibilitam o didlogo claro e o entendimento politico.® Essa
terceira ideia da razdo pratica afasta a razdo publica de éticas transcendentais e
religiosas, bem como da simples busca do bem, aproximando-a da busca da justiga.

O enfoque na justica requer o estabelecimento de formas claras e objetivas no
dialogo das relacoes interpessoais e democraticas, o que supde respeito com as
demais doutrinas compreensivas presentes na sociedade. A clareza no debate e
compartilhamento das ideias serve como um imperativo da razdo publica em torno
dos valores “[...] dos quais deve ser buscada a coesdo social, sem embargo de que as
inclinagoes e interesses particulares ou de grupos possam manifestar-se livremente.”
(RAWLS, 2000Db, p. 8).

8 Na pratica, ainda hd muitos conflitos, sobretudo, a partir do surgimento de novas ramificagdes
religiosas no cristianismo.

9 Rawls, em dezembro de 1942, na sua monografia da graduacio, descreve um tipo de Etica Teoldgica
que centraliza a comunidade. A pesquisa foi intitulada como: Uma breve investigacdo sobre o
significado de pecado e fé: uma interpretagdo baseada no conceito de comunidade. Nesse trabalho,
Rawls deu énfase as relagdes humanas, “[...] onde essas formam um nexo, de modo que a relagio com
qualquer pessoa ressoa em relacdo com os outros, incluindo Deus e o mundo. Este, em sua esséncia,
¢ uma comunidade de criadores, de criados e tem Deus como sua fonte. No entanto, as relagdes
pessoais podem ser positivas ou negativas: incluem o 6dio, o amor, a inveja e o egoismo, bem como a
comunhio entre as pessoas da comunidade. E por causa disso que a ética e a religidio devem estar
preocupadas ndo com a busca do bem, mas com o estabelecimento da forma adequada de relages
interpessoais. Nessa perspectiva, a ética adequada é aquela que enfatiza a relacdo de pessoa para
pessoa e, finalmente, com Deus.” (LIMA, 2020, p. 48).
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A necessidade da clareza no dialogo publico remete a quarta ideia entendida
como um desafio as religides de terem doutrinas compreensivas e evitarem ideias
sectarias e inatingiveis, de modo a permitir aos seus adeptos participarem do debate
publico. Evitasse com isso as caracteristicas sectarias das religides que ndo fazem
bem a elas nem a sociedade democratica. O liberalismo proposto por Rawls aponta
para o problema do isolamento de diferentes grupos em torno de suas ideias de
forma sectdria na sociedade, prejudicando, assim, a convivéncia democratica da
pluralidade de ideias. Nesse sentido, faz-se necessdrio lembrar que as diferentes
doutrinas religiosas razoaveis possuem sua legitimidade por serem expressdes de
existéncias e compreensoes historicas dos seus adeptos.

A concepgdo politica de justica como equidade garante a liberdade e convida
cada uma dessas doutrinas a cooperarem, se adequando a razdo publica. As religides
precisam expressar suas demandas de forma clara e de acordo com a razdo publica.
Elas precisam entender o contexto e serem entendidas no que toca a razdo publica,
pois o liberalismo politico possibilita ampla participagdo e debate, mas ndo coabita
com a coagdo e a intolerancia.

A quinta ideia fundamental para uma razdo prdtica é a abordagem
procedimental que se caracteriza pela imparcialidade na razdo publica. A razdo
publica ndo é depositaria em si da justica, apenas oferece um procedimento com
destaque a liberdade e a igualdade, de forma imparcial, o que torna possivel buscar a
justica como equidade pela deliberagdo politica. A razdo publica oferece um
procedimento equitativo e todos estdo convidados, como num jogo, a lan¢ar suas
ideias e, nessa discussdo, deliberar de forma imparcial sobre as questdes
consideradas necessarias.

Que exista um bem politico e social desse tipo ndo €é mais
misterioso que os membros de uma orquestra, ou os jogadores de
um time, ou mesmo dos dois times num jogo, sentirem prazer em
sua atividade e um certo orgulho (apropriado) por um bom
desempenho, ou por um bom jogo, algo de que gostardao de se
lembrar. Nao ha duvida de que as condi¢des necessdrias sdo mais
dificeis de satisfazer a medida que as sociedades crescem e a
distancia social entre os cidaddos aumenta, mas essas diferengas,
por maiores e por mais inibidoras que sejam, ndo afetam o principio
psicoldgico envolvido na obtencdo do bem da justica numa
sociedade politica bem-ordenada. (RAWLS, 2000b, p. 253).

Essa dinamica do jogo democratico orientado por um procedimento imparcial
se aplica a todos os cidaddos e ndo apenas aos agentes publicos. Portanto, o ideal
procedimental caracterizado pela imparcialidade da razdo publica ndo s6 é aplicado
aos gestores e juizes publicos, mas aos cidaddos comuns que, pela sua cidadania,
edificam a sociedade como um empreendimento cooperativo.
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A sexta ideia importante para a razdo pratica é a constatacio da
incompatibilidade da hegemonia de uma doutrina religiosa na sociedade com a
condicdo de cidaddos livres e iguais. Essa incompatibilidade completa a ideia do
Estado laico e é verificada porque o liberalismo politico rawlsiano confere a cada
cidaddo igual liberdade na razdo publica. Por essa condicdo, eles podem adotar
razdes ndo-publicas em suas vidas privadas, como doutrinas e ideias abrangente que
os submetem a uma autoridade religiosa ou a outro modelo, conforme sua
consciéncia.

No entanto, na razdo publica é necessario o respeito as diferencas e o direito
igual a liberdade. “Isso porque, quando um consenso sobreposto sustenta a
concepgdo politica, essa concep¢do ndo é vista como incompativel com os valores
religiosos, filosoficos e morais basicos.” (RAWLS, 2000b, p. 204). Entdo, as ideias
religiosas podem endossar a concepgdo politica de justica, sem que esse
endossamento signifique a hegemonia de doutrinas ou uma moral. A tese de Rawls é
de que a prevaléncia de ideias politicas na razdo publica possibilita a diminui¢ido dos
“[...] conflitos graves com outros valores.” (RAWLS, 2019, p. 204).

A afirmacdo da incompatibilidade da predominancia de uma doutrina religiosa
na razdo publica ndo significa uma contraposicdo as afirmag¢des desta ou daquela
doutrina religiosa. Pelo contrario, somente a concepc¢do politica de justica como
equidade possibilita a igual liberdade para todos na esfera publica. Também ndo se
pode afirmar que os valores politicos na razdo publica sdo exclusivamente “[...] mais
importantes que outros valores, e que é por isso que estes ultimos sdo superados
pelos primeiros.” (RAWLS, 2000b, p. 204).

Além dessas ideias praticas apresentadas, que possibilitam a aplicagdo da
concepcao politica de justica no espaco deliberativo da razdo publica e aproximam a
religido desse espaco deliberativo, poderiam ser citadas outras. Exemplo disso é a
ideia de pessoa como cidaddo de bom senso e a ideia da estrutura democratica que
ndo permite coacdo ou cooptacdo, apenas a deliberagdo democratica. Certo é que a
resposta politica ndo é simples, mas Rawls pode ser definido como um inclusivista
restrito, ou melhor, como um proponente de uma perspectiva inclusivista restritiva
de razdo publica.

E notério que a dignidade de todas as ideias e doutrinas possuem respaldo no
liberalismo politico de Rawls. Para possibilitar esse processo, sdo necessarias as
devidas restri¢cdes as religides e doutrinas abrangentes com a finalidade de nao
desestabilizar o processo politico. Portanto, pelo consenso sobreposto na razdo
publica acontece a articulagdo e a busca da justica nesse conjunto de mecanismos
executado pela razdo pratica. Cabe as doutrinas abrangentes, que acentuam as ideias
de bem e a verdade, acatar esse processo deliberativo e pratico da razdo publica.

Consideragoes finais
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Considerando a filosofia politica de John Rawls, com destaque a obra Uma
Teoria da Justi¢a, pode-se afirmar que suas obras “[...] representaram um verdadeiro
divisor de aguas na historia do pensamento contemporaneo.” (GARGARELLA, 2008,
p. XIII). Mesmo ndo tratando exclusivamente da questdo religiosa, o pensamento
rawlsiano contribui para esse debate e para o estabelecimento de um pacto de
convivéncia com a pluralidade, possibilitando a complementariedade
democraticamente. O mal-estar democritico que se acentuou atualmente no
mundo ndo pode significar uma volta ao passado com apelos universalistas e
religiosos, mas deve ser um alerta para a necessidade de elevagdo das virtudes
politicas de conivéncia com as diferengas.

A tese rawlsiana insere a religido no multiculturalismo, cuja importdncia é a de
expressar as diversas demandas das necessidades humanas. Com a legitimagdo do
multiculturalismo, incentiva-se a convivéncia das diferentes doutrinas no processo
politico a partir da razdo publica.

A viabilidade do pacto de convivéncia das diferengas, inclusive das ideias
religiosas em torno da concep¢do politica de justica como equidade, proposto por
Rawls, tem como nucleo um dominio politico que realga as demais ideias oriundas
do multiculturalismo contemporaneo como valores dignos de andlise politica, sem
desqualifica-las como valores inferiores.

O pacto politico proposto por Rawls possibilita que as demais ideias presentes
na sociedade, inclusive as religiosas, participem da deliberagdo politica conforme
critérios da razdo publica. Cabe aos cidaddos, as associacbes e as religides que
constituem a sociedade exercer sua liberdade e estabelecer as relacées razoaveis a
fim de defender suas necessidades com justificativas politicas claras.

O liberalismo politico rawlsiano busca estabelecer relacdes e debates
congruentes com os valores politicos estabelecidos pela estrutura basica e as normas
constitucionais, evitando com isso os conflitos intransponiveis na razdo publica. Isso

porque “[...] nenhuma doutrina abrangente é apropriada enquanto concepgdo
politica para um regime constitucional.” (RAWLS, 2000b, p. 181).

Esse acento politico e objetivo da concepcdo politica de justica de Rawls inclui
todos os que aceitam essa dindmica democratica, inclusive as questdes oriundas da
fé, mas faz com que as ideias puramente doutrinais e religiosas fiquem fora do
debate publico. As barreiras colocadas especialmente pela razdo publica as ideias
religiosas e abrangentes visam possibilitar acordos livres e democraticos.

Cabe entdo a religido e aos demais adeptos de ideias abrangentes a humildade
de aceitar o consenso em torno da justica como equidade e assumir o horizonte da
razdo publica, a partir das questdes existenciais e coletivas nos termos da liberdade e
da igualdade. Essas ideias e doutrinas necessitam, no entanto, ser traduzidas de
forma adequada para o debate na razdo publica, facilitado pela razdo pratica. Em
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nome da democracia, é necessdrio manter e desenvolver a capacidade da
coexisténcia com as ideias plurais, para nas divergéncias fortalecer as institui¢oes
democraticas da sociedade.

Fica clara, entdo, a importancia que Rawls confere ao Estado laico e
independente das ideias religiosas, mas ndo antirreligioso. Essa importancia decorre
da necessidade de liberdade de manifestacdo de todas as ideias em uma sociedade
liberal politicamente ordenada. Essa legitimidade politica do Estado é conquistada
pela sua neutralidade diante das questdes doutrinais, o que ird beneficiar os
proprios adeptos dessas associagdes religiosas pela andlise procedimental da posicao
original.

Portanto, em vistas da busca da convivéncia democratica das doutrinas
religiosas e das ideias abrangentes na sociedade, fica evidente a pertinéncia da teoria
rawlsiana e a necessidade de reforgar as virtudes politicas e o regime constitucional,
garantindo a razoabilidade do processo politico. As ideias religiosas até podem
endossar esse processo politico, desde que sejam justificadas politicamente de forma
ndo apenas racional, mas razoavel.

Para o bem da democracia, essas ideias devem preferencialmente ocupar seu
espaco proprio, o foro intimo da individualidade e das associagdes que compdem a
sociedade e sua cultura de fundo. Para isso, é necessario fortalecer o regime politico
e constitucional a fim de garantir os direitos basicos, sobretudo, a igualdade e a
liberdade de todos. Cabe ao Estado ser neutro nas questdes religiosas e abrangentes
através da acentua¢do do dominio politico na esfera publica.
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Sobre a autonomia: um estudo acerca da liberdade de espirito

About autonomy: a study on freedom of spirit

VITOR LEANDRO KAIZER!

Resumo: O presente trabalho trata-se de um esforgo investigativo acerca da autonomia ou,
como queira, da chamada “liberdade de espirito”. Empreendeu-se tal propdsito partindo da
hipotese comum de que “forcas ocultas” — porque sdo desconhecidas — obstruem o acesso
e o exercicio da autonomia, mesmo sabendo-se de todas as vantagens que residem nesta e
das desvantagens que sua auséncia implica. Ao longo do texto, porém, o conceito de
autonomia é aclarado, cedendo espaco a proficuas discussdes acerca da inteligéncia (vodg —
razdo, mente), a partir das quais se encontrou determinada correspondéncia desta com um
sentido inerente ao modo de ser mais proprio do homem enquanto ente dotado de razao.
Por essas vias, chegou-se a constatacdo de que a inteligéncia, que dispoe o ser-livre do
homem, é a poténcia que mais bem o caracteriza como homem; de maneira que a efetivacdo
ou ndo da liberdade de espirito corresponde, exclusivamente, a um modo de ser do homem.
Tal modo, alids, por tratar-se unicamente da maneira como o homem, isto é, esse ente
dotado de razdo, exige de si mesmo a sua satisfa¢do; consequentemente, por corresponder a
esséncia de ‘homem’ em sua natureza e movimentos originarios, tal modo de ser, dizia-se,
consiste em percorrer as veredas de um caminho a que todo humano tem acesso por direito.

Palavras-chave: Filosofia. Ontologia. Autonomia. Inteligéncia.

Abstract: The present paper is an investigative effort concerning autonomy or, as we would
like to call it, the so-called "freedom of spirit". This purpose was undertaken starting from
the common hypothesis that “hidden forces” — because they are unknown — obstruct the
access to and the exercise of autonomy, even though we know all the advantages that reside
in it and the disadvantages that its absence implies. Throughout the text, however, the
concept of autonomy is clarified, giving way to fruitful discussions about intelligence (vobg
— reason, mind), from which a certain correspondence was found with a sense inherent to
human's way of being as an entity endowed with reason. In these ways, it was concluded
that intelligence, that determines the free-being of the human, is the power that best
characterizes him as human; in such a way that the realization or not of freedom of spirit
corresponds exclusively to a way of being of human. Such a way, by the way, is only about
the way the human, that is, this being endowed with reason, demands from himself his own
satisfaction; consequently, by corresponding to the essence of 'human' in his nature and
original movements, such a way of being, it was said, consists in walking the paths of a path
to which every human being has access by right.

Keywords: Philosophy. Ontology. Autonomy. Intelligence.
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“O espirito s6 alcanga sua verdade na medida em que se encontra a si
mesmo no dilaceramento absoluto” (HEGEL, 2014, p. 41).

As forcas opositoras ao logro da autonomia de consciéncia e ao seu exercicio
— como vigor e aplicagdo efetiva da independéncia espiritual —, quando analisadas
cuidadosamente, mostram-se como algo mais que simples “forcas opositoras”, como
se costuma de modo corrente entender e expressar tal fendmeno. Porque a
liberdade de e em espirito trata-se — ao mesmo tempo em que é discursiva e
vaidosamente cobicada pela comunidade? — do desferimento de um golpe que p&e
fim, ainda que parcialmente, a uma sistematizagdo robusta e massiva e, ademais,
decreta nulos tanto a faldcia por liberdade quanto os discursos que lhe fazem
oposi¢cdo, os quais constituem o enredo da vida em comunidade; por tais
circunstancias hostis a liberdade espiritual, o preco exigido para a conquista da
autonomia excede sobremaneira qualquer disposicdo comum e boa vontade que se
tenha para alcangd-la. Pois, justamente por desferir um golpe mortal ao ai
consolidado em comum, a saber, ao que institui e mantém a unanimidade do
inconsciente coletivo na faldcia moral (pois €é s6 discurso para os outros) e indugdo
ao “que pensar” (e ndo como pensar), em resumo: porque é praticamente o caminho
inverso daquilo que visa justificar a falta de autonomia e de criatividade que
caracteriza tal unidade comum, qualquer ac¢do (ou inclusive ina¢do) que possa dar a
entender autenticidade e autonomia é interpretada imediatamente como um
verdadeiro atentado ao bem comum, ou seja: a manuten¢io da comunidade
enquanto rebanho e a vacuidade do existir individual de seus membros; de modo
que disposigdo comum e boa vontade ndo sdo, pois, o bastante para se transpor a
falta de liberdade espiritual: — exige-se algo mais.

Ndo seria uma surpresa tdo grande contar entre aquelas “forcas” que fazem
oposicdo ao se distinguir do comum — enquanto efetivacdo de um estado de
autoconsciéncia e independéncia espiritual — certos condicionamentos que, a
primeira vista, ndo dizem respeito a nenhum modo de pensar exclusivo ou
exclusivista, através do qual “autonomia” e “liberdade” seriam, assim, supostamente
acessiveis. Em primeiro lugar: é compreensivel a maneira como se pressupde que a
liberdade de espirito, sustentaculo da autonomia, seja mero “distinguir-se em
pensamentos”, isto é, um “modo peculiar de pensar”, pois o0 modo de pensar é,
justamente, um dos aspectos em maior relevo a expor a diferenca entre individuos
“livres” e “ndo livres”. Mas esse é um pré-juizo grave que encontra seu suporte em
consequéncias ldgicas.? Por ser auténomo e livre, a liberdade em que consiste o livre

2 Por ‘comunidade’, entenda-se sempre aquela “unidade” em cuja constitui¢do comum ha individuos
carentes de autonomia (no preciso sentido que se estd tratando de evidenciar aqui).

3 E totalmente consequente a especulagdo que aponta a liberdade de pensar como fruto de um modo
de pensar; pois é evidente que a formulacdo de um pensamento qualquer, seja ele resultado de um

: « ~ . ” . . “y: ”» . r * . .

pensar dito “ndo livre”, seja de um pensar dito “livre”, exige logica. Mas, porque a liberdade consiste
precisamente num livre acesso a razdo, o problema disso tudo esta na redugdo da liberdade a simples
[égica formal, isto é: a um “modo de pensar”.
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pensar precede a logica por meio da qual diferentes modos de pensar sdo possiveis.
Assim, antes de se cogitar um modo peculiar — e querer imputar a ele o “segredo da
soberania espiritual” —, deve-se ter em conta quem pensa: — eis ai o “calcanhar de
Aquiles” da comunidade. Em segundo lugar: se o que promovesse a liberdade de
pensar fosse propriamente um “pensar libertador” (e aqui novamente um “modo de
pensar”), entdo o acesso a posse da autonomia estaria impedido pelo estado de
aprisionamento em que a consciéncia ora se encontra; — isto seria 0 mesmo que
exigir, a fim de se conceder a liberdade a um prisioneiro, que ele primeiramente
deixasse de ser prisioneiro: ora, ser prisioneiro é a condi¢do determinante de seu
estado de ndo liberdade. Com efeito, derivar a liberdade de pensamento de um
“modo livre de pensar” incide num erro tautologico.

Entdo, a pergunta norteadora a esta investigacdo deve ser, precisamente, “em
que consiste liberdade de pensamento?” Tem-se ai um problema extremamente
grave, persistente e, é claro, atual a ser tratado. Com a finalidade de encontrar
respostas, devem-se considerar preliminarmente algumas outras questdes decisivas:
“o que mantém os membros da comunidade firmes em sua aderéncia mutua e,
concomitantemente, esvaziados de si mesmos?’, ‘0 que — muito embora
contrariando os desejos insacidveis de liberdade dos individuos — é visto antes
como sua garantia de bem-estar individual e, simultaneamente, é o que garante a
manutencdo do estado de consciéncia ali vigente?”

O que é designado com o termo ‘massa’ é uma coisa que, como fenémeno, se
comporta como uma torrente impetuosa em constantes fluxos, ebuli¢es e
movimentos multidirecionais e de incalculaveis propor¢ées, — ¢é sem sentido e
imprevisivel, onde ninguém é autor de nada e nenhum fato consolidado pode ser
presumido a partir da inten¢do que lhe pos em curso. O comportamento da massa é
a exemplificagdo mais clara e precisa do termo ‘ilogico’. Ndo obstante seja um
conglomerado de individuos em perpétuas disputas, tais individuos que integram a
chamada “massa” sdo precisamente os Unicos responsaveis pelo estado caotico dessa
mesma comunidade e zelam, ademais, por sua preservacao; € isto, justamente, o que
explica o comportar-se como massa de cada membro — e a sua consequente
dependéncia espiritual.

O comum na comunidade é o pensar comum, e, desta maneira, também um
agir comum; e isto ndo contradiz o que foi dito logo acima: que a massa se comporta
caoticamente. Pois, por “pensar comum”, ndo se pretende aqui designar
“pensamentos comuns”’, como “pensamentos concebidos com fins generosos” etc.,
mas, antes, retratar uma incapacidade geral de seus membros de pensar vinculado a
razdo, ou seja, de consultar a razdo e exercer independéncia. Com efeito, muito
embora ao pensar comum ai vigente seja-lhe, obviamente, permitido pensar (isto é,
conceber) o diverso — e as possibilidades que ai se apresentam sdo infinitas —,
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ainda assim serd uma pensar inauténtico, pois é privado da substancia que conferem
autenticidade.

Com a finalidade de entender em que reside tal problema da nao liberdade, é
oportuna a elucidacdo que Hegel faz, em sua Fenomenologia do espirito, sobre o
conceito de ‘verdadeiro’ — ndo como corre¢do de um enunciado, isto é, de coeréncia
entre a coisa pensada e seus predicados, mas em termos “processuais”.

[...] A substancia viva é o ser, que na verdade ¢ sujeito, ou — o que
significa o mesmo — que é na verdade efetivo, mas s6 na medida
em que é o movimento do por-se-a-si-mesmo, ou a media¢do
consigo mesmo do tornar-se outro. [...]. S& essa igualdade se
reinstaurando, ou so a reflexdo em si mesmo no seu ser-Outro, é que
sdo o verdadeiro; e ndo uma unidade origindria enquanto tal, ou
uma unidade imediata enquanto tal (HEGEL, 2014, p. 32, grifos do
autor).

A verdade ndo existe: — isto quer dizer unicamente que a verdade ndo é uma
“coisa existente”. Ora, o vocabulo ‘existir’ provém do latim exsistere, palavra cujo
prefixo ex- designa aquilo que “esta fora”, “para fora” ou “a frente”, e o radical sistere
indica o ato de “suster”’; de modo que com esta palavra visa-se designar aquilo que,
de algum modo, “se sustém fora (de seu principio)”. Na realidade, o que sustém uma
coisa qualquer que ai estd é o fato de ela ter, mesmo nestas condi¢oes, um “ponto de
apoio” no ser. Tal suporte é precisamente a esséncia, a “coisidade” que a coisa
carrega em seu amago, o elo entre o fisico e o metafisico. A esséncia da coisa é o
elemento que lhe media o seu estar no mundo, como existente, e o seu participar ou
refletir o ser que ela ¢, do qual ela provém e sobre o qual ela vigora como coisa ai
sendo e ndo somente “ai estando”. Enfim, ndo é correto afirmar a verdade como
sendo “um algo”: seja uma coisa, seja a esséncia dessa coisa, seja o seu ser; o
verdadeiro ndo ¢ uma unidade imediata (que ai estd) nem uma unidade originaria
(que sustenta o ai estar). A verdade é, isto sim, o instaurar-se do ser no ente e do
ente, de volta, no ser. A verdade é o movimento de encontrar se consigo mesmo no
outro; é o vigorar do ser que se estendeu até o outro instituindo a si mesmo naquele
diferente, no outro — que passa, assim, a ser-lhe um igual. Devido a isso é que se diz
e com razdo: “esta coisa que ai estd (que existe) é — por exemplo — um homem e
permanecera existindo enquanto sua presenca atender as exigéncias de ser homem
de fato”.

Se a verdade é, pois, o movimento de encontrar-se a si mesmo no outro, entao
a verdade estd interligada aquilo que se chama ‘autenticidade’: a capacidade de ser si
mesmo (inclusive em circunstdncias adversas). E aqui se adentra com maior
precisdo ao problema da autonomia do pensar.

Por autenticidade ou pensar auténtico, entende-se aquele pensar que provém
do préprio pensador; é o pensar de quem exige de si mesmo, com dureza e
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disciplina, o porqué de seu pensar, o fim e os meios para a resolucdo de determinado
conflito; é um pensar ponderado que abrange uma ampliddo de possibilidades a
serem levadas em conta, e que estd, sobretudo, compenetrado ndo nos tépoi do
pensamento, mas nas propriedades que cada pensamento, que é unico, lhe oferece.
Nele, o verdadeiro é justamente aquilo que vem a ser no processo do pensar, a saber:
um processo estabelecido em meio a busca pela autoidentificacdo — de quem pensa
naquilo que é pensado. E assim como a verdade vem a ser — ndo precisamente
porque a verdade seja o pensado, mas porque o processo de pensar estd
comprometido com o autodescobrimento de quem pensa, e o pensamento ai
concebido, por sua vez, assinalado por tal inscricdo. — “O verdadeiro é o vir-a-ser de
si mesmo, o circulo que pressupde seu fim como sua meta, que o [si mesmo] tem
como principio e que so é efetivo mediante sua atualizag¢do e seu fim” (HEGEL, 2014,
p- 32-33).

O seu oposto, o pensar inauténtico, é assim designado ndo por carecer de
novidade ou por estar, eventualmente, revestido com féormulas antiquadas, com
lugares-comuns do pensamento, mas por ser um pensar que se efetua como pensar
0 que o outro pensaria. Ha uma negligéncia de identidade nesse processo.
Conquanto seja um pensar negligente para com quem propriamente pensa, e que,
alias, persiste e ganha consisténcia apesar do desprezo e da irresponsabilidade para
com o eu mesmo que pensa, tal pensar se instaura como diferen¢a. E “pensar
diferente” ndo significa, nesse caso, o elogiavel ato de pensar a diferenga, a
diversidade ou de ndo pensar prontamente o 6bvio. Com tal expressdo pretende-se,
antes, destacar uma falha essencial: a diferenca que se impde, velada e
restritivamente, entre pensador e pensamento.

O pensamento é o produto imediato do pensar; quem pensa é o produtor, pois
traz o pensado a existéncia (ex-sisténcia). Assumido como resultado do ato de
pensar, o pensamento é assim o produto de um processo interno um tanto
complexo. Entretanto, o pensamento pode, desse modo, ser entendido ou como um
ente que veio a ser, ou como um ndo existente que foi aduzido a existéncia, — mas
sempre por meio do pensar; tanto faz como se queira dizer isto, o importante é
reconhecer o pensamento como dependente do pensar. Ja o pensador é quem pensa;
é quem, ao pensar, torna factivel uma possibilidade que permanecia adormecida em
si mesma como “poténcia para”. Como produtor desse ente chamado ‘pensamento’,
o pensador “infla” o seu si mesmo no pensado; é o autor do pensamento, e isto, ndo
por ter sobre ele alguma autoridade concedida por vias legais ou consolidada pelo
consentimento comum — mas pelo fato de té-lo conduzido a existéncia e,

principalmente, pelo fato de o pensamento ser justamente o seu reflexo.

Apesar de ser um existente, um pensamento €, em si sd, carente de vida. Um
pensamento ndo é nem tem um ser proprio — por mais que se diga que tenha “vida
propria”. Pois um pensamento ndo é capaz de se autogerar; necessita de um
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pensador, e, como pensamento, tdo somente reflete este pensador. Nesse sentido,
trata-se de um ente que traz a superficie perspectivas, aspectos, contornos ou, dito
de outro modo, tragos de seu autor.* Com efeito, a autoridade do autor sobre o
pensamento consiste naquilo que de préprio e seu reluz no pensado enquanto
pensamento mesmo (isto é, ndo enquanto enuncia¢do do pensado.

Fica explicitado, assim, que o pensar inauténtico é um pensar que se institui
como um processo de pensar ancorado e, ademais, restringido a uma suposicdo
preconceituosa, a qual consiste em pensar o que o outro pensaria. Nele, o outro —
em relagdo ao eu que pensa — ndo é a diferenca a ser pensada e assenhoreada
através da razdo identificadora, isto é, da razdo que, compreendendo-o, torna o
outro um si. No processo inauténtico de pensar, o outro ndo é o objeto tomado pelo
pensamento nem ¢ aquilo que conduz o pensador ao ato de pensar; tampouco é um
pensar que leva em conta a alteridade ou as possibilidades diversas que se
apresentam ao pensar, ganhando assim dignidade e nobreza. Mas, ao contrario, o
outro é simplesmente uma forma de efetivacdo do pensar que exclui ao pensador —
a0 eu mesmo que pensa — a sua autonomia; ou seja, € um processo que persevera na
anulacdo da identidade do pensador. Ora, pensar a partir de uma suspensdo de
quem verdadeiramente move o pensamento, e, nesse processo, gerencia e determina
o ato de pensar segundo uma igualdade consigo mesmo, significa por um lado (1)
uma indiferenca entre o si que pensa e o outro que é pensado; indiferenca que, alids,
disfarga-se como “benevoléncia para com o outro”, “dnimo de alteridade”, “empatia”
etc., conquistando assim certa legitimidade e aprovagdo geral extrinsecas; mas,
sobretudo, significa (2) que ndo ha absolutamente nada de essencial pensado ai, isto
é, ndo hd razdo; é puro pensamento vazio, pois esta destituido da verdade
(processual) implementadora do verdadeiro, — por mais que esteja repleto de
intencionalidades, como mais a frente serd demonstrado.

A partir dessas consideracdes, salta a vista um fato fundamental e decisivo:

O bem-conhecido em geral, justamente por ser bem-conhecido, ndo
é reconhecido. E 0 modo mais habitual de enganar-se e de enganar
os outros: pressupor no conhecimento algo como ja conhecido e
deixd-lo tal como estd. Um saber desses, com todo o vaivém de
palavras, ndo sai do lugar — sem saber como isso lhe sucede
(HEGEL, 2014, p. 40, grifos do autor).

O suposto bem conhecido pensamento é resultado de um processo, este sim,
bem instaurado e sedimentado de ocultagdo de intencionalidades. Urge que se
visualize com claridade como se d4, portanto, o movimento do pensar a fim de se
compreender o porqué de tal processo de autoengano.

4 Considere-se também a contingéncia a que estd sujeito um pensamento no que toca a sua correta
expressdo: a elocu¢do de um pensamento nunca € igual ao pensamento mesmo.
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O si que pensa o outro o pensa a partir de um comum a ambos.®> A igualdade
que ha na relagdo do pensar estd, pois, precisamente no si, que pensa o outro, e no
outro, que é pensado pelo si. Ora, para o outro, o eu que lhe pensa é um outro; isto
indica que o outro toma-lhe também como um outro, pois também lhe pensa a
partir da unidade de si mesmo. Sé que do ponto de vista do si mesmo que era ha
pouco pensado pelo outro, a relacdo se inverte: aquele que era visto como sendo o si
mesmo em relacdo ao outro é agora um outro em relacdo ao si; através da mudanga
de perspectivas, modificou-se também o ponto de partida para a identificacdo da
relacdo si/outro. Por conseguinte, o eu é si em relagdo a si mesmo e outro em relagdo
a outro que ndo o seu eu; do mesmo modo, o outro € si em relacdo ao seu eu e outro
em relacdo a qualquer outro eu. Logo, ser si e ser outro é o comum que permeia e
instaura o movimento do pensar, ainda que o pensar ndo seja, propriamente, nem
um nem outro, mas a poténcia desse instaurar: — pensar é um distender-se sobre
que aproxima o desconhecido (o outro) ao conhecido (o si). Com efeito, se pensar é
um ato proprio da inteligéncia que dissipa a diferenca ai contida, entdo inteligir
significa tornar o outro inteligivel o fazendo um si — a saber, um conhecido. E,
ainda, se tornar o outro inteligivel é somente possivel através do estender-se do si
mesmo até o outro, entdo inteligir também significara promover a irrupgdo de um
outro dentro do si, que ndo mais serd, absolutamente, o mesmo si de antes. Assim, si
e outro sio momentos que se dissolvem no movimento do pensar enquanto
efetivacdo da inteligéncia, a qual ndo é um nem outro, mas justamente o elemento
que torna possivel a ambos. — A inteligéncia é o que permanece incolume.

Entretanto, pensar a partir de um outro, e ai vigorar em detrimento do si que
pensa — e que, porquanto € si, estd identificado com aquela poténcia inerente de
ser razdo —, ndo é levar em conta a circularidade que viabiliza o pensamento como
um produto da razdo. Quando o pensar ndo se efetiva a partir de uma unidade
consigo mesmo; se ele ndo se reconhece como sendo si mesmo pensando o outro,
entdo esse pensar se instala e persiste numa ruptura entre o sujeito dotado de
intelecto (o sujeito pensante) e a razdo que legitima e confere razoabilidade ao ai
pensado.® E pensar a partir de um outro — é tornar-se um outro em relagdo a si
mesmo. Eis ai o problema. Esse problema indica um fato decisivo na humanidade
como um todo e um retraimento do ser no interior do homem, ndo por causa de um
“retraimento” do ser propriamente dito, mas, sim, devido a autoalienacdo do
homem.

5 Para esse argumento, entenda-se o “outro” como um ente racional. A exposi¢do, em geral, talvez
possa aplicar-se a relagdo entre entes percipientes irracionais, mas, de qualquer modo, nio é
precisamente o caso aqui perseguido.

6 O uso do termo ‘razoabilidade’, aqui empregado, refere-se ndo ao sentido contingencial, de algo
pensado ser passivel ou ndo de possuir razdo, mas, definitivamente, a qualidade de ter ou ndo vinculo
essencial com a razdo.
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‘Alienacdo’, ou ‘alheagdo’, é um termo que designa a ocorréncia de uma
“concessdo a outro”, seja consciente, seja inconscientemente, de algo que pertence
devidamente a alguém. Esse algo, porém, é sempre uma coisa: um patrimonio ou
um direito. Ao se falar de autoalienacdo, no entanto, esta-se fazendo referéncia a
uma concessdo a outro daquilo que ndo é propriamente uma coisa qualquer. O
prefixo ‘auto-’ indica “aquilo que é préprio”, que “pertence a si mesmo” e a mais
ninguém. Ora, o que o homem de fato possui? e que, ao ser o seu possuidor, o
distingue de outras espécies animais e, inclusive, dos demais homens, pois o torna
Unico? — A inteligéncia. A alienacdo daquilo que é exclusivamente proprio do
individuo, ou seja, a autoalienagdo, é, com efeito, o comprometimento mais
comprometedor a que um homem possa estar sujeito. Porque designa justamente a
alienacdo daquilo que constitui o homem como homem, ou seja, da esséncia
humana do homem, que é precisamente ser homem, a autoalienagdo é a mais grave
ocorréncia que esse ente poderia sofrer em seu existir.

Enquanto homem massa, o individuo toma a si mesmo como outro e,
perseguindo-o, espera nele encontrar a satisfagdo de si. Tal homem ndo vé em si
mesmo o sentido de ser o que ele é. Pensar a partir de outro, ndo pensar por si
mesmo nem requerer de si razoabilidade, é mais que um modo de falseamento da
liberdade de pensar — pois o intelecto engendra e produz tudo que lhe for
requerido também de maneira “auténoma” em relacdo a razdo (— exemplos disto:
sectarismo politico, religioso, fanatismos, armas de destruicdo em massa, bombas
atémicas...) —: indica uma falha. E sobre essa falha do “pensar inauténtico” que uma
sociedade de massa’ se faz plausivel, se instaura e preserva. Mas por que razdo
ocorre tal fendmeno de cisdo entre intelecto pensante e razao?

Em primeiro lugar, convém reforcar o entendimento de que a inversao si outro
implica ao ato de pensar a consequéncia desastrosa de se trazer a existéncia uma
aberracdo: — um ente produzido como consequéncia de uma falsa relagdo entre
pensador e sua identidade. A causa fundamental disso estd — como se viu — em
que o pensador ndo toma a si mesmo como autor do pensamento: pensa em
detrimento de quem ele essencialmente é (— “O que o outro pensaria nesse caso?”).
Nunca se serd capaz, talvez, de considerar o outro na essencialidade de seu si
mesmo; o que se pode dele pensar é sempre perspectivistico. O outro é, sob varios
aspectos, plurivoco. Ndo obstante, o que se pode fazer, e é justo que assim se faca, é
lancar-se a um esfor¢o de pensar autenticamente o outro a partir de si; isto €, ndo o
tomando for¢osamente como sendo meu si particular, mas conhecendo e
aperfeicoando a intima relacdo inteligéncia/si através da qual a inteligéncia é
reconhecida em sua identidade consigo mesma, que é puramente ser inteligéncia
livre. E assim como o outro pode ser, por fim, libertado de ter de ser também outro

7 Entenda-se sempre o sentido de “massa” como alusdo a dependéncia espiritual. Nesse sentido, note-
se como até mesmo um unico individuo pode corresponder aquele conceito.
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em relacdo a si; pois o autorreconhecimento que a inteligéncia faz em si, ao se
perceber como inteligéncia e, portanto, livre, conduz o homem a reconhecer
imediatamente a liberdade propria e também a de todas as outras esséncias em suas
naturezas particulares.

Em segundo lugar, no tocante a investigagdo do porqué desse fendmeno —
que é o engano de todos os enganos —, é assaz pertinente chamar a atengdo a um
fato decisivo. O que alguém ganharia tomando a si mesmo, e, aparentemente, de
maneira desinteressada, como um outro? Isso é, por que razdo alguém abriria mdo
de sua identidade consigo mesmo, se é justamente nessa relacdo em que reside o
sentido de seu ser? A resposta a tal questdo preliminar requer ainda uma
investigacdo que viabilize uma inteleccdo mais ampla do que é a razdo, ou seja, o
que ¢ a inteligéncia; pois somente através de uma compreensio mais precisa acerca
dessa substdncia é que serd possivel verificar do que a inteligéncia é capaz e quais
vantagens, por ventura, poderiam estar sendo visualizadas naquela rentncia.
Ademais, ao se responder a tal questionamento prévio, estar-se-a também
preparando a formulacdo de uma pergunta decisiva, que intencionalmente ndo foi
estruturada ainda, mas que questionara justamente aquilo que principia este texto, a
saber, “o que impede a liberdade de espirito”.

Martin Heidegger é esclarecedor ao propor uma investigacdo do problema do
pensar, assertando do seguinte modo: «o que quer dizer pensar é algo que se nos
revela se nds mesmos pensamos. Para que um tal tentame seja bem-sucedido é
preciso que nos disponhamos a aprender a pensar» (2012, p. 111). Deve-se procurar o
acesso a tais respostas aqui perseguidas examinando o pensar através do proprio
pensar. O mover-se da inteligéncia como pensar ¢, em sua perfeigio, um processo
que concerne somente a espécie humana. O homem é, por exceléncia, o animal que
pensa — melhor dito: que pode pensar. Enquanto processo, portanto, o ato de
pensar requer um ente capacitado a tal efetivagdo. E o pensamento é a realizagdo da
poténcia do pensar.

O homem é, no entanto, visto como o ente que pode pensar. E isso
com razdo, pois o homem ¢é o ser vivo racional. A razdo, porém, a
ratio, desdobra-se em pensamentos. Enquanto ser vivo racional, o
homem, desde que queira, precisa poder pensar. Mas talvez o
homem queira pensar e ndo possa. Em tultima instancia, com este
querer-pensar o homem quer demais e, por isso, pode de menos
(HEIDEGGER, 2012, p. m).

Entre a poténcia e o ato ha um elemento intermedidrio que ndo é, pois, nem a
capacidade de pensar nem o pensamento pensado. Situado entre a inteligéncia e o
inteligido, tal elemento mediador, que em seu labor raciocinante se constitui como
requerente daquela poténcia — e, portanto, de uma possibilidade muito distante —
é, decisivamente, o homem. Dessa sorte, ao pensar, o homem torna efetivo o
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extraordindrio que em seu interior dormitava enquanto mera poténcia para pensar.
Conforme Heraclito (2017, p. 101), «é dado a todos os homens conhecer-se a si
mesmos e pensar» — o que ndo exclui o fato determinante de que tal viabilidade
lhes seja facultada em forma de “poténcia para tal”. A posse de fato dessa atribuigdo
humana, enquanto poténcia, é contingente, pois pode ou ndo ser requerida pelo
homem. Todavia, uma coisa ainda € certa: “a morada do homem, o extraordinario”

(2017, p. 103).

Capitulam-se os momentos do pensar, enquanto processo de requerimento a
inteligéncia, com isto, de autorequerimento, da seguinte maneira:

O homem pode pensar a medida que tem a possibilidade para tal.
Tal ser-possivel, porém, ainda ndo nos garante que o possamos. Pois
ser na possibilidade de algo quer dizer: permitir que algo, segundo
seu proprio modo de ser, venha para junto de nos; resguardar
insistentemente tal permissdo. Sempre podemos somente isso para
o qual temos gosto — isso a que se é afeicoado, a medida que o
acolhemos. Verdadeiramente sé gostamos do que, previamente e a
partir de si mesmo, da gosto. E nos d4 gosto em nosso proprio ser a
medida que tende para isso. Através desta tendéncia, reivindica-se
nosso proprio modo de ser. A tendéncia ¢é conselheira
(HEIDEGGER, 2012, p. m1).

Pela expressio “homem interiorizado” pretende-se, assim, assinalar o
individuo e sua busca por si mesmo; busca essa que, ademais, traz a marca de
insisténcia, de permanéncia na evocagdo do evocado, que é precisamente aquele
modo de ser mais proprio do homem. E, pois, nessa tendéncia de buscar a si mesmo
que o homem (interiorizado) reivindica a sua morada mais intima. Ora, a morada
do homem ndo se encontra na ordem do ordindrio, naquilo que meramente satisfaz
suas necessidades subsistenciais. Tudo aquilo que atende a subsisténcia humana
pertence, igualmente, a uma gama de necessidades indispensaveis, que proveem seu
estar ai existencial, mas que, no entanto, dizem respeito estritamente aquele estrato
mais subsididrio do estar ai: o conservar-se corporalmente. Em contrapartida
aquelas condicGes que atendem a posse de seu ser ai, nas condi¢gdes anteriormente
aludidas o homem simplesmente estd ai.® Por isso, a morada do homem que vigora
no sentido mais pleno de seu conceito é o extraordindrio. O homem que ndo se
estabelece em sua morada interior, na qual vige a possibilidade da inteligéncia,
torna-se para si mesmo um diferente.

Ao permitirem o autoencobrimento da consciéncia de si, através do qual o
homem se faz um diferente para si mesmo, «do Logos com quem sempre lidam se
afastam, e por isso as coisas que encontram lhes parecem estranhas» (HERACLITO,

8 A proposito das linguas germanicas, o verbo ‘ser’ ndo ¢, definitivamente, sinénimo do verbo ‘estar’:
sein/sein (alemdo), be/be (inglés), veere/veere (dinamarqués), zijn/zijn (holandés), dentre outras.
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2017, p. 91). Ora, persistindo como um desconhecido a si mesmo, o homem ndo
necessariamente deixa de wusufruir de sua faculdade intelectiva, mas,
necessariamente, impede que essa vigore em unidade com o Adyoq heraclitiano; —
dele afastando-se, tudo se lhes torna estranho, isto é, “sem compreensdo: ouvindo,
parecem surdos, o dito lhes atesta: presentes estdo ausentes” (2017, p. 79).
Porquanto permaneca dissociado de sua unidade primacial, o homem se comportara
em relacdo a sua mente de maneira semelhante ao gato em rela¢do a propria cauda:
um joguete das circunstancias e uma vitima de si mesmo. Em compensagdo, quando
atuando em unidade consigo mesmo pensa o outro — seja esse outro um ente que
pensa ou um ente privado de razdo —, produz-se um movimento em que o sujeito
do pensar coloca-se a espera de si mesmo tornando-se, assim, objeto de si mesmo,
que é aquele privilégio humano da razdo. Portanto, integrado a inteligéncia, ao
logos, sujeito pensante e objeto pensado dissolvem-se em suas individualidades para
formarem, junto ao imutavel ponto de partida, uma unidade. — “Auscultando, ndo a
mim [que penso], mas [a]o Logos [que a tudo retine], é sabio concordar que tudo é
um” (2017, p. 83): tanto o ente que pensa faz-se uno quanto o ente pensado é
compreendido também em sua unidade essencial naquela integracdo.

Com efeito, a razdo é SUvapig (poténcia) do pensar; o pensamento, a seu turno,
évepyewx (ato) da razdo. Entre um extremo e outro estd um elemento intermedidrio,
que pode realizar a efetivacdo da razdo. Mas esse elemento ndo é nem razdo nem
ainda pensamento. Esse meio termo, que aqui se designa como movimento do
pensar, é évreAéya (atualizacdo, efetivacdo) daquela poténcia; efetivacdo que é
possivel e se da justamente no intelecto humano. Isso ndo significa, note-se bem,
que por esse fato a razdo em toda a sua potencialidade se faca presente em todo e
qualquer pensar: — hd muita coisa repleta de intelecto que, ndo obstante, carece de
razdo. — Deve-se, inclusive, levar em consideragdo a questdo de se a poténcia de
razdo que ha no humano ndo consiste unicamente em ele ter as condi¢des para
tanto precisamente no intelecto (otimizadamente desenvolvido para tanto),
diferentemente dos animais que contam somente, dir-se-ia, com “principios” ndo
desenvolvidos.

Talvez tenha sido por reflexdes como essas que Gottfried Leibniz, em Discurso
de metafisica, chega a concepgao de que “[...] toda substancia porta, de certa forma,
o carater da sabedoria infinita e da onipoténcia de Deus, e o imita tanto quanto ela
disso seja suscetivel” (2019, p. 21).° Essa asser¢do indica — dando azo a investiga¢do
aqui objetivada — que a exceléncia e a perfeicio do homem incidem essencialmente
no tornar efetivo aquilo de que ele esta dotado. Ser homem, no sentido mais proprio
e auténtico, ndo significa aqui simplesmente ser da espécie homem’, mas, antes,
implementar seu estar ai, enquanto homem, com as poténcias que lhe sdo
pertinentes. Tal movimento de fazer-se quem se é, assim compreendido, indica a

9 Cf. também o § 48 de A monadologia, do mesmo autor.
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inevitavel busca heraclitiana pelo si mesmo e a necessidade de uma interiorizagdo
até a esséncia fundante desse que ai estd. E é essa interiorizagdo que, como
caminho, reconduz o homem a sua unidade. Em A monadologia, Leibniz chama essa
unidade primordial de ‘ménada’, e indica: “a Moénada [...] ndo é sendo uma
substancia simples, que entra nos compostos”. “E necessirio que haja muitas
substancias simples, visto que ha compostos; pois o composto outra coisa ndo é que
um amontoado ou aggregatum dos simples” (2009, p. 25). O modo como o fil6sofo
descreve essa substancia simples e a introduz na composicdo de todas as demais
substancias (compostas) € claro e viavel, ainda que o método sintético-dedutivo que
emprega seja contestavel. Deve-se notar, contudo, que tais substancias simples, as
monadas, sdo particulas imateriais (posto que sdo simples) e inteligentes, que se
orientam através de dois principios: a faculdade perceptiva e a faculdade apetitiva
(2009, p. 27 et seq.). E isso, justamente, que convém levar em conta aqui; pois se as
monadas, sendo imateriais, comportam-se inteligentemente, entdo podem ser
apreciaveis e sugestivas a este estudo as consideragdes de Leibniz acerca delas.

Perceber (e, em alguns casos especiais, aperceber — isto €, ter consciéncia do
percebido) e apetecer sdo as duas faculdades primordiais de todo ente vivo;!° mas o
homem, dentre todos, é um ente privilegiado, porque, além destas, tem a faculdade
perceptiva desenvolvida de tal maneira que, talvez, possa-se afirmar que haja nele
uma “terceira faculdade”: a faculdade aperceptiva, isto é: a consciéncia ou a razdo.
Além do mais, junto a tal incrementacdo exponencial da faculdade perceptiva,
contam-se nele também amplia¢des na capacidade de imaginar, de recordar, de
representar, de julgar, dentre outras, que o distinguem de sobremaneira até dos
animais mais desenvolvidos. Ndo obstante se possa, assim, chama-lo “racional”,
resta a adverténcia do filosofo: “os homens agem como os irracionais na medida em
que as consecugdes de suas percep¢des apenas se executam com base na memoria”
(2009, p. 30), do mesmo modo quando agem apenas imaginativamente ou quando
julgam em desconsideragdo a realidade como um todo etc. Com efeito, isso tudo
quer dizer que ndo basta ter nascido homem nem ser dotado com as capacidades a
ele atinentes: é indispensavel fazer-se homem.

Uma discussdo ainda mais precisa acerca do que é a razdo, e no sentido aqui
indagada, pode ser encontrada em Aristoteles, especificamente quando trata, no
capitulo 9 do Livro A de sua Metafisica, sobre alguns problemas relativos a
inteligéncia. Nesse texto, o estagirita inicia a investigagdo sobre a inteligéncia
partindo do pressuposto de que ela “parece ser a coisa mais divina que se manifesta

1o “Se quisermos denominar Alma a tudo aquilo que possui percepc¢des e apetites no sentido geral
que acabo de explicar, todas as substancias simples ou Ménadas criadas poder-se-iam denominar
Almas. Mas, como o sentimento é algo mais que uma simples percep¢do, concordo que o nome geral
de Ménadas e Enteléquias é suficiente para as substdncias simples que s6 possuem esta percepgdo e
que se denominem Almas somente aquelas cuja percep¢do é mais distinta e acompanhada de
memoria” (LEIBNIZ, 2009, p. 28).
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no homem”, ndo obstante haja muitas dificuldades em compreender o porqué de tal
hipotese. Vale lembrar também que, com essa hipdtese, Aristoteles pretende
esclarecer o que de certo modo ja havia sido estabelecido em passagens precedentes,
nas que tratavam sobre a “substdancia suprassensivel” chamada “inteligéncia’,
dizendo: “ora, o pensamento que é pensamento por si, tem como objeto o que por si
¢ mais excelente, e 0 pensamento que é assim maximamente tem como objeto o que
é excelente em maximo grau” (ARISTOTELES, 2015, p. 565). Quando se tem em vista
0 pensamento enquanto pensamento, deve-se abstrair dele o que ele aporta como
pensado e procurar, naquela simplicidade mesma, a sua substdncia. Esse “algo
essencial” para que o pensamento aponta é, pois, o mais elevado grau a que o
pensamento mesmo pode chegar; é a sua exceléncia enquanto pensamento mesmo
ser: pensamento de pensamento.

A partir disso, o estagirita prossegue: “a inteligéncia é, com efeito, o que é
capaz de captar o inteligivel e a substdncia, e é em ato quando os possui”
(ARISTOTELES, 2015, p. 565). Ora, uma coisa é algo ser dotado de uma capacidade
— como a inteligéncia, por exemplo —, outra bem diferente é tal capacidade ser
tornada um ato, isto &, ser realizada. O vovg¢ (inteligéncia, mente, razdo) enquanto
Suvopig é mera possibilidade para inteligir (voéw) e sé se torna fato, ou seja,
évepyela, a medida que aquela possibilidade é requerida e passa a vigorar ndo mais
como possibilidade (— inefetiva), mas ja como atualizagdo (évteAeyia). Tal vir a ser
é, portanto, um terceiro fator que ndo deve ser confundido nem com a “poténcia
para ser”, nem tampouco com o “ato de ser”. E, com isso, chega-se a seguinte
proposicao: inteligéncia que ndo é de fato movimento de inteligir o inteligivel ndo é
inteligéncia de fato.

A assercdo acima parece, ademais, estar inteiramente de acordo com o
entendimento de Tomas de Aquino, que, em O ente e a esséncia, ao abordar a
questdo das multiplas inteligéncias!! que ha no universo, assinala:

H4, portanto, distingdo delas [inteligéncias] entre si, de acordo com
o grau de poténcia e ato; de tal modo que uma inteligéncia superior,
que estd mais préoxima do primeiro [ente primeiro, isto é, Deus],
tem mais ato e menos poténcia e assim em relacdo as demais. E isto
se encerra na alma humana que ocupa o ultimo grau nas
substancias intelectuais (TOMAS, 2014, p. 40-41).

A requisigdo a inteligéncia resume-se, assim, a uma efetiva¢do (atualizagdo)
que quanto mais implementada maior também se faz o seu grau de distingdo
enquanto inteligéncia (efetiva, portanto); — de modo que o deus supremo somente
poderia ser entendido como sendo, a0 mesmo tempo, a mais elevada inteligéncia

" Ndo confundir com a teoria psicoldgica que Howard Gardner propde em Inteligéncias multiplas: a
teoria na pratica.
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efetivada; isto é, a inteligéncia desse deus ndo lhe estaria como poténcia, mas ser-
lhe-ia, necessariamente, como ato e realizacdo plena.

O fato de a inteligéncia ter de ser requisitada conduz, agora, a uma aclaragao
ao que Heidegger indicava em paragrafos anteriores. Quando, ao considerar que
pensar é tornar efetivo um “poder ser”, que reside na poténcia da razdo, Heidegger
chegara ao entendimento de que vigorar na requisicio do pensar é algo a ser
procurado, aparentado a uma tendéncia. Se o pensar, entendido a partir das
defini¢oes aduzidas até entdo, ndo é algo pronto ou que esteja dado de maneira
espontanea no homem, mas um esfor¢o de contatar a inteligéncia, entdo a insistente
requisicdo a inteligéncia e o chamado por sua efetivacdo deve ser um £80¢ (costume,
hdbito); isto ¢, uma atividade assumida como modo de ser do homem — talvez a
mais genuina e valiosa. A inteligéncia, todavia, sera sempre possibilidade de inteligir;
e, neste sentido, dentre todos os demais entes inteligentes, existentes e conhecidos,
o homem ¢ sem duvidas o mais bem dotado de capacidades para o exercicio 6timo
de tal poténcia, a qual também ¢ nele diferenciada.’? Pois “a inteligéncia pensa a si
mesma, captando-se como inteligivel: de fato, ela é inteligivel ao intuir e ao pensar a
si mesma, de modo a coincidirem inteligéncia e inteligivel” (ARISTOTELES, 2015, p.
565). Complementa a essa afirmacdo o que, em Sobre a alma, o filésofo assere acerca
do entendimento, dizendo:

[...] O entendimento ¢, de algum modo, em poténcia os objectos
entendiveis, mas ndo é nenhum deles em acto antes de entender: é,
em poténcia, como uma tabuinha em que ainda ndo existe nada
escrito em acto. E o que acontece no caso do entendimento (2010, p.
16).12

Pois bem, presume-se agora que aquele pressuposto supramencionado, a
saber, que “a inteligéncia parece ser a coisa mais divina que se manifesta no
homem”, esteja ja mais bem preparado para os passos seguintes. A partir dessas
discussdes prévias, o filosofo retoma entdo a questdo central a fim de propor uma
decisdo acerca da suposta divindade da inteligéncia; e langa duas hipoteses a serem
consideradas: 1) “se [a inteligéncia] ndo pensasse nada, ndo poderia ser divina, mas
estaria na condi¢do de quem dorme”; 2) “e se pensa, mas se seu pensar depende de
algo superior a si, sua substancia ndo serd o ato de pensar, mas a poténcia, e nio

2 Sobre esse aspecto ainda, o aquinate afirma: “e, por isso, o Fildsofo [Aristételes] (De An., 111, 4, 429b
31 - 430a 1) a compara [a inteligéncia] a uma tabuleta, na qual nada esta escrito. E, por isso, visto ter
entre as demais substdncias inteligiveis mais poténcia, torna-se, assim, tio préxima das coisas
materiais, que uma coisa material ¢ levada a participar do seu ser, de tal modo que da alma e do
corpo resulta um ser composto, embora esse ser, na medida em que é da alma, ndo seja dependente
do corpo” (TOMAS, 2014, p. 41).

B Esse trecho, diga-se de passagem, ¢ mal-interpretado por alguns educadores que veem nele a
origem de certo preconceito que, supostamente, sustentou a concep¢do de que o educando, sendo
uma “tabula rasa”, deve ser “preenchido” conteudisticamente por intermédio do educador; equivoco
a que se espera ndo ser necessario prevenir o leitor por conta de todo o procedimento critico-
reflexivo adotado em nosso estudo.
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podera [portanto] ser a substancia mais excelente: do pensar, com efeito, deriva seu
valor” (ARISTOTELES, 2015, p. 575); — a procurada “divindade” da inteligéncia seria
admitida, note-se bem, caso a inteligéncia fosse uma substancia autodependente.

No que tange a primeira hipotese, é oportuno que se questione o problema do
seguinte modo: ou a inteligéncia pensa algo diferente de si ou, definitivamente, ela
pensa a si mesma; ao que Aristoteles hesita: “mas, é ou ndo é bem diferente pensar o
que é belo ou uma coisa qualquer?” (ARISTOTELES, 2015, p. 577). No primeiro caso,
tem-se uma inteleccio — o belo — a partir de um movimento da inteligéncia
buscando em si mesma um sentido, uma resolugdo ou, talvez, certa unidade, que
abstrai da coisa pensada de modo a torna-la conceito. Devido a isso, a inteligéncia
opera ai inteligivelmente “formalizando” o objeto da experiéncia em unidade
conceitual: um produto seu. Mas, note-se bem: a experiéncia da inteligéncia sera
sempre e de qualquer modo autoexperiéncia, pois se perfaz em um buscar em si a
unidade diante da diversidade que reluz na coisa pensada. “Portanto, é evidente que
ela pensa o que é mais divino e mais digno de honra, e que o objeto de seu pensar
ndo muda” (2015, p. 577). Ou seja, buscando em si uma resolucdo ao que se lhe
apresenta, pensa a si mesma e, assim, de pronto efetiva-se como inteligéncia diante
do inteligivel.

No que pese a segunda hipdtese, como bem se explorou anteriormente, na
substancia mesma da inteligéncia reside toda a sua poténcia de ser ou para ser
inteligéncia. Disso, infere Aristdteles (2015, p. 577): “se ndo é pensamento em ato
mas em poténcia, logicamente a continuidade do pensar seria fatigante para ela” —
visto que estaria constantemente requerendo de outro a sua condi¢do de ou para
ser. Com isso, a segunda hipotese perde forga, pois “a inteligéncia ndo é um ser
dependente de outro, mas seu ser e sua possibilidade residem nela mesma”;
“ademais, é evidente que alguma outra coisa seria mais digna de honra do que a
Inteligéncia, a saber, o Inteligivel” (2015, p. 577).

Para se fazer justica ao que se aduziu anteriormente — isto é, que a
possibilidade da inteligéncia se funda em ela requerer de si mesma seu ser
inteligéncia —, ndo é possivel afirmar com o que se viu que, prontamente, o mais
excelente na relagdo inteligéncia-inteligivel seja a inteligéncia. Ora, isso se assenta
no fato de que a inteligéncia s6 vem a ser o que é fazendo-se inteligéncia, ou seja,
inteligindo; no entanto, o inteligir mesmo requer o estender-se sobre o objeto
inteligivel.

Como prova desse paradigma, que impede qualquer conclusdo precipitada, o
filosofo cita um paradoxo incontestavel:

De fato, a capacidade de pensar e a atividade de pensamento
também pertencem a quem pensa a coisa mais indigna: de modo
que, se isso deve ser evitado (de fato, é melhor ndo ver certas coisas
que vé-las), o que ha de mais excelente ndo pode ser o pensamento.
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Se, portanto, a Inteligéncia divina é o que ha de mais excelente, ela
pensa a si mesma e seu pensamento é pensamento de pensamento
(ARISTOTELES, 2015, p. 577).

Como se vé, o filosofo ndo se permite, do simples fato de a inteligéncia, a
principio, requerer seu ser de si mesma, aduzir com isso prontamente um motivo
para indica-la como o mais excelente e digno; pois se mostrou evidente que a
poténcia para pensar (isto é, para inteligir) e o pensar mesmo também participam de
“pensamentos indignos” — sejam estes compreendidos como incorre¢do de juizo,
sejam compreendidos como “daninhos” ou “autodestrutivos”. — Eis uma questdo
complicada. No entanto, uma coisa é certa: se a exceléncia da inteligéncia for
mesmo determinada pelo objeto pensado, entdo o mais excelente ndo sera a
inteligéncia, e, sim, o inteligivel.

Aristoteles havia apontado como hipdtese inicial o pré-juizo de que “a
inteligéncia, sendo divina, é o que ha de mais excelente e que, portanto, ela pensa a
si mesma”; s6 que encontrou algo comprometedor: que o inteligivel (isto ¢, os
objetos pensados) tanto impede quanto viabiliza a efetivacdo da inteligéncia, de
modo que, se assim realmente for, ndo a inteligéncia, mas o inteligivel sera contado
como o mais excelente.

Todavia, parece que a ciéncia, a sensac¢do, a opinido e o raciocinio
tém sempre por objeto algo diferente de si, e sé reflexamente tém a
si mesmos por objeto. Além disso, se uma coisa é o pensar e outra o
que ¢é pensado, de qual dos dois deriva para a Inteligéncia sua
exceléncia? De fato, a esséncia do pensar e a esséncia do
pensamento nao coincidem (ARISTOTELES, 2015, p. 577).

Primeiramente, é importante reconhecer se o objeto da inteligéncia atuante,
quer na ciéncia, sensagdo, opinido, quer no raciocinio lato sensu, seja algo diverso da
inteligéncia mesma, porque, se divergirem seus objetos, entdo aquele paradoxo tera
solucdo e aquelas duas possibilidades iniciais — quais sejam: ou a inteligéncia, ou o
inteligivel, é o mais excelente — serdo aduzidas ao debate novamente. Alias, a
distincdo proposta como necessaria é reforcada ao se perceber de modo evidente
que a esséncia do pensar e a do pensado ndo sio a mesma coisa. Sim, a esséncia do
pensar € a racionalidade, e a esséncia do pensamento é a coisidade do pensado: — do
humano, o que lhe faz homem e ndo animal irracional, isto €, sua “humanidade”; do
animal, o que lhe faz animal e ndo planta; da planta, o que lhe faz planta e ndo
pedra, e assim por diante.

Na realidade, em alguns casos, a propria ciéncia constitui o objeto:
nas ciéncias produtivas, por exemplo, o objeto é a substancia
imaterial e a esséncia, e nas ciéncias teoréticas o objeto é dado pela
nogdo e pelo proprio pensamento. Portanto, ndo sendo diferentes o
pensamento e o objeto de pensamento, nas coisas que ndo tém
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matéria serdio o mesmo, e a Inteligéncia divina coincidird com o
objeto de seu pensamento (ARISTOTELES, 2015, p. 577).

Se o0 que constitui a ciéncia é um conhecimento sobre o objeto do qual deriva
tal ciéncia, entdo o objeto da ciéncia ndo é nem poderia ser um objeto particular (—
essa casa, esse cachorro, esse homem chamado Socrates ou essa estiatua de
Napoledo), mas, ao contrério, o proprio conhecimento universal (em construcao de
casas, em medicina veterindria, em filosofia, em arte de esculpir). O objeto da
inteligéncia ndo é, portanto, o objeto particular que ai estd, mas o produto de sua
propria elaboracdo — o inteligivel. Com efeito, em questes imateriais, inteligéncia
e inteligivel convergem no mesmo objeto, ou seja, na propria inteligéncia.

Resta saber, agora, se o que é pensado em geral pela inteligéncia é ou ndo é
material; resumidamente, se é ou ndo substdncia composta. Ora, caso a inteligéncia
pensasse a substiancia composta (como “essa porta do vizinho do nimero 9o2”),
entao:

[...] nesse caso a Inteligéncia divina mudaria, passando de uma
[dessa porta dada] a outra parte [a esséncia: a matéria (da porta — a
madeira) e a forma (da porta — a forma de porta e ndo de janela ou
de abajur)] das que constituem o conjunto de seu objeto de
pensamento. Eis a resposta ao problema. Tudo o que ndo é matéria
ndo tem partes [ndo é substdncia composta]. E assim como procede
a inteligéncia humana — pelo menos a inteligéncia que ndo pensa
compostos — (de fato, ela ndo tem seu bem nesta ou naquela parte,
mas tem seu bem supremo no que é um todo indivisivel, que é algo
diverso das partes): pois bem, desse mesmo modo procede também
a Inteligéncia divina, pensando a si mesma por toda a eternidade
(ARISTOTELES, 2015, p. 577 e 579, grifos nossos).

Inteligir ndo é, pois, um ato de perseguir determinado objeto em sua
constituicdo composicional. O ato de inteligir se faz viavel através de um estender-se
sobre algo; é um movimento intrinseco da inteligéncia forcando o inteligir e
tornando o objeto, por sua vez, algo inteligivel a partir desse estender-se sobre. O
objeto da inteligéncia é, portanto, o pensamento sobre o objeto pensado, isto é, a
propria inteligéncia. Objeto pensado e objeto da inteligéncia sio um e a mesma
coisa; pois o que é propriamente inteligivel no objeto, e o constitui como objeto para
a inteligéncia, s6 o é através da inteligéncia. E por isso que o objeto da inteligéncia é
a inteligéncia do objeto. Enfim, porque é movimento circular de busca por si mesma
ou autorrequisi¢do, — a inteligéncia é imaterial e autodependente.

Instituindo o seu objeto por meio da efetivagdo de si mesma enquanto
inteligéncia, de poténcia a inteligéncia se faz ato. Portanto, inteligir é um tornar-se
si mesmo por intermédio da ousadia de pensar; ndo é, de modo algum, algo dado. No
entanto, como tendéncia, a propensdo ao ato de pensar ndo deve ser confundida
com simples busca por pensamentos ou por aquilo que de objetivo eles aportam. A
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disposi¢do para pensar — é uma disposi¢do a buscar a si mesmo em sua mais
auténtica possibilidade de ser.

Se, em oposi¢do aos demais animais, “ser homem” significa “ser animal dotado
de razdo”,'* entdo efetivar tal capacidade em seu mais alto grau de manifestagdo é
algo que transpde também o sentido proposicional habitual que visa responder a
expressdo “o que é o homem”. — Além do mais, o homem fazer-se razodvel
significaria até mesmo uma travessia e consumacdao do conceito de homem aqui
estabelecido, qual seja, de “ente potencialmente razodvel’. Essa é uma questdo
complexa a ser decidida — ou, quem sabe, esquecida; de qualquer modo, permanece
o fato aludido.?®

Dando prosseguimento a investigacdo, se inteligir é consequéncia do ato de
pensar junto a poténcia da razdo, da qual o homem esta essencialmente provido
enquanto ‘homem’; ou, melhor dito, se inteligir é resultado de um processo em que
a poténcia da razdo (a inteligéncia) é requisitada pelo sujeito pensante a se fazer
razdo de fato, entdo inteligir, ndo se restringindo com obviedade a formulacdo de
pensamentos sobre coisas,'® refere-se a efetivagio daquilo de que pende o ser
homem: a razdo. Inteligir é, com efeito, recuperar aquele momento origindrio sobre
o qual se sustenta o homem. Ora, se ‘homem’ é a designagdo a “ente dotado de
razdo”, entdo por em atividade a razdo através do obrar da inteligéncia é o mesmo
que requisitar a inteligéncia o ser por intermédio do qual o ente homem é, e com
justica, homem. Porquanto seja uma atividade na qual a razdo é solicitada com
insisténcia a participar, pensar é um ato de efetivagdo daquilo que dormita como
ndo sendo. Requisitar uma possibilidade é o mesmo que fazer-se presente ante ela,
mas, sobretudo, é instaurd-la como possivel — acessivel; o que exige, obviamente,
que ela seja levada em conta com precedéncia. Dessa sorte, se o sujeito dito
“pensante” ndo se acorda de sua prépria natureza ou esséncia reconhecendo nela
quem ele é em poténcia, a possibilidade que ela lhe reserva, ainda que em poténcia
livre, vige entdo, simplesmente, como impossibilidade, dada a negligéncia e o

4 Diferentemente da proposicdo “o homem é animal racional”, que impetra, necessariamente, a
razoabilidade em todos os homens e em todos os seus atos — o que se mostra, ademais, incoerente a
realidade —, o enunciado aqui proposto condiz com a esséncia do homem enquanto “ser —
meramente — dotado de razdo”. Ora, isso se da pelas mesmas razdes com as quais se diz, e com
justica, que “as aves sdo animais dotados, dentre outras coisas, de asas”, quer dizer, que uma ave pode
voar como também pode ndo voar — por mais que toda ave seja necessariamente dotada de asas.
Desse modo, enfim, homem é animal dotado de razdo — mas nao, necessariamente, razoavel.

5 Nietzsche, em Assim falou Zaratustra, defende categoricamente a posi¢do aqui adotada, dizendo: “o
homem ¢é uma corda, atada entre o animal e o super-homem — uma corda sobre um abismo. Um
perigoso para-l4, um perigoso a-caminho, um perigoso olhar-para-trds, um perigoso estremecer e se
deter. Grande, no homem, é ser ele uma ponte e ndo um objetivo” (NIETZSCHE, 2018, p. 14).

6 Em sentido rigoroso, ‘inteligir’ ndo é abarcado pela nog¢do de émotrun. O conhecimento contido e
proporcionado pelo conceito de episteme (do prefixo epi-, “sobre”, “acerca”; mais o radical steme,
“estar de pé”, “ficar”), isto é, o conhecimento enquanto epistemologia, conhecimento “acerca de
coisas” ou “sobre coisas”, ndo apreende o sentido interior e essencial implicito no ato de inteligir, que
¢, resumidamente, compreender, “estar junto ao retido”.
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desespero fundamentais em sua atitude. Portanto, o ato de pensar, lato sensu, é
dubio: ou faz-se como recordacdo de si mesmo, ou entdo como autoesquecimento
— neste caso é, no maximo, intelectualismo desprovido de inteligéncia.

Com isso, em relagdo ao principio da racionalidade, tem-se dois modos
fundamentais de pensar. Um, é o pensar que visa o pensado. Esse modo de pensar é
uma maneira de incutir nas coisas pensadas um sentido ou satisfagdo a quem pensa,
posto que ai a meta do pensar é pensar e mais nada. Poder-se-ia o identificar,
inclusive, como “categorial”, pois é um modo de apreender a coisa segundo modos
de ser, sem se ocupar com o sentido essencial formulado no questionamento “que
ser”. Pensar, aqui, é como o tecer sem fim de Penélope a espera de seu Odisseu
amado:? — uma tarefa que, em sendo executada, ja se desfaz, porque ndo efetiva
nada firme — a ndo ser a propria inefetividade de um ente que “sendo ndo é”; é um
devir que nunca vem a ser e no qual o deveniente, em seu autoesquecimento,
afirma-se antes em sua condi¢do de deveniente. Tal firmar-se é o mesmo que erigir-
se sobre o esquecimento de si; diferente do que seria afirmar-se sobre a deveniéncia
enquanto processo de busca por si mesmo.

O outro modo de pensar é o pensar que, antes de tudo, busca a si. Buscar a si
mesmo antes de tudo é saber-se previamente como um ndo sendo; mas, sobretudo,
é recordar-se de si como possibilidade para ser; é despertar essa possibilidade. “O
homem ¢é dotado de razdo” — no entanto, toma posse dessa poténcia quando se
recorda hic et nunc de quem é. Que é o homem? — Uma vaga recordagdo; um ente
capaz de exercer razdo. Mas razdo ndo é o mesmo que ser capaz de pensar. O pensar
deve levar em conta a razdo ao extremo; deve ser fiel, simpatico a ela para que vigore
também como razdo, como pensar razoavel. — Sob essa perspectiva, pensar é facil,
mas efetivar o pensar como um processo de busca por si mesmo é uma tarefa ja bem
mais exigente, que, no entanto, abre as vias de acesso ao logos.'®

A autonomia do pensar corresponde ao desdobramento da capacidade humana
da razdo, a qual, por sua vez, faz-se possivel através da recordacido de si. Se a
autonomia de pensar designa-se “liberdade de espirito”, é porque, na lembranga e
recuperagdo de si, o sujeito que pensa encontra-se essencialmente consigo mesmo.
Autorizar-se a percorrer o acesso a si mesmo ndo é o resultado de uma disposi¢ao
natural ou espontanea dada; é, ao contrario, consequéncia de uma ousadia de negar
a situacdo do ai sendo, como algo dado e positivo, e, além do mais, auscultar em si
suas proprias poténcias até que respondam alguma coisa. Vigorar nesse
autorrequerimento da inteligéncia é, isto sim, permanecer numa constante busca
pela “liberdade de espirito”. Nao obstante, vedar a si mesmo tal encontro é tornar-se
dominado por um modo de ser — também franqueado pela propria liberdade a que

7 Cf. Odisseia de Homero.
18 “Pensar é a maior coragem, e a sabedoria, acolher a verdade e fazer com que se ausculte ao longo
do vigor” (HERACLITO, 2017, p. 101).
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esta sujeito o espirito. Porque é livre em si, ou seja, porque residem em si mesmo as
vias de acesso a si, o espirito pode eleger — sua liberdade ou escravidido. Esse é um
direito intransferivel de todo homem. Assim, como possibilidade procedente do
livre acesso que o homem tem em relagdo a si mesmo, é-lhe dado o direito: optar
pOT ser si mesmo ou por ser outra coisa qualquer — em relagdo a si.

Na “preferéncia pelo outro”, encerram-se certa obviedade e certa
inconsequéncia. A inconsequéncia, primeiramente, em optar por nao ser si mesmo
reside ja na contradi¢do intima e essencial expressa na decisdo pelo outro que ndo é
eu, — é o eu atuando positivamente (logo, fazendo-se perceber) na negagdo de si e
na afirmacdo e assuncdo de outro. Em segundo lugar, a obviedade assinalada nessa
decisdo se mostra evidente no proprio fato de o individuo se submeter ao
rompimento com sua esséncia na pretensio de poder vigorar, enquanto existente, a
mercé de outras possibilidades que ndo aquela propria, essencial e latente. Sim, a
renuncia a busca por si mesmo indica, no sentido oposto, a busca por quaisquer
outros modos (inessenciais) de fruir a existéncia. Ndo obstante irrompa em um
decisivo afastamento de si (como ente) em relagdo a si mesmo (como esséncia), esse
modo inauténtico de ser merece ser investigado com maior profundidade.

Fruir a existéncia ¢ um direito de todo existente; e o conceito mesmo de existir
contém tal justificagdo. ‘Existir’ sugere “sustentagdo de si”, mas sustenta¢do essa que
vigora “fora” de seu principio originario. Desse modo, o conceito em questdo indica
a necessidade constante de se buscar motivos para, propriamente, per-sistir, — isto
é, encontrar razdes para vigorar como ser ai. Todavia, ndo ha justificativas precisas
através das quais uma determinada existéncia humana deva persistir: podem-se
encontrar inumeros motivos na interioridade a qual o homem tem acesso livre, em
si; mas, também, inimeras outras na exterioridade em que o homem habita, isto é,
em outro. Seja em si mesmo, seja no outro — qualquer um desses recantos oferece
motivos potencialmente consistentes, e seguros, para satisfazer a exigéncia
constante e intransigente a que todo homem é chamado enquanto vir a ser de
poténcias: o existir.

Quando um individuo se sujeita a pensar como outro pensaria, renunciando
assim a poténcia inata de razdo, consciente ou ndo disso, abre mdo daquele seu
direito origindrio e essencial. Renunciar a poténcia da razao indica, nesse caso, que
tal individuo concede (e conceder é um ato positivo e deliberativo) determinados
privilégios a outro. Toda concessdo indica que se esta dando a outro liberdade para...
Ora, o critério de toda livre-associacdo é que todos os participantes concedam aos
demais certas liberdades em troca, ¢ claro, de outros favores. Sem duvida: conceder
é sempre necessario quando se trata de bem-estar social; no entanto, conceder a
propria capacidade deliberativa, isto é, renunciar a inteligéncia de que se estd
dotado, em troca de algo também imprescindivel ao outro, é algo bem diferente da
concessdo aqui aludida. Ao renunciar a inteligéncia e sujeitar-se aos dominios de
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outro, o individuo abre mio de seu maior e mais indissocidvel bem. E é ldgico,
também: a maior e mais decisiva de todas as rentncias torna manifesta, a seu turno,
a maior e mais acentuada tentativa de satisfazer o estar ai do homem, isto ¢, de se
fazer jus aquela exigéncia existencial. Encontrar tal satisfacdo por intermédio de
outro ndo satisfaz, porém, tal requerimento.

Ora, o conceito de satisfacdo designa ou aponta para um estado de suficiéncia,
de plenitude, que consuma determinado ente em seu ser. Por exemplo: uma justica
que ndo ¢é justa ndo satisfaz seu conceito, ainda que nela mesma resida toda a sua
possibilidade; assim também, um homem que ndo exerce sua humanidade, que é
precisamente sua poténcia humana, ndo satisfaz o seu conceito. Com efeito,
satisfacdo é autossatisfagdo, pois é sempre satisfacdo a uma exigéncia intima. Assim
sendo, o que se expressou acima como “satisfagio por intermédio de outro”,
definitivamente, ndo é satisfacdo: é prazer. A esséncia do prazer é — junto a
etimologia do vocdbulo — ‘placere’: sentimento de “ser aprovado”, “aceito”,
“querido” por outrem, e, com isso, tencionar aplacar aquela determinagdo correlativa

ao estado deveniente do homem enquanto tal.

A aparente satisfagdo encontrada no prazer, em ser agradavel aos critérios e
exigéncias de outro, exige, no entanto, a concessdo daquilo que é mais caro ao
homem — talvez o seu tnico bem. A concessdo da autonomia veda ao homem o
direito de fruir de seu principio da razdo. E intelecto sem razdo serd sempre, e no
maximo, intelectualismo; é erro justificado com aparéncia de verdade. Em outras
palavras: é a caréncia de razdo que, sem mais, permite a uma comunidade humana
qualquer se comportar como “massa”, isto é, como associacio de individuos
privados de autonomia.

Autonomia ¢é a liberdade de pensar e nomear as coisas de acordo com a razao
que nelas esta contida. Nao obstante, o intelecto dissociado da razdo, por mais que
tenha a sua frente um outro, ndo lhe outorga (ndo lhe reconhece, pois nio conhece
essencialmente nem a si mesmo) sua liberdade inerente de ser si mesmo, de ser o
que é. Ao contrario, cindido de si mesmo, tal intelecto imputa ao outro predicados e
atribui¢Ges ilusdrios. Para ele, o outro ndo é respeitado e percebido como outro, mas
sempre como uma oportunidade de posse e de instrumentalizagdo que visa ao
prazer.

Sabe-se agora o que torna possivel e, de certo modo, explica o fendmeno da
autoalienacdo. Resta, porém, indicar quais sdo realmente as chamadas “forgas
opositoras” a consecucdo da liberdade de espirito. Como se pdde notar, o homem é
um ente complexo, dotado de distintas capacidades. O que diferencia a espécie
‘homem’ de todo género ‘animal’ é a razdo. O animal est4d dotado, provavelmente, de
uma faculdade perceptiva e de uma faculdade apetitiva; mas somente o homem as
tem no mais alto grau de perfeicdo: o homem é, por exceléncia, o animal dotado de
razdo (ratio) e de vontade (voluntas) — uma vontade que ndo mais necessariamente
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estda subordina aos instintos animais. Parece, inclusive, que o principio de
contradi¢do ndo é aplicavel ao homem enquanto deveniente: pois ele é e ndo é — ao
mesmo tempo e no mesmo sentido — um animal. Melhor dito: o homem é um ente
que tem o poder de se tornar muitas coisas: tanto de por em vigor, e com exceléncia,
a razdo quanto de se fazer escravo, no sentido mais grave do termo, de sua
vontade.®

Por fim, o que se opde a liberdade de espirito do homem é o fato mesmo de ele
ser homem e de estar, por isto, syjeito a tudo aquilo que lhe é inerente enquanto
homem. Devido a isso, asseverou-se que a liberdade de espirito é algo que se
conquista, que se toma de si mesmo com ousadia. Pois, se pensar como um outro
significa restringir o intelecto a busca pelo prazer, entdo pensar como si mesmo —
concedendo a razdo a soberania que lhe é intrinseca — equivale a recusar-se um
“ganho” ilegitimo através do outro; é renunciar ao prazer de tomar o outro como
objeto — ali onde se corre o mesmo risco, alids, de ser tomado de igual forma.
Porquanto seja aprazivel ao individuo renunciar a propria razdo a fim de fruir de
uma falsa satisfacdo existencial, o prego requerido para a conquista da liberdade
serd, por conseguinte, proporcionalmente inverso ao valor atribuido ao outro. E,
ainda, sempre que o homem encobrir de si mesmo a sua natureza, preferindo antes
vigorar no auto desconhecimento, as forgas opositoras a consecu¢do da autonomia,
aqui visada, permanecerdo sendo “for¢as opositoras”, pois continuardo obscurecidas
pela negligéncia primeira e decisiva.
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A igualdade politica como fundamento da legitimidade democratica no
pensamento de Jeremy Waldron

Political equality as the foundation of democratic legitimacy in Jeremy
Waldron's thought

MARCOS ANTONIO DA SILVA!

Resumo: A reflexdo e o objeto desta pesquisa, basicamente, se prendem a analisar, de um
modo geral, a conexao filosdfica entre os dois valores politicos caros a modernidade, é dizer,
liberdade e igualdade e, de um modo especifico, as implicagoes que o conceito de igualdade
politica produz no pensamento politico de Jeremy Waldron, sobretudo no que diz respeito a
sua reflexdo sobre a legitimidade democrética do judicial review, renovando a pertinéncia de
se estabelecer um didlogo constante com a critica por ele levada a efeito contra esse modelo
de atuacdo judicial presente em varios contextos constitucionais da contemporaneidade.
Palavras-chave: Liberdade. Igualdade. Igualdade politica. Desacordos Morais.

Abstract: The reflection and object of this research, basically, relate to analyzing, in
general, the philosophical connection between the two political values dear to modernity,
that is, freedom and equality and, in a specific way, the implications that the concept of
political equality produces in Jeremy Waldron's political thought, mainly with regard to his
reflection on the democratic legitimacy of judicial review, highlighting the pertinence to
establish a constant dialogue with the criticism he carried out against this model of judicial
action present in various contemporary constitutional contexts.

Keywords: Liberty. Equality. Political Equality. Moral Disagreements.

Introducao

O artigo pretende discutir a igualdade politica como fundamento de
legitimidade no pensamento do filésofo neozelandés Jeremy Waldron, segundo o
qual nos somos muitos, discordamos sobre tudo e devemos resolver os desacordos
conjuntamente, por meio da ag¢do politica. Waldron sustenta que, por conta da
pluralidade, que é caracteristica das sociedades contempordneas, as institui¢cdes
democraticas precisam dar respostas aos desacordos morais ali produzidos, de modo
que sdo os parlamentos, cuja composicdo reflete com mais fidelidade essa
pluralidade, o locus credenciado para mitigar os efeitos dos desacordos. E, na
medida em que a lei é o resultado do trabalho, da deliberagdo e da decisdo dos que
representam as mais diferentes tendéncias do pensamento moral, é ela também a
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Especializa¢do em Metodologia da Pesquisa pela Universidade Federal de Roraima (1992), Mestrado
em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal de Sergipe (1999) e Doutorado em Filosofia pela
Universidad de Granada/Espanha (2003). Atualmente é Professor Titular na Universidade Federal do
Vale do S3o Francisco; ¢ lider e pesquisador do Grupo de Pesquisa Historia, Ciéncia e Cultura, e é
Editor Responsavel pela PROMETEUS FILOSOFIA EM REVISTA, revista eletrénica publicada pelo
Grupo de Pesquisa Viva Vox. E-mail: marcosasilvay89@gmail.com
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sintese, digamos assim, das inumeras vontades representadas, sendo, por exceléncia,
a manifestacdo da legitimidade de determinada comunidade politica.

Por conta desse raciocinio, Jeremy Waldron caracteriza-se por ser um critico
impenitente do modelo constitucional rigido e do controle judicial de
constitucionalidade “no sentido forte”, que restringe e limita a atuacdo do
parlamento, uma vez que tal desenho constitucional ndo tem o conddo de lidar
satisfatoriamente com os desacordos desencadeados na e pela comunidade politica.
Na verdade, acaba acentuando-os ainda mais, visto que as mesmas dissondncias
morais que residem na sociedade e que ficam bem patentes no exercicio das
legislaturas, segundo ele, continuam a existir, mesmo apds as decisdes proferidas
pelos tribunais em relacdo a constitucionalidade dessas leis.

O texto seguira um roteiro bem simples, na medida em que explorard, em um
primeiro plano, o entrelagamento entre liberdade e igualdade, ambas entendidas em
sentido amplo, até porque sdo fendmenos intrinsecamente ligados um ao outro e
ainda sdo muito recorrentes na Filosofia Politica, no sentido de que é dificil falar em
igualdade sem antes prestar homenagem a liberdade. Por fim, a investigacdo focara
na ideia da legitimidade democratica aferida pela igualdade politica a luz do
pensamento de Jeremy Waldron. Eis, portanto, o itinerario tracado para o estudo do
tema que este texto se langa a tratar.

Liberdade e igualdade no pensamento politico: no¢des preliminares

E mais que evidente que liberdade e igualdade se conectam uma a outra no
pensamento politico e historico, principalmente a partir do momento em que elas
passaram a ser atributos inaliendveis e inerentes ao homem, sendo os conceitos-
chave para transformd-lo em pessoa, tirando-o do mundo da natureza, digamos
assim, e o colocando no mundo da cultura e no caminho do processo civilizatorio. A
fraternidade?, terceiro conceito politico-filoséfico da Revolugdo Francesa, que
obviamente merece ser destacada, pertence, porém, a uma outra linguagem, ja que
possui sua semdntica mais voltada para o aspecto religioso do que para o politico e o
histoérico (BOBBIO, 1995, p. XI). A titulo de diferencia¢do, tem-se que a liberdade, de
um lado, é uma condigdo e a igualdade ¢, de outro, uma relagdo, na medida em que
o homem, na qualidade agora de pessoa e em sua singularidade, deve ser livre, ao
passo que, enquanto ser social, na relacio com os demais individuos, deve ser
tratado como um igual (BOBBIO, 1995, p. XI). Outrossim, por ser a liberdade uma

> Acerca da fraternidade, o professor italiano Eligio Resta, com tom de lamento, alude ao papel e ao
prestigio que ela, ao seu ver injustamente, desempenha frente a liberdade e a igualdade: “A verdadeira
exce¢do se torna, paradoxalmente, a lei, enquanto o lugar da emergéncia for a vida cotidiana: o
sacrificio, obviamente, sera enderecado aos excluidos. Nao por acaso, na histéria do
constitucionalismo moderno, a “fraternidade” cosmopolita, foi reservado o papel de parente pobre, de
prima camponesa (j& falamos sobre isso outras vezes) em rela¢do a liberdade e a igualdade” (RESTA,
2008, p. 199).
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Waldron

condi¢do, o homem é ou ndo é livre; por ser a igualdade uma relagdo, o homem é ou
ndo é um igual se - e somente se - comparado a outro homem. Ainda nesta
perspectiva, quando se discute a igualdade, nas palavras de Norberto Bobbio, deve-
se perguntar inicialmente “igualdade entre quem?”, ou “igualdade em relacdo ao
qué?” (BOBBIO, 2000a, p. 298-299).

Quanto a liberdade em especifico, tal assunto, necessariamente, nos leva ao
debate sobre a emancipagdo humana, pelo que se notard que, na modernidade,
houve uma sequéncia de fatos por meio da qual é possivel vislumbrar e separar trés
momentos distintos de emancipac¢do do individuo rumo ao ideal libertdrio: “[A]
Historia moderna da Europa e da América gira em torno do esfor¢o para livrar o
homem das peias politicas, econémicas e espirituais que o tém mantido acorrentado”
(FROMM, 1983, p. 13) (grifo nosso). Essa sequéncia nos autoriza a dizer que tal
emancipag¢do ocorreu, ou pode ocorrer, em trés dimensdes. Primeiro, a emancipagdo
religiosa, proporcionada pela Reforma Protestante, pelas Guerras Religiosas e pela
Paz de Westfilia, que pds fim a Guerra dos Trinta Anos entre Catdlicos e
Protestantes e, a partir da qual, tornou possivel a cada um optar pela religido que
bem lhe aprouvesse. Depois, a emancipac¢do politica, vinda pelas maos da Revolugdo
Francesa, que poOs fim ao Ancien Régime, pelo que a justificagdo do poder politico
deixou, de uma vez por todas, de ser uma manifestagdo transcendente da vontade
de Deus e o Estado passou a ser laico e possibilitou ao governado a escolha de seus
governantes. Em outros termos, o Estado, ao ndo mais professar nenhuma fé
especifica, em virtude da separa¢do com a Igreja, agora cuida da vida terrena e
imanente e a Religido das coisas do céu e transcendentes. E, por ultimo, a ainda tao
aguardada emancipa¢do econO6mica, que poria termo a explora¢do do homem pelo
homem, em que os bens necessarios a manutencdo da vida, vale dizer, os meios de
producdo, ndo se concentrassem apenas nas mdos de alguns, em detrimento da
coletividade, em especial da classe trabalhadora, espoliada desses meios e obrigada a
vender a sua forca de trabalho para sobreviver (BOBBIO, 2000b, p. 364-365; 2003, p.
503).

Além disso, a prova da complexidade em torno da liberdade encontra-se na
sofisticacdo das reflexdes que os mais destacados pensadores realizaram sobre o
tema, principalmente na modernidade. Em Thomas Hobbes, deve-se considerar
uma peculiaridade na circunstancia de que a sua visdo sobre justica estd mais
voltada para a ideia de ordem do que propriamente para a de liberdade ou igualdade
(BOBBIO, 20004, p. 116-117), eis que os homens, quando saem do estado de natureza
e entram no estado civil, deixam a porta “todas as coisas, contentando-se, em
relacdo aos outros homens, com a mesma liberdade que aos outros homens permite
em relagdo a si mesmo. Porque, enquanto cada homem detiver o seu direito de fazer
tudo quanto queira, todos os homens se encontrardo numa condi¢do de guerra”
(HOBBES, 2003, p. 113).
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E facil notar essa radicalidade hobbesiana acerca da liberdade na reflexdo
segundo a qual a liberdade do homem era algo a ser renunciado para o seu préprio
bem e para o bem do estado civil (HOBBES, 2003, p. 47). Benjamin Constant, a seu
turno, longe de contrastar um suposto estado de natureza e um necessario estado
civil contemplados pelos contratualistas classicos, compara os dois conceitos de
liberdade tirados, ndo de uma metafisica peculiar a Hobbes, Locke e Rousseau, mas
de duas realidades historicas e de dois mundos que a viam de maneira
diametralmente opostas (CONSTANT, 1980). Assim, a liberdade dos antigos
consistia na prerrogativa, cara principalmente ao cidaddo ateniense, de participar
diretamente das decisGes politicas relativas a vida, a conservacio e ao
desenvolvimento da pdélis. E dizer, a liberdade dos antigos tratava-se sobretudo de
um poder de fato, na medida em que lhes conferia a faculdade de participar
ativamente da vida politica e do destino da coletividade, incluindo atos de
administracdo e de gestdo da cidade (CONSTANT, 1980, p. 02-03). Tinha, pois, um
carater eminentemente positivo, no sentido dindmico, sendo que essa positividade
se traduzia no papel ativamente exercido pelo cidadido na antiguidade, de modo que
o circulo do privado e do intimo era de tal forma negligenciado que pouco
importava para ele discutir sobre a existéncia, a implementagdo e a violacdo de
supostos e eventuais direitos individuais em face do poder politico da polis
(CONSTANT, 1980, p. 02-03).

Com efeito, o conceito de direitos e de garantias individuais sequer passava
pela cabeca dos antigos, ja que s6 poderiam ser felizes na pdlis, justamente porque
era onde as suas virtudes eram, de fato, praticadas e, com isso, aperfeicoadas, na
relacio que eles mantinham com os seus iguais (ARISTOTELES, 1991). A liberdade
dos modernos, a seu turno, revela-se pela negatividade, vale dizer, pelo sentido
mesmo de limitar, restringir e controlar a acdo e a intervencdo do Estado em
questdes intimas e privadas de cada um de nés (CONSTANT, 1980, p. 05). E possivel
intuir que a ideia central do constitucionalismo é quase uma irma siamesa dessa
proposta moderna de liberdade, de modo que se verifica a existéncia de assuntos
que, por so6 dizerem respeito a vida pessoal e aos aspectos éticos, sequer podem ser
objeto de discussdo e deliberacdo politicas, pois, estando na esfera de atribui¢ées
que apenas dizem respeito ao individuo, o Estado ndo pode e ndo deve se imiscuir
quando bem lhe aprouver. Isso tudo sob pena de se tornar um agente injusto e
indesejado, o que, ao violar certos direitos inaliendveis do cidaddo - e ndo mais
sadito -, compromete a estrutura basica do Estado de direito, bem como, por
consequéncia, a prépria ideia de modernidade, na qual os individuos foram forjados.
Benjamin Constant, é verdade, antecipou em quase duzentos anos a andlise politica
de Isaiah Berlin sobre as duas liberdades (BERLIN, 2002), conforme advertiu
Norberto Bobbio na obra sobre Karl Marx (BOBBIO, 2006, p. 15).
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Ja John Stuart Mill refina o pensamento sobre a liberdade e assume que a
abordagem sobre ela recai na natureza e nos limites do poder “que pode ser
legitimamente exercido pela sociedade sobre o individuo” (MILL, 2011, p. 20), ndo
tendo, portanto, nenhum viés, digamos assim, psicologico ou de moral individual. A
sua preocupacdo concentra-se, por assim dizer, na liberdade politica. Ndao na
liberdade entre iguais, mas na liberdade entre desiguais: entre o individuo e o poder
politico do Estado. Neste sentido, quando afirma que a liberdade é, a um sé tempo,
imunidade e limite — de novo a reminiscéncia ao constitucionalismo - em face das
investidas tirdnicas do soberano (soberano este que, a principio, pode até mesmo ser
atil aos suditos por defendé-los de ataques externos e dos mais fortes no plano
interno), Mill recorre a metdfora do “rei dos abutres” para destacar a natureza da
liberdade e sua relagdo com o Estado (MILL, 2011, p. 20).

Destarte, o Estado, sendo um mal necessario que, se ndo for vigiado e
controlado, ndo hesitard em fazer o jogo das “harpias” em prejuizo do “rebanho”, de
maneira que a liberdade politica é o limite que mantém o cidaddo protegido das
“garras” e dos “bicos” afiados dos abutres. E essa prote¢do ndo deve ser so privilégio
contra governos autoritarios e absolutistas, mas também contra governos
republicanos, democraticos e populares, na medida em que “[O] ‘povo’ que exerce o
poder ndo é sempre o mesmo povo sobre quem o poder é exercido; e o ‘governo de
si’, do qual se fala ndo é o governo de cada um por si mesmo, mas sim o governo de
cada um por todos os outros”, além de a maioria vencedora querer que a minoria
derrotada se submeta, por capricho, aos seus desejos, por meio do abuso do poder
que lhe foi outorgado, o que incorre naquele conhecido termo “tirania da maioria”,
mesmo estando, formalmente, em um ambiente democratico (MILL, 201, p. 22).

Em Mill, a liberdade politica é essencial para limitar o poder soberano do
Estado, seja de que natureza for, até porque a experiéncia mostra que, mesmo em
regimes democraticos, sempre ha um risco de a maioria, que ocupa, temporaria e
transitoriamente, o poder, abusar de suas prerrogativas e descambar para a “tirania
da maioria”, submetendo a vontade das minorias as suas préprias vontades. O
problema estd justamente onde, em que ponto exatamente, esse limite deve ser
colocado. Ou seja, o maior drama do pensamento politico moderno é achar o justo
equilibrio entre o exercicio do poder politico soberano do Estado democratico de
direito e os direitos individuais (MILL, 2011, p. 23). E a proposta dele é apresentar
um principio muito simples para equacionar essa relacdo entre o todo e a parte,
entre o Estado e o cidaddo, é dizer, entre a sociedade politicamente organizada e o
individuo: o principio da autoprotecdo, pelo qual o poder pode ser corretamente
exercido, mesmo que seja contra a vontade do individuo da sociedade civilizada, no
sentido de prevenir danos aos outros. Portanto, uma pessoa sé pode ser forcada a
fazer ou deixar de fazer algo se a sua conduta ou sua omissdo estiver prejudicando
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outras. E importante destacar, porém, que sobre si mesmo o individuo é soberano,
segundo ele mesmo preconiza (MILL, 2011, p. 26).

Enfim, John Stuart Mill traga a linha diviséria entre as liberdades individuais e
o poder de intervengdo do Estado e da sociedade na vida das pessoas (MILL, 2011, p.
26-28). De tudo isso, pode-se concluir que existe, portanto, um vinculo necessario
entre liberdade e dignidade humana, de modo que tal conexdo pode ser vislumbrada
quando juntamos os dois conceitos em uma s6 expressdo: liberdade politica, ou seja,
a liberdade de escolher, dentro de um catalogo amplo, as propostas e as bandeiras
ideoldgicas que a cada um convém e de escolher quem vai representd-las no
contexto do exercicio politico institucional. Assim, a interferéncia na liberdade
politica como, por exemplo, a do poder econémico e religioso é, acima de tudo, uma
violéncia contra a dignidade da pessoa humana, pois deveriamos incluir este tipo de
liberdade naquilo que a filosofia moral classifica entre as coisas que o dinheiro ndo
pode comprar: a dignidade, tal qual a liberdade, ndo é mercadoria e ndo pode ser
colocada a venda (SANDEL, 2016; WALZER, 2003), ou ser moeda de troca em uma
suposta recompensa metafisica a ser gozada no além.

Por outro lado, a importdncia da igualdade é de tal envergadura que, nio raro,
se confunde com a prdpria ideia de justi¢a, conforme ja ressaltaram Giorgio Del
Vecchio (VECCHIO, 1966, p. 36) e Aristételes (BOBBIO, 2000b, p. 117). O capitulo V,
da Etica a Nicbmaco (ARISTOTELES, 1991, p. 96-123), ja enunciava a complexidade
do conceito de justica a luz da igualdade: até porque a abordagem entdo dada sobre
justica comutativa e distributiva ainda permanece atualizada (BOBBIO, 2000b, p.
117). Thomas Hobbes, a propdsito, resgata os dois conceitos aristotélicos e os expoe
de forma lapidar (HOBBES, 2003, p. 129-130). Mas é Jean-Jacques Rousseau que, na
modernidade, pode ser considerado o primeiro filéosofo da igualdade radical. Na
verdade, é com ele e com os socialistas utdpicos que a igualdade, como valor, sobe o
sarrafo para fazé-la atingir a dignidade filosofica. Até entdo, desde os estodicos,
passando pelos cristdos primitivos e chegando a Reforma Protestante, tinha a
igualdade carater politico eminentemente emotivo (BOBBIO, 1995, p. XI).

Nesse diapasdo, podemos presenciar a relacdo entre liberdade e justica
(igualdade) na intensidade da for¢a que as une, por exemplo, na luta contra a
opressdo, o arbitrio e o despotismo. De que forma isso pode ser entendido mais
claramente? Ora, quando o poder é opressivo, e o objetivo dos oprimidos é construir
uma sociedade democratica, o que eles mais querem ¢é ser livres; quando o poder é
arbitrario, eles invocam a justi¢a (ou a igualdade); e frente a um poder despotico, ou
seja, quando o poder é, ao mesmo tempo, opressivo e arbitrario, a exigéncia de
liberdade ndo pode andar desacompanhada da justiga (igualdade)” (BOBBIO, 1995,
p. XI). A igualdade, além de ser elemento comum a teorias de justica que vai de John
Rawls, Ronald Dworkin, Thomas Nagel e a Thomas Scalon, também exige seu
espaco até mesmo para teorias que, a rigor, a desprezam. Assim, Robert Nozick, por
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exemplo, mesmo ndo reivindicando qualquer tipo de igualdade de utilidade ou
igualdade das parcelas, termina por reivindicar, em ultima andlise, uma espécie de
“igualdade libertaria”, por assim dizer.

O que se quer aqui afirmar é que a igualdade é uma questdo filosdfica tao
presente nos ideais e nas ideias politicas que ela sempre terd algum tipo de espaco
nas consideragdes e nas reflexdes as mais diversas sobre a criacdo e a existéncia de
uma sociedade bem ordenada. Até mesmo a filosofia utilitarista, que pde sua énfase
na questdo das perdas e dos ganhos, expde, em ultima andlise, aquele “igualitarismo
oculto” que “é, portanto, bastante central no exercicio utilitarista inteiro”, dado que
“é precisamente esta caracteristica igualitaria que se relaciona com o principio
fundamental do utilitarismo que ¢é ‘atribuir peso igual aos interesses iguais de todas
as partes’ (Hare 1981:26), ou com o de ‘sempre atribuir o mesmo peso aos interesses
de todos os individuos’ (Harsanyi 1982:47)” (SEN, 2001, p. 44-45). Enfim, deve-se
ressaltar essa inevitabilidade de lidar com a igualdade: por mais que se tente negar a
sua importancia, acabam dela fazendo uso, de modo que toda teoria de justica que
se preze, cedo ou tarde, ha de enfrentar a questdo da igualdade, por mais anti-
igualitaria que ela pretenda ser (SEN, 2001, p. 46-48).

Ademais, hd uma inegavel dificuldade nesta relacdo entre liberdade e
igualdade: como combind-las em um eterno jogo de equilibrio, quando colocamos
frente a frente esses dois valores, na medida em que, historicamente, sdo tidos por
contrapostos e, em larga extensdo, conflitantes, de modo que o grande desafio da
contemporaneidade, no plano politico, é justamente concilid-los de forma que se
possa estabelecer uma razoavel simetria entre eles. Mas existe alguma forma de
conciliar os conceitos de liberdade e igualdade, ou seja, ha algum sistema politico e
social em que ambos os valores caracteristicos da pessoa humana, sem as quais,
conforme ja aludimos acima, o homem ndo se transforma em pessoa? Em outras
palavras, em que ambiente se torna possivel fazer a sintese constante da colisdo
entre dois principios aparentemente contraditéorios e excludentes entre si, na
medida em que quando se d4 mais liberdade, aumenta-se a desigualdade entre os
iguais, e quando se promove mais igualdade, limita-se a liberdade dos individuos
livres? Neste particular, Norberto Bobbio ensina que:

Liberdade e igualdade sdo os valores que estdo no fundamento da
democracia. Entre as tantas definicbes que se podem dar a
democracia, uma defini¢cdo que leva em conta ndo so as regras do
jogo, mas também os principios inspiradores, é aquela segundo a
qual a democracia ¢, nem tanto uma sociedade de livres e iguais,
porque, como disse, esta é apenas uma ideal-limite, mas é uma
sociedade regulada de tal modo que os individuos que a compdem
sdo mais livres e mais iguais que em qualquer outra forma de
convivéncia. A maior ou a menor democracidade de um regime se
mede justamente pela maior ou menor liberdade de que gozam os

Diaphontia, e-ISSN 2446-7413, v. 9, n. 1, 2023

134


https://www.zotero.org/google-docs/?P9cSdU
https://www.zotero.org/google-docs/?P9cSdU
https://www.zotero.org/google-docs/?P9cSdU
https://www.zotero.org/google-docs/?P9cSdU
https://www.zotero.org/google-docs/?P9cSdU
https://www.zotero.org/google-docs/?ihCiT7
https://www.zotero.org/google-docs/?ihCiT7
https://www.zotero.org/google-docs/?ihCiT7
https://www.zotero.org/google-docs/?ihCiT7
https://www.zotero.org/google-docs/?ihCiT7

DA SILVA, M.

cidaddos e da maior ou menor igualdade que existe entre eles
(BOBBIO, 1995, p. XIII).

Com efeito, consoante também ao que foi afirmado pelo préprio Bobbio,
somente no regime democratico se se é capaz de estabelecer e sempre restabelecer o
justo equilibrio entre ambos, pois possibilita, pelo menos em tese, a igual e livre
participacdo de todos os cidaddos na escolha, na gestdo e, alguns casos, na decisdo a
respeito da coisa publica e da redistribuicdo de 6nus e bénus publicos aos atores
sociais. Ha alguns exemplos interessantes: passando pelo “Liberal Socialismo” do
italiano Carlo Rosselli (ROSSELLI, 1997), chega-se, também, a Ronald Dworkin que,
mesmo na condi¢do de liberal convicto e a reboque da teoria da justica de Rawls
(BOEIRA, 2010, p. X), conduziu genialmente um raciocinio no sentido de efetuar
esta alquimia juridico-politica para combinar liberdade com igualdade. Alias, cabe
aqui ressaltar, o proprio John Rawls, ao que parece, desenvolveu uma importante
tese de conciliagio entre liberdade e igualdade (RAWLS, 1997, p. 64). E é no
“igualitarismo liberal” em Dworkin que se devem observar, em linhas gerais, dois
pressupostos bdsicos: a) o estado liberal deve ser neutro diante das mais variadas
formas de vida, sendo-lhe vedada imposi¢do de uma forma de vida feliz a todos os
individuos; b) e a igualdade, longe de ser aquela mera no¢do de igualdade formal,
consubstancia, em ultima andlise, uma igualdade material, na medida em que
predica a igual distribuicio de recursos e de oportunidades (DWORKIN, 2000;
2002). A problematiza¢do do tema liberdade versus igualdade em Dworkin pode ser
ilustrada pelo seguinte trecho, no qual:

Na verdade, tornou-se comum escrever as grandes questdes sociais
de politica interna e, em particular, a questio racial como
paradigmas de conflitos entre as exigéncias da liberdade e da
igualdade. E possivel, afirma-se que os pobres, os negros, os
carentes de educagdo e os trabalhadores ndo especializados tenham
um direito abstrato a igualdade, mas os prdsperos, os brancos, os
instruidos e os trabalhadores especializados também tém um direito
a liberdade. Qualquer tentativa de reorganizagdo social no sentido
de favorecer o primeiro conjunto de direitos deve levar em conta e
respeitar o segundo [..] Qualquer parcela de legislacdo social
importante, desde a politica tributdria até os projetos de integragao,
¢ moldada pela suposta tensdo entre esses dois objetivos
(DWORKIN, 2020, p. 410). (Grifo nosso).

Dworkin, por outro lado, explica que o conflito entre liberdade e igualdade é
apenas aparente, porque ha uma confusdo entre o desejo de liberdade e o direito a
liberdade, o que faz com que o conceito de direito, aqui, seja tomado ndo em seu
sentido forte, uma vez que, segundo ele, ndo existe um direito geral a liberdade,
como se este direito pudesse justificar todo e qualquer comportamento, incluindo
os de moralidade duvidosa. Essa confusdo e essa concepcao de direito a liberdade
em sentido geral, abstrato e fraco, se fossem acatadas, inviabilizariam toda
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regulamentacdo legal do Estado que, ndo raro, é feita com base no interesse geral.
Com isso, a simples imposicdo de mdo tinica em vias publicas poderia, em ultima
andlise, violar o direito a liberdade do individuo, ndo obstante o enorme beneficio
publico que tal regulamentagdo poderia promover. O direito a liberdade s se torna,
por assim dizer, “forte”, de tal forma que, dai sim, possa ser suscitada a sua real
viola¢do, quando o Estado age de maneira grave e severa e impde uma restricdo que,
de forma alguma, possa ser justificada pelo interesse geral, pela ordem publica ou
pela redugdo de riscos e tudo mais. Destarte, a alegacdo de que o direito a liberdade,
em sentido geral, estd sendo violado pelo Estado, no fundo, conspurca a defesa de
certos valores, interesses e posicdes do suposto atingido pela a¢do estatal. Essa
mentalidade cria a falsa no¢do de que a liberdade esta em constante conflito com
outros valores, entre eles, a igualdade e, acima de tudo, passa a dar respostas muito
simples a problemas complexos como, por exemplo, a liberdade de expressdo e
liberdade religiosa, pois tudo seria injusto porque feriria a liberdade individual das
pessoas. Mas se o direito geral a liberdade ndo pode ser aceito, como, entdo, o
direito a liberdade pode ser entendido, dado que as constitui¢Ges, no catidlogo de
direitos, enumeram um amplo rol de direitos de “liberdade”? Ai é que entra em jogo
a concepcdo liberal de igualdade em Dworkin, segundo a qual ndo basta tratar os
individuos com consideragdo e respeito, mas sim com igual consideracdo e respeito.

Em outras palavras, essa concepgdo liberal de igualdade bifurca-se em dois
outros vieses: o direito a igual tratamento (equal treatment), ou seja, a mesma
distribui¢do de bens e oportunidades as pessoas; e direito a ser tratado como um
igual (treatment as an equal), que nada mais ¢ do que o direito a igual consideragao
e respeito, em outras palavras, quando uma decisdo politica for tomada, dever-se-do
levar em conta os interesses dos envolvidos nesta decisdo, tanto os beneficiados
quanto os prejudicados, isto é, ainda que o argumento desses ultimos tenha um
peso menor, eles, no entanto, ndo podem ser simplesmente ignorados. Ora, se um
governo tiver a concepcdo liberal de igualdade em mente podera adequadamente
restringir as liberdades, com fundamento em justificacdes bem restritas, o que
legitimaria a atuagdo do Estado neste sentido. O ponto central do argumento de
Dworkin na defesa da concepgdo liberal da igualdade como elemento propiciador do
direito especifico a liberdade estd na afirmacdo de que ndo existe um modo de vida
coletiva que possa ser considerado melhor, superior ou intrinsecamente mais
valioso que outros, de maneira que, se a interven¢do do Estado na vida das pessoas
for promovida com base na imposi¢do de um modo de vida sobre os demais, ela
viola esse direito especifico a liberdade, como, por exemplo, a liberdade religiosa e a
liberdade de pensamento. Ou seja, a concepcao liberal da igualdade em Dworkin é
quase um paradoxo, por consistir, por assim dizer, em um limite ao limite das
liberdades (DWORKIN, 2020, p. 410-423).
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Assim, embora Dworkin tenha conseguido excelente éxito nesta empreitada,
na medida em que somente demonstra como a igualdade pode ser um fator decisivo
na potencializacdo da liberdade, ndo se pode deixar de mencionar que se encontram
fortes reminiscéncias dessa teoria da igual consideracdo e respeito em Amartya Sen,
quando a aproxima do conceito de imparcialidade, posto que “[A] necessidade de
defender nossas teorias, juizos e pretensdes diante de outros que podem - direta e
indiretamente - estar envolvidos, faz da igualdade de consideragdo em algum nivel
um requisito dificil de evitar” (SEN, 2001, p. 49), assim como no fragmento que diz
que “[T]ambém é de consideravel interesse pragmatico notar que a imparcialidade e
a igual consideragdo, numa forma ou outra, fornece um pano de fundo comum para
todas as propostas éticas e politicas neste campo que continuam recebendo apoio
argumentado e defesa arrazoada” (SEN, 2001, p. 50).

Amartya Sen vislumbra, dentro do sistema de justica por ele desenvolvido,
apenas uma aparente possibilidade de atrito e incompatibilidade em se promover
uma simbiose entre liberdade e igualdade, ja que “[A] liberdade estd entre os
possiveis campos de aplicagdo da igualdade, e a igualdade estd entre os possiveis
padrées de distribui¢do da liberdade” (SEN, 2001, p. 54). Neste sentido, ele afirma
que o mais radical dos libertarios, por exemplo, se vera as voltas com a igualdade e
com a justica distributiva para poder proceder a esta partilha de liberdade para os
componentes daquela comunidade, seja ela real ou ideal. Dworkin também
apresenta, a exemplo de Sen, uma proposta na qual estabelece conexdo entre
liberdade e igualdade, na atraente tese da igual distribuicdo de recursos. No entanto,
salienta que, para ser possivel este ambicioso projeto de engenharia social de cariz
liberal, a liberdade, a seu turno, possui um papel fundamental para a efetivagdo de
uma maior igualdade entre as pessoas, sendo que a promog¢do dessa igualdade na
distribui¢do de recursos ndo afeta em nada, ou quase pouco, as liberdades mais
importantes defendidas pelos liberais:

Portanto, a liberdade é necessaria a igualdade, segundo essa
concepgdo de igualdade, ndo na duvidosa e fragil hipotese de que as
pessoas realmente dao mais valor as liberdades importantes do que
aos outros recursos, mas porque a liberdade, que as pessoas lhe
deem ou ndo mais valor que a todo o resto, é essencial a qualquer
processo no qual a igualdade seja definida e garantida. Isso ndo
transforma a liberdade em instrumento da igualdade distributiva
mais do que estd em instrumento da liberdade: as duas ideias, pelo
contrario, fundem-se em uma tese mais completa sobre quando a lei
que governa a distribuicdo e o uso dos recursos trata a todos com
igual consideragdo. [...] Mas nem todo cerceamento da liberdade
que se diga promover a igualdade de recursos realmente o faz, e
infringir as liberdades que os liberais se preocupam muito em
proteger - as liberdades moralmente mais importantes — raramente,
se tanto, poderia contar como contribuicdo a igualdade assim
entendida (DWORKIN, 2005, p. 161).
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A igualdade politica como fundamento da legitimidade democratica no pensamento de Jeremy
Waldron

Nessa exata medida preconizada por Dworkin, é perfeitamente viavel proceder
a efetivagdo da igualdade na justa distribuicdo de recursos, sem, contudo, imolar a
esséncia das liberdades publicas. Ao contrario, Dworkin, no desenvolvimento da sua
tese, destaca, amiude, o fato de que, adotada a distribui¢do de recursos da forma por
ele preconizada, a igualdade é causa de potencializagdo das liberdades, sobretudo
aquelas consideradas mais caras aos liberais (DWORKIN, 2005). No entanto, como
se trata de uma nota apenas propedéutica ao objeto do presente estudo, somente
para apresentar a existéncia de uma discussdo importante na filosofia politica
contemporanea, ndo ha necessidade de se levar a discussio mais adiante e se
aprofundar tanto na forma de ajustar liberdade e igualdade. Outrossim, este é o
momento mais que oportuno, entdo, para se dedicar a abordagem especificamente
relacionada ao tema da igualdade politica e o papel que ela exerce no pensamento
de Jeremy Waldron.

Igualdade politica como fundamento da legitimidade democratica em Jeremy
Waldron

Jeremy Waldron argumenta que o que legitima democraticamente uma
tomada de decisdo ¢ a igualdade politica, na medida em que “[A] democracia, em
seu sentido mais completo — o genuino empoderamento das pessoas comuns sob os
auspicios da igualdade politica - ndo é uma conquista segura ou resiliente. Ela exige
uma atengdo constitucional continua” (WALDRON, 2016, p. 38); sobretudo quando
afirma que a questdo democratica também é questdo sobre direitos, assevera que, na
democracia, existindo desacordos acerca de assuntos sobre os quais a decisdo
comum ¢é inarredavel, todos na sociedade possuem o direito de participar, em iguais
condigGes e termos, para a solucdo desses desacordos, ndo obstante a constatagdo de
que tal processo de tomada de decisdo conjunta aplicado podera ser complexo e
indireto, o que, evidentemente, envolverd complicadas estruturas de eleicio dos
representantes e o exercicio institucional dessa representacio (WALDRON, 1999a,

p. 283).

Pode-se dizer, no entanto, que so foi entdo na modernidade que a tese da
igualdade entre homens e, de coroldrio, a da igualdade politica entre os cidaddos, ou
seja, de que todos somos iguais em direitos e em obrigac¢des, surge, fortalece-se e se
consolida. A tese da desigualdade baseada nas diferencas naturais apregoadas por
Platdio e Aristoteles é confrontada por Thomas Hobbes, eis que, mesmo
reconhecendo-lhes a existéncia, para Hobbes, elas ndo se justificam e ndo legitimam

qualquer primazia ou prerrogativa em relagdo aos demais homens:

A natureza fez os homens tdo iguais, quanto as faculdades do corpo
e do espirito que, embora por vezes se encontre um homem
manifestamente mais forte de corpo, ou de espirito mais vivo do que
outro, mesmo assim, quando se considera tudo isto em conjunto, a

7

diferenca entre um e outro homem ndo é suficientemente
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consideravel para que qualquer um possa com base nela reclamar
qualquer beneficio a que outro ndo possa também aspirar, tal como
ele. Porque quanto a for¢a corporal o mais fraco tem forca suficiente
para matar o mais forte, quer por secreta maquinagdo, quer aliando-
se com outros que se encontrem amea¢ados pelo mesmo perigo
(HOBBES, 2003, p. 45).

Dada a “positivacdao” da igualdade no texto da Declaragdo Universal dos
Direitos do Homem e do Cidaddo de 1789, sua posicdo logo ali no artigo primeiro
denota um valor simbolico eloquente e cheios de significado para o alvorecer de
uma nova era na historia universal. A duvida que surge aqui é justamente saber no
que consiste a igualdade aplicada a politica, ou seja, como ela se manifesta e se
afirma, e com quais meios e métodos, se e quando aplicados, podem-se averiguar
essa manifesta¢do e essa afirmag¢ao. Waldron, citando Dworkin, salienta que:

Ele [Dworkin] sustenta que a verdadeira democracia ndo existe, a
menos que os membros de uma comunidade politica tratem uns aos
outros como seus iguais naquele sentido que vai muito mais além da
igualdade politica formal: eles também devem evidenciar uma igual
consideracdo e respeito de uns para com a autonomia dos outros.
Sem isso, diz Dworkin, qualquer que seja a versdo da democracia
que exija “deferéncia a maiorias tempordrias em questdes sobre
direitos individuais serd... brutal e alienada, e as na¢des com firmes
tradigbes democraticas passardo a rejeita-la como mentira”. Assim,
ele conclui que a verdadeira democracia deverd conter em seus
dispositivos normativos estruturantes a garantia dessa forma mais
ampla de igual consideracdo e respeito, ainda que as custas do
enfraquecimento da maioria. Até que ponto devemos levar tudo isso
em consideracdo é uma grande questdo desse debate (WALDRON,
2016, p. 38).

Partindo-se do pressuposto kantiano de que todo individuo racional é uma
instancia moral e, por isso, competente para desenvolver juizos de valor a respeito
dos fatos e da realidade que o circundam, a saber, que é capaz de atribuir sentido as
coisas, na medida em que elas passam a ser objeto de suas especulagbes racionais,
independente da natureza das conclusdes a que se chega — se certas ou erradas,
validas ou invalidas -, ainda mais se levarmos em conta a circunstdncia de que estas
conclusdes também sejam objeto de especulacdes racionais e de valoragdes e
varia¢cdes morais, o fato é que tal competéncia, em grande medida, nos iguala a
todos. Thomas Hobbes chegou a dizer que a prova de que todos os homens sdo
dotados de igual inteligéncia é que cada um julga ser mais inteligente do que os
outros (HOBBES, 2003, p. 106-107). Retomando, porém, o raciocinio de Waldron
sobre igualdade politica, sabe-se que o homem, vivendo em sociedade, se viu
premido pela necessidade de langar mao de instrumentos voltados a solucdo de
conflitos que, da convivéncia com os seus semelhantes, vio inexoravelmente se
desencadeando. Um desses instrumentos, inegavelmente, é a politica. A ideia que
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condensa o peso de sua obra assevera, em suma, que somos muitos, discordamos
sobre tudo, mas precisamos resolver estes desacordos conjuntamente. Waldron
explicita claramente tal raciocinio, ao explicar a relagdo que vai se estabelecendo
entre os juizos morais, mais especificamente entre a questdo da justiga, da politica e
do direito:

Nés somos muitos, e discordamos sobre justica. A forma pela qual
pensamos a respeito de tal desacordo determinard a forma pela qual
vamos pensar sobre politica. E sendo o direito filho da politica, a
forma pela qual pensamos sobre os desacordos determinard, em
alguma medida, a forma pela qual vamos pensar sobre o direito
positivo. [...] A partir do momento que discordamos sobre qual
posicdo devemos tomar para ser aplicada em nome da comunidade,
vamos precisar de um processo - de um processo politico - para
determinar qual dessas posi¢des devemos tomar. E precisamos de
uma pratica que registre e implemente as posi¢oes dessa espécie por
meio de individuos e érgaos que atuem em nome da comunidade -
uma pratica que seja resiliente em face dos desacordos com a
posicdo da comunidade, como uma questdo de opinido pessoal ou
partidaria, por meio daqueles a quem foi confiada a sua
implementacdo. Se chamarmos a medida identificada como a
posicdo da comunidade de direito dessa comunidade, entdo a
resiliéncia da prética a qual eu acabei de fazer referéncia serd o que
(ou parte do que) nos compreendemos por Estado de Direito
(WALDRON, 1999b, p. 38).

E por que discordamos? Os desacordos ndo existem somente por causa dos
interesses pessoais ou de classe que nos eventualmente possamos ter - muitas vezes
os temos —, ou por causa dos interesses pelo poder pura e simplesmente ou por
causa dos interesses nas riquezas materiais. Na verdade, segundo Waldron,
discordamos por causa das dificuldades e das complexidades das questdes que
devem ser resolvidas e por causa das inimeras perspectivas existentes na sociedade
que cada um de nos concebemos como sendo, racionalmente, a mais correta.
Questoes, por exemplo, sobre o aborto, as ag¢des afirmativas, o financiamento
privado das elei¢des, o uso terapéutico das células-tronco e a eutandsia induzem
essa dificuldade e essa infinidade de pontos de vista (WALDRON, 2016, p. 93-94). A
resolucdo desses desacordos, com efeito, se faz por meio da politica, do poder
politico e da agdo politica, que, atualmente, sdo exercidos, como ja dissemos,
diretamente ou por meio de representantes eleitos. Eles se reinem em um local,
debatem e deliberam sobre os mais variados assuntos e decidem, por maioria, cujo
resultado se expressa na forma de lei. Waldron, no entanto, adverte que ha
inameras teorias sobre a justica para a constru¢dao de uma sociedade bem ordenada,
e que, em ultima andlise, caberia ao povo, detentor do poder soberano, escolher a
que mais lhe convém. Entretanto, tais teorias, entre as quais poderiamos citar, a
titulo de ilustracdo, John Rawls e Robert Nozick, ndo se preocupam, se observarmos
bem e com um olhar critico neste sentido, com a inclusdo, em suas equagdes, de um
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elemento de fundamental importidncia para a filosofia politica: o desacordo
(NOZICK, 2013; RAWLS, 1997).

Waldron preconiza que a filosofia tem duas tarefas fundamentais: a) teorizar
sobre a justica (direitos e bem comum); b) teorizar sobre politica (WALDRON,
19993, p. 03). Ao dizer que se dedica mais a segunda tarefa pondera que, por serem
filosofos que fizeram da existéncia do desacordo sobre direitos e justica algo
fundamental para os problemas que as suas teorias tentavam resolver em face da
autoridade, do procedimento e da obrigagdo politica, devemos buscar a companhia
de filésofos como Thomas Hobbes e Immanuel Kant, e passar mais tempo ao lado
desses pensadores (WALDRON, 1999a, p. 03).

Assim, o argumento filosofico-politico de Waldron, segundo o qual nés somos
muitos, discordamos sobre tudo e de que a a¢do politica e a construgdo de
mecanismos em que todos, igualmente, participem desse processo de resolucdo de
conflitos sdo, digamos, fulcrais, de modo que sdo utilizadas como armas
doutrindrias poderosissimas contra principalmente o judicial review. E é a partir
desse ponto relevante de sua posi¢do tedrica, o da igualdade politica, que se
irradiardo os demais argumentos tendentes a rechagar a pratica dos juizes, quando
controlam, restringem e limitam atos do legislativo em compasso com as
disposicdes constitucionais. Para ele, os protagonistas da democracia representativa
exercem uma fun¢do fundamental no sentido de, a principio, organizar e
racionalizar, por assim dizer, as demandas geradas pelas necessidades de ordem
material e espiritual oriundas desse cenario de conflito e divergéncia morais.

Ademais, em democracia, conquanto o governo é de todos ou de muitos
(quem governa), é a vontade da maioria que decide, ou seja, a regra da maioria se
torna a regra de ouro a ser rigorosamente observada (como governa), de modo que
se é legitima esta ou aquela decisdo, na medida em que cada um estd obedecendo,
ainda que seja no plano teorico, ao produto final a que se chegou e para o qual, de
uma forma ou de outra, participou para a sua realizagdo, chancelando ou ndo a
decisdo ultima tomada. Eis, portanto, o fundamento ético das decisdes normativas
em uma democracia. Sendo um movimento que se estabelece de baixo para cima (o
poder advindo do povo), as normas juridicas, fruto da decisdo democratica, recebem
um alto teor de legitimidade, haja vista que o cidaddo cumpre o que ele mesmo
determinou.

Essa gama de proposic¢des, entre outros, forma parte do arcabouco das criticas
democraticas lancadas em face do judicial review. Na democracia propugnada e
levada a efeito por nds, modernos, os nossos representantes, oriundos do conjunto
do povo, sdo arregimentados a partir de um extenso e profundo espectro do tecido
social, de sorte que o todo formado, o conjunto dos eleitos, é um mosaico das mais
diversas tendéncias existenciais — politica, social, econdmica, filoséfica e religiosa -
encontradas nestas mesmas sociedades. Tal fendmeno é enriquecedor para o
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sistema democratico, ndo ha duvida. Quanto mais ampla for a base para essa
arregimentacdo, quanto mais fundo formos no recrutamento politico dos
representantes dessas sociedades, sobretudo nas atuais, cuja complexidade se
caracteriza por uma diversidade cada vez mais matizada, mais “democratica” se
torna uma democracia.

N&o obstante haja, obviamente, inumeras vicissitudes que deturpam os ideais
de democracia e que, quase sempre, estdo relacionadas a lisura e a transparéncia dos
processos eleitorais e ao abuso do poder econdmico nas elei¢des, elas ndo chegam a
macular, por inteiro, os objetivos e os propdsitos democraticos, uma vez que o
proprio regime, com flexibilidade e com o processo dialogico a ele inerentes, é
prodigo em oferecer meios de corre¢do a tais problemas, o que importa salientar
que, principalmente por for¢a das institui¢des, se elas realmente forem solidas e
consolidadas nos planos politico e juridico de uma dada comunidade, o sistema
autocorrige-se, autodetermina-se e auto-aperfeicoa-se. Sob o prisma democratico e
da regra da maioria, ¢ bom mencionar que, quando se fala em democracia, ndo se
deve olvidar que se fala também em direitos e garantias postos em favor dos
individuos, e é comum suscitar o problema da preservagdo e prote¢do de alguns
direitos fundamentais, principalmente daqueles direitos ligados as minorias
politicas, historicamente marginalizadas em certas comunidades. Direitos estes que,
se ndo forem institucionalmente garantidos e protegidos, ficardo a mercé e ao sabor
dos interesses majoritarios.

Outrossim, nunca ¢ demais salientar que estd na postulagdo e na reivindica¢do
da dignidade da legislagdo e da legislatura feita por Jeremy Waldron que vem a tona
o fundamento teorico ligado a igualdade politica, onde tal embasamento fica mais
evidente e onde ele se mostra habil como filésofo da politica. Alids, nesta tarefa de
resgatar e enfatizar os modos de pensar sobre a legislatura, de forma que a apresente
como uma maneira sublime de governanga e uma fonte de direito respeitavel,
Jeremy Waldron suscita a seu favor trés personagens da Histdria da Filosofia que
estdo acima de qualquer suspeita em suas relagées com a forma¢do democrdtica e
popular dos parlamentos e com o resultado da atividade neles empreendida (a lei),
uma vez que os trés filosofos ndo seriam, a rigor, as pessoas mais indicadas para
desenvolver estratégias engajadas de defesa do cardter dignificante da legislacdo e
da legislatura. Aristoteles, John Locke e Immanuel Kant, conforme o proprio
Waldron enuncia, ndo sdo tdo simpaticos a atividade legiferante, melhor dizendo, a
atividade legiferante levada a efeito pelos representantes do povo (WALDRON,

1999b, p. 06).
E bom que se diga que essa busca, segundo Waldron, pela dignidade da

legislagdo esbarra menos em dificuldades praticas do que em dificuldades tedricas,
ou seja, as extravagancias que, cotidianamente, presenciamos nas casas
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parlamentares das principais democracias do mundo ndo seriam as causas do
desprestigio de que gozam as legislaturas:

Pois o problema que eu vejo é que ainda ndo desenvolvemos uma
teoria normativa da legislacdo que serviria como base para criticar e
disciplinar tais ultrajes. O mais importante é que nds ndo estamos
na posse de um modelo tedrico-juridico que seja capaz de dar
sentido normativo a legislacdo como uma forma genuina de direito,
de autoridade que ela reivindica e das demandas que ela faz aos
outros autores de um sistema juridico (WALDRON, 1999a, p. o1).

Waldron deixa bem claro que tais extravagancias, por estarem presentes tanto
no executivo quanto no legislativo, também esta no judicidrio, de modo que se
prender a estes aspectos, desviaria a reflexdo politico-filosofico do que realmente
interessa para debates de carater panfletario, que preferem o calor a luz
(WALDRON, 1999a, p. o1; 2016, p. 06). Na verdade, o objeto de estudo em Waldron,
ao que tudo indica, prioriza os aspectos institucionais da politica e da democracia, e
ndo os mais voltados a discutir o carater virtuoso dos governantes, a Aristoteles e a
Magquiavel e os objetivos e os ideais da comunidade politica, a Isaiah Berlin
(ARISTOTELES, 1985; 1991; JAHANBEGLOO, 2011, p. 46 e 57-58; MAQUIAVEL,
2010). Ndo que o filosofo neozelandés faga tabula rasa, por exemplo, do debate
concernente a justica e a equidade que sdo objetivos, fins e propdsitos a serem
alcancados pela comunidade politica: ele afirma, categoricamente, que a justica
detém a primazia na labuta da filosofia politica (WALDRON, 2016, p. 03). Porém,
para atingir os propdsitos almejados coletivamente, deve-se, pois, langar mdo do
entendimento e da compreensdo acerca das institui¢oes politicas.

Waldron, por outro lado, também reputa imprescindivel o estudo das
institui¢des, uma vez que os desacordos sobre os objetivos éticos e politicos, séria e
fundamentalmente considerados importantes, exigem estruturas que abriguem e
refinem as disputas e os processos que devem regular os meios pelos quais eles
serdo resolvidos, para que as lutas ndo sejam guiadas pelo auto-interesse ou pelas
milicias de “justiceiros” privados mediante o exercicio arbitrario das proprias razdes
ou pela lei do mais forte (WALDRON, 2016, p. 06). Precisamos compreender as
formas, as estruturas e as leis pelas quais - e até que ponto - as institui¢cdes do
sistema politico moderno sdo democrdticas e as caracteristicas que diferenciam a
legislatura representativa, a administracdo publica comandada e liderada por um
governo direta ou indiretamente eleito e os tribunais. Ou seja, compreender a
diferenca entre os diversos tipos de agentes publicos eleitos: chefe do executivo,
parlamentares e, em certos casos previstos, juizes (WALDRON, 2016, p. 06).
Adverte, ainda, que pensar as institui¢cdes politicas ndo é s6 pensar a democracia. Ha
outros assuntos mais inquietos a serem debatidos. Alguns de sobeja importancia,
como soberania, federalismo, legislaturas uni ou bicamerais, separac¢do dos poderes,
freios e contrapesos, a independéncia do judiciario, principio da lealdade da
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oposicdo politica e estado de direito. Outros menos importantes: controle civil das
forcas armadas, estado laico, monarquia constitucional e neutralidade na
administra¢do publica (WALDRON, 2016, p. 06). Todos, porém, colocados no centro
do debate politico contemporaneo no infinddvel processo de construcdo
democrdtica. Debrugar-se e refletir sobre as instituicGes ¢, em ultima andlise,
compromisso inadidvel, na medida em que sdo por meio delas que os objetivos da
vida, como liberdade, igualdade, justica e seguranca serdo perseguidos e alcangados.

Por isso que a necessidade de se dedicar intelectualmente ao estudo e ao
aperfeicoamento das instituicbes e aos objetivos que elas devem alcancar é o que
Waldron chama de teoria politica politica (WALDRON, 2016, p. 06). Isto ¢, a teoria
direcionada a politica como sendo a maneira com a qual e pela qual nossas
instituicdes politicas abrigam, enquadram, organizam e estruturam nossos
desacordos sobre os ideais sociais e concertam o que devera ser feito com todos
esses objetivos que nos podemos e devemos estabelecer. Sem embargo, Michael
Walzer, quando esclarece os conceitos de predominio e monopodlio em filosofia
politica, chega a afirmar, contrariando a um s6 tempo o fundamento economicista
da sociedade em Marx e a critica de Jeremy Waldron as imposi¢des constitucionais a
politica, que:

[A] politica é sempre o caminho mais curto para o dominio, e o
poder politico (e ndo os meios de produc¢do) talvez seja o bem mais
importante, e decerto mais perigoso, da histéria da humanidade.
Dai, a necessidade de restringir os agentes da repressdo, estabelecer
poderes e contrapoderes constitucionais. Esses sdo os limites
impostos ao monopolio politico, e se tornam ainda mais
importantes depois de dominados os diversos monopdlios sociais e
econdmicos. Uma maneira de limitar o poder politico é distribui-lo
de forma abrangente. Isso pode ndo funcionar, devido aos riscos
minuciosamente analisados da tirania da maioria; mas esses riscos
talvez sejam menos graves do que se costuma fazer parecer. O
maior risco do governo democratico é que venha a ser fraco para
enfrentar o ressurgimento dos monopolios na sociedade em geral, a
forca social dos plutocratas, burocratas, tecnocratas, meritocratas
etc (WALZER, 2003, p. 17-18).

Apesar dessa objecdo, Waldron preocupa-se em desenvolver uma teoria que
coloque a atividade legiferante e a legisla¢do, pelo menos, em pé de igualdade com o
exercicio da jurisdi¢do e com as teorias das decisdes judiciais. Waldron ressalta que
a teoria das decisoes judiciais esta tdo a frente do debate em relagdo a uma teoria da
legislagdo que foi criado até mesmo um perfil ideal de juiz consagrado por Dworkin,
vale dizer, o famigerado juiz Hércules como paradigma do magistrado que decide
sem deixar de levar em conta e sem deixar escapar de sua andlise todos os
pressupostos faticos, juridicos e morais que envolvem uma causa judicial a ele
submetida.
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Nas legislaturas, ainda ndo ha um “legislador Hércules” que sirva aos
propdsitos da estrutura parlamentar ao redor do mundo. Waldron quer afirmar,
pois, a condi¢do estruturante da legislacdo para a consolidacdo institucional das
democracias. E, enfim, o que motiva a sua tarefa de conquistar e resgatar a
dignidade da legislacdo. Neste aspecto, joga-se um feixe de luz sobre o papel do
judiciario e do judicial review, ambos os quais ganham corpo e se impde como uma
alternativa a mais em relacdo a concep¢do de que a democracia tem mecanismos
tendentes a correcdo de seus proprios rumos, na medida em que essa protecdo aos
direitos fundamentais das minorias e da limitagdo das investidas das maiorias
legitimam o papel institucional do judicidrio, quando este, de fato, promove a
mencionada ampliacdo da base social, promovendo a inser¢do de novos segmentos
até entdo marginalizados das delibera¢des democraticas.

No entanto, o curioso é que o tema da igualdade também perpassa as reflexdes
de Ronald Dworkin - contra quem as criticas de Jeremy Waldron constantemente se
voltam -, uma vez que a sua teoria do direito como integridade, “um todo
harmoénico que deve expressar um sistema coerente de justica, ligado por principios
que proporcionam essa integridade” (STRECK, 2017), revela um boa dose de
tratamento isondmico no exercicio da jurisdi¢do constitucional, principalmente.
Neste sentido, tratar o direito como integridade, dando-lhe coeréncia e harmonia, é
um forte argumento que credencia a jurisdicdo constitucional e o controle judicial
das leis e dos precedentes a legitimidade democratica, pois retoma e aperfeicoa a
igualdade politica, elemento imprescindivel a constru¢do dos valores democraticos e
republicanos, até porque o problema dos limites institucionais - que podem evitar
os abusos advindos do solipsismo, do ativismo e do voluntarismo judiciais,
vicissitudes que maculam o projeto da jurisdigdo constitucional, também chamadas
por Dworkin de “pressées centrifugas” do processo interpretativo do direito — sdo
dadas pelo préprio Dworkin, quais sejam: a) a pratica do precedente; b) a
incorporacgdo, pelos juizes, de outras referéncias interpretativas correntes no meio
juridico; c¢) a reflexdo dos juizes sobre o direito que ocorre no dmbito da sociedade, e
ndo fora dela; d) o meio intelectual de que os juizes fazem parte; e e), finalmente, a
linguagem compartilhada pelo e no direito (DWORKIN, 1995, p. 88).

O problema é que, além de ndo ter representatividade popular para tomar
decisbes em nome do povo em termos democraticos, o papel de exercer a jurisdicdao
é desempenhado por pessoas que representam um segmento muito especifico e
restrito da sociedade e, pior, eles, quase sempre, compartilham uma visdo de mundo
peculiarmente semelhante, no sentido de que as mudancas sociais devem ser lentas,
graduais e seguras e sem quaisquer sobressaltos. E evidente que tais caracteristicas
obnubilam os argumentos dos que defendem a legitimidade do judicial review. Alids,
vendo por este angulo, o dngulo de uma instituicdo de carater conservador, fica até
parecendo intencional a decisdo tomada pelo constituinte em confiar o controle de
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constitucionalidade aos juizes para arrefecer os humores exaltados, fugazes e
instaveis das massas, que, em uma perspectiva conservadora, mudam ao sabor das
circunstdncias e sdo capazes de, a todo momento, causar instabilidade politica e
institucional, o que seria nefasto, até mesmo para as maiorias de ocasido.

Waldron, em razdo disso, se prende a igualdade politica como fator
preponderante de defesa da legislacdo e critica a jurisdicdo constitucional, ainda
mais quando considera que a participacdo de cada cidaddo no processo democratico
de escolha de seus representantes se da a partir de uma rigida igualdade (uma
pessoa, um voto), independentemente de classe social, riqueza, cor, sexo, religido,
raca e género (WALDRON, 2018, p. 3335). Além disso, essa igualdade politica se
reproduz e se reflete no exercicio da legislatura, ou seja, o direito de participacdo e
de intervengdo nos processos deliberativos para submeter um projeto de lei a
votagdo é rigorosamente igual entre os parlamentares (um parlamentar, um voto),
independentemente de seu partido politico, da regido do pais a que pertencem ou
da causa que cada um deles defende, sabendo-se que o resultado obtido é alcangado
pela decisdo da maioria (WALDRON, 2018, p. 3371). Quando Waldron menciona,
invocando William Cobbett, que o “grande direito do homem”, “o direito dos
direitos”, é o “tomar parte na criacio das leis” (WALDRON, 1999a, p. 232),
aparentemente, parece menosprezar o pensamento constitucional e a importancia
dos direitos fundamentais, e, ao mesmo tempo, declara que todos nds, em alguma
medida, somos todos constitucionalistas (WALDRON, 2018), assumimos um sistema
juridico baseado em valores supremos plasmados em um unico documento, fruto
concebido por uma assembleia popular politicamente qualificada, reunida por conta
de um momento histérico marcante de ruptura institucional, de comogao politica
de crise econdmica grave e de conflitos armados, ou em varios documentos
historicamente sedimentados.

N .

A base do pensamento waldroniano vinculado a igualdade politica, ao que
tudo indica, vem na esteira da filosofia de Hannah Arendt, posto que, ao escrever
sobre a pensadora alemd, asseverou que ela, ao contrdrio dos gregos, que viam a
desigualdade como obra inexoravel da natureza, na concepgdo antiga de direito
natural, por assim dizer, e que tal constata¢do legitimava a primazia de uns sobre os
outros, como € o caso da escravidao, por exemplo, Hannah Arendt propugnava que,
embora sejamos diferentes por natureza, ¢ pela convenc¢do, ou seja, por um
estratagema eminentemente artificial do intelecto humano, que podemos
perfeitamente ser tratado como iguais do ponto de vista politico (WALDRON, 2010,

p.18).

Nesse sentido, Norberto Bobbio menciona o fato de que o direito, para quem
propugna a concep¢ao de justica como igualdade, é o “remédio primeiro e
fundamental para as disparidades entre os homens, que podem derivar tanto das
desigualdades naturais como das desigualdades sociais” (BOBBIO, 2000b, p. 117). Tal
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fendmeno ndo acontece com os membros do poder judicidrio. Ainda que suas
deliberagdes sejam tomadas por maioria, o que, em tese, refletiria uma manifestacdo
do principio igualitario, o problema é que, por ndo ser, via de regra, um corpo eleito
diretamente pelo voto popular, sem lastro democratico, essa suposta igualdade
manifestada na decisdo por maioria nos tribunais, ao considerar uma lei
inconstitucional, ndo justifica a atividade jurisdicional de controle de
constitucionalidade das leis sob o ponto de vista democratico, na medida em que a
sua pretensdo de legitimidade estaria “viciada” na origem. Waldron lembra que toda
vez que alguém recorre ao judicidrio para impugnar uma lei legitima e
democraticamente chancelada pelo parlamento, no fundo, pretende que sua posicdo
moral tenha maior peso e prevaleca sobre a posicdo moral vencedora na votacdo
parlamentar: “As pessoas tendem a recorrer ao controle judicial, quando querem
que suas opinides tenham mais peso do que a politica eleitoral poderia a eles
outorgar. Talvez, essa via de acesso possa parecer respeitavel somente quando
outros canais de mudancga politica se encontrarem bloqueados (veja, a proposito,
Ely, 1980)” (WALDRON, 2018, p. 1789-1793).

Ressalte-se, a titulo de conclusio, que ndo se deve confundir a critica de
Waldron ao judicial review — e ele quer deixar isso bem claro - com um ataque aos
direitos fundamentais. Sdo duas abordagens diferentes. O cerne do problema esta
mais na capacidade, na legitimidade e na eficacia para resolver desacordos na
atribuicdo dada ao judicidrio para controlar a constitucionalidade das leis. Em
ultima andlise, ele rechaga esta confusdo e o ceticismo em relacdo aos direitos
fundamentais, de que é reiteradas vezes acusado, formulando o argumento contra o
judicial review com base na forte e ubiqua reafirma¢do do compromisso para com os
direitos fundamentais (WALDRON, 2018, p. 1237-1248).

Consideragodes finais

Para se debrugar especificamente sobre a relevancia da igualdade politica no
pensamento democratico de Jeremy Waldron na sua critica a atuagdo judicial no
controle constitucional das leis, foi necessario, pois, retroceder um pouco e analisar
questdes relativas a liberdade e a igualdade propriamente ditas. Neste aspecto,
evidenciou-se a dificuldade tedrica e pratica de combinar ambos os conceitos
politico-filoséficos, de forma equilibrada e simétrica, bem como o fato de que a
democracia é fator preponderante e o ambiente préprio nesse processo de cotejar
tais valores.

No que tange especificamente ao problema da igualdade politica, demonstrou-
se, pelo didlogo levado a efeito com os textos de Jeremy Waldron, que os
argumentos desenvolvidos pelo fildsofo neozelandés, sobretudo na critica ao judicial
review, se respaldam no desacordos morais e no método da politica para soluciona-
los, sendo que a defini¢do da igualdade politica é crucial para estabelecer as balizas
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dessa agdo politica, na medida em que ela perpassa todo o processo democratico de
elaboragdo das leis e dos atos do legislativo na missdo de tratar os desacordos morais
vicejantes nas sociedades contempordneas que sdo ou desejam ser reputadas
democrdticas, sendo certo que o lastro democrdtico que sustenta a atividade
parlamentar, segundo ele, ndo se faz presente no controle judicial de
constitucionalidade das leis.

Referéncias

ARISTOTELES. Politica. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 1985.
. Etica a Nicémaco. 4. ed. Sao Paulo: Nova Cultural, 1991. v. 2

BERLIN, I. Liberty: incorporating four essays on liberty. Oxford: Oxford University Press,
2002.

BOBBIO, N. Eguaglianza e liberta. Torino: Einaudi, 1995.
. Direito e estado no pensamento de Emanuel Kant. Sdo Paulo: Mandarim, 2000a.

. Teoria geral da politica: a filosofia politica e as li¢des dos classicos. Rio de Janeiro:
Campus Elsevier., 2000b.

. Norberto Bobbio: o fil6sofo e a politica. Rio de Janeiro: Contraponto, 2003.
. Nem com Marx, nem contra Marx. Sao Paulo: UNESP, 2006.

CONSTANT, B. De la liberté des anciens comparée a celle des modernes. Paris: Disponivel
em: http://www.bouquineux.com/index.php?telecharger=1704&Constant-
De_la_libert%C3%Ag_des_Anciens_compar%C3%Age_%C3%Ao_celle_des_Modernes, 1980.

DWORKIN, R. Law’s empire. 9. ed. Cambridge, Massachusetts: Belknap Press of Harvard
Univ. Press, 1995.

. Uma questdo de principio. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2000.

. Sovereign virtue: the theory and practice of equality. 4. ed. Cambridge,
Massachusets: Harvard University Press, 2002.

. A virtude soberana: a teoria e a prdtica da igualdade. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2005.

. Levando os direitos a sério. 3. ed. Trad. Nelson Boeira. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2010.

FROMM, E. O medo a liberdade. 14. ed. Rio de Janeiro: Zahar, 1983.

HOBBES, T. Leviatd. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003.

JAHANBEGLOO, R. Conversations with Isaiah Berlin. London: Halban Publishers, 2011.
MAQUIAVEL, N. O principe. Sao Paulo: Penguin Classics Companhia das Letras, 2010.
MILL, J. S. Sobre a liberdade. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2011.

NOZICK, R. Anarchy, state, and utopia. New York: Basic Books Perseus Books Group, 2013.
RAWLS, J. Uma teoria da justica. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997.

RESTA, E. Diritto vivente. Bari, Italia: Laterza, 2008.

ROSSELLI, C. Socialismo liberale. Torino: Einaudi, 1997.

Diaphontia, e-ISSN 2446-7413, v. 9, n. 1, 2023

148


https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj

DA SILVA, M.

SANDEL, M. J. O que o dinheiro ndo compra. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2016.
SEN, A. Desigualdade reexaminada. Rio de Janeiro: Record, 2001.

STRECK, L. L. O que é isso - o senso incomum? Porto Alegre: Livraria do Advogado Editores,
2017.

VECCHIO, G. D. Equality and inequality in relation to justice. The American Journal of
Jurisprudence, v. 11, n. 1, p. 36—47, jan. 1966.

WALDRON, J. Law and disagreement. New York: Clarendon Press; Oxford University Press,
1999a.

. The dignity of legislation. [s.l.] Cambridge: Cambridge University Press, 1999b.

. Arendt on the foundations of equality. Cambridge: Cambridge University Press,
2010.

. Political theory: essays on institutions. Cambridge, Massachusetts, London:
Harvard University Press, 2016.

. Contra el gobierno de los jueces: ventajas y desventajas de tomar decisiones por
mayoria en el Congreso y en los tribunales. Buenos Aires: Siglo XXI Editores
Iberoamericana. Edi¢do do Kindle., 2018.

WALZER, M. Esferas da justi¢a: uma defesa do pluralismo e da igualdade. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2003.

Submissdo: 16. 11. 2022 / Aceite: 20. 11. 2022

Diaphontia, e-ISSN 2446-7413, v. 9, n. 1, 2023

149


https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj
https://www.zotero.org/google-docs/?fsb8Tj

Del “buen vivir inca” a la economia ecomunitarista

From “buen vivir Inca” to the ecommunitarianism of economy

SIRIO LOPEZ VELASCO"

Resumen: El articulo rescata brevemente algunos rasgos fundamentales de la economia
inca, a la vez que muestra cdmo pueden actualizarse en una perspectiva economica
ecomunitarista despatronal y ecoldgica (especialmente en aquellos paises, como Pery,
Bolivia y Ecuador, donde data el comunalismo indigena). al menos hasta la época de los
incas). Para ello, Velasco toma como referencia el Libro V del primer tomo de los
"Comentarios Reales de los Incas" del Inca Garcilaso de la Vega.

Palabras clave: Sirio Lopez Velasco. Economia Inca. Ecomunitarismo.

Abstract: The article briefly recaptures some fundamental characteristics of the Inca
economy, as it shows how they can be updated in a non-patronal and ecological
ecommunitarianism of economic perspective (especially in those countries, such as Peru,
Bolivia and Ecuador, from which indigenous communalism dates). at least until the time of
the Incas). For this, Velasco takes as reference Book V of the first volume of the Real
Comments of the Incas by the Inca Garcilaso de la Vega.

Keywords: Sirio Lopez Velasco. Inca Economy. Ecommunitarianism.

Del “buen vivir inca” a la economia ecomunitarista

En este trabajo pretendemos rescatar brevemente algunos rasgos
fundamentales de la economia incaica, y mostrar como los mismos pueden
actualizarse en una perspectiva economica ecomunitarista, sin patrones y ecoldgica
(en especial en aquellos paises, como Peru, Bolivia y Ecuador, en los que el
comunalismo indigena se remonta a, por lo menos, los tiempos de los Incas). El
Libro V del primer tomo de los “Comentarios reales de los Incas” del Inca Garcilaso
de la Vega sera nuestra referencia en lo relativo a la economia incaica.

El lema que guia a la economia ecomunitarista reza: “de cada uno segun su
capacidad y a cada uno segun su necesidad, respetando los equilibrios ecolégicos y
la interculturalidad”.

Lo que llamamos “el Buen Vivir incaico” realiza a su manera ese lema en su
economia, salvo en lo que tiene que ver con la interculturalidad (pues el Inca fue un
Imperio que conquistd y sometio a otros pueblos), y al parecer también con una
excepcion, en lo que respecta a los equilibrios ecoldgicos pues Garcilaso nos dice
que su ganado era tan numeroso en tierras de poca pastura, que cuando llegaron los
espafioles ya no tenian donde hacerlo pastar. (Esto seria un caso tipico de violacion
de los limites de la capacidad de soporte exigidos/puestos por una economia
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ecologicamente sostenible). Mas cuando decimos que la economia incaica realizaba
la primera parte de aquel lema nos basamos en lo que nos refiere Garcilaso sobre la
ausencia de miserabilidad y de mendicidad entre los incas, asi como al hecho de que
la satisfaccion de las necesidades de una vida decorosa para todos se hacia posible
mediante la contribucidon productiva de todos; asi hay que anotar que también el
Inca y la nobleza cultivaban las tierras que les eran asignadas individualmente, y que
los sacerdotes también lo hacian cuando no estaban en los templos. Incluso los
ciegos se ocupaban de labores productivas, como, por ejemplo, la de desgranar
maiz. La ausencia de mendicidad es reforzada por Garcilaso cuando narra el tnico
caso de la Gnica mendiga que conocidé personalmente (o sea que ya estamos en los
tiempos de la Colonia), que, dice, era insultada por los indios cuando la veian
pidiendo. Hay que recordar que los incas consideraban la falta de laboriosidad como
una falta social gravisima, al punto que penalizaban incluso con castigos corporales
a quienes no regaban a tiempo las tierras que les habian sido asignadas; igualmente,
nos dice Garcilaso, si los mensajeros oficiales encontraban en los caminos posadas o
incluso atencion médica cuando la requerian, eran castigados los “caminantes” que
se lanzasen al mundo por decisién propia. (No estd demas recordar que la actual
cultura aymara considera la flojera para el trabajo como uno de los tres pecados
capitales, junto con el robo y la mentira). Y vale la pena recordar, con Garcilaso, que
los incas lograron garantizar ese “buen vivir” individual sin contar con el arado, pues
la labor que a éste le asignamos era cumplida por un simple palo.

La atencion de las necesidades de cada uno daba atencién prioritaria a los mas
necesitados; asi las primeras tierras que eran labradas en trabajos comunitarios eran
las de los impedidos por vejez o enfermedad, las de los huérfanos y las viudas (en
cuyo grupo se contabilizaban también las esposas de guerreros ausentes a raiz de
sus tareas militares). Una vez labradas esas tierras, cada vasallo labraba las suyas,
pero lo hacia con la ayuda de sus vecinos. El ecomunitarismo reivindica ese
permanente esfuerzo colectivo en pro de cada individuo (que es la contrapartida del
esfuerzo de cada individuo, en el limite de sus capacidades, en pro de la
comunidad), y la necesidad del permanente amparo comunitario a los mas
necesitados. Las ultimas tierras labradas eran las del Sol y las del Inca, y los vasallos,
dice Garcilaso, agradecidos porque se los habia priorizado, ejecutaban esas
labranzas con gran alegria y al son de cantos. El ecomunitarismo imagina igual
alegria en toda actividad productiva (cuya duracion debera ser reducida al minimo
tiempo posible, a fin de dejar a cada individuo en libertad para que cultive todas sus
virtudes y vocaciones, y también para que disfrute del ocio) pues el conjunto de lo
producido esta al servicio de las necesidades de cada persona. Asi ha sido echado al
basurero de la Historia el “trabajo”, cuyo nombre remite a la tortura del “tripalium”.
(Ya hemos dicho que la legitimidad de cada necesidad pleiteada se establece a partir
del respeto de las tres normas éticas basicas que nos obligan respectivamente, a
luchar para garantizar nuestra libertad individual de decision, a realizar esa libertad
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en la basqueda de consensos con los demas, y a preservar-regenerar la salud de la
naturaleza humana y no humana).

Hay que recordar que las tierras nunca se vendian/compraban (o sea, la tierra
no era una mercancia, como postula el ecomunitarismo en su critica superadora del
capitalismo), sino que, en su parte individual (también habia la parte del Inca y la
del Sol, destinada esta ultima a satisfacer las necesidades de los sacerdotes ocupados
en los templos) eran asignadas y reasignadas sucesivamente por la administracion
inca segun el estado civil soltero o casado del destinatario, y en este ultimo caso
segin el niumero de hijos, con la finalidad de que los frutos de la tierra fueran
suficientes para mantener al namero de bocas contabilizado en la division de los
terrenos. Pero, ademas, aclara Garcilaso que si las cosechas no eran suficientes, las
necesidades de todos y de cada uno serian cubiertas con el uso de los frutos
acumulados en los depdsitos que la administracion obligaba a construir y mantener
a lo largo y ancho de todo el Imperio.(Y antes habia aclarado que no se reservaban al
Inca o al Sol sino los tierras que no serian ocupadas por los vasallos, y que si fuera
necesario, se sacaban de las dos primeras tierras que serian asignadas a estos
ultimos; Garcilaso dice que las tierras eran trabajadas en cuadrillas de siete u ocho
individuos y que a esas labores también daban su apoyo las mujeres). En el
capitalismo se hacen en grandes silos enormes acopios de alimentos, pero los
mismos tienen como unica funcién la regulacion de los precios; y ello ocurre al
mismo tiempo en el que millones de personas pasan hambre en diversas partes del
planeta. Es facil imaginar cémo en el ecomunitarismo, administrados
comunitariamente y con espiritu de solidaridad planetaria, esos depositos,
renovados periddicamente, servirdn para saciar las carencias alimentarias y los
brotes de hambre que puntualmente, a causa de desastres naturales y/o malas
cosechas, puedan producirse en cualquier parte del globo, de forma inmediata y
gratuita (recordemos que en el ecomunitarismo no existe mds el dinero).

Conste que ademads de los alimentos a cada dos afnos se repartia a cada
individuo la lana necesaria para confeccionar ropa, al tiempo en que se exigia de
cada familia la produccion de ropa y calzados para proveer a los invalidos por
enfermedad o vejez, a los guerreros, sacerdotes y a la nobleza. Hay que recordar
paralelamente que los artesanos habiles en trabajar los metales eran empleados sélo
dos meses por aflo en esas labores (y que los metales preciosos no eran moneda, ni
eran deliberadamente buscados ni cobrados como impuestos por el Inca, sino que
los vasallos se los entregaban voluntariamente cuando los encontraban, pues no
eran indispensables para vivir, y para que fueran usados exclusivamente como
adorno en los palacios del Inca y en los templos). No pagaban impuesto los jovenes
solteros (que no podian casarse antes de cumplir los 25 afios y servian a sus padres),
ni durante el primer afio de casados. En materia de impuesto vale la pena recordar
el que llamariamos “impuesto sanitario”, que era la obligada entrega de piojos que
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los pobres debian ofrecer a las autoridades (medida profilactica, dice Garcilaso, para
que esas gentes no fueran victimas de los males provocados por esos insectos).

En el ecomunitarismo no hay lugar para ningun tipo de impuesto, a no ser
alguno como ese ingenioso impuesto de cardcter sanitario u otro educativo, que la
comunidad tenga a bien crear (y derogar cuando lo considere oportuno).

En perspectiva ecomunitarista podemos imaginar una triparticion de las tierras
entre una parte de cardcter comunitario global (que son administradas por el Estado
y trabajadas en establecimientos agropecuarios estatales, mientras exista el Estado, y
luego por las asociaciones libres de productores libres de dada localidad, pero
coordinadas entre si), las cooperativas (que reinen a grupos de voluntari@s y sus
respectivas familias), y las tierras asignadas a nucleos familiares; pero, a diferencia
de lo que ocurre en la agropecuaria capitalista, las dos altimas formas de uso de la
tierra no son dejadas libradas a si mismas ni para lo bueno ni para lo malo, pues al
tiempo en que las cooperativas y establecimientos familiares reciben de la gran
comunidad (local, regional, nacional, continental y planetaria) todo el apoyo,
asesoria y garantia de recepcion de su produccion (a cambio de todos los bienes de
los que necesite cada cooperativa y cada familia para una digna vida de frugalidad
voluntaria), también son orientadas y controladas por aquellas grandes
comunidades para que el uso que den a las tierras bajo su responsabilidad respete en
cada caso los equilibrios ecoldgicos que el lema ecomunitarista obliga a
mantener.

Si mencionamos el problema ecolégico de la superpoblacion de ganado, no
podemos omitir, en contrapartida, los esmerados cuidados ecoldgicos de las tierras
que caracterizaron a la economia incaica; ellos saltan a la vista, por ejemplo, cuando
Garcilaso nos habla del cultivo rotativo, que daba a las tierras el necesario reposo
periddico, o cuando nos describe la construccion de mesetas de plantios en los
cerros (que, como sabemos, son herramientas muy utiles contra la erosion del suelo
y los deslaves en tales terrenos). Al mismo tiempo (y eso nos debe inspirar en la
agricultura organica, sin uso de transgénicos ni de agrotdxicos exigida por el
ecomunitarismo) los abonos usados por los incas eran enteramente ecologicos; asi
nos dice Garcilaso, segiin los cultivos y las diversas regiones eran usados como
abono exclusivamente o bien los excrementos humanos, o bien los excrementos
animales, o bien el guano, o bien las cabezas de las sardinas. (Tenemos
conocimiento de que en el extremo sur del Brasil actual una granja cooperativa tiene
muy buena produccion agricola usando un abono producido alli mismo con
excremento de ganado, melaza de cafia de azucar y leche vacuna).

En materia de lo que hoy llamamos cuidados ecoldgicos vale también destacar,
con Garcilaso, cdmo los incas velaban para que no fueran perjudicadas de ninguna
manera las aves que eran productoras del guano que usaban como abono.
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También hay que contabilizar en su haber el cuidado socio-ecoldgico solidario
del agua, pues Garcilaso cuenta como la administraban rigurosamente para evitar
toda falta o desperdicio en el regadio de las tierras; y destaca que en tales
menesteres “No era preferido el mas rico ni el mas noble, ni el privado o pariente del
curaca, ni el mismo curaca, ni el ministro o gobernador del Rey” (Libro V, Cap. IV, p.
221-222). Hoy, cuando la escasez del agua dulce es un problema que afecta a partes
cada vez mas amplias del planeta, la propuesta econémica ecomunitarista llama a
que nos inspiremos de esos rigurosos cuidados de la economia incaica para con el
agua.
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A pdés-modernidade, o Pensiero Debole e o cristianismo ndo religioso
segundo Gianni Vattimo

Postmodernity, Pensiero Debole and non-religious Christianity according to
Gianni Vattimo

JOSE DE SA DE ARAUJO NETO

Resumo: O presente trabalho pleiteia abordar a pds-modernidade segundo o pensamento
do filosofo italiano Gianni Vattimo. Analisamos o que o autor compreende por pensiero
debole e as caracteristicas de uma nova ontologia, a qual se afirma enquanto se abre para as
diversas possibilidades de manifestacdo das diferengas, a liberacio dos dialetos e a
libertacdo das metaforas, em uma sociedade de comunica¢do generalizada. Interpretando os
pensamentos de Friedrich Nietzsche e Martin Heidegger, juntamente com a sua propria
consideragdo sobre kevooig e caritas, G. Vattimo analisa a pds-modernidade e a retomada da
questdo fundamental esquecida ao longo da histdria do pensamento ocidental: a questdo do
ser. Por fim, voltar-nos-emos para a concepg¢do de um cristianismo ndo religioso.
Palavras-chave: Pds-modernidade. Pensiero Debole. Cristianismo.

Abstract: This paper seeks to address postmodernity according to the philosopher's
thinking italian Gianni Vattimo. We analyze what the author understands by pensiero
debole and the characteristics of a new ontology, which is affirmed while opening up to the
various possibilities of expressing differences, liberation of dialects and the liberation of
metaphors, in a generalized communication society. Interpreting the thoughts of Friedrich
Nietzsche and Martin Heidegger, together with his own consideration of xevooig and
caritas, G. Vattimo analyses postmodernity and the resumption of the fundamental
question forgotten throughout the history of Western thought: the question of being.
Finally, we will turn to conception of a non-religious Christianity.

Keywords: Postmodernity — Pensiero Debole — Christianity.

Uma retomada para a elucidagdo da quebra do paradigma moderno

Na modernidade, a razdo passou a ser a portadora do conhecimento seguro
sobre o mundo, tornou-se o nexo da condi¢do de possibilidade do saber: a relacdao
sujeito-objeto, na qual o cognoscente exerce o dominio, por meio da razdo, sobre os
fendmenos do mundo, objetos cognosciveis. Se a razdo, medida do pensar maduro,
calculista e categorizante, foi posicionada como o instrumento objetificante do
mundo, o homem, o sujeito, que s6 o é na medida da relagdo com o objeto, por sua
vez, configurou-se como o proprietario das potencialidades da natureza, a coisa a
ser investigada.

Ao falarmos de modernidade, tradicionalmente, detemo-nos diante de dois
posicionamentos epistemoldgicos polares: o racionalismo, cujo nascedouro é o
pensamento do francés René Descartes, e o empirismo dos ingleses John Locke e
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David Hume. Por volta do século XVIII, a oposigdo racionalismo/empirismo
apresentou como motor das discussdes epistemologicas a tensdo acerca da origem
das ideias: inatas ou decorrentes de feixes de impressdes? Ora, se pomos a questdo
da geracdo de ideias, é inevitavel, tanto pelo curso da tradicdo do pensar filoséfico
quanto pelo estatuto fundamental da discussdo, a presenga de uma ontologia,
mesmo que oculta sob o véu da centralidade do sujeito.

Diante desse panorama e em um imenso esfor¢o de sintese, Immanuel Kant
desenvolveu uma arquitetura da razdo, segundo a qual ndo ha conhecimento sem as
estruturas transcendentais, as condi¢des de possibilidade, a saber: a Estética
Transcendental, as formas a priori de intui¢do, e a Logica Transcendental, os
esquemas e as categorias, sem 0s quais ndo ha entendimento, ndo ha conceitos.
Kant, Na Critica da Razdo Pura, afirma: “Pensamentos sem conteudo sdo vazios,
intuicdes sem conceitos sdo cegas. Por isso, tornar sensiveis os seus conceitos (i.e.,
acrescentar-lhes o objeto na intuicdo) ¢ td3o necessario quanto tornar
compreensiveis as suas intuigdes (i.e., coloca-las sob conceitos)” (B 76).

N&o obstante o exposto acima, ao langarmos o olhar para a dialética hegeliana,
podemos encontrar uma espécie de diagndstico de todo esse embate
epistemologico: a filosofia havia se tornado prisioneira de uma razdo objetificante e
reduzida ao entendimento sob categorias rigidas e desintegrantes. Ou seja, para
Hegel, a razdo e a subjetividade modernas haviam caido em um dilaceramento dos
diferentes, ndo havendo prosseguido a uma sua unificagdo, o verdadeiro papel da
razdo. Ainda sobre a critica hegeliana a limitacdo da razdo como filosofia do
entendimento, argumenta Oliveira:

A autorrelacdo do sujeito, enquanto liberdade pura, é o principio
arquimédico da nova Filosofia. No entanto, para Hegel, esta filosofia
¢ marcada por uma profunda ilusdo: ela pretende ser a
autoconsciéncia da razdo, como principio fundante da vida humana
e, de fato, ficou presa a uma filosofia do entendimento, capaz de
captar as diferencia¢ées das esferas da vida humana, ocorridas na
modernidade, o que Kant exprimiu, genialmente, em suas trés
criticas, ou seja, a diferencia¢do entre ciéncia, ética e arte, mas
incapaz de pensar a unidade das diferencas [...] o pensamento, para
Hegel, é, essencialmente, a relacdo dos diferentes uns aos outros: o
objeto do pensar é sabido, em si mesmo, como relagdo de diferentes
entre si, como a unidade de contrapostos. A filosofia moderna da
subjetividade permanece no nivel de uma diferenga fundamental: a
diferenca da contraposi¢do entre o sujeito e o objeto. Nesta
perspectiva, o pensamento €, apenas, subjetivo, pensamento sobre a
coisa e ndo a autorrevelacio da coisa em suas multiplas
determinagdes (1989, p. 17-18).

Posteriormente, acreditamos ter sido a Escola de Frankfurt a herdeira dessa
critica de Hegel a razdo moderna. Na Dialética do Esclarecimento, uma critica a
razdo instrumental da Modernidade, Adorno e Horkheimer comentam acerca da
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relagdo alienante entre a razdo como entendimento e a natureza das coisas,
casamento este que se inicia em Descartes e na matematizagdo da natureza com o
método geométrico-dedutivo, bem como em Francis Bacon e o seu método
indutivo-experimental: “o entendimento que vence a supersticio deve imperar sobre
a natureza desencantada. O saber que é poder ndo conhece barreira alguma, nem na

escraviddo da criatura, nem na complacéncia em face dos senhores do mundo”
(ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 18).

Ja em Nietzsche, a critica a uma razdo instrumental é radicalizada em uma
critica & prépria razdo socratico-platonica como negag¢do da vida, sufocamento da
vontade de poténcia (Wille zur macht). Conforme Vattimo (2010, p. 31): “o niilismo é
certamente um fenémeno historico cujo desenvolvimento pode ser indicado [...]
Nietzsche ndo conhece uma época histérica ndo niilista: o niilismo come¢a com
Platdo, e antes ainda com Sd&crates”. Em outros termos, a historia do Ocidente é o
curso da negacdo da vida, tanto por um acentuado deslocamento da centralidade do
pensamento do mundo para um “supramundo”, quanto por um historicismo
providencialista - racionalidade e valor como o fim a que tende a histdria - ou
cientificista — a histéria como objeto, o tempo como linearidade e o homem
moderno acometido por uma doenga histdrica. Destarte, vemos sinais bem
contundentes de um rompimento com a tradicdo, mas temos de investigar qual a
natureza de tal quebra.

A Compreensao do “pos” - moderno no pensamento de Vattimo

Para o pensador italiano, o “pds” corresponde a Verwindung - tor¢do, uma
superacdo por meio de um voltar-se, como que torcendo-se, mas diferente de
Uberwindung, palavra em alemao para superacio e que estd diretamente relacionada
a Aufhebung (VATTIMO, 1996). O que o autor compreende como rimettersi, a saber,
o recuperar do que esta convalescente, o soerguimento do ser em decadéncia. Desse
modo, a pds-modernidade ndo é uma expressio que queira significar uma
linearidade ou uma sucessao unilateral. Pelo contrario, ela quer trazer a baila uma
tensdo, uma espécie de continuidade na descontinuidade, que permitiu a retomada
de diversas questdes surgidas ao longo de toda a historia do pensamento ocidental
sob novas e distintas, mas ndo excludentes, perspectivas.

Vattimo afirma que a pds-modernidade resultou de todo um processo de
decadéncia, ou mesmo perda de sentido da crenca na linearidade como movimento
progressivo da histdria. Além disso, se a epistemologia foi o centro de forca da
filosofia moderna, o “pds” é, justamente, o esforgo, por diversas frentes, em quebrar
esse nucleo rigido, no qual a eleicio de certa concepgdo de razdo construiu
estruturas invaridveis por meio das quais uma imagem de sujeito, uma ideia de
progresso e de historia foram postas como constituintes de todo conhecimento que
se queira fundamentado.
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Os pensadores pods-modernos veem na modernidade uma relagio de
dominagdo do sujeito, o cognoscente, sobre o mundo dos fendmenos, o cognoscivel.
Por isso, a acusagdo segundo a qual a razdo moderna é instrumental é tdo constante
em diversos filosofos contemporaneos. De um modo geral, tais pensadores, dentre
os quais, Gianni Vattimo, rejeitam, por exemplo, trés componentes estruturais do
idedrio filosofico-epistemologico da modernidade: a visdo dualista do mundo, o
fundacionismo e as metanarrativas.

O poés-moderno € pos-metafisico, justamente, porque ha passagens
impulsionadas pela quebra de paradigmas: razdo abstrata para razdo situada e sob
construtos historicos, filosofia da consciéncia para uma reviravolta pragmatico-
linguistica. Nesse ponto, Vattimo, como eximio e dedicado estudioso de F.
Nietzsche e M. Heidegger, leva até as ultimas consequéncias a
“desfundacionaliza¢do” de todo discurso acerca da realidade. Para aquele pensador,
na pos-modernidade, “ndo mais podemos pensar a realidade como uma estrutura
fortemente ancorada em um tunico fundamento (...) o mundo pluralista em que
vivemos ndo mais se deixa interpretar por um pensamento que deseja unifica-lo a
qualquer custo, em nome de uma verdade definitiva” (VATTIMO, 2009, p. 11 apud
ROCHA, 2013, p. 42). O que o pensador italiano quer dizer é que ndo ha mais
condic¢do de se crer em uma verdade como fundamento tinico da realidade, uma vez
que a cosmovisdo e a antropovisio que legitimavam o fundacionalismo se
fragmentaram desde a crise das estruturas metafisicas.

Quanto ao fim das pretensdes totalizantes das metanarrativas, Vattimo
observa que a “liberag¢do dos dialetos”, isto é, a pratica de usar o proprio dialeto e
professar o seu sistema de valores, em meio a tantos outros dialetos e sistemas
valorativos, desperta a consciéncia da historicidade e da contingéncia de todos os
sistemas. O mesmo autor defende que esse fendmeno é revelador de uma nova
compreensdo do sentido de ser. Na esteira de Nietzsche e Heidegger, Vattimo
afirma que, ao longo de toda a histéria da filosofia, o ser foi concebido como
presenca constante (subsisténcia), a entidade do ente: em Platio, a (54« ou Eidog; em
Aristoteles, odoia; no medievo, essentia; na modernidade, o sujeito e a consciéncia e,
em Nietzsche, tido por Heidegger como o ultimo metafisico, a vontade de poténcia.
Dessa forma, com a pos-modernidade, ha um rompimento com a tradi¢do filosofica
que tematizava o ser como constancia ou subsisténcia. A questdo do ser é posta,
agora, de modo a refazer todo o modo de pensar as questdes fundamentais.

Até o momento, vemos que o pensador italiano concebe a modernidade como
o estabelecimento de um modelo objetivo necessario e do sujeito como a sede do
ser. A filosofia se torna Teoria do Conhecimento com pretensdes de cientificidade e
hierarquiza¢do de saberes, ou seja, assume o papel de terreno das condi¢coes que
possibilitam uma percepcdo objetificante da realidade. Vattimo, na linha dessa
compreensdo da modernidade, tem por diagndstico o obscurecimento da
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pluralidade e da abertura de sentido, que sdo préprias da condicdo humana. Para
ele, a pos-modernidade ¢é a “libertacdo das diferencas”, o que, por sua vez, ndo é a
eliminacdo da totalidade das regras, mas a manifestagdo dos particulares nas suas
idiossincrasias. Em outras palavras, a modernidade ndo se opde a barbarie ou o
irracionalismo como o pensar pds-modernamente, mas a racionalidade enquanto

abertura e integracdo das dimensdes vitais da realidade humana.

Gianni Vattimo e a pos-modernidade: do pensamento forte para o pensiero

debole

Consideramos o itinerario até aqui como um bom auxilio para situarmos o
autor italiano em meio a correntes e pensadores a ele contemporaneos. O seu
pensamento ndo esta so, mas é o exercicio solitario de caminhar por estradas
diversas em uma densa floresta que se apresenta a medida que deixamos as
sedimentadas estruturas ja pré-determinadas.

O seu pensamento concentra-se, sobretudo, na compreensio de pos-
modernidade: as formas de secularizacdo, a defesa dos regimes democraticos e o
combate ao totalitarismo, o pluralismo e a tolerancia. Uma das teses mais “ousadas”
de Vattimo é a que sustenta a heranca cristd, obscurecida pelo racionalismo
moderno, como o pano de fundo da cultura pés-moderna. Nesse contexto, o autor
reivindica para o seu pensamento o lugar de “filosofia cristd para a pos-
modernidade”.

A pos-modernidade é a passagem do pensamento forte — metafisico, fundado
em estruturas fechadas em si mesmas e totalizantes, em universaliza¢des
conceituais, e que a principal caracteristica é a for¢a que reivindica para si, haja vista
a sua capacidade “privilegiada” de ascender ao ser como fundamento - para o
pensiero debole ou pos-metafisico - um modo de pensar que se pensa enquanto
limites, ou seja, que abandona a pretensdo globalizante presente em visdes
metafisicas. Entretanto, a principal caracteristica do pensamento débil (conforme
uma tradugdo usual da expressio em italiano) é a de ser uma teoria do
debilitamento como marca constitutiva do ser na época pos-metafisica. Para o
filosofo italiano, essa modalidade do pensar s6 é possivel gracas a heranga cristd
subjacente a cultura ocidental, ou seja, ha uma relagcdo entre filosofia, enquanto
pensamento débil, e a mensagem cristd, enquanto debilitamento, xevooig e
encarnac¢do; ou ainda, a secularizac¢do e a ontologia débil fundam-se na encarnacao.

Ao mesmo tempo, a experiéncia do Deus “re-velado”, sempre em um horizonte
histérico-cultural determinado, pois se revela a individuos em suas condigdes
faticas, é amparada e traduzida, ainda segundo Vattimo, pelo pensamento débil.
Desse modo, esta modalidade do pensar é uma proposta de compreensdo, ou
mesmo uma epistemologia, adequada ao horizonte hermenéutico da pos-
modernidade, cuja expressdo pratica esta na caritas.
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O nosso pensador esta convencido de que a modernidade chegou ao fim, e que
isso é verificavel pelo acontecimento do que ele mesmo chamou de “fim da historia”,
isto é, o fim do conceito moderno de histdria: um processo unitdrio e em progresso.
A partir disso, emergiu a “sociedade de comunicacdo generalizada”, ou, se
quisermos, uma sociedade cujas fronteiras foram alargadas pela globalizacdo. Nela, a
“comunicacdo generalizada” mostrou-se como uma pluralidade de “racionalidades
locais”. A esse momento, Vattimo denominou “sociedade transparente (?)”, no
sentido interrogativo mesmo. Trés sdo as suas principais formas de manifestagdo: 1.
Na sociedade pos-moderna, os mass media desempenham um papel determinante;
2. Os mass media atuam nessa sociedade, atribuindo a ela a complexidade, até
mesmo o estado cadtico. E enganosa a ideia de uma sociedade transparente, ou
esclarecida, ou desenvolvida; 3. E nesse estado relativamente caético de sociedade
que reside a esperan¢a de emancipagdo.

Gianni Vattimo aborda uma emancipagdo que é fruto das diversas formas de
acesso ao mundo e a sua pluralidade de tradi¢des, antes caladas, ou conformadas a
um universal formal. Isso desvela os multiplos modos com os quais podemos
abordar a histéria, a qual, durante a modernidade, permaneceu imersa em uma
concep¢do totalizante do pensamento e em um a priori possibilitador das
representacdes. Juntamente com Jean-Francois Lyotard, Vattimo entende que as
metanarrativas, legitimadoras de discursos totalizantes e fundacionistas e, na
politica, grandes inimigas dos regimes democraticos, sucumbiram face a uma
sociedade da comunicagdo generalizada (jornais, radio, televisio etc.), e onde a
capitalizacdo é o fim de toda produgdo, inclusive do conhecimento. Vivemos na
época do desencantamento, em que os metarrelatos e os discursos que a tradigdo
tornou autorizados mostram-se ineficazes. Consequentemente, o sujeito se
fragmentou, ndo possuindo mais os dispositivos de legitimacdo, o que o leva a
assumir identidades conforme o contexto.

O evento originante da dissolugdo das grandes narrativas, segundo o nosso
autor, nos o encontramos na “desfundamentalizacdo” da realidade, cuja primeira
dentincia é feita por Nietzsche ao anunciar a morte de Deus (A Gaia Ciéncia, af’ 125).
Isso é o que ocorre com a inadequacdo das cosmovisGes metafisicas, da imagem
subjetivista do mundo e da centralidade da razdo como definidora do conhecimento
de mundo. Essa inadequag¢do gera uma passagem: do pensamento forte (ontologia e
epistemologia rigidas) a um pensamento débil (ontologia como uma abertura da
questdo fundamental; a questdo do sentido de ser). Essa modalidade do pensar é,
por certo, uma metafora e um paradoxo. Ou seja, um caminho possivel assinalado
pelo pensar provisorio ou aberto as manifestagdes dos fendmenos eles mesmos.

Um cristianismo nao religioso como a experiéncia de fé na pos-modernidade
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Gianni Vattimo defende uma experiéncia cristd ndo religiosa: a morte de Deus
ndo é o fim da experiéncia de fé, mas, antes de mais nada, o colapso das estruturas
de pensamento e de linguagem onto-teo-logicas. Isso abre caminho para novas
possibilidades de experiéncia de fé, as quais ndo mais comportam o enrijecimento
institucional e as normas do sagrado. A esse respeito, a pos-modernidade e a
atencdo as maultiplas manifestagbes da vida tem, em seu modo de ser, aquela
experiéncia dita mais humana: a do mistério do Deus que ndo pode ser dito,
categorizado ou sedimentado por nog¢des gerais, mas que se mostra na raiz de toda
existéncia que se quer auténtica.

Nédo podemos deixar de lado as influéncias do pensamento milenarista de um
monge cisterciense calabrés do século XII, Gioacchino de Fiore, sobre a concepc¢ao
de pos-modernidade em Gianni Vattimo: uma era espiritual, a era da hermenéutica.
Para ele, ja no pensamento do monge calabrés, é possivel encontrarmos uma espécie
de antecipagdo da tematica acerca do parentesco entre o enfraquecimento do ser
(pensiero debole) e a secularizacdo do sacro. Gioacchino de Fiore dividia a historia
em trés momentos: a época do Pai, a do Filho, e a do Espirito. A primeira
correspondia a época da instituicdo da Lei Mosaica, a antiga economia; a segunda
havia sido inaugurada por Jesus Cristo e a Lei da Graga, o tempo da Igreja; a terceira
era a época que ainda estava por vir, mas que ja apresentava os seus primeiros sinais:
a Igreja seria dissolvida e somente o Espirito conduziria os fiéis.

O joaquimismo compreende a salva¢cdo, ndo como um momento objetivo, mas
como historia da interpretagdo. Isso equivale a dizer que ndo ha ato salvifico, mas
um horizonte de salvacdo, o qual se d4 com a interpretacio. E preciso que
interpretemos a Palavra na Escritura e a apliquemos a condi¢do histérica, pois o
proprio Cristo é a interpretacdo (Verbum) do Pai. Vattimo, por sua vez, afirma que a
“Inteligéncia Espiritual” das Escrituras corresponde a faculdade de entender os
eventos contidos nela, fundamentalmente, como figuras de eventos dados ao longo
da histdria. Para o nosso autor, os ensinamentos do monge tedlogo contém os sinais
do que, posteriormente, dar-se-a enquanto descoberta da historicidade. Quanto a
terceira época ou idade, o filosofo italiano relaciona-a com a época do fim da
metafisica.

O que Vattimo defende em sua obra Depois da Cristandade é que a morte de
Deus corresponde ao findar-se das estruturas ontologicas rigidas, que sustentaram,
sobretudo, a modernidade. O poés-metafisico, por usa vez, correlaciona-se com a
liberacdo do espirito, com a abertura das possibilidades de sentido enquanto
mundo. E isso é o que esta, no fundo, na constituicio da época do Espirito de
Gioacchino de Fiore. Por isso, a época pos-moderna é a era em que a hermenéutica é
a ko da cultura, ou seja, a superacio do pensamento forte (ser como
subsisténcia), tipicamente metafisico, dd-se no horizonte da pés-modernidade como
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era hermenéutica, na qual o ser é acontecimento, sobre o qual esta fundado o
pensamento débil.

Assim como em Nietzsche, também em Vattimo ndo ha fatos, mas
interpretacées; inclusive, aquilo que, discursivamente, construimos como realidade
é interpretacdo, um momento hermenéutico, uma semantica de significacées
autorizada. Esclarece o autor: “A interpretacdo € a ideia de que a consciéncia ndo é
puro reflexo do dado, mas aproximagdo interessada do mundo com esquemas que
sdo, também eles, historicamente mutaveis” (VATTIMO, 2016, p. 75). Destarte, a
ontologia ndo sucumbe - o0 que decai é a determinac¢do de um fundamento ultimo
da realidade -, mas se torna “ontologia da hermenéutica”, uma ultrapassagem do
esquecimento do ser. As implicacées disso, na epistemologia, traduzem-se,
sobretudo, na concep¢do de conhecimento, ndo como a representacdo logica do que
“esta fora”, mas enquanto compreensdo que traz em si as marcas de quem
compreende. Na compreensdo - um modo fundamental de ser de Dasein -, abre-se
um horizonte de significagdo, no qual o ente haure o seu significado de um
determinado sentido que nesse horizonte (retragdo de ser) se projeta, atualiza-se o
ser. Somente assim, é possivel falar de uma “ontologia da atualidade”.

Partindo para uma perspectiva ja anteriormente enunciada, o nosso autor
identifica, na condicdo hermenéutica de nossa época, uma relagdo profunda com o

r

nucleo cristdo, isto é, a encarnacdo como kevooi¢ de Deus. Em outras palavras, a
ontologia niilista, no sentido de ser como acontecimento, e ndo como fundamento
determinado, estd ligada, em seu ponto nevralgico, a kevooig de Deus, esvaziamento
para descerrar mundo, salvacdo enquanto abertura de horizontes (possibilidades) de
sentido. Mais ainda, radicalmente, a hermenéutica ndo pode deixar de ser niilista.

Em que medida pode-se chamar de niilista essa visdo da
constituigdo hermenéutica do Ser-ai [Dasein]? [...] Para Nietzsche,
[...] niilismo ¢é a situacgio em que o homem reconhece
explicitamente a auséncia de fundamento como constitutiva da sua
condi¢do (aquilo que, em outras palavras, Nietzsche chama de
morte de Deus). Ora, a ndo identificabilidade de ser e fundamento é
um dos pontos mais explicitos da ontologia heideggeriana: o ser ndo
¢ fundamento, qualquer relacio de fundagdo se da ja sempre no
interior de uma época do ser, mas as épocas como tais sdo abertas, e
ndo fundadas, pelo ser. Numa passagem de Ser e tempo, alids,
Heidegger fala explicitamente da necessidade de “abandonar o ser
como fundamento”, se se quiser aproximar de um pensamento ndo
mais metafisicamente orientado apenas para a objetividade
(VATTIMO, 1996, p.115).

A morte de Deus como ocaso do paradigma da metafisica, Vattimo relaciona
uma experiéncia de fé kendtica, isto é, sem a legitimacdo das metanarrativas, mas
com a libertagdo da dimensdao metaforica e dos dialetos. Para ele, aquela declaracdo
de Nietzsche ndo pode ser uma militdncia ateia, ou melhor, “a ndo existéncia de
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Deus ndo poderia ter sido professada por Nietzsche, pois do contrario a pretensa
verdade absoluta que esta encerraria ainda valeria para ele como principio
metafisico” (VATTIMO, 2009, p. 9). Ou seja, Nietzsche, ndo postula nenhum
argumento que se ponha contra a existéncia de Deus, mas, simplesmente, reconhece
a fragmentac¢do de principios de univocidade e de arquétipos morais constituidos
por uma transcendéncia absoluta e fundamento de uma verdade tnica. O niilismo
de Nietzsche, na nossa consideracdo, é antes de mais nada o retorno do mdvra pei
heraclitico, da nadidade como a ponte ou a passagem que é o homem.

Desse modo, aqueles que partilham de um mesmo horizonte historico-cultural
possuem uma compreensdo que os implica enquanto faticamente situados, uma
outra comunidade ndo podera ser conformada dentro da compreensdo da primeira,
pois nenhuma das duas é portadora de um padrdo absoluto. Dentro desse contexto,
podemos perceber a importincia do que Vattimo chamou de “libertacdo da
metafora”, a saber, a libertagdo da experiéncia para que esta possa se expressar sem
os sinais e a semantica dos dominadores, mas partindo da propria facticidade.
Destarte, é negada a supremacia da univocidade de um discurso que se pretendia
regulador de compreensdes e diversidades. O nosso autor, entdo, propée uma
ampliacdo do campo semadntico, no qual opere uma racionalidade aberta,
permitindo, por exemplo, ao discurso teoldgico expressar-se renovadamente.

Consideragoes finais

No pensiero debole, modalidade do pensar gerada por uma matriz
hermenéutica, que, por sua vez, é uma alternativa a matriz metafisica, geradora do
pensamento forte, destaca-se: conhecer é interpretar, a interpretacdo ndo é a
formagdo de imagens subjetivas, mas a doa¢do do mundo aos nossos campos de
compreensdo; ndo existem fatos, apenas interpretacdes, e isso também ¢é uma
interpretagdo, logo, sé pode interessar a uma situa¢do determinada historicamente.
A debilidade do ser na época do fim da metafisica ndo é imprecisdo ou relativismo,
mas esclarecimento epistemologico. Mais ainda, o debilitamento do pensar enraiza-
se no cerne da mensagem cristd, o qual introduz o principio da interioridade, cujo
desenvolvimento, no labor filoséfico, ficou por conta de Nietzsche e Heidegger.

Face a esse principio da interioridade proposto pelo cristianismo e ao
consequente debilitamento do pensamento, a filosofia pés-moderna vé-se com a
tarefa de reatar os lacos entre verdade e caridade, isto é, entre a cientificidade e a
condi¢do de multiplicidade das expressdes das tradi¢Ges historico-culturais. Dessa
forma, Gianni Vattimo afirma que podemos encontrar uma verdade que ndo é
logica, nem metafisica, nem experimental e tampouco, ao longo da histdria, passou
por um processo de desmistificacdo. Isso porque ela é um apelo pratico, a saber, a
verdade do amor, caritas. Eis, pois, para Vattimo, o papel de uma filosofia da
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religido: proporcionar uma conversdo “afetivo-intelecto-espiritual” no modo como
se compreende a experiéncia de fé.

O esforgo intelectual do autor em questdo suscita a nossa atencdo para o
processo de enfraquecimento do pensar, compreendendo-o como a histéria do
debilitamento do ser, que a kevooig¢ de Deus revela. A encarnagio de Deus é um
acontecimento de esvaziamento para que se manifeste o seu amor; assumir a
condicdo humana é, sobretudo, fazer-se histéria e pdr-se a manifestar-se na
transparéncia de toda imanéncia. Nesse acontecimento, as categorias
transcendéncia e imanéncia ndo podem ser vistas como polos de um dualismo
rigido, isto é, o dualismo que dominou toda a histdria do Ocidente cristdo ndo
pertence a uma experiéncia auténtica de fé. Assim, ndo ha nenhuma oposigdo entre
a mensagem cristd e a secularizacdo, pois a propria encarnagdo de Jesus se configura
como uma seculariza¢do do divino, ou melhor, Deus e mundo assumem a
transparéncia.

Por conseguinte, a passagem do transcendente Deus metafisico para o Deus
kendtico, feito historia, e a passagem de uma concepgdo do ser como estrutura para
0 ser enquanto acontecimento sdo um mesmo evento. Essa nova ontologia
(hermenéutica) encontra suas raizes na experiéncia histérica que se deu com o
acontecimento-Jesus Cristo. Esse evento kendtico é, por sua vez, inseparavel da
caritas, pois “a kenosis exige a caritas como forma de expressar-se na realidade da
existéncia” (ROCHA, 2013, p. 184). Em outras palavras, a pos-modernidade e o
pensiero debole encontram na mensagem cristd - soterrada por tantos séculos de
categorizagbes e de fixidez conceitual -, quando voltamos as suas raizes e la
encontramos o Deus de Jesus Cristo como esvaziamento doador de sentido para a
histodria, a sua experiéncia fontal historicamente situada.
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O real e seu avesso: mundo como conjuntura relacional

The real and its reverse: the world as a relational conjuncture

LUCAS DE LIMA CAVALCANTI GONCALVES!

A filosofia, dizem os antigos, é filha do trauma. Certas experiéncias atingem o
ser existente como que acossando-o, fazendo com que ele se contor¢a e encolha,
como um verme ao ser pisado. Ocorre que um tal encolhimento se manifeste, no
animal humano, como abertura de fala. A abertura da fala é a forma pela qual
elaboramos o trauma do encolhimento propiciado pelo que nos acossa. O ente que,
ao encolher-se, fala, é o animal possuido pela linguagem, o tinico a que podemos
designar existente, uma vez que existir significa precisamente este gesto de
encolher-se falando, isto ¢, elaborando o trauma, discorrendo sobre ele de forma a
deixa-lo, ndo obstante, intocado, como o mais eloquente de todos os vazios. A
elaboragdo do trauma que propicia uma abertura de fala é o que caracteriza, de uma
ponta a outra, toda produgcio linguistica do ser falante. E porque algo nos incomoda
que precisamos falar sobre ele. Sem incomodo ndo ha fala. Ndo ha sequer a fala
ligeira e despreocupada com a qual normalmente preenchemos nossas horas de 6cio
compartilhado com os outros e através da qual despendemos todo nosso esforco
sem concentra¢do para silenciar o incdbmodo que uma concentracdo esforcada ou
uma concentracao sem esforco tém a possibilidade de elaborar.

A concentracdo esforgada, por seu turno, busca encarar o que incomoda de
modo a suprimi-lo. De repente, algo nos incomoda. Mas com que direito? Com o
direito do que cobra uma resolugdo, ainda que provisoria, e é a uma esforcada
concentragao dirigida a supressdo do incomodo que se voltam todas as formas
diuturnas do pensamento, as ciéncias particulares. Elas transformam o incoémodo
em questdo, a questdo em resposta, e a resposta é, para elas, a maior conquista.
Quando, porém, a noite do pensamento se abate sobre o céu do mundo das
respostas, cada uma delas mergulha no oceano do caos indiferenciado, que revela as
rachaduras a comprometer a estabilidade de cada ponte respondente estendida
sobre o abismo do incomodo. Ha duas formas de elaboragdo do pensamento cujo
destino consiste no acolhimento da noite: a arte e a filosofia. Mas, a arte esta para a
noite profunda como a filosofia esta para o momento crepuscular em que nio ha no
céu nem sol nem estrelas, o lusco-fusco da indistingdo entre a noite e o dia. A
elaboracdo que se faz na noite profunda esta mais interessada no proprio abismo do
que nas rachaduras que ameagam a estabilidade das pontes. A elaboragdo
crepuscular, por outro lado, vendo a ameacadora aproximagdo da noite, se depara
com as rachaduras, com a falibilidade do que a sustenta e diz: E agora? Onde hei de
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me abrigar? Quando a ameaga vem de cima ou dos lados, basta um teto que nos
recubra a moleira. Mas, quando ela vem de baixo, quando ela pode se abater sobre
nos simplesmente nos engolindo, a coisa se apresenta de modo diferente. Por isso,
tanto a elaboragdo da noite profunda quanto a elaboracdo do crepusculo ndo se
dedicam a constru¢do de pontes, mas a concentracdo sem esfor¢o sobre a propria
natureza do abismo, na resignacdo de quem mais cedo ou mais tarde serd,
inevitavelmente, engolido por ele.

A elaboracgdo crepuscular ainda tem a possibilidade de reagir responsivamente
as perguntas que o Ancido dos Dias dirige ao homem: Onde estdas? Onde estd o teu
irmdo? Mas, ela ndo o faz como quem remenda as pontes e sim como quem da as
horas. A elaborac¢do da noite profunda, por seu turno, pode apenas manter ambas as
questdes em sua insuperavel questionabilidade, e ela o faz ao entregar ao homem
um objeto cujo sentido tende a resvalar para o dominio da idealidade. Quando nos
destinamos a idealidade, o primeiro ato é desembaracar-se do material. Este se
converte, entdo, em caso particular, em figura, sombra ou fantasma de uma
realidade superior da qual ndo conserva sendo um aspecto. Entretanto, o objeto
artistico é de tal modo que, no instante sublime em que a idealidade nos entorpece,
ele nos desfere um doloroso golpe. Ele nos desperta e nos entrega novamente a
materialidade insuperavel de si mesmo, como Prometeu, a quem todo amanhecer
reencontra sé e com o figado recomposto.

No mundo ndo hda um objeto sequer, tudo é relacdo. Pode-se representa-lo
como uma rede estendida horizontalmente sobre um fundo obscuro. Uma rede
flutuante no nada. O nada, que constitui o fundamento flutuante da rede, é
linguagem. Dele emanam finos fios impermanentes, que compdem e recompdem a
cadeia. Os fios sdo feitos de sentido. Eles pulsam, dissipando a energia que constitui
o seu ser temporal. A pulsagdo, a emissdo de um pulso energético, é o tempo nos
fios. Ela marca o esgotamento em processo das relacdes que os fios sustentam. Os
fios relacionais sdo os elos-significantes da rede. Sua contextura perfaz um mundo,
como lugar em cuja interioridade se dd a livre movimentagdo do ser falante. Na
rede, a interioridade do ser falante se distingue da exterioridade das rela¢cdes que ele
firma na linguagem, e isto porque a interioridade do ser falante é, na verdade,
anterior a instauracdo das rela¢des que constituem a rede. Ela é o préprio fundo
obscuro-linguistico de onde as relagdes provém. No entanto, quando a interioridade
se encontra em movimento no dmbito das relagdes, ela sai de si mesma, assumindo
uma forma que é ja um modo possivel do fundo, ndo exatamente idéntica a ele. A
interioridade é ja uma forma de desempenho relacional do fundo obscuro-
linguistico. Em si mesmo, este se constitui por um modo sem modo especifico, por
um modo que se deixa apreender apenas como pura possibilidade, como um modo
adverbial de ser junto ao verbo, como a poténcia na iminéncia da atualizag¢do junto a
acdo instauradora. Pura possibilidade anterior a qualquer determina¢do, ndo por
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falta de sentido, mas por excesso, por conter em si todas as possibilidades sem
esgotar-se em nenhuma delas, o fundo obscuro-linguistico € positivamente
indeterminado.

Este desempenho do fundo obscuro-linguistico, que constitui a interioridade
do ser falante, é a primeira determinag¢do positiva na ordem de determinac¢des que
vdo da superficie das condig¢bes a profundidade do fundamento. Trata-se, portanto,
da primeira instdncia de criagdo, que age sobre os fios relacionais que compdem a
cadeia, criando-os, destruindo-os, recriando-os, e dando, a cada vez, com isso,
origem a um novo estado de coisas. Os fios relacionais que compdem a rede, que
por sua natureza essencialmente linguistica denominamos elos-significantes, se
unem para formar nés. Os nds sdo as coisas, 0 que comumente conhecemos como
coisas. As coisas sdo coisas-sentido, destituidas de substancialidade intrinseca. Elas
sdo apenas momentos em que as relagdes estabelecidas pelos elos-significantes da
rede-mundo se interconectam, intensificando o grau de energia que emitem. A
intensificacdo do grau de energia ndo é sendo o espessamento da forma do tempo. O
espessamento da forma do tempo dota as coisas-sentido de uma durabilidade mais
claramente perceptivel em compara¢do com os fios puramente relacionais que as
constituem.

A percepcdo da durabilidade dos noés vai aos poucos introduzindo na
interioridade relacional do fundo-obscuro linguistico a forma da substancialidade
intrinseca, vinculada a permanéncia relativa das coisas. A forma da substancialidade
intrinseca deriva da ilusdo de permanéncia que é produto da memoria. As coisas,
enquanto duram, também acumulam memorias. Em sua superficie se depositam
tragos, restos e vestigios que testemunham os momentos em que a coisa se deu a
proximidade de outros seres mediante o fendmeno do toque. No entanto, o ser
falante possui a tendéncia especifica a tomar os tragos, restos e vestigios que se
depositam na estrutura de seu ser como indicios de sua propria permanéncia, na
forma do ego, e de permanéncia das coisas, na forma do objeto. Enquanto tal, a
forma da substancialidade do ego e do objeto é um elemento estranho ao carater
intrinsecamente relacional da rede. Por este cardter intrinsecamente relacional, a
rede é algo de impermanente, insubstancial, sumamente plastico e mutavel, matéria
prima para a produgao de mundos.

As coisas, dissemos, se formam a partir do espessamento da forma do tempo
nas zonas de interconexdo entre os fios relacionais, sdo elos-significantes. A forma
da substancialidade contribui para o incremento da espessura dos nds. Os nds sdao
pulsantes. Eles emitem energia em circulos ao redor de si mesmos, como uma pedra
ao ser langada em um lago de dguas paradas. A energia se propaga, ao redor dos nos,
em circulos concéntricos. A propagacdo possui envergaduras minima,
intermediarias e maxima. A forma da substancialidade aumenta o espessamento dos
nos, porque ela carrega a paralisagdo de suas pulsagdes em um instante de sua
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envergadura. A forma da substancialidade transforma a coisa em objeto, ao
apreendé-la como um instantdneo do tempo na coisa. Ela apreende a coisa
paralisando-a. Para a coisa, ser apreendida deste modo constitui um peso, uma
contradi¢do com relagdo ao seu carater sumamente maleavel de fluxo vital. A forma
da substancialidade transforma os nds-significantes da rede em nds espessos,
pesados, nos-ponderais, que sdo a propria imagem da eternidade entediante e
amorfa do mundo das esséncias. O mundo se transformou, pela intromissdo da
forma da substancialidade, de mundo da vida em mundo das esséncias. O emergir
luminoso das coisas desde um fundo positivamente indeterminado de sentido
tornou-se opaco, convertendo-se em determinagdo positiva.

N&o obstante, este estado de coisas se opde a criatividade incessante do fundo
obscuro-linguistico. O espessamento da rede é constantemente abalado pela
emergéncia de novos fios relacionais. Quando a rede se torna excessivamente
espessa, em virtude da transformacdo das coisas em objetos, se faz necessario abalar
a estabilidade das conexdes que a compdem, uma vez que sua rigidez, testemunho
do esgotamento da vida, tornou-se obstaculo para a continuidade dos desempenhos
vitais do ser falante. Para tanto, a interioridade introduz na rede um significante
singular, explosivo, que exteriormente é dotado da forma espessa do nd-objeto, mas
que, interiormente, carrega um contetido que nega a rigidez adquirida por ele pela
intromissdo da forma da substancialidade. O carater especifico do contetudo é, a
cada vez, determinado pelo modo como a objetificacdo dos nds se efetua. O carater
especifico do contetdo é, desse modo, historico. O que ele porta em seu interior é,
formalmente, o avesso de uma época. O significante explosivo é introduzido na
rede. Apesar da rigidez que acomete os nds que a constituem, ele é recepcionado
pela rede em virtude do reconhecimento tranquilo de sua forma exterior. Ele é como
uma pedrinha lancada no interior de um perfeito sistema de engrenagens em
funcionamento: inicialmente sua forma pode adequar-se a forma das engrenagens, e
a sua forca destrutivo-criativa sera tanto maior quanto mais perfeitamente
conseguir propagar-se, chegando cada vez mais perto do ntcleo da cadeia, que é o
ponto de assimilagdo primaria dos elos-significantes pela forma da substancialidade.
Al, ele revela sua forma interior, abalando a rigidez de todos os nexos e dando inicio
a um novo estado de coisas no mundo. A irrup¢do inicial da forma interior
incomoda como um cisco no olho. Ela se apresenta como dotada de uma rigidez
diante da qual a rigidez dos nds-objetos adquire uma consisténcia semirrigida. A
rigidez da forma interior, no entanto, consiste nio em sua objetividade, mas na
intensidade de sua poténcia vital destrutiva.

Em nosso tempo, em funcio do esgotamento de todas as funcdes
representacionais que se verifica em um mundo totalmente perpassado pela
importdncia da imagem, em que reina mesmo um certo grau de indistin¢do entre os
dominios, outrora facilmente localizaveis, da imagem e da realidade, o significante
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explosivo assume a forma da obra de arte. Ndo mais objetos de culto, nem pura e
simplesmente de exposi¢do, as obras de arte se convertem em objetos alienigenas,
introduzidos sob a forma da mercadoria, mas carregando, em sua interioridade, o
avesso da forma da mercadoria, que consiste em sua vinculacdo essencial a um
produtor, ao trabalho manual e aos instrumentos empregados em sua producdo. Sdo
denominamos objetos alienigenas porque possuem a especificidade de introduzir
como significante um outro com relagdio ao mesmo, que vigora sob a forma da
mercadoria. O mesmo, que vigora sob a forma da mercadoria, é o impessoal, o
produtor convertido em termo médio. Frente a este impessoal, o artista é o outro, o
estranho, o alienus como possibilidade de ser capaz de redimir o produtor da
alienacdo.

A propagagdo da obra enquanto significante explosivo possui uma diversidade
de modos historicos. Estes, a cada vez, se determinam em conformidade com os
mecanismos especificos de enrijecimento dos elos-significantes pela intromissdo da
forma da objetualidade. A diversidade imperscrutavel destes modos é produto da
livre movimentacdo do Espirito, que destroi para criar, sendo a destrui¢cdo também
um modo de criagdo, da criagdo como eliminagdo dos entulhos que impedem a
irrupgdo de uma nova criagdo. Desde a interioridade do significante explosivo, o
Espirito estende sua poténcia maximamente plastica por todas as dire¢des, abalando
a rigidez dos destrocos de uma criagdo anterior desprovida de plasticidade. A
diversidade dos modos de propagacdo do significante explosivo é esquematicamente
exposta, por Wassily Kandinsky, em seu ensaio Do espiritual na arte, em que a
poténcia artistica criadora é interpretada a partir do principio de necessidade
interior, segundo o qual o trabalho do artista consiste em desencadear, através dos
elementos da pintura, cor e forma, a vibracdo certa na alma humana, como uma
tecla que, tocada em seu ponto mais sensivel, responde ressoando, reverberando os
tons que a composi¢do quer despertar. Para Kandinsky, esta necessidade interior se
constitui a partir de trés necessidades misticas: a expressdo (1) do artista como
criador (elemento da personalidade); (2) de sua época (elemento do estilo) e (3) do
que é proprio a arte (elemento de arte puro e eterno, situado para além do espago e
do tempo). Os elementos da personalidade e do estilo correspondem, assim, as
formas exteriores do significante explosivo que, enquanto ente, recebe as
determinag¢des do estar (a permanéncia como negagdo do ndo-ser pelo ser) e do
devir (a temporalidade como negacdo do ser pelo ndo-ser). A partir destes dois
elementos, prossegue Kandinsky, o olho espiritual vé o terceiro: a obra viva, a
vitalidade da obra, portadora de uma poténcia de criagdo que se estende por todas
as dire¢cdes do espago e do tempo, abalando toda rigidez que a substancialidade
engendra, em sua busca desamparada por seguranca e estabilidade, para enrijecer a
maleabilidade do Espirito. Tal maleabilidade é o que constitui o nucleo pulsante do
significante explosivo, que destrdi para criar e cria para destruir.
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Em virtude desta poténcia sumamente criativa também se explica o fato de
que nio basta haver, no mundo, uma tnica obra de arte. E preciso que haja varias,
milhares, e que cada alma humana se estenda, mediante os meios de que a criagdo
artistica dispoe, para além dos limites da forma do ego, identificando-se ao Espirito
que sopra onde quer. O movimento do Espirito, diz Kandinsky, tende para a
exteriorizagdo progressiva do eterno-objetivo (o elemento de arte pura) no
temporal-subjetivo (os elementos de personalidade e estilo), isto é, para uma
espécie de apocatastase final em que haja tantas obras de arte quantas almas houver.
Trata-se da conquista do ego pelo Espirito, que destréi o ego ao transfigurar a
existéncia em significante explosivo, e cada criador ele mesmo, em um povo. Que
significa cada criador tornar-se, ele mesmo, um povo? Significa que, destruindo a
forma do ego, a alma humana elimina a ultima barreira que se interpde entre ela e o
Espirito, assumindo como modo de ser a multiplicidade de modos de ser que o ego
faz decair na univocidade de um desempenho mesquinho e autocentrado.

O significante explosivo porta o Avesso do Real. Real é o nome que damos ao
dominio do fendmeno, do que se mostra e faz ver, do que se exibe como dotado da
forma da substancialidade. Real, aqui, equivale ao que Kandinsky designa temporal-
subjetivo. O temporal-subjetivo €é a estrutura do objeto, ob-jectum, algo ai jazente,
contraposto a um modo de ser que a tudo busca converter em determinagdo
positiva. O Avesso do Real é o destituido de substancialidade, o impermanente em
meio ao qual o Espirito, movendo-se, cria. O Avesso do Real é o estranho, o outro
com relacdo a substancialidade rigida que a fuga da maleabilidade do fundamento
positivamente indeterminado do Real impde aos elos-significantes. Se
considerarmos o Real como o dominio do fendmeno, entdo o Avesso do Real serd o
dominio ndo do que se mostra, mas da propria irrupcdo que desencadeia todo
movimento pelo qual algo pode vir a mostrar-se. O Avesso do Real é o dominio do
que se retrai. Retraindo-se, a nossa lingua reservou-lhe uma denominac¢do que,
assim que chega aos nossos ouvidos, é prontamente assimilada ao engano de uma
forma subsididria, a saber, aparéncia. Ao contrario do ob-jectum, como designagdao
de uma posi¢do conquistada, segura e estabelecida, ad-parentia denota um modo de
ser adverbial: aparéncia é o que se mantém junto a palavra instauradora na
iminéncia de sua mais incipiente e originaria atualizacdo criadora. Ad-parentia: ad-,
preposicdo que designa o livre dirigir-se do que se dirige para algo junto ao qual
estd, donde o seu sentido acusativo, de movimento que visa a aproximacdo, em
oposicdo a ab-, que denota afastamento + -parentia, forma participial de parere, isto
é, 0 que apareceu, o que se mostrou e deu ao encontro. A aparéncia ¢, entdo, o que
se encontra suspenso na dire¢do de um mostrar-se.

No vocdbulo ad-parentia, ressoa ainda o modo adverbial de ser do Espirito, que
pairava sobre as dguas primevas, sobre a instabilidade explosiva da matéria prima de
todo principiar. Quando algo ja se mostrou, quando algo ja foi determinado e

Diaphontia, e-ISSN 2446-7413, v. 9, n. 1, 2023

171



O real e seu avesso: mundo como conjuntura relacional

apreendido, entdo a aparéncia ja se retraiu. Ela vigora, como o Espirito, na livre
movimentag¢do daquilo que se encontra em vias de aparecer. Quando o movimento
do aparecer se converte no aparente, ja adentramos o dominio do Real. Ao livre
movimento interessa apenas o iminente, o subito com que a vitalidade inesgotavel
da vida nos atinge. Quando um significante explosivo é instaurado, algo ja se tornou
atualmente aparente, isto é, real. Por isso é preciso fazer sempre novas obras: no
instante em que a obra é finalizada, o Espirito novamente se retrai, deixando na
superficie do objeto transfigurado em arte apenas um sutil aceno de sua livre
movimentag¢do. Aquele que segue este aceno torna-se, também ele, criador, isto é,
elemento movente instalado na mobilidade do fundamento maximamente moével. A
obra de arte distingue-se, assim, da rigidez dos elos-ponderais ordinarios por
carregar em sua interioridade um aceno decisivo do Avesso do Real.
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Education, individual and reality

JOSE JOAO NEVES BARBOSA VICENTE!?

Como ja foi dito inumeras vezes por diversos autores e pesquisadores, a
educagdo é uma das atividades humanas mais importante e, certamente, uma das
mais antigas; afinal, quando se olha para a histdria da humanidade, nao é dificil de
se constatar que a educag¢do sempre fez parte da vida dos seres humanos e, de certa
forma, ela tem garantido a existéncia desses individuos e contribuido com o seu
desenvolvimento ao longo dos tempos. E preciso dizer, no entanto, que uma
educagdo com essa historia, qualidade e for¢a, ndo pode ser qualquer educagdo;
trata-se de uma atividade educativa cuja uma das suas preocupagdes é colaborar
efetivamente e de forma continua para o desenvolvimento da capacidade e dos
talentos de cada individuo. Uma educa¢do desse tipo recusa todo e qualquer
disfarce para concentrar sua energia e forca em cada individuo, ndo para doutrina-lo
ou conduzi-lo de acordo com ideias, pensamentos, teorias, vontades ou interesse,
mas sim para afasta-lo das armadilhas da ilusdo e coloca-lo na condicdo de enxergar
a realidade e a si préprio de forma clara. Quando a atividade educativa trata os
individuos com total transparéncia e colabora efetivamente para desenvolver suas
capacidades e seus talentos, ela contribui para coloca-los no caminho da realidade e,
dessa forma, é possivel que cada um deles seja capaz de cuidar ndo apenas de si
proprio, mas também do seu semelhante e do mundo no qual vive e se encontra
inserido.

Para auxiliar o individuo a enxergar a realidade com nitidez, a cuidar de si, do
seu semelhante e do mundo no qual vive, a educacdo ndo pode, em hipotese
alguma, abrir mao do diadlogo, da liberdade e do respeito. A atividade educativa ndo
deve jamais se tornar um empecilho ou obstaculo, ela deve funcionar sempre como
o caminho seguro para que cada individuo possa ouvir, enxergar, sentir e pensar
com clareza, liberdade e autonomia. As potencialidades e capacidades dos
individuos ndo podem ser ignoradas pela educagdo em nenhum momento e nem
devem ficar fora do seu foco principal; a atividade educativa precisa estar sempre
atenta e disposta a valoriza-las e conduzi-las ao seu maximo desenvolvimento.
Agindo assim, o processo educativo colabora ndo apenas para que o individuo seja
capaz de enxergar a realidade por si proprio e se sentir confiante e autbnomo nesse
mundo, mas também para que ele se sinta efetivamente seguro e capaz ndo apenas
de pensar de forma livre e critica, mas também de expor suas ideias e debaté-las
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com seus pares de forma mais ampla possivel. A educacdo precisa estar sempre
disposta a conduzir o individuo a enxergar a realidade em todos os seus aspectos e
como ela verdadeiramente ¢é; para isso, a atividade educativa precisa
incessantemente trabalhar para despertar o pensar em cada individuo e motivar ou
incentivar o seu desenvolvimento sem qualquer tipo de intimidacdo, barreira ou
limitagdo.

Um dos objetivos da educagdo que deve atingir a todos os individuos, ndo é
certamente dirigi-los pelos caminhos escolhidos pelos outros ou tentar formata-los
de acordo com objetivos ou propositos pré-estabelecidos, mas sim respeita-los como
eles sdo e incentiva-los a pensar e a se posicionar de forma livre. Nao ha duvida de
que a realidade fica cada vez mais distante dos individuos se a educa¢do ndo
interferir efetivamente para ajuda-los a alcanc¢d-la e a entendé-la como ela é. Nesse
sentido, a atividade educativa deve trabalhar incessantemente para que cada
individuo tome consciéncia da sua capacidade e potencialidade, afaste das ilusdes,
enxergue a realidade com clareza, transparéncia e ndo se deixar guiar de nenhuma
forma pela vontade ou interesse do outro. Entre as preocupacgdes e objetivos da
educagdo, ndo deve ficar de fora o esforco no sentido de colaborar para que o
individuo se torne consciente de si, da sua capacidade, da realidade e das suas
responsabilidades. Cada um precisa permanecer sempre como ele é e viver de
acordo com as suas capacidades e caracteristicas naturais; nessa tarefa, o papel da
educacdo é fundamental.

A atividade educativa deve sempre dirigir-se aos individuos no intuito de
despertar o pensar em cada um deles e incentivar ao maximo o desenvolvimento
dessa atividade. A capacidade de pensar ndo é privilégio de um determinado
individuo ou grupo, mas sim de todos eles; a educagdo perde sua forca e seu sentido
se ela ndo valorizar essa capacidade e se ela ndo trabalhar para que cada individuo
possa fazer uso dela de forma ampla e livre. A educagdo precisa colaborar para que
os individuos possam trazer suas ideias e seus pensamento para fora com liberdade
e sem medo; o pensamento e as ideias devem ser sempre incentivados a se
desenvolver de forma livre e segura. A educagdo nunca deve deixar de se apresentar
como o caminho seguro para o pensar livre, auténomo e critico; sem essa postura, a
realidade dificilmente sera vista ou alcancada. Quando a realidade surge aos olhos
dos individuos como algo distante ou inalcancavel, a ilusdo se aproxima
rapidamente e oferece seus servicos sem qualquer dificuldade ou exigéncia; a partir
dai, o individuo é facilmente dominado, controlado e dirigido por outro. A
capacidade de pensar presente em cada individuo deve ser despertada para que ele
possa enxergar a realidade como ela é; se isso ndo acontecer, ele facilmente sera
escravizado e colocado ao servico da vontade e dos interesses dos outros.

De nada adianta dizer simplesmente que a educa¢do sempre esteve ao lado dos
seres humanos desde sua existéncia e que ela sempre teve um papel relevante no
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desenvolvimento e na subsisténcia desses individuos; é preciso também estar
sempre disposto a trabalhar continuamente em todas as épocas e situagdes para que
essa atividade possa sempre respeitar a liberdade, o didlogo e, a partir dai,
colaborar incessantemente para despertar e desenvolver efetivamente os talentos, as
capacidades e potencialidades de cada individuo. Ao colaborar para a permanéncia e
o desenvolvimento dos seres humanos nesse mundo, a educacdo deve sempre
agucar a capacidade de pensar desses individuos; sem oportunidade e condi¢des
para despertar e expandir sua capacidade de pensar de forma livre e autobnoma, a
existéncia dos seres humanos nesse mundo fica enfraquecida e corre o risco de
perder seu sentido e significado. A educacdo deve estimular a capacidade de pensar
dos individuos para que eles possam enxergar a realidade, saber lidar com ela e se
realizar nesse mundo.

Cada individuo precisa encontrar o seu lugar nesse mundo, a educacdo pode
ajuda-lo, mas ndo pode realizar essa tarefa por ele; uma das fun¢des da educagdo é
contribuir para que o individuo desperte sua capacidade de pensar e exteriorize suas
ideias e pensamentos sem medo, de forma livre e segura; a partir dai, cabe ao
proprio individuo encontrar o seu lugar no mundo. Quando se faz uso da prépria
capacidade de forma livre e auténoma, dificilmente um individuo se submetera as
vontades e aos interesses dos outros. Por isso a atividade educativa precisa trabalhar
na base do diidlogo e da liberdade para que cada individuo possa fazer uso da sua
capacidade e se proteger da influéncia das ideias, opinides e vontades dos outros.
Quando a educacdo trabalha sem abrir mao do didlogo e da liberdade, ela tem uma
chance maior de despertar o pensar nos individuos e de livra-los de possiveis
manipuladores; despertar e incentivar o pensar em cada individuo devem sempre
estar presentes entre as principais metas da educacao.

Submissdo: 15. 11. 2022 / Aceite: 16. 11. 2022
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O dia que conheci Laura

The Day I Met Laura

DEBORA FATIMA GREGORINT

Ainda me lembro dos olhos de Laura. Cheios d’agua. Cada lagrima escorrendo
com dificuldade, pareciam acompanhar o desespero e a descrenga daquela que as
derramava. Laura estava muito brava, muito triste, e especialmente incrédula
justamente com o fato de ninguém acreditar nela. Repetia com frequéncia, -
ninguém acredita em mim, porque ele mente bem, ele fala melhor do que eu, sabe
explicar para os outros que eu tenho um problema.

Conheci Laura em um sabado, havia ido almoc¢ar com meu namorado em um
restaurante no centro da cidade, e foi saindo deste lugar que vi uma mulher
pequena gritando muito na calcada. Ela falava com um casal que parecia estar
tentando entender o que havia acontecido com ela, ao seu lado estava um homem
mais velho, muito malvestido, com roupas sujas, assim como Laura. Ndao pude
passar reto pela situagdo. Aquela moca parecia precisar de ajuda. Parei ao lado dela e
ouvi suas reclamacgdes de que aquele homem ao seu lado a agredia constantemente,
ela o chamava de marido.

O marido de Laura ndo a deixava falar, constantemente a interrompia e parecia
apelativo dizendo ao casal que ela era louca, tomava psicotrépico, as palavras dela
ndo valiam muita coisa. Ele ndo aguentava mais cuidar daquela menina que tinha
sido abandonada. Ao mesmo tempo, Laura repetia que ele a agredia, que batia sem
deixar marcas para ela ndo poder denuncii-lo. O acusava de mais crimes, furtos,
violéncia. O marido negava tudo, mas ndo apenas isso, dizia que era bom saber
finalmente como Laura o via, e o fazia num tom de quem diz - mais tarde vocé vai
pagar por isso.

Tentei conversar com Laura, pedindo que me contasse sua historia, eu estava
disposta a lhe ouvir. O marido logo direcionou para mim a ladainha de que Laura
ndo era sd. Sou psicologa, respodi, se ela for mentalmente instavel eu vou entender.
Por um momento ele me viu como sua aliada, alguém que poderia dar finalmente o
atestado de louca para aquela mulher. Logo ele notou que ndo era isso que eu estava
disposta a fazer, e que, para mim, se ali havia alguém de quem suspeitar, era ele.

Néao houve muito tempo para que Laura me contasse sua historia. Repetiu que
ele batia nela, a trancava em um quartinho e lhe negava comida, mas fazia coisas
que ela ndo conseguia mostrar para ninguém. Ela tinha medo de denunciar e ndo
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poder provar. Enquanto eu lhe perguntava sobre sua familia ou alguém em quem
pudesse confiar, a policia chegou. Aquele casal do come¢o da histéria havia
chamado. Tdo cedo os policiais desceram da viatura comegaram a interrogar Laura e
o marido. Procurei uma sombra para me abrigar do sol escaldante e embaixo de um
toldo, eu e o casal ouvimos a policial que veio nos contar: a menina tem so6 17 anos,
ele tem 47. Ha dois anos ela perdeu um filho, gravida dele. Aquilo foi um soco para
mim. Eu tinha olhado nos olhos suplicantes de Laura e ndo vira uma menina, tanta
violéncia, seja desse marido ou da vida que ndo poupa alguém que estava catando
latinhas para conseguir sobreviver, tanto sofrimento parece ter-lhe roubado
qualquer ar infantil. Também sei muito bem que com 17 anos menina é mulher,
adolescéncia é privilégio masculino de homem branco que faz merda com 35 anos e
ainda é chamado de menino.

Néo falei mais com Laura. Apenas ouvia os policiais repetidamente pedindo
que o marido ficasse quieto para que pudessem ouvir o que ela tinha a dizer, depois
chegaria a vez dele. Ouvi varias vezes o marido se referir ao bebé que Laura perdeu,
dizendo - o meu filho morreu porque ela teve sifilis, vocé perdeu ele porque ndo
sabe com quem dorme Laura. A pobre da Laura nem o luto do filho podia viver sem
culpa. Se é que alguma mde consegue fazer isso. Me doeu ver como aquele homem
conseguia olhar para uma menina 30 anos mais jovem do que ele e a culpar por ter
perdido o SEU filho, como se fosse uma coisa sé dele que ela estava carregando e
deixou cair e quebrar, como se ndo fosse parte dela, como se ela merecesse ser
punida por ter deixado o bebé morrer. Eu ndo sei o que aconteceu com o filho de
Laura, ela nada falava sobre o assunto. SO posso falar de como aquele homem
aparecia para mim: sujo, maltratado pela vida, mas mantendo o tnico poder que
ainda lhe restava, sua masculinidade. Ainda sendo o mais ferrado dos homens ele
jamais seria uma mulher, e sempre haveriam as Lauras por ai, jovens e solitarias,
presas faceis para homens maduros que gostam de fingir proteger, gostam de
confundir amparo com controle, que fazem as Lauras do mundo ndo entender
porque o amor precisa doer tanto.

A ultima visdo que tive de Laura foi quando a policial disse que chamaria a
Assisténcia Social do municipio, porque ela é menor de idade. Eu confiei naquela
mulher fardada porque vi nela uma parceira que tinha entendido tudo, que também
acreditava em Laura. Eu confiei Laura a ela, como alguém que precisa confiar que de
alguma maneira o sistema pode salvar algumas de nods, como alguém que sente
muita raiva, muita dor, mas ndo sabe direito o que fazer com isso. Como alguém que
ndo podia pegar essa e tantas outras Lauras no colo e as levar para um lugar seguro e
bonito, lhes dar um vestido que ndo esteja rasgado, garantir que terdo um emprego
realizador e que o amor ndo é mau, que ainda ha felicidade no mundo esperando
por elas. Ainda hoje lembro do vestido azul de Laura, do seu olhar de dor, da sua
raiva. Vou carregar comigo as lagrimas dela, quem sabe a sua raiva se juntando com
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a minha vira um combustivel mais potente para que eu possa lutar por mim, por ela
e por todas as mulheres.
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Mulherzinha!

Little woman!

WHESLEY FAGLIARI DOS SANTOS!

Ele colocou aquelas luvas como se fosse um maestro famoso se preparando
para uma grande apresentagdo e, depois, aplausos. Mas eram luvas de combate. E
ele era um homenzarrdo de dois metros de altura. Quase cem quilos de massa
corporal. Seus ouvidos ndo eram refinados por notas musicais. Suas orelhas eram
grossas de pancadas. As da vida e as da luta. Do esporte que escolhera. Mais ou
menos. Quem escolhera por ele foi seu irmdo mais velho. Dizia que macho da
porrada. Da socos e pontapés. Vai para o baile e "pega geral a mulherada”.

E, inacreditavelmente, ele s6 queria sorrir. As pancadas ndo deixavam. As da
vida e as da luta. E ele queria aprender a tocar violino. Chorava todas as vezes que
ouvia. Que ouvia sozinho. Porque seu irmao ficava bravo se visse manifestagdes de
emocdo. De sua parte, pelo menos. Falava asperamente que aquilo era coisa de
mulherzinha. Vocé ta parecendo uma mulherzinha! E ele ndo entendia por que
aquilo sempre era um insulto. Qualquer manifestagdo de sensibilidade demonstrada
era seguida imediatamente por essa frase tdo penosa.

A mae deles era mulherzinha.
A esposa do seu irmdo era mulherzinha.
As trés irmas eram mulherzinhas.

A primeira sobrinha nascida ha dois meses era mulherzinha. Linda. Doce,
Meiga. Brilhante. Exatamente como a musica do violino que ele tanto queria
aprender. Como aquilo poderia ser ruim, de algum modo?

E porque classificar tdo mediocremente como "mulherzinha" somente para
menosprezar?

Néao era a emoc¢do da musica que degenerava ao som daquele insulto. Eram
todas as mulheres que ele amava. Que o amavam também. Que lutaram, muito mais
do que ele, e se sacrificaram nesse mundo para tornar esse planeta mais humano.
Mais habitavel. Juntando todas as mulheres que também reproduziam esse discurso
falico centralizador. Inclusive as intelectuais, estudadas, que chegavam em casa e,
na presenc¢a do marido-alfa, reduziam-se a "mulherzinha". Auto degradavam-se tdao
conformadas. E aceitavam. Ele ndo queria aceitar. Ele era um lutador. No sentido
estrito da palavra. E no aspecto amplo também. Vencia brutamontes na forca do
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brago e na destreza da técnica. Mas tinha um corac¢do delicado. E era sensivel. Fraco
ndo, delicado e sensivel. E gostava de chorar diante de algo belo. Isso o fazia pensar
que estava vivo. E ndo se sentia menos homem por isso. Ndo se tornava menor ou
menos viril.

Respeitava e admirava a delicadeza feminina. Sabia como tratar uma mulher
sem precisar subjuga-la. Sua grandeza era na alma. No cardter. E por que isso ndo
contava mais nos dias que se seguiam? Porque seu irmdo, grosseiro e tacanho,
mandava sua esposa calar a boca e ir para a cozinha? e por que ela o obedecia?
Porque ela era mulherzinha! Ela aprendeu que tinha que ser assim. E ele, seu irmao
estipido e mal educado, era o macho da casa que co¢ava suas partes intimas sem o
menor constrangimento na frente de quem fosse.

Desde muito crianca ele ouvira seu irmdo falar que tinha que ser homem.

Mas, isso era uma sentenca proferida da pior maneira. E a mde deles,
inacreditavelmente, concordava e dizia o0 mesmo. Também tinha aprendido dessa
maneira.

E ele lutou.

Nédo contra o que estd posto na cabeca da maioria das pessoas. Ndo contra a
sociedade impregnada em seu irmdo. Mas contra si mesmo. Quando lia algum verso
e ficava com vontade de ler outros do mesmo autor. Na sua mente, rapidamente, se
desenhava: mulherzinha! E ele ia para a academia e treinava dobrado. E batia. E
golpeava seu treinador. Lutava contra sua alma refinada quando passava por uma
praca publica florida e tinha vontade de se sentar para admirar o jardim.
Mulherzinha! E chegava em casa e mandava seu irmdo cacgula calar a boca se o
incomodasse com alguma queixa. Ruidosamente, gritava "cala a boca"! Mas, ndo era
para seu irmdozinho. Era para sua propria consciéncia que o cobrava a ndo-visita as
flores da praga.

Certa vez gravou algumas musicas instrumentais de violino em seu aparelho
de mp3. E corria na esteira da academia se deliciando com aquela melodia. Mas, seu
coracdo sempre disparado com o mesmo pavor de um criminoso que sera
surpreendido pela policia a qualquer momento diante do cadaver de sua vitima.
Com o passar do tempo, ele relaxou. Era so fones de ouvido. Ndo eram armas. Ndo
estavam apontadas para seu proprio peito. Nao havia risco algum. E, pela primeira
vez em sua vida, ele pode simplesmente deixar seu espirito ser o que sempre quis
ser: livre. Aquela musica o libertava. E ele corria. O irmdo certa vez perguntou
vociferando porque ultimamente ele corria tanto na esteira. Ele respondeu
friamente que era para ganhar agilidade e flexibilidade para lutar. E ele quase
conseguia ver seu irmao mais velho derramar sangue pelos olhos. E dizia: Isso! Tem
que acabar com seus adversdrios. Tem que machuca-los pra valer. Tem que bater
muito. Nao pode ser mulherzinha e dar mole. Macho que é macho ndo come o mel,
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mastiga a abelha, rapaz! E os dias se passaram. Finalmente conseguiu encontrar a
maneira de suportar seu irmdo, macho, chefe de familia, forte e implacavel, e seu
espirito, doce e sensivel, que ndo via nenhum problema em ser assim. Mulherzinha!
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Morada
Household

SILMARA DE FATIMA MIELKE!

Eu moro no infinito

no infinito do olhar

do sol e do mar

eu moro naquele grito

no grito que clama

que chama, que reclama

eu moro naquela cangdo

que fala de amar, de ver e de olhar
eu moro naquele outro

que pede, que doa e recebe

eu moro naquele amigo

que me sorri, que me abraga

e me d4 abrigo

eu moro na manhd de um dia

de sol e de alegria

na tarde chuvosa e fria

na noite vazia

eu moro na esséncia da vida

da vida que flui

da vida perdida e da vida vivida...

como é bom morar
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Em defesa
do jogo

didlogos epistemolégicos
contemporaneos

GRILLO, R. M; SCAGLIA, A. J.; CARNEIRO, K. T. (Org.). Em defesa do jogo: didlogos
epistemologicos contempordneos. Curitiba: Appris, 2022, 516p, ISBN: 978-65-250-
2740-1

O jogo: reflexdes apologéticas

The game: apologetic reflections

CLAUDINEI APARECIDO DE FREITAS DA SILVA!

O publico leitor tem, em maos, “Em defesa do jogo: didlogos epistemoldgicos
contempordneos”, sob a coorganizacdo de Rogério Melo Grillo; Alcides José Scaglia
e Kleber Tiixen Carneiro, um primoroso trabalho. Ao langa-lo, em 2022, a Appris,
de Curitiba, acolhe um conjunto de ensaios que perspectivam, por diferentes vias, a
significagdo do fendmeno do jogo em nossa civilizagdo. O acento apologético busca,
em sentido hermenéutico, situar tal fend6meno num raio de abrangéncia
multidisciplinar realocando-o no cendrio da cultura em geral.

Para que o leitor tenha, em mdos, um quadro minimo dessa proposta editorial,
além da Apresentagdo “As regras do jogo” sob os cuidados de Jodo Batista Freire, o
livto se estrutura a partir de trés grandes partes. A primeira - Debates
epistemoldgicos sobre o jogo — é composta dos seguintes textos-capitulos: “O
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contrato ladico e o Agon” de autoria de Colas Duflo; “Liames contextuais e
epistemologicos entre os jogos eletronicos e a Educa¢do Fisica Escolar: algumas
consideragdes formativas” de Kleber T. Carneiro e Fabio P. G. Reis; “F. J. J.
Buytendijk e o jogo: uma visdo fenomenoldgica” de Claudinei A. F. Silva, Gilson S.
Rodrigues, Eloisa R. Navarro, Marcelo Vicentin e Rogério M. Grillo; “Jogo e
Psicandlise” de Jeferson J. M. Retondar; “Uma critica a leitura funcionalista da
classificagdo dos jogos de Caillois a partir de argumentos da filosofia do caos” de
Fidel M. C. Silva, Marcus V. S. Campos e Odilon J. Roble e, para encerrar,
“(Re)construindo as pontes de Castdlia: algumas reflexdes sobre o ludico” por
Rogério M. Grillo.

A segunda parte — Debates metodoldgicos sobre o jogo — se compde de “Um
jogo situado: contexto e recursos de praticas ladicas” de Gilles Brougere; “Os
momentos do jogo no desenvolvimento do pensamento cientifico e na formagao
esportiva” de Regina C. Grando e Luciano A. Mercadante; “Consideraciones acerca
del alcance heuristico de la nocién de juego en su relacion con la lengua y el
lenguaje” de Haydée Silva Ochoa; “Discursos sobre juego en Educacion Fisica:
revision de programas de formacion universitaria de posgrado” de Ivana Rivero; “Do
jogo ao circo: malabareando ideias com Huizinga, Caillois e duas professoras de
Educagio Fisica” de Gilson S Rodrigues, Daniel C Lopes e Marco A. C. Bortoleto; “E
preciso transver o mundo ... a cultura ludica de criancas pantaneiras” de Rogério
Zaim-de-Melo, Gilson S. Rodrigues, Luis B Godoy e Rogério M. Grillo e, por fim, “A
cultura material na Educacdo Fisica: criando ambientes de jogo e de aprendizagem
com brinquedos” de Débora J. F. Fabiani, Luis F. N. Silva e Alcides J. Scaglia.

A terceira parte - Debates interdisciplinares sobre o jogo — se compée de “O
jogo que nos joga: o jogar rizomatico do jogador-artista” de Luis B. Godoy e Alcides
J. Scaglia; “Notas sobre um futebol poente: o0 jogo como um espelho no processo de
humaniza¢do” de Hudson Martins e Alcides J. Scaglia; “Cuerpo, juego y educacion:
discursos, practicas y politicas” de Martin C. Branda e Rodrigo P. Correa; “A cultura
lidica indigena e sua visibilidade na Educacdo Fisica Escolar” de Marcos T. P.
Almeida e Adenildo V. Souza e, finalmente, “O papel do jogo no desenvolvimento da
crianga: uma estrutura para acdo” de autoria de Riller S. Reverdito.

Isso posto, a obra coletiva, em pauta, perspectiva, em diversas matizes, a
complexidade e, ao mesmo tempo, a riqueza do jogo. A experiéncia ludica, como
Huizinga ja indicava em seu classico Homo Ludens é o elemento dominante,
formador de nossa cultura. Ou mais que isso: como F. J. J. Buytendijk também
retratara, com primor, em seu singular trabalho, O Jogo e o seu Significado, a
dimensdo do ladico ndo é apenas uma dadiva humana: o jogo transcende o universo
do homem propriamente dito a medida em que podemos também reconhecer, nos

animais, o jogo como manifesta¢cdo de impulsos vitais.
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Isso tudo, realmente, ndo é pouco se se levar em conta o cardter
interdisciplinar que, cada vez mais, esse tema tem tomado impulso nos dltimos
tempos atraindo pesquisadores de diferentes dareas ou especialidades como o
presente livro retne.
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