m e-ISSN 1984-4255

(.

@)

)]

O

LL

Q

©

i

v

>

Q

Y
ARGUMENTOS
Ano 13 - N° 26 - 2021

HL S
H[{
e S

Revista do Programa de Pds-Graduacdo em Filosofia da
4,528 Universidade Federal do Ceard




Revista de Filosofia

ARGUMENTOS

Revista do Programa de P6s-Graduagao em Filosofia da
Universidade Federal do Ceara - UFC

Argumentos - ano 13 - n. 26 | Fortaleza, jul./dez. 2021



B

UNIVERSIDADE FEDERAL DO CEARA

Reitor
Prof. José Candido Lustosa Bittencourt de Albuquerque

Pro-REITOR DE PESQUISA E POS-GRADUACAO
Prof. Jorge Herbert Soares de Lira

DIRETOR DA IMPRENSA UNIVERSITARIA
Joaquim Melo de Albuquerque

DireTor DO INsTITUTO DE CULTURA E ARTE
Prof. Marco Tulio Ferreira da Costa

ARGUMENTOS
Revista de Filosofia

COMITE EDITORIAL

Editor Executivo
Odilio Alves Aguiar (UFC)

Etica e Filosofia Politica
Luiz Felipe Sahd (UFC), Evanildo Costeski (UFC)

Filosofia da Linguagem e do Conhecimento
Cicero Barroso (UFC), Kleber Carneiro Amora (UFC)

CONSELHO EDITORIAL
Adriano Correia (UFG)
Adriano Naves de Brito (UNISINOS)
André Duarte (UFPR)
André Leclerc (UNB)
Cicero Barroso (UFC)
Claudinei Aparecido de F. da Silva (UNIOESTE/PR)
Claudio Boeira Garcia (UNIJUI)
Claudio Ferreira Costa (UFRJ)
Edmilson Azevedo (UFPB)
Eduardo Castro (Univ. da Beira interior)
Ernani Chaves (UFPA)
Fernando Eduardo de Barros Rey Puente (UFMQG)
Fernando Magalhaes (UFPE)



Giuseppe Tosi (UFPB)

Guido Imaguire (UFRJ)
Guilherme Castelo Branco (UFRJ)
Helder B. Aires de Carvalho (UFPI)

Jodo Branquinho (Univ. Lisboa)
Joao Emiliano Aquino Fortaleza (UECE)
Jorge Adriano Lubenow (UFPB)
Juan Adolfo Bonaccini (UFPE) - In memoriam
Luis Manuel Bernardo (UNL)
Marco Rufino (UNICAMP)
Marcos Silva (UFAL)

Maria Cecilia Maringoni de Carvalho (UNIC)
Mario Vieira de Carvalho (UNL)
Pedro Santos (Univ. do Algarve)

Rafael Haddock-Lobo (UFRJ)
Rosalvo Schutz (UNIOESTE/PR)

EDICAO
CooRrpEeNAGAo EpiToriAL: Lara Franga da Rocha
ProJeTo GRAFICO, EDITORACAO E CAPA: Sandro Vasconcellos

ENDERECO PARA CORRESPONDENCIA
Campus do Pici - Instituto de Cultura e Arte (ICA)
Fortaleza - CE - CEP 60455-760
Site: www.periodicos.ufc.br/argumentos
E-mail: argumentos@ufc.br
SOLICITA-SE PERMUTA
PERIODICIDADE: SEMESTRAL

SE

" Citas Latingamaricanas or

Clenclas Sociales y Humanidades * -at“d .;.
- A
e . BSCO SERICHEACE {f__g S

ANPOF

ER|H XY g

EUROPEAN REFERENCE INDEX FOR THE]
HUMANITIES AND SOCIAL SCIENCES

REDIB

Catalogacgéo na Fonte
Bibliotecaria: Perpétua Socorro Tavares Guimaraes - CRB 3/801

Argumentos - Revista de Filosofia - 2021
Fortaleza, Universidade Federal do Ceard - Programa de Pés-Graduacgao em Filosofia, ano 13, n. 26,
semestral, jul./dez. 2021.

1. Filosofia I. Universidade Federal do Ceara
CDD: 100

e-ISSN:1984-4255



Sumario

Editorial 5

ARTIGOS ORIGINAIS

Nietzsche y Heidegger: verdad, valor y fundamento
Alonso Zengotita 7

Habermas e a esfera publica: as aventuras de um conceito
Juliano Cordeiro da Costa Oliveira 19

O que é um objeto de arte?
Rodrigo Cid 28

Elenchos e educacao moral no Sofista de Platao
José Wilson da Silva 43

Preco e a justica na troca em Aristételes
Mario Motta Maximo 54

As concepcoes africanas do ser humano:
leituras a partir da Bantu Philosophy de Placide Tempels
Tiago Tendai Chingore, EInora Gondim 64

As alusdes a primeira parte de Assim falou Zaratustra nas Cartas de Nietzsche:
a criacdo como perspectiva artistica e educativa
Enoque da Silva Peixoto 81

Quial a forca do juramento? Dom Casmurro de Machado de Assis
Ronaldo Filho Manzi 92

Hannah Arendt and the promises of politics beyond sovereignty
Jodo Batista Farias Junior 105

Lima Vaz: entre a negagdo da metafisica e a anacronia da razdo absoluta
pela epistemologia da modernidade
Savio Gongalves dos Santos, Gabriele Cornelli 115

TRADUCAO

Um estudo da “Etica” de Spinoza: a vida ideal como unido consciente com Deus
Gionatan Carlos Pacheco 126

ENTREVISTA

Entrevista com o filésofo Prof. Dr. Manfredo de Oliveira
Gustavo Augusto da Silva Ferreira 136



Editorial

(‘]4 ARGUMENTOS é um projeto que visa ampliar o espaco de visibilidade dos
trabalhos dos pesquisadores em Filosofia e ser um ambiente propicio a afinacdo da capacidade
de expressao dos filésofos. Como meio de expressao, enseja divulgar o julgamento reflexivo
da comunidade filoséfica. ARGUMENTOS é espaco de debate, aberto e plural, capaz de
acolher os mais diferentes interesses filoséficos. O critério norteador da revista € a qualidade
argumentativa, a boa escrita e o bom dominio do discurso filoséfico. Escrita no plural, a
Revista acolhe os varios tipos de argumentos (demonstrativo, verossimil, metaférico, dialético,
politico etc). O intuito é apresentar, integrar, expandir e participar da qualificacdo da producéo
dos autores em Filosofia. Para isso, contamos com pareceristas e conselheiros qualificados nas
diversas areas da Filosofia e pertencentes a reconhecidas instituicdes de ensino e pesquisa
do Brasil e do exterior. A edicdo, na forma eletrénica, visa facilitar o acesso e a difusao do
material da revista. Além de artigos, aceita-se, como no presente nimero, também, tradugdes,
resenhas e entrevistas.

A partir de 2011, a ARGUMENTOS entrou num novo ciclo. Como uma contribuicao
do Programa de Pés-Graduacao em Filosofia da Universidade Federal do Ceard, oferecido a
comunidade filosofica, passou a enfatizar, na publicacdo dos artigos, a relagdo com as suas
linhas de pesquisa: Etica e Filosofia Politica e Filosofia da linguagem e do conhecimento.
Para tanto, passou a constar uma editoria para cada uma dessas linhas. Essa mudanca estd
relacionada a expanséo da filosofia no Brasil e a demanda qualificada por publicacao nos setores
de estudos acima mencionados. O crescimento da pesquisa no Brasil e as exigéncias inerentes
a esse processo redirecionaram o nosso projeto inicial como revista de formacao, direcionada
a estudantes. Por essa razdo, passou-se a exigir dos autores mais experiéncia e originalidade
nos artigos. A revista, como regra, passou a publicar artigos apenas de doutores, reservando,
porém, como excecao, a possibilidade de publicar artigos de qualidade de doutorandos, apenas
da area de filosofia. De outras areas, sera exigido, no minimo, o titulo de doutor.

O atual numero reune artigo de doutores vinculados a varias instituicoes de diferentes
partes do Brasil e do exterior. Foram contemplados, neste nimero, artigos sobre Nietzsche,
Habermas, Platao, Aristételes, Filosofia da Arte, Filosofia Africana, Machado de Assis, Hannah
Arendt e Padre Vaz. Contamos, também, com uma excelente traducdo focada no estudo da
Etica de Spinoza.

Na ultima parte, contamos com uma interessante Entrevista com o nosso aniversariante
Manfredo Oliveira. Trata-se da primeira entre outras homenagens que realizaremos para
comemorar o aniversario de 80 anos no nosso querido Professor emérito de Filosofia da
Universidade Federal do Ceara.

A todos desejamos uma excelente e proveitosa leitura!

Os Editores
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Nietzsche y Heidegger:
verdad, valor y fundamento

Nietzsche and Heidegger: truth, value and foundation

Alonso Zengotita
https://orcid.org/0000-0002-9636-6503 — Email: alonsozengotita@gmail.com

RESUMEN

Heidegger postula a Nietzsche como el ultimo metafisico, en una linea que puede rastrearse
hasta Platén y que histéricamente ha desplegado un encubrimiento del ser. En el presente
articulo se buscara abordar la critica de Heidegger a Nietzsche con el objetivo de dar cuenta
que la misma se sostiene desde un recorte de la relacién valor-verdad nietzscheana. La hipétesis
central sostendra que, mientras Heidegger busca posicionar — a partir del recorte mencionado-
su critica en términos analitico-argumentativos, la misma se despliega mas bien a partir del
valor que cada autor le da a la verdad en términos de fundamento.

Palabras-clave: Nietzsche. Heidegger. Verdad. Valor. Fundamento.

ABSTRACT

Heidegger posits Nietzsche as the last metaphysician, in a line that can be traced back to Plato
and who has historically displayed a cover-up of being. In this article we will seek to address
Heidegger's criticism of Nietzsche with the aim of realizing that it is sustained from a cut of the
Nietzschean value-truth relation. The central hypothesis will maintain that, while Heidegger
seeks to position — from the aforementioned clipping- his criticism in analytical-argumentative
terms, it unfolds rather from the value that each author gives to the truth in terms of foundation.

Keywords: Nietzsche. Heidegger. Truth. Value. Foundation.
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Introduccion

El modo en que Nietzsche caracteriza su filosofia como “platonismo invertido”
(NIETZSCHE, 2008, p. 152, 7[156]) es segun Vermal la instancia inicial desde la cual se despliega
la perspectiva critica de Heidegger: Nietzsche como el Gltimo metafisico’.

La lectura que realiza Heidegger sobre la filosofia nietzscheana — desplegada a lo largo
de varios cursos, y compilada finalmente en el Nietzsche — ha sido comentada asimismo en
multiples ocasiones. Se encuentran — por hacer mencién de algunas- aquellas de Vermal (2010),
Véliz Rodriguez y Montagud Vic6 (2014), Constante (2001) - y otras mas cldsicas, como aquellas
de Krell (1976), Lowith (1946), o Thiele (1994) - las cuales abordan los cursos recorriendo de los
distintos puntos fundamentales y realizando criticas diversas; por ejemplo, la reduccién y
ontologizacién que Heidegger hace de varios aspectos de la mirada nietzscheana, la intencién,
ya mencionada, de ponerse como el primer posmetafisico al hacer de Nietzsche el ultimo
metafisico, y también (trabajado centralmente en el articulo de Vicé y Rodriguez, y en el del
propio Lowith) el intento de desligarse de sus relaciones con el nacionalsocialismo.

En el presente articulo se buscara abordar la critica de Heidegger a Nietzsche con el
objetivo de dar cuenta que la misma se sostiene desde un recorte de la relacién valor-verdad
nietzscheana. La hipdtesis central sostendra que, mientras Heidegger busca posicionar — a
partir del recorte mencionado - su critica en términos analitico-argumentativos, la misma se
despliega mas bien a partir del valor que cada autor le da ala verdad en términos de fundamento.

Para desplegar esto se abordara en primera instancia la interpretacion que Heidegger
hace del‘platonismo invertido;, dando cuenta por una parte de cémo la identidad que postula
respecto de los conceptos nietzscheanos de vida y voluntad de poder resulta falaz, y por otra de
la obliteracion que realiza de las condiciones de posibilidad que Nietzsche presenta respecto a
la representacion, con el fin de poner a éste en continuidad con la linea histérica que comienza
con Platén. A continuacién se articularan ambos desarrollos para dar cuenta de cémo la
problematicidad de la relacién valor-verdad gira en torno a la funcion misma de fundamento.
Finalmente, en la conclusién se buscara establecer cémo la nocién heideggeriana de que en
Nietzsche ‘el valor no le deja ser al ser'no ha de ser pensada — como lo propone Heidegger - en
términos veritativos sino valorativos, lo cual permitird a su vez especificar la divergencia de
posiciones en respecto al nihilismo.

Inversidn, vida, voluntad de poder y condiciones de posibilidad

En tanto — como se marcé - la critica heideggeriana se ha trabajado ya en muchas
ocasiones, se la enunciara de modo abreviado. En relacién al caracter de ‘platonismo invertido’
Heidegger sostiene que ‘[e]n tanto este Arriba y Abajo determina la forma estructural del
platonismo, él [Nietzsche] se mantiene esencialmente dentro! (HEIDEGGER, 2000a, p. 233).
Nietzsche establece:'[h]emos suprimido el mundo verdadero: ;qué mundo queda? ;El aparente
quiza?... jPues no! jCon el mundo verdadero también hemos suprimido el aparente! (NIETZSCHE,
2007b, p. 57); al respecto, Heidegger dira:

! ‘La lectura de Heidegger no es una interpretacion usual que intentaria presentar ‘lo que Nietzsche realmente dijo; sino que lo
interpreta desde un proyecto (...)'(VERMAL, 2010, p. 98), proyecto que lo pone a él, Heidegger, como el primer posmetafisico.
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[e]l mundo verdadero es el del devenir; el mundo aparente aquel que es estable y
permanente. Los mundos verdadero y aparente han intercambiado lugares, rangos y formas.
Pero en este intercambio e inversién la distincién entre mundo verdadero y aparente se
mantiene. (2000a, p. 617).

No hay supresidn sino inversion; lo verdadero sera la voluntad de poder, lo aparente lo
estable, idedtico; asi, segun Heidegger“[v]loluntad de poder, devenir, vida y ser en el mas amplio
sentido significan en el lenguaje de Nietzsche lo mismo” (20003, p. 394).

Ahora bien, Nietzsche sostiene:

(...) podria venir alguien que con unaintencién y un arte interpretativo antitéticos supiese
sacar de la lectura de esta misma naturaleza, y en relacién a los mismos fenémenos,
cabalmente el triunfo tiranico, despiadado e inexorable de pretensiones de poder- un
intérprete que os pusiese de tal modo ante los ojos la universalidad e incondicionalidad
vigentes en toda‘voluntad de poder’(...) Suponiendo que también esto sea nada mas que

’

interpretacion -;y no os apresuraréis vosotros a hacer esta objeciéon?- bien, tanto mejor.
(20074, p. 38).

7

Como marca Vattimo, la perspectiva de Nietzsche ‘se reconoce en su caracter de fabula
(2002, p. 75). ;Pero por qué esa fabula - por qué no otra? En orden de responder la pregunta se
abordara la tematica desde una éptica diversa a la heideggeriana: voluntad de poder y vida
como no equivalentes.

Respecto a un escrito de Paul Reé, Nietzsche marca:

[eln la obra antes mencionada (...) me referi a con ocasién y sin ella, a las tesis de aquél,
no refutdndolas —jqué me importan a mi las refutaciones!- sino, cual conviene a un espiritu
positivo, poniendo, en lugar de lo inverosimil, algo mas verosimil, y en lugar de un error,
otro distinto. (2000, p. 16).

No se trata de refutar sino de poner otra cosa. En lugar de instancias como el yo, las
Ideas, la res cogitans, el Espiritu, Nietzsche coloca a la vida. Y en vez de una vida caracterizada
segun la linea predominante de su tiempo - la vida como adaptativa al milieu? - coloca una
vitalidad en términos activos — como Wille zur Macht. Asi entonces, nuevamente: ;por qué esas
fabulas?

Por lo visto hay que alargar mucho la mano para poder atrapar esa sutilisima verdad de
que el valor de la vida no puede apreciarse. No puede ser apreciado por los vivos, porque
es parte y hasta objeto del litigio, y no juez; ni puede ser apreciado por un muerto, por
otras razones. (2007b, p. 25).

Frente al yo o la res cogitans — con caracter autorreflexivo, es decir, con capacidad de
ponerse frente a si mismos como objetos de completo analisis —, a las Ideas — con caracter de
externalidad objetiva -, y al Espiritu - como sintesis de ambos aspectos-, la vida no resulta
externa respecto al que valora y presenta opacidad en términos autorreflexivos - y por eso es lo
Unico que no puede ser valorado. Asimismo:‘[e]l ‘ser’ - no tenemos para él otra representacion?

2 En referencia a la postura darwinista, con la que Nietzsche confronta en sus fragmentos Anti-Darwin. Para un desarrollo del tema
cfr. Zengotita (2016).

3 El término mediador ‘representacion’ (Vorstellung) podria conducir a la nocion de que el ‘vivir’ (erleben) resulta secundario, o deri-
vado, respecto de ese ‘ser’ (Sein). Otro fragmento de esa época ilustra adecuadamente el sentido con que Nietzsche utiliza aqui
‘representacion’: ‘Partiendo de una representacion (Vorstellung) de la vida (que no es un querer-conservarse sino un querer-cre-
cer), he lanzado una mirada sobre los instintos fundamentales de nuestro movimiento politico, espiritual y social en Europa!
(2008, 2[179], p. 131). La representacion implica aqui entonces la perspectiva central, rectora, a partir de la cual Nietzsche lanza
su mirada: la vida como un querer-crecer. Al estipular Nietzsche que del ser no se tiene otra representacién que el vivir, estd mar-
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mas que‘vivir' - ;Cdmo puede entonces‘ser'algo muerto?’ (2008, 2 [172], p. 130). Al ser el viviente
parte mismadelaviday no pudiendo producir un distanciamiento que permitala autorreflexién,
lo representativo ha de producirse a partir de dicha ligazdn vital; asi la perspectiva jamas es
pura sino parcial — contaminada necesariamente de vida. Esto implica la propia nocién de
ficcién: no pudiéndose captar la vida de modo completo - no pudiéndose valuar -, el punto
ciego producto de esto necesariamente despliega la generacion de fabulas. Asi se justifica la
eleccion de la fabula que es la vida: abordar la necesaria representatividad creativa desde dicho
concepto resulta—usando el término nietzscheano — mas‘verosimil’ que hacerlo desde instancias
que implican objetividad, externalidad, permanencia.

{Qué sucede con la eleccion de la fabula que es la Wille zur Macht? Esta, como se marc,
se despliega desde la confrontacién con la perspectiva vital predominante de sus tiempos:

(...) a mi me parece que se han enseforeado ya incluso de toda la fisiologia y de toda la
doctrina de la vida, para dafio de las mismas, como ya se entiende, pues le han escamoteado
un concepto basico, el de la auténtica actividad (Aktivitdt). En cambio, bajo la presion de
aquella idiosincracia se coloca en el primer plano a la ‘adaptacion’ (Anpassung), es decir,
una actividad de segundo rango, una mera reactividad (Reaktivitdt), mas auin se ha definido
la vida misma como una adaptacion interna, cada vez mas apropiada, a las circunstancia
externas (Herbert Spencer). Pero con ello se desconoce la esencia de la vida, su voluntad
de poder; con ello se pasa por alto la supremacia de principio que poseen las fuerzas
espontaneas, agresivas, invasoras, creadoras de nuevas interpretaciones, de nuevas
direcciones y formas, por influjo de las cuales viene luego la‘adaptacion’; con ello se niega
en el organismo mismo el papel dominador de los supremos funcionarios, en los que la
voluntad de vida aparece activa y conformadora. (2000, p. 12).

Segun Nietzsche, la perspectiva vital con la que confronta es una caracterizacion
moderna de los valores occidentales que hace siglos hacen tienden a la vida decadente -
partiendo del platonismo y continudndose en el cristianismo. ‘Ironia ante lo que creen al
cristianismo superado por las modernas ciencias naturales. Los juicios de valor cristianos no
estan en absoluto superados por ellas. ‘Cristo en la cruz’ es el simbolo mas sublime - aun hoy.’
(2008, 2[96], p. 91). Tanto las capacidades activas como las reactivas hacen a la dinamica vital,
pero la perspectiva darwinista-spenceriana - como ‘sombra de Dios’ - extrajo a las activas de la
vida y las puso en su afuera. Ese afuera, ese medio que entonces posee a las potencias activas,
fuerza a la vida a adaptarse para poder sobrevivir. La vida natural del viviente no es otra entonces
que aquella del esfuerzo, el sacrificio, la culpa, la humildad - es decir los valores cristianos,
funcionales a un hipertréfico Medio (o Dios). La mirada moderna propia de la perspectiva
darwinista no es asi sino una cobertura cientificista de los mismos valores que han
empequenecido a la vida desde siglos.

Como se menciond, segun Heidegger la ficcionalidad propia de lo vital y la fabula que
ponealavidacomo Willezur Macht son pensadas como lo mismo —‘al pensamiento nietzscheano
de la voluntad de poder lo denominamos su pensamiento unico. (20003, p. 389). Asi, lo opacoy
parcial que hace a lo vital en tanto despliegue ficcional es obliterado. Heidegger toma la
afirmacion nietzscheana - ‘El ‘ser’ — no tenemos para él otra representacion mas que ‘vivir' -
{Como puede entonces ‘ser’ algo muerto?’ (2008, 2 [172], p. 130) - en orden de sostener que
Nietzsche no logra salir de la representatividad como tal%, al no inquirir respecto a sus
condiciones de posibilidad (cfr. HEIDEGGER, 2004, p. 110) - lo que implicaria en Heidegger

cando que es a partir de la perspectiva del vivir que puede pensarse ese ser, 0 mas bien, que no hay un ser por detras de la pers-
pectiva del vivir - y por ende, no puede pensarse el ser de algo muerto.
4 Heidegger hace la misma afirmacion sobre Leibniz.
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abordar la verdad en términos de ocultamiento y desocultamiento. Pero aquello obliterado por
Heidegger es justamente lo que permite dar cuenta de las condiciones de posibilidad
nietzscheanas respecto a la representatividad; la parcialidad y opacidad vitales son el punto de
partida estructural de la dindmica ficcional — es decir, que toda perspectiva posible no pueda
darse sino desde la representatividad. Al no poder darse una objetualidad en tanto tal por la
naturaleza misma de dicho punto de partida, el valor es completado via ficcién - y entonces no
hay algo del orden del ser que resulte re-presentado. Heidegger sostiene:

[Ila metafisica de Nietzsche no se limita Unicamente a interpretar el ser a partir del ente
en la orientacion impuesta por la voluntad de poder, concebida como un valor, sino que
llegaincluso ainterpretar pensar esta voluntad como principio de una nueva institucion de
valores. En este sentido se le revela también como aquello que hace posible la superacién
del nihilismo. Y es entonces justamente cuando el hundimiento absoluto de la metafisica
en la inautenticidad del nihilismo es evidenciado por la voluntad misma de trascenderlo.
De tal modo ocurre esto, que el hundimiento disimula su propia esencia, y asi, bajo la
forma de una reduccién, no hace otra cosa que trasponer el nihilismo al plano del eficaz
desencadenamiento de su de-esencia (Unwesen). (2000b, p. 301).

El ser se interpreta desde el plano del ente: desde una linea analitica similar a la tomada
respecto a la representacion, Heidegger caracteriza al pensamiento de Nietzsche como
eminentemente metafisico al ser una continuacion de la historia filoséfica del olvido del ser. Si
vida y voluntad de poder son lo mismo y vida y ser también, el ser estd pensado desde lo
propio de un ente al cual Nietzsche valoriza particularmente - la vida. De este modo ‘la
transvaloracién de Nietzsche es en el fondo el repensar en términos de valor todas las
determinaciones del ente.! (2000b, p. 95). Si la superaciéon del nihilismo implica en Nietzsche la
produccién de valores nuevos, que esto se dé puramente desde el ente da lugar a lo contrario
- el hundimiento en el nihilismo.

En este punto se produce la articulacion entre la critica a la representatividad y el caracter
metafisico. No abordar las condiciones de posibilidad de la representaciéon implica dejar de
lado a la verdad como ocultamiento y desocultamiento del ser. Concebir al ser como voluntad
de poder — que es lo mismo que vida- pone al ejercicio valorativo desde el plano del ente como
lo fundamental; asi, existe un recubrimiento absoluto del plano del ser por algo que se quiere
poner como ser pero presenta todas las caracteristicas propias del ente. Desde aqui se da la
inversion de efecto: no hay superacion sino exacerbacion del olvido del ser - llegando a la de-
esencia (Unwesen). De este modo, en su caracter de recubrimiento total ‘[e]l valor no le deja ser
al ser’. (2000b, p. 102). Caracter metafisico y representatividad sin pregunta por sus condiciones
de posibilidad se articulan en la de-esencia - el olvido del ser.

Ahora bien, como se desarrollo, Nietzsche despliega condiciones de posibilidad de la
representatividad, mas Heidegger las oblitera — habilitando la equiparacién entre vida, voluntad
de poder, ser y devenir’, fundamentando el caracterizar como metafisico a Nietzsche y
permitiendo desarrollar su interpretacion del‘platonismo invertido’ En efecto, al identificar vida
y Wille zur Macht estructuralmente se posibilita diferenciar entre devenir y permanencia - el
Abajoy Arriba. Si — como se analizé — no se abordan las condiciones de posibilidad de la vida - si
no se la reconoce como un ente separado del plano del ser- se recurre en el mismo error
platénico: la vida, como las Ideas, son un ser en si. Nietzsche entonces pone a un ente particular,

5 Es lo que también permite a Heidegger caracterizar a la vida como principio tnico de puro acrecentamiento, afirmando que la
filosofia de Nietzsche ‘en seguro de antemano la dominacién técnica moderna’ (2000b, p. 302). Nietzsche como el despliegue
glorioso de la tecnociencia, el Ubermensch, el técnico supremo.
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una representacion caracterizado particularmente - la vida como voluntad de poder - como el
ser mismo, y entonces se lo puede distinguir de una apariencia.

Por el contrario el andlisis llevado a cabo, al dar a la vida y a la voluntad de poder su
especificidad propia, permite deshacer dicha equiparacién. Vida y voluntad de poder no son
iguales: la opacidad y parcialidad de la vida como tal da cuenta de la ficcionalidad, es decir, de
las condiciones de posibilidad de la representacion; la voluntad de poder es una fabula particular
que confronta con una determinada perspectiva axioldgica — la que ha regido la civilizacién
occidental. Si el movimiento heideggeriano ha sido soldar vida y voluntad de poder para luego
transferir esa duplicidad a la conformacién de un Arriba y Abajo platénico — la verdad del
deveniry la apariencia de lo permanente - el deshacer la mismidad de vida y voluntad de poder
deshace entonces la duplicidad platénica: el devenir y la representacién pierden su caracter de
verdaderos como ser en si — hay alli condiciones de posibilidad.

Desde este punto de vista — fabula en tanto que tal - la nocién heideggeriana de la
equiparacién entre vida, ser, devenir y voluntad de poder no se sostiene, y la continuidad del
Arriba y Abajo platénico — diferencia eminente entre apariencia y verdad - tampoco.

Fundamento y verdad: el Ursprung como de-esencia

Si es en 1936 que, en conjunto con su primera conferencia sobre Holderlin, Heidegger
dedica buena parte del afo a dictar cursos sobre Nietzsche, ya desde comienzos de la década
del 30 comienza a desplegarse el Kehre en su filosofia. En este giro en su perspectiva, Heidegger
busca dar cuenta de una instancia mas originaria respecto a lo planteado en Ser y tiempo, el
Ereignis, un ocultamiento que precede a la alétheia y resulta su condicién de posibilidad. En sus
ultimas ensefanzas, el Ereignis es concebido como aquello que funge como condicién de
posibilidad misma del sery del tiempo; la Lichtung como apertura de un claro es lo que posibilita
que aparezca la luz, que el ser y el tiempo se den a la presencia (Anwesenheit) y al presente
(Gegewdrtigung). El Ereignis como lo que nunca viene a la presencia, como lo que es condicion
de posibilidad de lo presencial y presente. En particular en Zum Ereignis-Denken, Heidegger
articula a la esencia misma de la verdad con el preguntar: la pregunta por el ser da cuenta de
que el mismo se proyecta desde el ocultamiento, volviéndolo como tal algo sobre lo que no es
posible determinar una Unica respuesta — es decir, volviéndolo algo que permanece en si mismo
en cuestion, respecto de lo cual hay que estar en continua escucha. Es desde esta capacidad
cuestionante del ser humano que el ser puede desplegarse al dar como esencia de su verdad al
ocultamiento - como no sucede en el caso de otros vivientes®. Heidegger entonces afirma:

[ploder preguntar - significa pararse en la verdad como tal - en lo abierto para lo que se
oculta a si mismo; y justamente en el preguntar es plenamente soportada esta esencia de
la verdad: el preguntar inaugura y va a lo abierto y se comporta y se sostiene en si frente
alo que se oculta. (2013, p. 481).

Al buscar dar cuenta de la continua puesta en cuestién, ;no cumple entonces el
ocultamiento en la verdad heideggeriana el mismo papel que la nocién de ficcionalidad en
Nietzsche, en tanto lo que hay no es sino un conjunto de interrelaciones cambiantes — y por
ende, no una cosa en si? ;No es la ficcionalidad la verdad de las cosas para Nietzsche?

6 Como marca Davis, ‘el ser se apropia del Dasein de modo que, en su despliegue, esencialmente se da en y a través de los patrones
de produccién de sentido del Dasein! (2010, p. 146).
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El punto esta en el papel que juegan el ocultamiento y la ficcionalidad. Mientras que
para el primero el ocultamiento funge como fundamento que da lugar a una verdad, para el
segundo la ficcionalidad no da lugar al fundamento, y por ende no permite el sostenimiento
de la verdad. Lo que alli se despliega es una dindmica estructural diversa: en tanto el
ocultamiento funge como fundamento — en tanto permite fundar verdad - establece una
diferenciacién de planos - dispuesta por Heidegger, justamente, en términos de lo énticoy lo
ontoldgico. Por el contrario, en Nietzsche la ficcionalidad de las cosas no conduce sino a la
equivalencia ontoldgica de toda interpretacion — no hay otro plano sino aquel en el cual se
juegan los procesos interpretativos’. Esta equivalencia produce, justamente, que sea via lucha
que se produzca la prevalencia de una perspectiva. La propia vida presenta dicha dindmica,
incluso de modo interno:

[lJa contraposicion de las pasiones, la duplicidad, la triplicidad, la multiplicidad de las‘almas
en un Unico pecho®: muy insano, ruina interna, disgregante, delatando e intensificando
una disension y un anarquismo internos: a no ser que una pasion finalmente acabe por
dominar. Retorno de la salud - (2008, 14[157], p. 584).

Lo saludable se alcanza cuando desde el conflicto una perspectiva acaba porimponerse.
Ahora bien, esa salud jsupone entonces la pérdida de toda diferencia interna?

La pasién dominante, la cual lleva consigo incluso la forma suprema de la salud en general:
aqui se alcanza de manera 6ptima la coordinacién de los sistemas internos y el concurso
de sus trabajos al servicio de una unidad - pero jesto es practicamente la definicion de la
salud! (2008, 14[158], p. 584).

No es borrar diferencias, sino coordinarlas en una unidad desde una perspectiva
preponderante nacida de la lucha - no de una instancia original que determine dicha
preponderancia.

(Pero esta concepcion vital no estad justamente presuponiendo una verdad, la de la
ficcionalidad misma como fundamento? Alli aparece nuevamente la respuesta nietzscheana:
‘Suponiendo que también esto sea nada mas que interpretacion — ;y no os apresuraréis vosotros
a hacer esta objecién? - bien, tanto mejor. (2007a, p 38). Lo que Nietzsche busca aqui desplegar
es que si se parte de la busqueda de la verdad se obtiene un regressus ad infinitum que impide
la obtencién de cualquier fundamento; en efecto, se puede afirmar que la ficcionalidad misma
es interpretacioén, y que esta interpretacion de la interpretacion lo es asimismo, y asi... La
busqueda en términos veritativos no presenta punto de detencién posible, y por ende no
conduce sino al continuo hundimiento en si misma: desde la verdad no es posible construir
nada -y por ello equipara voluntad de verdad con impotencia de la voluntad de crear®. Si para
Heidegger el hundimiento es concebido como ‘de-esencia’ (Unwesen), es decir, el corrimiento
total respecto del plano del ser - y por ende la pérdida de toda relaciéon con la verdad, al hacer
de todo interpretacién - para Nietzsche el hundimiento supone la continua busqueda - la
continua escucha - respecto de un plano del ser en términos de verdad. Lo que Nietzsche
propone es entonces — vectorialmente hablando- el cambio de sentido: no es un ir hacia atras,

7 Pero, ;no se habia diferenciado un plano de la ficcionalidad, el de la vida, respecto a aquel de la voluntad de poder? Justamente
lo que hace dicho plano es devolver toda dinamica vital al plano de la lucha, sin proveer de fundamento alguno para erigir ver-
dad. Este punto sera retomado mas adelante en términos de la dindmica veritativa como regressus ad infinitum.

8 Alusién al libro | del Fausto de Goethe.

° ‘La creencia en el mundo que deberia ser, es, existe realmente, es una creencia de improductivos que no quieren crear un mundo
tal como debe ser. Lo ponen como existente, buscan los medios y caminos para llegar a él.'Voluntad de verdad’ como impotencia
de la voluntad de crear. (NIETZSCHE, 2008, 9[60], p. 250).
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en busqueda de la verdad - para desde alli, fundadamente, avanzar - sino el construir hacia
delante de modo directo, en términos de valor. No se trata de que Heidegger no busque avanzar,
sino que desde Nietzsche el movimiento de busqueda de fundamento invalida todo posible
avance: la necesidad de fundamentar es eminentemente metafisica.

{Pero la genealogia nietzscheana no implica justamente la bisqueda de un origen, de
una instancia que sirva como fundamento? Por el contrario, el trayecto genealégico no sélo
implica la generacion de una busqueda hacia atras en términos desenmascaradores — dando
cuenta de que’las verdades son ilusiones de las que se ha olvidado que lo son (...)" (NIETZSCHE,
2003, p. 208) - sino que implica a su vez el recorrer ese trayecto hacia delante en términos de
mostrar a la verdad como producto’. En este sentido, Foucault realza la distincién entre la
inquisicion en pos un origen (Ursprung) o de un comienzo (Herkunft), articulada con la busqueda
genealdgica: la primera implicaria un‘levantar todas las mascaras, para develar finalmente una
identidad primera’ (p. 147), mientras que la segunda, propia del camino genealdgico, permite
‘descubrir que a la raiz de aquello que conocemos y de aquello que somos no existen la verdad
y el ser, sino la exterioridad del accidente! (FOUCAULT, 1971, p. 148).

Desde esta perspectiva estructural, ;qué es entonces el valor? Es la no articulacién, en
términos de fundamento, entre la ficcionalidad y la elaboracion de perspectivas. Mientras que
en Heidegger existe una conexién entre el plano del ser y el plano 6ntico, que permite dar
cuenta de la verdad en funcidn del ocultamiento y el desocultamiento, en Nietzsche no existe
conexién alguna que permita establecer, ontolégicamente, una perspectiva como la verdadera;
la dindmica entonces es la de la lucha y no la de la escucha.

En Nietzsche, asi, el problema no pasa por la verdad misma - pues es ilusién - sino por
la dindmica que conlleva la voluntad de verdad, a saber, el hallar una conexién entre algo puesto
alabaseylo que de alli se habra de desplegar. El recorte que Heidegger produce respecto a las
relaciones de verdad-valor en Nietzsche queda asi explicitado: no se trata de que en Nietzsche
no se aborden las condiciones de posibilidad, sino que dicho abordaje desnaturaliza su caracter
de fundamento. En el hundimiento de la verdad en si misma, la ficcionalidad no valida aquella
como instancia a partir de la cual desplegar construccién.

Conclusion

Heidegger establece que Nietzsche mantiene un platonismo invertido — y por ende
resulta un metafisico — al hacer al mundo verdadero el del devenir y al aparente aquel de la
estabilidad. Como sinébnimos del mundo verdadero quedan el devenir, la voluntad de poder, la
vida, los cuales son parte del plano éntico, en el cual Nietzsche quedaria atrapado al concebirlo
desde la representatividad, sin preguntarse por sus condiciones de posibilidad. Como - segun
sostiene Heidegger - pensar desde la voluntad de poder como verdad implica el traducir todo

10 Staten, en su articulo‘The Problem of Nietzsche’s Economy; sefala refiriéndose al‘mas alld’ nietzscheano en relacion a los valores
del bien y el mal, que ‘aunque el bien y el mal han sido tachados, la carga esencial de la‘moralidad’ ha sido en un sentido transfe-
rida intacta en las nuevas categorias de fuerza y debilidad’ (1989, p. 75). Al plantear dicha transferencia, Staten pierde de vista el
caracter de producto del que Nietzsche provee a —entre otros- los valores. Ahora bien, la bisqueda genealdgica de Nietzsche
tiende a desacralizar las concepciones —cristianas- del bien y el mal, de modo de presentarlas como pasibles de ser superadas -
pero no por nada, sino por una valoracidn diversa. Se abre la posibilidad de un ‘mas alld’ en tanto, justamente, esos valores del
bien y el mal no representan ya el paraje axioldgico ultimo. En este sentido, Stevens remarca el problema de la trayectoria inversa:
una genealogia que apunta a encontrar el verdadero fundamento de los valores morales, y que halla sus representantes centrales
en Reé y Strauss, en una suerte de reduccién de lo moral a lo biolégico via teoria darwiniana - en este sentido la burla nietzsche-
ana: genealogistas-monos (Genealogisten-Affen) (cfr. STEVENS, 2003, p. 562 y ss.).
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a valor, resulta que ‘el valor no le deja ser al ser’ (2000b, p. 102), es decir, no permite salirse del
plano éntico para alcanzar el plano del ser y asi romper con la perspectiva metafisica. Ahora
bien, segln se marco en el primer apartado, Nietzsche si se pregunta por las condiciones de
posibilidad de la representatividad: la ficcionalidad propia de toda perspectiva se da al hacer
a la vida misma como algo opaco a toda posibilidad autorreflexiva — y por extensién,
autovalorativa. Vida y voluntad de poder no se superponen: mientras la vida apunta al caracter
mismo de opacidad y parcialidad, la voluntad de poder resulta una perspectiva particular que,
como Nietzsche mismo afirma, no es sino una ficcion mas - lo cual halla directa consonancia
con la nocién de Herkunft foucaultiana.

Heidegger piensa la sentencia ‘el valor no le deja ser al ser’ desde el plano de la
verdad — Nietzsche queda atrapado en lo éntico, encubriendo su verdad al no interrogar
por sus condiciones de posibilidad. Desde la lectura aqui desplegada es posible establecer
un corrimiento respecto al sentido que Heidegger postula. No es que Nietzsche no vea las
condiciones de posibilidad, sino que les otorga otro valor que el que Heidegger les da: no
son pasibles de fungir como fundamento, no permiten ser la base desde la cual desplegar
una verdad. Asi, ‘el valor no le deja ser al ser’ ha de leerse — desde una perspectiva que no
equipara vida y voluntad de poder — no desde la verdad sino desde el valor que dicha
verdad presenta.

Este corrimiento en la lectura de las relaciones entre verdad y valor dispone a Heidegger
y Nietzsche como enfrentados respecto a la nocién de nihilismo. Si para Heidegger la historia
de la cultura occidental es aquella del olvidar, encubrir al ser, siendo Nietzsche su ultimo -y
maximo - exponente, para Nietzsche, desde la lectura aqui desplegada, la historia de la
civilizacién occidental - desde Socrates y Platéon, pasando por el cristianismo y llegando a la
ciencia moderna — es la del olvidar o encubrir el caracter eminentemente ficcional de toda
verdad. Desde este punto de vista Heidegger no es sino otro metafisico, un retorno mas a los
valores vitales descendentes, que busca pensar al devenir del mundo en términos de verdad y
ser. Al buscar la verdad no hay creacién posible desde Heidegger: lo que hay es repeticién de
estructuras, recubrimientos de elementos ya dados. Y esto lo hace un nihilista: “Voluntad de
verdad’ como impotencia de la voluntad de crear! (NIETZSCHE, 2008, 9[60], p. 250). El nihilismo asi
queda signado en torno al valor o en torno a la verdad: la falta de querer (crear) en Nietzsche,
frente a la falta de verdad como ocultamiento y desocultamiento en Heidegger.

Como comenta Vermal, ‘[IJa lectura de Heidegger no es una interpretacion usual que
intentaria presentar‘lo que Nietzsche realmente dijo, sino que lo interpreta desde un proyecto
(...)' (2010, p. 98). En términos de dicho proyecto - que busca poner a Nietzsche como el ultimo
metafisico — Heidegger realiza una serie de operaciones discursivas: suelda las nociones de
voluntad de podery vida, lo cual permite disponer una diferencia de naturaleza entre el devenir
y la permanencia - el‘Arriba y Abajo’ platénico, invertido; oblitera la lectura nietzscheana de las
condiciones de posibilidad de la representacién, lo cual lo habilita para establecer que no hay
posibilidad de inquirir fundadamente desde Nietzsche sobre la naturaleza de la verdad. La
articulacion de ambos elementos dispone un panorama en el cual Nietzsche olvida el plano del
ser para disponer invalidas diferencias onticas (o0 mas bien, diferencias que se quieren postular
como mas de lo que son, pues no hacen sino darse en lo meramente éntico): el Arriba y Abajo,
desde la vida como ser en si. Asi, aquello que le falta al pensamiento nietzscheano (pensar el
plano ontolégico como condicién de posibilidad respecto al éntico, pensar las condiciones de
posibilidad de la representacion en términos de verdad) es falazmente reconstruido en su
diferenciacion en el plano de los entes -y asi, el Arriba nietzscheano como devenir es el mundo
verdadero, y el Abajo como permanencia es la pura apariencia.
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Desde el analisis por nosotros desplegado, las condiciones de posibilidad de la
representacion si han sido consideradas por Nietzsche; asi, no es que falte algo, sino que la
manera de considerar la relacién entre la representacion y sus condiciones de posibilidad
resulta diversa. No hay una falta, sino una diversidad en la valoracién: la ficcionalidad en
Nietzsche no otorga ninguna autenticidad respecto a las multiples configuraciones posibles —y
por ello, el dmbito de resoluciéon implica lucha. Nietzsche considera a la verdad desde la
perspectiva de condicién de posibilidad de la representacidn, y la valora como decadente: no
conduce sino al nihilismo, al no querer crear. Y esto es lo que Heidegger, justamente, busca
borrar en el sesgo que realiza de la lectura nietzscheana: que el valor de la verdad como
condicién de posibilidad resulte nihilista. Asi, desde la perspectiva del valor Nietzsche resulta
metafisico para Heidegger no por no ver el ser — por ocultarlo — sino por explicitamente
desvalorizarlo como fundamento. Lo que Nietzsche hace es romper no al ser, sino al fundamento
- ala posibilidad de sefalar un criterio de autenticidad''. Desde el punto de vista de Nietzsche,
Heidegger es el metafisico al redisponer al fundamento - incluso si dicho fundamento es el
ocultamiento, la pregunta, el cuestionamiento. La postura heideggeriana da curso a una vida
descendente, a la verdad del ocultamiento, que cierra el conflicto entre perspectivas al poner
una en un plano diverso - al hacerla auténtica. Ser profundos en la superficie implica'?, por el
contrario, poner a toda perspectiva en un mismo plano -y desde alli, ponerlas en conflicto.

Discursivamente, la operacién heideggeriana de obliteracién cobra sentido tactico en
tanto alli no hay discusiéon argumentativa sino valorativa: se batalla en torno al valor mismo de
la verdad. Al borrar la perspectiva nietzscheana respecto a las condiciones de posibilidad, lo
que Heidegger busca es transformar una discusion valorativa — en funcién de dos perspectivas
de la posibilidad de pensar la verdad en términos de fundamento - en una argumentativo-
analitica - en funcion de una falta de analisis de dichas condiciones por parte de Nietzsche que
volveria su andlisis parcial, y por ende invdlido. En términos del analisis aqui desarrollado
entonces, no hay una perspectiva en falta respecto de la otra sino que - a la manera en que es
concebido el plano de fuerzas nietzscheano - ambas perspectivas presentan una misma
entidad argumental, siendo variantes en cuanto al valor otorgado a la verdad - y por ende,
entrando en pugna por lograr la preeminencia respecto a lo que han de ser la vida, el mundo,
el arte, la creaciéon — el futuro.
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RESUMO

A discussao da esfera publica representou um elemento central no processo de reconstrucao
da Teoria Critica na segunda metade do século XX, produzindo uma grande mudanca nessa
tradicao tedrica. Este artigo objetiva refletir a perspectiva habermasiana de esfera publica.
Primeiramente, enfatizaremos como Habermas, a partir de uma obra de juventude, “Mudanca
Estrutural da Esfera Publica”, discute o surgimento, na modernidade, dos saldes, cafés e jornais,
como espacos de discussado e deliberacédo. Entretanto, Habermas observa que interesses econé-
micos comegaram a dominar a esfera publica, em que o poder e o dinheiro constituiam-se
como forcas maiores do que os discursos racionais e argumentativos, havendo, além disso, pri-
vatizacao do espaco publico de discussao. Por conseguinte, explicitaremos como a esfera pu-
blica volta a ser discutida em seus textos mais recentes. Nestes, Habermas argumenta que a
sociedade civil contemporanea se compde de organizacdes e associacdes que captam os ecos
dos problemas sociais, transmitindo-os para o sistema politico, bem como colocando as ques-
tées a luz da discussdo publica. Habermas destaca a existéncia de publicos nao institucionali-
zados capazes de se organizar no ambito da sociedade civil, como os movimentos sociais, tal
qual um tipo de esfera publica que questiona as relagdes vigentes.

Palavras-chave: Habermas. Esfera Publica. Movimentos Sociais. Teoria Critica.

ABSTRACT

Thediscussion of the publicsphererepresented acentralelementinthe process of reconstructing
Critical Theory in the second half of the 20th century, producing a major change in this
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theoretical tradition. This article aims to reflect the Habermasian perspective of the public
sphere. First, we will emphasize how Habermas, from a youth work, “Structural Change of the
Public Sphere’, discusses the emergence, in modernity, of salons, cafes and newspapers, as
spaces for discussion and deliberation. However, Habermas notes that economic interests came
to dominate the public sphere, in which power and money were greater forces than rational
and argumentative discourses, having, furthermore, the privatization of the public space for
discussion. Therefore, we will explain how the public sphere is discussed again in its most recent
texts. In these, Habermas argues that contemporary civil society is composed of organizations
and associations that capture the echoes of social problems, transmitting them to the political
system, as well as putting the issues in the light of public discussion. Habermas highlights the
existence of non-institutionalized publics capable of organizing within the scope of civil society,
such as social movements, such as a type of public sphere that questions current relations.

Keywords: Habermas. Public Sphere. Social movements. Critical Theory.

A esfera publica no jovem Habermas

Seyla Benhabib (1992, p. 73) demonstra trés modelos basicos de esfera publica que se
originaram respectivamente das ideias de Hannah Arendt, Kant e Habermas: o primeiro mo-
delo é caracterizado por sua “virtude republicana” ou “virtude civica”; o segundo, por sua vez,
insere-se na tradicdo do liberalismo politico, um modelo “legalista” de esfera publica”; ja a ter-
ceira concepcdo, originaria do pensamento de Jirgen Habermas, que pretendemos refletir
neste artigo, é descrito como um modelo “discursivo” de esfera publica.

A discussao da esfera publica representou um elemento central no processo de recons-
trucdo da Teoria Critica na segunda metade do século XX, produzindo uma grande mudanca
nessa tradicdo tedrica. Habermas passou a se preocupar cada vez mais com fundamentos norma-
tivos que permitissem estabelecer uma nova relacao entre teoria critica e teoria democratica. Pois,
“a esfera publica continua sendo, sempre ainda, um principio organizacional de nosso ordena-
mento politico” (HABERMAS, 1984, p. 17). E em Mudanca Estrutural da Esfera Publica que o jovem
Habermas ird, pela primeira vez, discutir as fungdes e as perdas politicas da esfera publica.

A discussao acerca da esfera publica remonta aos debates filoséficos da Grécia Antiga,
quando aqueles considerados cidaddos se reuniam para discutir questoes relativas ao bem
comum. Mesmo com a limitagao do conceito de cidadania na Grécia Antiga, haja vista que mu-
Iheres, escravos e estrangeiros ndo podiam participar das discussdes sobre o bem comum, a
antiga democracia grega possuia, em realidade, um compromisso que muitas vezes faltou em
outros sistemas de governo (THOMPSON, 2001).

Nos tradicionais estados mondrquicos da Idade Média e inicio da Europa moderna, os
negdcios do estado eram conduzidos nos circulos fechados da corte, de modo completamente
invisivel a maioria da populacao. Quando reis, princesas e lordes apareciam diante de seus su-
ditos, eles o faziam apenas para afirmar seu poder publicamente (visivelmente), mas nao para
tornar publicas (visiveis) as razdes em que assentavam suas decisdes politicas.

Espacos como os saldes, os clubes e os cafés eram o equivalente, para Habermas, no
contexto do inicio da Europa Moderna, as assembleias e aos mercados da Grécia Antiga. A es-
fera publica, desde sempre, apoiou-se na ideia do discurso, da avaliacao de diferentes argu-
mentos, opinides e pontos de vista. De acordo com Habermas, a esfera publica burguesa
exerceu, em principio, uma funcao critica contra a praxis secreta do Estado absolutista.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n® 26 - jul.-dez. 2021 20



Habermas e a esfera puiblica: as aventuras de um conceito — Juliano Cordeiro da Costa Oliveira

Assim, uma esfera publica moderna funcionando politicamente, sequndo Habermas
(1984), aparece pela primeira vez na Inglaterra, no inicio do século XVIII. Ele explica que a esfera
publica era entendida, inicialmente, como o local onde pessoas privadas se reuniam num pu-
blico, buscando, por meio da prdxis argumentativa, um consenso racionalmente alcancado,
modificando a dominac¢do enquanto tal. Nesse contexto, a burguesia queria passar a ter influ-
éncia sobre as decisdes do poder politico. Objetivando isso, ela discutia com o publico pen-
sante reivindicacdes politicas.

Entdo, a esfera publica podia ser entendida como a esfera das pessoas privadas, regula-
mentada pela autoridade da época (nobreza), mas diretamente contra a prépria autoridade, a
fim de discutir com ela leis e principios:

Os burgueses sdo pessoas privadas; como tais, ndo “governam”. Por isso, as suas
reivindicacdes de poderio contra o poder publico ndo se dirigem contra a concentracao
do poder que deveria ser “compartilhado”; muito mais eles atacam o préprio principio de
dominacao vigente. (HABERMAS, 1984, p. 43).

Na esfera publica burguesa, referéncia inicial para a analise habermasiana do espaco
publico, desenvolvia-se uma consciéncia critica que articulava ideias contra a monarquia e o
clero: individuos privados se engajavam numa discussao publica que, em principio, era aberta
e sem coercao. Vale lembrar que a ideia da esfera publica, em Habermas, estd relacionada
também com o principio kantiano da publicidade. Para Kant, como sabemos, o esclarecimento
representou a saida do homem de sua menoridade. Esta é definida como a incapacidade do
homem de fazer uso de seu préprio entendimento. O uso publico da razdo deve ser sempre
livre. “Sapere aude! Tem coragem de fazer uso de teu préprio entendimento, tal é o lema do
esclarecimento” (KANT, 1985, p. 100). Aqui percebemos a interligacdo entre publicizacdo de
ideias com racionalidade e liberdade:

Diante do tribunal da esfera publica, todas as a¢des politicas devem poder ser remetidas as
leis que as fundamentem e que, por sua vez, estdo comprovadas perante a opinido publica
como leis universais e racionais (HABERMAS, 1984, p. 132).

Os saldes europeus, os cafés e os jornais eram tidos como locais propicios a discussao
politica, tal qual um férum de debates. Nesses lugares, os burgueses eram socialmente reco-
nhecidos, mas ainda desprovidos de poder:

Os herdeiros daquela sociedade de aristocratas humanistas, em contato com os
intelectuais burgueses que logo passam a transformar as suas conversacdes sociais em
aberta critica, rebentam a ponte existente entre a forma que restava de uma sociedade
decadente, a corte, e a forma primeira de uma nova: a esfera publica burguesa.
(HABERMAS, 1984, p. 45).

Habermas demonstra, por exemplo, que os primeiros jornais, lancados no inicio do sé-
culo XVII, ganharam justamente a denominacao de “jornais politicos’, pois traziam em suas pa-
ginas noticias sobre assembleias parlamentares, guerras, resultados de colheitas, impostos e
comércio internacional, num viés critico em relagdo ao poder até ali vigente: a nobreza.

Desse modo, a esfera publica intermediava, por meio da opinido publica nascida da dis-
cussao livre, ampla e da forca do melhor argumento, como explica Habermas, o Estado e as
necessidades da sociedade. A opinido publica era assim legitimada tal qual a Unica fonte verda-
deira das leis. A propria esfera publica contava ainda com a separacao rigida entre setor publico
e privado: “A linha diviséria entre Estado e sociedade, fundamental para o nosso contexto, se-
para a esfera publica do setor privado.” (HABERMAS, 1984, p. 45).
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Entretanto, Habermas observa que interesses econdémicos comecaram a dominar a es-
fera publica: poder e dinheiro constituiam-se como forcas maiores do que os discursos racio-
nais e argumentativos, havendo, além disso, privatizacdo do espaco publico de discussao. Ora,
“a esfera publica burguesa se rege e cai com o principio do acesso a todos. Uma esfera publica,
da qual certos grupos fossem excluidos, ndo é apenas, digamos, incompleta: muito mais, ela
nem sequer é uma esfera publica” (HABERMAS, 1984, p. 105). Por isso, Habermas chega a falar
de uma refeudalizagéo da esfera publica.

Este fato é decisivo para o que ele denomina de mudanca estrutural da esfera publica.
Segundo Habermas, ha uma incompatibilidade entre os imperativos do sistema econémico
capitalista, funcionando sem nenhuma regulamentacdo, com as exigéncias de um processo
democrético da formacdo da vontade. De acordo com ele, uma esfera publica legitima deve
estar enraizada também no mundo da vida, por meio da sociedade civil e de instituicdes demo-
cratizadas que garantam o acesso a esfera publica, bem como a participacao livre, racional e
argumentativa dos sujeitos nas tomadas de decisao. Porém, “a medida que o setor publico se
imbrica com o setor privado, este modelo (de esfera publica burguesa) se torna inutil.
(HABERMAS, 1984, p. 208).

O que Habermas observa com maior gravidade é a predominancia do sistema econé-
mico em relacao ao sistema sociocultural, porque ha perdas considerdveis das potencialidades
racionais e comunicativas no ambito da esfera publica, em prol de interesses mercadolégicos e
privados: “A esfera publica burguesa desenvolve-se no campo de tensées entre Estado e socie-
dade. Mas de modo tal que ela mesma se torna parte do setor privado.” (HABERMAS, 1984, p.
169). Por conseguinte, hd ao mesmo tempo uma invasao do mundo sistémico na esfera intima
das pessoas, uma vez que as leis do mercado penetram também na esfera reservada aos su-
jeitos. O raciocinio dos atores enquanto seres pertencentes a uma intersubjetividade de um
espaco publico, para Habermas, tenderia a se converter em consumo, e o contexto de uma co-
municacao publica e livre perderia seu sentido.

Contudo, J. Thompson defende a tese, com razao, de que ha falhas na analise haberma-
siana inicial da esfera publica. Para ele, Habermas centralizou todo o seu conceito de esfera
publica especificamente na burguesia, negligenciando a importancia de outras formas de ativi-
dades publicas e politicas que existiram também nos séculos XVII, XVIII e XIX. Tais formas de
atividades publicas e politicas ndo fizeram parte necessariamente da sociabilidade burguesa e
em alguns casos, dela foram excluidas ou a ela se opuseram. Nessa época, existiram também
movimentos sociais plebeus que se organizaram fora da chamada esfera publica burguesa,
como demonstra Thompson:

[...] a relacdo entre a esfera publica burguesa e os movimentos populares era quase
sempre conflituosa. Da mesma forma que a esfera publica burguesa emergente
se definiu em oposicdo a autoridade tradicional do poder real, assim também se
confrontou com o levante dos movimentos populares que ela procurou conter.
(THOMPSON, 2001, p. 69).

De fato, a analise inicial do jovem Habermas acerca da esfera publica é limitada. Faltou a
ele uma reflexdao mais aprofundada sobre os movimentos sociais daquela época, bem como o
papel que estes exerciam na politica e na esfera publica. Outra critica pertinente que Thompson
faz a Habermas é a énfase exagerada nos periddicos burgueses como um tipo de esfera efetiva-
mente publica, pois, na mesma época, livros e, acima de tudo, panfletos de movimentos ple-
beus, circulavam antes dos jornais burgueses, promovendo também debates politicos fora da
esfera do convivio burgués.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n2 26 - jul.-dez. 2021 22



Habermas e a esfera puiblica: as aventuras de um conceito — Juliano Cordeiro da Costa Oliveira

Além disso, Thompson (2001) enfatiza que, em Mudanca Estrutural da Esfera Publica, falta
uma explicacao suficiente de como os principios, uma vez expressos na esfera publica bur-
guesa, deveriam continuar a ter significado para nés ainda hoje. Thompson também argumenta
que o modelo de esfera publica apresentado pelo jovem Habermas, em Mudanca Estrutural da
Esfera Publica, restringe-se aos costumes burgueses do século XVIII, haja vista que Habermas
cita os jornais burgueses, os saldes europeus e os cafés da época como exemplos de lugares
propicios as deliberagdes politicas, ou seja, como esferas privilegiadas de discussao.

Além disso, Thompson destaca que Habermas pouco valorizou o fato das mulheres
serem proibidas de frequentar os cafés europeus, sendo tais espacos predominantemente mar-
cados pela presenca masculina e burguesa. No mesmo viés de Thompson, Keith Michael Baker
(1992, p.198) também ressalta que Habermas ndo levou em consideracao justamente o pro-
blema da exclusao das mulheres na esfera publica burguesa.

Habermas assume, por sua vez, no prefacio de Mudanca Estrutural da Esfera Publica, que
sua investigacao limitou-se, de fato, a estrutura funcional do modelo liberal da esfera publica
burguesa. Entretanto, ele enfatiza que, embora existissem, é verdade, outros modelos de es-
feras publicas ligadas aos movimentos plebeus da época, tais esferas continuavam se orien-
tando pelas intencdes da esfera publica burguesa e pelos ideais do século XVIII.

A esfera publica burguesa personificaria principios que iam além das formas histéricas
restritas onde ela atuava. Ela materializaria a ideia de que uma comunidade, reunindo-se como
iguais num férum que fosse distinto tanto da autoridade publica do Estado, como dos domi-
nios privados da vida familiar, seria capaz de fundamentar uma opinido publica. Esta seria for-
mada através da discussao critica, da argumentacao racional e do debate aberto a todos e livre
de dominacao.

Porém, a nosso ver, embora a esfera publica burguesa se baseasse no principio do acesso
universal, na pratica ela estava restrita a um setor limitado da populacao, havendo exclusdo de
grande parte da sociedade, tal qual argumenta Thompson (1995). Nancy Fraser (1992), por sua
vez, a partir das criticas feitas ao jovem Habermas sobre a esfera publica, defende a importancia
de se discutir uma nova concepcao de esfera publica pds-burguesa, que considere outras
formas de sociabilidades e espacos de discussao diferentes daqueles descritos pelo jovem
Habermas em Mudanca Estrutural da Esfera Publica.

Contudo, apesar das criticas dirigidas ao jovem Habermas, ele teve o mérito de destacar
as contradicdes estruturais da esfera publica burguesa e a supremacia do poder e do dinheiro
como meios privilegiados da acao politica, assim também como a privatizacdao de espacos po-
tenciais de deliberacao:

Esta é uma linha de critica convincente e é para crédito de Habermas que, refletindo
sobre estas questdes 30 anos mais tarde, reconhece as deficiéncias de seu primeiro
enfoque. Ndo somente os movimentos populares naqueles inicios foram mais
importantes do que ele havia previamente admitido, mas é também claro que eles
nédo serdo adequadamente entendidos como simples “variantes” do modelo liberal
da esfera publica burguesa, como ele (Habermas) de alguma forma apressadamente
sugeriu. (THOMPSON, 2001, p. 69).

Entretanto, se o jovem Habermas dos tempos de Mudanga Estrutural da Esfera Pablica
pareceu desconsiderar outras formas de deliberacdes diferentes da esfera burguesa tradicional,
na atualidade, o herdeiro da Teoria Critica enfatiza a importancia dos movimentos sociais e da
sociedade civil tal qual uma possibilidade real de articulacdo de debates e mudancas no rumo
da politica, mesmo numa sociedade profundamente desigual, em que o poder e o dinheiro
continuam a ser os meios privilegiados da acdo politica. E 0 que veremos a seguir.
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A esfera publica em Direito e Democracia

Nos escritos mais recentes sobre politica, como no segundo volume de Direito e
Democracia: entre facticidade e validade, obra originalmente lancada em 1992, Habermas
(1997b) diz que a esfera publica é um “fendbmeno social elementar”. Ela é descrita como uma
rede de comunicacao de conteudos, tomadas de posicao e opinides, em sintonia com a pratica
comunicativa cotidiana. Habermas argumenta que a sociedade civil contemporanea com-
poe-se de organizagdes e associacdes que captam os ecos dos problemas sociais ressonantes
nas esferas privadas, transmitindo-os para o sistema politico, bem como colocando as questdes
a luz da discussao publica.

Desta forma, a abordagem habermasiana atual nos permite distinguir uma dimenséo de
organizacao dos movimentos sociais, diferenciada do sistema politico, mas que se relaciona ao
mesmo tempo com ele. Habermas (1992), a partir de uma contextualizacao acerca da proble-
matica da esfera publica na contemporaneidade, presente ja em um artigo intitulado Further
Reflections on the Public Sphere' e em grande parte no segundo volume de Direito e Democracia:
entre facticidade e validade, enfatiza que a sociedade civil pode, em “certas circunstancias”, ter
opinides publicas préprias, capazes de influenciar e modificar o rumo do poder oficial.

Isto mostra uma modificacdo de pensamento do préprio Habermas em relagcdo aos seus
escritos de juventude de Mudanca Estrutural da Esfera Publica. Pois ele, ao crer que de “uma
certa forma” é possivel que a sociedade civil articule mudangas no rumo da politica, principal-
mente por meio dos movimentos sociais, afasta-se da perspectiva de teéricos como Theodor W.
Adorno e Max Horheimer, que tanto o influenciaram na juventude:

Movimentos sociais podem entdo conduzir a atencao para determinados temas e dramatizar
certos aportes. Nesse caso, a relacado de dependéncia das massas para com o lider populista
se investe: os atores na arena passam a dever sua influéncia a anuéncia de uma galeria
exercitada na critica. (HABERMAS, 19973, p. 93).

Para os movimentos sociais, diz Habermas, é questao de vida ou morte a possibilidade
de encontrar formas solidarias de organizacao e esferas publicas que permitam esgotar e radi-
calizar direitos e estruturas comunicacionais existentes. Segundo ele, os atores da sociedade
civil assumem um papel surpreendentemente ativo e pleno de consequéncias, quando tomam
consciéncia de situacdes de crise. Habermas defende que a sociedade civil, por meio das es-
feras publicas e das reivindicagcdes trazidas a tona pelos movimentos sociais, € capaz de intro-
duzir no sistema politico discussdes sobre os problemas existentes.

Na perspectiva de uma teoria da democracia, a esfera publica tem que reforcar a pressao
exercida pelos problemas, ou seja, ela ndo pode limitar-se a percebé-los e a identifica-los,
devendo, além disso, tematiza-los, problematiza-los e dramatiza-los de modo convincente
e eficaz, a ponto de serem assumidos e elaborados pelo complexo parlamentar. E a
capacidade de elaboracdo dos préprios problemas, que é limitada, tem que ser utilizada
para um controle ulterior do tratamento dos problemas no dmbito do sistema politico.
(HABERMAS, 1997b, p. 91).

Entdo, a estrutura comunicacional da esfera publica possibilita que a sociedade civil re-
flita acerca dos problemas, conseguindo capta-los e identifica-los antes mesmo que o sistema
politico. Nao é o aparelho do Estado nem as grandes organiza¢des, argumenta Habermas, que

! Nesse artigo, Habermas antecipa algumas das ideias presentes posteriormente em Direito e Democracia: Entre Facticidade e Vali-
dade, como a importancia dos movimentos sociais na politica atual e a constatacao de esferas publicas fragmentadas na contem-
poraneidade.
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geralmente questionam os problemas existentes na sociedade civil, e sim as iniciativas vindas
das esferas publicas comunicacionais. Segundo ele, mesmo que os partidos politicos passem
“(...) a gravitar em torno do mercado, podem surgir movimentos contrarios no interior da socie-
dade civil” (HABERMAS, 2003, p. 30). E nesse sentido que Habermas enfatiza que a sociedade
pode influir na autotransformacéo do sistema politico constituido. Ele destaca, portanto, a exis-
téncia de publicos nao institucionalizados capazes de se organizar na sociedade civil. Podemos
dizer que, em Habermas, ha uma compatibilizacao entre sistema politico e esfera publica, de
modo que ambos sdo complementares, e ndo excludentes um do outro.

Sob as condi¢des das sociedades complexas, somente é possivel uma democracia concebida
a partir da teoria da comunicacao. Para tanto, ha que se inverter a relacdo entre centro e
periferia: em meu modelo, sdo, sobretudo as formas de comunicacdo de uma sociedade
civil que advém de esferas privadas mantidas intactas, sdo os fluxos comunicativos de uma
esfera publica vitalizada e assentada numa cultura politica liberal que carregam o peso da
expectativa normativa. [...] sem a forca inovativa, provisoriamente efetiva, dos movimentos
sociais nada muda, o mesmo valendo para as energias e imagens utépicas que impulsionam
estes movimentos. (HABERMAS, 199743, p. 87).

A esfera publica forma uma estrutura intermedidria que faz a mediacdo entre o sistema
politico de um lado, e os setores privados do mundo da vida de outro. Habermas (1997b) ex-
plica que, em sociedades complexas e contemporaneas, aquilo que poderia ser uma esfera pu-
blica, como nos moldes de outrora, ramifica-se em diversos nimeros de arenas internacionais,
nacionais, regionais, comunais e subculturais, que se sobrepdem umas as outras. Estas redes se
articulam objetivamente de acordo com pontos de vista funcionais, temas, circulos politicos
etc. Assumem também a forma de esferas publicas “mais ou menos especializadas’, porém,
ainda acessiveis a um publico de leigos. Por exemplo: esferas publicas literarias, eclesiasticas,
artisticas, feministas, entre outras.

Além disso, aquilo que foi um dia a chamada esfera publica burguesa, descrita pelo
jovem Habermas em Mudanca Estrutural da Esfera Pablica, ramifica-se na atualidade em trés
outras modalidades, levando-se em consideracao a densidade da comunicacdo, a complexi-
dade organizacional e o alcance comunicacional. Sdo elas: esfera publica episédica (bares,
cafés, encontros na rua), esfera publica da presen¢a organizada (encontros de pais, publico que
frequenta teatro, concertos de rock, reunides de partidos ou congresso de igrejas) e esfera
publica abstrata, produzida pela midia (leitores, ouvintes e espectadores singulares, espa-
Ihados globalmente).

Consequentemente, apesar das diferenciacdes, as esferas, constituidas através da lin-
guagem comum ordindria, sdo flexiveis, permitindo uma ligacdo entre elas préprias. Diante
disso, Habermas justifica que “(...) limites sociais internos decompdem o texto da esfera pu-
blica, que se estende radicalmente em todas as dire¢des, sendo transcrita de modo continuo,
em inumeros pequenos textos.” (HABERMAS, 1997b, p. 107). Isto é, ha uma fragmentacdo do
que um dia se chamou de esfera publica burguesa, bem como a modificacao de seu conceito,
inadequado para os dias atuais, haja vista 0 aumento da complexidade e da ramificacdo da
sociedade civil.

Ha também uma ampliacdo da esfera publica no ambito mundial, porque os cidaddos
deliberam acerca de questdes que atingem os homens como um todo (problemas econémicos,
politicos, ecolégicos etc). Anthony Giddens, por exemplo, enfatiza que, na contemporaneidade,
ha varios movimentos sociais com suas respectivas reivindica¢des, naquilo que denomina de
“carater multidimensional da modernidade.” (GIDDENS, 1991, p. 158). O préprio Habermas
ainda, em Mudanca Estrutural da Esfera Publica, deixa em aberto a questdo da esfera publica, ao
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finalizar a obra destacando que o conceito de esfera publica é passivel de alteracao: “sendo ela
(a esfera publica) mesma uma categoria histdrica, também é vulneravel a uma alteragao subs-
tancial.” (HABERMAS, 1984, p. 290).

Ha, portanto, em Habermas (1997b), esferas publicas subculturais que se sobrepéem
umas as outras, cujas fronteiras reais, sociais e temporais sdo fluidas. Todavia, para ele, esta es-
fera publica contemporanea e plural, devido a sua estrutura anarquica, esta muito mais exposta
aos efeitos de repressdo e de exclusdo do poder social — distribuido desigualmente - da vio-
Iéncia estrutural e da comunicacao sistematicamente distorcida, do que a tradicional esfera
publica organizada diretamente pelo complexo parlamentar, como aquela descrita pelo jovem
Habermas em Mudanca Estrutural da Esfera Publica.

Entretanto, a esfera publica contemporanea e plural, de maneira contraditéria, tem
também a vantagem de ser um meio de comunicacao isento de limitacdes, no qual é possivel
captar melhor novos problemas. Assim, as esferas publicas se reproduzem, constituindo uma
estrutura comunicacional, a qual tem a ver com o espaco social gerado na praxis comunicativa,
por meio das argumentacgdes e das problematizac¢des criticas.

A democracia, em Habermas, deve ser entendida a partir da relacao entre o polo do parla-
mento e o da participacao social (a esfera publica e movimentos sociais): as decisées tomadas no
ambito do sistema politico precisam ser fundamentadas e justificadas na sociedade, através de uma
esfera publica vitalizada. O sistema politico deve, por isso, estar ligado as redes periféricas da esfera
publica, por meio de um fluxo de comunicacdo que parta das redes informais da esfera publica,
institucionalizando-se no parlamento.

As reivindica¢des deliberativas acontecidas dentro e fora do complexo parlamentar formam
arenas nas quais é possivel acontecer uma formacao racional e discursiva da opinido e da vontade,
acerca de matérias relevantes para toda a sociedade. As estruturas comunicacionais das esferas
publicas formam uma rede ampla de sensores que reagem a pressao de situacdes problematicas,
sensibilizando o poder administrativo para a resolucao de problemas.

Uma esfera publica vitalizada e pulsante é o oxigénio de uma democracia. A sociedade,
quando em crise, serve-se da opinido publica para atualizar os contetidos normativos do Estado
democratico de direito, protestando contra a inércia sistémica da politica institucional. A demo-
cracia é, por isso, um projeto inacabado. O Estado democratico de direito ndo se apresenta
como uma configuragdo pronta, e sim como um empreendimento arriscado, delicado, falivel e
carente sempre de revisdao, em que a esfera publica e a sociedade civil, através das deliberacdes
e dos movimentos sociais, possuem um papel determinante, na critica e na legitimidade do
poder existente.
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RESUMO

O objetivo deste texto é apresentar o problema da definicdo de objeto de arte e algumas teo-
rias que tentam fornecer uma resposta, tal como suas vantagens e desvantagens. Apresentamos
também o problema da distincdo entre objeto de arte e objeto de artesanato, tal como as des-
vantagens e vantagens de possiveis critérios para essa distin¢ao. Essa discussao é importante,
pois integra uma subdrea da filosofia, que é a metafisica da arte, numa discussdo fundamental,
para estabelecermos a natureza de grande parte dos objetos da apreciacdo estética. Ainda que
nao apontemos para uma resposta definitiva a essas questdes, mostramos as dificuldades de
varias respostas, trazendo um conhecimento negativo, sobre quais teorias e argumentos nao
funcionam, para a filosofia.

Palavras-chave: Filosofia da Arte. Definicdo de Objeto de Arte. Distincdo entre Arte e Artesanato.

ABSTRACT

Our intention here is to present the problem of the definition of an art object and some of the
theories that try to provide an answer, as well as its advantages and disadvantages. We also
present the problem of the distinction between art object and craft object, as well as the
disadvantages and advantages of possible criteria for this distinction. This discussion is
important because it integrates a subarea of philosophy — which is the metaphysics of art - into
a fundamental discussion to establish the nature of most objects of aesthetic appreciation (art
objects). Although we do not point to a definitive answer to these questions, we show the
difficulties of various answers, bringing a negative knowledge (about which theories and
arguments do not work) for philosophy.

Keywords: Philosophy of Art. Art Object Definition. Distinction between Art and Craft.
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Introducao

Este texto foi inspirado em uma palestra dada em um evento da Filosofia. Nesse evento,
falei um pouco sobre o problema da definicdo de objeto de arte e sobre as teorias que tentam
solucionar esse problema. Aqui faremos a mesma coisa, mas adicionaremos também uma dis-
cussao sobre a possibilidade de distincao entre um objeto de arte e um objeto de artesanato, ja
que, ainda que tenhamos uma definicao de objeto de arte, parece que tal definicdo nao sera
perfeita, se ndo permitir também uma distincdo com os objetos de artesanato, se é que ha tal
distincdo. Tentaremos mostrar que todas as iniUmeras tentativas de distincao falham nesse
ponto, o que talvez seja um indicio de que ndo é possivel traca-la.

Essa discussao se insere no dominio da filosofia da arte, que é uma subarea da filosofia.
Para falar um pouco de filosofia da arte, creio que vale a pena falar sobre a minha visao de filo-
sofia e como eu a posiciono dentro dessa grande area. Eu tomo a filosofia como a tentativa de
solucionar problemas que sé poderiam ser resolvidos - se é que o poderiam - por argumen-
tacao, e ndo por experimentos ou calculos. Se a distincao entre experimentos e calculos por um
lado e argumentacdo por outro for boa, supostamente poderemos distinguir filosofia tanto de
ciéncias empiricas, como a fisica ou a sociologia, quanto de ciéncias formais, como as matema-
ticas. As subareas mais abrangentes da filosofia seriam: metafisica, que estuda o que existe e
sua natureza; epistemologia, que estuda como conhecemos o que existe; teoria do valor, que
estuda o valor no mundo (seja tal valor moral, estético ou de outro tipo); e Iégica, que estuda os
principios e regras da argumentacao racional. As subareas mais especificas, como por exemplo
a filosofia da arte, seriam um misto de metafisica, epistemologia e teoria do valor com relacao
ao tema especifico — neste caso, a arte. Assim, a filosofia da arte seria a subarea da filosofia com-
posta de metafisica da arte (ou do estético), epistemologia da arte (ou do estético) e teoria do
valor estético e do valor moral da arte.

Quando nos perguntamos sobre a definicdo ou sobre a natureza do objeto de arte, es-
tamos nos colocando um problema de dentro da filosofia da arte ou da estética, especifica-
mente de dentro da metafisica da arte ou da metafisica da estética. “Estética” foi um termo
criado por Baumgarten (1735), e ela era pensada como uma ciéncia da percepcao. “Estética”
atualmente é aplicada a disciplina que investiga os problemas filoséficos da arte e dos senti-
mentos que nos ocorrem quando fruimos ou entramos em contato com a arte ou com certos
aspectos esteticamente valiosos da natureza. Acabamos falando de estética como filosofia da
arte, pois, se Hegel (1993) estiver certo, parece que, na arte, todos os sentimentos estéticos se
apresentam. Assim, o estudo desses sentimentos estéticos e do valor estético de modo geral
pode ser adequadamente realizado por uma filosofia da arte. Ainda que possamos discordar
sobre se isso pode ou nao ser adequadamente realizado, podemos tomar estética como filo-
sofia da arte, pelo menos para fins didaticos.

Durante a histéria da filosofia, a estética ja foi pensada inicialmente como uma mera te-
oria sobre o belo. O Unico valor estético investigado era a beleza. Platdo, em seus Didlogos, es-
pecificamente em seu Banquete, e Kant, em sua Critica da Faculdade do Juizo, sdo exemplos pa-
radigmaticos da investigacao estética’ como a investigacao sobre uma teoria do belo. Platao
nos dizia que a beleza era uma ideia universal e que as coisas particulares eram belas apenas na
medida em que exemplificavam essa ideia ou essa forma da beleza, que, em si mesma, trans-
cendia todos os particulares belos. Kant, por sua vez, ja nos dizia que a beleza era um prazer

! Usar o termo “estética” para falar da filosofia da arte antiga é, no minimo, anacrénico; mas creio que seja interessante, para fins de
compreensao.
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desinteressado e sem conceito, que surgia a partir da percepcao da forma do objeto como se
conformando a uma finalidade que nao se consegue identificar qual é. Embora Kant nos fale
também sobre o sublime, basicamente sua teoria e a de Platdo sdo teorias sobre o belo.

Hume (1973), por sua vez, nos faz ver a estética como uma teoria sobre o gosto. Ele nao
acreditava que havia uma beleza em si, mas que ha uma certa objetividade no gosto, que pode
ser apreendida por aqueles que tém uma certa delicadeza de sentimento. A ideia é que as ca-
pacidades apreciativas sao parecidas com a maioria das capacidades e podem ser treinadas
pela experiéncia. Assim, criticos de contextos completamente diferentes concordariam com
relacao aos méritos de certos objetos de apreciacdo, ainda que discordassem sobre qual desses
itens eles preferem. O que Hume parece intencionar é caracterizar a boa arte como a arte que
os bons criticos apreciam, mas o problema é que ele também parece caracterizar o bom critico
como aquele que aprecia boa arte — o que nos levaria a alguma circularidade. De todo modo, a
teoria de Hume tem um ponto interessante, que seria o seu enfoque na arte.

A partir do século XIX, outras propriedades foram comecando a tomar relevancia na arte
e, consequentemente, na estética, como o sublime (ja falado por Kant), o feio, o grotesco etc.
Essas propriedades comecaram a se tornar relevantes, pois a prépria histéria da arte comecou
a apresentar obras de arte abstratas e comegou a querer expressar outros sentimentos para
além do belo. Atualmente, na arte contemporanea, varios sentimentos estéticos parecem ter se
tornado relevantes na apreciacao e na critica de arte.

Tendo, entdo, uma nocao de estética ou filosofia da arte que investiga, de modo geral, os
sentimentos estéticos e o valor estético, podemos passar a nos questionar sobre a natureza do
objeto artistico, sob o qual pairam tais sentimentos estéticos.

O que é o objeto de arte?

A questao sobre o que é um objeto de arte ndo é uma questdo univoca no sentido.
Podemos estar querendo perguntar inumeras coisas. Uma delas é sobre a natureza ontoldgica
do objeto de arte: ele existe em si mesmo ou ele é dependente de algum suporte? Outra seria
sobre a prépria definicdo metafisica de objeto de arte, em termos de condi¢des necessarias e
suficientes para algo ser um objeto de arte.

Sobre a primeira pergunta, podemos té-la em vista por percebermos que ha certas obras
que tém a caracteristica de poderem ser executadas, como, por exemplo, a musica, a fotografia,
0 cinema, a gravura, entre outras formas de arte reprodutiveis. Quando falamos sobre musica,
existe a musica criada pelo compositor e cada uma das execu¢des dessa musica realizadas. As
execucoes podem ser melhores ou piores de acordo com sua perfeicao em relacao a original e
de acordo com o estilo utilizado. Duas execu¢des diferentes da mesma musica ndo podem
ambas ser a mesma musica, mas somente serem execu¢des da mesma musica, de modo que a
musica parece algo para além das execucgoes.

Mas seria a musica a partitura? Se ela fosse a partitura, se todas as partituras fossem quei-
madas, a musica deixaria de existir. Além disso, como a partitura, por si s6, nao emite som, o
objeto de arte musical seria totalmente inaudivel. E o mesmo caso para o cinema: a partitura do
cinema, i.e., o rolo de filme (ou o arquivo digital) ndo é propriamente o filme. O filme surge na
reproducao do rolo, de modo que é dificil dizer que o rolo é o filme.

Uma teoria que tenta dar conta desse problema seria a teoria do mentalismo, de
Collingwood (1938), na qual uma obra de arte € um objeto mental, que é transmitido da mente
do artista para outras mentes, por meio do suporte fisico da obra (de sua execucao). Ele daria
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conta do papel da execucao da obra e da caracteristica de ser executavel que alguns objetos de
arte tem; mas alguns problemas permaneceriam e outros surgiriam: como a possibilidade de
existirem obras de arte sem as caracteristicas fundamentais de certos tipos artisticos — musicas
inaudiveis, filmes invisiveis etc — e como a existéncia dos objetos de arte ser desnecessaria-
mente dependente de nossa mente — por exemplo, uma exposicao de telas de pintura ndo seria
uma exposicao de objetos de arte (dado que telas ndo sdo objetos mentais e que objetos de
arte sao objetos mentais), e os objetos de arte deixariam de existir se ninguém estiver pen-
sando neles.

Pode-se tentar enfocar a resposta a esse problema também em dizer que nao ha objeto
de arte para além das execuc¢des, aceitando-se uma posicao mais nominalista, como a de
Goodman (2006). As dificuldades aqui seriam muitas. A mais inicial seria dizer como poderia
haver duas ou mais execu¢des da mesma obra. E a resposta nominalista mais padrao seria
aceitar relacdes primitivas de similaridade entre as execucdes. O quao isso é satisfatério, é ma-
téria de intenso debate filoséfico entre os nominalistas e universalistas.

Um exemplo de universalista quanto a esse tépico seria Gregory Currie (1989, 1990), que
nos diz que a obra de arte é a descoberta de uma certa estrutura harménica junto com o con-
texto de descoberta do artista (que é chamado por ele de “heuristica do artista”). A ideia aqui é
tornar possivel a distincado entre uma execucdo e a criacao da obra. A obra é criada quando a
estrutura é encontrada, mas ela pode ou ndo ser executada. Isso ainda tem o sério problema de
manter a existéncia de obras sem as suas caracteristicas mais fundamentais, afinal a descoberta
ainda parece ser algo mental, ja que se pode descobrir uma estrutura musical sem ao menos
expressa-la em sinais escritos ou sonoros.

Nenhuma dessas respostas nos da realmente uma teoria satisfatéria a primeira vista.
Fornecer uma solucdo para esse problema requer uma ampla investigacdo e um aprofunda-
mento detalhista, que s6 o pensador interessado e sistematico pode realizar.

Outro problema, mais especifico da filosofia da literatura (dentro da filosofia da arte), e
que nos faz refletir sobre a natureza do objeto de arte é o problema dos objetos ficcionais (ver
Kroon & Voltolini, 2018; Reicher, 2019). Ele é uma questao sobre o que sdao esses personagens
dos quais parece que podemos falar verdadeiramente e que sdo parte de obras artisticas litera-
rias. Quando falamos verdadeiramente que uma certa parede é branca, isso é verdade se existir
uma parede que possui a propriedade de ser branca. Mas quando falamos verdadeiramente
sobre o Papai Noel ou sobre Sherlock Holmes, isso significa que existe um Papai Noel ou um
Sherlock Holmes do qual predicamos certas propriedades verdadeiramente? Se nao existem
tais objetos, como podemos deles falar verdadeiramente? A que os nomes de entidades ficcio-
nais refeririam? De que modo ocorreria essa referéncia? E ainda: como podemos ter qualquer
relacdo emocional com relagédo a algo que é uma ficcdo? A resposta deste problema também
nos ajuda a entender melhor o que é um objeto de arte. Entretanto, talvez, o problema que
mais vai nos ajudar a singularizar a arte dentro da familia de problemas sobre o que é o objeto
de arte é o da definicao de objeto de arte, que vamos tratar a seguir.

O problema da definicao de objeto de arte

Para falarmos do problema da definicdo de objeto de arte, partiremos dos textos introdu-
torios dos filésofos de lingua portuguesa Almeida, 2000 e 2015, e Costa, 2005. Assim, comeca-
remos a falar sobre o que é uma definicdo. Ha alguns tipos de definicdes, como, por exemplo, a
explicita e a implicita. Uma definicdo implicita é aquela que nédo fornece condi¢cdes necessarias
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e suficientes de modo explicito, mas que apresenta o objeto definido, como a definicdo de uma
cor por ostensao, que seria o melhor e talvez Unico tipo de definicdo que pode ensinar a alguém
qual é uma certa cor. O outro tipo de definicdo, a explicita, é justamente fornecer explicita-
mente condicdes necessarias e suficientes para algo pertencer a um certo tipo.

Nem sempre, quando apresentamos um conceito, o definimos; por vezes, somente apre-
sentamos certas condicdes necessarias que identificam de o que estamos falando, mas que nao
o singularizam, por nao apresentar as condicdes suficientes, mas somente condi¢des necessa-
rias. Por vezes, uma definicao explicita é muito dificil - sendo impossivel - e nos contentamos
com uma caracterizacao, de modo que esta tem a sua importancia. Mas quando nos pergun-
tamos o que é um objeto de arte, ndao parece que uma simples caracterizacao possa dar conta
de nos satisfazer.

Com relacdo, entéo, a pergunta sobre uma definicdo explicita de objeto de arte, podemos
ter duas posicoes possiveis: que uma tal definicao é possivel ou que uma tal definicdo é impos-
sivel. Sobre aqueles que pensam que é possivel, ha os essencialistas, que pensam que ha uma
propriedade comum de qualquer objeto de arte, e ha os ndo-essencialistas, que pensam que a
arte é definivel, mas ndao por nenhuma propriedade comum entre os objetos de arte. E sobre
aqueles que pensam que uma definicao explicita é impossivel, eles pensam que podemos dar
conta do conceito de arte de outros modos. A seguir, comecaremos a ver introdutoriamente as
teorias essencialistas, passaremos por uma teoria ndo essencialista e, por fim, uma das teorias
da indefinibilidade da arte.

O imitacionismo é a teoria que nos diz que x é um objeto de arte sse x imita a realidade
material. Platdo, em seu Banquete, e Aristoteles, em sua Poética, sao exemplos do imitacionismo,
dado que ambos nos dizem que a arte é uma imitacao [mimesis] da realidade material. Platao,
adicionalmente, nos diria ainda que a prépria realidade material € uma imitacao [mimesis] da
realidade ideal das formas ou ideias universais, que transcendem a realidade material. Essa de-
finicdo de objeto de arte serve como critério de demarcacdo com relagdo ao que é e o que nao
é arte, dado que sé seria arte o que imita a realidade, e também como critério de avaliacdo de o
que é boa arte: x é boa arte sse x imita perfeitamente o original.

A vantagem de uma teoria imitacionista é que ela da conta adequadamente das artes fi-
gurativas e realistas; mas a desvantagem é que ela nao daria conta das obras que figuram algo
de modo distorcido propositalmente e das obras que nao figuram absolutamente nada (como
as obras abstratas, como a musica classica etc.). Nem sempre o valor de uma obra esta na imi-
tacao perfeita; se assim o fosse, Picasso e Mondrian nao poderiam ser boa obra de arte.

Uma solucdo para o imitacionismo é expandir um pouco suas fronteiras e aceitar o cha-
mado neo-representacionismo, que nos diz que x é uma obra de arte sse x € sobre algo, i.e., x
significa algo. Isso realmente dé conta de todas as obras que gostariamos de dar, pois até obras
abstratas e figuracdes distorcidas sdo sobre algo; inclusive obras que tentam ser sobre nada
acabam sendo sobre a auséncia de significado. O problema é que isso € abrangente demais, ja
que fornece apenas uma condicdo necessaria, mas ndo suficiente para algo ser obra de arte.
Por exemplo, até as palavras escritas neste texto significam algo, mas certamente nao sao
obras de arte.

O formalismo de Clive Bell (1914) é a teoria que nos diz que x é um objeto de arte sse x
tem uma forma significante, que causa uma emocao estética. A forma significante seria uma
certa estrutura harmonica que as obras de arte teriam, como a harmonia nas cores e nas formas
de uma pintura, como o enredo interessante de um romance etc. Isso certamente da conta dos
juizos sobre a forma das obras de arte e aceita novas artes, na medida em que elas expressem a
forma significante.
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O problema principal dessa forma significante é que ela parece ter uma relacao circular
com a emocao estética que ela gera. A forma significante &, na verdade, definida como aquela
estrutura que provoca a emocdo estética; e a emocdo estética é definida como a emocéo pro-
vocada pela forma significante. Outro problema é que a forma significante nao parece ter uni-
dade o suficiente para exercer o papel de propriedade essencial de todos os objetos de arte, ja
que a forma significante na pintura — certas estruturas de formas e cores — ndo é a mesma forma
significante da literatura — certas estruturas de enredo - nem da musica - certas harmonias
sonoras. Se nao ha uma propriedade em comum, parece nao haver propriedade essencial, de
modo que o essencialismo, fundamento da teoria formalista, ndo deve estar correto. Além
disso, conectar a forma significante a emocao estética ndo leva em consideracdo que ha pes-
soas que simplesmente ndao tém emocdes estéticas frente a obras de arte, tanto da parte do
apreciador quanto da parte do artista (supostamente).

Uma terceira teoria essencialista seria o expressivismo de Collingwood (1938). Essa teoria
se chama “expressivista’, pois nos diz que x é um objeto de arte sse x transmite as emoc¢des do
artista para os apreciadores, e nos diz que x é um bom objeto de arte sse x expressa as emogdes
do artista — o que nos fornece também um critério de avaliacao de arte. A ideia é que a arte é
um veiculo de transmissao de emocdes; essa ideia vem desde o Romantismo, que tomava a arte
como expressao dos sentimentos do génio artistico. O artista tem um sentimento, produz uma
obra que veicula de alguma maneira aquele sentimento, e, depois, o apreciador é capaz de
sentir o mesmo sentimento. De fato, no expressivismo sofisticado de Collingwood, o artista tem
uma certa excitacao emocional, a0 comecar a construcao do objeto de arte, mas apenas obtém
clareza da emocao sendo expressa quando finaliza a obra. Dai, segundo o fildsofo, os aprecia-
dores poderiam ter suas consciéncias ampliadas ou corrompidas por tal objeto. A boa arte, para
Collingwood, amplia a nossa consciéncia, enquanto a ma arte a corrompe.

A maior vantagem dessa teoria é que ela da conta da emocdo envolvida na arte, tanto da
parte do artista quanto do apreciador, permitindo-nos abarcar tanto a arte figurativa quanto a
arte abstrata, supostamente. A desvantagem principal é que ela ndo daria conta das artes ndo
emocionais, que seriam formas de arte que visam a ser expressas sem emocao, como a tenta-
tiva de evitar a emotividade nos poemas de Jodao Cabral de Melo Neto, e nem da existéncia de
pessoas que simplesmente ndo tém emocodes frente a objetos de arte. Além disso, o enfoque no
artista é problematico, pois nao é claro como poderiamos avaliar obras coletivas, obras an6-
nimas, interpretacdes musicais, entre outros objetos importantes. Quao melhor parece uma
teoria, maiores parecem suas dificuldades. Se realmente quisermos aceitar a teoria de
Collingwood, teremos muito trabalho pela frente.

Das teorias que nos dizem que definir o objeto de arte é possivel, a teoria ndo essencia-
lista mais conhecida talvez seja a teoria institucional (ou o institucionalismo) de Arthur Danto
(1964, 1981) e George Dickie (1984, 1997). Ela nos diz, de modo geral, que x é um objeto de arte
sse x é um candidato a apreciacao instituido pelas autoridades do mundo da arte. A ideia envol-
vida é que ndo ha nada em comum em todos os objetos de arte que os faz serem objetos de
arte, embora haja algo que os faz serem objetos de arte. O que os faz serem objetos de arte é
justamente as autoridades do mundo da arte colocarem esses objetos como candidatos a apre-
ciacdo. E o fato de A Fonte, de Duchamp, estar numa galeria que o torna um objeto de arte; nada
nele mesmo o faz. No institucionalismo, é algo extrinseco ao objeto de arte que o torna um
objeto de arte; por isso a teoria é chamada de ndo essencialista.

Uma das vantagens da teoria institucional é que ela da conta da importancia do mundo
da arte e faz qualquer coisa apresentavel como arte pelas autoridades do mundo da arte ser
considerada arte — tornando o conceito de arte bem abrangente. Contudo as teorias institucio-
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nais nao apresentam a unidade que gostariamos, quando requisitamos uma definicdo de arte.
As autoridades do mundo da arte selecionam os objetos para apresentarem nos museus, cen-
tros culturais, galerias, teatros etc., sem que haja alguma unidade entre todos os curadores.
Além disso, as autoridades podem ser arbitrarias em suas decisdes quanto aos candidatos a
apreciacado. Se elas ndo sao arbitrarias, ha boas razdes, que deveriam ser utilizadas em vez da
autoridade; de modo que nao deveriamos aceitar uma teoria que se funda no poder em vez de
no conhecimento. Porém, se nao ha boas razbes, entao as decisées sao arbitrarias e nao ha
razao para aceitarmos as decisdes das autoridades sobre o que é arte.

As teorias que tentam definir o que é um objeto de arte sdo sempre muito dificeis, e nem
todos estao satisfeitos com tal tipo de teoria. Morris Weitz (1956), por exemplo, defende a teoria
da indefinibilidade da arte. Suas razdes para tal sao as sequintes: nenhuma definicao consequira
respeitar o nosso uso do conceito de obra de arte, e qualquer definicdo que alcancarmos sera
perniciosa para a criatividade na arte. Pela primeira ideia, a de que nenhuma definicdo conse-
guira respeitar o nosso uso do conceito de obra de arte, ele nos fornece o seguinte argumento:

(1) Qualquer definicao estabelece um conceito fechado.
(2) O uso do conceito de arte é aberto.
(3) Logo, nenhuma definicao correspondera ao uso.

O argumento é valido, pois ndo é possivel que as premissas sejam verdadeiras e a con-
clusao falsa. Mas o que esses conceitos querem dizer? Um conceito fechado é um conceito em
gue nao pode haver revisao significativa de sua extensdo. Uma extensao é uma forma de apre-
sentacao de um conceito ou de um conjunto. Este pode ser apresentado por extensdo e por
intensdo. Um conceito é algo que pode ser definido em termos das suas propriedades consti-
tuintes (intensao) ou em termos dos individuos que caem sob aquele conceito (extensao). Por
exemplo, podemos definir o conjunto/conceito 2N por intensdo, dizendo que x pertence a N,
tal que x é multiplo de 2 (o conjunto dos individuos que tém a propriedade de ser nimero na-
tural e par), ou podemos defini-lo por extensao, dizendo que é igual a {0,2,4,6,8...}.

2N, por exemplo, é um conceito fechado, i.e., ele ndo muda com o passar da histéria.
Entretanto, o conceito de cadeira ndao é um conceito totalmente fechado, pois na histéria da
humanidade mais cadeiras foram sendo adicionadas a extensdo do conceito de cadeira; além
disso, o conceito de cadeira é aberto, pois, além de uma revisdo em sua extensao (com a adicao
de novas cadeiras), ele também permite uma revisdo significativa de sua extensao, ja que nao
apenas novas cadeiras sao adicionadas a sua extensao, mas também novos tipos de cadeiras. Da
mesma forma, diria Weitz, o conceito de arte seria aberto, pois, na histéria da arte, adiciona-
ram-se novos objetos a extensao do conceito de arte e, além disso, adicionaram-se novos tipos
de objetos a extensao do conceito de arte.

Qualquer definicdo do conceito, para Weitz, € uma forma de fechar o conceito. No caso da
arte, se aceitassemos qualquer uma das definicbes anteriores, entdo nao seria mais arte qual-
quer coisa que nao representasse, ou que nao tivesse forma significante, ou que nao expres-
sasse emocdo, ou que néo fosse enaltecida por uma autoridade da arte. Mas, no futuro, novos
tipos de arte, que desrespeitem tais definicdes, podem surgir e acabaremos as chamando de
arte. Por isso que ele pensa que, se fecharmos o conceito, ndo conseguiremos corresponder ao
Nosso uso. Isso nos leva a sua segunda razdo: como a definicao fecha o conceito, entado o que for
produzido criativamente fora do conceito nao sera considerado arte, se 0 nosso uso respeitar a
definicdo. Assim, qualquer definicdo reduz o papel da criatividade na arte, ja que sé podera ser
arte o que satisfaz a definicdo. Quao bons sao esses argumentos? Convido o leitor a refletir.
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Mas o que fazer sem uma definicao de objeto de arte? Como saber o que é e o que nao é
arte? Weitz nos diz que podemos pensar no conceito de arte como um conceito que se forma
por ostensao e por semelhanca de familia. Ndo ha uma propriedade em comum em todos os
objetos de arte em virtude da qual os chamamos “objetos de arte”, mas mesmo assim somos
apresentados a varios objetos diferentes, que alguns tém certas semelhancas com outros, mas
nao com todos, o que nos permite identificar objetos dessa categoria.

E a arte definivel ou indefinivel? Como devemos entender a natureza da obra de arte e do
valor estético de modo geral? E o status ontoldgico das ficcdes? Existe verdade em arte? Ha
ainda muitas questées em aberto, impossiveis de serem respondidas neste breve texto, espe-
rando o escrutinio dedicado dos novos fildsofos brasileiros contemporaneos.

Um deles, que iremos abordar agora, é justamente o problema da distincdo entre arte e
artesanato. Ele é interessante, porque nos mostra que, mesmo que tenhamos uma boa defi-
nicdo de objeto de arte, ainda teremos problemas para encontrar caracteristicas que nao sejam
compartilhadas com os objetos de artesanato.

Arte e artesanato?

Pinturas, colagens, assemblagens, esculturas, fotografias, entre outros tipos de arte,
inundam as galerias contemporaneas. As galerias fornecem-nos um espaco para a fruicdo dos
objetos de arte. Intrigantemente, ha um dominio de objetos, que se assemelha ao dos objetos
de arte, mas que é suposto como distinto em algum ponto: os objetos de artesanato. Estes
também se dividem em pinturas, colagens, assemblagens, esculturas, fotografias etc., porém
nao adentram as galerias de arte, ou se adentram, ja vém com sua classificacdo subscrita. Parece
haver algo que estabelece uma distin¢do entre arte e artesanato, que faz o primeiro ser encon-
trado em galerias de arte, enquanto o segundo é encontrado nas proximidades de pontos tu-
risticos. Ainda que consigamos uma definicdo de “objeto de arte” ou ainda que consigamos
apreender o que é um objeto de arte por semelhanca de familia, ainda ndo esta claro como essa
definicdo nos ajudara a distinguir arte de artesanato. Qual a natureza dessa distincdo? E ela
objetiva ou arbitraria? Esteticamente atenta ou economicamente interessada?

Sabemos que as esculturas de santos que compramos dos artesdaos de Ouro Preto sao
objetos de artesanato, enquanto as esculturas de Aleijadinho sao objetos de arte; entretanto, se
nos perguntarmos sobre a natureza dessa distincao, exigindo-nos condicdes necessarias e sufi-
cientes para algo ser um objeto de arte ou de artesanato, seremos levados a uma séria dificul-
dade conceitual. A dificuldade em definir arte ou artesanato existe desde os gregos, e quanto
mais a arte se modifica, mais dificil parece defini-la. Sobre o artesanato, embora seu significado
pareca mais estavel, dar condi¢des que o diferencie da arte é complicado, dado o artista nor-
malmente se utilizar das técnicas do artesdo e, consequentemente, criar produtos artisticos a
partir da artesania.

Ha formas de arte - como supostamente o mictério de Duchamp, chamado A Fonte -
que, por se utilizarem de objetos prontos (ready-made objects), podem ser consideradas como
independentes da artesania. Ainda que quiséssemos tracar a artesania dos objetos prontos aos
artesdos que os fizeram, nossa sociedade industrial ou pos-industrial nos mostraria que, atual-
mente, os artesdos sao, em sua maioria, maquinas. Entretanto nem toda forma de arte inde-

2 Esta secdo é uma leve modificacido de um texto meu, publicado no meu livro Refutagées: Ensaios em Politica, Economia, Etica e Arte
(Cid, 2020).
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pende totalmente de artesania, de modo que nao seria apropriado tentar utilizar essa condicao
como critério de distingao.

O problema fundamental, entdo, é saber como distinguir arte e artesanato. Acreditamos
que nao é possivel - ou, pelo menos, é dificil — tracar essa distincao de maneira objetiva, (1) pelo
fato de o conceito de artesanato “estar contido” no de arte e (2) pelo fato de todas as propostas
de distin¢cdes apresentadas a sequir nao serem satisfatérias. Tais propostas sao justamente: (A)
a unicidade da obra, (B) sua originalidade, (C) a assinatura do autor, (D) a producao estar voltada
para a arte, ou (E) a obra estar numa galeria. Todos esses critérios seriam um tanto modernos ou
romanticos, talvez pelo fato de uma distincao prépria entre arte e artesanato so ser tracada a
partir da modernidade. Cabe-nos, entao, avaliar os critérios.

Talvez o critério mais utilizado para tracar uma distincao entre arte e artesanato seja dizer
que os objetos de arte sao Unicos, enquanto os objetos de artesanato sao reproducoes. A ideia
de reprodutibilidade foi extensivamente tratada por Walter Benjamin ('98”, que também desen-
volveu o conceito de “aura’; para falar do fascinio que os objetos de arte Unicos tinham antes da
era da reprodutibilidade técnica. A reproducdo da Monalisa em cartazes e xicaras de café re-
move um pouco da aura que ela teria. Sua unicidade traria dificuldade para quem a quisesse
apreciar e, assim, desejo, dada a sua raridade. Se podemos ter uma reproducao da Monalisa, ou
observa-la pela tela de um computador, a raridade do contato com a obra diminui, tal como sua
aura. Dessa forma, algo que poderia distinguir, pelo menos prima facie, arte e artesanato seria o
fato de os objetos de arte serem Unicos e os objetos de artesanato serem meras reproducdes de
um modelo. Cada pintura de Portinari seria algo Unico, mas os inUmeros Sao Franciscos pin-
tados pelos artesaos de Ouro Preto ndao seriam obras Unicas, mas cépias de algum modelo.

Pensamos que esse critério, a unicidade, é ruim por inUmeras razes. A primeira delas é
que, se Aristételes estiver certo em sua Metafisica, todo objeto de arte ou de artesanato seria a
reproducao da ideia que estd na mente do artista/artesdao, dado que entre as causas do objeto
estaria o plano de se construir a obra. Platdao também parece concordar em parte, em sua
Republica, se aceitarmos a interpretacao padrao da teoria das ideias, mas nos diria que o objeto
de arte é imitacao da realidade, que, por sua vez, imita as Formas ou Ideias transcendentes. O
objeto de artesanato, embora seja reproduzido, também seria a reprodugao de alguma ideia,
ao menos o primeiro da producao. Um objetor poderia dizer que faz diferenca o fato de o ob-
jeto de artesanato ser reproduzido e o objeto de arte nédo. Talvez pelo fato de o objeto de arte
ser irreprodutivel, enquanto o objeto de artesanato ndo o é. Essa ndo é uma boa justificacao,
pois o objeto de arte é de fato reprodutivel, dado que existem copistas bastante capazes e
muita tecnologia disponivel para isso.

Se a unicidade ou a reproducao significassem alguma coisa para a distincao entre arte e
artesanato, teriamos de aceitar a consequéncia de que, por exemplo, se Monet tivesse decidido
reproduzir, por pintura, seu quadro Ninfeias, isso o tornaria um objeto de artesanato. Mas é isso
aceitavel? Nao o parece ser, dado que o cinema, a fotografia e a gravura, por exemplo, sé sao
obras de arte enquanto reproduzidas; e, no caso das mesmas, ainda que numeremos cada uma
das reproducodes, de modo a torna-las Unicas, nao ha objetivamente nada, em cada cépia, que
a distinga das outras - pelo menos nos casos da fotografia e do cinema.

Poder-se-ia dizer que, embora o critério da unicidade nao sirva adequadamente as artes
da reproducao (como cinema, fotografia e gravuras?), ela o serve as outras artes (como pintura,
escultura, assemblagem etc.). Ndo pelo fato de as outras artes serem ndo reprodutiveis; nés o

3 Talvez a literatura também deva entrar nesta lista, dado que ela ndo existe fora dos livros, mas ha razées para exclui-la da lista,
dado que é argumentdvel ela ndo precisar ser executada a partir de um meio que néo é ela prépria.
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vimos que elas o sdo; mas pelo fato de que elas seriam dificilmente reprodutiveis. Ainda que,
por exemplo, uma obra de arte conceitual seja formalmente reprodutivel com facilidade, o con-
ceito por detras da obra necessitaria estar inserido em toda uma investigacao artistica e filosé-
fica que poucos realizariam, tornando, assim, dificil a reproducao da obra de arte (com seu
contexto, que torna possivel a apreciacao conceitual).

Também nao cremos que esse seja um bom direcionamento para o argumento, pois
ainda que aceitemos que seja muito dificil reproduzir uma obra de arte, disso ndo se segue que
é facil reproduzir um objeto de artesanato. E ainda que seja facil reproduzir uma obra de arte-
sanato, nao esta clara a razdo de a facilidade da reproducao ser relevante. Atualmente, podemos
reproduzir com muita facilidade obras de arte e movimentos artisticos, mesmo que tenhamos
que reproduzir também a pesquisa sendo realizada. E, se ndo levarmos em conta as técnicas, no
futuro, pelo rumo do desenvolvimento tecnoldgico, parece que nao sera dificil reproduzir qual-
quer obra de arte, dada a constante aprimoracao das impressoras 3D; e ndo pode ser o caso que
apenas o tempo e a tecnologia possam tornar os objetos de arte em objetos de artesanato.

A solucdo para o defensor do critério da unicidade, parece-me, seria dizer que ha algo
que fundamenta a nossa atencdo a unicidade que nao é a prépria unicidade da obra, mas a
unicidade da ideia. Na verdade, a obra é Unica ndo porque é dificil de reproduzir, mas porque
ela expressa algo de original, uma ideia original. Isso explicaria até a nossa vontade de insercao
do contexto na avaliacdo estética de um objeto. Mas falar dessa forma seria mudar de critério e
passar ao da originalidade em vez da unicidade.

Aceitar o critério da originalidade implica que se pode reproduzir inimeras vezes uma
obra, mas se ela expressa algo de original, ela tem um valor superior, que a coloca acima dos
objetos de artesanato. A ideia aqui é que haveria algo de muito distinto entre a cadeira que eu
mando fazer no marceneiro e as cadeiras feitas pelos artistas do De Stijl*. Ha algo de original na
Cadeira Vermelho e Azul, de Rietveld, que ndo é compartilhado pelas cadeiras do meu marce-
neiro. Rietveld e De Stijl tém uma investigagdo artistica Unica, criando inova¢des no mundo da
arte, que renovam nossa apreciacao estética. O meu marceneiro esta longe disso. Ele apenas
reproduz um numero finito de formas de cadeira que aprendeu com outro marceneiro, de
modo que nada do que ele produz é consequéncia de um projeto original.

Ja podemos perceber onde estd o primeiro problema desse critério. Embora ele pareca
muito intuitivo, nao é possivel que todo artesao tenha aprendido técnicas de construir cadeiras
e as reproduzido. Algum artesdo inventou ou criou uma cadeira. Na verdade, a histéria das ca-
deiras da humanidade foi um processo de criacdo em cima de criacao, aperfeicoando aos
poucos as qualidades das cadeiras, como equilibrio, conforto, beleza etc. Assim, artesaos
também criam, tal como os artistas. E se esse é o0 caso, a originalidade nao é um atributo distin-
tivo do artista.

Poder-se-ia dizer que, de fato, algum artesao criou a cadeira tal como a técnica de cons-
truir cadeiras; mas os outros artesaos, estes apenas aprenderam e reproduziram a técnica. E
qual a diferenca entre o artesdo criador e o artesdo reprodutor? O artesdo criador poderia ser
considerado artista, enquanto o artesao reprodutor seria um mero artesao. O primeiro seria um
artista, pois criou originalmente uma cadeira, que, na época, tinha justamente as propriedades
relevantes que, atualmente, defende-se que a Cadeira Vermelho e Azul tem: ela era possivel-
mente aprecidvel, desejavel, inovadora, fruto de reflexdo e planejamento etc., além de ser deba-
tivel se ela era ou nao bela, tal como é debativel se a prépria cadeira de Rietveld é bela. Se ndo

4 Veja mais sobre esse grupo e movimento em: https://www.moma.org/collection/terms/29.
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é a beleza, nem o planejamento, nem a inovacao, nem a desejabilidade, nem a apreciabilidade
que determinam uma distincdo entre ambas as cadeiras, o que o faria? Pareceria, entdo, que
nao ha distincdo adequada entre o artista e o artesdo criador.

Mas e quanto ao artesao reprodutor? Pode a diferenca entre ele e o artista se fundar na
originalidade deste frente a ele? Dizer que sim teria a consequéncia de crermos que o artesao
reprodutor ndo é capaz de originalidade em sua artesania, e isso parece uma afirmacao dema-
siado forte. Falamos, ha pouco, que, na historia das cadeiras, as cadeiras foram se aperfeicoando
aos poucos, com pequenas inovacdes sendo realizada nelas (como a criacdo de tipos de en-
costos, pés etc.). Possivelmente foi um artesdo que criou cada inovacdo na cadeira. E possivel-
mente esse artesao aprendeu uma técnica e a reproduzia, quando teve a ideia de sua inovacao.

Pode-se responder, dizendo que, enquanto ele inventa, ele é artista e, enquanto reproduz,
é artesao; porém também pensamos que essa resposta é problematica, dado que teriamos que
aceitar ndo apenas que, por vezes, o artesdo é artista, mas que, enquanto o artista realiza téc-
nicas aprendidas, ele é artesao, sendo artista somente quando cria um objeto ou técnica original.
O problema disso é que a maioria dos artistas, quando estao fazendo seus trabalhos, utilizam
técnicas aprendidas e desenvolvidas por outros (como mistura de cores, utilizacao de pincel,
imitacdo de movimentos artisticos etc.). Isso faria deles, entao, artesdos? O que os tornaria ar-
tistas? O que precisaria ser inventado? E ainda: nao seria o fato de muitos artistas pertencerem
ao mesmo movimento artistico uma evidéncia contra o critério da originalidade?

Los Carpinteros® é um grupo de marceneiros que cria objetos intrigantes, diferentes e que
sao apresentados nos espacgos expositivos de arte tradicionais - como no Centro Cultural do
Banco do Brasil. Muito provavelmente diriamos que sao artistas. Embora construam objetos de
madeira, sua atencao ao design do objeto, por vezes, tornando-o inutil para a funcao que dele
esperamos, causa um impacto estético e é uma inovagao, que parece fruto de uma originali-
dade peculiar. Se a técnica desses artistas fosse passada adiante e comecassemos a reproduzir
tais objetos, deixariam eles de ser objetos de arte? Se dissermos que sim, teremos o problema
de ter de especificar o nimero de reprodu¢des que tornaria um objeto de arte em um objeto
de artesanato. Quantas pinturas idénticas tornam um objeto de arte num objeto de artesanato?
E quantas serigrafias? Quantas fotos? Temos especificacdes de curadores e artistas sobre o
quanto é possivel reproduzir sem reduzir significativamente o valor econémico do trabalho.
Mas seria o valor econdmico que determinaria a fronteira entre arte e artesanato? Isso pareceria
completamente arbitrario, dado que o valor econémico varia de acordo com o interesse e a
raridade e isso varia, entre outras coisas, de acordo com o tempo, e nao de acordo exclusiva-
mente com propriedades intrinsecas dos objetos em questao.

Mas e se as técnicas de Los Carpinteros nao forem repassadas a outros? A originalidade
deles nao serd banalizada e, assim, os seus objetos serao raros e, se houver neles interesse,
serdo valiosos. Eles seriam raros, por serem expressodes da originalidade, que é, em si mesma,
rara na humanidade. E por unir originalidade e valor estético que eles sdo economicamente
valiosos, poderia responder o defensor desse critério. Entretanto talvez diriamos o mesmo com
relacao a certas obras de artesanato advindas do Nordeste, do Norte e do interior de Minas
Gerais, por exemplo. Num passeio pelo Brasil, podemos ver as mais interessantes obras de arte-
sanato, originais e esteticamente valiosas, mas que ndo sao normalmente consideradas obras
de arte — como os trabalhos expostos no Museu de Arte Popular da CEMIG, em Belo Horizonte.
Assim, se aceitarmos a distincao pela originalidade, sem aceitarmos a reinsercdo do critério da

> Veja mais sobre esse coletivo em seu site oficial: http://www.loscarpinteros.net/.
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reprodutibilidade, seremos levados a dizer que, ao menos, muitos dos objetos de artesanato
sao também objetos de arte — o que obliteraria a propria distingdo que o critério visa tracar.

Se ndo é a reprodutibilidade e nem a originalidade que determinam uma distincao entre
arte e artesanato, temos de investigar outros critérios. A assinatura foi, na modernidade, aos
poucos, tornando-se uma marca do artista e adquirindo bastante importancia para que algo
fosse um produto de valor artistico. Porém, talvez, esse seja um dos piores critérios. E é ruim,
pois, na historia da arte, assinar as obras foi algo que surgiu em um momento (na modernidade)
e comecou a decair em outro (na contemporaneidade). Antes da modernidade, nao se assi-
navam as obras. Por exemplo, Aleijadinho nunca assinou nenhum de seus trabalhos. Assinar é
uma expressao do Romantismo Alemao, que via, na verdadeira arte, a expressao do génio artis-
tico. Contemporaneamente, as assinaturas e as datas estao ficando em desuso, dado o pensa-
mento pés-moderno de dissolucao do artista na obra ou da obra que se faz a si mesma. Além
disso, como nos mostraram, por exemplo, Piero Manzoni e Marcel Duchamp, todo tipo de coisa
pode ser assinada — inclusive pessoas, latas com fezes e objetos de artesanato. E a arte concei-
tual, e contemporanea no geral, faz-nos pensar sobre os limites da arte, de modo que é dificil
aplicar um critério que nao é adequado a toda a histéria da arte.

Parece que embora nenhum dos critérios anteriores possa dar uma distingao precisa
entre arte e artesanato, dizem que um objeto de arte poderia ser diferenciado por ele ter sido
feito sem nenhuma finalidade externa a propria arte, isto é, o objeto de arte seria inutil, en-
guanto os objetos de artesanato todos cumpririam uma funcao - como enfeitar um ambiente,
por exemplo - e seriam produzidos para serem vendidos. Dessa forma, a arte seria produzida
para a propria gloria da arte, e ndo para a venda. Um objeto de artesanato que compramos em
frente a Igreja Sao Francisco de Assis seria feito para ser vendido e para ocupar uma funcao na
decoracao da casa, enquanto A Fonte, de Duchamp, nao teria sido produzida para ser vendida
e nem para decorar um ambiente, mas somente para questionar o conceito de arte.

O critério parece bom quando nao o avaliamos profundamente. Quando comparamos o
objeto de artesanato com um objeto de arte contemporanea, pode ser que pareca que eles se
distinguem nessa intencao sob a qual eles foram feitos. Mas repare: muitos quadros de artistas
reconhecidos da modernidade foram feitos sob encomenda para fazerem parte da decoracédo
de um ambiente de um nobre ou burgués. Muitos dos objetos de arte construidos ao longo da
historia foram produzidos para serem vendidos, para ser decorativo. Outra grande parte da arte
foi produzida meramente com intencdes religiosas, e ndo para a prépria gléria da arte. E ndo
podemos negar que ao menos uma parte da arte contemporanea seja feita para ser vendida.

Aqui um ponto pode ser tragcado: ndao é porque um objeto estd a venda ou é vendido, que
ele foi feito com a intencdo de ser vendido. Embora essa seja uma distincdo relevante, parece
que o enfoque nas intengdes individuais possa tornar por demais subjetivo o critério, pois
nunca saberiamos quais objetos sdao objetos de arte, a ndo ser que o artista nos dissesse. Além
disso, o critério de o objeto ser feito para a gléria da arte nao incluiria no conceito de arte ne-
nhum objeto produzido antes de o conceito de arte ter sido desenvolvido.

Um defensor do critério da gléria da arte (ou da inutilidade) pode tentar tomar o caminho
inverso, a partir da percepcao do valor econdmico das obras de arte frente aos objetos de arte-
sanato, e dizer que o que faria algo ser um objeto de arte, e ndo de artesanato, ndo é que ele
teria sido feito meramente para a gloria da arte, mas que ele teria um certo valor agregado, que
se traduziria em valor econémico: enquanto os objetos de artesanato sdao muito baratos, os
objetos de arte sao caros relativamente. Esse caminho também nao é bom, pois ha muitos ob-
jetos de arte que, por nao terem ainda o reconhecimento devido, sao economicamente tao
pouco valiosos quanto um objeto de artesanato. Conforme dissemos, quando colocamos o
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valor econdmico em jogo, ele esta sujeito a flutuacdes de mercado e a avaliacdes de raridade e
demanda, que tornam dificil sua distincdo: um prato comum do século V pode ser tdo valioso
quanto um Mondrian.

Podemos, entdo, tentar dizer que estar numa galeria de arte parece garantir que o ob-
jeto em questdo é um objeto de arte, de modo que nédo é incompreensivel a razdo de um fil6-
sofo sustentar tal critério; porém as coisas ndo sao bem assim. Se um objeto esta numa galeria
ou numa outra instituicao de arte, isso significa apenas que ele foi escolhido pelo curador para
estar naquele espaco. Na verdade, nem todos os objetos sdo escolhidos pelo curador; muitos,
ao abrir uma galeria, contratam um arquiteto, especialista em design de interiores, para de-
cidir como sera a iluminagao, como serao os espagos expositivos, como serao os espacos de
recepcao e de comercializacao, entre outras coisas. A mesa em que o galerista estd sentado
nao é, normalmente, um objeto de arte, mas um objeto de artesanato, comprado em lojas de
design. Assim, ndo seria meramente estar numa galeria que garantiria que o objeto seria um
objeto de arte, mas o que de fato garantiria seria estar numa galeria, sendo exposto como
objeto de arte.

Essa sofisticacdo nado resolve o problema de o curador ainda ter um papel decisivo na
questdo de o que distingue um objeto de arte de um objeto de artesanato. Se o curador fosse
um real especialista em arte, que visa a expor apenas objetos de arte, sem segundas intencdes,
talvez pudéssemos confiar no seu papel. Mas, mesmo se esse fosse o caso, o proprio curador
teria de ter critérios objetivos com os quais avaliaria se um objeto é um objeto de arte. Colocar
todo o peso do critério no curador é somente afastar o problema da sua resposta, pondo um
intermediador entre nds e os critérios. Um problema ainda mais grave é que, na realidade, a
curadoria de espacos expositivos é feita por quem tem dinheiro para abrir e manter esses es-
pacos, que sao normalmente pessoas muito ricas (colecionadores particulares), empresas e go-
verno. E a escolha curatorial por essas 3 classes de individuos nao tem garantia alguma de ser
feita por critérios técnicos em vez de politicos ou ideoldgicos.

Se um curador, por exemplo, escolhe o artesanato de pedra sabao de Ouro Preto para
apresenta-lo como obra de arte, parece que ele o poderia fazer. E, se aceitarmos o critério aqui
debatido, seremos obrigados a dizer que o artesanato é arte. Assim, ndo parece que meramente
estar numa galeria possa ser um critério realmente distintivo.

Conclusao

Viemos apresentando alguns critérios comuns na histéria da arte e da filosofia, para de-
terminarmos uma definicao de objeto de arte. Vimos que todos esses critérios apresentam
certas vantagens e desvantagens, de modo que é dificil dar uma definicao explicita de objeto
de arte. Ainda que pensemos que tal definicao seja impossivel e que sé possamos apreender o
que é um objeto de arte por semelhanca de familia, sera problematico distinguir objeto de arte
de objeto de artesanato, dado que ambos sdo constituidos dos mesmos tipos de técnicas.
Tentamos mostrar que todos os critérios apresentados para distinguir esses dois tipos de ob-
jetos sao problematicos: nenhum parece permitir uma disting¢do perfeita. Ha ainda muitos cri-
térios disponiveis no mundo das ideias, como, por exemplo, critérios conjuntivos (que juntam
mais de um dos critérios apresentados), critérios disjuntivos (que envolvem uma disjuncao
entre mais de um dos critérios apresentados), entre outros; entretanto nao temos o tempo ou
0 espaco, neste texto, para investigar a todos. Deixamos com o leitor, assim, a provocacao de
que talvez nao haja um modo de determinar o que é um objeto de arte e nem uma distingao a
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ser tracada entre arte e artesanato, o que poderia nos levar a pensar que toda essa distincao
seja um tanto arbitraria ou mesmo nao objetiva.
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RESUMO

Uma das caracteristicas marcantes de Sécrates é o seu modo de examinar. Através da investi-
gacao apoiada em uma série de perguntas intercaladas por respostas de um interlocutor,
Sécrates segue um caminho de negacao das teses que lhes sao apresentadas até chegar a um
total impasse nesta busca. Socrates chama de elenchos (refutacao) ao seu procedimento habi-
tual e ficou bem conhecido pelo o que nos é apresentado nos primeiros didlogos de Platéo. Por
outro lado, ha no didlogo Sofista, na sexta definicdo, a associacdo do elenchos a atividade sofis-
tica e, ainda, é apresentado como um método educacional. Estes dois casos sao matéria de
debate entre os estudiosos, que consideram que o elenchos nesta passagem do Sofista nao é o
mesmo método dos primeiros dialogos de Platao, principalmente, por ser considerado um mé-
todo educacional; ja o elenchos dos primeiros didlogos serviria apenas para mostrar que o inter-
locutor sustenta opinides conflitantes sobre os assuntos morais. Pretendemos, portanto, mos-
trar que Platdao nao esta apresentando uma nova compreensao do elenchos e, ainda, que ja era
pensado como um método educacional em didlogos anteriores.

Palavras-chave: Platdo. Sofista. Refutacao. Educacdo Moral. Ignorancia.

ABSTRACT

One of Socrates’ striking features is his way of inquiring. Through investigation supported by a
series of questions interspersed with the answers of an interlocutor, Socrates follows a path of
negation of the theses presented to them until reaching a total impasse in this search. Socrates
calls elenchos (refutation) his usual procedure and it was well known for what is presented to us
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in Plato’s first dialogues. On the other hand, in the Sophist dialogue, in the sixth definition, the
association of elenchos with sophistic activity is also presented as an educational method. These
two cases are a matter of debate among scholars, they consider that the elenchos in this pas-
sage of the Sophist is not the same method as Plato’s first dialogues, mainly because it is consi-
dered an educational method; but the elenchos of the first dialogues would only serve to show
that the interlocutor holds conflicting opinions on the moral issues We pretend, therefore, to
show that Plato is not presenting a new understanding of the elenchos and yet that it was al-
ready thought of as an educational method in previous dialogues.

Keywords: Plato. Sophist. Refutation. Moral Education. Ignorance.

Introducao

O dialogo Sofista é conhecido principalmente por ter uma ampla e instigante investi-
gacao no ambito ontoldgico — aqui Platdo aborda com maestria as grandes questdes a respeito
do ser e do ndo-ser (a bem conhecida digressao ontoldgica, 241c-251a). A grande maioria dos
pesquisadores, quando se dispde a exegese deste famoso didlogo, centra-se nas questdes con-
cernentes aos problemas ontolégicos, gracas a enorme reviravolta que Platao opera ao deter-
minar que o ndo-ser é (Sof. 237a). A acuidade do pensamento platénico, por outro lado, nao se
limita apenas a uma revisdo interna da sua prépria filosofia, o resultado da sua empresa se es-
tende inclusive as estruturas ontolégicas hegemonicas que eram vigentes até o momento da
escrita desta referida obra. Assim os chamados amigos da terra e os amigos das Formas (Sof.
245e-249d), os proponentes da tradicdo metafisica anterior, ndo foram poupados do crivo do
exame platénico, o filésofo expde os problemas cabais que comprometem cada uma destas
correntes de pensamento.

Evidentemente, ndo se muda as bases de um sistema filoséfico, no que concerne ao
pensamento antigo, sem interferir em toda a sua estrutura, pois as compreensdes acerca das
outras disciplinas filoséficas devem se alinhar as novas bases; em especial a epistemologia, pois
nao é possivel uma teoria do conhecimento que esteja desvencilhada de uma ontologia, como
é bem claro na filosofia platénica. A reformulacao da teoria do conhecimento é matéria acor-
dada entre muitos especialistas que reconhecem que uma das marcas da terceira fase' da pro-
ducdo intelectual platénica é a apresentacao da novidade da ciéncia dialética.

A dialética platdnica, no momento da sua Ultima fase, passa a ser identificada com um
método chamado diairesis (divisdo), que visa alcancar uma definicdo por meio da divisdo de um
género em suas espécies e assim sucessivamente até chegar ao objetivo desejado. Desta forma,
Platao teria, paulatinamente ao longo da sua carreira intelectual, abandonado os métodos que
eram os principais nas duas primeiras fases, o método elénctico/refutativo e o método hipoté-
tico (dado o desenvolvimento da hip6tese das Formas Inteligiveis) respectivamente, e adotado
o método da divisdo. Curiosamente, no didlogo aqui abordado, o Estrangeiro de Eleia, a prin-
cipal personagem do didlogo, discorre, em um pequeno trecho do didlogo, sobre a aplicabili-
dade de um certo método no processo educativo (pois compreende que é parte da educacao
a liberacao dos individuos das amarras da ignorancia ao eliminar suas opinides falsas).

' Sem entrarmos nas discussdes relativas a cronologia das obras platénicas, estamos aqui considerando que o dialogo Sofista é da
terceira fase. Para uma discusséo sobre a cronologia dos didlogos, ver Branwood (1992). Para as discussoes relativas as fases da
producao intelectual platonica, ver as referéncias em Kahn (1996, pp. 38-39) acerca dos proponentes das interpretacdes unitaria
e desenvolvimentista.
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Valendo-se disto, neste trecho do didlogo, o método que cumpre a funcao de eliminar as opi-
nides falsas, ou melhor, de extirpar a ignorancia do pensamento de um interlocutor ou disci-
pulo é o elénctico?.

A passagem revela que Platdao, em vez de considerar o método dialético como o candi-
dato acertado para o papel didatico na formacao moral e intelectual dos individuos, ele consi-
dera que este papel é atribuido ao método elénctico. Coerentemente, para estarmos em con-
cordancia com este didlogo e seu lugar na cronologia da producao platénica, ndo podemos
perder de vista que somente é reservado ao filésofo o método dialético, ou seja, ha somente
um tipo de método adequado para o exame das realidades inteligiveis e aquele que aplica esta
atividade nas suas buscas sao os filésofos; o que ndo impede que este mesmo filésofo detenha
a habilidade e o conhecimento dos outros métodos. Portanto, o método elénctico, por nao ser
exclusivo dos filésofos, pode ser empregado por outros especialistas, mormente os sofistas.

A funcao do método elénctico, neste momento da sexta definicao do sofista, é vista por
Platdo como uma atividade purgativa — um certo tipo de mal é eliminado da alma humana e, ao
ter este mal eliminado, ela se torna purificada. Este certo tipo de mal na alma é aignorancia, que
Platao diz ser a opiniao falsa, e cabe ao método elénctico a funcao purgativa de elimina-la. A
aplicabilidade de um método que suprime as opinides falsas e que leva luz a visao obnubilada
dos ignorantes, abrindo caminho para a verdade e elevando o ser humano a sua condicdo de
exceléncia é acertadamente chamada de educacao, por isso mesmo que na visdo platénica o
método elénctico é uma atividade educacional.

Lembremos que o especialista que detém a capacidade de exercer essa funcdo € o so-
fista de acordo com a sexta definicdo, mas que o Estrangeiro tem o cuidado de afirmar que se
trata de um sofista de linhagem nobre (Sof. 231b)>. A associacao do sofista ao refutador que
cumpre a funcao educativa de eliminar a ignorancia da alma de seus interlocutores causa es-
panto se pensarmos na exposicao negativa feita por Platdo tanto nas cinco definicdes ante-
riores quanto ao que ele declara ao longo do seu corpus.

A passagem é inusitada também por outro aspecto. Se tivermos em conta que este mé-
todo refutativo sempre foi associado a Sdcrates, e se for verdade que Platao se esforcou para
desvencilhar a associacao de seu mestre aos sofistas, esta passagem do Sofista da a entender
que os limites entre o sofista e o préprio filésofo estao borrados; como é deixado bem claro pela
imagem do lobo e do cachorro como seres semelhantes mas opostos (Sof. 231a). Portanto, na
atividade que diz respeito a educacdo dos individuos, mormente os mais jovens, os filésofos
possuem um concorrente que cumpre a mesma funcao de purificador das almas.

O método elénctico, até entao, aplica-se a esfera intelectual, dado que é um purgativo
da ignorancia, porém, o elenchos sempre foi reconhecido como um método relativo a esfera
moral. Tradicionalmente, os comentadores consideram nao existir limites consideraveis entre
esfera pratica e tedrica na filosofia platdnica — mas aqui parece que essa separacao esta pre-
sente, ja que a discussdo na sexta definicdo parece realmente operar uma diferenciacdo entre
essas esferas, pois, se atentarmos para a distincdo entre os males da alma e suas respectivas
técnicas de purificagdo, podemos chegar a conclusao que Platdo considere como separadas.
Os males da alma sao a doenca e a fealdade, os exemplos de doenca sao a injustica, intempe-
ranca e covardia, ou seja, sdo vicios; e os exemplos de fealdade sdo os diversos tipos de igno-
rancia. Apesar desta distincao, aparente ou nao, defendemos que o elenchos contempla ambas

2 Zaks (2018) argumenta que o elenchos esta aplicado em todo o argumento do didlogo, como é o caso dos exames das explica-
¢6es do ser pelos predecessores.
3 Para uma discussao sobre essa expressao ver Trevaskis (1955) e Notomi (1999, 64-68).
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as esferas, o que vai de encontro a visao quase unanime dos especialistas que o enxergam
como uma cura purgativa com fins morais*. Logo, o elenchos tem aplicabilidade nao apenas nas
questdes de ordem moral, ele se assenta também nas questdes de ordem intelectual. Dada isto,
o elenchos nao seria apenas um método para a aprendizagem de conteudos intelectuais, é
também um método util na formacao de individuos virtuosos.

O elenchos como método educacional

A discussao sobre o método elénctico entremeia a argumentacao sobre o ensino e edu-
cacao. Pelo método da divisao, usado nesta parte inicial do didlogo (Sof. 226b-231¢), a diakritike
(arte de discriminar, separar) é tomada como um género de técnica a ser dividido em suas es-
pécies, a saber: a arte que separa o melhor do pior (kathartiké: técnica da purificacdo) e a arte
que separa o semelhante do semelhante — para esta ultima Platdo ndo possui um nome. Na ul-
tima ramificacdo destas sec¢des, o método elénctico é um método catartico que purifica a alma
daqueles que foram submetidos a este tipo de exame.

Na arte de separar o melhor do pior, a arte da purificacao, temos duas divisdes: uma
relativa ao corpo e outra relativa a alma. A catarse tem por finalidade separar ou apartar, seja
no corpo seja na alma, aquilo que for o pior, dito de outra maneira, expurgar o mal. Platdo, ao
se referir a este mal, usa o termo ponéria para representar o mal tomado de uma perspectiva
geral, pois ele ainda ird dividir a maldade em mais dois tipos. Nesta divisao da maldade, Platao
também classifica suas subdivisdes em dois tipos de males de maneira geral: eles sdo uma
doenca e uma fealdade. O que é uma doenca no corpo nao é o mesmo daquela da alma, mas
de maneira geral tanto uma como a outra sao formas de sedi¢des, ou melhor, um corpo ou
uma alma esta doente quando existe neles uma desuniao entre coisas que sao, por natureza,
aliadas (Sof. 228a). A fealdade, de modo geral, é uma desarmonia (seja a fealdade no corpo
seja a fealdade na alma).

As ramificacdes relativas a purificacdo dos males do corpo serdo deixadas de lado, ja que
o exame pretende apreender o que é o sofista, cuja atividade nao é relativa ao cuidado do
corpo, mas sim ao da alma. Logo, o interesse estd voltado para a purificacdo dos males da alma.
Contudo, a doenca da alma, que é uma sedicao’ interna, é exemplificada no texto por um con-
flito entre opinides e apetites, entre o ardor e os prazeres, entre a razao e as dores (Sof. 228b).
Platdo enumera trés tipos de sedi¢des: primeiramente, ele lista dois tipos: a intemperanca (ako-
lasia) e a injustica (adikia), em 228e; e, posteriormente, acrescenta a covardia (deilia), em 229a.
Os exemplos de sedicdes lembram demasiado a argumentacao da particdo da alma na
Republica, os vicios e todas as injusticas que sao explicados pelos conflitos internos a alma® - o
termo sedicao também é empregado na Republica na sua aplicacao para todo conflito interno’.
Por conseguinte, segundo a argumentacao da Republica, a intemperanca (akolasia) é exata-
mente um conflito na alma entre o elemento que comanda e o elemento comandado; hd injus-
tica (adikia) na alma quando um elemento cuja natureza nao é afeita ao governo cumpre a
funcdo de governante, ou seja, ha sedicao porque um elemento interfere na funcdo do outro
elemento; a covardia (deilia) é nao “dar ouvidos” aos preceitos do elemento racional relativos ao
que deve ser ou nao ser temido, mostrando aqui também que o elemento racional e o ele-

4 Sobre o debate em torno da educacao moral socratica, ver Gendron (1999).

5 Stasis (oTa01C, Sof. 228a).

6 Dorter (1990) ja havia percebido a presenga do argumento da triparticao da alma no Sofista.
7 Por exemplo, Republica, Livro IV, 442d.
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mento irascivel ndo estdo atuando em unissono. As narrativas na Republica e no Sofista pa-
recem ser bastante similares e acreditamos que a teoria da alma tripartite em Platdo esta pre-
sente até seus ultimos didlogos desde 0 momento de seu aparecimento.

No que concerne ao mal que é a fealdade, a assimetria (ametrias) é o que a define, isto é,
toda e qualquer fealdade é uma assimetria. Ao tratar sobre a assimetria, Platao assenta que a ela
é algo que participa do movimento. Para entendermos o que ele quer significar com isto, de-
vemos ter em mente que a compreensdo de movimento para o pensamento grego antigo nao
se limita ao que nosso pensamento moderno concebe, ele é bem mais amplo. A compreensao
mais conhecida é que o movimento para o pensamento antigo tanto é deslocamento espacial
quanto mudancas qualitativas. Platao ndo expressa se o caso aqui é deslocamento ou mudanca
qualitativa, mas se preocupa com a apresentacao de uma definicao geral de movimento (é tudo
o que pretende atingir um fim, Sof. 228c¢). A fealdade na alma é um erro cognitivo em que o in-
dividuo acredita ter atingido a verdade, mas erra o alvo, ou melhor, é um movimento em di-
recdo a verdade que se desvia de seu objetivo. Esse erro cognitivo &, portanto, a ignorancia
(dgnoia, Sof. 228d).

Com base nisto que foi aqui apresentado sobre a argumentacdo presente na sexta defi-
nicao do sofista neste referido didlogo, Platao determina que, para toda sedicdo na alma, a
técnica a ser utilizada é a justica corretiva (kolastiké, Sof. 229a); para todas as formas de igno-
rancia (sympasa dgnoia), a técnica apropriada é o ensino (didaskaliké, Sof. 229a).

O ensino também se divide em duas partes, pois ha também duas formas de ignorancia.
O que implica, portanto, na existéncia de duas artes do ensino para cada tipo de ignorancia na
alma. Platdo apenas trata de um tipo de ignorancia, que ele diz ser a maior e a pior forma, defi-
nindo-a como a crenca em acreditar que se sabe um certo assunto quando, em realidade, ndao
se sabe exatamente nada sobre ele. O nome dado por Platdo para este tipo de ignorancia é
amathia e a técnica purgativa que lhe é correspondente é a paideia.

Platdo ndao nomeia a outra espécie de ignorancia, ele apenas revela que a técnica pur-
gativa que lhe corresponde é a instrucdo técnica (démiourgiké). Da mesma forma, ndo ha
grandes detalhes sobre esta uUltima, mas podemos inferir que ndo é uma técnica que faz uso
do discurso para o ensino, pois essa atividade é reservada a paideia. Quando Platao parte para
a divisao da paideia em suas espécies, ele fala “parece-me que, no ensino pelo discurso [T év
Toi¢ Adyolc S1daokaAikiic], ha uma via mais rude, por outro lado, ha uma outra mais suave” (Sof.
229e). Ao declarar que esta técnica é feita pelo discurso, da a entender que a outra é feita por
outros recursos.

As duas partes do ensino por meio do discurso ou paideia sao a admoestacao
(nouthetétiké) e a refutacdo (élenkhos), a divisdo chega ao seu termo e o sofista é definido como
refutador. O elenchos é explicado em 230b-c como uma mostra¢do das contradicoes
(émdeikvOouaotv...évavtiac) sustentadas pelo interlocutor até se ver livre de suas opinides falsas.
Com efeito, o elenchos é um método puramente negativo, ele ocorre pelo arrasamento,
provocado por um questionador, do que foi sustentado pelo interlocutor. O processo de
refutacdo, para ocorrer, necessita primeiramente que o interlocutor assuma uma tese P, que é a
matéria que o questionador necessita para produzir a refutacao, em seguida, o questionador
apresenta uma tese Q, que é a negacdo da tese P, com o objetivo de consentimento do
interlocutor. Se o interlocutor aceitar a tese Q, o questionador mostra que ele alberga opiniées
contrdrias, e este entrechoque entre as opinides é o suficiente para produzir a refutacdo. A
consequéncia do elenchos é o abandono de uma das opinides; em realidade, a opinido falsa é
abandonada quando confrontada com a verdade, e desperta o sentimento de vergonha, que é
um grande reforco para a clivagem intelectual e/ou moral, ou seja, para o processo educacional.
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O elenchos no Sofista e o elenchos nos didlogos socrdticos

O que os especialistas costumam chamar de método elénctico socratico é um certo tipo
de procedimento investigativo apresentado nos primeiros didlogos platonicos. Nao ha nestes
didlogos uma preocupacao, por parte de Platdo, em produzir uma exposicao concernente aos
aspectos formais deste método. Por outro lado, o que nos permite trata-lo enquanto um mé-
todo é o padrao existente nesse procedimento que Socrates aparece aplicando nesses pri-
meiros escritos. Porém, a sexta definicdo do sofista apresenta o elenchos metodicamente e
acrescenta elementos que ndo foram mostrados nos primeiros didlogos tais como o papel da
vergonha no processo de clivagem mental, os efeitos calmantes da refutacao e, o mais impor-
tante aqui, que a refutacdo € um método de ensino.

O fato de que a refutacdo é vista como um método de ensino aqui na terceira fase plat6-
nica é a comprovacao para alguns estudiosos de que o refutador neste caso nao pode ser iden-
tificado com Sécrates, ja que ele costuma expressar que ndo é um mestre e, portanto, ndo en-
sina nada. Realmente existem passagens na obra platdnica em que Sécrates deixa isto claro,
assim como existem outras passagens em que ele assume ensinar algo. As passagens nas quais
Sécrates diz ensinar sao as seguintes: Apologia 21b e 35¢, Ldques 195a e Gérgias 457c-d (assu-
mimos que os didlogos aqui listados sao obras da primeira fase). Logo, considerar que o elen-
chos aqui no Sofista ndo pode ser atribuido a Sécrates porque é um método educativo, e
Sécrates ja havia declarado nao ensinar nada, ndo é uma interpretacdo segura e definitiva ja
que ha outras passagens nas quais Socrates afirma ensinar.

E intrigante estas duas figuras de Sdcrates (o que afirma ensinar e o que nega ensinar),
delas é possivel supor que Platdo as representa de acordo com suas pretensdes consoantes
com a exposicdo de cada didlogo, como muitos especialistas solucionaram esse problema — nas
obras iniciais, a argumentacdo presente nestes didlogos ndo pde a necessidade de um Sdécrates
educador, apenas nas obras posteriores ele é representado como educador por causa de teo-
rias como a da imortalidade da alma. Ha a interpretacao de Zacks que busca compreender estas
distintas narrativas assumindo a seguinte hipétese: “ele nega ser um professor em um sentido,
mas esta pronto para se identificar como um professor em um outro sentido”®. Este comentador
observa que o sentido no qual Socrates nega ensinar diz respeito aos dois tipos de ensino tra-
tados na sexta definicdo do sofista, a saber: a instrucdo técnica (229d) e a admoestacao
(229e-230a). Ja o sentido que corresponde a afirmacdo socrética de que ele préprio é um pro-
fessor é o ensino pelo método refutativo.

Esta forma de interpretar é completamente especulativa, ja que ndo existe comprovacao
textual para corroborar a hipétese de Zacks. Nés, por outro lado, temos em mente uma outra
hipotese, mantendo a mesma ideia de que sao sentidos distintos para a educacao, porém, reco-
nhecemos que os sentidos sdo outros, a saber: uma concepcao de educacdao compreendida
como transmissdo de conteudos e uma concepcao de educacao em que o conhecimento é
“auto-concebido”. Assim, quando Sécrates nega ser um professor é no sentido de ser um edu-
cador que transmite algum conteldo para seus discipulos, mas quando afirma ensinar é no
sentido de fazer o discipulo auto-conceber o conhecimento.

Nossa hipétese se baseia em duas passagens do corpus platonicum, a primeira é a decla-
racdo socratica que nega a concepcao de educacao enquanto transmissao, que se encontra no

8 Zacks (2018), p.377,n.19.
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Bangquete, e a segunda é correspondente a educacdo como conhecimento auto-concebido, que
se encontra no didlogo Ménon.

A mencao ao experimento dos vasos comunicantes apresentada no inicio do Banquete
comprova que Socrates nao concebe que o conhecimento seja um conteudo que possa sim-
plesmente ser transmitido para um individuo ignorante. A passagem é a seguinte: “Seria de
uma prosperidade, Agatao, se a sabedoria fluisse daquele mais pleno [de conhecimento] para
0 mais vazio [de conhecimento], quando tocdssemos uns aos outros, como a 4gua de um copo
que flui, por meio do fio de 13, do [recipiente] mais pleno para o [recipiente] mais vazio” Socrates
demonstra aqui uma postura cética a essa possibilidade de transmissao de conhecimento.

Parte da critica a essa forma de compreender a educagdo, como transmissao do conhe-
cimento, encontra eco na passagem 81d-e do didlogo Ménon quando Sécrates menciona os
seus efeitos nocivos aos que sao por ela educados. O ponto central discutido nessa passagem é
a apresentacao da tese da reminiscéncia, que é tida como o préprio processo de todo aprendi-
zado feito com auxilio de um mestre que conduz o discipulo a encontrar por simesmo o conhe-
cimento. Desta forma, os individuos que sao educados pela ideia de transmissao de conheci-
mento tornam-se, segundo Sécrates, preguicosos ou inativos e débeis — 0s que sao educados
desta maneira nao sao agentes ativos na aquisicao do conhecimento. O que nao é o mesmo
para os que sao educados na outra maneira, cujo processo de aprendizado é pela rememo-
racdo, esses sao diligentes e inquiridores, pois sao ativos na busca do conhecimento. No mo-
mento em que Sécrates demonstra essa forma de educacdo em que o aprendizado é rememo-
racdo, que é a famosa passagem da solucdo do problema matematico pela crianca escrava da
casa de Ménon, ele o faz pelo seu costumeiro método refutativo. Sdcrates conduz o raciocinio
para a solucao do problema refutando as respostas dadas pela crianca até fazé-la cair em aporia.

O problema matematico trata sobre a incdégnita relativa ao lado do quadrado cuja area é
de 8cm’. Para solucionar esta dificuldade, Socrates toma por base o quadrado de lado 2cm e faz
com que a crianga pense que um quadrado cujo lado seja o dobro deste tenha também a érea
que seja o dobro. Essa ideia é refutada, pois o quadrado que tenha o lado que seja o dobro do
primeiro quadrado tem 4rea de 16cm? o que ultrapassa em duas vezes a primeira 4rea. A crianca
entdo pensa que deva ser o quadrado cujo lado esteja entre 2cm e 4cm, que é o lado 3cm, mas
uma vez mais, sua ideia é refutada porque a area deste Ultimo quadrado ainda ndo é a area de
8cm?, pois a ultrapassa em 1cm?® A crianca, com isto, é levada a cair em aporia. Aqui temos a
aplicacdo padrdao do método refutativo socrético e, durante o raciocinio, Socrates faz a seguinte
declaracao: “vés, Ménon, como ndo ensino nada disso, mas estou perguntando tudo? Neste mo-
mento, ele acha que sabe (...)" (Men., 82e — italicos nossos). Em um primeiro momento, a crianca
acha que sabe qual é o lado buscado, mas, na realidade, ela nao sabe, ou seja, ela é ignorante
sobre este assunto, ele tem uma opiniao falsa, ou melhor, uma amathia. Assim, temos aqui o
método refutativo sendo usado no processo educativo que elimina a amathia.

Esta bem claro, pelo menos nestes dois didlogos aqui tratados, que Sdcrates concebe
duas concep¢des de educagao, ambas opostas e inconcilidveis e apenas uma delas ele admite
praticar. Sécrates também concebe que apenas uma destas formas de educacédo realmente nos
livra de nossa ignorancia, a rememoracdo. A passagem relativa a rememoracao no Ménon
possui a aplicabilidade do método refutativo no processo de ensino, Socrates aqui retira as
opinides falsas (a criancas acha que sabe a solucao para o problema), que sdo obstaculos para
a aquisicao do conhecimento. Esta descricao apresenta elementos que sao 0s mesmos pre-
sentes na passagem relativa a sexta definicdo: método refutativo, ensino e a amathia. Logo, o
elenchos no Sofista pode perfeitamente ser atribuido ao Sécrates sem criar nenhum problema
de interpretacao.
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Por que o elenchos é o mais apropriado para eliminar a amathia?

Educacao deve ser compreendida como processo de eliminacao da ignorancia, que pos-
sibilita a aquisicao do conhecimento. Como existem multiplas espécies de ignorancia, os pro-
cessos educativos serao correspondentes a cada uma destas espécies. O elenchos, como sa-
bemos, é um método empregado para a eliminacao de uma espécie de ignorancia chamada
amathia (opinides falsas tomadas como verdadeiras), o que significa que aquele que as suporta
ndo percebe a falsidade delas. Considerar que coragem resulta do medo da morte®, que a morte
é um mal'®, que é justo fazer o mal para quem comete injusticas'’!, que os deuses fazem o mal'?,
que o prazer é o bem'3, que desejar o que nos é idéntico € amor'#, que se privar de prazeres em
nome de outros é temperanca'® sdo exemplos de opinides falsas — pelo menos uma destas opi-
nides se encontra em quase todos os individuos, pois elas aparentam ser verdadeiras e por isto
mesmo induzem ao erro quem as mantém.

Enquanto os individuos tomarem tais opinides como verdadeiras, sempre viverdo uma
vida no erro porque as aparéncias podem ser enganosas. Também estardo inclinados a perma-
necer no erro mesmo que lhe seja apresentado um conhecimento contrdrio. Apenas apresentar
proposi¢des, discursos ou raciocinios que se opdem uns aos outros nao é suficiente para operar
uma clivagem intelectual e moral, ou seja, ndo basta mostrar para estes individuos enganados
o outro lado da moeda. Para estes casos, a aquisicao do conhecimento verdadeiro deve ter que
necessariamente passar pela negacao do conhecimento falso existente. Portanto, deve-se pri-
meiro eliminar a falsidade para poder dar espaco para o conhecimento e para a verdade. Platdo
deixa isto bem claro na seguinte passagem:

Pois, minha querida crianca, os purificadores [da alma], como os médicos em relagdo aos
corpos, que tém por costume nao poder beneficiar o corpo antes de ter recomendado o
alimento até que os obstaculos internos ndo tenham ainda sido retirados, o mesmo também
pensaram para a alma, ela nao terd a vantagem dos conhecimentos recomendados até
que, pela refutacdo, a pessoa refutada é levada a um estado de vergonha, livrando-se das
opinides que impediam o conhecimento” (Sof. 230b-d).

O tipo de ignorancia (amathia) que encerra o método refutativo é a opinido falsa, o en-
gano de nao saber, mas achar que sabe. Mas o que confere a qualidade de ser falsa a opinido?
A resposta de Platdo é a participacdo no nao-ser. Apos a digressao ontolégica em que foi de-
monstrado que o Ser se entrelaca com o nao-Ser, Platdo explica que um certo grupo X de gé-
neros se entrelagam com um outro grupo Y de géneros, mas que ndo se entrelaga com outros
grupos W, Z, P e assim por diante. Além disso, os chamados géneros supremos, como o Ser e 0
nao-Ser, se entrelacam como todos os outros. Em especial, o entrelacamento dos géneros com
0 nao-Ser é a condicdo que possibilita a falsidade (Sof. 260b-e), porém, o ndo-Ser deve ser con-
cebido como alteridade (tudo o que nao for o género X). Logo, o falso é a combinacdo de um
género com o que ele nao é, por exemplo, afirmar que a diagonal do quadrado é comensuravel

° Fédon, 68d.

1 Apologia, 29a-b: “Porque naturalmente, vardes, temer a morte nao é outra coisa sendo parecer que se é sabio, quando nao se é -
pois é parecer que se sabe o que néo se sabe..., mas a morte, ninguém sabe se acaso ndo é o maior de todos os bens para o ho-
mem - porém a temem como se soubessem ser o maior dos males! E o que é isso, sendo aquela ignorancia [amathia] mais repro-
vavel: a de se pensar saber o que néo se sabe?".

" Republica, 332d.

12 Republica, 380b-c.

'3 Protdgoras, 351b-c.

4 Banquete, 205e.

> Fédon, 68e-69a.
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é falso, pois é combinado ao género da diagonal algo que ela nao é, pois, em realidade, a dia-
gonal do quadrado é incomensuravel.

Mas como saber que uma opinido é falsa? Primeiramente, é necessario compreender
que o Ser para Platdo é uma poténcia de comunicacdo e que a existéncia de todas as coisas é
devido a esta poténcia. O Ser é, individualmente ou em sua totalidade, uma multiplicidade de
relacdes das outras Formas entre si ou dele mesmo com todas as outras — na sequéncia do ar-
gumento, Platdo reconhece o mesmo para o ndo-Ser enquanto alteridade. Em seguida, é neces-
sario saber que estas multiplas relagdes entre as Formas é a condicao para o discurso, porque o
préprio discurso indica este entrelacamento (Sof. 259¢). Os elementos minimos que se entre-
lacam para formar um discurso sao o nome e o “verbo’, que nos permite dar alguma indicacdo
relativa “sobre as coisas que sdo, ou se tornaram, ou foram, ou serdao; ndo apenas para nomear,
mas para dizer que algo se realiza, entrelacando os verbos aos nomes [cupnAékwv Ta prijata
Toi¢ 6vopaat]” (Sof. 262d). O discurso também nao é apenas um indicativo que nomeia ou diz
sobre as coisas que sao, foram e serao, ele declara o que é tal como é [Aéyel T Ovta w¢ EoTv]”
(Sof. 263b), ou seja, o verbo diz do nome algo que ele é - isto confere a qualidade de ser verda-
deiro ao discurso, uma combinacdao homogénea entre nome e verbo; e ele também diz outras
coisas das coisas que sdo (Etepa TV Ovtwy, Sof. 263b), ou seja, o verbo diz do nome algo que
ele ndo é - isto confere a qualidade de ser falso ao discurso, uma combinacdo heterogénea
entre nome e verbo. Logo, a qualidade de verdade ou falsidade do discurso diz respeito a um
entrelacamento de verbos e nomes que seja homogéneo ou heterogéneo respectivamente. Se
tomarmos como exemplo o seguinte enunciado “Sécrates é branco’, os termos que compdem
este discurso simples, com base na ontologia descrita por Platdao no Sofista, se combinam for-
mando um todo sintético ou homogéneo. Por sua vez, no enunciado “Sécrates é aquatico”, os
termos ndo se combinam, formando um todo heterogéneo. O enunciado “Sécrates é aquatico”
é falso, ja que diz algo que ndo é de Socrates.

Com base nisto, Platdo assume que toda opiniao, assim como as outras capacidades
cognitivas (pensamento e juizo perceptivo)'é, sao derivadas do discurso'” (Sof. 263e-264a) -
desta maneira, o discurso interno, que ocorre na alma em pensamento, quando afirma ou nega
€ uma opiniao. A opiniao, portanto, é um certo tipo de discurso e, consequentemente, a sua
verdade e falsidade se d4 em razao do entrelacamento, homogéneo ou heterogéneo, de verbos
e nomes. Logo, a opinido falsa é uma combinacdo heterogénea, que afirma um atributo que
nao pertence a coisa (¢ justo fazer o mal ao inimigo) ou nega um atributo que pertence a ela (a
justica nao é sabia nem capacita).

Esta é a base suficiente para entendermos a razdo para o método refutativo ser o mais
apropriado para eliminar a opiniao falsa da alma, pois a opinido falsa, por ser exatamente uma
expressao de uma contrariedade, ja que combina atributos contrarios as coisas, tende forcosa-
mente a exibir suas incoeréncias quando confrontadas com as coisas tais como elas realmente
sdo. O interlocutor ao perceber os seres tais como eles realmente sdo, constatam que certas
opinides que albergava na alma sao insustentaveis, tornando impossivel a permanéncia de
ambas ao mesmo tempo.

Podemos elencar ainda um outro fator para compreendermos por que o método refuta-
tivo é o mais apropriado para cumprir a funcao educacional: a vergonha (lembremos que a re-
futacdo provoca o sentimento de vergonha naquele que sustentava opinides falsas). Nem

16 Didnoia e Phantasia.
7 Notomi, p. 256: “We observe that the explanation of the three concepts, thought, judgement, and phantasia, is not a syntactical
analysis (like the analysis of statement), but a relational analysis of these concepts in terms of statement”.
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sempre a visao da verdade ou o conhecimento sao suficientes para uma clivagem intelectual e/
ou moral, pois os pilares que sustentam certas opinides sdo em sua maioria irracionais. Os racio-
cinios, apesar de serem necessarios para o processo educacional, ndo sao suficientes por nao
conseguirem atingir as camadas irracionais da alma, que possuem grande poder direcional das
acoes humanas. O sentimento de vergonha, que esta ligado as nocbes de beleza e fealdade,
quando estd em conformidade com a atividade racional, serve como meio de controle e esta-
belecimento da ordem interna. Isto significa que as méaximas racionais, que devem necessaria-
mente ser proposicdes verdadeiras, serdo os guias do pensamento deste individuo, ou seja,
ocuparao o lugar das opinides falsas, pois “a pessoa refutada é levada a um estado de vergonha,
liviando-se das opinides que impediam o conhecimento” (Sof. 230d). A refutacdo provoca o
sentimento de vergonha porque revela um engano intelectual, significa que o enganado
achava que tinha alcancado a verdade, mas errou o alvo. Relembremos que Platao explica que
o0 movimento que mira a verdade, mas erra o objetivo, € uma assimetria. Assim, aquele que
mantém opinides falsas achando que sdo verdadeiras, contém em si uma assimetria.
Evidentemente, a vergonha se opde a toda fealdade, incluindo a fealdade na alma. Ocorre que
a vergonha sé nasce porque a fealdade, antes imperceptivel, é revelada pela refutacao. O indi-
viduo passa a perceber que era realmente ignorante quando identifica a contradicao que man-
tinha. Por fim, estes sao os motivos para o método refutativo ser o mais recomendado para o
processo de passar da ignorancia para a aquisicdo do conhecimento.

Consideracgoées finais

A exposicao da sexta definicao do sofista é extraordinaria — aqui Platdo certamente de-
monstra a sua grande habilidade de conciliar perfeitamente o contetdo filos6fico com o modo
de exposicdo. A sexta definicdo tem como conteldo a apresentacdo do método refutativo
como meio de eliminacdo do carater difuso que atrapalha nossa capacidade de distinguir um
conceito do outro, a verdade da falsidade, o que é do que néo é, principalmente, quando estas
coisas possuem semelhang¢as umas com as outras. Assim, o método refutativo passa a ser aco-
modado como uma técnica de purificacdo ao eliminar as obscuridades enganosas presentes
em nossas almas. Neste momento do didlogo, Platdo atribui a funcao de purificador de almas a
atividade sofistica, que sempre foi representada como a pratica mais perniciosa na formacao
dos individuos. O caso é que a refutacdo nédo é exclusiva da sofistica, Socrates, por exemplo, é
conhecido como um grande refutador. Eis aqui um motivo de controversa entre os comenta-
dores, Sécrates e os sofistas sao aproximados nesta definicdo — mesmo que a aproximacao seja
duvidosa. Da mesma forma, é posto em duvida se o método como é representado aqui corres-
ponde a refutacao presente nos primeiros didlogos de Platdo. A funcdo do método como uma
pratica educativa parece nao possuir nenhuma semelhanca com o modo padrao de entender o
método refutativo socratico e que por isso mesmo nao pode ser atribuido a Sécrates.

A genialidade de Platao se apresenta quando as nossas interpretacoes se tornam confli-
tantes devido a combinacdo de géneros que sao contrarios: o sofista como purificador e edu-
cador, que o assemelha ao modelo de filésofo para Platao (que é o préprio Sécrates). Da mesma
forma, Platdo tentou afastar de Sécrates a imagem de educador por causa da acusacao de cor-
ruptor da juventude, mas na sexta definicado do sofista, o seu método tdo caracteristico é um
tipo de método educacional. Estas objecdes e controvérsias, em realidade, tornam-se ainda
mais interessantes porque a propria passagem também serve como seu préprio exemplo ja
que as combinacdes (sofista-educador, por exemplo) criam confusao. Talvez seja este o objetivo
platénico, criar confusao para nos induzir a reflexdo tal como faz o refutador, tal como faz
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Sécrates no Ménon. Como Platado ja havia discutido na Reptblica 523a-d, ha certas coisas que
convidam a reflexdo e outras ndo convidam, as que convidam sdo uma “mistura” de opostos.
Estas misturas, ou combinacées/entrelacamentos, quando percebidas, forcam nosso intelecto
a refletir, eleva-nos ao inteligivel, aparta-nos do erro e nos coloca no caminho da verdade. E o
qgue o método refutativo promove, a reflexao, mostrando as inconsisténcias que retiram as bar-
reiras da ignorancia, abrindo caminho para o conhecimento e a verdade.
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RESUMO

Nas ultimas décadas, é possivel observar um crescente interesse nas contribuicdes do
pensamento moral e politico aristotélico para o fendmeno econémico. Alguns pesquisadores
buscaram demonstrar que as teorias dos precos modernas possuem origem no corpus
aristotelicum. Nesse caso, Aristoteles ja foi visto como pai da teoria do valor trabalho (Gordon,
1964); da teoria do valor baseada na demanda (Soudek, 1952); e de nenhuma das duas (Meikle,
1995). Outros pesquisadores afirmam encontrar em Aristételes consideracdes tedricas que
auxiliam na reformulacédo de nossa prépria visdo econémica (Sen, 1987). Esse artigo se insere
em ambos os esforcos. A nossa tese é que, em Aristételes, os precos estdo vinculados a
reciprocidade e a amizade da comunidade politica. Como a ciéncia econdmica moderna ignora
esse fundamento, ela acaba por confundir os meios com os fins da troca. Desse modo, o artigo
procura contribuir para reavivar o devido lugar da justica no debate econémico.

Palavras-Chave: Aristoteles. Comensurabilidade. Troca. Trabalho e utilidade.

ABSTRACT

Over the last decades, it is possible to observe a growing interest in the contributions of
Aristotelian moral and political thought to the economic phenomenon. Some researchers
tried to demonstrate that the modern price theories originate from the corpus aristotelicum.
In this line of investigation, Aristotle has already been seen as the father of labor theory of
value (Gordon, 1964); the demand-based theory of value (Soudek, 1952); and neither (Meikle,
1995). Other researchers claim to find theoretical insights in Aristotle that help to reshape our
own economic vision (Sen, 1987). This article is part of both efforts. | present the following
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thesis: in Aristotle, prices are linked to the reciprocity and friendship of the political community.
Modern economic science ignores this foundation and, as a result, it confuses the means with
the ends of exchange. Thus, the article seeks to facilitate the revival of justice talk in the
economic debate.

Keywords: Aristotle. Commensurability. Exchange. Labor and utility.

Introducao

Normalmente, a obra de Aristoteles é associada aos temas tradicionais da filosofia: a me-
tafisica, a logica, a ética etc. O legado de Aristételes ndo é usualmente invocado quando o as-
sunto é de natureza econémica: a producdo, a troca e o consumo. Quando o tema é a economia,
a opinidao dominante parece ser a do historiador e economista Schumpeter, que chegou as se-
guintes conclusdes a respeito da obra aristotélica:“(...) decoroso, pedestre, levemente mediocre
e nao muito mais do que um senso comum levemente pomposo. (...) Por mais importante que
tudo isso tenha sido para ele [Aristételes] e, por mais de 2000 mil anos, para todos os seus lei-
tores, ndo nos diz respeito em absoluto.” (SCHUMPETER, 1954, p. 54)'. Contudo, movimentos re-
centes demonstram o qudo infeliz é esse comentario de Schumpeter. Uma série crescente de
autores encontra em Aristoteles uma andlise econdmica profunda. Além disso, a obra de
Aristoteles é vista como um caminho para alargar e enriquecer as nossas proprias reflexées mo-
dernas, principalmente no que diz respeito ao escopo e a finalidade da ciéncia econémica.?

O objetivo deste trabalho é discutir as interpretacdes do pensamento econémico aristo-
télico, ainda pouco presentes no debate brasileiro. No centro das contribuicdes aristotélicas ao
tema estd a sua nocao de justica distributiva, em especial, quanto a formacdo dos precos das
mercadorias. Em Aristoteles, a troca e a justa distribuicdo sdo fundamentos da comunidade
politica, porque delas depende a sua prépria condicdo de existéncia: a autonomia material.
Dessa maneira, investigo abaixo a formacao de precos em Aristételes a luz de duas teorias eco-
noémicas consolidadas, a teoria do valor trabalho e a teoria do valor utilidade. Esse expediente
pretende demonstrar que Aristételes nao deve ser entendido como predecessor de nenhuma
das duas teorias, como frequentemente se supde, e que, na verdade, a sua interpretacdo do
fendmeno da troca envolve uma forte nocdo de amizade e reciprocidade.

O mecanismo da troca em Aristoteles

A troca de mercadorias, tdo comum no nosso dia-a-dia, introduz um elemento surpreen-
dente aos objetos, quando observamos com maior cuidado esse mecanismo. Com a existéncia
da troca, os objetos passam a ter uma duplicidade de fungdes. Ao invés de servirem a finalidade
para a qual foram produzidos, eles passam a funcionar como meio de obtencao de outros ob-
jetos. Ndo ha duvida de que Aristoteles foi um precursor na distincdo conceitual entre essas
duas funcdes:

' Eu mesmo traduzi para o portugués todas as passagens citadas neste artigo, com excecao das obras de Aristételes. No caso da
Etica a Nicémaco (EN), utilizo a traducao de Marco Zingano e, para A Politica (Pol), faco proveito da traducdo de Anténio Campelo
Amaral e Carlos Gomes.

2 Como exemplo desse interesse é possivel citar a publicagao, apenas nos ultimos anos, de trés titulos que tratam diretamente dos
temas econdmicos em Aristoteles e que foram fundamentais na elaboracdo deste artigo: A re-assessment of Aristotle’s economic
thought (CRESPO, 2014); Virtue and Economy (BIELSKIS e KNIGHT, 2016); Aristotle Critique of Political Economy (GALLAGHER, 2018).
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Comecemos a discussao deste assunto da seguinte maneira: tudo o que possuimos tem um
duplo uso, mas nao no mesmo sentido; um dos usos é adequado ao objeto, o outro nao.
Por exemplo, uma sandalia tem dois modos de uso: como cal¢ado e como objeto de troca.
Ambos sao modos de utilizacdo da sandalia; aquele que troca uma sandalia por dinheiro
ou alimento com alguém que dela necessita, faz uso da sandalia como sandalia, mas nao
faz o uso préprio da coisa; é que esta ndo existe para ser trocada. (Pol. 1.9 1257a5-15)

E importante destacar que Aristételes utiliza esta diferenca entre o uso e o meio de troca
para afirmar a superioridade do uso. Nao que a troca negue a natureza do objeto, mas em sua
escala ontoldgica, o uso é a funcdo mais propria. Assim, é possivel dizer que o consumo é a fi-
nalidade do objeto, enquanto a troca é uma instancia secunddria. Essa prioridade do uso é algo
frequentemente ignorado pela anélise econémica moderna, que comete o erro légico de tratar
dos meios sem fazer referéncia aos fins3. A analise dos objetos como meios de troca exige que
estes tenham um fim estabelecido para além da troca — o uso, como observou Aristoteles.

Como ndo poderia deixar de ser, a partir dessa énfase no uso, a troca de objetos tao dis-
tintos gera um certo espanto. Afinal, como dois objetos de naturezas tdao diferentes - como
uma casa e uma cama, para utilizar o mesmo exemplo de Aristételes — podem ser igualados?
Pois é exatamente isso que a troca faz, iguala objetos de naturezas distintas. Aristdteles conclui,
portanto, que, se ha troca entre A e B, é porque ha algo que os homogeniza, que os torna parte
da mesma escala, que os comensura: “Com efeito, ndo se gera uma associacao entre dois mé-
dicos, mas entre um médico e um agricultor e, em geral, entre pessoas distintas e ndo iguais —
mas se deve iguald-los. Por isso todas as coisas de que ha troca devem ser de algum modo co-
mensuraveis.” (EN V.8 1133a16-20).

Assim, é possivel afirmar, junto com Marx (1867, p. 81), que Aristoteles foi o primeiro a
analisar a forma do valor. Ndo apenas porque percebe a necessidade de algo que explique a
comensurabilidade entre dois objetos distintos, mas também porque se da conta de que essa
igualdade nao pode ser elucidada pela moeda. O dinheiro é apenas a representacao da subs-
tancia que de fato confere a igualdade entre as mercadorias. A moeda é apenas um facilitador,
um meio, uma ferramenta que convencionamos* para tornar as trocas mais ageis: “E é por esta
razao que ganhou este nome, moeda (VvOUIopa), porque ndo existe por natureza, mas por con-
vengao (vopog) e esta em nosso poder muda-la e torna-la sem valor” (EN V.8 1133a30-32).

Desse modo, Aristoteles se depara com um problema: por um lado, percebe a necessi-
dade da existéncia de uma substancia que iguale A e B, os objetos de troca, e, por outro lado,
rejeita a moeda como tal substancia, dado que esta é apenas uma convencao que facilita (e ndo
explica) as trocas. Como Aristdteles resolve esse problema? Aqui ha divergéncia entre os histo-
riadores do pensamento. Uma leitura possivel é conectar Aristoteles com os desenvolvimentos
posteriores da tradicdo escolastica medieval® quanto a formulacdo de uma teoria do valor ba-
seada nos custos, isto é, explicar a comensurabilidade dos objetos de troca por meio do esforco
necessario na producao de cada um. Isso significa que A é trocado por B na proporcao do quéo
custoso é produzir A em relacdo a B. O elemento comum que explica a troca é, nessa perspec-
tiva, o fato de que tanto A quanto B sao frutos do esfor¢o de producao humano. Este principio

3 Esse erro formal da ciéncia econémica esta bem documentado na literatura. Ver, por exemplo, Sen (1987).

4 Nao ha aqui a ambiguidade frequente da palavra “conven¢ao”: um acordo deliberado ou um acordo implicito. A expressao utili-
zada por Aristoteles para descrever o estabelecimento da convencao é £§ umoBsoswc, que possui sentido de um estabelecimento
formal, explicitamente combinado. Ver Peacock (2016).

5> Alberto, o Grande (1200-1280) é o primeiro dos doutores escolasticos a introduzir explicitamente fatores de custos e trabalho na
determinacéo do valor, no contexto da recepcdo e compreensao da obra aristotélica. Alberto é seguido por Tomas de Aquino (e
muitos outros) na elaborac¢ao da teoria que ficou conhecida como “preco justo”. Esta conexdo estd bem documentada em Lan-
gholm (1979).
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viria a se tornar a teoria do valor trabalho com a economia politica, de Smith a Marx. Na préxima
secao, nds vamos investigar se a troca pode ser entendida nesses termos e quais sao as contri-
buicdes de Aristételes ao problema.

Valor trabalho em Aristoteles

Nessa visao, Aristoteles seria um precursor da teoria do valor baseada nos custos porque
afirma que a relacao de troca entre o sapato e o trigo é uma relacao entre o sapateiro e o agri-
cultor, ou seja, entre a producao do sapato e a producao do trigo: “Havera entdo reciprocidade
quando os termos estao igualados, de sorte que o que precisamente o agricultor é para o sapa-
teiro, o produto do sapateiro é para o produto do agricultor” (EN V.8 1133a33-35)°. Aristoteles
nao afirma diretamente que essa igualdade se dd em termos de custos ou em tempo de tra-
balho, mas, ao vincula-la ao produto, torna essa uma leitura possivel. Trata-se de uma igualdade
entre duas proporc¢oes. Do lado esquerdo da igualdade, ha uma razao entre os produtores, no
exemplo, o agricultor e o sapateiro. Do lado direito da igualdade, hd uma razao entre os pro-
dutos trocados, no exemplo, o trigo e o sapato. Gordon (1964, p.122) utiliza a lucida explicacao
do helenista WD Ross” para argumentar a favor dessa interpretacao:

O raciocinio da “reciprocidade proporcional” ndo é claramente descrito por Aristoteles,
mas parece ser como se segue: A e B sdo trabalhadores em diferentes mercados, e terdo
diferentes graus de merecimento. Seus produtos, portanto, também terdo diferentes méritos
(apesar de Aristoteles ndo os reduzir expressamente a uma questdo de tempo). Assim, se
A =nB, C (o que A produz, digamos, em uma hora) valera n vezes o valor de D (o que B
produz em uma hora). Uma troca justa ocorrerd, entéo, se A recebe nD e B recebe 1C; isto
é, se A oferece o que produziu em uma hora, recebe em troca o que B produziu em n horas.

Mais recentemente, Danzig (2000) defendeu uma posicdo similar, ao afirmar que
Aristoteles faz referéncia, mesmo que nédo explicitamente, aos custos de producao. No entanto,
a tentativa de encontrar a teoria do valor trabalho em Aristételes sempre enfrentou resisténcia,
justamente por ser necessario “inferir” certos elementos que nado estao diretamente presentes
na obra do filésofo. A passagem “o agricultor é para o sapateiro” sugere que ha algo nas carac-
teristicas produtivas, como se Aristoteles vislumbrasse a importancia do trabalho. Entretanto,
de posse de um olhar cético, ndo é possivel enxergar a teoria do valor trabalho. Marx (1867, p.
81-82) notoriamente afirma que faltou pouco para Aristoteles alcancar esta teoria e s6 nao o
fez devido a limitacdes histéricas — a sociedade grega escravocrata nao lhe permitia enxergar a
igualdade essencial entre os trabalhos humanos. Assim, a narrativa histérica que coloca
Aristoteles como precursor da economia politica, no ambito do valor, estara sempre sujeita a
critica de importar demasiadamente os desenvolvimentos tedricos posteriores ao pensamento
do filésofo. Nas palavras de Moses Finley (1970, p. 10-11): “Aristoteles nem uma vez se refere aos
custos do trabalho ou aos custos de producao. Os teélogos medievais foram os primeiros a in-
troduzir essa consideracao a discussao, com a fundacao da sua doutrina do preco justo, e o seu
alegado aristotelismo nesse assunto resulta de uma ambiguidade das tradu¢des disponiveis no
século treze”

” o

6 A palavra que Aristoteles utiliza para estabelecer a igualdade é gpyov, que se traduz, com dificuldade, como “fungao’, “tarefa’,
“ocupacdo’; ou mesmo, “trabalho”. Esse sentido de gpyov é importante para estabelecer a conexao desta passagem com a teoria
do valor trabalho.

7 Outro importante helenista que segue 0 mesmo caminho de Ross e afirma que Aristételes desenvolve algo préximo de uma teo-
ria do valor trabalho é W.F.R. Hardie (1968, p. 196).
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Valor utilidade em Aristoteles

A leitura concorrente é enxergar a teoria do valor utilidade na analise econédmica de
Aristoteles, e ndo a teoria dos custos de producdo. Retornemos ao problema para entender essa
narrativa alternativa. Aristoteles distingue claramente as categorias de valor de uso e valor de
troca e se depara com o desafio de explicar como objetos de natureza tao distinta sdo equipa-
rados quantitativamente no ato da troca. O filésofo afirma, em diversas oportunidades, que a
necessidade esta na base da troca, dado que a finalidade do processo é o consumo: “Que a ne-
cessidade conecta como algo que é uno, fica evidente pelo fato que, quando um ndo tem ne-
cessidade do outro, ou os dois ou um dos dois, nao fazem trocas, como quando alguém neces-
sitadaquilo que ele possui, porexemplo: de vinho, lhe sendo dada a autorizacao para exportacao
de trigo” (EN V.8 1133b5-10).

A moeda por vezes figura como um adiamento deste consumo, mas o fim para o qual a
troca se destina continua a ser o uso das mercadorias. Em outras palavras, a insercao da moeda
nao altera a natureza do fendémeno: “Em favor de uma troca futura, se nao precisa de nada
agora, a moeda, porque haverd algo de que se necessita, é para nés como que uma garantia,
pois deve ser possivel a quem a aporta obter a mercadoria” (EN V.8 1133b10-12). Alguns intér-
pretes leem essas passagens como uma tentativa de Aristételes de explicar os termos de troca
como uma proporcdo das demandas envolvidas, sendo a moeda um representante da de-
manda em geral. Segundo esta visao, Aristoteles percebe que, por mais que os objetos de troca
sejam diferentes, ambos atendem a demandas individuais e, portanto, a comensurabilidade
entre eles pode ser encontrada numa relacao entre as diversas demandas. Em outras palavras,
Aristoteles teria concluido que o valor de troca é eminentemente subjetivo: depende da inte-
racao entre os desejos humanos e a disponibilidade dos objetos que possam atendé-los.

Soudek (1952, p. 64) afirma que a teoria das trocas de Aristételes pode ser vista como
uma teoria da utilidade anterior a formalizacao do calculo diferencial, na linha dos economistas
franceses do século XIX: Condillac, Turgot e Say. Segundo Soudek, por mais que Aristételes nao
utilize o arcabouco matematico do célculo diferencial (marginalismo), sua teoria do valor é ba-
seada na relacao desejo—satisfacao. Assim, a proporcao entre casas e sapatos é determinada
pelo desejo que os individuos possuem por casas e por sapatos, 0 que por sua vez também
determina o valor do trabalho do arquiteto e do trabalho do sapateiro. Mais recentemente?,
Sturdy (2012, p. 18) afirma: “Aristdteles aponta o caminho a ser seguido: como a demanda é a
fundacéo da troca, a demanda também deve ser a fundacdo da medida pela qual nés compa-
ramos as mercadorias a serem trocadas.”

Entretanto, essa interpretacao de Aristételes sustenta-se num grave erro conceitual.
Como mostraram Meikle (1995) e Miller (1998), o termo utilizado por Aristételes nas passagens
analisadas acima é ypeia, que nao deve ser entendido como “demanda’, e sim como “necessi-
dade”. Isto significa que o termo nao possui o sentido subjetivo que os economistas em geral
atribuem as suas funcées de demanda. Nao carrega também a logica de desejos genéricos em
busca de satisfacdao. Ao contrério, a traducdo de ypsia como “necessidade” indica uma nogédo
muito mais objetiva, na direcao de “caréncia’, e nao “desejo”. O erro é grave porque toda a filo-
sofia moral aristotélica esta orientada por uma ideia de bem que exige a pratica e o aperfeicoa-
mento constante daquilo que é préprio ao homem, e nado pelo atendimento de desejos fu-
gazes. Aristételes, como discipulo de Platao, é critico contundente da instabilidade gerada por

8 Autores da Escola Austriaca de Economia por vezes buscam identificar Aristoteles como pai de sua prépria versao da teoria do
valor baseada em mecanismos de desejo-satisfacao. Ver, por exemplo, Rothbard (1995, p. 15-18).
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esta logica: ao atender um desejo somos logo impelidos a outro, num eterno ciclo de insatisfa-
¢6es. Como afirma Meikle (1995, p. 190), ler a teoria utilitarista na analise aristotélica do valor de
troca é contrabandear conceitos de Hume estranhos ao filésofo grego.

Nao é razodvel, portanto, encontrar a teoria do valor utilidade em Aristételes. Meikle
(1995), talvez a maior autoridade quando se trata da analise econdmica em Aristoteles e que
também nao o enxergava como precursor da teoria do valor trabalho, conclui que ndo ha pro-
priamente um conceito de “valor” no filésofo®. Isto quer dizer que nao ha substancia que seja
responsavel pela comensurabilidade de valores de uso distintos e que possa explicar, digamos,
metafisicamente, a troca. O préprio Aristoteles parece confirmar essa leitura quando, no final da
sua investigacdo sobre o mercado na Etica, declara ser “impossivel que coisas a tal ponto dife-
rentes se tornem comensuraveis” (EN V.8 1133b19-20). A expressao que Aristoteles utiliza é
contundente: adUvatov (impossivel). Assim, para Aristoteles ndo ha como objetos de naturezas
distintas se tornarem de fato equivalentes. Toda troca é uma espécie de negacao do valor de
uso — um impedimento da fruicdo da verdadeira natureza do objeto: o consumo.

Uma outra leitura aristotélica para a troca

Se concluirmos que Aristoteles ndo possui uma teoria do valor', é preciso avaliar qual é
a solucdo que ele ofereceu ao problema. Considero um erro afirmar, como o fazem notadamente
Polanyi (1957) e Finley (1970), que Arist6teles nao estava interessado em resolver o problema da
comensurabilidade. Parece-me que a proporcao quantitativa'’ orienta toda a discussao em EN
V.8, a ponto de Aristételes encerrar o topico apresentando um exemplo daquilo que ele procu-
rava: um termo de troca entre os objetos, no caso, 5 camas é igual a 1 casa (EN V.8 1133b24-25).
Julgo estranho que o filésofo finalize a sua reflexao sobre as trocas apresentando uma propor¢ao
especifica, se esta nao fosse justamente o objetivo da discussdo. Logo, a interpretacdo desta
importante passagem deve envolver uma solucao para o problema da comensurabilidade.

Penso que a solucao do problema envolve dois niveis de andlise, que em alguma me-
dida se contradizem (o que explica a dificuldade da questao). O primeiro nivel, o de maior
significado, é o nivel da natureza, ou ainda, da realidade enquanto tal. Nesse aspecto, os ob-
jetos sdo sempre incomensuraveis e o que existe é o valor de uso. A troca é estranha nesse
nivel. Ai, ha apenas a necessidade (nao como demanda subjetiva, como vimos, mas como res-
tauracdao de um estado autarquico), e, por esta razao, o valor de uso é o fundamental. Assim, o
sapato é para calcar, a casa para morar, a comida para comer, etc. Entretanto, Aristételes é rea-
lista o suficiente para reconhecer que esse nivel de atendimento das necessidades humanas
nao funciona por completo. E por natureza também a existéncia do excesso e da falta, da
abundancia e da caréncia.

Em A Politica 1.2, Aristételes afirma que as comunidades (kowvwvia) da familia e do vila-
rejo se formam para atender essas necessidades materiais. Assim, mesmo nesse primeiro nivel,
da natureza, existe a necessidade da troca e da associacao. Porém, é preciso sublinhar que a
orientacao desse primeiro nivel é o restabelecimento da autossuficiéncia, ou seja, o atendi-

° Marx chega a mesma conclusao em O Capital quando afirma que Aristoteles desistiu de prosseguir com a investigacao do valor
(1867, p. 81).

10 Este é um ponto ainda controverso na literatura de interpretagao da anélise econémica de Aristételes. Para uma tentativa recen-
te de apresentar no fildsofo uma outra teoria do valor, uma que nao seja nem precursora da teoria do valor trabalho nem da teo-
ria do valor utilidade, ver Gallagher (2018).

T Alguns autores enxergam nesse ponto uma influéncia da tradicao pitagérica no pensamento de Aristételes. Finley (1970), por
exemplo, reconstréi a cadeia de influéncias na sua nota nove. O préprio Aristoteles menciona os pitagéricos no inicio de EN V.8.
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mento das necessidades. E por isso que Aristoteles afirma que é a necessidade a base da troca
e, sem ela, ndo haveria associacao. A questdo é que para a troca ser executada na pratica é pre-
ciso que haja uma proporcdo e, portanto, é preciso comensurar objetos de naturezas distintas,
o que é impossivel. Assim, entra-se num segundo nivel de analise, um nivel onde predominam
a convencao e o arbitrio. Os seres humanos combinam proporc¢des de troca para resolver um
problema pratico. Isso nao significa que a troca seja em si uma convencao, ao contrario, a troca
é da propria natureza, dada a exigéncia de atendimento das necessidades materiais e as di-
versas deficiéncias e excessos distribuidos pela comunidade. O que é uma convencao é a pro-
porcao que se estabelece na troca.

E por isso que Aristételes insiste que a comensuracdo é impossivel, mas que “relativa-
mente a necessidade é possivel que se tornem adequadamente comensuraveis” (EN V.8
1133b20-21). A comensuragao nao é estritamente verdadeira (primeiro nivel), mas é adequada
(segundo nivel). Como em diversos outros pontos da filosofia aristotélica, a boa convencao é
aquela que, em vez de se opor a natureza, fundamenta-se nela. E por esta razao que Aristételes
diz que a unidade de comensuracao é “estipulada” e a conecta com a moeda, simbolo de um
acordo na comunidade: “Por esta razdo esta unidade se chama moeda (vopioua), pois ela torna
todas as coisas comensuraveis; com efeito, tudo é medido pela moeda.” (EN V.8 1133b22-24).

Retornemos ao exemplo da casa, da cama e da proporcdo entre ambas, e vejamos como
essa leitura se aplica. Primeiro, a troca de uma pela outra, ou de uma das duas por moeda,
ocorre estritamente para atender as necessidades de uso (imediatos, no caso da troca direta, ou
futuros, no caso monetario). Segundo, os termos de troca sdo determinados pela comunidade
visando responder as privacdes envolvidas. Dito de outra forma, a comunidade arbitra propor-
¢oes que, por um lado, atendam as caréncias das partes e, por outro lado, mantenham a coesao
do todo. O preco é um compromisso da vida pratica que precisa respeitar dois critérios: o equi-
librio da comunidade como um todo e a nutricéo, em sentido amplo, dos particulares. Eimpor-
tante sublinhar que, para Aristételes, a cidade (moAig) ndo se confunde com uma associacao
comercial e, portanto, envolve necessariamente lacos de afetividade (¢iAia) (Pol. 11.9 1280b30-
40). Se fosse apenas uma liga mercantil, a cidade nao teria preocupacao de estabelecer a justica
na troca de mercadorias e o preco seria completamente arbitrario, a depender somente das
circunstancias envolvidas. Porém, a troca ocorre dentro de uma determinada comunidade, o
que significa que seus membros estdo preocupados com a harmonia (duoévola) de suas rela-
¢oes e possuem uma amizade civica uns pelos outros. Os precos sao, desse modo, convencoes,
mas que podem ser arbitradas por cidadaos justos, que buscam restabelecer a autarquia dos
individuos e que evitam o nascimento do dissenso no corpo politico (otdoig)'.

Os precos nao sao conhecidos cientificamente. Esse é um erro capital da ciéncia econé-
mica moderna, que imagina o mecanismo de mercado como algo do nivel da natureza, indepen-
dente da vontade dos homens. A economia cientifica teoriza que, com a expansao dos mercados
e com o arcabouco juridico que protege a competicao, é possivel conhecer o comportamento
geral dos precos, mesmo que ndo sejamos capazes de saber o resultado de transa¢des particu-
lares. Entretanto, como adverte Aristételes, isso é querer transformar a politica em acordos co-
merciais, quando, na verdade, é a politica que confere o sentido de nossa vida coletiva e, desse

12 Devo muito desta analise a Polanyi (1957). Penso, entretanto, que Polanyi erra ao confinar a teoria econémica de Aristoteles a
troca direta (escambo), na qual a autarquia pode ser imediatamente restabelecida. Como tento demonstrar, a introducdo da
moeda e a alocagdo temporal de necessidades, expressamente discutidas por Aristételes, permitem uma andlise do mecanismo
de mercado enquanto tal. Em outras palavras, a passagem de uma economia simples para uma economia monetdria nao altera
necessariamente a direcao e a proporcdo das trocas, que podem continuar se fundamentando na caréncia e na reciprocidade e,
portanto, em respeito a ordem ontoldgica defendida por Aristoteles.
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modo, ndo pode ser substituida por um ingresso num clube de negdcios. E por isso que a ciéncia
econdmica moderna é forcada a cometer o erro que nés mencionamos no inicio da nossa inves-
tigacao: estudar os meios ignorando os fins. Caso contrdrio, ela seria corretamente obrigada a
submeter a discussao dos precos ao propédsito da atividade comercial, como faz Aristételes, e
isso exigiria a analise de quao saudaveis sao os lacos politicos que nos unem. Desse modo, ao
corrigir o engano da economia cientifica, podemos descrever a troca da seguinte maneira: os
pregos, por nao pertencerem ao que é da natureza, devem ser avaliados como justos ou injustos
e sdo sinais do grau de reciprocidade prevalente na comunidade. A finalidade do instrumento
mercado é atender mutuamente as necessidades objetivas humanas, numa proporcao conside-
rada adequada pela comunidade e que preserve a harmonia de seus integrantes.

Consideracgoées finais

Este trabalho avalia o problema da comensurabilidade das mercadorias (preco) a partir
das contribuicdes de Aristoteles. As respostas a questao da formacao dos precos foram organi-
zadas em dois grupos: um baseado no trabalho (ou esfor¢o de producdo) e outro baseado na
demanda subjetiva (ou desejo). A conclusao é que Aristételes ndo pode ser visto como pre-
cursor de nenhuma das duas teorias, por mais que algumas de suas distincdes conceituais
(como a dualidade valor de uso e valor de troca) estejam presentes no léxico dessas explica-
¢oes. Essa negacao, porém, ndo é uma limitacao da teoria aristotélica, como pensava Marx, que
acusa o filésofo de ndo solucionar o problema da comensurabilidade devido as especificidades
de seu momento histérico. Ao contrdrio, a ndo comensurabilidade aristotélica é o resultado
inegociavel de sua metafisica baseada no uso. Assim, Aristoteles afirma que a troca envolve
necessariamente um arbitrio, uma convencao, que nao se opde a natureza, mas também nao é
parte integral dela.

Esse argumento sobre o carater reciproco da troca pode parecer deslocado das preocu-
pacdes econdmicas contemporaneas. Alguém poderia afirmar que se trata de um problema
exclusivo da histéria do pensamento, isto &, limita-se a entender as reflexdes econémicas aris-
totélicas por elas mesmas. Contudo, ndo se trata apenas disso. Aristoteles oferece uma série de
elementos importantes para uma critica a organizacao econémica atual e a teoria que a acom-
panha, em especial quanto a confusdo entre os “meios” e os “fins” do processo produtivo. O
problema ndo é somente que os economistas enxergam-se como engenheiros e acreditam
poder estudar o problema da troca apartado de preocupagdes sobre a justica. A dificuldade
maior é a perda da amizade politica que caracteriza uma comunidade e a substituicao desta por
uma sociedade mercantil.

Numa sociedade mercantil, a justica sé pode assumir duas formas: ou ela é resultado de
movimentos conjunturais de oferta e demanda ou ela é vista como o atendimento de direitos
ligados a vida humana. Os dois casos deslocam a justica de seu campo legitimo, que é a politica.
O primeiro move a justica para o campo comercial: justa é a alocacdo que distribui os recursos
de acordo com aquilo que as pessoas estao dispostas a pagar. O segundo move a justica para o
campo juridico: justa é a alocacdo que garante que determinados direitos sejam atendidos. No
debate contemporaneo, essa duas visoes frequentemente se contrapdem. Todavia, a interpre-
tacao aristotélica para o problema da comensurabilidade aponta em outra direcao: a justica
distributiva é uma decisao politica e precisa estar ancorada firmemente em lacos de amizade e
reciprocidade. Esses lacos estdao completamente ausentes das instituicbes modernas, que
buscam fundamentar a justica distributiva em aspectos comerciais ou formais.
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RESUMO

O artigo debate sobre as concepc¢bes africanas do Ser humano a partir da Bantu Philosophy de
Placide Tempels, partindo da obra African Philosophy: Myth and Reality. Procuramos fazer uma des-
construcdo e construcdo da critica avancada, a etnofilosofia de Placide Tempels na sua obra
Bantu Philosophy (Filosofia Bantu). Portanto, falar de Placide Tempels evoca, de certo modo, toda
uma série de questdes e debates que estao intimamente relacionados com a existéncia da pri-
meira tentativa de construir e sistematizar a filosofia africana. Na verdade, nao se pode falar da
filosofia africana sem fazer mencao a Tempels em sua obra Bantu Philosophy de 1945. Tempels foi
o primeiro autor que trouxe a questdo de filosofia “Bantu” a superficie. Neste contexto, a obra
African Philosophy: Myth and Reality de Paulin Hountondji, criou um movimento intelectual bas-
tante forte, que despoletou debates filoséficos fervorosos nos ultimos anos. No seu prefacio,
Hountondji inicia o debate considerando Husserl, como sendo o filésofo que teria criado al-
gumas formas, técnicas e ideias intelectuais que permitiram a filosofia de ser uma ciéncia rigo-
rosa. Na mesma linha de pensamento, Hountondji evoca René Descartes no seu Cogito’, onde

' Cogito - em Descartes, designa a primeira verdade que, gracas a sua evidéncia, resiste a duvida metodica. Literalmente, designa
“jé pense, jé suis”"“Eu penso, eu sou”. Para Descartes esta verdade era tao sélida e tdo segura que nem as suposicdes mais extrava-
gantes dos céticos seriam capazes de abal-la, podia recebé-la sem escripulos por primeiro principio da filosofia que procurava.
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defendia que todas as doutrinas deveriam possuir um valor, uma responsabilidade intelectual e
uma justificacdo légico-racional. Para tanto, o trabalho apresenta-se estruturado em duas partes,
onde na primeira parte: faco uma fundamentacao do pensamento de Placide J. Tempels e da sua
teoria sobre a Filosofia Bantu, descrevo seu perfil, sua concepcao de ontologia Bantu e a sua
visdo em torno da filosofia bantu. Na segunda parte, apresento a ideia proposta por Paulin
Hountondji e a sua critica unanimista a etnofilosofia de Tempels, onde apresento as influéncias
que ele teve, a critica que faz a etnofilosofia de Tempels, aqui invoco varios filésofos africanos
que abordam sobre o tema em estudo, e, por fim, as consideracdes finais.

Palavras-chave: Filosofia Africana. Etnofilosofia. Ontologia. Forca vital. Ser Humano.

ABSTRACT

The article discusses the African conceptions of the Human being from the Bantu Philosophy of
Placide Tempels, starting from the work African Philosophy: Myth and Reality. We seek to
deconstruct and construct advanced criticism, to the ethnophilosophy of Placide Tempels in his
work Bantu Philosophy (Philosophy Bantu). Therefore, speaking of Placide Tempels evokes, in a
way, a whole series of questions and debates that are closely related to the existence of the first
attempt to construct and systematize African philosophy. In fact, one cannot speak of African
philosophy without mentioning Tempels in his Bantu Philosophy (1945). Tempels was the first
author to bring the “Bantu” philosophy issue to the surface. In this context, the work African
Philosophy: Myth and Reality by Paulin Hountondji, created a very strong intellectual movement,
which triggered fervent philosophical debates in recent years. In his preface, Hountondji begins
the debate by considering Husserl, as the philosopher who would have created some forms,
techniques and intellectual ideas that allowed philosophy to be a rigorous science. In the same
line of thought, Hountondji evokes René Descartes in his Cogito, where he argued that all
doctrines should have a value, an intellectual responsibility and a logical-rational justification.
To this end, the work is structured in two parts, where in the first part: | provide a foundation for
the thinking of Placide J. Tempels and his theory on Bantu Philosophy, | describe his profile, his
conception of Bantu ontology and his vision around Bantu philosophy. In the second part, |
present the idea proposed by Paulin Hountondji and his unanimous criticism of Tempels
‘ethnophilosophy, where | present the influences he had, the criticism he makes of Tempels’
ethnophilosophy, here | invoke several African philosophers who address the subject under
study, and, finally, the final remarks.

Keywords: African philosophy. Ethnophilosophy. Ontology. Vital force. Human being.

Nota introdutoria

Para iniciar esta reflexao, importa avancar algumas questdes de partida: sera se existe
uma humanidade especificamente africana? E se sim, qual é o lugar epistemoldgico a partir do
qual se pode formular uma tal especificidade antropolégica? O inicio da filosofia africana con-
temporanea mistura-se e confunde-se com o inicio da teologia africana. Deve-se reconhecer
que a especulacao filosofica de muitos filésofos da primeira hora, que eram também tedlogos,
eramovida pelo objectivo de adaptar ou inculturar o cristianismo nas terras de Africa (Philosophia
ancilla Theologiae). Os fil6sofos africanos sucessivos operaram uma critica da critica, superando
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os limites da critica a etnofilosofia que tinha constantemente o olhar voltado ao passado. O
paradigma libertario de Severino E. Ngoenha vai mesmo nessa direccdo. A Filosofia Africana
quer olhar para o presente e o futuro, recuperar filosoficamente as tradi¢cdes para transformar a
realidade e entrar em didlogo com o resto do mundo (BONO, 2019, p. 93). Desde 1945 existe em
Africa um debate dialéctico vivo em volta da filosofia africana que nao cessou de incremen-
tar-se. Em outras palavras, durante muito tempo ocorreu um debate rico e contraditério em
volta da questdo de sua propria existéncia e do eu estatuto epistemoldgico e cientifico.
Entretanto, nos ultimos anos, na filosofia africana, discutem-se problemas do estatuto moral e
cientifico da antropologia, da relacdo entre a tradicdo e a modernidade, da relacao entre a ora-
lidade e a escrita, da natureza das nossas democracias. dos impasses do desenvolvimento, etc.

Para Ngoenha (2010), “os intervenientes em termos de dreas culturais hoje nao sao sé
francéfonos e angléfonos, mas sao também luséfonos, aos quais depois do apartheid vieram
ajuntar-se a Africa do Sul que mesmo sendo angléfona tinha ficado a margem dos debates do
continente”. Assim, quando se percorrem as grandes linhas deste debate filoséfico africano
como ele se desenrolou na segunda metade do século, identificam-se claramente trés lugares
de discurso a partir dos quais uma figura do homem africano se construiu: o pensamento tradi-
cional ou a cultura oral; os discursos antropolégicos como se construiram a partir do século XIX,
o pensamento africano (sapiente), isto é, a reflexao dos intelectuais africanos sobre a prépria
identidade (NGOENHA, 2010, p. 183).

As concep¢des do ser humano invocam em primeiro lugar, a antropologia, mas dado
que outras antropologias nasceram no século XIX, ocorre precisar que se trata do que tradicio-
nalmente se chamava antropologia filosofica a partir da tese: “Cada vez que um velho morre, é
uma inteira biblioteca que se queima”

Contra a primazia e a superioridade suposta da escrita sobre a oralidade, Hampaté Ba
sugere um duplo postulado. Primeiro, que os ancidos sao depositarios de um saber que é equi-
valente aos arquivos e a biblioteca tanto defendidos por Paulin Hountond;ji (1977), ao ponto de
fazer deles a condicdo necessdria para a existéncia de uma filosofia africana. Em segundo lugar,
Hampaté Ba parece defender a tese segundo a qual, ndo existiriam critérios objectivos para
comparar a escritura e a oralidade. Por conseguinte, a oralidade nédo seria necessariamente in-
ferior a escrita, mas um saber diferente cuja importancia sé podia ser pertinentemente avaliada
por aqueles, ou a partir daqueles, cujas vidas sdo animadas por ela. Mas por outro lado, “por
detras da oralidade se esconde ndo simplesmente a apreciacao subjectiva e adjectivante das
pessoas e grupos culturais por ali animados, mas a oralidade pode compreender uma sabe-
doria e até mesmo uma filosofia” (NGOENHA, 2010, p. 184).

Uma figura emblematica que encontramos no inicio da filosofia (e teologia) africana é,
sem duvida o nao africano, Placide Tempels, um missionario belga que depois de dez anos vi-
vidos no Congo, em 1946 publica a La Philosophie Bantu (A Filosofia bantu).

Contudo, foi a partir desta obra, que seguirdo varias reacdes criticas. Apesar destas cri-
ticas, a importancia desta obra, sendo do ponto de vista filosofico, pelo menos historico, esta
em ter marcado o inicio do debate filoséfico africano contemporaneo. Entre os primeiros cri-
ticos de Tempels encontramos um grande filésofo, Alexis Kagamé, o qual criticou a obra de
Tempels, tanto do ponto de vista formal, e segundo ele, (trata-se de uma obra mais etnoldgica
do que filoséfica), e do ponto de vista material (uma pesquisa limitada a uma sé tribo africana),
e propde na sua obra La Philosophie bantu-rwuandaise de I'Etre (A filosofia Bantu Ruandesa do
Ser), onde reivindica a capacidade das linguas bantu de exprimir conceitos abstractos e por
isso, sdo linguas capazes de filosofar.
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Para ele, o principio vital do Muntu (pessoa), na dupla dimenséo (da inteligéncia e da
vontade que permitem o alcance do seu fim determinado pela sua forma de macho e fémea), é
a procriacgao. E este principio vital vai sendo legado de geracdo em geracao e também depois
da morte, através dos antepassados (BONQ, 2019, p. 87). Um outro critico que, mesmo reconhe-
cendo os méritos de Tempels, nega com determinacdo a sua ideia de forca vital, é Vicent Mulago.

Contudo, em uma declaracdo autobiografica, Tempels descreveu-se nos primeiros anos
como missionario assim: “Eu vim para a Africa em 1933 como um cidadéo europeu, como uma
pessoa branca na Africa colonizada e, o que é mais importante, eu acreditava que era o mensageiro
com uma mensagem do Alto”. Assim, ele tinha um objectivo, ver e sentir o Bantu pelo menos
uma vez na vida. Ele queria pensar, sentir, viver como eles, ter uma alma Bantu. Uma vez conse-
guido ver e sentir a vida com eles, iria assumir sua personalidade europeia novamente, onde,
entdo, falaria uma lingua. No entanto, Tempels considera ter sido um grande esforco para con-
fiar a sua personalidade a do outro, o homem Bantu, este alcancado se expressaria claramente,
e também descobrir-se-ia pela primeira vez através da reflexdo (TEMPELS, 2006, p. 12).

O conceito Bantu foi apresentado pela primeira vez em 1850, por um pastor tedlogo
Wilhelm Bleek. A sua pesquisa estava mais virada as questdes linguisticas que significavam
povo. E sé mais tarde é que Placide Tempels teria herdado e alargado toda uma série de ques-
toes sobre a mitologia bantu na sua obra filoséfica intitulada Bantu Philosophy (Filosofia Bantu)
de 1945. Foi nesta obra, onde a ideia da ontologia bantu reside no conceito da Forca Vital. Aqui,
Tempels iniciou seu trabalho ao criticar o pré-logismo de Lévy-Brul, e percebe-se que os negros
apresentam um sistema de principios e que o comportamento bantu deve ser considerado ra-
cional como qualquer outro comportamento, motivo pelo qual ndo se pode rejeitar nem du-
vidar da existéncia da humanidade do homem negro.

Aqui Tempels expunha o que considerava ser a metafisica da forca vital dos Bantus. A
forca vital seria para os Bantus o Unico valor fundamental, identificdvel com a existéncia. Assim
sendo, todo ser é dotado de forca vital, ou melhor, é uma participacdo da forca vital e a sua vi-
talidade ¢ variavel. Dai a tese: Sou porque somos; dado que somos todos, também eu sou?. Isto
significa que os seres humanos se encontram no centro do tecido vital e a geracdo presente na
terra constitui o centro da humanidade inteira que inclui mortos e os ainda nao nascidos. A
natureza deve servir para melhorar e perpetuar a vida, a cultura, a religido e todas as institui-
¢oes do saber humano estao orientados a este mesmo propésito: favorecer a vida e superar
todo e qualquer perigo para a vida.

Nesse sentido, duma forma geral, pode-se dizer que varios escritores africanos de-
fendem a nao existéncia de uma ordem dual da realidade. Porém, defendem a existéncia de
uma hierarquia dentro da ordem unitdria do universo. Esta hierarquia compreende Deus, os
antepassados, os espiritos, 0 homem e a natureza. Nao ha dicotomia entre matéria e espirito,
sagrado e profano, natural e sobrenatural, comunidade e individuo, sujeito e objecto. Por isso,
o0 universo africano é um todo, os africanos viveriam em simbiose com Deus e com a natureza
(NGOENHA, 2010, p. 191).

Ainda na mesma perspectiva, Tempels defende que o comunalismo é a caracteristica
africana mais destacada por um numero consideravel de intelectuais africanos. Como refere
Etounga Manguelle apud Ngoenha (2010, p. 191), “se se tivesse que citar uma Unica caracteris-

2 Slogan proposto por John Mbiti, que se tornou paradigma para discussao do homem africano, tanto para os seguidores como os
detratores. O individuo nao s6 nédo existe e ndo pode existir se ndo corporativamente, mas ele deve a sua existéncia aos demais,
e até somente através de outras pessoas ele chega ao conhecimento do seu préprio ser. O individuo ndo tem por si mesmo, nem
existéncia, nem consciéncia do ser; sé pode té-los no grupo.
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tica da cultura africana, o ponto de referéncia fundamental seria o desaparecimento do indi-
viduo face a comunidade”.

No entanto, por Filosofia Africana, Hountondji define a como sendo “um conjunto de
textos, textos que sdo especialmente escritos por africanos e descritos como sendo filosdficos
pelos proprios autores” (HOUNTONDJI, 1996, p. 9). O critico da etnofilosofia avanca na sua obra
trés (3) aspectos levantados contra aquilo que vdrios leitores consideram e definem como filo-
sofia africana, a saber: Em primeiro lugar, que a nacionalidade e a localizacdo geogréfica do
autor, ndo é condicao suficiente para a africanidade, mas sim, sugere que algo a mais se deve
incluir ligado a causa africana; Em segundo lugar, as intensées pessoais do autor e a sua auto-
-critica ndo deve constituir razdo suficiente para designar um trabalho qualquer de filoséfico; e
por fim, a objecao mais contundente, faz mencao a quantidade de textos escritos, a restringir, o
que de certa forma é arbitrario e ambiguo. Outro sim, sao as formas de expressao filoséficas e a
falta de atencédo que se dao as expressoes da literatura oral que sao extraordinariamente ricas.

Nesse contexto, é preciso abrir o horizonte das nossas mentes, rejeitando qualquer defi-
nicdo da filosofia africana que poderia implicar restricdo ou mesmo poluicdo, ao confinar o
africano a um conceito, ideologia, religido ou politica de estrangulamento e reforcaria uma
crenca iluséria de que um destino inflexivel seria algo que ficaria patente para sempre
(HOUNTONDJI, 1996, p. 12). O autor toma como excecdo na sua obra a inconsisténcia da teoria
do consciencismo de K. Nkrumabh; rejeitando a concepcao da filosofia como um comentério
ideoldgico na politica.

Uma critica mais aprofundada a identificacdo do ser com a forca encontramos em Fabien
EboussiBoulaga, um dentre os maiores e mais cultos filosofos (e tedlogos) africanos.“Reconhecer
ao Muntu a capacidade de filosofar ndo é um elogio, mas uma reafirmacao do desprezo para
com o africano. O Muntu, libertado da independéncia conceptual do Ocidente, apropria-se do
discurso sobre si, recomecando da tradicao renovada” (BONO, 2019, p. 70). Contudo, o critico
mais feroz foi sem duvida Hountondji que afirma que a filosofia bantu é uma invencao dos eu-
ropeus que assim operaram uma colonizacao mental da qual ha necessidade de se libertar:

Em sintese: a etnofilosofia é uma filosofia na acepc¢éo de visdo do mundo genericamente
africana; o seu objecto é a reconstrucdo ontoldgica de concepgdes tradicionais, projetadas
numa dimensdo numa dimensao a-histdrica e dotadas de necessidades metafisica; o
seu postulado implicito, censurado, é a ideia de uma humanidade primitiva, o seu mito
de fundagao. Trata-se de uma invenc¢do europeia, cujo escopo é domesticar os povos
colonizados, induzindo a introjecao daindependéncia, gracas a exaltacdo de umaidentidade
ficticia que seja agradével as ideologias colonialistas.

Como podemos ver, a rejeicao da Filosofia Bantu (de Tempels) deveu-se ndo sé a motivos
epistemoldgicos, mas sobretudo politicos.

Aidentidade da filosofia, também, diz respeito a questao da sua origem. Como defende
o historiador Cheik Anta Diop, a origem negra da filosofia encontra-se no Egipto, composto
pela raca bantu. Esta, por sua vez, influenciou de certo modo o surgimento da filosofia na
Grécia. Deste modo, a filosofia africana como apéndice seria recolocada no centro (ou no
inicio) da histéria da filosofia mundial. Esta conclusdo de Diop engaja-se e supera o dilema que
ocupou por dezenas de anos o debate da filosofia em Africa em relacdo a existéncia de uma
filosofia africana.

No entanto, como defende Ramose apud Bono (2019, p. 93) a base da filosofia africana é
a ideia de ubuntu. Por seu turno Crahay apresenta cinco condi¢des para que haja de facto uma
filosofia africana: Primeiro, um corpo de fil6sofos e intelectuais africanos que vivem e trabalham
num ambiente cultural africano, mais aberto ao mundo; Segundo, usar bem criticamente as re-
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flexdes da filosofia académica ocidental; Terceiro, fazer um inventario dos valores africanos;
Quarto, operar uma rutura radical entre a consciéncia reflexiva a consciéncia dos mitos que
permitia introduzir a dicotomia necessaria para a “descolonizacao conceptual” (o que a etnofi-
losofia ndo conseguiu fazer); Quinto, clara opcéao de sistemas filoséficos adequados a solucdo
dos problemas africanos (como foi o marxismo na luta armada).

A ideia da Ontologia Bantu proposta por Tempels

Tempels inicia por dizer que, antes de comecar a definir a filosofia do Bantu, temos de
justificar o uso dos termos que iremos empregar. Mesmo que fosse empregar uma traducao li-
teral dos termos Bantu, devemos explicar ao leitor nao iniciado a forca exacta dessas expres-
sdes nativas. O estudo sobre a filosofia Bantu, apesar de tudo, pretendia ser mais do que uma
hipotese, uma primeira tentativa de desenvolvimento sistematico de que a filosofia Bantu
existe (TEMPELS, 2006, p. 11).

Para compreender da melhor forma Placide Tempels, temos que partir do debate que ele
faz em torno dos conceitos de vida e morte que permitem uma maior e melhor compreensao,
interpretacao e percepcao do Muntu?. No entanto, Tempels refere que o comportamento hu-
mano se ergue a partir de conceitos e principios. Dai que os bantus possuem um sistema onto-
I6gico e é necessério que se encontre uma via adequada e apropriada para melhor descobri-lo.

Para Tempels, considera que em qualquer estudo “é necessario o uso de um método,
pelo qual ird determinar a melhor via ou forma de definir uma exposicao sistematica da filosofia
Bantu justificando deste modo a sua objectividade. E preciso, mostrar a coesio das nossas pro-
postas tedricas, e, ao mesmo tempo provando que elas sao sélidas, e que elas se aplicam as re-
alidades da vida Bantu” (TEMPELS, 2006, p. 11).

Portanto, Tempels, na sua obra, apresenta como métodos o conhecimento da lingua
nativa“primitiva, um estudo filoséfico e juridico da etnologia ou a maiéutica catequética podem
revelar o tal sistema. Nesse contexto, essa ontologia existe: Ela penetra toda a mentalidade dos
primitivos, ela domina e orienta todo o seu comportamento” (TEMPELS, 2006, p. 13).

O europeu deve usar o conhecimento que tem, sobretudo os métodos de analise e de
sintese, para prestar servico aos primitivos de modo a que possa classificar e sistematizar os
elementos de seu sistema ontolégico. A concepcao da vida nos Bantu é centrada na Forca Vital.
Aforca vital, a vida, a forga, viver forte sao valores supremos do Bantu. A forca vital reforca a vida
ou assegura a perenidade da descendéncia. Ela também ajuda para afasta-lo (o Bantu) do mal
ou da diminuicdo da vida e do ser e protege de influéncias aniquiladoras.

A forca, a vida forte, a energia vital sdo objectos de oracdes e de invocagdes a Deus, aos
espiritos e aos defuntos de tudo aquilo que chamariamos de magia, adivinhos e remédios
magicos ou forcas da natureza. Eles mesmo (os Bantu) dirdo que eles se dirigem ao divino
para aprender as palavras da vida, que ele (o divino) ensina a maneira de reforcar a vida”
E neste contexto que “O bwanga - remédio magico nio deve necessariamente, segundo
eles ser aplicado na ferida ou no ombro doente. Ele ndo tem em primeiro lugar um efeito
terapéutico local, mas ele reforca, aumenta directamente a forca vital ou o ser mesmo”
(TEMPELS, 2006, p. 20).

A filosofia de Tempels, resume-se na ideia da forca vital. Para ele, os colonizadores nao
compreenderam efectivamente o negro pelo facto de ndo terem descoberto esta dimensao tdo

3 Muntu - a palavra Muntu significa pessoa na lingua bantu.
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profunda do negro. A maior preocupacao da existéncia do negro é aumentar a sua forca vital.
As suas invocacdes, os seus rituais sdo para fortalecer e aumentar a sua forca vital. Nas mentes
dos Bantus, todos os seres do universo possuem forca vital prépria; humana, animal, vegetal ou
inanimado. De acordo com Tempels, a suprema felicidade, o Unico tipo de béncéo, é, para o
Bantu, a forca vital: a pior desgraca e, em verdade, o Unico infortinio, é que ele pensa, a dimi-
nuicao desse poder.

O Bantu alude a esta forca vital em suas saudacdes um para com o outro, o uso de tais
formas de tratamento como: “Vocé é forte”, ou “vocé tem a vida em vocé’, “vocé tem a vida for-
temente em vocé”; e que eles expressam simpatia em frases como “a tua forca vital é reduzida’,
“a sua energia vital foi solapada”. Uma ideia similar é encontrada na forma de simpatia.

Na visdo de Tempels, a objecao, portanto, era sim uma questao de principio do que de
pratica, o medo de ser fundamentado nas verdades da ontologia Bantu. Esses varios aspectos
do comportamento Bantu permitem ver que a chave para o pensamento Bantu, é a ideia da
forca vital, da qual a fonte é Deus. Para melhor compreendermos a teoria ontolégica proposta
por Tempels sobre a forga vital, como uma realidade, embora invisivel e suprema no homem, é
necessario conhecer as principais formas por ele propostas que passamos a anunciar: primeiro,
a nogado geral de ser, segundo, toda a for¢a pode ser fortalecida ou enfraquecida, terceiro, a inte-
racgdo de for¢as: um ser que influencia o outro, quarto, a hierarquia de forgas e, finalmente, a quinta,
o Criado Universo estd centrada no homem. Estas formas serdo apresentadas de forma detalhada
para melhor decifra-las, a seguir:

Primeiro, a nog¢do geral de ser — a alma Bantu anseia vida e vigor. A nogao fundamental
segundo o qual o ser é concebido dentro da categoria de forcas. Aqui, o africano nunca fala de
forca vital. Mas, entre eles, os factos sao de tal forma que todo mundo conhece e ninguém pre-
cisa falar sobre elas. A forca é ainda mais do que um atributo necessario dos seres; é a natureza
do ser, a forca é ser, ser é forca. Quando pensamos em termos do conceito de Ser, eles usam o
conceito de forca. Onde vemos seres concretos, eles vém forcas concretas (TEMPELS, 2006, p. 23).

Segundo, toda a for¢a pode ser fortalecida ou enfraquecida - todos os seres podem tor-
nar-se mais fortes ou mais fracos. Dizemos a um homem que ele cresce, se desenvolve, adquire
conhecimento, exerce a sua inteligéncia e a sua vontade; e que ao fazé-lo, ele aumenta. Assim,
o desenvolvimento opera em qualidades de um homem ou em suas faculdades. A ontologia do
Bantu, é radicalmente contra tal concepc¢ao. Quando um Bantu diz:“Eu estou me tornando mais
forte”, ele esta pensando em algo bem diferente do que queremos dizer quando dizemos que os
nossos poderes estao aumentando (TEMPELS, 2006, p. 27). Este é o sentido mais apropriado em
que devemos compreender as expressdes que foram citadas para mostrar que o comporta-

/i

mento do Bantu, estd centrado na ideia de energia vital: “ser forte”, “para reforcar a sua vida’,
“vocés sdo poderosos’, “ser forte”; ou ainda, “a sua forca vital estd em declinio, tem sido afetada”

Terceiro, a interac¢do de forcas: um ser que influencia o outro - é uma causalidade meta-
fisica que se liga a criatura ao criador. A relacao da criatura com o criador é uma constante. Quer
dizer que a criatura é, por sua natureza permanentemente dependente de seu criador para a
existéncia e os meios de sobrevivéncia. N6s ndo concebemos qualquer relacao equivalente
entre as criaturas. Os seres criados sdo indicados na filosofia escolar como substancias, isto é, os
seres que existem, se ndo por si mesmos, de qualquer forma, em si mesmos. A crianca é, desde
0 nascimento, um novo ser, um ser humano completo. A natureza humana de uma crianca nao
permanece na relagao causal permanente com a dos seus pais.

Para o Bantu sé existe interaccdo do Ser com o Ser, ou seja, de forca com forca.
Transcendendo a interagdes psicolégicas mecanica, quimica e, eles vém uma relacao de forcas
que nés devemos chamar ontoldgico. Essa forca ird reforcar ou enfraquecer a outra. Esta causa-
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lidade ndo é de forma sobrenatural, no sentido de ir além dos atributos préprios da natureza
criada (TEMPELS, 2006, p. 29).

Quarto, a hierarquia de for¢as - tal como acontece com as castas indianas e como os
israelitas que distinguem o puro do impuro, os seres sdo diferenciados, na ontologia Bantu, em
espécies de acordo com o seu poder vital ou sua posicao vital inerente. Acima de tudo, a forca
é Deus, o Espirito criador. E ele que tem forca, poder em si mesmo. Ele da existéncia, o poder
de sobrevivéncia e de crescimento, para outras forcas. Em relacdo a outras forcas, ele é aquele
gue aumenta a forca e depois dele vém os primeiros pais dos homens, fundadores dos dife-
rentes clas.

A vida pertence a uma hierarquia, e nao segue simplesmente o status legal, mas como
ordenado pelo seu préprio Ser, de acordo com a primogenitura e sua posicao vital; isto &, de
acordo com o seu poder vital. Mas o homem nao esta suspenso no ar. Ele vive em sua terra,
onde encontra-se a ser a forca vital soberana, governando a terra e tudo o que vive nele:
homem, animal ou vegetal. O verdadeiro chefe, entdo, seguindo a concepcdo original e confi-
guracgdo politica dos povos de cla, é o pai, 0 mestre, o rei; ele é a fonte de toda a vida, ele é
como o proprio Deus. Depois da categoria de forcas humanas vém as outras forgas, animal,
vegetal e mineral. Mas, dentro de cada uma dessas categorias é encontrada uma hierarquia
baseada no poder vital. Essa seria uma analogia fundada na primogenitura ou mediante uma
ordem pré-determinada de subordinacdo. Um grupo humano e uma espécie animal pode
ocupar em suas respetivas classes uma classificacdo relativamente iguais ou relativamente di-
ferentes (TEMPELS, 2006, p.30).

Quinto, o criado universo estd centrado no homem - a geracao actual humana que vive
na terra é o centro de toda a humanidade, incluindo o mundo dos mortos. Na mente do Bantu,
0s mortos também vivem, mas a sua vivéncia é diminuida, com reducao de energia vital. Esta
parece ser a concepcdo do Bantu quando falam dos mortos em geral, superficialmente e em
relagdo as coisas externas da vida. Quando eles consideram a realidade interna do ser, eles ad-
mitem que seus antepassados falecidos ndo perderam o seu reforco influéncia superior; e que
os mortos, em geral, adquiriram um maior conhecimento da vida e da forca vital ou natural
(Ibidem, p. 31). Assim, a forca vital do homem branco é tal que contra ela a“manga’, ou a apli-
cacdo de forcas naturais activas a disposicao dos africanos, foi sem efeito.

E, finalmente, as leis gerais de Vital Causalidade — o universo de forcas é organicamente
construido no que podemos chamar de uma hierarquia ontolégica. A interaccdo de forcas é um
exercicio de influéncias vitais que ocorre, de facto, de acordo com leis determinadas. O universo
Bantu nao é um emaranhado cadtico de forcas desordenadas cegamente lutando uns com os
outros. Também nao devemos acreditar que essa teoria de forcas é o produto de uma imagi-
nacdo incoerente selvagem, ou que a accdo da mesma forca pode ser agora propicia e agora
perniciosa, sem um poder determinante para justificar o facto (TEMPELS, 2006, p. 33).

Sumarizando, Mudimbe fez uma sistematizacdo da teoria da Bantu Philosophy de
Tempels, e descreveu-a da seguinte maneira: em primeiro lugar, os Bantus enquanto seres hu-
manos, possuem sistemas organizados de principios (crencas) e referéncias (costumes), que
constituem a sua filosofia na forma implicita; em sequida, a filosofia Bantu é uma ontologia, e a
medida que dedica especial atencdo a nocao transcendental de ser, sua vitalidade e sua relacao
com a sua forca (forca enquanto atributo e elemento necessario e inseparavel do ser) permite
uma compreensao e interpretacdo dinamica da vida e realidade do africano; terceiro, ja na on-
tologia Bantu, o Ser é igual a Forca vital. A forca vital possibilita a hierarquizacdo dos seres exis-
tentes no universo, isto &, na ordenacao das identidades, diferencas, relacoes e influéncias entre
os eles (mineral, vegetal, animal, humano, ancestral e divino); quarto, a Forca Vital é atribuida
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por Deus e ela pode ser fortalecida (aumentada) ou debilitada (diminuida); quinto, somente na
estrutura conceptual e sistematica da filosofia ocidental podemos compreender, interpretar e
tornar explicita a ontologia Bantu; e, finalmente, a ontologia Bantu é a chave para a compre-
ensao das ontologias de todos os povos africanas (MUDIMBE, 2013, p. 176).

A sabedoria e concepcao do Bantu Philosophy em Placide Tempels

De acordo com Tempels, toda a filosofia Bantu é baseada na evidéncia interna e externa.
Se o Bantu aceita, geralmente, suas actuais crencas livre de duvida, é porque sua sabedoria é
engendrada em si, a0 mesmo tempo que a sua forca de vida de seus pais e antepassados, que
continuam a instrui-los por meio de adivinhas. Por isso, musicas, fabulas, tradicbes mitologicas
e cerimdnias de iniciacdo, asseguram a instrucdo no pensamento Bantu.

O verdadeiro conhecimento, a sabedoria humana, é igualmente metafisica: esta sera
uma inteligéncia de forcas, de sua hierarquia, sua coesdo e sua interaccdo. Na verdade,
assim como a forca humana vital (seu ser) ndo existe por si s6, mas é e permanece
essencialmente dependente de seus ancidos, de modo que o poder de saber é, como o
préprio ser, essencialmente dependente da sabedoria dos mais velhos. Ontologicamente
e juridicamente os anciaos é que detém a supremacia de conhecer plenamente, em ultima
instancia. Sua sabedoria excede o de outros homens (TEMPELS, 2006, p. 35).

Entretanto, pode-se afirmar que a filosofia Bantu é Metafisica ou Filosofia da Forca, isto
é, estd dentro da capacidade de cada Bantu. A filosofia de forcas é uma teoria da vida, uma
Weltanschaung. E possivel que ele possa ter sido inventado para justificar um determinado
comportamento, ou que uma determinada adaptacao da natureza, pode ter condicionado
esse comportamento, mas sempre a filosofia de forcas governa estritamente na verdade toda
a vida Bantu. Ele explica as motivacdes humanas de todos os costumes Bantu. Ele decreta as
normas segundo as quais, a personalidade no individuo deve ser mantida inalterado ou auto-
rizado a desenvolver.

De acordo com Tempels, dentro da filosofia Bantu, existem alguns critérios que deter-
minam todo o conhecimento do individuo, que se resumem em trés a saber: o primeiro critério
refere-se ao nome. Para ele, 0 nome exprime a natureza individual do Ser, ou por outra, o nome
é a realidade do individuo. “O Muntu pode ter muitos nomes”. O primeiro nome, sempre repre-
senta a individualidade ontolégica do Ser. Para os Bantu o0 homem nao é nunca um individuo
isolado é um ser em conjunto.

O segundo critério é aquele que considera o individuo cldnico. Este individuo é visto numa
relacao de dependéncia juridica, de parentesco e sobretudo, entendido no sentido real de in-
terdependéncia ontoldgica. Por fim, o terceiro e ultimo critério, é o da aparéncia externa do
homem. Para os bantus, o homem, se distingue como sendo, corpo, seu sopro e sombra. Além
disso, a sua forca vital pode exprimir-se de uma forma especifica em certos aspectos ou moda-
lidades de aparéncias externas do homem que poderiamos chamar de momentos ou de funda-
mentos de alta tensao vital. (TEMPELS, 2006, p. 67).

Portanto, em toda a filosofia de Tempels reside conceitos da forca vital e ontolégica. Por
isso, ele defende um pensamento metafisico entre os Bantus e procura mostrar claramente a
racionalidade do povo Bantu; pois, precisa de ser ajudado a descobrir a razao e a coeréncia do
seu pensamento. Na verdade, Tempels tinha como objectivo principal sentir o Bantu pelo
menos uma vez na vida, ou por outra, queria pensar, sentir, viver como eles, porque possuem
uma alma Bantu.
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De acordo com Elungo (2012), a ideia da filosofia Bantu de Tempels trata-se efectiva-
mente de imagem forjada. Essa imagem encontra-se claramente delineada em sua obra, a qual
essa obra surgiu em resposta as objeccdes contra o préprio conceito de filosofia, conceito esse
aplicado por ele sem fornecer uma explicagdo exaustiva prévia.

A critica unanimista de Hountondji a Bantu Philosophy de Tempels

Paulin Hountondji inicia seu debate por definir a etnofilosofia proposta por Tempels
como sendo um pensamento, modelo exemplar, mas uma tentacao permanente do discurso
africanista. Assim, a filosofia africana nasceu como sendo um aviso, um convite ou mesmo se
quisermos, uma chamada de atencdo para exteriorizar os deménios que muitas das vezes eram
ignorados ou escondidos (HOUNTONDJI, 1996, p. 22).

Na visao de Hountondji, o objectivo principal da sua critica unanimista visava estabe-
lecer uma nova concepcéo etnoldgica da filosofia, a partir da proposta feita por Tempels em sua
obra Bantu Philosophy. Esta critica varia na simples equacéo: “Filosofia africana é igual a litera-
tura da filosofia africana. Isto é, todos os textos que se pretendem filoséficos devem ser produ-
zidos por africanos”. O autor refere que a obra de Tempels nao se equipara a uma obra filosdfica
do ponto de vista cientifico, mas sim como uma etnofilosofia, como generalizacdo abstracta de
uma interpretacao metafisica da etnologia.

A possibilidade de uma literatura filoséfica oral ndo estava excluida. Por isso, foi por
esta razdo que convocou o didlogo com velho Ogotemmeli, que em poucas paginas,
contribuiu grandemente em relagédo a Filosofia Bantu de Placide Tempels. Desta forma,
para que se reconheca a liberdade do pensamento africano, temos que nos libertar
de todos tipos de doutrinas essencialistas e particularistas, surgidas a 100 anos no
africanismo. Esta necessidade pressupde, lidar com a complexidade da nossa historia,
trazer de volta o cenario dessa historia, a sua simplicidade original, com vista a lidar
com a riqueza das tradicdes africanas, de forma a enfraquecer o conceito de Africa,
libertar este conceito de todas as conotacdes étnicas, religiosas, filoséficas, politicas,
etc.; incutidas por tradigdes antropolégicas longas, estabelecidas previamente
(HOUNTONDJI, 2002, p. 47).

Na perspectiva de Hountondji, a filosofia africana é um “conjunto de textos, textos que sGo
especialmente escritos por africanos e descritos como sendo filoséficos pelos préprios autores”
(HOUNTONDJI, 1996, p. 9). Pode-se perceber no pensamento de Hountondiji trés (3) aspectos
levantados contra aquilo que varios leitores consideram e definem como filosofia africana, a
saber: por um lado, que a nacionalidade e a localizagdo geografica do autor ndo sao condicdes
suficientes para a africanidade, mas sim, sugere que algo a mais se deve incluir ligado a causa
africana; por outro lado, as intencdes pessoais do autor e a sua auto-critica nao devem consti-
tuir razao suficiente para designar um trabalho qualquer de filoséfico; por fim, a objecao mais
contundente, faz mencdo a quantidade de textos escritos, a restringir, 0 que de certa forma é
arbitrario e ambiguo. Outrossim, sdo as formas de termos filoséficos e a falta de atencao que se
dao as expressoes da literatura oral que sao extraordinariamente ricas.

Portanto, a filosofia africana como qualquer outra filosofia, “ndo pode ser uma viséo co-
lectiva do mundo’, mas sim, como uma filosofia que consiste na confrontacao de pensamentos
individuais, duma discussao e debate.

Por seu turno, ao falar de filosofia africana, Hountondji refere-se a literatura e tenta com-
preender, porque, até entdo, tem feito um esforco extremo para se esconder por de tras de algo;
tudo o que mais obscuro por ser imaginario, de uma filosofia implicita concebida como um
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sistema impensado, espontaneo, colectivo do pensamento, comum a todos os africanos; ou
pelo menos, a todos os momentos, passado, presente e futuro, de um grupo étnico africano.

Neste contexto, Hountondji, procurou entender o porqué da forma como os autores
africanos, quando tentam se engajar na filosofia, pensavam ser necessario projectar a realidade
incompreendida do seu proprio discurso sobre tal ficcdo palpavel. E o que esta em jogo na
visao do autor, é a ideia de filosofia ou melhor, de filosofia africana. Concretamente, “o problema
é se a palavra filosofia, quando qualificada pela palavra africana, pode manter o seu significado
habitual, ou se a simples adicdo de um adjectivo, necessariamente, muda o significado do subs-
tantivo. Portanto, o que esta em questao é a universalidade da palavra filosofia através das suas
possiveis aplicacdes geograficas” (HOUNTONDJI, 1996, p. 56).

Numa outra abordagem, Ngoenha considera que a critica a teoria de Tempels é consi-
derada como um sistema se articula em volta do conceito da forca vital que, por sua vez, coin-
cide analogicamente com o conceito do Ser. Enquanto a metafisica ocidental tem um caracter
estatico, a metafisica Bantu tem um caracter dinamico. O importa referir é que a filosofia das
forcas vitais deve ser compreendida como uma filosofia da vida, nocao que invade e condi-
ciona a vida dos Bantus. Por isso a ontologia Bantu constitui a vida comum de todos os povos
primitivos, classicos.

Todavia, o trabalho de Tempels, segundo Hountondiji, é tido como referéncia para re-
cordar as suas ideias sobre a filosofia, o significado da palavra filosofia na sua tese “Bantu
Philosophy”. Mais do que uma vez, Tempels enfatizou que a filosofia é resultado de um conhe-
cimento adquirido na pratica, mas nao pelo pensamento, e que, os seus praticantes sao e
devem, na melhor das hipdteses, serem conscientes disso. Como defende Hountondji,

nés ndo reivindicamos que bantus sejam capazes de nos apresentar com um tratado
filosofico completo, com um adequado vocabulario, mas sim, é a nossa prépria formacéo
intelectual que permite com que seus efeitos sistematicos para o desenvolvimento, cabe
a nds proporcionar um relato preciso da sua concepcéo de identidade de tal forma que
possam ser reconhecidos nas nossas palavras e concordar nelas. Por sua vez, “vocés nos
entenderam, vocés nos conhecem completamente, vocés sabem da mesma forma como
nos sabemos (HOUNTONDJI, 1996, p. 57).

De facto, o significado da palavra Filosofia foi equivalente ao salto de uma exposicdo da
natureza profundamente conservadora do préprio projecto etnofiloséfico. Ela segue nao sé o
percurso da filosofia Bantu, mas, também, toda a literatura etnofiloséfica deve ser submetida a
uma versao profunda da politica do criticismo de Césaire. Para que o seu resultado fosse posi-
tivo, deveria ser chamado de trabalho etnolégico (um tipo de equivaléncia cientifica de luta,
batalha militar para o 3° mundo pelas grandes poténcias).

Assim sendo, Tempels pode ser considerado um grande especialista na drea Bantu pelo
facto da sua reconstrucao filosofica africana ser a mais sensacional por causa do seu contraste
para com a pseudofilosofia imaginaria europeia, e que semelhantes tentativas foram feitas por
outros autores europeus para outras regides de Africa. Todavia, isto significa que os autores sao
obrigados a conceber a filosofia do modelo da religido, como permanente sistema estavel de
crencas, ndo afetado pela evolucao impermedvel ao tempo e a histéria é até mesmo idéntica a
si mesma. Estes autores ndo estavam tdo motivados como os etnograficos da igreja, ndo obs-
tante, estavam com a intencao de localizar, sob as diversas manifestacdes da civilizacao afri-
cana, sobre o diluvio da histéria que percorreu esta civilizacdo bem como o mal, que pode for-
necer uma base de certezas: em outras palavras, um sistema de crencas.

Voltando ao mito da unanimidade, Hountondji considera que a primeira vista este
consenso técnico postulado por etnofilésofos, entre todos os membros de cada sociedade
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ou comunidade primitiva devem produzir um consenso paralelo, a nivel dos resultados,
senao de métodos, entre todos os etnofilésofos estudando a mesma comunidade. Porém,
ao invés de um consenso ideal, uma nitida unanimidade cuja transparéncia teria revelado a
unanimidade espontanea de todos os filosofos primitivos, literatura etnofilosofica que nos
oferece ndo sé uma rica coletanea de trabalhos diversos, mas também, por vezes franca-
mente contraditérios.

Para Appiah (1997, p. 146), a etnofilosofia teve um comeco util, apresenta um ponto de
partida para a negociacdo da vida conceitual, o que, em certo sentido, equivale a dizer a vida
tout court dos africanos contemporaneos. Por isso, a etnofilosofia € meramente um passatempo.
Contudo, o conceito de filosofia africana, é co extensivo ao conceito cultural. E obtido por opo-
sicao ao comportamento animal. Assim, diferencia-se de tal comportamento, mas continua in-
discernivel de qualquer forma cultural: mito, religido, poesia, arte, ciéncia etc. Wiredu e
Hountondji partilham dessa crenca, para eles, ao explorarmos as actuais op¢oes filosoficas de
Africa, estaremos a voltar a eles.

Ainda na perspectiva de Appiah, considera que a importancia de ele ser africano, tanto
é mais global, em certo sentido, quanto mais local, em outro; mais local porque, como implica,
ele fala em ganés em nome de uma cultura africana, mais global por ele indagar o que, afinal,
a particularidade de sua experiéncia ganesa pode oferecer a comunidade filoséfica fora da
Africa (APPIAH, 1997, p.150).

De acordo com Sousa et Meneses (2009, p. 124), uma das implica¢des imediatas disto
foi a seguinte: “0 novo conceito de filosofia africana permitiu estabelecer uma distingao
entre africanistas e africanos no campo filosofico”. Visto que muitos dos pensadores ociden-
tais que escreviam sobre os sistemas de pensamento africanos deixaram de poder ser vistos
como pertencentes a filosofia africana entendida neste novo sentido; uma outra implicacao
é que, a filosofia africana também inclui escritos que criticam ou pdem em causa a etnofilo-
sofia. Isto é um indicio de claro de que nio existe qualquer unanimidade em Africa sobre
esta questao concreta.

Em suma, a Unica coisa que esta objecdo negligencia é a pequena diferenca citada
entre a ciéncia e a etnofilosofia, que ndo exige qualquer resultado comparavel com a suposta
unanimidade da comunidade humana, que nestas ciéncias, além disso, a contradicao nunca
estd estagnada, mas sempre progressiva, nunca definitiva ou absoluta, mas um indicativo de
um erro, da falsificacdo de uma hipotese ou tese, que é obrigada a emergir através duma
pesquisa racional do préprio objecto, enquanto circular, uma vez que nunca podem ser resol-
vidos por meio da experiéncia de qualquer outro instrumento ou método de verificacao.
Uma das fortes objecdes de Hountondji aos etnofilésofos decorre de uma visao essencial-
mente althusseriana do lugar da filosofia; e o seu recurso a Althusser contrasta duma forma
marcante aos apelos de Wiredu a Dewey, e reflecte claramente a distingao entre as tradicdes
francéfonas e angléfonas.

Para o Bantu, identidade ou Ser é poder e Kagamé discordou com esta tese, considerando
que ndo existem meios de resolver esta disputa. Portando, estd mais que claro que a
filosofia bantu de um ndo é afilosofia do bantu, mas sim do Tempels, que o bantu Ruandés
do outro ndo é do Ruandés, mas de Kagamé. Na perspectiva de Hountondji, ambos
simplesmente fazem o uso das tradi¢des africanas e da literatura oral, e projetam sobre
eles as suas proprias crencas filoséficas, na esperanca de melhorar a sua credibilidade
(HOUNTONDJI, 1996, p. 62).

Sumarizando, é desta forma que funciona a tese dos trabalhos de uma filosofia colectiva
africana, em que, é tida como uma cortina de fumaca, a forma pela qual, cada autor é capaz de
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manipular os seus pontos de vista filoséficos. Nao tem nada para além desta funcéo ideolégica,
é apenas um discurso indeterminado sem nenhum objecto.

Novo paradigma conceitual de Filosofia Africana Contemporanea

Actualmente, o debate contemporaneo sofreu uma acentuada transformacao, tanto em
relacao ao tipo de questdes, como a forma como estas sdo articuladas. O desafio colocado ao
fildsofo africano contemporaneo é o de, na filosofia africana, apartar o mito da realidade, isto é,
separar as cascas das sementes, a pseudofilosofia africana da auténtica filosofia africana. “A filo-
sofia africana contemporanea esta enraizada por todo o continente, e estende os seus ramos a
outros continentes onde haja africanos, pessoas de origem africana ou autores nao africanos
que abordem temas africanos, empenhados na formulacao do pensamento actual da filosofia
africana, particularmente na Europa e na América” (cf. LOPES, 2018, p. 16).

A preocupacao dominante na reflexdo de significativa parcela de fil6sofos africanos a
partir dos anos 50, em especial nos anos 60 e 70, foi elaborar uma filosofia propria, africana,
enraizada em seu contexto histérico e social que sofria transformagdes profundas com o pro-
cesso de descolonizagdo pelo qual passavam varios povos africanos. Marcada pelas condicoes
contextuais do préprio exercicio do filosofar, tal elaboracao girava - segundo alguns comenta-
dores - em torno de dois aspectos: “a) O exame das condi¢des necessdrias para a emergéncia de
uma verdadeira filosofia africana. b) A insisténcia sobre o problema das transformagdes cultu-
rais e, no sentido mais amplo, sobre a questao politica” (MANCE, 1995, p. 20).

Existem diversos factores que motivaram, para o empreendimento inicial filoséfico afri-
cano. Sem serem exaustivos, estes factores ilustram claramente o ambiente geral do comeco da
especulacao filoséfica africana, no inicio do século XX, a saber: Em primeiro lugar, alguns pen-
sadores manifestavam o grande desejo de demonstrar a auténtica contribuicao africana para a
civilizacdo humana e, por conseguinte, pretendiam quer desvendar uma filosofia africana que
precede qualquer contacto com o Ocidente; em segundo lugar, eles estavam motivados em
mostrar que, contrariamente a crenca da maioria dos etnografos e antropdlogos sociais euro-
peus, os africanos ndo tinham uma mentalidade pré-légica ou nao légica, e que, por conse-
guinte, podiam elaborar uma filosofia propriamente dita; em terceiro lugar, outros desejavam
ainda mostrar que existia uma concepcao do universo singularmente africana, sobre a qual se
fundava um determinado modo de existéncia (MAKUMBA, 2014, p. 22).

Curiosamente, muitos temas tratados por fildsofos africanos deste periodo sdo seme-
Ihantes aos tratados por filésofos latino-americanos na mesma época. Entre eles estdo o ca-
racter e a finalidade da filosofia, o mimetismo na cultura colonizada, a alienacao cultural, a re-
lacao entre o Eu e o Outro fora dos parametros da racionalidade europeia, a distincao de uma
razdo branca e uma razdo negra, a relacao entre filosofia e revolucao, a questdo da consciéncia
e libertacdo nacionais, a dialética da identidade, diversidade cultural e humanismo, filosofia e
religido, filosofia e subdesenvolvimento, a filosofia como fator de libertacao e a responsabili-
dade do filésofo em meio ao seu contexto histérico.

A filosofia africana encontrou finalmente uma base sélida, principalmente pela atencdo
dada a erudicédo formal, que o pensamento contemporaneo abragou com paixao. Nkrumah,
Senghor, Keita, Oruka, Olela, Wiredu, Hountondji, Bodunrin, Tempels, Césaire, Fanon,
Neugebauer, Ngoenha, Castiano, etc., sao hoje nomes facilmente identificaveis nos livros
de filosofia, devido a sua contribuicdo para o desenvolvimento da filosofia africana como
uma actividade cientifica (MAKUMBA, 2014, p. 128).
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Por isso, para falar da filosofia africana no novo sentido devemos esbocar uma linha
dentro da literatura etnofiloséfica em geral, entre escritos africanos e nao africanos, ndo porque
uma categoria é melhor que a outra, ou porque ambas nao poderiam, em ultima andlise, dizer
a mesma coisa, mas porque na questdo de ser filésofo africano nao podemos excluir a variavel
geografica, tomada aqui como empirica, acidental, extrinseca ao contelido ou significado do
discurso e a margem de qualquer conexao técnica (HOUNTONDJI, 2002, p. 64).

O século XXI promete ser ainda mais fecundo, dando maior atencao ao papel da filosofia
no desenvolvimento e emancipagdo econémica do continente africano. Assim, a filosofia africana
nao pode, contudo, olhar simplesmente para o lado, esperando que sejam outras as ciéncias que
conduzam o continente a este nivel. O papel da filosofia, numa sociedade que se torna cada vez
mais industrializada e dependente da tecnologia, nunca pode ser suficientemente sublinhado. A
filosofia africana encontra-se no cerne da formacao e transformacao cultural, processo em que é
chamada a oferecer uma orientacdo. Portanto, a filosofia africana deve evidenciar-se como ma
auténtica consciéncia no contexto da exaltacdo do desenvolvimento, para que a sociedade possa
ser defendida de posicdes extremas, como as do cientismo e do tradicionalismo.

Pode-se compreender que a critica que Hountondji faz sobre o método e a motivacao
conduz naturalmente a suas recomendacodes. Sua analise inicial é que devemos pensar na filosofia
africana, ndo por ela dizer respeito a conceitos ou problemas africanos, mas porque ela é a parte
do discurso universal da filosofia que é feita por africanos. Contudo, o trabalho de Tempels, se-
gundo Hountond;ji, apesar de lidar com o sujeito africano, desempenhou um papel decisivo no
desenvolvimento da etnofilosofia africana pertencente a literatura cientifica europeia, da mesma
forma como a antropologia em geral, que apesar de lidar com sociedades ndo ocidentais, € uma
encarnacao da ciéncia ocidental, nem mais, nem menos. Como defendem Sousa e Meneses,

Existe algo que complementa as duas tradi¢des de discurso e difundem uma da outra. Por
um lado, ao discutirem a etnofilosofia, os filésofos africanos contribuiram, por vezes de forma
indireta para um debate mais alargado, apesar dos seus objectivos imediatos e a linguagem
que desenvolveram serem mais politica do que epistemologicamente definidos; por outro
lado, os fildsofos que discutem a natureza das teorias cientificas emprestaram as suas vozes
ao debate da etnofilosofia, também indiretamente, apesar de os seus objectivos imediatos
e a linguagem dos seus escritos serem, quase sempre, apenas epistemologicamente
orientados (SOUSA & MENESES, 2009, p. 507).

Por sua vez, Appiah, critica Hountondji pelo facto de este rejeitar a possibilidade de
gue haja temas e conceitos especificamente africanos que merecam um estudo filoséfico;
ele parece ter extraido uma conclusdo por demais radical de sua critica a etnofilosofia. Para
Appiah, “se os filosofos pretendem contribuir no nivel conceitual para a solucao dos verda-
deiros problemas da Africa, eles precisam sim, comecar por uma compreensao profunda
dos mundos conceituais tradicionais em que habita a maioria dos seus compatriotas”
(APPIAH, 1997, p. 147).

Castiano (2010, p. 100), por sua vez, concorda e da razao a Hountond;ji, visto que ele “queria
libertar a filosofia africana das amarras da tradicdo oral, do tradicionalismo, isto é, do habito de
uma filosofia que, logo a sua nascenca e a semelhanca da tradicao, sé transmite consenso”. Em
outras palavras, a intencdo de Hountondji era desmistificar o conceito de uma Africa homogénea
no pensamento. Eolhando para o desenvolvimento dafilosofianum plano mais amplo, Hountond;i
é aquele que, segundo Castiano, se desculpa de ter exagerado a sua definicdo: passamos a citar“/
would probably not use the same words today (HOUNTONDJI, 2002, p. 22).

Sumarizando, Hountondji distrai a dominante concepg¢ao mitoldgica dos africanos e res-
taura a simples verdade, 6bvia que a Africa é acima de tudo um continente e a sua concep¢ao é
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de um conceito geografico empirico e ndo uma metafisica. O propésito desta desmitologizacao
daideia de Africa e filosofia africana &, simplesmente, para libertar a nossa faculdade de teorizar
e que todos os impedimentos e preconceitos que estao por detras dos intelectuais que até
entao impediram o seu avan¢o devem sair do chao.

Consideracgées finais

Para descrever a critica unanimista de Hountondji a filosofia Bantu de Tempels, pres-
supoe, dizer que, ndo existe mais duvida sobre a inexisténcia de filosofia africana, embora o
seu significado seja diferente. Podemos resumir o pensamento de Tempels como sendo uma
metafisica que tem por detras a ideia da forca vital. A maior preocupacao dele foi de ter ad-
mitido a existéncia duma filosofia Bantu do negro e a necessidade dele de aumentar a sua
forca vital. As suas invocacdes, os seus rituais sdo para fortalecer e aumentar a forca vital. Nas
mentes dos Bantus, todos os seres do universo possuem forca vital prépria: humano, animal,
vegetal ou inanimado.

Conclui-se que, Tempels entende o pensamento dos Bantu como sendo l6gico e ontolé-
gico simultaneamente, que significa, palavra e coisa: palavra que designa directa e inequivoca-
mente um aspecto da realidade. Por isso, existe uma correspondéncia perfeita entre o conceito
e o real, o sistema de conceitos e do sistema de coisas enunciadas, designadas, (nomeadas).

Em contrapartida, na teoria de Hountondji percebe-se que esta patente dentro da etno-
filosofia uma falha de Tempels de ter criado uma visdo colectiva dos africanos e, por esta linha
de pensamento, tentar revelar-se como a Unica forma de conhecimento possivel no seio dos
africanos, favorecendo deste modo o mito da unanimidade primitiva (que privilegia o con-
senso), anulando a individualidade e/ou a subjectividade e impossibilitando o debate e a con-
frontacao, préprios da filosofia e responsaveis pelo dinamismo e vivacidade desta. Portanto,
toda a filosofia africana que se quer auténtica e séria deve resultar de discursos sobre assuntos
africanos. O africano ndo pode permanecer numa atitude de incerteza e de indecisao, no hori-
zonte das certezas parciais proporcionadas pelo seu contacto com outras culturas mais cienti-
ficas, num mundo em rapida transformacao. Enfim, os povos africanos tém de aprofundar cada
vez mais as suas experiéncias existenciais, e procurar retirar dai as verdades quanto ao seu pro-
prio lugar no mundo.

Outro aspecto pertinente, avancado por Hountondji, é de que a universalidade se torna
possivel apenas quando os intervenientes sdo dados a liberdade de realcar a si préprios em face
de outros; e a melhor forma de alcancarmos isto na Africa actual, é recolher as discussées in-
ternas e compartilhar com os demais cientistas do continente, destro de cada 4rea do saber.
Nao podemos continuar a agir ou actuar a parte indefinidamente, chegou o momento de
sermos responsaveis da nossa propria realidade ou mesmo, fautores da nossa prépria histéria,
e porqué nao, da nossa propria filosofia.

Sumarizando, é possivel detetarmos sinais de um novo espirito filoséfico em que a liber-
tacdo deste novo espirito é a pré-condicdo sine qua non para qualquer progresso cientifico e
filoséfico. Mas para que isso aconteca, devemos partir do inicio, restaurando o direito ao criti-
cismo e a liberdade de expressao que tem sido bastante ameacada pelos nossos regimes e
ideologias complicadas. Podemos ainda, crer que a tarefa mais importante dentro da literatura
filosofica africana é transformar a literatura filoséfica africana de uma simples coleccao de es-
critas direcionadas a leituras nao africanas e consequentemente sustentar a particularidade da
chamada visao africana do mundo que é hoje um veiculo crucial de liberdade e discussoes in-
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flexiveis entre os proprios filésofos africanos; somente assim que esta literatura ira adquirir va-
lores universais e enriquecer o seu legado comum internacional do pensamento humano,
através de um didlogo intercultural ou mesmo se quisermos duma intersubjectivacao.

Em suma, a filosofia africana tornou-se uma caracteristica fundamental e necessaria do
discurso filosofico contemporaneo e é, actualmente, um instrumento indispensavel na for-
macao da cultura humana. Ela faz parte de uma civilizacao, a civilizacdo africana; mas mesmo
esta civilizacdo africana faz ainda parte do progresso para a realizacdo do ser humano. Por isso,
a necessidade de ser reconhecida a sua contribuicdo.
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RESUMO

Durante os anos de 1881 e 1885, Nietzsche teve as primeiras intuicdes, escreveu e publicou a
obra Assim falou Zaratustra. No presente texto, nos deteremos as circunstancias que ladearam
este acontecimento tendo como base as correspondéncias que o fildsofo escreveu para varias
pessoas no periodo. Serao abordados apenas os momentos iniciais nos quais se retrata o
Zaratustra, quando o pensador alemssao destaca a relacao sempre presente nas missivas, entre
pensamento e natureza; estabelece proximidade entre o ato de escrever, atividade que ele en-
tendia como tarefa, ao pensamento e a vida. Nietzsche avaliou também os seus problemas pes-
soais de saude e ao mesmo tempo, o da debilidade coletiva, 0 que exigia uma “ajuda a si mes-
mo’,para enfrentar tanto as enfermidades pessoais, como aquelas impostas pela vida gregaria.
A arte, nas suas diversas manifestacdes, mas, sobretudo a musica figuraram como meios educa-
tivos e curativos, através dos quais ele pode buscar impulso para criar, para ser um soldado,
capaz de dar vida a uma obra pujante, como o Zaratustra. Um livro sério e alegre, gestado dentro
de uma ambiéncia particular e social na qual era necessario transformar “o sofrimento em ouro”.

Palavras-chave: Educacdo. Arte. Sofrimento. Criacao.
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ABSTRACT

During the years 1881 and 1885, Nietzsche had his first intuitions, wrote and published the
work Thus spoke Zarathustra. In the present text, we will focus on the circumstances that bor-
dered this event based on the correspondences that the philosopher wrote to several people in
the period. Only the initial moments in which the Zarathustra is portrayed will be addressed,
when the German thinker highlights the relationship that is always present in the missives, be-
tween thought and nature; it establishes proximity between the act of writing, an activity that
he understood as a task, with thought and life. Nietzsche also assessed his personal health pro-
blems and, at the same time, that of collective weakness, which required “help to himself’, to
face both personal illnesses and those imposed by gregarious life. Art, in its diverse manifesta-
tions, but, above all, music figured as educational and curative means, through which he can
seek impulse to create, to be a soldier, capable of giving life to a powerful work, such as the
Zarathustra. A serious and cheerful book, created within a particular and social environment in
which it was necessary to transform “suffering into gold”.

Keywords: Education. Art. Suffering. Creation.

1 O periodo da escrita do primeiro Zaratustra'

Na carta 370 a Heinrich Koselitz, Nietsche faz alusdo clara ao Zaratustra. Sustentamos
que a mencao a Assim falou Zaratustra ocorrera desde 1881; mas as referéncias diretas sé apa-
recerao novamente em 1883, periodo em que o filésofo se debruca sobre a escrita do texto. As
menc¢oes ao mesmo sdo constantes. Durante um tempo significativo, a abordagem do livro sera
o tema central das missivas trocadas com os seus interlocutores. Em carta a Heinrich Késelitz
(carta 370), em 01 de fevereiro destaca: “E um livro pequeno - cerca de cem paginas impressas.
Mas é o melhor dos meus livros, e para mim isso significa ter tirado um grande peso do meu
coracao. Nunca escrevi nada mais sério e alegre.” Destaca ainda que o livro sera intitulado: Assim
falou Zaratustra, um livro para todos e para ninguém. Entendia que a partir daquele momento ele
seria, certamente, incluido entre os loucos na Alemanha. Ele escreveu a maquina, no més de
janeiro daquele ano, a primeira das quatro partes do Zaratustra, em Liguria, no noroeste da
Italia (Cf. KSA, 15, 133). Ao editor Schumeitzner, na carta de 13 de fevereiro de 1883, diz que o
livro era como uma poesia, como um“um quinto evangelho’, para o qual ainda ndo existia defi-
nicao. Trata-se da sua obra mais séria e mais alegre, além de ser acessivel a qualquer pessoa.

Na esteira da reflexao sobre o nascimento de Assim falou Zaratustra, Nietzsche aborda a
relacdo pensamento/natureza, significativa para a concepc¢éo do livro. Na missiva 373 a Franz
Overbeck afirma: “eu, com minha maneira de pensar tao ligada aos fendmenos fisicos, me consi-
dero vitima de um disturbio climatico-terrestre ao qual a Europa esta exposta.”Na carta de 19 de
fevereiro de 1883 (carta 381), Nietzsche escreve a Koselitz que aquele inverno era o pior de sua
vida e se considerava vitima de uma alteracdao da natureza. Destaca a seguir que as condicdes

O presente texto integra a tese doutoral defendida pela Universidade Estadual do Rio de Janeiro- UERJ, cujo titulo é: As correspon-
déncias de Nietzsche e a educagdo em Assim falou Zaratustra: um processo de educacdo-estética. Salientamos que algumas argu-
mentacdes neste texto fazem parte de um breve ensaio publicado na coletanea de textos Nietzsche e as Cartas, editado pela Via
Verita, no ano de 2019: PEIXOTO, E.S. As cartas de Nietzsche no periodo da feitura do Zaratustra: A autossuperagao como perspec-
tiva educativa. In: Nietzsche e as Cartas. Org: Marina Gomes de Oliveira, Rosa Maria Dias. Rio de Janeiro: Via Verita, 2019.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 26 - jul.-dez. 2021 82



As alusdes a primeira parte de Assim falou Zaratustra nas Cartas de Nietzsche: a criagdo como perspectiva artistica e educativa - Enoque da Silva Peixoto

atmosféricas eram para ele um peso, mas naquele inverno rigoroso ocorreram dez dias serenos
e agradaveis e neste periodo nasceu o seu Zaratustra. Atentemos aqui para a correspondéncia
que o filésofo estabelece entre o ato criador, ou seja, entre a escrita de sua obra e o clima. Ele
definhava de suas forcas fisicas e psicolégicas, mas dez dias de claridade, de luz, foram sufi-
cientes para gestar parte do que considerava sua obra principal. A experiéncia vivida e sofrida no
préprio corpo gerou a busca da superacao. Neste contexto, transformara a sua dor em filosofia.

Tais reflexdes que relacionam clima e pensamento, também aparecerao nas obras publi-
cadas, como podemos atestar no ultimo livro, de 1888, Ecce homo. Desde a primeira obra publi-
cada até a ultima, tal perspectiva integra a filosofia nietzschiana. De um corpo fragil emergem
criagbes vitais e vibrantes!

E neste contexto que defendemos a hipdtese de que a filosofia nietzscheana na fase da
maturidade, contém uma perspectiva educativa, pois a reflexao filosofica e a vida estdo sempre
unidas, concordamos com Parmeggiani para quem, “raramente houve uma integracao tao
compacta entre a escrita e a vida de um filésofo” (PARMEGGIANI, 2010, p. 30). Nietzsche pensa
a vida na perspectiva da autossuperacao. Havia um sofrimento constante do autor provocados
pela sua fragil saude, pelo tempo, pelo céu cinza, pela mae e a irma, pelo distanciamento dos
amigos, pela soliddo. Mesmo assim, ele se dispunha a criar, a levar adiante a sua tarefa. A
Malwida von Meysenbug (carta 382) assevera: “Terei que provar mais uma vez meu antigo e ri-
goroso regime autoimposto: uma vez que a experiéncia me diz: ‘Se vocé nao sabe como se
ajudar, ndo encontrards ajuda.” Andrade entende que este procedimento de ajudar a si mesmo
vai além de uma questao egoista, o filosofo esta enfrentando a normatividade coletiva, as im-
posi¢cdes dos sistemas de poder que controlam o discurso sobre o que é saude ou doenca:

[...] Nietzsche submeteu o saber médico a si, alterando-o de modo que tudo em sua condicdo
e em sua historia, inclusive sua doenca e sua hereditariedade, aparecesse como sintoma
ou como parte de uma vida ascendente. Ele colocou a si mesmo no centro desse saber,
ocupando o espaco que antes pertencia a norma. Assim constituiu uma dimensdo de sua
experiéncia enquanto sujeito que, mesmo engajada em jogos de verdade, deslocava-se,
ao menos parcialmente, das determinag¢des dos dispositivos disciplinares e da maquinaria
bioregulamentadora, uma dimenséo cuja individualidade escapava ao esquadrinhamento
destes complexos de saber-poder (ANDRADE, 2007, p. 124).

O filésofo elabora a nocdo de uma medicina a partir da percepcdo que tinha de si,
como corpo especifico pelo qual se podia medir o grau de intensidade ou fraqueza, mas
também como a capacidade de perceber no seio de um povo o aspecto saudavel ou degene-
rativo: “em todo filosofar, até o momento, a questao nao foi absolutamente a ‘verdade;, mas
algo diferente, como saude, futuro, poder, crescimento, vida” (FRIEDRICH, 2001, § 2). Construir
um saber sobre a saude baseado na verdade médico-social vigente gerava diagnoésticos abs-
tratos, dissociados da vida real. As questdes vitais: salde-crescimento-futuro-poder-vida
contestam o filosofar que impde um saber distante do devir, das pulsées pujantes ou enfra-
quecidas presentes na sociedade.

Na carta 384, além de defender que precisava se ajudar, caso contrario estaria perdido,
lamenta ter uma vida tdo debilitada, justamente ele, que se considerava um“advogado da vida.”
Essas nocoes que aparecem no Zaratustra, em O Adivinho e O convalescente.? O filésofo parece
indagar: como alguém que ama a vida, que a afirma com todas as forcas, que a defende contra
todos os idealismos, pode conter no préprio corpo todas as razdes para nega-la, maldizé-la? A
resposta a este problema pode ser encontrada na tese de que todas as dimensdes do existir sao

2 Trata-se de se¢des da obra Assim falou Zaratustra que esta dividida em quatro partes.
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louvaveis, conforme atesta Verdnica Azeredo: “pois se a vida possui como traco fundamental o
combate, o jogo de forgas, as ameacas naturais de sofrimento e de dor, ndo podem ser interpre-
tadas como isoladas da saude, da alegria, e da felicidade” (AZEREDO, 2011, p. 252-253).

A inocéncia de tentar corrigir os defeitos da natureza, criando a ilusao de que ha nela
graus de perfeicao, é quimérica para Nietzsche, pois as diversas coisas, as boas e ruins, estao
misturadas no embate tensional e constante de todas as forcas vitais. No entanto, o préprio fil6-
sofo reconhece que caia em enganos: “Meu erro no ano passado foi renunciar a soliddo. Minha
exclusiva convivéncia com imagens e fendmenos ideais me deixou tao irritavel que nas relacdes
com os seres humanos atuais padeco sofrimentos incriveis e um enorme sentimento de privacao
[...]" O retorno aos homens, imagem que remete a primeira parte do Zaratustra, também era
fonte de dor. Ficou decepcionado com Lou, em quem ele depositara confianca.? Estava frustrado
com Wagner que se potencializava como lembranca dolorosa, em razao de sua morte. Na carta
384 Nietzsche afirma que Wagner o ofendeu mortalmente pelo seu retorno ao cristianismo e a
igreja: “Toda a minha juventude com suas aspiracdes parecia contaminada, porque eu havia
prestado homenagem a um espirito capaz deste passo.” Neste contexto, o Unico caminho de
“salvacao” era buscar curar-se por si mesmo, nao apenas na cura fisica, mas também existencial.

Na missiva 384 ele alude ao Zaratustra que caminhava para a edi¢ao. Trata-se da primeira
parte do texto e na mesma carta analisa os seus objetivos se a sua proposta de viver recluso, de
assumir a soliddo como modo de vida: “Minha vida esta gradualmente tomando forma e nao
sem espasmos [..]" Lembra o propdsito de Cosima Wagner em viver reservadamente apos a
morte de Richard Wagner. Ele pretendia fazer algo semelhante, pois no final da carta menciona
que buscava dar forma a prépria vida. Mencdo ao seu permanente esforco em “dar estilo ao
préprio carater”; estabelecendo um modo de existir adequando o que se pensa ao que se vive.
A solidao era o meio mais apropriado, naquele momento, para concretizar essa proposta.

Em seu continuo envolvimento com questdes artisticas, elabora um poema enviado ao
musico Friedrich August Bungert escrito na capa do livro Aurora, provavelmente presenteado
ao novo amigo. Este merece ser reproduzido, pois condensa nédo sé o sentimento do filésofo em
relacao a arte, mas também em relacao a vida (carta 388a):

Quem algum dia tera que proclamar muito
cale muito dentro de si:

Quem algum dia tera que acender o raio
Deve por muito tempo - ser nuvem.

O proclamar muito e o acender um raio, devem ser antecedidos pelo calar e pela nuvem.
Isso sugere que para falar é necessario antes, cultivar momentos de meditacdo e de aprofunda-
mento, de estudos que possam fundamentar adequadamente a fala. Para além do conheci-
mento e da informacao, tdo caros a Nietzsche, estudioso constante de temas diversos; é neces-
sdrio “ouvir a vida,” o que ela revela a si mesma e sobre ndés. As experiéncias, boas e nocivas sao
0s meios mais adequados para gerar a palavra. Quem acende um raio, ou seja, transmite de
algum modo o aspecto explosivo e tenso do real nao como algo nocivo e destrutivo, no sentido

3 Nafase juvenil da vida de Nietzsche, ele foi amigo do musico Richard Wagner e acreditou que a sua arte traria uma renovagao para
a cultura alema. Percepgdo que arrefeceu na fase madura e uma das razdes que as cartas evidenciam para este rompimento foi o
fato da obra de Wagner ter se tornado uma espécie de catequese crista. Aconteceu rompimento também, com a russa Andrés
Lou-Salomé, amiga e confidente do filésofo na juventude. A tensdo entre ambos ocorreu, possivelmente, por causa de intrigas de
Elizabeth, irméa do fil6sofo alemao.
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pessimista, mas criador e construtivo tera que ter entendido que a existéncia é também lutas e
combates, é nuvem e ndo somente sol e céu claro.

A carta 390 a Heinrich Kdselitz, assim como ocorreu em outras missivas do ano de 1883,
continua destacando as caracteristicas do musico antes citado, autor de varias éperas, Friedrich
August Bungert. Antonio Marques comenta que ele era préoximo da casa real romena e contri-
buiu para levar o filésofo “a reflexdes sobre a estética musical,” as quais Koselitz foi o principal
receptor (MARQUES, 1996, p. 92). Nietzsche concorda em geral com essas reflexdes e as suas
perspectivas do artista trazem dados para pensarmos a questdo estético e educativa:“Ele é uma
pessoa independente. Até agora nao encontrei nada moérbido nele. Tem fogo por dentro e valor
para enfrentar os esforcos mais comprometidos. Tem principios rigidos, que coincidem incrivel-
mente com os nossos.” Ter altivez, assim como Nietzsche reconhecia em si e nos amigos, era
uma questao essencial. Parece adequado interpretar que sua postura de independéncia, de
principios rigidos, de coragem para enfrentar aquilo que ja esta cristalizado, reverberava em
sua musica. “Ele é poeta. Sua cabeca esta plena dos mitos dos herdis gregos, e seus esbo¢os sao
extraidos daquele mundo de sentimentos em que nasceu a poesia de Esquilo e Séfocles.”

Para o filésofo, o novo estilo da composicao o agradara porque, entre outros aspectos, a
peca exigia que todas as notas fossem indispensaveis. O autor era um poeta inspirado pela
cultura grega cldssica. Na carta seguinte (391), essa tematica continua e Nietzsche se admira da
capacidade e conhecimento poético do musico em questdo: “Com quanta forca e quanta enge-
nhosidade ele é capaz de recitar um poema! Os musicos, logicamente, devem ser seus melhores
intérpretes.” Estabelece-se a relacdao entre musica e poesia. Os musicos deveriam ser os me-
Ihores intérpretes da poesia. Essa hipotese esta certamente associada a necessidade de a mu-
sica ter um efeito poético e a poesia um efeito musical. Mas a valorizacao dessa obra tinha res-
tricdes. O filésofo, na continuidade da carta, admite a sua lentiddo e desconfianca para
enamorar-se com algo, valorizara a nocdo de que a musica é “delirio com a razao.” Isto pode
significar que a paixao esta presente em sua obra, mas ndo uma paixao histérica, sem harmonia
e ordem, mas uma paixdo que delira com a razao, parece significar que entra em embate com
ela, sem dela prescindir.

Arte, como as cartas demonstram, era permanente fonte inspiradora para Nietzsche. A
missiva 392 a Heinrich Koselitz retoma esta intima proximidade. Afirma que comecara a compor
os cantos de Dionisio,* sob influéncia da 6pera Carmem:

Comecei a compor sem interrupgdo, cantos de Dionisio, nos quais tomo a liberdade
de dizer as coisas mais terriveis de uma maneira terrivel e cOmica: essa é minha ultima
forma de loucura. Se pelo menos eu pudesse ensinar ao Sr. Gumbert parte dessa musica,
perdao! Bungert [...]. Eu acho que certa “distancia” ja foi criada entre nds; e enquanto ouvia
novamente Carmen, estava ainda “mais distanciado”.

A musica de Bizet causara inspiracdo, nao para sucumbir, mas para criar. Refere-se auma
forma de ultima loucura, assim como ele entende que foi pensada a composicao do Zaratustra.
As coisas mais terriveis, nos Cantos de Dionisio, eram ditas do modo mais cruel e comico que ele
interpreta em seu canto pelo que indica o seguimento do texto foi a interferéncia direta dos
efeitos que a musica Ihe causara. Contrastava com a musica de Bungert que critica devido ao
seu idealismo. A mesma repulsa idealista na contraposicao que fazia entre Carmen e a musica
de Wagner, é o que assevera Mariano Gonziéles:

4 A colegao de poemas “Ditirambos de Dionisio” veio a ser publicada somente em 1888.
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Acontece que a 6pera de Bizet torna visivel, da forma mais clara possivel, o efeito deprimente
das obras de Wagner. A objecdo de Nietzsche seria fisiolégica: como decadente que é, o
musico alemé&o tem de pér o belo e o sublime onde a vida ascendente poria simplesmente
oirreal, o nada.[...] desejar a paz do cemitério, o sabado eterno, fora deste mundo tdo sujo e
tao baixo, tdo doloroso: tudo isso se traduz nas 6peras wagnerianas na grande oportunidade
que elas nos brindam de esquecermo-nos de nés mesmos durante quatro ou cinco horas.
Porisso Carmen contra Wagner pode ser considerado como o lema mesmo do pensamento
nietzschiano, sua divisa: contra a decadéncia, o realismo, ou seja, a reconstru¢dao do conceito
[..] (GONZALEZ, 2017, p. 137).

Carmen e os Cantos de Dionisio cantam a vida, o seu poder criativo e destrutivo simulta-
neamente. A primeira foi inspiracao didatica para alavancar o fundo, mas, mais do que o fundo,
Nietzsche repete duas vezes que se tratava de um fundo profundo. Nao é o nosso lado mais
original, oriundo da meditacao racional, mas aquele advindo das entranhas, de uma poténcia
desconhecida, assustadora. Neste processo, o ser humano precisa ter proposito, instigacao
para ndo sucumbir. Mas de onde vem esta forca, este impulso? A carta 394 a Koselitz talvez
elucide a questao:

Tenho refletido sobre o que vocé chama de motivo. Cheguei a pensar que é a musica
que nao é criada, mas que é tomada: a musica popular. Ja foi demonstrado que as arias
mais populares de Bellini (e também as de Paisiello) extraem seu tema das can¢des
que sdo cantadas por Catania [...]. Parece-me que o “motivo” é, no ambito da musica,
o que é usualmente chamado de “coro”. O que vocé acha disso? Isso me traz a mente
0 meu Zaratustra.

Conclui que a musica teve como motivo, como génese, a cancao popular. Nao teria sido,
entdo, fruto apenas da genialidade de Belline, Paisiello ou Homero; eles teriam constituido suas
cancgdes a partir de certa perspectiva de vida presente na conjuntura social. O “coro” seria 0 mo-
tivo que move a producao musical. Ele termina essas reflexdes afirmando que tudo isto o fazia
lembrar do Zaratustra. Esse é outro aspecto que entendemos que seja estético e educativo. Para
Nietzsche essa obra teria emergido da experiéncia popular. Nesta conjuntura parece correto
suster: assim como as arias populares serviram de base para grandes poetas e musicos, afirmar
gue estes pensamentos relembrarem Zaratustra pode significar que o livro nao foi fruto so-
mente da capacidade inventiva de seu autor, mas revela determinada forca presente na textura
social, manifesta como canto, como “coro” Compreende como fonte originaria da arte uma
abundancia de vida, presente em determinado povo, que a arte é capaz de traduzir. Uma edu-
cacdo perpassada pela arte é ser capaz de ler essa poténcia da vida, criar uma linguagem, um
meio de expressao para as manifestacées mais singulares que emergem do povo. Os poetas
citados, assim como Zaratustra, tendiam a ser um instrumento de expressao dessa vitalidade.

2 A criacao: alquimia que transforma o sofrimento em ouro

A Heinrich Koselitz, na carta 401, Nietzsche evidencia mais uma vez a associacao entre
superacdo e criacdo: “Caro amigo, vocé nao pode imaginar que carga excessiva de sofrimentos
jogou a vida sobre mim, em todas as épocas, desde a minha infancia. Mas eu sou um soldado: e
este soldado ao final de tudo se tornou o pai de Zaratustra!” O filésofo se admirara da carta do
amigo, na qual rebatera a posicao de Nietzsche. Esse ultimo lhe escrevera anteriormente e se
descrevia como um fracassado; relembra sua penuria de longa data e que perpassara pratica-
mente toda a sua existéncia, mas, salienta, viveu como um soldado. Viver como soldado sugere
que nao se tornou mercenario das ideias, curvando-se a um pensamento pessimista e negador
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da vida, mesmo com razbes para fazé-lo. O seu préprio corpo negava constantemente o en-
canto da vida, no entanto, esse soldado deu vida ao Zaratustra. Lamenta ainda de o livro ter
entrado no mundo como “um livro divertido”. Duas afirmacgdes precisam ser frisadas neste con-
texto, o pensador destaca inicialmente que percorreu uma longa existéncia marcada por ma-
zelas fisicas constantes, mas nao sucumbiu, apesar de evidentes momentos de apatia. A feitura
do Zaratustra demonstra o impeto para despontar uma obra vital de um corpo agudamente
debilitado! Nietzsche ndo nega o lado obscuro da existéncia, reflexo que ele sentia na prépria
fisiologia, mas assim como os gregos-seus mestres- que transformaram as agruras da existéncia
em arte, ele também se empenhou para adotar essa corajosa atitude. A sua indignacao pela
obra em questdo estar sendo considerado divertido é outra questao a ser apontada, visto que
se trata de um livro “sério e alegre,” mas nao cdmico, estava, sobretudo, marcado pelo sofrer que
se autossupera. E intenso como um parto. Trata-se de uma alegria que convive com a dor. Isso
ocorre, na concepcao nietzschiana, em todo ato de criacdo. O que estamos denominando como
estético-educativo é exatamente este processo que o filésofo admite ter ocorrido durante toda
avida, o esforco em dar forma vital, criativa, bela a algo doloroso, feio, repulsivo. Isso é dar senso
estético a propria vida!

O propdsito de se mudar para Barcelona (carta 402), onde o clima era mais favoravel a
sua saude foi um dos projetos de Nietzsche. Afirma que se sentia, assim como Kdselitz, estranho
a Europa vigente e para que desta sensacao emergisse positivo seria necessaria uma separacao
fisica também. Havia, entdo, a separacao mental, o desacordo com o modelo de vida que pre-
valecia naquele momento, mas para emergir algo enérgico desta sensagao, também era impe-
riosa. Nao bastava ter consciéncia de que discordava do modo de viver, mas era necessario es-
tabelecer distanciamento real, corporal, para que os efeitos daquela sensacao fossem efetivos.
Em 17 de abril (carta 403), novamente a Overbeck, exalta outra vez o clima e a sua mudanca de
humor por causa dele. Chega a afirmar que duvidava de suas decisdes e reflexdes sob efeito do
inverno, mas em um “clima maravilhoso”, a sua reflexao teria algum valor. Admite que a vida é
dolorosa, mas estabelece uma meta pela qual valia a pena viver. Novamente se refere aos dez
dias nos quais nasceu o seu livro principal:

Realmente, meu querido amigo, as vezes me parece que até agora eu vivi, trabalhei e sofri
para conseguir fazer esse pequeno livro de sete folhas! Além disso, é como se minha vida
recebesse justificativa depois disso. E, a partir desse momento, vejo com outros olhos,
inclusive este inverno, o mais doloroso de todos: quem sabe se ndo era necessario um
tormento tao grande para me determinar a sangria que é precisamente esse livro? Vocé
entende que ha muito sangue neste livro.

Nietzsche escreve a Malwida von Meysenburg (carta 404) e comenta um cartdo postal
que recebera de alguém que nao especifica, apenas afirma que era um homem aparentemente
razodavel, um cético. Esse desconhecido definira o Zaratustra como histéria maravilhosa, que
desafiara todas as religides. Era um “novo livro sagrado,” tdo sério como qualquer outro livro
sagrado e introduzira o riso na religido. O tema do riso, presente nas correspondéncias, aparece
constantemente na obra escrita, como no aforismo 294 de Além do bem e do mal, quando des-
taca a funcéo e o valor dele na filosofia:

O vicio olimpico - A despeito daquele fil6sofo que como verdadeiro inglés caluniou o riso em
todos os pensadores -“o riso é uma verdadeira enfermidade da natureza humana, que todo
ser pensante devera saber vencer” (Hobbes) - eu me permitirei instituir uma classificacao
dos filésofos segundo a classe a que pertence seu riso - até chegar aqueles que sdo capazes
do riso aureo. E supondo que também os Deuses se ocupem com a filosofia, suposicdo a
qual sou levado por vérias razdes - ndo duvido que saibam rir dum modo novo e sobre-
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humano - acerca das coisas mais sérias, inclusive! Os deuses sentem-se inclinados pelo
escarnio, mesmo nas cerimonias sagradas parece que nao podem conter o riso.

O autor do Zaratustra em muitos momentos admite o valor da seriedade, no entanto, ser
sério ndo significa rudez, o pensamento é associado com a alegria de viver. Nisso consiste ad-
mitir a auséncia de toda e qualquer fundamentacdo da realidade, a sua viruléncia pode der-
rubar as nossas certezas a qualguer momento, assim como ele acena em Assim falou Zaratustra:
E necessério fazer uma coroa de rosas que ele afirma ter posto em si, ao declarar santa a sua ri-
sada (Cf. NIETZSCHE, 2011). O riso esta envolto no esforco em compreender a nocao de que a
vida pode ser leve, dancarina, assim como Zaratustra. Trata-se de alguém que esta livre das in-
terpretacdes metafisicas, sejam aquelas que criam uma realidade transcendente para justificar
o imanente; sejam aquelas, como a de Hobbes, fundadas na concepcao de natureza humana.’
Para Nietzsche, portanto, nas concepgdes fixas e essencialistas, o riso fica dificultado. Conforme
Rosa Dias: “O riso se apresenta como um recurso simbélico presente na concepcao antimetafi-
sica do mundo e se vincula ao projeto de superacdo da metafisica e de realizacdo de uma inter-
pretacao da existéncia puramente intramundana” (DIAS, 2019, p. 81). O Zaratustra tem a van-
tagem de retirar a tensao e o medo do presente, atuante na maioria das doutrinas religiosas,
celebrando uma “religido imanente” E alegre, valoriza a danca, a arte, zomba da prépria vida,
pois sabe que nela ndo ha nada que devemos nos apegar de forma definida. O riso é saudavel,
pois independente de nossos propdsitos, crencgas, lutas, vitorias e derrotas. Ela, a vida, conti-
nuara triunfando, acima e alheia aos nossos desejos pessoais; servimo-la enquanto partici-
pantes de sua forca construtiva e destrutiva.

Comenta com Koselitz, em 23 de abril, que naquele dia aprendera o significado da ex-
pressao Zaratustra: “Estrela de Ouro”. Coincidéncia que o deixou feliz, embora até entdo, ele ndo
soubesse que a concepcao do livro teria se baseado nessa etimologia. “Transformar a dor em
ouro,” este foi o esforco de Nietzsche durante toda a sua vida e especialmente neste momento
dificil de sua existéncia. Na carta 365 de 1882, ao escrever para Overbeck sobre os sofrimentos
gue o assolavam, assevera:“Se ndo consigo inventar o artificio dos alquimistas para transformar
essa lama em ouro, estou perdido. - Aqui tenho a mais bela oportunidade de demonstrar que,
para mim, ‘toda experiéncia é util, cada dia santo e todo ser humano divino.” O autor do
Zaratustra é um tipo diferente de sofredor que vislumbra a existéncia de outra forma diversifi-
cada de sofredores®. Foi o momento mais conturbado da vida de Nietzsche, quando ele pro-
duziu a sua obra mais excelente.

A redencao nao metafisica nietzschiana, a redencao imanente em uma vida que é neces-
sariamente marcada pela dor, ndo ocorre ao agirmos de forma furtiva diante do existir, mas
enfrentando os seus dissabores de modo criador. Se redimir é criar, é neste sentido que a arte
salva a vida. Em 28 de maio de 1883 (carta 421), a Marie Baumgartner, o filésofo considera o

5> Ofilésofo inglés Thomas Hobbes (1588-1679), considera que o homem em estado de natureza é extremamente violento, por isso
a afirmacéo: “o homem é lobo do préprio homem"”. A fungdo da criagao artificial do Estado seria exatamente para que a vida cole-
tiva seja possivel e a dimensao, naturalmente violenta do homem, ndo domine; o que geraria a um embate constante: Afirma o
fildsofo: “Com isto se torna manifesto que, durante o tempo em que os homens vivem sem um poder comum capaz de os manter
atodos em respeito, eles se encontram naquela condicdo a que se chama guerra; e uma guerra que é de todos os homens contra
todos os homens. Pois a guerra ndo consiste apenas na batalha, ou no ato de lutar, mas naquele lapso de tempo durante o qual a
vontade de travar batalha é suficientemente conhecida” (HOBBES, 1929, Capitulo XII).

Conforme 0 § 370 de A Gaia ciéncia:"“[...] existem dois tipos de sofredores, os que sofrem de abundancia de vida, que querem uma
arte dionisiaca e também uma visao e compreensao tragica da vida- e depois os que sofrem de empobrecimento de vida, que
buscam siléncio, quietude, mar liso, redencédo de si mesmos mediante a arte e o conhecimento, ou a embriaguez, o entorpeci-
mento, a convulsdo, a loucura”. Sao os que sofrem por intensidade, para ter mais forga, poténcia, e ndo os que confundem sofrer
com aniquilamento, os sofredores que Nietzsche valoriza.

o
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Zaratustra como esposa e como filho: “Enquanto isso, minha querida esposa, meu “Zaratustra”
estara sobre seu comando [...]" e também: “Pergunte ao meu filho Zaratustra, e se as desculpas
de qualquer culpa fizerem isso, ele terd que me desculpar.” Eis mais uma passagem na qual se
destaca a feitura do Zaratustra como um ato de criacao, mas que nao se limita a uma relacao
distante do autor com o seu livro, mas uma criagao que emerge das forcas pulsionais mais in-
tensas. Tratar o livio como esposa e filho remete ao ato gerador que estd relacionado a estas
duas experiéncias humanas. Nelas, o relacionamento afetivo é intenso, e mais do que uma mera
proximidade social entre filiacdo e matrimoénio, remete a criacao artistica.

Carl von Gersdorff é o destinatario da carta 427 do final de junho de 1883, em que o fil6-
sofo alemédo em estudo lamenta e compartilha 0 momento de dor que o amigo passara pelo
falecimento de sua mae. Em seguida destaca novamente os sofrimentos dos uGltimos anos e a
construgao do Zaratustra:

Quanto a mim, tenho atrds um ascetismo longo e severo do espirito, ao qual me submeti
por vontade propria, e que nem todos teriam sido capazes de suportar. Sob este aspecto,
os ultimos seis anos foram aqueles em que mais tive que me sobrepor, e digo isso sem
ter em conta o que atravessei para superar a ma saude, a solidao, a incompreensdo e a
difamacdo. Seja como for, eu também consegui superar esta etapa da minha vida - e o que
ainda tenho que viver (penso que pouco!); Servird para expressar, completa e plenamente,
as coisas pelas quais eu consegui suportar a vida. O tempo do siléncio terminou: desejo
que meu Zaratustra, que deve ter sido enviado a vocé nestas semanas, descortine até
que altura tem voado a minha vontade. Nao se deixe enganar pela marca lendaria deste
pequeno livro: por tras de cada uma dessas palavras simples e incomuns ha a minha mais
profunda seriedade e toda a minha filosofia.

O ascetismo para o autor do Zaratustra ndo foi imposto de fora, mas surgiu como uma
opcao livre. Vérias dificuldades foram suportadas e o fil6sofo destaca que o que ainda tinha
para viver, serviria para expressar como conseguiu a superagao de todos os obstaculos. Notemos
que ele apresenta o seu esforco intelectual para traduzir e criar uma linguagem demonstrativa
de como o sofrimento pode ser enfrentado, como a vida pode ser suportada. Merece ainda
destaque, nesta carta a referéncia a seriedade do Zaratustra. Ndo se trata de um livro para en-
tretenimento, mas que transmite uma visdo artistica: talvez por isso, podia (e ainda pode) causar
o equivoco de ser interpretada estritamente como literatura, sem embasamento filosofico.

Nietzsche afirma que se trata de sua mais séria e profunda filosofia. Logo, o que ele de-
nomina como sua filosofia visa a transformar em algo vital o esforco para suportar a vida.
Interpretamos este movimento como estético-educativo, pois ele remonta a como o individuo
Nietzsche se relacionou com situagdes particularmente dolorosas, dando a elas uma resposta
afirmativa, tornando-as um modo de dizer sim a existéncia. E um processo de feitura, de moldar,
pintar, ensaiar um passo de danca, encaixar adequadamente uma nota musical tendo como
quadro, palco ou instrumento, a vida.

As correspondéncias que destacamos neste trabalho concentraram as alusdes mais
constantes a Assim falou Zaratustra. No campo da arte, se intensificam as criticas a Wagner,
dentre elas, a questao do uso das palavras na musica. O filésofo destaca a educagdo de si mesmo
e o projeto de viver a soliddo como modo de vida.O contato com a épera de Carmen foi outro
momento importante, pois serviu inclusive como contraponto ao anterior valor atribuido a
obra de Wagner.

Demarcamos a alusao ao Zaratustra e a criagao como gestacdo, onde o ato criador é
apresentado como redencao. A partir das cartas, Nietzsche denuncia um modo decadente de
assumir a vida, valorizando a criagcao, a emergéncia do novo, o predominio de uma vida que é
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educativa por privilegiar um modo artistico de existir. Comoisto ocorreria na pratica? Assumindo
modos originais de estar no mundo, deixando de se pautar pelo comportamento gregario, rein-
ventando a si mesmo e, como o proprio Nietzsche efetivou - criando! Para ele, os seus livros
foram o caminho para dar vazao a sua poténcia geradora, outros seres humanos, podem ter
outros caminhos!
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RESUMO

Ha centenas de leituras sobre a classica obra de Machado de Assis Dom Casmurro. Nao bus-
camos aqui fazer uma analise das leituras desta obra. Partimos de uma interpretacdo que se
baseia na reflexao de Giorgio Agamben (O sacramento da linguagem) sobre o problema do des-
tino/juramento/perjurio/maldicdo. Sera justificado ao longo do texto porque a escolha da obra
de Assis para uma analise do que nos traz Agamben. Mostraremos que o tema central de Dom
Casmurro, no fundo, é a questdo do juramento/perjurio. O que nos intriga é: se trata de uma
comédia ou uma tragédia?

Palavras-chave: Juramento. Maldicao. Perjurio. Assis. Agamben.

ABSTRACT

There are hundreds of readings of Machado de Assis classic work Dom Casmurro. We do not
seek here to analyze the readings of this works. We start from an interpretation that is based on
Giorgio Agamben’s thinking (The sacrament of language) dealing with the problem of fate/
oath/perjury/curse. It will be justified throughout the text because the choice of Assisi’s work
for an analysis of what Agamben brings to us. We will show that Dom Casmurro’s central theme,
in essence, is the issue of oath/perjury. What intrigues us is: is it a comedy or a tragedy?

Keywords: Oath. Curse. Perjury. Assis. Agamben.
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Introducao

Ha uma relacao intrincada entre amor, destino, promessa, juramento e maldicdo que
aparece de forma bastante sugestiva no livro Dom Casmurro (1899) de Machado de Assis. Bem,
avinculacdo entre amor e destino é antiga em nossa tradicdo — aparece de forma clara desde os
mandamentos biblicos, em que o cristdo deve acatar como um destino amar a Deus e ao pré-
ximo tendo como promessa o préprio amor divino; quebrar um dos mandamentos é uma mal-
dicdo. Tal estrutura aparece nas linhas de Assis, uma vez que todo o romance se estrutura em
torno da ideia de destino e de juramentos que ndo sdao cumpridos. Mas antes de nos debru-
¢armos sobre esse romance, vale relembrar algumas reflexdes de Giorgio Agamben quando ele
se pergunta sobre a forca de um juramento: em que medida um juramento é valido? Na ver-
dade, Agamben nos mostra que o problema nao é exatamente biblico, uma vez que a religiao
dependeria da questado do juramento:

A légica que se preocupa com o uso correto da linguagem enquanto assercao, nasce
quando a verdade do juramento ja acabou. E se do cuidado com o aspecto assertério
do logos nascem a légica e as ciéncias, da veridicdo provém — mesmo que seja através
de sobreposicdes de todo tipo (que encontram precisamente no juramento o seu lugar
mais importante) — o direito, a religido, a poesia e a literatura. O seu meio é a filosofia, que,
mantendo-se unida na verdade e no erro, procura salvaguardar a experiéncia performativa
da palavra sem renunciar a possibilidade da mentira e, em todo discurso assertério, antes
de mais nada faz a experiéncia da veridicdo que nele tem lugar (AGAMBEN, 2011, p. 70).

O livro de Agamben é de 2008 - O sacramento da linguagem — Arqueologia do juramento.
Trata-se de uma parte do projeto do Homo sacer (ll, 3) em que Agamben busca fazer uma “ar-
queologia filoséfica do juramento”: “Investigar arqueologicamente o juramento equivalera a
orientar a andlise dos dados histéricos, que limitamos, no seu essencial, ao ambito grego-ro-
mano, na direcao de uma arché tesa entre a antropogénese e o presente” (AGAMBEN, 2011, p.
19). Agamben parte dessas questoes:

(...) o que é o juramento? O que nele estd implicado, se ele define e pde em questao o préprio
homem como animal politico? Se o juramento é o sacramento do poder politico, o que,
na sua estrutura e na sua histéria, tornou possivel que ele fosse investido de semelhante
funcdo? Que plano antropoldégico, em todo sentido decisivo, nele esta implicado, para
que o homem todo, na vida e na morte, pudesse, nele e por ele, ser colocado em questao?
(AGAMBEN, 2011, p. 10).

Sem reconstituir toda a arqueologia dessa histéria, o que nos traz Agamben sobre a
ideia de juramento?

Em um primeiro momento, podemos pensar que o juramento é o que conserva as coisas
serem tais como sdo. Nesse sentido, cumpre a funcdo de estabilidade e garantia, mantendo
unido e conservado o que veio a existéncia, como em um casamento. Tal estabilidade e ga-
rantia se vale da testemunha de Deus, por isso deve ser prometido de forma solene e confir-
mada por juramento.

Para que essa funcao se cumpra, o juramento deve se valer da fé - aquele que profere
um juramento deve ter fé, e os outros sé creem na fala porque creem no cumprimento do que
foi dito. O juramento em si ndo anuncia nada — ele é uma espécie de rito oral: “O juramento nao
tem a ver com o enunciado como tal, mas com a garantia da sua eficacia: o que nele estd em
jogo ndo é a funcdo semidtica e cognitiva da linguagem como tal, mas sim a garantia da sua
veracidade e da sua realizacao” (AGAMBEN, 2011, p. 12). Isso nos diz que, sem juramento, os
homens sao infiéis/ndo tém credibilidade em sua fala.
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O juramento é um ato performativo - tal como é descrito por John Longshaw Austin em
1955 em uma série de palestras em Harvard University. Esses escritos foram reunidos e publi-
cados posteriormente com o titulo Como fazer coisas com palavras (1962)". Austin observa que
existem declara¢des que ndo sao nem descritivas, no sentido de se referir a um estado de coisas,
nem constatam nada na realidade. Tratar-se-iam de expressdes que nao sao nem falsas, nem
verdadeiras. Seriam expressdes de acdo sem descrever algo. Expressdes tais como se diz “Eu
aceito” em um casamento; ou quando se batiza alguém ou um barco, por exemplo: “Eu batizo
esse navio de Rainha Elizabeth” (cf. AUSTIN, 1975, p. 5). Como se v§, sdo afirmacdes de um ato
sem serem verdadeiras ou falsas. Bem, diz Austin: “Eu proponho denominar elas [as sentencas
desse tipo] como sentencas performativas ou ato performativo ou, de forma mais curta, ‘perfor-
mativo” (AUSTIN, 1975, p. 6).

Alguns desses atos performativos sao contratuais, tal como “Eu aposto que”; outras de-
claratérias, como “Eu declaro guerra a” - casos em que dizer algo é fazer algo. Que se perceba,
ao dizer “Eu declaro guerra a", essas palavras ndo sao simplesmente declarativas, elas instauram
uma acao. Na verdade, instauram uma nova realidade. Mas é preciso regras apropriadas para
que esse ato seja valido.

O caso mais claro é “Eu aceito” na cerimbénia de um casamento catélico. Austin lista as
regras em geral em que essa fala é valida:

A.1) E preciso que exista um procedimento convencional aceito que tenha algum efeito
convencional, em que o procedimento inclua a declaracdo de certas palavras por certas
pessoas em certas circunstancias e, além disso,

A.2) que as pessoas e circunstancias em um dado caso sejam apropriadas para invocar o
procedimento particular invocado.

B.1) O procedimento deve ser executado por todos os participantes de forma correta e
B.2) completa.

C.1) Onde, como sempre, esse procedimento é designado a ser usado pelas pessoas que
tem alguns pensamentos ou sentimentos, ou para a inauguracdo de algumas condutas
consequenciais pela parte dos participantes, entdo a pessoa que participa de tal e que
invoca o procedimento deve, de fato, ter tais pensamentos e sentimentos, e os participantes
devem intencionar isso para conduzi-los, e além disso,

C.2) devem realmente conduzir a si subsequentemente em tal (AUSTIN, 1975, pp. 14-15).

Qualquer violacao dessas regras tornara o ato performativo infeliz - no valido. E preciso
que todas as condicdes sejam preenchidas. No caso de um casamento: A.1) o procedimento
convencional é preenchido pelo ritual de casamento catolico, por exemplo; A.2) exige que haja
um padre para que a ceriménia seja levada a cabo. B.1) Em um casamento, espera-se que todos
se portem de acordo com o cerimonial, que ocupem seus devidos lugares, que ou¢am o padre,
que se vistam de forma adequada etc.; B.2) exige-se que todo o procedimento seja concluido.
C.1) O casamento sé tem sentido se o casal esteja agindo de forma espontanea e intencional,
visando realmente se juntar nesse laco religioso; C.2) o casamento sé se realiza se aqueles que
pronunciam “Eu aceito” realmente levem a cabo o que foi instaurado.

Mas o juramento pode ser também sobre o futuro. Nesse caso, um juramento promissério
- uma promessa de que a instauracao do juramento serd cumprida. Essa seria a origem obrigante
do juramento: a fé (o que faz lago de confianca). A fé é, ao mesmo tempo, ativa/passiva, pois se
trata de uma garantia dada e uma garantia inspirada. Com fé, é possivel dar crédito:

' A obra de Austin se denomina, no original, How to do things with words. A tradugéo de todas as passagens, inclusive o titulo, foi de
minha conta.
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A fides é, portanto, um ato verbal, acompanhado em geral de um juramento, com o qual
alguém se entrega totalmente a‘confianga’ de outrem, obtendo, em troca, a sua protecéo.
O objeto da fides é, em todo caso, assim como no juramento, a conformidade entre as
palavras e as a¢des das partes (AGAMBEN, 2011, p. 35).

Esse é o ponto central aqui: o préprio ato performativo instaura uma maldicao, pois ha a
possibilidade de ndo se cumprir o que foi jurado, quebrando o pacto entre fala e acdo. Ha
sempre a possibilidade do perjurio — o juramento em si ndo garante a manutencao da fala; e os
homens nao sao sempre confidveis! Seria preciso a testemunha dos deuses para se ter credibi-
lidade:"Deus nao é crivel por causa do juramento, mas o juramento é seguro por causa de Deus”
(AGAMBEN, 2011, p. 30).

Temos, portanto, uma estrutura de trés elementos: 1) o ato de juramento é um ato per-
formativo; 2) é preciso invocar os deuses como testemunhas (sendo necessario todo o ritual de
invocacdes da legitimidade de tal ato); 3) hd uma maldicao dirigida para o perjurio (maldicao
entendida aqui como o que desvincula a fala do ato: mal-dicdo).

Diriamos que Dom Casmurro de Machado de Assis é praticamente um tratado sobre esse
tema. Quem é Dom Casmurro? Qual é o seu destino?

Discussao — Dom Casmurro

O livro comeca pela descricao do sentido de como o personagem, Bento, chamado por
todos de Bentinho, assume o nome Dom Casmurro depois dos acontecimentos que ele narra.
Casmurro se refere a sua forma de ser calado e recluso. Quem Ihe deu o nome foi um jovem que
tentou lhe recitar algumas poesias, mas viu Bento sem muita disposicao para ouvi-los: “Nao
consultes dicionarios. Casmurro nao esta aqui no sentido que eles lhes ddao, mas no que lhe pbs
o vulgo de homem calado e metido consigo. Dom veio por ironia, para atribuir-me fumos de
fidalgo. Tudo por estar cochilando!” (ASSIS, 1997, p. 2).

Podemos ir além. Seu nome de batismo é Bento (aquele que é benzido/consagrado pela
bencdo) e por isso seria aquele que “cumpre bem a fala”. Sabemos que Agamben néo esta se
referindo a Machado se Assis, mas podemos fazer uma associacao:

Béncéao, se a palavra for plena, se houver correspondéncia entre o significante e o significado,
entre as palavras e as coisas; maldicdo, se a palavra for va, se continuarem existindo, entre
0 semidtico e o semantico, um vazio e uma separacao. Juramento e perjurio, bem-dicao
e mal-dicdo correspondem a essa dupla possibilidade inscrita no logos, na experiéncia
mediante a qual o ser vivo se constituiu como ser que fala (AGAMBEN, 2011, pp. 80-81).

Nossa tese é: Bentinho é destinado a cumprir um destino desde seu nascimento — ndo
por acaso o seu nome: bem-dizer uma promessa. Mas nao a cumpre: ele mal-diz o que foi pro-
metido. Ele realiza uma maldicdo no sentido que realiza um perjurio do que foi juramentado.
Ser Casmurro é o que lhe resta. Vamos a histéria.

O livro é uma espécie de justificativa do personagem Bentinho de seus atos durante sua
vida. Pretende ser um livro de confissdes: em que ele diz ndo esconder nada, e contado do seu
ponto de vista. Ao contar essa histéria ele reconstréi seu sentido, muito préximo da ideia freu-
diana de reconstrucao/ressignificacao?:

2 Ressignificacao é uma ideia que Freud nos traz como um efeito a posteriori: a capacidade de ressignificagdo do que vivenciamos
sem ter sido elaborado anteriormente. Trata-se de um termo (Nachtrdglichkeit) que poderia ser traduzido como a posteriori, acdo
diferida, acao retardada, efeito retardado. Ou seja, trata-se uma a¢ao que ocorre mais tarde; ou um acréscimo a posteriori (suple-
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Poucos teriam animo de confessar aquele meu pensamento da Rua de Mata-cavalos. Eu
confessarei tudo o que importar a minha histéria. Montaigne escreveu de si: ce ne sont pas
mes gestes que jescris, c'est moi, c'est mon essence [nao sao meus gestos que escrevo, sou
eu, é minha esséncia]. Ora, ha sé um modo de escrever a prépria esséncia, é conta-la toda,
o bem e o0 mal. Tal faco eu, a medida que me vai lembrando e convidando a construcao ou
reconstrucao de mim mesmo (ASSIS, 1997, p. 113).

O livro é escrito em forma de memdrias e, na maior parte do tempo, dada de forma cro-
noldgica. A ideia é que o leitor vd compreendendo as “razdes” de suas decisdes.

A primeira lembranca é de uma conversa entre Dona Gléria, sua mae, e José Dias, um
“agregado” da familia (com a testemunha de Tio Cosme, irmdo de D. Gléria). Bentinho ndo esta
presente na conversa, mas a ouve atras da porta. José Dias comeca por instaurar uma suspeita
de que Bentinho estd enamorado da vizinha, Capitolina (Capitu). Ambos estdao crescendo
juntos e cada dia estao mais proximos. A questdo é que Bentinho nao poderia se apaixonar,
pois estd prometido por D. Gléria, a ir ao seminario. Ou seja, Bentinho devia cumprir esse des-
tino que lhe foi dado e essa proximidade com Capitu pode maldizer o prometido. E assim que
é descrito tal destino no Capitulo XI - A promessa: a mae de Bentinho, por ter perdido o pri-
meiro filho, promete a Deus que, “se vingasse” o segundo, ele entraria no seminario (seria dado
como promessa a cumprir a palavra/vontade de Deus). Desde crianga, Bentinho sabe de seu
destino e inclusive se afeicoa a ele, até mesmo brincando de ser padre, mesmo que o projeto
tenha sido adiado até entao.

Entretanto, ouvir essa fala (0 que ouviu atras da porta) lhe “instaurou” uma outra pro-
messa. Tendo ouvido aquelas palavras, Bentinho lembra de imagens e fantasias com Capitu e
conclui que a ama - como se tivesse despertado algo nele que ele jd sabia, mas nao soubesse
nomear. Corre para ver Capitu, pois suas “pernas nao Ihe obedeciam”. Percebe que ela havia es-
crito algo no muro e que tentava esconder: “Bento/Capitolina”. Dar-se conta desse amor o faz
realizar o perjurio do destino de ser sacerdote. Como convencer sua mae a mudar seu destino?

Antes de pensarem em como convencer D. Gléria, lemos um capitulo sobre Os vermes
em que ele gostaria de entender alguns mistérios sobre um caso de Aquiles. Resolve per-
guntar aos vermes que roem esses livros. A resposta de um dos vermes é exatamente o que é
se “entregar” ao destino: “Meu senhor, respondeu-me um longo verme gordo, nds nao sa-
bemos absolutamente nada dos textos que roemos, nem escolhemos o que roemos, nem
amamos ou detestamos o que roemos; nds roemos” (ASSIS, 1997, p. 28). Bentinho nao quer
ser como os vermes...

Na primeira conversa com Capitu sobre o caso, diz ndo querer entrar no seminario e
perjura seu destino:

Capitu, a principio, ndo disse nada. Recolheu os olhos, meteu-os em si e deixou-se estar
com as pupilas vagas e surdas, a boca entreaberta, toda parada. Entdo eu, para dar forca as
afirmagdes, comecei a jurar que nao seria padre. Naquele tempo jurava muito e rijo, pela
vida e pela morte. Jurei pela hora da morte. Que a luz me faltasse na hora da morte se fosse

mento). Em seu Diciondrio comentado do aleméo de Freud, Luiz Hanns precisa o conceito: “tanto o sentido de ‘efeito retardado’
quanto a ideia de ‘volta ao passado’ podem ser fruto de trés processos diversos: podem desencadear-se como fruto de reflexao
intensa e consciente; podem originar-se de algo que fermentou nas profundezas e aflorou subitamente; ou ainda podem ser
efeito de um insight resultante de um estimulo externo. De qualquer forma, todos esses processos sao resultados de um ‘trabalho
elaborativo, pois apds a vivéncia do evento o sujeito ird carrega-lo e maturé-lo no curso da vida” (HANNS, 1996, p. 81). Trata-se,
portanto, de um efeito retardado que se origina nos tracos deixados pelas experiéncias passadas, sendo que as manifestacdes das
psiconeuroses provém da acéo retardada de rastos psiquicos inconscientes. Tal efeito a posteriori nos sugere que haja uma cons-
trugao no aparelho psiquico.
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para o seminario. Capitu ndo parecia crer nem descrer, ndo parecia sequer ouvir; era uma
figura de pau (ASSIS, 1997, pp. 28-29).

Interessante notar que diante desse primeiro juramento, Bentinho ndo se mostra digno
de fé — algo que Capitu deixa claro em sua indiferenca frente a esse juramento de Bentinho.
Bentinho so estaria dizendo “da boca para fora’, realizando nesse caso, uma blasfémia - jurando
sem dar fé a sua fala. Diante disso, Capitu dirige mil insultos a D. Gléria por ter-lhe dado tal des-
tino. Eis a reacdo de Bentinho:“Eu, assustado, ndo sabia que fizesse, repetia os juramentos, pro-
metia ir naquela mesma noite declarar em casa que, por nada neste mundo, entraria no semi-
nario” (ASSIS, 1997, p. 29).

O plano era entdo trazer José Dias como aliado, convertendo-lhe a favor do perjurio. Dai
mais um juramento; e mais uma blasfémia: “Levantei os olhos ao céu, que comecava a embrus-
car-se, mas nao foi para vé-lo coberto ou descoberto. Era ao outro céu que eu erguia a minha
alma; era ao meu refugio, a0 meu amigo. E entdo disse de mim para mim: ‘Prometo rezar mil
padre-nossos e mil ave-marias, se José Dias arranjar que eu ndo va para o seminario™ (ASSIS,
1997, p. 34). Bentinho mesmo confessa sua longa lista de perjurios (isso vindo de um destina-
tario a batina!):

A soma era enorme. A razao é que eu andava carregado de promessas nao cumpridas.
A ultima foi de duzentos padre-nossos e duzentas ave-marias, se ndo chovesse em certa
tarde de passeio a Santa Teresa. Nao choveu, mas eu ndo rezei as oragdes. Desde pequenino
acostumara-me a pedir ao céu os seus favores, mediante oracées que diria, se eles viessem.
Disse as primeiras, as outras foram adiadas, e a medida que se amontoavam iam sendo
esquecidas. Assim cheguei aos numeros vinte, trinta, cinquenta. Entrei nas centenas e
agora no milhar. Era um modo de peitar a vontade divina pela quantia das oracdes; além
disso, cada promessa nova era feita e jurada no sentido de pagar a divida antiga. Mas
vao |a matar a preguica de uma alma que a trazia do ber¢o e ndo a sentia atenuada pela
vida! O céu fazia-me o favor, eu adiava a paga. Afinal perdi-me nas contas. ‘Mil, mil; repeti
comigo. Realmente, a matéria do beneficio era agora imensa, ndo menos que a salvacdo
ou o naufragio da minha existéncia inteira. Mil, mil, mil. Era preciso uma soma que pagasse

os atrasados todos. Deus podia muito bem, irritado com os esquecimentos, negar-se a
ouvir-me sem muito dinheiro... (ASSIS, 1997, pp. 34-35).

A ideia é convencer o leitor da “justeza” de seus perjurios... Também de convencer aos
outros que lhe rodeiam. Por exemplo, ao tentar convencer José Dias: “Mamde quer que eu seja
padre, mas eu nao posso ser padre, disse finalmente” (ASSIS, 1997, p. 41). Nessa mesma con-
versa com José Dias, diz que “Deus fara o que o senhor quiser” (ASSIS, 1997, p. 43) - eis outra
blasfémia, tirando a autoridade de Deus e dando-a a quem lhe interessa. Bentinho pede agora
até mesmo a ajuda de desconhecidos para seu plano:

No portdo do Passeio, um mendigo estendeu-nos a mao. José Dias passou adiante, mas eu
pensei em Capitu e no semindrio, tirei dois vinténs do bolso e dei-os ao mendigo. Este beijou
amoeda; eu pedi-lhe que rogasse a Deus por mim, a fim de que eu pudesse satisfazer todos
0s meus desejos. ‘= Sim, meu devoto!’; ‘- Chamo-me Bento, acrescentei para esclarecé-lo’
(ASSIS, 1997, p. 44).

O fato de a promessa de ser seminarista ndo ter sido desfeita por D. Gléria ndo o impede
de ter fantasias e até mesmo de ter seu primeiro beijo com Capitu. Sua situacdo de prometido
ao seminario fica ainda mais préxima com a nomeacao do seu professor de latim (Padre Cabral)
a “Protonotario Apostolico” - titulo distinto e de respeito que desperta ainda mais a promessa
de Bentinho de alcangar esse titulo um dia aos olhos da mae e do tio. E ainda: ao tentar de-
fender Bentinho, José Dias acaba por piorar a situacao:
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- A vocacao é tudo [diz José Dias]. O estado eclesiastico é perfeitissimo, contanto que o
sacerdote venha ja destinado do berco. Nao havendo vocacao, falo de vocagao sincera e real,
um jovem pode muito bem estudar as letras humanas, que também sao Uteis e honradas.
Padre Cabral retorquia:

- A vocacao é muito, mas o poder de Deus é soberano. Um homem pode nao ter gosto
aigreja e até persegui-la, e um dia a voz de Deus lhe fala, e ele sai apdstolo; veja S. Paulo.
- Nao contesto, mas o que eu digo é outra cousa. O que eu digo é que se pode muito bem
servir a Deus sem ser padre ca fora; pode-se ou nao se pode?

- Pode-se.

- Pois entdao? exclamou José Dias triunfalmente, olhando em volta de si. Sem vocacao é que
nao ha bom padre, e em qualquer profissao liberal se serve a Deus, como todos devemos.
- Perfeitamente, mas vocagao nao é sé do berco que se traz.

- Homem, é a melhor.

- Um moc¢o sem gosto nenhum a vida eclesiastica pode acabar por ser muito bom padre;
tudo é que Deus o determine. Nao me quero dar por modelo, mas aqui estou eu que nasci
com a vocacao da medicina- meu padrinho, que era coadjutor de Santa Rita, teimou com
meu pai para que me metesse no seminario; meu pai cedeu. Pois, senhor, tomei tal gosto
aos estudos e a companhia dos padres, que acabei ordenando-me. Mas, suponha que nao
acontecia assim, e que eu ndo mudava de vocacao, o que é que acontecia? Tinha estudado
no seminario algumas matérias que é bom saber, e sdo sempre melhor ensinadas naquelas
casas (ASSIS, 1997, pp. 66-67).

Ou seja, ndao ha como desfazer a promessa realizada por D. Gléria, tendo ou ndo vocacao.

Bentinho resolve conversar com sua mae, mas nao adianta: a promessa foi feita e de-
ve-se pagar a Deus. Para D. Gléria, nao ha como maldizer uma promessa, mesmo tendo Bentinho
Ihe sugerido que ela pedisse que a dispensasse da promessa. Bentinho parece sem saida...
“Quisera um modo de pagar a divida contraida, outra moeda. Que valesse tanto ou mais, e nao
achava nenhuma” (ASSIS, 1997, p. 72).

Sem opc¢odes, Capitu faz uma pergunta inesperada a Bentinho: “Se vocé tivesse de esco-
Iher entre mim e sua mae, a quem é que escolhia?” (ASSIS, 1997, p. 75). Bentinho se embaraca
para responder... E Capitu aproveita para lhe atormentar fazendo-o jurar que ird batizar seu
primeiro filho. Feita as pazes, eis como Bentinho realiza perjurio com outro juramento - como
se se pudesse desfazer uma promessa por outra:

- N&o ha de ser assim, continuei. Dizem que nao estamos em idade de casar, que somos
criancgas, criancolas, - ja ouvi dizer criangolas. Bem; mas dois ou trés anos passam depressa.
Vocé jura uma cousa? Jura que sé ha de casar comigo? Capitu ndo hesitou em jurar, e até
Ihe vi as faces vermelhas de prazer. Jurou duas vezes e uma terceira:

- Ainda que vocé case com outra, cumprirei 0 meu juramento, ndo casando nunca.

- Que eu case com outra?

- Tudo pode ser, Bentinho. Vocé pode achar outra moga que Ihe queira, apaixonar-se por
ela e casar. Quem sou eu para vocé lembrar-se de mim nessa ocasiao?

- Mas eu também juro! Juro, Capitu, juro por Deus Nosso Senhor que s6 me casarei com
vocé. Basta isto?

— Devia bastar, disse ela; eu ndo me atrevo a pedir mais. Sim, vocé jura... Mas juremos por
outro modo; juremos que nos havemos de casar um com outro, haja o que houver.
Compreendeis a diferenca, era mais que a eleicdo do conjuge, era a afirmagdo do matrimonio.
A cabeca da minha amiga sabia pensar claro e depressa. Realmente, a férmula anterior era
limitada, apenas exclusiva. Podiamos acabar solteirées, como o sol e a lua, sem mentir ao
juramento do poco. Esta férmula era melhor, e tinha a vantagem de me fortalecer o coracéo
contra a investidura eclesidstica. Juramos pela segunda férmula, e ficamos téo felizes que
todo receio de perigo desapareceu. Eramos religiosos, tinhamos o céu por testemunha. Eu
nem ja temia o seminario.

- Se teimarem muito, irei; mas faco de conta que é um colégio qualquer; ndo tomo ordens.
Capitu temia a nossa separacdo, mas acabou aceitando este alvitre, que era o melhor. Nao
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afligiamos minha mae, e o tempo correria até o ponto em que o casamento pudesse fazer-
se. Ao contrario, qualquer resisténcia ao seminario confirmaria a denuncia de José Dias.
Esta reflexdo ndo foi minha, mas dela (ASSIS, 1997, pp. 80-81).

Que se perceba como no juramento se tem Deus convocado como testemunha...

Para Bentinho, seu novo juramento desqualificava a promessa da mae, mesmo assim
acata a decisao de irao semindrio com a condicdo sugerida pelo Padre Cabral: de passar dois anos
no seminario para avaliar se sua vocacao seria ou nao desperta — um acordo que parece “livrar”
Bentinho de seu destino eclesiastico:“Era uma concessdo do padre. Dava a minha mae um perdao
antecipado, fazendo vir do credor a relevacdo da divida” (ASSIS, 1997, p. 83). Ora, se a vocacao
nao desperta, Deus nao quer... e a divida estaria cumprida? Nao ha perjurio nesse caso?

Bentinho tenta justificar que néo:

Entre luz e fusco, tudo ha de ser breve como esse instante. Nem durou muito a nossa
despedida, foi o mais que péde, em casa dela, na sala de visitas, antes do acender das
velas; ai é que nos despedimos de uma vez. Juramos novamente que haviamos de casar
um com outro, e nao foi s6 o aperto de mao que selou o contrato, como no quintal, foi a
conjuncao das nossas bocas amorosas... Talvez risque isto na impressao, se até 1a ndo pensar
de outra maneira; se pensar, fica. E desde ja fica, porque, em verdade, é a nossa defesa. O
que o mandamento divino quer é que ndo juremos em vao pelo santo nome de Deus. Eu
nao ia mentir ao seminario, uma vez que levava um contrato feito no préprio cartério do
céu. Quanto ao selo, Deus, como fez as méos limpas, assim fez os labios limpos, e a malicia
estd antes na tua cabeca perversa que na daquele casal de adolescentes... Oh! minha doce
companheira da meninice, eu era puro, e puro fiquei, e puro entrei na aula de S. José, a
buscar de aparéncia a investidura sacerdotal, e antes dela a vocacdo. Mas a vocacao eras
tu, a investidura eras tu (ASSIS, 1997, p. 84).

O romance passa agora a descricdo da vida no seminario; na vida com os colegas, das
visitas que realiza etc,; do sentimento de tristeza de Bentinho por estar longe de Capitu. Em
uma das conversas com José Dias, Bentinho “imprudentemente” pergunta sobre Capitu. Ele
responde que ela estd alegre e sugere que pode se envolver com algum “peralta da vizinhanca”
Aqui comeca as desconfiancas de Bentinho do juramento de amor entre ambos: seria possivel
que ela estd alegre? Ela teria se envolvido com algum vizinho?

Bentinho, nesse momento, culpa Capitu pelo que sente e mesmo por perjurar seu destino:

Fiquei ansioso pelo sabado. Até |a os sonhos perseguiam-me, ainda acordado, e ndo os digo
aqui para ndo alongar esta parte do livro. Um s6 ponho, e no menor nimero de palavras, ou
antes porei dois, porque um nasceu de outro, a nao ser que ambos formem duas metades
de um s6. Tudo isto é obscuro, dona leitora, mas a culpa é do vosso sexo, que perturbava
assim a adolescéncia de um pobre seminarista. Nao fosse ele, e este livro seria talvez uma
simples pratica paroquial, se eu fosse padre, ou uma pastoral, se bispo, ou uma enciclica,
se papa, como me recomendara tio Cosme: ‘Anda |4, meu rapaz, volta-me papa!’ Ah! por
que nao cumpri esse desejo? Depois de Napoledo, tenente e imperador, todos os destinos
estdo neste século (ASSIS, 1997, pp. 104-105).

A vida de ambos no momento era de encontros rapidos nos sabados, quando
Bentinho ia para casa de sua mae, e de forma rapida, porque ndo queriam que ninguém des-
confiasse deles. Com o tempo, Capitu vai se tornando cada dia mais intima de D. Gléria, fre-
quentando sua casa diariamente mesmo sem Bentinho presente. Sua intimidade chegou ao
ponto de Capitu ser sua enfermeira quando D. Gléria adoeceu. Tratava-se de uma doenca
repentina e a mae pede para chamar Bentinho as pressas para visita-la, pois tinha medo do
que Ihe podia acontecer. No caminho de casa, tendo pela primeira vez estado perto da morte,
tem um pensamento:
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la s6 andando, aceitando o pior, como um gesto do destino, como uma necessidade da
obra humana, e foi entdo que a Esperanca, para combater o Terror, me segredou ao coracéo,
nao estas palavras, pois nada articulou parecido com palavras, mas uma ideia que poderia
ser traduzida por elas:‘Mamae defunta, acaba o seminario’ Leitor, foi um relampago. Tao
depressa alumiou a noite, como se esvaiu, e a escuridao fez-se mais cerrada, pelo efeito do
remorso que me ficou. Foi uma sugestédo da luxuria e do egoismo. A piedade filial desmaiou
um instante, com a perspectiva da liberdade certa, pelo desaparecimento da divida e do
devedor; foi um instante, menos que um instante, o centésimo de um instante, ainda assim
o suficiente para complicar a minha aflicdo com um remorso (ASSIS, 1997, pp. 111-112).

Pois esse “pecado” era a “salvacao” de seu destino? — ele ndo mais precisaria fingir que
estd cumprindo a promessa da mae e pode realizar perjurio sem ter que a magoar?

O remorso por confessar seu desejo é tao grande que faz outro juramento e ja prevendo
sua maldicao, pois sabia que nao iria cumprir como nos demais juramentos:

Entao levado do remorso, usei ainda uma vez do meu velho meio das promessas espirituais,
e pedi a Deus que me perdoasse e salvasse a vida de minha mae, e eu lhe rezaria dois mil
padre-nossos. Padre que me Iés, perdoa este recurso; foi a ultima vez que o empreguei A
crise em que me achava, ndo menos que o costume e a fé, explica tudo. Eram mais dois
mil; onde iam os antigos? Nao paguei uns nem outros, mas saindo de almas candidas e
verdadeiras tais promessas sdo como a moeda fiduciaria, — ainda que o devedor as ndo
pague, valem a soma que dizem (ASSIS, 1997, p. 113).

Todo o romance é uma espécie de “troca” de juramentos; sem cumprir nenhum, caindo
sempre em maldicdo, Bentinho troca um juramento por outro... nunca honrando qualquer pro-
messa. Nesse sentido, Bentinho é um maldito... e vai se tornando cada vez mais“Dom Casmurro”.
Ou seja, ele pode “escapar” de ser padre, do amor a Capitu, mas ndo de si — ele se torna um
maldito pelos seus préprios perjurios. Que se veja as lagrimas de Capitu em toda desconfianca
de Bentinho:“(...) ndo podia crer que depois da nossa troca de juramentos, tao leviana a julgasse
que pudesse crer... E aqui romperam-lhe lagrimas (...)" (ASSIS, 1997, p. 123). Bentinho nao cré no
juramento..., entdo por que iria crer no juramento de Capitu?

A questao é: se se pode colocar em duvida a crenga no juramento, justamente a pro-
messa pode ser colocada em duvida, porque o perjurio é praticamente inevitavel. O amor seria
o exemplo maior no romance: o romance é construido de uma forma que o leitor leva a crer que
Bentinho tem razdo em desconfiar de Capitu e mesmo de ter razdo em se separar dela de forma
leviana. Isso porque Bentinho nao cré em qualquer juramento (independentemente de
Bentinho ter ou nado razdo de desconfiar de Capitu - de fato, pode ser que Capitu o traiu... o
segredo da histéria é que ele é contado somente de um ponto de vista — qualquer suposicdo da
traicdo de Capitu ou ndo é apenas uma projecdo em cima das justificativas de Bentinho).

Nao satisfeito em justificar seus perjurios, Bentinho supde “saber” o ponto de vista de todos
no romance da nao credibilidade de uma promessa. Com referéncia a sua mae por exemplo:

Um dos aforismos de Franklin é que, para quem tem de pagar na pascoa, a quaresma é
curta. A nossa quaresma nao foi mais longa que as outras, e minha mae, posto me mandasse
ensinar latim e doutrina, comecou a adiar a minha entrada no seminério. E o que se chama,
comercialmente falando, reformar uma letra. O credor era arquimiliondrio, ndo dependia
daquela quantia para comer, e consentiu nas transferéncias de pagamento, sem sequer
agravar a taxa do juro. Um dia, porém, um dos familiares que serviam de endossantes da
letra, falou da necessidade de entregar o preco ajustado; esta num dos Capitulos primeiros.
Minha mae concordou e recolhi-me a S. José.

Ora, nesse mesmo Capitulo, verteu ela umas lagrimas, que enxugou sem explicar, e que
nenhum dos presentes nem tio Cosme, nem prima Justina, nem o agregado José Dias
entendeu absolutamente: eu, que estava atrds da porta, ndo as entendi mais que eles.
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Bem examinadas, apesar da distancia, vé-se que eram saudades prévias, a magoa da
separacao, — e pode ser também (é o principio do ponto), pode ser que arrependimento da
promessa. Catélica e devota, sentia muito bem que as promessas se cumprem; a questdo é
se é oportuno e adequado fazé-las todas, e naturalmente inclinava-se a negativa. Por que
é que Deus a puniria, negando-lhe um segundo filho? A vontade divina podia ser a minha
vida, sem necessidade de Ihe dedicar ab ovo. Era um raciocinio tardio: devia ter sido feito
no dia em que fui gerado. Em todo caso, era uma conclusdo primeira; mas, nao bastando
concluir para destruir, tudo se manteve, e eu fui para o seminario.

Um cochilo da fé teria resolvido a questdo a meu favor, mas a fé velava com os seus grandes
olhos ingénuos. Minha mae faria, se pudesse, uma troca de promessa, dando parte dos seus
anos para conservar-me consigo, fora do clero, casado e pai: é o que presumo, assim como
suponho que rejeitou tal ideia, por Ihe parecer uma deslealdade. Assim a senti sempre na
corrente da vida ordinaria.

Sucedeu que a minha auséncia foi logo temperada pela assiduidade de Capitu. Esta comecou
a fazer-se-lhe necessaria. Pouco a pouco veio-lhe a persuasao de que a pequena me faria
feliz. Entdo (é o final do ponto anuncia-lo), a esperanca de que o nosso amor, tornando-
me absolutamente incompativel com o seminario, me levasse a ndo ficar |d nem por Deus
nem pelo Diabo, esta esperanca intima e secreta entrou a invadir o cora¢ao de minha mae.
Neste caso, eu romperia o contrato sem que ela tivesse culpa. Ela ficava comigo sem ato
propriamente seu. Era como se, tendo confiado a alguém a importancia de uma divida
para leva-la ao credor o portador guardasse o dinheiro consigo e ndo levasse nada. Na vida
comum, o ato de terceiro ndo desobriga o contratante; mas a vantagem de contratar com
o céu é que intencdo vale dinheiro (ASSIS, 1997, pp. 128-129).

Ha aqui um descrédito total na ideia de promessa; da validade da testemunha de Deus;
e, consequentemente, da falta de necessidade de cumprir algo que nao se tem fé. Dai os termos:
“um cochilo da fé”; “troca de promessa”; “romper o contrato” etc. Alids, a“troca de promessa” era
a que mais lhe convinha. Primeiramente teve uma fantasia de que, pedindo ao Imperador, este
poderia desfazer a promessa; em outro momento, José Dias mesmo propde de irem conversar
com o papa - ele poderia absolver o prometido; mas a melhor “solucao” veio do amigo de
Bentinho, Escobar. Ao Ihe pedir um conselho do que fazer; eis sua sugestao seguindo “a l6gica”

de“evitar” o perjurio:

- Néo, Bentinho, nao é preciso isso. Hd melhor, - ndo dizia melhor, porque o Santo Padre
vale sempre mais que tudo, — mas ha coisa que produz o mesmo efeito.

- Que é?

- Sua mae fez promessa a Deus de lhe dar um sacerdote nao é? Pois bem, dé-lhe um
sacerdote, que ndo seja vocé. Ela pode muito bem tomar a si algum mocinho 6rfao, fazé-lo
ordenar a sua custa, esta dado um padre ao altar, sem que vocé...

- Entendo, entendo, é isso mesmo.

—Na&o acha? continuou ele. Consulte sobre isto o protonotario: ele Ihe dird se ndo é amesma
coisa, ou eu mesmo consulto, se quer e se ele hesitar, fala-se ao Sr. bispo.

Eu, refletindo:

- Sim, parece que é isso; realmente, a promessa cumpre-se, ndo se perdendo o padre
(ASSIS, 1997, pp. 151-152).

Foi assim que se “solucionou” o caso: trocando nao a promessa, mas substituindo o
agente que iria honrar o cumprimento dela. Bentinho estava agora supostamente livre.
Supostamente, porque ainda tinha feito um juramento a Capitu. Supostamente também, tudo
corre bem: Bentinho se forma em Direito; casa-se em seguida, comeca a trabalhar etc. e “ouve
vozes” de que “seras feliz".. Bastou ser astuto com o “cumprimento” da promessa e agora esta
“livre” para cumprir a outra — amar sem “restricdes” Capitu. (Em nenhum momento Bentinho da
“ar” de remorsos pelos seus atos de perjurio, sendo ao desejar a morte da mae. Mas nesse caso,
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nao se trata de um remorso sobre um juramento que ele realiza, mas de um remorso de ter
“encontrado” uma saida mais “facil” para se livrar de um destino).

Entretanto, a histéria passa-se agora nas desconfiancas de Bentinho de Capitu — o que
nao é uma novidade no romance, mas agora de forma mais “justificada” (supostamente). Ele
passa a desconfiar, por exemplo, de ela usar vestidos que ndao escondem os seus bracos; de se
perder em fitar o mar; de conversas dela com Escobar etc. - quer dizer: a vista de seu corpo lhe
causa ciume; para onde ela olha idem; com quem ela conversa também; o que ela pensa etc.
(e quicd o que ela sonha) —“Cheguei a ter ciime de tudo e de todos” (ASSIS, 1997, p. 175) con-
fessa Bentinho.

A estrutura de escrita é fazer o leitor crer na deslealdade de Capitu. Pouco importa se o
que ele diz corresponderia a algo que de fato aconteceu. Importa é que ele vé o mundo de uma
forma maldita: tudo leva a crer que Capitu também seria incapaz de cumprir um juramento. Ter
um filho é descrito como um destino - a realizacdo de uma promessa. Mas é exatamente esse
destino que é agora colocado em duvida: seria o seu destino mesmo? Ou Capitu teria o traido?
Por que a semelhanca fisionOmica e comportamental de seu filho com Escobar, seu amigo? “Eu
[Bentinho] era entdo um poco delas [de duvidas], coaxavam dentro de mim, como verdadeiras
ras, a ponto de me tirarem o sono algumas vezes” (ASSIS, 1997, p. 178). Isso nao o impede
também que tenha fantasias com a mulher de Escobar...

Conclusao: por que manter um juramento?

Todo problema é: por que manter um juramento? Como isso seria possivel sem ter fé na
palavra? Que se veja nitidamente o descrédito da fala de Bentinho/Dom Casmurro confesso
talvez no capitulo apice de seus perjurios® (Capitulo CXIV — Em que se explica o explicado):

Antes de ir aos embargos, expliquemos ainda um ponto que ja ficou explicado, mas nao
bem explicado. Viste que eu pedi (cap. CX) a um professor de musica de S. Paulo que me
escrevesse a toada daquele pregédo de doces de Mata-cavalos. Em si, a matéria é chocha,
e ndo vale a pena de um capitulo, quanto mais dois; mas ha matérias tais que trazem
ensinamentos interessantes, sendo agraddveis. Expliquemos o explicado.

Capitu e eu tinhamos jurado nao esquecer mais aquele pregao; foi em momento de grande
ternura, e o tabelido divino sabe as coisas que se juram em tais momentos, ele que as
registra nos livros eternos.

—Vocé jura?

- Juro, disse ela estendendo tragicamente o braco.

Aproveitei o gesto para beijar-lhe a médo; estava ainda no semindrio. Quando fui para
S. Paulo, querendo um dia relembrar a toada, vi que a ia perdendo inteiramente; consegui
recordé-la e corri ao professor, que me fez o obséquio de a escrever no pedacinho de papel.

3 Retomando aqui Agamben: “Nessa perspectiva [do poder performativo do nome de Deus], a seca distin¢ao entre juramento as-
sertorio e juramento promissério corresponde ao definhamento da experiéncia da palavra que estd em jogo no juramento. Esta
nao é uma assercao nem uma promessa, mas algo que, ao retornar um termo foucaultiano, podemos chamar de‘veridi¢do’e que
encontra na relagao com o sujeito que a pronuncia o critério Unico de sua eficacia performativa. Assercao e veridicao definem
assim os dois aspectos cooriginarios do logos. Enquanto a assercdo tem um valor essencialmente denotativo, cuja verdade, no
momento de sua formacéo, é independente do sujeito e se mede com parametros 16gicos e objetivos (...), na veridicdo o sujeito
se constitui e se pée em jogo como tal, vinculando-se, performativamente a verdade da propria afirmacgéo. Por isso, a verdade e
a consisténcia do juramento coincidem com a sua prestacdo; por isso, a chamada para ser testemunha do Deus ndo implica um
testemunho efetivo, mas é realizada performativamente pela prépria prontincia do nome. O que chamamos hoje de performati-
vo em sentido restrito (os speech acts‘eu juro’‘eu prometo),‘eu declaro’etc., que devem, siginificamente, ser proferidos sempre em
primeira pessoa) é, na linguagem, a reliquia dessa experiéncia constitutiva da palavra - a veridicdo — que se esgota com a sua
pronuncia, porque o sujeito locutor ndo preexiste nem se vincula sucessivamente a ela, mas coincide integralmente com o ato da
fala” (AGAMBEN, 2011, p. 68).
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Foi para nao faltar ao juramento que fiz isto. Mas has de crer que quando corri aos papéis
velhos, naquela noite da Gléria, também nao me lembrava ja da toada nem do texto? Fiz-
me de pontual ao juramento, e este é que foi 0 meu pecado; esquecer, qualquer esquece.
Ao certo, ninguém sabe se ha de manter ou ndo um juramento. Coisas futuras! Portanto, a
nossa constituicdo politica, transferindo o juramento a afirmacéo simples, é profundamente
moral. Acabou com um pecado terrivel. Faltar ao compromisso é sempre infidelidade,
mas a alguém que tenha mais temor a Deus que aos homens ndo lhe importara mentir,
uma vez ou outra, desde que ndo mete a alma no purgatério. Ndo confundam purgatério
com inferno, que é o eterno naufragio. Purgatério é uma casa de penhores, que empresta
sobre todas as virtudes, a juro alto e prazo curto. Mas os prazos renovam-se, até que um
dia uma ou duas virtudes medianas pagam todos os pecados grandes e pequenos (ASSIS,
1997, pp. 176-177).

E nessa légica de juramento e perjdrio que Bentinho se estrutura em suas acées. Nem
com a morte de Escobar as desconfiancas de Bentinho diminuem. Na verdade, Bentinho segue
em seus perjurios e chega até a renegar seu filho:“Nao, ndo, eu ndo sou teu pail!” (ASSIS, 1997, p.
204). O apice de seus perjurios é se separar de Capitu sem muitas explicacdes, sendo da seme-
Ihancga do filho com Escobar... Bentinho se torna recluso e indiferente... torna-se Dom Casmurro
e parece nao se importar nem mesmo com a morte de Capitu ou de seu filho. Narra esses acon-
tecimentos de forma quase neutra e mondétona. Culpa o destino de seus perjurios... De fato, a
esséncia do juramento, diz Agamben, é a maldicdo.

Enterra sua mae em uma sepultura sem nome gravado somente “Uma santa”. Esse ato
parece resumir a histéria. A mae fora quem selou o destino de perjurio de Bentinho, mas ela
mesma nao é responsavel pelo perjurio: ela simplesmente fez um pacto com Deus. Seus atos
nao sdo condenaveis, uma vez que agiu em nome da fé. Dom Casmurro, por sua vez, foi conde-
nado ao perjurio, a ser maldito. A mae, uma santa; o filho, um maldito... (Santa também porque
“inquestionada” - Bentinho jamais a desobedeceu, s a tentou a convencer de formas distintas;
ele jamais a coloca em duvida; ja Capitu é suspeita desde a adolescéncia).

Aqui encontramos exatamente o contrario da ideia de Edipo: como Bentinho sabe de
seu destino, ele encara a maldicao. Nesse sentido, nao se trata de uma tragédia no sentido que
Agamben da a esse termo em Categorias italianas — Estudos de poética e literatura (1996). Neste
estudo, Agamben aponta que ha uma diferenca entre a culpa natural e a culpa pessoal. No
primeiro caso, a pessoa ja nasce com uma culpa - no cristianismo, por exemplo, por causa de
Adao e Eva a culpa de transgressao (pessoal) se tornou uma culpa natural do homem. Assim, a
culpa natural é uma “heranca” que se transmite sem qualquer responsabilidade individual. E
também Agamben que nos lembra a diferenca entre tragédia e comédia: “Invertendo o con-
flito entre culpa natural e inocéncia pessoal na cisao entre inocéncia natural e culpa pessoal, a
morte de Cristo liberta o homem da tragédia e torna possivel a comédia” (AGAMBEN, 2014, p.
32). O que isso significa?

Nao penso em entrar na questdao da morte de Cristo, mas no que Agamben diz sobre
tragédia e comédia. No subcapitulo Culpa trdgica e culpa cémica, Agamben afirma que a culpa
estaria ligada ao destino final do sujeito em sua vida: o homem acaba se salvando ou hd uma
danacdo? Que se perceba que, de todo modo, hd uma culpa. A questao é se ele se salva ou se
dana. No cémico o sujeito aparece como culpado e finaliza salvo diante de Deus. De uma
forma geral: “(...) a tragédia aparece como a culpabilizacédo do justo e a comédia como a justifi-
cacgdo do culpado” (AGAMBEN, 2014, p. 26). Tendo isso em vista, em que caso estamos? Em uma
comédia ou tragédia?
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ABSTRACT

Hannah Arendt expresses several critiques of the Western philosophical tradition in her work
due to conceptual misunderstandings that played a crucial role in the course of many events in
our history. This article attempts to understand how concepts such as power, freedom, and
sovereignty appear in Arendt’s thinking and shed light on our understanding of politics. Thinking
about the relationship between these elements allows us to understand that there are other
possibilities for politics besides representative democracies. It is about seeking the centrality of
politics as an exercise of freedom that is only possible when we meet and act in concert.

Key concepts: Freedom. Power. Sovereignty. Participatory politics.

RESUMO

Hannah Arendt expressa em suas obras diversas criticas a tradicdo filoséfica ocidental devido a
deturpacdes conceituais que tiveram papel importante no curso de varios acontecimentos de
nossa histéria. O presente artigo busca compreender de que maneira conceitos como poder,
liberdade e soberania aparecem no pensamento de Arendt e lancam luz sobre nosso
entendimento sobre a politica. Pensararelacao entre esses elementos nos permite compreender
que existem outras possibilidades para a politica além das democracias representativas. Trata-
se de buscar a centralidade da politica enquanto exercicio da liberdade que sé é possivel
guando nos reunimos e agimos em concerto.

Palavras-chave: Liberdade. Poder. Soberania. Politica participativa.
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Power, freedom, and sovereignty are concepts that have been widely explored by critics and
scholars of Hannah Arendt’s work. However, it does not mean that all pathways that are possible to
read and interpret are closed. As far as this is concerned, we hope to contribute, not in the front of
conceptual discussions on these three topics, but rather in what they tie into Arendt’s political
work: a comprehension of politics that goes far beyond the usual understanding of politics as a
system raised on representative sovereignty. To do so, we should focus especially on these works:
The Human Condition (1958), Between Past and Future (1961) and On Revolution (1963).

Hannah Arendt usually begins a discussion by presenting what a concept is not. Just as
we can attribute the achievement of these conceptual distinctions in part to her philosophical
background, it is possible to understand in this same sense that the habit of defining concepts
and other intellectual entities in terms of what they are not coming from her critical view of the
philosophical tradition. That is, Arendt expresses through her works a critical voice against the
Western philosophical tradition because of many conceptual misunderstandings that played
an essential role during multiple events in our history. The common understanding of power,
freedom, and sovereignty are examples of these distortions. And these three concepts should
help us to clarify what kind of political experience Arendt was concerned with.

Political action has as its fundamental characteristics unpredictability and irreversibility.
Political action is unpredictable because even the smallest of acts cannot have their results
predicted because they always happen among other human beings, and those will always react
in an unexpected way to what happens to them. Political action is irreversible because the
action, once initiated, no longer belongs to their agents, but to the multiple people who are
part of the public space and, for this reason, they can never be undone, since they are
continuously attached to other actions and may, therefore, have a long unfolding.

This conception was based on the classic Greek example, yet did not follow along with
the tradition of political thought initiated with the philosophies of Plato and Aristotle. Since
Plato, says Arendt, politics, like the other activities of the vita activa, had its dignity restricted by
being understood as an activity derived from our needs. Plato considered it in this sense,
understanding that an activity that demands people’s presence could never be truly free. Only
the kind of contemplative activity that expected, in a sense, our unconcern with the world and
our withdrawal from the presence of other people could be truly free.

Plato, suggesting forms of government to solve the dilemmas of life in common, pointed
to the necessary fate: “the banishment of the citizens from the public realm and the insistence
that they mind their private business while only ‘the ruler should attend to public affairs”
(ARENDT, 1998, p. 221). This proposal by Plato granted to the tradition of Western thought, in
addition to the notion of the superiority of absolute quiet of contemplative life over the so-called
vita activa, the distinction between the ruler and the ruled in the whole political community.
From then on, the idea of representation of those people by the government, regardless of the
form of government, became almost a law for the ordinary political understanding.

The tradition of political thought came to experience another significant shift only in the
modern era, because of the economic and social transformations brought out by the industrial
revolution in Europe. “Despite the precedents in classical political thought, the modern age
added particular problems that served to make socio-economic matters much more significant.”
(LEDERMAN, 2019, p. 154). Society', a modern invention, had always expected people to move
unanimously in favor of the concern raised to the highest degree of interest for all: the economy.

T “Society is the form in which the fact of mutual dependence for the sake of life and nothing else assumes public significance and
where the activities connected with sheer survival are permitted to appear in public” (ARENDT, 1998, p. 46).
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The mostimmediate consequence in human affairs of this transformation was that spontaneous
action came to be understood as superfluous since the growth of cities and the massification of
their population made politics understood as administration the rule.

Still on the characteristics of action, irreversibility and unpredictability, in The Human
Condition Arendt writes a topic about the faculty of promise as a political category. According
to Arendt, the promise represents a possible remedy for human action, in the sense of bringing
a “certain island of predictability” (ARENDT, 1998, p. 244), that is, the promise provisionally
dispels the uncertainty inherent to action and allows us to understand what binds us: the
prospect look that we share. Arendt says:

The function of the faculty of promising is to master this twofold darkness of human affairs
and is, as such, the only alternative to a mastery which relies on the domination of one’s
self and rule over others; it corresponds exactly to the existence of a freedom which was
given under the condition of non-sovereignty. (ARENDT, 1998, p. 244).

We will see next how we can understand this quote as a moment when Arendt makes
power, non-sovereignty, freedom, and act converge together? Think of a relationship between
these political elements that allows us to understand, along with Arendt, that there are other
possibilities for politics besides representative democracies.

Freedom, raison d’étre of politics?

“The raison d'étre of politics is freedom, and its domain of experience is action” (ARENDT,
1961, p. 146); with this quote, we can get an idea of the centrality of the concept of freedom in
the Arendtian work. Arendt, approaching the Greek political understanding and experience in
classical antiquity, defines freedom as the human experience achievable through action and
discourse amongst other human beings inside the community we live. Because of the plurality
of meanings that have been attributed to “freedom” over the centuries, it is important to say
that Arendt does not think that freedom has to do either with the inner life of human beings or
with a spiritual phenomenon. The freedom Arendt talks about is the realization of deeds that
create, modify and maintain human institutions that relate human beings to each other either
on the basis of what they have in common with each other or on the basis of what distinguishes
them from each other, which in the end forms a plurality of human beings. In this sense, it is an
exercise that takes place in the space in-between that connects and separates.

Freedom had not always featured among the philosophical problems of most significant
interests. Its appearance occurred when it was no longer understood as an action in concert.
The introduction of freedom in the list of philosophical questions happened when it was taken
as a metaphysical question, one of the later ones to appear, given that only after the end of
classical antiquity, that is, when the dawn of a Christian philosophy occurred, and what gave

)

It cannot be ignored that Arendt finalizes The Origins of Totalitarianism by relating the end of an event to a new beginning. She
says: “But there remains also the truth that every end in history necessarily contains a new beginning; this beginning is the pro-
mise, the only “message” which the end can ever produce. Beginning, before it becomes a historical event, is the supreme capaci-
ty of man; politically, it is identical with man’s freedom. Initium ut esse homo creatus est — "that a beginning be made man was
created" said Augustine. This beginning is guaranteed by each new birth; it is indeed every man.” (ARENDT, 1973, p. 478-479).The
relationship between end and beginning occurs through the establishment of promise as a political category. The promise seals
amoment and sheds light on new possibilities.

Despite the title of this topic, we will not say what freedom is for Arendst, since this is a subject that has been widely explored by
countless readers of Arendt's work. Rather, we are interested in relating the conditions for the existence of freedom with the no-
tion of power based on the precarious nature of human affairs.

w
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rise to it was the experience of religious conversion. Philosophy has long treated freedom as
synonymous with the Christian concept of free will. Contrary to this, Arendt says that people are
only free when they are acting, neither before nor after. Since the action is an activity that occurs
among humans, it can never be said that someone acted if they are alone or within a type of
community where not the plurality, but social unity prevails.

Obviously not every form of human intercourse and not every kind of community is
characterized by freedom. Where men live together but do not form a body politic as, for
example, in tribal societies or in the privacy of the household the factors ruling their actions
and conduct are not freedom but the necessities of life and concern for its preservation.
(ARENDT, 1961, p. 148).

The acts and discourses that agents undertake in the public space manifest freedom,
which makes the existence of this space effective as a space for the flow of freedom; because of
this, if this environment is not protected from any activity that might usurp it, freedom may be
usurped with it. Without a proper space for its appearance, freedom becomes only possible in
the inner life. Arendt considers that under such conditions we cannot adequately call it freedom
because it would be restricted to the human heart, and this is a dark place.

As we mentioned, it was from the moment that freedom ceased to be understood as a
synonymous for acting among equals and started to be recognized as a phenomenon of the
inner life that philosophers became effectively interested in it. Together with philosophers who
thought about political issues, freedom went from being the fundamental mark of action to
becoming a sort of sovereignty useful to master virtue. Sovereignty is based on a conception of
freedom according to which freedom is the independence of one human being from others
and, sooner or later, the prevalence of one human being over others. As the greatest example
of this tendency, Arendt cites Rousseau, who formulated his notion of sovereignty from the will.

Politically, this identification of freedom with sovereignty is perhaps the most pernicious
and dangerous consequence of the philosophical equation of freedom and free will. For it
leads either to a denial of human freedom namely, if it is realized that whatever men may
be, they are never sovereign or to the insight that the freedom of one man, or a group, or
a body politic can be purchased only at the price of the freedom, i.e., the sovereignty, of
all others. (ARENDT, 1961, p. 164).

In this regard, according to Arendt, although for traditional philosophy it is
incomprehensible to conceive of the existence of freedom in a space of non-sovereignty - since
it associates the simultaneous experience of freedom and sovereignty —, it is dangerous and not
very plausible to consider this interdependence, because the sovereignty, in the Arendtian
perspective, is conserved by violence apparatus, that is, non-political instruments; and freedom
is human action, political life, and therefore does not maintain an identification between the
former and the latter®. Thus, “If men wish to be free, it is precisely sovereignty they must
renounce.’ (ARENDT, 1961, p. 165).

As stated, in order to clarify those pernicious interpretations of politics, Arendt asserts:

If we look upon freedom with the eyes of the tradition, identifying freedom with sovereignty,
the simultaneous presence of freedom and non-sovereignty, of being able to begin

4 Regarding the violent character assumed with the notion of sovereignty, Rubiano (2016, p.163) says that: “Related to the notion
of sovereignty, the will, in addition to promoting the identification between being free and being sovereign, made sovereignty to
mean governing others as it governs itself, that is, in the mould of the will: when there is an impasse, the will of the ruler must be
imposed so that it ends with the others, there is no room for resistance.”
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something new and of not being able to control or even foretell its consequences, seems
almost to force us to the conclusion that human existence is absurd. (ARENDT, 1998, p. 235).

This conclusion, from Arendt’s point of view, although not completely wrong, is unfair
with the most significant way of human existence, namely, the fact that it is miraculous. Viewing
freedom, contrary to this identification with sovereignty in its usual conception, allows us to
recognize the miraculous character that human action can bring. The human action,
ontologically speaking, is only possible because whenever a human being is born, the ability to
start something new is born with her or him, and that is the miracle that the natality and
freedom carry. Promises and the willingness to keep them, says Arendt, appears as a kind of
remedy for the fate of unpredictability and irreversibility, as we mentioned, and thus are linked
to another possibility for politics, other than that advocated by tradition and based on the
concept of sovereignty, rather in plurality.

The representative democracy

Arendtian criticism of representative democracies begins with the distinction that she
makes between social and political subjects. In this regard, we can find in The Human Condition
her description of how the appearance of the social sphere in modernity resulted in a
concomitant reduction for political concerns. Along with the distinction between the social and
the political, we must highlight, what we perceive to be more worrying to Arendt, not the
simple appearance of these issues in the public realm, but the shrinking of spaces for action and
the deep subordination of people to mass movements that make conformity to the bureaucratic
representative machine the most straightforward way out. We must mention that Arendt never
equated ordinary people with the masses.The term mass is not used by Arendtin a psychological,
but in a sociological sense, as the result of the process that socially reduces individuals to the
role of voters and consumers whose sole interest is their private affairs.

In The Human Condition, Arendt explores, on the basis of an analysis of three elements
that shape part of our existence as human beings, the development of mass society that grows
up to the present day. This is because labor, chosen in modernity as the main human activity,
starts to condition our existence in such a way that action and work, the other two activities
analysed by Arendt in The Human Condition, may respond to its dictates. Following this, it is
presented to us as the only possible answer to political dilemmas: the social organization of
people encompassing the labor, directing themto the conclusion that representative democracy
is the most viable choice for the concretization of our society of workers.

Criticisms of forms of representative democracy, as well as liberalism and party systems,
sometimes earned Arendt the nickname of an undemocratic author, which never bothered
Arendt, both because of her frequent denial of theoretical frameworks and because of the
relative misunderstanding of her accusers of what democracy means®. What happens is that, in
contrast to the challenge of thinking about the plural participation of human beings in the
public sphere, the diffusion of the idea of democratic representation distances us precisely
from the reason for being of politics, that is, of the freedom that only it is possible through
action taken in the middle and in concert with other beings.

5 (f.Isaac (1994, p. 156).
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In On Revolution, Arendt attempts to rescue the “lost treasure of revolutions” that has
allowed some people on rare occasions to experience public happiness. This treasure, however,
was buried, on the one hand, by the totalitarian experience with Stalinism, and on the other, by
the usurpation of public happiness by private happiness. And it was the latter that became the
rule and main engine for the globalization of liberal representative democracies.

Representative democracy cannot provide the experience of a plurality of perspectives
for the majority of its citizens. Therefore, representative democracy disrupts proper
opinion formation on political topics. In fact, according to Arendt, in the specific sense
of the term, “opinions” simply do not exist in representative democracy. (SITTON,
1987, p. 84).

The hope that some representative government can handle the management of the
political issues is based on the understanding that politics does not require a plurality of human
beings, but only one individual to decide for others. In that case, freedom is easily rejected
because of a movement to reduce the citizen to a private self. Arendt’s critique of representative
democracies, based on this utopian understanding, resides in the small role left to the
participation of people in the deliberations of common issues.

The most the citizen can hope for is to be “represented’, whereby it is obvious that the only
thing which can be represented and delegated is interest, or the welfare of the constituents,
but neither their actions nor their opinions. In this system the opinions of the people are
indeed unascertainable for the simple reason that they are non-existent. Opinions -are
formed in a process of open discussion and public debate, and where no opportunity for
the forming of opinions exists, there may be moods—moods of the masses and moods
of individuals, the latter no less fickle and unreliable than the former—but no opinion.
(ARENDT, 1990, p. 268-269).

Politics occurs through the public sphere, in which each participant reveals his or her true
self either through their actions or their discourses, which does not meet the notion of
representativeness. It does not matter if the notion of sovereignty is defended through the
representation of a chosen individual or a political institution with a larger number of members,
it will always be an eradication of plurality. As plural beings, unique and yet capable of
understanding and recognizing each other, we need a space to appear to each other, discuss
our opinions on common subjects, and truly participate in the human world. A circumstance
that no representation can replace.

Sovereignty is contrary to the undeniable fact of plurality, on account of which one
human could never be a sovereign, since a plurality of humans inhabit the Earth, and not just
one. And this fact, Arendt recalls, need not be understood as a “limitation of human'’s vigor” as
Plato did, who saw plurality as a necessity, a type of weakness, which required the coexistence
of several people in favor of mutual assistance. Instead, plurality is the mark that even though
we are part of the same species, we are distinct from each other.

Plurality, besides being a basic condition for action, can inspire us to imagine different
forms of politics, giving up representative sovereignty. This inspiration allows us to move from
Arendt’s criticism to representative democracies to the analysis of revolutions and some unique
experiences of direct participation that greatly influenced Arendt from the 1960s. Until 1958
when Arendt published The Human Condition, where we got the first quote used here, she had
not yet addressed the case of councils, which arose mainly in the early years of the Russian
revolutions of 1905 and 1917, which she was aware of mainly through living with Heinrich
Bllicher, her second husband, who was close to several revolutionary movements in Germany
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who were defenders of the importance of councils and assemblies®. That same year, Arendt
published an article entitled “Totalitarian Imperialism: Reflections on the Hungarian Revolution”.
Next, we will see how these councils and assemblies accentuate the experience of a participatory
policy as something to be remembered, sought after and exercised.

From non-sovereignty to politics

As stated by Shmuel Lederman (2019, p. 21), it is necessary to underline that Arendt’s
critique of sovereignty is not only directed internally at a community, a political institution or
even at a nation-state. The external sovereignty must also be renounced if among the political
principles of a certain group is the worship, for example, of the commitment to the recognition
of human rights internationally.

Arendt criticizes, as we have seen, not the idea of democracy per se, but the type of
representative democracy that has been implemented since modernity in European and
American countries. Representativeness in politics, says Arendt, especially in the model of
modern party democracy, allows only those who are elected, that is, the representatives, to
experience the action.

Let us move beyond this small politics — in the Nietzschean sense - and examine how
Arendt harnesses the notion of promise cited in the first chapter of this text to conceive a
singular form of association from which emerges a type of sovereignty that allows people to
congregate around a promise, in contrast to paradigmatic sovereignty that segregates the
space of action for a distinct minority.

The sovereignty of a body of people bound and kept together, not by an identical will
which somehow magically inspires them all, but by an agreed purpose for which alone the
promises are valid and binding, shows itself quite clearly in its unquestioned superiority
over those who are completely free, unbound by any promises and unkept by any purpose.
This superiority derives from the capacity to dispose of the future as though it were the
present, that is, the enormous and truly miraculous enlargement of the very dimension in
which power can be effective. (ARENDT, 1998, p. 245).

Sovereignty, as Arendt conceives in this passage from The Human Condition, cannot be
identified as a characteristic of a State or of an individual; on the contrary, it manifests itself
whenever different people come together in concert action. There is a very dear example to
Arendt that is undoubtedly a treasure left by some successful revolutionary movements: the
council systems.

Arendt was impressed by the spontaneous character present in the rise of councils and
soviets. In Hungary, various councils emerged from different groups of people, from councils
formed by neighbourhood residents, to councils of writers and artists, students, workers, and
other groups of workers and, finally, civilians more directly engaged with the revolution. In
Russia, they mainly took the form of councils of workers, peasants, and soldiers.

The most striking aspect of these spontaneous developments is that in both instances it
took these independent and highly disparate organs no more than a few weeks, in the case
of Russia, or a few days, in the case of Hungary, to begin a process of co-ordination and
integration through the formation of higher councils of a regional or provincial character,

6 Cf. Lederman (2019, p. 2).
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from which finally the delegates to an assembly representing the whole country could be
chosen. (ARENDT, 1990, p. 267).

This unique experience, which was applauded by Arendt at once, allows us to question
the need for categories such as sovereignty and representativeness, as well as illuminates how
revolutionary spontaneity makes popular participation flourish. This spontaneous character in
the emergence of council systems in Hungary deserves to be mentioned, as Arendt also does
the pre-revolutionary debates in the United States and France with the experience of the Paris
Commune, therefore, considering the faculty of action as founded ontologically in the birth,
acting seems so spontaneous that it could be said to be a true miracle. A kind of miracle that
allows us to understand our ability to start something new and, in concert with other human
beings, not only to interrupt the imposing force of the life cycle, but to experience freedom in a
space of plurality.

Unlike some of her fellow philosophers who tried to offer some kind of prét-a-porter
political models, Arendt did not devise a political program to be followed. We find, rather, in her
work an invitation to think about politics in a much more participatory terms than those
currently offered in liberal democracies, symbols of a “representative sovereignty” that remove
the meaning of public space, the visibility of the plurality of men and women, as well as it
diminishes the political action of its content, the exercise of freedom.

Politics beyond sovereignty

Since Arendst, participatory politics has inspired several thinkers, especially because many
recent events and protest movements reinforce the thesis of our thinker’s oeuvre. In this sense,
we find it pertinent to point out the recent work of Judith Butler, Notes Toward a Performative
Theory of Assembly (2015), as a reading that continues the discussion here undertaken about
the work of Hannah Arendt. Butler, who, since the introduction of this work, admits that she is
dialoguing with Arendt, rethinks, especially from the most recent political events, concepts
such as freedom, the public and private spaces, the assemblies and the very notion of politics.

In the light of assembilies arising from events such as the Arab Spring and the Occupy
Wall Street movement, Butler calls into question our most traditional understandings concerning
politics. These recent assemblies, says Butler, have pointed out the inconsistency of
representation as a political category, in addition to vigorously demonstrating alternative forms
of political action. Recent technology, recalls Butler, also contributes to social and political
movements, either by publicizing these events or by building relative dialogues, as well as by
capturing the police’s brusque reactions. In this regard, Butler has slightly broader notions than
Arendt’s, taking performativity as a possible political action even in silence, in an anonymous,
solitary, and even in a virtual space’.

Asserting that a group of people is still existing, taking up space and obdurately living, is
already an expressive action, a politically significant event, and that can happen wordlessly
in the course of an unpredictable and transitory gathering. Another “effective” result of
such plural enactments is that they make manifest the understanding that a situation
is shared, contesting the individualizing morality that makes a moral norm of economic

7 As for the understanding of the political action at stake in the revolutionary councils, according to Shmuel Lederman, Arendt had
distorted the importance of the social and economic issues that were on the scene together with those of a political character,
since one of the main claims of the workers was precisely to overcome this division between politics and economics and take
control of production processes. Cf. Lederman (2019, p. 180).
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self-sufficiency precisely under conditions when self-sufficiency is becoming increasingly
unrealizable. Showing up, standing, breathing, moving, standing still, speech, and silence
are all aspects of a sudden assembly, an unforeseen form of political performativity that
puts liveable life at the forefront of politics. (BUTLER, 2015, p. 18).

It can be said that the spontaneous and miraculous union of these participants amounts
to a promise which is asserted by the shouts, the slogans and the silence of these people against
the various forms of domination and government which massacre them. Both the democratic
councils that emerged from the revolutions that Arendt witnessed and highly esteemed, and
the assemblies that emerged during events of these first two decades of the 21st century that
Butler brings us as examples of effective participatory democracy, show us that there are still
several possibilities for politics and, mainly, to renew freedom through action in concert and,
maybe, a more contemporary notion of power.

Freedom is at stake and the many demonstrations and assemblies shows that the struggle
for the reinvention of politics and public space is crucial in our time. We cannot say when and in
what ways these reinventions will occur, but if we have the human capacity to start something
new, we will have the possibility to see politics as plural as the forms of life.
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RESUMO

A perda da capacidade de compreensao do tempo presente, marcada pela instrumentalizacao
da razéo, abandonando a dimensao metafisica, atinge a prépria condicao existencial humana,
gerando uma anacronia. Diante disso, faz-se necessario apresentar e compreender as causas
gue levaram a essa condicdo, a partir da construcao de uma fenomenologia da modernidade,
através da leitura de Henrique Claudio de Lima Vaz. A partir dai, serd possivel estabelecer um
caminho que consiga explicar o contexto da sociedade atual, sua complexidade e a geracao
de seu enigma: a inexisténcia de um ethos. Inexistindo o ethos como referéncia fundante do
ethos-hexis, a praxis perde seus referenciais, sendo orientada ndo pelo finalismo do logos — ab-
soluto darazado —, mas pelas necessidades meramente objetificadas, marcadas pelo relativismo
dos valores e por praticas egoistas. De maneira direta, essa alteracdo na realidade tempo-his-
torico-social-ética fard com que o humano acabe por perder sua liberdade e, consequente-
mente, sua identidade.

Palavras-chave: Negacdo da metafisica. Anacronia da razao. Epistemologia da modernidade.
Enigma da modernidade.
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ABSTRACT

The loss of the ability to understand the present time, marked by the reason instrumentaliza-
tion abandoning the metaphysical dimension, reaches the human existential condition itself,
generating an anachrony. Given this, it is necessary to present and understand the causes that
led to this condition from the construction of a modernity phenomenology, through the rea-
ding of Henrique Claudio de Lima Vaz. From there, it will be possible to establish a way that can
explain the context of today’s society, its complexity and the generation of its enigma: the ine-
xistence of an ethos. The absence of ethos as the founding reference of ethos-hexis, praxis loses
its references, being guided not by the finalism of logos - the absolute of reason -, but merely
objectified needs, marked by the relativism of values and selfish practices. Directly, this change
in the time-historical-social-ethical reality will cause the human to end up losing his freedom
and, consequently, his identity.

Keywords: Negation of metaphysics. Anachronism of reason. Epistemology of modernity.
Enigma of modernity.

Introducao

A filosofia, em sua proposicdo histérica, sempre se voltou para o questionamento trans-
formador, com o objetivo de alcancar e promover a episteme. O movimento fundamental, ins-
taurado por Parménides no fragmento 6b, permanece dinamicamente no contexto da moder-
nidade. Para além da proposicao ontolégica, a disposicao reflexiva convida a andlise das
condic¢bes inversas, impeditivas a razao absoluta; por ébvio, o nao ser nao é, apesar do perma-
nente esforco da ineptiddo, por vezes oriunda da doxa.

O dispor bases para fundamentar a investigacao acerca da episteme, faz erigir uma feno-
menologia da modernidade. Tal feito, justifica-se pelo necessério resgate da significacao da exis-
téncia humana - posta a prova pela modernidade lacerante -, a partir de uma analise histérico-
-cultural-filoséfica, ndo sem se preocupar com a dimensdo espiritual: eis o movimento. Compor
uma fenomenologia da modernidade supde voltar a atencao para a prépria histéria do humano
e sua prdxis cultural; seu modo de ser e agir, vislumbrando os impactos das ideias “[...] elaboradas
no mundo intelectual na organizacao social, nas instituicdes, na escala dos valores, nas crencas
e, finalmente, na consciéncia comum” (VAZ, 2012, p. 12). E, portanto, o paradoxo inicial da filo-
sofia, recolocado no contexto da vida, onde se desenvolve um saber racional com a intencao de
compreender a realidade (VAZ, 2002, p. 83); sua tarefa primordial, restaurando a sensatez.

Oitinerario de uma fenomenologia da modernidade propicia a percepcao de que ha um
novo humano em vias de surgimento, a partir de um modelo completamente diferente daquilo
que se tinha como referéncia. Esse entendimento obriga a filosofia — como aquela que tem por
funcdo questionar o tempo presente — a propor a seguinte indagacao:

Como se constitui o novo sistema de ideias e de representacdes do mundo, do préprio ser
humano e da transcendéncia que desencadeou o irresistivel processo de transformacgao
histérica do qual emergiu a modernidade? (VAZ, 2012, p. 29).

A resposta direta a essa pergunta obriga o levantamento do contexto temporal em que
toda a mudanca ocorre, bem como das consequéncias praticas desse movimento. O ponto de
partida se da no entendimento dos grandes eventos intelectuais da histéria. O desenvolvi-
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mento da razdo grega - entendido como primeiro evento — ndo representa somente o surgi-
mento da criticidade ou da autofundamentacao filoséfica. Uma vez transformada a razdo em
fonte primeira da criacdo simbdlica de um povo - especificamente o grego—, ha a substituicao
das disposicdes mitico-poéticas pela légica racional e seu ordenamento. Na pratica, ha nova
fundamentacao social em suas bases de sustentacao e explicacdo; uma inédita visdo de mundo
que coloca a Ideia — em sua busca verdadeira — como a esséncia do humano, para, a partir dela,
explicar o contexto do real.

A segunda consideracao importante nesse breve percurso histérico que se delineia, é o
momento de passagem da filosofia antiga para a teologia crista; ou a assimilagdo de uma pela
outra (VAZ, 2012, p. 29). Tal assimilagao nao se deu somente no campo tedrico-conceitual: ela
provocou uma releitura da origem do humano, o surgimento de uma nova concepcao de Deus
e de uma original personificacdo de divindade, o que desloca o problema do homem-natureza
(VAZ,2002, p. 104), pois:“[...] ao cosmocentrismo da antropologia antiga (identidade da Natureza
e do divino), substitui-se o teocentrismo da antropologia crista (radical diferenca de Deus e da
Natureza)” (VAZ, 2002, p. 104). Assim,

A natureza perde a sua prerrogativa de arché ou principio originario e de kanon ou regra
ultima do agir humano, como também o de ser o télos, o fim que acolhe definitivamente e
reabsorve no seu seio todos os caminhos do homem. Com efeito, ela deixa de ser o Légos
originario, ordenador e normativo segundo os estoicos, atribuicdo agora conferida ao Légos
de Deus, por quem todas as coisas foram feitas (VAZ, 2002, p. 104).

O lancar da Ideia como fundamento da natureza humana, portanto o Uno que explicava
o multiplo, para a propositura de um Deus pessoal como o /6gos criador do universo, o Absoluto,
que exerce o dominio sobre 0 mundo e a histéria, obriga o homem a repensar o seu lugar na
natureza e na propria histéria. Hd uma espécie de destituicdo da dimensao sobrenatural, pre-
sente até entdo no humano, que se transfere para uma divindade pessoal, forcando o humano
a trilhar um novo caminho, que o leve de volta para a transcendéncia; “ascensus ad Deum per
scalam creaturarum” (VAZ, 2002, p. 105).

O terceiro movimento histérico que marca a mudancga promovida na modernidade,
advém das transformacdes ocorridas no campo cultural. Ndo se trata de remontar uma espécie
de roteiro doutrinal da cristandade, mas de complementar algumas posicoes, a luz das transfor-
macodes culturais, que, unindo-se aquelas analisadas anteriormente, constroem esse corpo fe-
nomenolégico da modernidade. Nesse sentido, a principal referéncia de alteracdo cultural foi a
retirada do principio sacral da natureza. E a mudanca de sentido do arché primordial que acabou
levando a dessacralizacao realizada pela tecnociéncia moderna. Como consequéncia desse
evento, o cristianismo também acaba perdendo sua centralidade, dando lugar, no que tange a
proposicao de valores e ideias, as proposicoes e descobertas cientificas. Assim, a dinamica na-
tureza-cultura assiste, e adere, a mudanca do mundo “[..] pré-cientifico e pré-técnico para o
mundo cientifico-técnico” (VAZ, 2002, p. 108). Como consequéncia desse movimento cientifico,
tem-se a “[...] unificacdo e homogeneizacdo da Natureza sob a égide dos modelos fisico-mate-
maticos que se sucedem de Newton a nossos dias” (VAZ, 2002, p. 108), que modifica a compre-
ensao de mundo, questiona a presenca do humano nesse mesmo mundo e estabelece uma
nova ideia de cultura que se converte no problema da modernidade.

E a cultura entendida como razédo ativa, que avanca sobre a natureza oferecida aos
seus projetos, para transforma-Ila, criando assim um mundo humano em face do qual
nao devera subsistir, em principio, uma natureza independente ou indiferente (VAZ,
2002, p. 108).
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O que se percebe, portanto, é que a relacdo humano-natureza acaba por se converter no
estopim da modernidade, levando a pergunta motriz: “quais os fins de uma cultura que tem
como matriz a razao cientifica e que deve submeter aos padroes de racionalidade dessa matriz
todas as suas obras em todos os seus campos: ético, politico, artistico, religioso?” (VAZ, 2002, p.
109). Admitindo, portanto, ser a cultura o espaco de acao da filosofia, e seu instrumento o ques-
tionamento, é por essa mesma filosofia que se buscara estabelecer consideracdes acerca da
questdo fundamental do homem lancado na histéria: a busca pelo sentido do ser e do existir
mediante a negacao da metafisica e da razao absoluta.

Para tanto, faz-se necessario partir da reflexao analitica dos aspectos que caracterizam
essa modernidade; é um voltar-se sobre si mesmo, visando os pontos fundantes que levam a
eclosao de uma crise, promovida e alimentada na modernidade. Na pratica, o que se propde é
0“[...] estudo da refracdo das ideias elaboradas no mundo intelectual, na organizacgao social, nas
instituicoes, na escala dos valores, nas crencas e, finalmente, na consciéncia comum” (VAZ,
2012, p. 112). A escolha da modernidade se deve, primordialmente, por conta da obrigacao do
fildsofo - como aquele que deve pensar o seu tempo na inteligibilidade radical, de apontar as
evidéncias da existéncia da doxa em detrimento da promocao da aletheia e da episteme — busca
pela totalidade do ser. Esse movimento é percebido ao se propor compreender o humano mo-
derno e as transformacodes palas quais passa a cultura moderna; especialmente pela rejeicao a
dimensdo transcendental/metafisica. O impacto primeiro dessa condicao sera sentido na pas-
sagem da primazia da esséncia — caracteristica do pensamento antigo — pela existéncia, moti-
vada pelas transformacdes ocorridas no entao século Xlll, fortemente marcada pela retracao da
metafisica, chegando finalmente ao seu ponto alto: o Cogito cartesiano — especificamente em
1629, ano em que Descartes lanca seu Regulae ad directionem ingenii (DESCARTES, 2011, p. 101).
Essa ruptura histérica ocasionard, como consequéncia direta, uma crise dos valores que impac-
tard a cultura. Tal condicao passa a dificultar o préprio entendimento do ser e da sua existéncia
- negativa da razao absoluta.

Tracos intelectuais da modernidade

A definicdo de modernidade pode ser apontada, por primeiro, provinda do“[...] advérbio
latino modo que significa primeiramente “ha pouco” ou “recentemente” (modo veni, “cheguei ha
pouco”)” (VAZ, 2002, p. 225), estabelecendo uma relagao direta com a “novidade” que se apre-
senta nas questdes ora debatidas. entretanto, o uso do termo modernidade se encontra des-
gastado, tendo se convertido quase que em um objeto utilizado como referencial de moda.
Estd na moda falar da modernidade.

O aspecto primeiro é observar, que o uso do termo deve ser tratado como uma cate-
goria filosofica. Isso implica uma distincdo fundamental da modernidade filoséfica, das ado-
¢oes de outras areas, ou outras ciéncias, como Antropologia, Sociologia ou Politica, pois a pre-
senteandlise estd fundadanum momento anterioraessas concepgdes, ou mesmoao surgimento
dessas ciéncias, em particular. Como assevera Lima Vaz, tomar a modernidade como uma cate-
goria filosofica, significa assumir a pratica de uma “[...] leitura do tempo pela razao filoséfica”
(VAZ, 2002, p. 225). Dessa forma, é possivel assumir uma determinada“[...] equivaléncia concep-
tual, de modo que podemos afirmar que toda modernidade é fundamentalmente filoséfica, ou
que toda Filosofia é expressao de uma modernidade que se reconhece como tal no discurso fi-
losofico” (VAZ, 2002, p. 225). Na pratica, a proposta se converte na eminente necessidade de se
traduzir essa modernidade por meio da filosofia.
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O segundo ponto a se considerar, na busca pela explanacao do termo modernidade,
reside na compreensdo de que ela pode ser considerada “o universo simbolico formado por
razbes elaboradas e codificadas na producao intelectual do Ocidente nesses ultimos quatro
séculos e que se apresentam como racionalmente legitimadas” (VAZ, 2012, p. 7). Essa posicao
significa considerar todos os referenciais recebidos pelo humano, seja no campo filoséfico ou
cientifico e que, de alguma forma, afetam a realidade, a cultura e a histéria desse mesmo hu-
mano. Trata-se, de maneira direta, do “terreno da urdidura das ideias que vao, de alguma ma-
neira, anunciando, manifestando ou justificando a emergéncia de novos padroes e paradigmas
da vida vivida" (VAZ, 2012, p. 12); e, ainda, “o dominio da vida pensada, o dominio das ideias
propostas, discutidas, confrontadas nessa esfera do universo simbdlico que [...] denominamos
mundo intelectual” (VAZ, 2012, p. 12).

Com o intuito de estabelecer um caminho para a analise dos principais aspectos da con-
cepcao de modernidade, o presente trabalho levantara trés posicoes distintas, que se unem
para promover a dialética do tempo presente, “[...] continuidade e descontinuidade, primeira-
mente, entre mito e razdo, depois entre Filosofia antiga e Teologia cristd, finalmente entre teo-
logia crista e razao moderna” (VAZ, 2012, p. 11). Partindo do estabelecimento dos tracos intelec-
tuais da modernidade, é possivel alcancar o fator principal gerador da crise, a (in)consciéncia do
tempo, o que revela o enigma da modernidade e, como consequéncia, abre espaco para o de-
senvolvimento de uma crise profunda, que alcancga seu apice na proposicao do niilismo metafi-
sico e ético. Essa condicao altera a disposicao do sentido do ser, modifica a relacdo com o abso-
luto, com a natureza, e coloca a objetificacdo como caminho para a superacao da crise. Essa
pseudoideia de liberdade arrasta o ser para seu ponto mais obscuro, em que o seu futuro passa
a ser incerto, gracas a negacao da esséncia metafisica pela existéncia da razao moderna.

Os tracos intelectuais da modernidade, seus fundamentos epistemolégicos e, obvia-
mente, praticos — pois alteram a disposicao histérico-cultural —, sdo derivacdes diretas das “ra-
izes" tedricas oriundas da Idade Média. Essas raizes sao eminentemente intelectuais, pois é no
campo da proposicao das ideias que se iniciam a transformacéo e a disposicdo de um sistema
simbélico novo, que, posteriormente, dara vida a razdo moderna. Uma vez apresentados os
eventos histéricos especificos, faz-se necessario estabelecer, trés tracos fundamentais para a
compreensao do tempo presente (VAZ, 2012, p. 14-15).

O primeiro trago diz respeito a“[...] relacao de objetividade do ser humano com o mundo
(VAZ, 2012, p. 15). Essa ideia parte da aceleracdo da passagem do mundo natural ao mundo
técnico, apos o século XVII'. Esse movimento faz com que haja, por parte do humano, uma
adaptacdo, quase forcada, ao mundo da “exatiddo’, abandonando o mundo do “aproximada-
mente”. Aqui, a capacidade de inovacao tecnolégica, que se perfaz de uma velocidade de trans-
formacao inigualavel, torna-se um dos referenciais primordiais “[...] de um tempo rigorosamente
regido pelo presente da razdo técnica” (VAZ, 2012). Tal condicdo modifica a relacdo do individuo
com o seu mundo objetivo, na qual o ser cede seu lugar cognoscente — que tem na busca da
razdo o movimento primeiro — aos objetos em si, que acabardo como os responsaveis pela sig-
nificacao do ser na modernidade (VAZ, 2012).

O segundo traco intelectual “[...] manifesta-se no dominio das relagdes intersubjetivas
(VAZ, 2012). Essa condicao se faz presente no contexto da modernidade, com o aparecimento

”

”

' Cumpre ressaltar que quando Lima Vaz se refere a formacao do mundo moderno, bem como apresenta sua disposicdo como
técnico, ele ndo propde uma compreenséo idealista que se sobreponha ao desenvolvimento da cultura material. Para ele, existe
uma intercausalidade dialética entre os componentes infraestruturais e estruturais da cultura, que se modificam segundo sua
prépria dindmica, mantendo uma relagdo com as disposi¢des ideais do simbolismo da razdo. Ver Vaz (2012, p. 15).
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da categoria individuo. Aqui, individuo passa a ser definido como o ser social, que passa a com-
preender e a depender a/da relagdo do tempo, e a interferéncia direta deste no contexto da
vida. A capacidade de mensuracao do tempo, assumida no contexto da modernidade, acarre-
tard mudancas na pratica formativa, laboral, lidica, familiar. Tal fendmeno esta “[...] inadequada-
mente descrito como individualismo” (VAZ, 2012); pois, em verdade, é, na modernidade, que o
humano perde a sua individualidade, sua identidade, dando lugar a dindamica do ser outro, ou
ser no outro. A dimensao social, em verdade, acaba por promover a alienacao do ser, pois o
forca a alcancar uma suposta autonomia, a se posicionar no contexto das inimeras propostas
sociais, quando, na verdade, o que se assiste é a uma dissolucao da capacidade de autofunda-
mentacao e do questionar-se. Had o abandono do eu em detrimento do outro; ponto paradoxal
da modernidade, pois ao mesmo tempo em que ha o encontro da subjetividade, pelo sum
cartesiano, abre-se espaco para a negacao dessa mesma subjetividade ao abandonar sua iden-
tidade (VAZ, 2012, p. 16).

O terceiro traco, marcado como o mais complexo e significativo, manifesta-se na “[...]
relacao fulcral do ser humano enquanto habitante de um universo de simbolos que denomi-
namos relacao de transcendéncia” (VAZ, 2012, p. 16). Nesse contexto reside a possibilidade
Unica de que a vida humana seja possivel, pois apresenta uma estrutura necessaria para o uni-
verso simbodlico. O evento modernidade recoloca essa estrutura, propondo a abolicao da di-
mensdo metafisica e a colocacdo da existéncia humana como fonte primordial de “[...] auto-
transcendéncia desdobrando-se na esfera da imanéncia: instituicbes do universo politico, na
construcao do mundo técnico, na concepc¢ao autondmica do agir ético, na fundamentacao te-
orica, da visao de mundo” (VAZ, 2012, p. 16).

A profunda mudanca provocada por essa colocacdo da existéncia do humano como
autotranscendente — que desloca a proposta do Principio transcendente - fez-se possivel gracas
ao surgimento de uma Razao estruturalmente operacional, que se diferencia em inimeras ou-
tras racionalidades. “Ela imp&e historicamente a centralidade do Eu racional e fundamenta a
sequéncia: Eu transcendental, Individuo universal, Eu social” (VAZ, 2012, p. 17). Essa sequéncia
passa a responder pela instituicao e avaliacdo dos sentidos vividos pelo humano, o que passa a
demarcar uma reviravolta na disposicdo anterior, na qual essa funcao era exercida pela exis-
téncia do entao Principio transcendente (VAZ, 2012, p. 16). Entretanto, apesar de ser o ponto
sensivel do itinerario intelectual da modernidade, faz-se necessario uma ressalva quanto a con-
dicao transcendental: “[se] partirmos em busca da raiz intelectual mestra, da qual brotou o pa-
radigma da autotranscendéncia, iremos encontra-la muito provavelmente no tema matricial do
pensamento na ldade Média: as relacdes entre fé e razdo” (VAZ, 2012, p. 17).

Apesar de nao figurar como um traco intelectual da modernidade, a busca pela defi-
nicao de uma dimensao axioldgica acaba sendo um dos pontos mais discutidos dentro do uni-
verso de estudos e pesquisas. Entretanto, o esforco precisa ser concentrado numa disposicao
genética dessa mesma modernidade. Esse caminho, porém, nao abandona a leitura hermenéu-
tica classica que fomenta o caminho da analise do tempo presente: a dialética entre continui-
dade e descontinuidade, mencionada anteriormente. A aplicabilidade dessa dialética busca
encontrar o momento de ruptura entre o eminentemente novo da modernidade e o esqueci-
mento do antigo. E somente a partir da ruptura que se torna possivel a interpretacio da exis-
téncia histérica do humano (VAZ, 2012, p. 18). Cumpre observar que o

[...] paradigma da ruptura sé é pensavel na pressuposicdo de uma continuidade que se
rompe. Essa pressuposicdo nos impde pensar o novo como negagdo dialética do antigo que
Ihe dé origem. No acontecer histérico ndo ha, evidentemente, nenhuma emergéncia do
absolutamente novo. A continuidade do tempo subjaz a todas as mudancas. O paradigma
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da ruptura deve ser inicialmente formulado segundo os termos da relagdo que continua a
unir antigo e o novo no desenrolar histérico de sua separacao (VAZ, 2012, p. 18).

Admitindo que a modernidade advém de uma ruptura com a Idade Média, fundamen-
talmente crista, um dos pontos essenciais acabara se vertendo para a negagao do préprio cris-
tianismo, bem como de suas bases axiologicas. As proposicdes que surgirdo da modernidade
serao, em sua maioria, argumentos, ideias, acdes, principios, diretamente opostos as definicoes
cristas, culminando com o lluminismo no século XVIIl. Entretanto, nao é possivel, como visto,
desvincular a modernidade do cristianismo, pois é exatamente ai que estao “[...] propostos di-
versos paradigmas e, neles, as categorias de uma axiologia da modernidade. No centro dessas
interpretacdes, esta o fendmeno da ruptura” (VAZ, 2012, p. 18). O movimento de ruptura ndo
atinge somente o campo histérico, mas avanca em outros pontos de estabilidade da vida como
um todo, alterando a estrutura social e cultural:“[...] crengas, ideias, mentalidades, atitudes, pra-
ticas sociais” (VAZ, 2012, p. 18).

Toda essa andlise primeira, em busca dos tracos intelectuais da modernidade, aponta as
profundas transformacdes ocorridas a partir do advento da razdo moderna, que lancou suas
teias, inclusive, na filosofia. Essa proposicao de contextos e novas premissas provoca uma mu-
danca na relacdo do humano com o tempo, o que altera a prépria consciéncia do tempo - sim-
bolo fundamental para organizacao do mundo. “Verifica-se aqui a emergéncia de um presente
qualitativamente novo onde se exerce o ato da razdo” (VAZ, 2012, p. 13). A alteracdo da consci-
éncia do tempo abre margem para o surgimento do enigma da modernidade, que culmina com
o eclodir da crise.

Negacdo e anacronia: ciéncia, metafisica e razao

A crise da modernidade nao é propriamente sobre o tempo moderno em si; trata-se
da disposicao do surgimento de novas ideias e proposicdes que se apresentam como refe-
renciais para a definicdo e a explicacdo do ser e do sentido; de sua existéncia a partir da capa-
cidade de indagar-se e, nessa indagacdo, analisar os efeitos do tempo presente. Assumindo
que uma das consequéncias dessa mesma modernidade seja a objetificacdo do humano, em
que o desejo em ter supera o ser, ou onde o ser acaba sendo definido pelo ter, invertendo a
relacdo do conhecimento, a modernidade se esforca em apresentar inimeras propostas para
esse humano, o que leva a promocao de crises, direcionando a condi¢cdao humana para o nada;
para o niilismo.

[...] a modernidade significa a reestruturacdo modal na representacdo do tempo, em
que este passa a ser representado como uma sucessao de modos ou de atualidades,
constituindo segmentos temporais privilegiados pela forma de Razdo que neles se exerce
(VAZ, 2002, p. 236).

E no tempo histérico, propriamente, que a modernidade se constroi, a partir da propo-
sicdo de uma nova forma da razdo, que contrapde as definicdes anteriores. E a partir dessa razao
imanente que se dard a organizacdo do sistema simbodlico moderno. Essa nova relacdo do
homem com o tempo inaugurard uma nova dinamica na captacdo e interpretacao desse mesmo
tempo, tendo como efeito direto dessa mudanca estrutural o desenvolvimento do “[...] ciclo de
uma nova modernidade que ird reivindicar explicitamente, em cada uma das suas fases, essa
propriedade eminentemente axioldgica do ser moderno” (VAZ, 2002, p. 236). Dessa forma, tanto
a filosofia quanto as ciéncias modernas

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n® 26 - jul.-dez. 2021 121



Lima Vaz: entre a negagao da metafisica e a anacronia da razdo absoluta pela epistemologia da modernidade - Savio Gongalves dos Santos, Gabriele Cornelli

[...] caracterizam-se pelo abandono da concepcao antiga do tempo cosmoldgico recorrente
e eterno, “imagem moével da eternidade imovel”. Ela foi substituida por duas novas
representacdes do tempo: o tempo fisico dos fendmenos, introduzido como varidvel das
equagdes do movimento e relativo aos procedimentos de medida do observador, e o tempo
histérico dos eventos humanos (VAZ, 2002, p. 263).

A relacdo da filosofia com o tempo, surgida nessa modernidade, especialmente demar-
cada pelo pensamento de Descartes, trard uma nova proposta de interpretacdo dessa mesma
modernidade. Nela, encontra-se a disposicao fundamental que “[...] tem como principio a ima-
nentizacdo no préprio sujeito do fundamento que confere ao ato de filosofar seu privilégio no
tempo” (VAZ, 2002, p. 263). Se, antes, no passado, o tempo religioso, marcado por uma leitura
cristd, apresentava-se como original e o Unico caminho, no qual o evento cristico, da Encarnacao
e Ressurreicao figurava como o meio pelo qual se alcancava o sentido e o ser - esséncia -, agora
se apresenta o “[...] 'Eu penso’ (cogito) como principio do discurso filoséfico [que] avoca pra si o
privilégio de um comeco absoluto ou da suprassuncao do tempo - anulacdo do tempo pelo
conceito, diz Hegel — no agora privilegiado do saber filoséfico” (VAZ, 2002, p. 237). A definicao
do cogito cartesiano como meio para a explicagao do existir do humano promove, assim, a pas-
sagem da primazia da esséncia para a primazia da existéncia.

O surgimento da razédo cartesiana provocara transformacdes no contexto social, mas,
consequentemente, € no humano que se apresentarao os maiores desafios. Essa razao possibi-
lita, agora, a submissao do destino do humano as a¢des e intengdes subjetivas, agindo na natu-
reza, dominando-a e transformando-a. Essa nova condicdo em que o0 humano se encontra trara
um questionamento que se coloca como um ponto nevralgico da préopria modernidade: “[...]
que forma de inteligibilidade se deve pressupor ou pré-compreender no existir como tal, no
simples ato de ser?” (VAZ, 2012, p. 98). A resposta encontrada pela modernidade é o desenvol-
vimento de uma razéo cientifica e de uso operacional, que tem sua eficacia regida pela pro-
ducao de objetos (VAZ, 2012, p. 101). Dessa forma,

[...] arazao cientifico-operacional é uma razao intrinsecamente ligada ao agir e ao fazer
humanos. Ela observa, estabelece normas, formula hipdteses, enuncia teorias, verifica
leis, propde modelos, simula situacdes, mede e calcula, rege a producdo de objetos
(VAZ, 2012, p. 101).

Essa dialética do produzir-usar nao modifica somente a realidade do agir-fazer do hu-
mano: ela langa suas consideragdes sobre a existéncia do humano, pressupondo“[...] o estar-no-
-mundo do sujeito racional, o seu simples existir enquanto dado a si mesmo, em meio as coisas
que igualmente Ihe sao dadas” (VAZ, 2012, p. 101). Essa situacdo na qual se encontra o humano
moderno, que Lima Vaz denomina situagdo éntico-primdria (VAZ, 2012, p. 101), ndo consegue
ser resolvida, explicada, pela razdo cientifico-operacional. Assim, permanece o problema da
inteligibilidade do esse, derivado das crises do século Xl oriundas da antiguidade grega, como
um dos principais entraves da razao moderna. Entretanto, cabe ressaltar que a “[...] existéncia,
no seu simples ato de existir, é irredutivel aos procedimentos operacionais da razao” (VAZ, 2012,
p. 102), pois essa mesma razao pode “[...] representar, explicar transformar, modificar, organizar,
projetar. Mas nao pode criar” (VAZ, 2012, p. 102-103). Essa impossibilidade de que a Razao mo-
derna explique a condicdo existencial do humano provocard, de maneira direta, irracionalismos
que se verificarao nas “[...] crencas, na filosofia, nas ideologias, na politica, nas condutas, que
nenhuma estratégia tedrica ou pratica consegue controlar” (VAZ, 2012, p. 103).

O descontrole racional promovido pela razdo cientifica ocasionara trés situacées com-
plexas, que vao de encontro com a possibilidade da explicacdo do ser e do sentido. A primeira
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serd a modificacdo do lugar do homem no mundo, deixando de ser para assumir o papel de
sujeito, e assim, ocupar o centro do universo inteligivel; ato que Lima Vaz chamara de descen-
tracdo®. O efeito direto da descentragdo sera a modificacdo profunda nos referenciais axiold-
gicos, ocasionando a transformacao do universo simbdlico da modernidade.

A segunda situagdo reside no problema do fundamento do ato de filosofar. Pelo efeito da
descentracgdo, o ato de filosofar se desloca do transcendente, para “[...] residir no préprio sujeito
do ato de filosofar, em cuja imanéncia se dara a suprassuncao do tempo empirico na atualidade
de um saber que, finalmente, ird proclamar-se absoluto” (VAZ, 2002, p. 112). Tal modificacao
impactara diretamente na relagcao de transcendéncia, pois nao haverd, a partir de agora, a di-
mensao metafisica como aquela que era a responsavel por tratar das “coisas humanas’, modifi-
cando a cultura. A filosofia, com seu exercicio de colocar em questao e dar razao, apresentada
como Metafisica da cultura — que propde a criagdo de um modelo ideal para a sobrevida do
humano -, acaba lancada, como consequéncia, num “programa de mundanizacao’, como ante-
riormente apontado. O pano de fundo, porém - dessa questao que envolve a filosofia — é a
cultura em sua significacdo, que se converte em referéncia para a dimensao econémica, social,
politica e ética. A impossibilidade de encontrar respostas para o problema da cultura, provo-
cada pelos efeitos da razdo moderna, langa ao humano o seu maior desafio: “[...] a antiga inter-
rogacao sobre os fins da cultura” (VAZ, 2002, p. 112) — nisto reside a terceira situacao; e se deve,
principalmente, pelo fato de que ela

[...] apresenta-se estruturalmente constituida de duas faces: a face objetiva, enquanto ela
é pragma ou obra do homem, e a face subjetiva enquanto é prdxis ou acdo humana. Na
face subjetiva, a cultura é essencialmente axiogénica, ou geratriz de valor como qualidade
inerente a acdo humana; na sua face objetiva ela é essencialmente axioldgica, pois a obra
humana é sempre portadora e significativa de algum valor. Vale dizer, em outras palavras,
que a cultura é coextensiva ao ethos: ao produzir o mundo da cultura como mundo
propriamente humano onde se exerce a sua pratica e onde se situam as suas obras [...]
(VAZ, 2002, p. 127).

A partir do momento em que a cultura se converte em ethos, ela se torna a morada que
promove a significacao e apresenta os valores necessarios para o entendimento do real. Assim,
serd o ethos o direto responsavel pela sobrevivéncia humana, por onde se dard a compreensao
do mundo e de si mesmo, apontando as possiveis direcdes do dever-ser no contexto histérico
(VAZ, 2002, p. 113). Isso significa assumir que, “toda cultura, pois, na sua dimensao simbdlica, é
essencialmente ética e é no seu ethos que ela situa o ponto de convergéncia de todas as suas
manifestacdes [...]” (VAZ, 2002, p. 128). E nessa relacéo estabelecida entre a histéria e culturae a
cultura e o ethos que se alcancga o cerne da crise da modernidade; “[...] uma civilizacao sem ethos
e, assim, impotente para formular a ética correspondente as suas praticas culturais, politicas e
aos fins universais por ela proclamados” (VAZ, 2002, p. 126). O abandono da cultura, bem como
a impossibilidade da criacao de um ethos universal, leva a negacao do ser —“[...] a perda do hu-
mano no agir e na obra do homem” (VAZ, 2002, p. 96) —, tem-se, assim, um niilismo (VAZ, 2002,
p. 26); em suas duas acepcoes: niilismo metafisico e niilismo ético.

2 A descentragdo pode ser definida como a inversdo da centragao tépica que determinava a ligagdo do homem a terra, o que
promovia a descentragdo metafisica que o levava ao encontro do Absoluto transcendente. Sobre essa questéo, ver Vaz (2002,
p. 239-249).
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Conclusao

Reconhecendo o avanc¢o promovido no campo técnico-cientifico, portanto, dos objetos,
arazao moderna, de fato, avancou. Entretanto, apesar de ter produzido inumeros artefatos que
expandiram a vida e ampliaram o dominio da natureza, essa razdo nao consegue determinar
seus tracos axioldgicos. O impacto direto desse evento se dara na habilidade e na possibilidade
de explicacdo da existéncia humana. O humano, assim, ndo consegue pensar seu existir em
meio ao contexto de producdes objetivas. O que se tem, em verdade, é a“[...] racionalizacdo de
todas as manifestacdes da vida humana e de todos os fendmenos do universo” (VAZ, 2012, p.
103), que leva ao niilismo metafisico e a anacronia da razao absoluta.

A alteracdo nas relagées do humano com os objetos do mundo - categoria de objetivi-
dade (VAZ, 2012, p. 253) - arrastou as formas de conhecimento e de producao para os modelos
operativos, tedricos e técnicos, dando margem para o desenvolvimento de objetos destinados,
pura e simplesmente para atender as novas necessidades vulgares que passam a dar sentido a
vida. Convém observar que a possibilidade do encontro com o ser tem inicio na objetividade
mundana — na qual também se concretiza a finitude do humano - e se apresenta na limitacdo
espaco-temporal, fundamento da dimensao ontoldgica, que caracteriza esse humano como
“[...] ser entre seres” (VAZ, 2012, p. 253). Portanto, “uma transformacao profunda da objetividade
mundana traz consigo uma muta¢do nao menos profunda do estatuto natural ou éntico do
nosso ser-no-mundo e, portanto, da sua inteligibilidade ontoldgica” (VAZ, 2012, p. 254).

Isso significa admitir, portanto, que “[...] a pressuposicdo da imanéncia absoluta da razéo
finita deve conviver com o sem-razdo do simples existir’ (VAZ, 2012, p. 103) — a condicdo que
aprofunda a presenca do niilismo no contexto moderno. Assim, “o exilio da metafisica para fora
dos dominios do conhecimento reconhecido como legitimo e sensato foi decretado ao ser es-
tabelecida a soberania do sujeito sobre todas as provincias do saber [...]" (VAZ, 2002, p. 183-184).
O “[...] niilismo metafisico ndo é um destino inscrito na nossa tradicdo de pensamento, mas a
recusa do principio e fundamento transcendente da razdao humana [...]” (PERINE, 2003, p. 64).
Portanto, o erigir de uma razdo meramente matematico-experimental exclui, de suas bases, as
realidades transcendentes, que fazem com que a metafisica, exilada do dominio da razao,
emigre para “o mundo do mito” (PERINE, 2003, p. 366). O impacto desse exilio podera ser assis-
tido nos excessos da civilizacdo ocidental, marcada pela busca incessante do prazer e da satis-
facao das vontades subjetivas; o que acaba dando margem para o surgimento de uma espécie
de ética da subjetividade, anulando a possibilidade de existéncia do juizo de valor, fundando
um niilismo ético.
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§ 1 Introducao

Com a abordagem da vida moral como a vida da razdo, a principal tarefa da Etica estad em
certo sentido concluida. Spinoza aplicou sua teoria metafisica geral a natureza do homem e mos-
trou como os lados emocional e cognitivo dessa natureza sao interdependentes e consequéncias
necessarias da ordem das coisas. Ele estabeleceu o ideal da razao com base na autorrealizacao da
mente: ele mostrou como o homem, ao viver a vida da religido e do dever — manifestando nobreza
e for¢a de espirito — estd realizando seu eu mais verdadeiro e, portanto, é livre. A moralidade nao é
um fardo enfadonho, que devemos suportar em vista de recompensa. A Unica escravidao é a su-
jeicao as paixdes: e a liberdade da moralidade nos livra delas. A vida de virtude é a vida de poder.
Viver é ser ou tornar-se nés mesmos. Viver uma vida de paixao é nos afundarmos nas forcas externas
da“ordem comum da natureza’, é cessar de ser qualquer coisa que tenha um carater préprio’.

Essas conclusdes sao independentes do que se segue. Elas permanecem inabalaveis,
qualquer que seja nossa visao quanto a existéncia temporal do homem. Elas ainda seriam ver-
dadeiras, mesmo que o eu que conquistamos fosse tdo dependente das condicdes locais e
temporais que nds fossemos reais em nenhum outro sentido do que aquele em que as coisas da
experiénciaimaginativa sdo reais. Se, fora de nossa existéncia como membros da ordem comum

' Cf.E5p41 e E5p41esc. [NT: A referéncia as passagens da Etica seguira a seguinte notagdo: de inicio, seguido da letra E que refere a
obra, um numeral ardbico que indica em qual das cinco partes se encontra a passagem, seguido de uma abreviagao da natureza
da passagem: def - definicao, ax - axioma e p - proposicao. Na sequéncia dessa abreviagdo um numeral arabico referente a passa-
gem. A isso, no caso de escdlios seguira a abreviatura esc, em coroldrio - cor, em demonstragao - dem, em explicacdo - expl, segui-
dos, quando for o caso, de seus respectivos nimeros.].
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da natureza, nés ndo somos nada; e se, antes do nascimento, nés em nenhum sentido éramos
— se, apds a morte, nés em nenhum sentido seremos — ainda, durante esta nossa vida, as po-
sicbes que Espinosa estabeleceu permanecem firmes. Durante a vida, podemos e devemos nos
esforcar para realizar nosso eu mais essencial: e, neste esforco, nds — uma vez que estamos
seguindo a tendéncia inevitavel de nossa natureza — estamos nos tornando tdo reais quanto
realidade temos em nds para o sermos: mesmo que essa realidade deva permanecer uma mera
realidade imaginativa, isto é, a realidade das coisas, cuja individualidade deve ocorrer em um
lugar e tempo particular, e durar por um periodo definido.

Espinosa, de fato, estabeleceu mais do que isso. Em nosso conhecimento cientifico, es-
tamos nos movendo no terreno da verdade. E, até ai, nds somos eternos ou independentes de
condicdes temporais. Mas a ciéncia permanece abstrata, e 0 nds da ciéncia é — para tudo o que
Spinoza mostrou — uma mente-corpo imersa na natureza geral do Pensamento e da Extensao,
ou pelo menos ndao mais individualizada do que a infima species, 0 homem. O homem livre ou
agente moral pode — pelo que sabemos — permanecer, no que diz respeito ao seu ser indivi-
dual, fora do mundo da verdade ou realidade eterna. Ele pode dever seu ser enquanto essa
pessoa as barreiras imaginativas, das quais ele ndo pode se libertar completamente. Ele pode,
por assim dizer, viver a vida racional por meio de uma realidade permanente e eternidade em-
prestadas, sem ele mesmo ser real ou eterno?.

Na secao conclusiva da Etica (E5p20-40), Spinoza se esforca para concluir a sua con-
cepcao do ideal humano. Ele tenta mostrar que existe um grau de autorrealizacdo do homem,
no qual a mente é eterna ou totalmente real: que, no ponto mais alto que alcangamos, estamos
realmente fruindo em nés mesmos a plenitude do ser, que é a marca da realidade completa.

Em linhas gerais, a posicao de Spinoza é esta: — no pensamento mais completo de que
nos, como inteligéncias, somos capazes, nosso pensamento é o pensamento de Deus; e 0 pensa-
mento de Deus é Deus pensando na medida em que constitui a esséncia de nossa mente, isto é, o
pensamento de Deus é o nosso pensamento. Essa unidade de nosso ser inteligente com Deus nos
funde no pensamento divino, e eo jpso nos caracteriza de forma mais completa, ou nos da nosso
eu. E nessa transfusao de nosso ser pensante pelo ser de Deus, somos reais com a realidade divina,
ou Deus é real em, e como, nds: isto &, nds somos eternos. No brilho daquela autorrealizacao que é
ao mesmo tempo a identidade de todos os seres com Deus, bem como a distincao mais completa-
mente caracterizada de todos os seres de Deus e uns dos outros, nossa mente une ou funde em si
todo o nosso ser. Nao ha mais uma distingdo entre uma consciéncia emocional e uma cognitiva. A
consciéncia cognitiva é emocional e a emocional é cognitiva, ou melhor, também a consciéncia é
transformada. Portanto, podemos dizer tanto “nosso pensamento é o pensamento de Deus e o
pensamento de Deus é o nosso proprio eu”: quanto “nossa consciéncia de nossa felicidade, ou
nosso amor — que flui da compreensao dessa felicidade e sua causa — é o amor de Deus por si
mesmo e por noés; e o amor de Deus por simesmo é o nosso amor por Deus”.

§ 2 O conceito de eternidade

Spinoza ndo é muito consistente em seu uso do termo duragdo®. Ele esta ansioso para
evitar o mal-entendido que confunde eternidade com quantidade indefinida de tempo: e, por-

2 Cf. (JOACHIM, 1901, pp. 265-sqq).
3 Essa inconsisténcia parece ser devida a sobrevivéncia parcial em Spinoza (especialmente em seus escritos anteriores) do uso es-
colastico contemporaneo da palavra; cf. (GRZYMISCH, 1898, pp. 42; 45).
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tanto, frequentemente se recusa a predicar duracéo para aquilo que é eterno* Quando é assim,
ele identifica dura¢do com persisténcia no tempo.

Por outro lado, tempo é, para Spinoza, o resultado de uma limitacao da duracao: a con-
cepcao de tempo é um auxilio imaginativo que nos permite retratar a persisténcia ou a exis-
téncia permanente. O tempo secciona a dura¢do em por¢oes, destruindo assim sua integridade
ou continuidade e dando-lhe um comeco, um fim e estagios. Quando este for o caso, duragdo é
o termo geral, do qual existéncia eterna e existéncia temporal sdo formas — ndo exatamente
espécies, pois a primeira é a duracdo adequada ou inteligentemente apreendida, enquanto a
ultima é sua forma confusa, parcial ou retrato imaginativo (JOACHIM, 1901, p. 31).

E necessario observar esta inconsisténcia, porque, em E5p20esc, Spinoza fala da “du-
racao da mente sem relagao com o corpo’, onde ele quer dizer a eternidade da mente: enquanto
em outro lugar (e. g., E5p23esc.) ele identifica durag¢do com tempo e, portanto, exclui ambos da
concepcao da eternidade da mente.

Espinosa usa uma vez a expressao imortal para a mente como equivalente eterno
(E5p41esc). O fato dele fazer isso apenas uma vez provavelmente se deve (como sugere Pollock)
a sua ansiedade em evitar as associacdes equivocadas de palavras. Pois, de uma coisa nao pode
haver duvida: Spinoza ndo pretendia estabelecer para a alma humana uma vida p6s-morte infi-
nitamente-prolongada em outro mundo®. Essa caricatura popular do conceito filoséfico de
eternidade é tao estranha a todo o pensamento de Spinoza que ndo podemos nem por um
momento lhe atribuir. Ela esta associada as préprias concepc¢des contra as quais toda a obra de
Spinoza é um protesto firme — os conceitos de Deus como legislador e juiz, e da felicidade
como a recompensa da virtude.

E verdade que, em um lugar, Spinoza usou uma expressao que é extremamente enga-
nosa.”Comisso,”ele diz“conclui meu relato de tudo o que diz respeito a vida presente” (E5p20esc).
Mas, mesmo que esquecamos que esta vida presente naturalmente significaria para Spinoza
nossa vida na medida em que somos “imaginativos”, e implicando como que a sua antitese (nao
uma vida futura do mesmo tipo, mas) uma vida atual de um tipo diferente, ou seja, nossa vida na
medida em que somos inteligentes, nao podemos dar énfase a esta passagem. Em vista do que
Spinoza fala sobre a eternidade® da mente, devemos considerar esse enunciado como um deslize
momentaneo: pois sendo persistiremos em interpreta-la como uma vida futura no sentido de
que aqui e agora somos mortais, mas, algures e além, revestidos de imortalidade.

Apesar de um lapso ocasional no uso mais amplo de duracdo’, Spinoza ja havia, nos
Cogitata Metaphysica [Pensamentos Metafisicos], claramente distinguido entre eternidade e
duracdo indefinida, e fixado a sua terminologia para marcar esta distin¢do.

Ele comeca com a divisao entre ser cuja esséncia envolve existéncia (isto é, Realidade
substancial) e ser cuja esséncia envolve apenas a possibilidade de existéncia (isto é, Reali-
dade modal, ou, do ponto de vista dos Cogitata Metaphysica (1, 4; Il, 1 e 10), ser “criado”.

As coisas criadas, na medida em que sua existéncia possivel estd sendo atualmente rea-
lizada, perduram ou duram. A comparacao de sua duracdo com a das coisas que tém um movi-
mento definido e determinado resulta em tempo: o ens rationis ou modus cogitandi (isto é,
modus imaginationis), que mede a duragao. A duracao é realmente idéntica a existéncia total

4 (f. e.g. E1def8expl.

5 Cf. (POLLOCK, 1899, p. 270); e o excelente artigo de A. E. Taylor (1896), ao qual Pollock se refere.

6 Qu seja, na Etica. Pois, no Breve Tratado, Spinoza nao se libertou completamente das confusées comuns que ele ataca. Para o de-
senvolvimento do conceito de eternidade de Spinoza, ver Grzymisch (1898), especialmente p. 7-9, 16, e p. 41-sqq.

7 Cf.e.g. Carta 12 e E5p20esc.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n® 26 - jul.-dez. 2021 128



Um estudo da “Etica” de Spinoza: a vida ideal como unido consciente com Deus — Gionatan Carlos Pacheco (Tradutor)

— diferentemente da esséncia — de uma coisa criada: diminua ou aumente sua duracao e vocé
diminuird ou aumentara sua existéncia. E apenas uma distincdo l6gica que as separa®.

Quando falamos de coisas que existiram “desde toda a eternidade” (ab aeterno), estamos
usando mal o termo eternidade. Estamos confundindo a eternidade com uma duracao indefi-
nida: uma duracao sem comeco. A eternidade nao pode ser expressa em termos de duracao,
mesmo que seja uma duracao infinita, isto é, sem comeco ou fim?®.

Mas Deus é corretamente dito ser eterno. Pois a esséncia de Deus é una com sua exis-
téncia: e, portanto, ndo se pode dizer que Deus tenha duragéo, visto que a duracédo é a exis-
téncia concebida separadamente da esséncia. Se Deus tivesse duragdo, sua duracdo aumen-
taria dia a dia. Ele se tornaria mais real com o passar do tempo: estaria, por assim dizer,
continuamente criando a si mesmo. Mas o ser de Deus - sua esséncia ou existéncia - é infinito,
isto é, completo atualmente agora e sempre. A eternidade de Deus, entéo, significa simples-
mente sua completude infinita. E sua existéncia, que é sua esséncia, e é total e absolutamente
atual; ndo parcialmente real agora, e parcialmente prestes a ser. Queremos dizer a mesma coisa
quando falamos da natureza essencial de um tridngulo como uma verdade eterna. E o que é
total e completamente e ndo vem a ser. Nao é mais real agora do que era nos dias de Adao: nem
durou mais tempo agora do que entdo.

Portanto, eternidade é a prépria esséncia de Deus, na medida em que envolve a exis-
téncia necessaria (E5p30dem). A eternidade expressa a necessidade atemporal de ser, e ndo
tem nada a ver com a duracdo de um tempo infinitamente longo. “Nao ha quando, nem antes e
depois, na eternidade” (E1p33esc2).

Do ponto de vista da Etica, todas as coisas sdo eternas, na medida em que sua existéncia
é a consequéncia necessdria da esséncia de Deus. Como concebidas em Deus, todas as coisas
sdo modos eternos e infinitos; sdo atualmente reais com a necessidade atemporal do ser eterno
de Deus'®. As coisas sao ditas atuais tanto na medida em que existem em um tempo definido e
em um lugar definido, e assim sua existéncia é sua duragdo, quanto na medida em que as con-
cebemos como estando contidas em Deus e decorrendo da necessidade da natureza divina.
Neste ultimo sentido, as coisas sdo reais ou verdadeiras, na medida em que as concebemos “sob
o aspecto de eternidade”, e na medida em que suas ideias envolvem a esséncia eterna e infinita
de Deus (E5p29esc).

Na secdo final da Quinta Parte da Etica, Spinoza esta imediatamente ocupado com a
eternidade da mente humana. Porém, embora a mente humana difira em natureza essencial e
em grau de realidade de outros modos, e embora, assim, sua eternidade difira da deles, apesar
disso, todos os modos, na medida em que sao concebidos em sua necessdria dependéncia de
Deus, sdo atemporalmente atuais ou eternos'".

§ 3 A eternidade da mente humana

Cada modo, em sua sequéncia necessaria da natureza de Deus, tem sua realidade de-
pendente da esséncia de Deus, ou seja, é eterno. Cada modo — talvez possamos expressa-lo

8 Pensamentos Metafisicos, |, 4,2 "[...] durationem a tota alicuius rei existentia non nisi Ratione distingui [entre a duragdo e a existén-
cia total da ndo ha sendo distincdo de Razéo]"

9 Cf. E1def8expl.

10 Cf. E5p30dem; Carta 12; ver JOACHIM, 1901, p. 27-sqq e pp. 76-sqq.

" Contrastar com Pollock (1989, p. 275-sqq). Seus argumentos parecem-me cair por terra, quando nos lembramos (i) de que Espi-
nosa confessadamente confina-se nas ultimas partes da Etica a8 mente humana (cf. e. g., Prefdcio de E2 e Prefdcio de E5); (i) de que,
para Spinoza, existem diferencas de grau e de tipo na realidade dos modos (cf. JOACHIM, 1901, p. 73-sqq).
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— é real na medida em que o Todo vive e se move nele: e o que é real é necessariamente atual,
isto é, é ele proprio total e inalteravel, sem desenvolvimento, degradacao, ou processo de qual-
quer tipo. Agora, o grau ou tipo de tal atualidade (a natureza da eternidade) que qualquer modo
desfruta, depende inteiramente do grau ou tipo de realidade do modo em questao. O pro-
blema é — Como o Todo vive e se move neste modo? Quanto de realidade ele contém? Em que
grau e em que sentido ele participa da natureza divina?

Saber responder a essas questoes implica o que Spinoza chama de scientia intuitiva
(JOACHIM, 1901, pp. 180-sqq). E a posse deste conhecimento com respeito ao nosso préprio ser
modal é o desfrute de nossa felicidade suprema. Pois é nessa“cognitio unionis, quam mens cum
tota natura habet”[conhecimento da unidao que a mente tem com toda a natureza], que Spinoza
encontra a completa autorrealizacdo do homem (lbidem, p. 4, nota 1).

Vejamos como Spinoza desenvolve esse conceito. A categoria de todo e partes é, como
sabemos, inadequada para expressar a natureza das coisas (/bid., pp. 42-3, 89-sqq). Os modos
nao sdo partes da substancia. A unidade dos modos em Deus é mais intima do que a unidade
das partes em um todo. A Substancia também nao é uma totalidade de modos. Os modos se-
quer podem ser concebidos a parte de Deus. Deus nao estd apenas implicito (implied) nos
modos, como um todo esta implicito em suas partes. Deus é os modos, e os modos nada sao,
sendo na medida em que séo expressdes de Deus. E a separacdo dos modos de Deus (como se
fossem partes de um todo) que causa a compreensdo inadequada da consciéncia imaginativa,
para a qual a Realidade se torna um mundo de coisas finitas.

Temos, entdo, que lembrar que a realidade de todos os modos é Deus. E o pensamento
de Deus que é nossa mente, a extensao de Deus que é nosso corpo, a autoafirmacdo eterna de
Deus ou “poder” que é nosso ser atual.

Ao mesmo tempo, a completude de Deus, sua unidade absoluta, ndo é abstrata, mas
concreta. Os modos que expressam seu ser, expressam-no de todas as maneiras: sua unidade
completa se revela em completa multiplicidade. Na unidade absoluta de todas as coisas em
Deus, todas as coisas sao mais plenamente caracterizadas, distintas, ou seja, individuais. E tarefa
da filosofia — o conhecimento ideal que Spinoza chama scientia intuitiva — atingir a visao clara
daindividualidade intima ou da esséncia caracteristica de todas as coisas em Deus. Essa visao é
a consumacao daquele pensamento claro que comeca na ciéncia. E é o resultado de uma infe-
réncia “que comeca com a ideia adequada da esséncia real de alguns dos Atributos de Deus, e
prossegue para o conhecimento adequado da esséncia das coisas” (Ibid., pp. 180-sqq).

Spinoza afirma ter cumprido essa tarefa no que diz respeito a mente humana, isto &, ter
mostrado “como nossa mente segue em sua esséncia e existéncia da natureza divina, e esta em
dependéncia ininterrupta de Deus” (E5p36esc). Ele afirma, portanto, ter mostrado na Etica, no
que consiste a individualidade caracteristica da mente humana, ou qual é o grau e tipo de sua
realidade e eternidade.

Nossa mente, lembramos, era considerada como um complexo de ideias, o lado ideal de
um complexo de corpusculos extensos'?. O que chamamos de nossa mente a qualquer mo-
mento é um composto de ideias adequadas e inadequadas: isto é, é parcialmente nosso eu e,
em parte, as ideias emprestadas e mutiladas, que sao completas no pensamento de Deus, mas
no pensamento de Deus constituem outros eus junto com o nosso. Essas ideias confusas — qua
confusas — ndo sao realmente nossas. Ndo constituem a natureza essencial da nossa mente;
constituem a nossa-mente-no-seu-ambiente. E ndo indicam tanto o que somos, mas o que nao

12 Cf. (JOACHIM, 1901, p. 131).
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somos; revelam os nossos limites, as bordas irregulares (torn edges) que nos fazem finitos'. Elas
sao os sinais de nossa impoténcia ou incapacidade de nos sustentarmos por nés mesmos, nossa
dependéncia da ordem comum da natureza — o contexto que sustenta nossa existéncia tem-
poral ou imaginativa. Se pudéssemos nos livrar da influéncia externa, nossa a mente viria a si
mesma como ideias adequadas: como o pensamento de Deus, na medida em que esse pensa-
mento constitui a esséncia de nossa mente e nada mais. Na morte, somos deixados livres. Pois,
com a dissolugao do nosso corpo, a interagao dos corpos externos com o nosso deve cessar; e
as consequentes ideias confusas (que sao o lado ideal dessa interacdo) devem desaparecer. Nao
podemos nem imaginar nem lembrar (nds nao estamos sujeitos a influéncia da associacgéo),
exceto enquanto nosso corpo dura, ou seja, existe no tempo e no espago (E5p21). Mas a morte
é apenas uma maneira pela qual, entdao, chegamos a nés mesmos. A condicdo essencial é que
devemos pensar com clareza e adequacao, e pensar apenas com clareza e adequagao. Em ou-
tras palavras, a natureza essencial de nossa mente é o intelecto; nés somos reais e completa-
mente nés mesmos na proporgao em que nds Somos consciéncia inteiramente clara.

Para Spinoza, portanto, a esséncia da mente humana é o intelecto. Ela é totalmente ela
mesma, quatenus intelligit [enquanto intelige] — na medida em que compreende ou pensa
adequadamente. Mas quando pensamos adequadamente, Deus esta pensando em nés na me-
dida em que constitui apenas a nossa mente. Em nosso ser essencial, portanto, percebemos
nossa unidade com Deus, ou Deus esta se expressando em nds. E isso significa que, em nossa
consciéncia clara e adequada, somos eternos: atingimos o tipo de eternidade que caracteriza a
natureza humana. Nesse sentido, nossa mente — enquanto um pensamento adequado e signi-
ficativo no contexto do pensamento de Deus — é parte do intelecto completo de Deus™.

Contudo, é necessdrio mais para completar o conceito de Spinoza. A mente, como um
modo do Pensamento, é a expressao ideal de um modo da Extensao; e é assim para si mesmo,
uma vez que todo modo do Pensamento €, como tal, voltado para si mesmo'>.

Em nossa existéncia temporal, nossa mente é a expressao ideal de nosso corpo atual-
mente (isto é, temporalmente) existente, e nossa autoconsciéncia é o sentimento de nds
mesmos como esta peca animada de Extensdao. Mas em nossa existéncia essencial ou real, nossa
mente é o conhecimento adequado de nosso corpo, e nossa autoconsciéncia é a compreensao
adequada de nés mesmos como um modo eterno de Deus: isto é, a ideia adequada, que é a
esséncia de nossa mente, é a expressao ideal de nosso corpo em sua natureza verdadeira ou
essencial, nomeadamente, como um modo eterno da Extensdo'. E a ideia dessa ideia é a cons-
ciéncia reflexiva desse nosso verdadeiro eu.

Ja vimos que o conhecimento cientifico implica como seu centro ou base “um eu, que é
constituido pelas propriedades permanentes e necessdrias comuns a todos os modos de
Extensdo e de Pensamento”'”. Conhecimento filoséfico — scientia intuitiva — implica um eu,
que é ao mesmo tempo permanente e necessario, e individual. Nés, como sujeitos do conheci-
mento filoséfico, somos uma mente que se apreende como a ideia da natureza essencial de
nosso corpo. Em outras palavras, o eu do conhecimento completo, é uma individualidade que
tem um ser universal, necessario e permanente em sua unidade com Deus, porém é ainda con-
creto e unicamente caracterizado. Porque estamos em unidade com Deus, porque Deus se ex-
pressa em nos, nao estamos perdidos na universalidade abstrata dos objetos da ciéncia, mas

3 Cf. e.g. E3p3esc.

4 (JOACHIM, 1901, pp. 92-3); E5p40esc; E2p11cor.
15 Ibidem, pp. 132-sqq, p. 257, nota 4.

16 Cf. ESp22.

7 (JOACHIM, 1901, p. 178).
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chegamos a uma personalidade rica e real. Porque somos nés mesmos, somos participantes
plenos da natureza divina. Porque nés nada mais somos do que o conhecimento adequado de
Deus sobre a natureza essencial do nosso corpo, realizamos plenamente nosso eu, ou ainda,
fruimos de nosso carater individual em sua plenitude'@.

Visto que “é necessariamente dada uma ideia em Deus, que expressa a esséncia deste e
daquele corpo humano sob a forma de eternidade”?, seque-se que, em certa medida, todo
homem é eterno.“A mente humana nao pode ser totalmente destruida com o corpo, mas algo
dela, que é eterno, permanece” (E5p23). Essa proposicdo coloca a questao como sobrevivéncia
apos a morte, e como se a parte eterna da mente fosse um espirito desencarnado. Mas segue-se
da posicao de Spinoza (como vimos) que todo homem é eterno até certo ponto no sentido spi-
nozano estrito de eterno.

Cada homem, talvez em algum grau infinitesimal, compartilha da consciéncia clara de si
mesmo e de todas as coisas, que é a sua eternidade. Pois esta é a caracteristica da humani-
dade?. E a natureza essencial do corpo de cada homem é um modo eterno da Extensao de
Deus; e é, portanto, o ideatum de uma ideia eterna do Pensamento de Deus, que é a natureza
essencial da mente daquele homem. Mas existem infinitos graus na realidade de diferentes
homens, infinitos graus na plenitude da esséncia de seus corpos; graus infinitos, portanto, no
ser eterno das mentes de diferentes homens.

Qual é a natureza dessa gradacao? O principio geral é que uma coisa esta no seu melhor
(ou perfeito) estagio, na proporcdo em que ela se afirma e sustenta a si mesma. Uma coisa é
mais real, na verdade, quanto mais isso ocorre. O homem ideal (o melhor ou 0 mais aben¢oado)
é aquele cuja maior parte da mente é conhecimento adequado, ou que é eterno?'. Pois a parte
eterna de nossa mente é sua melhor parte: somos ativos na medida em que entendemos, e
guanto mais uma coisa é ativa (e quanto menos uma coisa é passiva), mais perfeicao ela tem
(E5p40 e E5p40cor). Consequentemente, a medida que alcancamos o conhecimento cientifico
e filosofico, estamos menos sujeitos a emocgodes prejudiciais, bem como temos menos medo da
morte (E5p38). E uma vez que o grau de nossa realidade mental é a expressao ideal de nossa
perfeicao corporal, “aquele que tem um corpo capaz de muitas atividades tem uma mente, da
qual a maior parte é eterna” (E5p39).

Podemos, até certo ponto, preencher essas indicacdes a partir do ensino geral da Etica.
Nosso eu é um conhecimento claro, bem como tudo que dele depende, ou nele esta envolvido.
Nosso eu, portanto, sera muito ou sera pouco, nossa individualidade dotada de valou ou néao,
nossa eternidade cheia ou vazia, conforme nés — corpos e mentes — sejamos desenvolvidos e
disciplinados “segundo a ordem do intelecto’, ou nao desenvolvidos e indisciplinados, se a
mercé da “ordem comum da natureza”. No que diz respeito ao desenvolvimento do corpo, a
Etica é quase silenciosa: o assunto foge ao seu dmbito, porém, no que diz respeito ao desenvol-
vimento da mente, temos materiais completos no esboco do homem livre e no cumprimento
dos trés graus de conhecimento. Nao ha necessidade de repetir o ensinamento de Spinoza: mas
podemos tentar resumir sua principal afirmacdo. O homem cujo eu é mais real, cuja individua-
lidade eterna é mais concreta e valiosa, é aquele cuja vida é uma esforco inabalavel em direcao
ao conhecimento claro; ndo o conhecimento da mera teoria, mas o conhecimento que informa

18 Cf. Ibidem, pp. 243-sqq.

19 E5p22 (grifos meus); cf. E2p8cor e E2p8esc.

20 A passagem na Carta 19 nao deve ser pressionada indevidamente. Mesmo o criminoso, “que serve a Deus sem querer e é consu-
mido no servigo’, ndo estd absoluta e inteiramente sem um conhecimento claro de si mesmo e de sua fungao. Caso contrario, ele
nao seria humano de todo.

21 Cf. e.g. E5Sp31esc, E5p38esc.
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e vitaliza a conduta: o conhecimento que, para Sécrates e Platao, era idéntico ao bem. Nao é
uma vida de ociosidade visionaria, de contemplacdo mistica. E uma vida de intensa atividade
cheia de deveres e prazeres de uma existéncia multifacetada: a vida de todos os dias, mas ndo
vivida com um espirito cotidiano. Pois a atividade de tal vida nao é a passagem inquieta de in-
teresse em interesse, mas a expressao serena de um Unico propdsito. A consciéncia do signifi-
cado desse proposito é o espirito que anima a conduta do homem livre: e no conhecimento de
seu cumprimento, ele esta em perfeita posse de si mesmo.

Na realizacdo de nés mesmos como intelectos, nossa natureza emocional foi absorvida.
Na medida em que nés entendemos, nés somos reais: nao estamos mais em transicao e, por-
tanto, ndo somos mais seres emocionais. Porém, embora nao tenhamos consciéncia de au-
mentar (e menos ainda de diminuir) a vitalidade, estamos intensamente conscientes da vitali-
dade real. A essa consciéncia Spinoza da o nome de “felicidade” — beatitudo — a consumacao
da laetitia (E5p33esc). E na consciéncia de nossa felicidade, estamos necessariamente também
conscientes de Deus como sua causa: isto é, necessariamente amamos a Deus, na medida em
que entendemos seu ser eterno. Este “amor’, visto que se baseia no intelecto, e ndo na apre-
ensao imaginativa, pode ser chamado de “amor intelectual a Deus” (E5p32cor).

Podemos expressar o estado em que atingimos 0 nosso ser mais completo, em termos
desse amor a Deus. O que era verdade sobre nossa autorrealizacao perfeita como conhecimento
completo, é assim também verdade sobre o amor a Deus. Amamos a Deus com um amor que é
eterno, porque o nosso amor a Deus é Deus que se ama em nés (E5p36): assim como conhe-
cemos Deus sob a forma da eternidade, porque o nosso entendimento de Deus é Deus pensan-
do-se em (ou como) nds. A mente, em seu conhecimento de Deus, é uma parte do conheci-
mento completo de Deus dele mesmo. E a mente, em seu amor a Deus, é parte do amor
completo de Deus por si mesmo (E5p36).

Este “amor constante e eterno a Deus, que é o amor de Deus pelos homens’, é a nossa
salvacdo, felicidade ou liberdade. E a paz de espirito, que as Escrituras corretamente chamaram
de “A Gldria de Deus” (E5p36esc).

4 Revisao

Se nossa interpretacao de Spinoza estiver correta, o que exatamente ele provou
do homem?

A assim chamada individualidade da experiéncia imaginativa mostrou-se iluséria e de-
sapareceu. Nosso eu nao é o conjunto Unico de sentimentos ligados a associacdo Unica de cor-
pusculos, que aparecem juntos aqui e agora como a resultante da causalidade do complexo
indefinido de coisas finitas. Coisas neste sentido da palavra — objetos particulares de experi-
éncia sensivel; e os sujeitos de tal experiéncia, eles préprios os objetos de outra experiéncia
sensivel — nédo tém realidade como tais, ndo sdo o que professam ser. Sua autossuficiéncia,
singularidade e distincao entre si sao ilusérias. Elas passam umas pelas outras, e os limites que
parecem marca-las sao produtos de pensamentos confusos. Nao existem barreiras reais: e as
coisas constituidas pelas barreiras de tempo e lugar ndo tém subsisténcia mais real do que as
barreiras imaginativas que as constituem.

O primeiro resultado do pensamento claro é dissolver essas barreiras imaginativas: mos-
trar que a independéncia e o isolamento das coisas ndo sao, em ultima instancia, reais e, se to-
mados como definitivos, sao a fonte do erro. A ciéncia — o primeiro estagio da inteligéncia —
revela o inicio da verdade, quando reconstréi o mundo como um sistema de propriedades
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comuns, ou (como deveriamos expressar) de leis universais. Substitui o mundo das coisas por
um mundo que se torna necessariamente coerente por meio da interconexao do conteudo de
acordo com leis universais, ou principios de sintese, que sdo eles préprios a articulacdo da inte-
ligéncia cientifica. Em vez de este e aquele corpo, temos agora a natureza geral ou esséncia do
corpo: corpo, concebido como um modo de Extensao, uma instancia das leis da matematica, da
mecanica e da fisica. Em vez de esta e aquela mente, temos a mente como tal: a esséncia da
mente como um modo de Pensamento, uma instancia das leis universais da psicologia e da 16-
gica. E no lugar de este e aguele homem, temos 0 homem como tal: o homem como a natureza
essencial, que é a “humanidade” de Pedro e Paulo; isto é, 0 homem como um modo de subs-
tancia, uma instancia das leis de Extensdao e Pensamento.

Nosso eu nesse estagio é o que caracteriza todos os homens como tais, nossa humani-
dade. Temos um interesse e um ideal comuns, um amor comum pelo conhecimento. E viver
uma vida comum ou social como meio de satisfazer esse amor. Podemos, neste estagio, justi-
ficar os deveres e direitos que constituem o ideal moral, quando este se identifica com a vida
racional ou social. O cumprimento destes deveres, e a satisfacao destes direitos, € bom para nds,
porque é exigido por nossa razao para a realizacao de si mesma. A vida de acordo com a mora-
lidade social é a vida de nés mesmos: nossa liberdade e nossa atividade. E, por assim dizer, o
Unico alimento sauddvel para nés mesmos: e seria tolice rejeita-lo pela vida da paixao, assim
como seria loucura comer e beber veneno (E5p41esc).

Nesta vida racional, entao, a natureza humana esta se realizando, o intelecto humano
estd emergindo em si mesmo. Mas natureza humana e inteligéncia humana nao devem ser en-
tendidas como universais abstratos da imaginacao. Elas sao realidades concretas. E, como reais,
elas estao (em nossa experiéncia) incorporados neste e naquele homem, nesta e naquela
mente. Natureza humana é a natureza de Pedro e Paulo, na medida em que eles alcangcam o seu
melhor: inteligéncia humana é o pensamento deste e daquele homem de ciéncia ou filésofo, na
medida em que seja verdade. E, no entanto, a natureza essencial e o verdadeiro pensamento de
Pedro e Paulo, embora neles caracterizado e individualizado, sdo um e o mesmo por, e em, suas
diferencas. Pedro e Paulo ganham personalidade para si mesmos, na medida em que compar-
tilham a humanidade ou inteligéncia comum; e essa humanidade ou inteligéncia comum é a
unidade de Pedro e Paulo, ndo a abstracao de suas diferencas.

Pedro e Paulo permanecem distintos um do outro com as distin¢des ilusérias da consci-
éncia imaginativa. Eles nascem, vivem e morrem em diferentes condi¢des locais e temporais.
Em certa medida, eles devem permanecer a mercé da ordem comum da natureza — o esporte
das paixdes, que os leva ao conflito, ou pelo menos a divergéncia. No entanto, na medida em
que compartilham da realizacdo de sua natureza comum, eles entraram na heranca de um tipo
diferente de ser e de um nivel diferente de individualidade.

Pois a mente que pensa verdadeiramente é una com a realidade que pensa. O que é
verdade, é verdade independentemente do tempo: e a mente, que é pensamento verdadeiro,
esta livre de condicdes temporais e locais, ou seja, é ela prépria um modo eterno. No estagio da
ciéncia (“na medida em que ele entende”) o homem é um modo eterno: Pedro e Paulo, ao
atingir a humanidade comum, nao sao mais coisas particulares, mas mostram-se em seu ser
necessario como modos eternos de Deus. E essa eternidade, que pertence a todas as coisas —
até agora, isto €, como uma coisa significa um objeto da ciéncia, uma natureza essencial, uma
lei, uma verdade —, pertence a mente humana em um sentido mais amplo. Pois a mente hu-
mana ndo apenas é eterna, mas o é por si mesma: ela tem, e retém, a unidade da autoconsci-
éncia. Uma mente autoconsciente, seja qual for o caso com outros modos, é uma unidade, que
nao se dissolve em propriedades gerais antes da andlise da ciéncia, mas compreende dentro de
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si (e para si mesma) em uma unido necessaria e viva todas as multiplicidades que a ciéncia nele
revela. Uma mente que estd claramente consciente de sua individualidade — que se conhece,
de uma sé vez, como uma consequéncia necessaria do Pensamento de Deus e como um ele-
mento necessario nesse Pensamento — é uma mente que atingiu o conhecimento intuitivo de
si mesma: e nesse conhecimento ela é eterna com a mais plena eternidade de que o homem é
capaz. Pois Deus é real nisso, nao apenas como Deus é real em todas as mentes, mas nela como
essa mente. No entanto, é essa mente como sendo um constituinte essencial da mente humana
como tal: a individualidade da mente vem a ela ndo como um personagem que a separa de
outras mentes ou pensamentos de Deus, mas como uma caracteristica que a une a todos eles.
E um pensamento que tem um significado Gnico: mas seu significado Unico é dado a ele pelo e
no contexto do pensamento de Deus. Ele e todos os intelectos, por seu significado individual,
constituem o intelecto completo de Deus (E5p40esc).
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Bom dia, prezado Professor Manfredo.

Primeiramente, gostaria de agradecer-lhe por conceder a presente entrevista. Imagino
que seu tempo seja bem regrado, em especial no que diz respeito a atividades secunddrias
como esta. O senhor, gentil e solicito como sempre, honra-nos (a mim e ao publico que acessa
a presente entrevista) com sua disponibilidade, ponto de vista e conhecimento.

Gustavo Ferreira: O senhor afirmara, na conferéncia “O Brasil e 0 novo governo: demo-
cracia e politicas sociais” (2018), para o Observatério de Politicas Publicas, que o que o Brasil esta
a vivenciar ndo é um fendmeno particular do Brasil, um tal retorno da direita. Mas em seguida,
citando um artigo do Professor P. Serrano, o senhor alude a uma particularidade brasileira, rela-
tiva a alguns mitos, e expde a narrativa da criacao de novos inimigos, a partir do medo e do
adio, o que legitimaria nossas acdes barbaras e autoritarias. Nao seria o caso, na sua visao, de
haver particularidades, no caso especifico do Brasil, que impedem as condicdes de possibili-
dade de uma permanéncia da esquerda no poder? O senhor falara, por exemplo, em “banco-
cracia” Talvez a raiz disso, no caso brasileiro, tenha como seu pressuposto algo como o patrimo-
nialismo, liberalismo etc.?

Manfredo de Oliveira: Como foi dito na conferéncia, dos trés elementos fundamentais
que, segundo muitosanalistas, constituem o quadroideolégico do atual governo- Autoritarismo,
Neoliberalismo e Moralismo conservador - eu iria concentrar-me no projeto do neoliberalismo.
Mas resolvi situar o “pano de fundo histérico” que nos marca ainda hoje e que é tdo profunda-

! Entrevista realizada em 05 de dezembro de 2020.
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mente enraizado na visao de mundo de nossas elites e que elas nunca foram capazes, por um
lado, de aceitar e efetivar entre nds as profundas transformacdes que ocorreram na Europa no
capitalismo, sobretudo depois da Segunda Guerra Mundial que, economicamente foram cha-
mados de regimes de Bem-estar social ou politicamente de Socialdemocracia, cuja carateristica
fundamental consistiu na tentativa de conciliar acumulacdo do capital com uma melhora signi-
ficativa das condicdes de vida das classes trabalhadoras tendo como instrumento basico para
atingir estes objetivos a intervencao do Estado. Tudo isso foi considerado com profunda des-
confianca como socialismo, comunismo, que é uma maneira de dizer que nao se aceita qual-
quer modificacdo nos padrées de acumulacdo de riqueza, aceitam, porém, de bom grado as
transformacgdes mais recentes da economia capitalista que é a hegemonia do capital financeiro
numa economia globalizada. Por outro lado, nossas elites nunca aceitaram a igualdade funda-
mental de todos os seres humanos, pois o colonialismo e a escraviddo fazem partem do ideério
do brasileiro e é tao forte que muitos negros terminaram assumindo que sdo seres de segunda
categoria. Isso barra nao sé a permanéncia da esquerda no poder, mas também torna inviavel
o liberalismo politico moderno baseado em direitos individuais universais. Além disso, ha
também um moralismo conservador em grande parte difundido por certas posturas religiosas
que também nao aceitam a laicidade do estado moderno e sonham com uma retomada da re-
ligiao como poder integrador da sociedade.

Gustavo Ferreira: Em algumas publicacdes e falas publicas, o senhor realiza um interes-
santissimo diagndstico histérico filoséfico com a expressao “virada ontoldgica’, chegando até
as reviravoltas linguisticas e ao Realismo Especulativo. Frente a tal diagnéstico, como o senhor
se posicionaria em relacdo a sua propria filosofia, o lugar da mesma? Alias, o senhor cré ser pos-
sivel se posicionar em relagao as perspectivas da tradicao, no sentido de “tomar um lado”, ver-se
como se encaixando em alguma das correntes que o senhor préprio narra, em seu
diagnostico?

Manfredo de Oliveira: Todas essas questdes a que vocé se refere sdo trabalhadas no
meu livro: “Ontologia em debate no pensamento contemporaneo” (Paulus, 2014). Considero
agora apenas uma de suas questdes que para minha concepcao é simplesmente decisiva. As
expressdes que vocé citou sdo todas vinculadas, pois com a expressao “virada ontolégica” estou
referindo-me a uma postura surgida no século XX que recusa a reviravolta linguistica e diz que
filosofia é essencialmente ontologia. Considero aqui que essa posicdo se fundamenta num
grande equivoco: a compreensao da reviravolta linguistica como uma reducéo da filosofia a
uma consideracao da linguagem sem qualquer referéncia a realidade, portanto, defende uma
contraposicao de principio entre reviravolta linguistica e ontologia. Embora essa posicdo possa
ser encontrada entre as filosofias que emergiram da reviravolta linguistica, o que estd em jogo
aqui em primeiro lugar é que, na reviravolta linguistica, a linguagem nao é considerada sim-
plesmente como objeto, como um tema, mas enquanto “pressuposto irrecusavel” do trata-
mento de qualquer questao filoséfica. E o que se chama a “centralidade da linguagem na filo-
sofia”: linguagem ndo é simplesmente um tema da filosofia, mas a “mediacdo” sem a qual a
filosofia ndo pode efetivar sua tarefa. Filosofia enquanto teoria é uma exposicao e a exposicdo
pressupde em primeiro lugar a linguagem do contrario a teoria nao se articula.

Gustavo Ferreira: Ha cerca de cinco anos, em entrevista ao canal Flix TV, no programa
Hora da Coruja, diferenciando e apontando os diversos niveis de atuacao do cientista e do fil-
sofo, o senhor afirmara que o filésofo sempre aponta para os “pressupostos” — a busca desses
pressupostos, seria como se caracterizaria a filosofia -, havendo uma “conceitualidade ontolo-
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gica’, onde todos eles, (os filésofos) “falam de certo modo do real!”. Nesse sentido, em sua visao,
é possivel dizer que filosofia é ontologia - mesmo que se atendo apenas a uma das defini¢oes
possiveis do termo?

Manfredo de Oliveira: Partindo da linguagem enquanto media¢ao, uma analise acu-
rada dos componentes constitutivos da linguagem conduziu a afirmacédo de que sdo cinco seus
“componentes basicos”: sintaxe, I6gica, semantica, ontologia e pragmatica que, enquanto com-
ponentes da linguagem, sdo condicdo de possibilidade da expressao, articulacdo dos diferentes
temas da filosofia. Isto significa dizer que empregamos sempre uma conceitualidade ontolé-
gica mesmo que nao tenhamos consciéncia expressa disso. Assim, temos que distinguir entre
uma ontologia implicita e uma ontologia explicita. Uma boa parte de filésofos rejeita expressa-
mente uma ontologia embora empregue uma implicita, pois do contrario vocé estaria falando
de nada. Talvez hoje o exemplo mais claro é o de Habermas, que rejeita expressamente uma
ontologia e termina em sua fase recente assumindo uma ontologia na forma do que ele chama
de naturalismo fraco: um real é um todo cdsmico em evolucéo.

Gustavo Ferreira: Em 2009, na entrevista “Conversando com Manfredo de Oliveira’, o
senhor afirmara que: no Brasil, ainda ndo ha uma discussao filoséfica publica, no sentido de
lermos uns aos outros (diferentemente do que ocorre, por exemplo, nos EUA, embora nos EUA
ha uma tendéncia a reduzir essa discussao a seus proprios fildsofos, excecdo aberta apenas para
os filésofos considerados classicos na tradicdo ocidental). Frente a um volume tdo extenso de
publicagdes nacionais atualmente em nossas universidades e autores/filésofos brasileiros, como
a sua propria obra, a obra de H. C. Lima Vaz, a obra de Marilena Chaui, a obra de Leonardo Boff, a
Obra de Vladimir Safatle e outros, o senhor ainda pensa da mesma forma, quer dizer, que nao
lemos - ou lemos pouco, de maneira insuficiente — uns aos outros? Se sim, onde o senhor iden-
tifica a causa disso? Se nao, pode se dizer que ja estamos a produzir um tal debate publico?

Manfredo de Oliveira: Muito pouco. Acho que dois fatos podem ser indicacdo disso: 1)
Os autores brasileiros normalmente nao sdo lidos, citados e muito menos discutidos por brasi-
leiros; 2) As resenhas de obras sao raras e normalmente solicitadas. Creio que ha uma certa
vergonha nédo expressa em citar autores brasileiros. A criacdo de congressos nacionais da Anpof
foi uma tentativa, sem duvida, muito importante com o objetivo claro de provocar debates
nacionais. No entanto, de certa forma, repetiu uma das caracteristicas da filosofia contempo-
ranea: a segmentacao em familias filosoficas em geral fechadas ao didlogo com outras.

Gustavo Ferreira: A questao acima evoca o ja antigo e talvez desgastado debate sobre
uma filosofia realmente brasileira, do Brasil e produzida genuinamente por brasileiros, ndo refém
de filosofias europeias ou norte americanas; questdo essa que deu origem a obras como Critica
da razdo tupiniquim, de Roberto Gomes, e o emergente debate sobre coloniza¢ao do pensa-
mento. Na qualidade de filosofo brasileiro, como o senhor encara essa questao, caso, para o se-
nhor seja realmente uma questao, e ndo uma pseudo-questao, um eufemismo académico?

Ps: Relato aqui a possibilidade de tal questao ser uma pseudo-questao pelo fato de que,
Descartes, por exemplo, um dos pais da filosofia francesa, ndo lia ou debatia propriamente com
- ou somente com - franceses. “Descartes junto aos jesuitas’, lembra Heidegger em Histéria da
filosofia de Tomas de Aquino a Kant. Ou o préprio Kant, um dos pais da filosofia alema, ser leitor
assiduo dos filésofos medievais, muitos de origem ndo germanica. Quero dizer que, o fato de
lermos ou basearmos nossas filosofias, em geral, em autores estrangeiros, talvez ndo faca de
nossa filosofia menos brasileira, ja que é lida, discutida e produzida no Brasil. Ademais, talvez o
préprio diagnéstico “Nao ha uma filosofia no ou do Brasil” ja seja um diagnéstico filoséfico, em
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especial quando se analisa a questao. Ao apresentar os pressupostos de tal tese e demonstrar o
porque de nao haver filosofia brasileira, talvez ja se esteja filosofando ou produzindo um diag-
nostico filoséfico, problemas de fundamentacao etc., portanto, filosofando a brasileira.

Manfredo de Oliveira: Sim, acho uma questao equivocada a nao ser que se compre-
enda isso no sentido do que ja foi explicitado anteriormente. Hd quem compreenda isso como
uma reducdo da filosofia no Brasil a uma apresentacao das filosofias de fora sem que haja um
esforco de producéo filoséfica prépria a partir dos autores apresentados. Isso seria uma reducao
dafilosofia a uma apresentacao da histéria da filosofia numa perspectiva puramente histoérica e
nao propriamente sistematica. Hegel nos ensinou com muita clareza que nao se constréi uma
filosofia do nada, mas através da mediacao do confronto com o pensamento ja articulado. Dai
o aspecto propriamente filoséfico do confronto com a tradicao.

Gustavo Ferreira: O senhor se aposentou ha pouco mais de dez anos. De |4 pra ca, con-
tinua como professor voluntario na Universidade (UFC), o que é prova de amor e compromisso
para com a academia, a universidade e a vida filoséfica-intelectual como um todo. Nesse sen-
tido, é valido perguntar-lhe: A) o senhor vé no intelectual, em especial no filésofo, algum papel
ou dever para com a sociedade, como parece haver de maneira prescrita em muitas das demais
profissdes e oficios em nossa sociedade? B) Em tempos de fake news e “terraplanismo’, onde ha
“gurus” de governo sem formacao académica alguma e onde se aprende pseudo-ciéncia com
youtuber’s, podcast’s e blogs, como o senhor vé a relacao do intelectual com a academia - se é
que, para o senhor, ha alguma obrigatoriedade de o intelectual estar vinculado a academia?

Manfredo de Oliveira: Nao creio que a filosofia possa ser comparada com as diferentes
profissdes existentes na vida de uma sociedade, pois todas elas tém a ver com as diferentes
atividades que compdem a realizagao das diferentes dimensdes da organizagdo e do desenvol-
vimento da vida humana que sao, entao, todas elas especializadas. Certamente vale aqui uma
comparacao com a relacao entre as ciéncias e a filosofia. As ciéncias sdo chamadas particulares
porque trabalham dominios especificos da realidade que podem ser considerados a partir de
determinados quadros buscando determinados objetivos. A filosofia é ciéncia universal no sen-
tido de que é a teoria das estruturas fundamentais do universo irrestrito do discurso. Portanto,
ela ndo possui um objeto especifico, mas trabalha sempre todo e qualquer objeto visando a
dimenséao basal. E a filosofia enquanto tal que tem esta tarefa, seja o filésofo ligado a academia
ou ndo. Por isso sua relacdo com a sociedade nesse sentido é uma posicao provocadora porque
ela pée toda e qualquer realidade em questao. Embora a formulacdo seria, de certa forma,
outra hoje, da certamente uma direcdo do que penso a tentativa anterior que fiznum de meus
livros de exprimir o papel e lugar da filosofia no mundo humano: “A filosofia tem como tarefa
tematizar o sentido-fundamento de toda nossa experiéncia, sentido que ultrapassa todo e
qualquer sentido regional, particular, mas que é precisamente capaz de unificar e fundamentar
todos os sentidos regionais, particulares, numa palavra, todas as dimensées do real. E precisa-
mente enquanto tematizacao do sentido ultimo, no qual sempre estamos, que a filosofia se faz
critica radical da facticidade e enquanto tal a expressao mais alta do transcender do homem
sobre o mundo...Ela se torna assim o tribunal universal, onde tudo é questionado em seu sen-
tido: ela é critica universal, ndo por uma arrogancia pretensiosa, mas precisamente por experi-
mentar de uma maneira mais radical todo o dimensionamento do real” (Filosofia na crise da
modernidade, Loyola, p. 168).

Gustavo Ferreira: Em 2016, em entrevista ao programa Dialogo, com Ricardo Guilherme,
tal como em sua obra Desafios éticos da globalizagéo, o senhor afirmara que considera a globa-
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lizacdo como um fruto da Modernidade, algo que nos dé a entendé-la como uma continuacao
ou extensao da modernidade ou das pretensdes do espirito moderno. Desta sorte, 0 senhor
consideraria incorreto falar das filosofias do século XX e dos dias atuais como filosofia (ou filo-
sofias) Contemporanea(s), falar de Contemporaneidade, como um outro periodo filoséfico
que adviesse apds a Modernidade, como se a filosofia apds Nietzsche e Marx, tomasse um rumo
distinto dos caminhos e caracterizacdo da Modernidade?

Complementacao da pergunta: Lima Vaz, em seus Escritos de Filosofia, entende as filoso-
fias do seu tempo (século XX) ainda como Modernidade; Heidegger as vé como consequéncia
da Modernidade, no caso do esquecimento do ser assumindo a forma da metafisica da subjeti-
vidade; J-F. Lyotard fala em pés-modernidade e/ou condicdo pés moderna; alguns tedricos bra-
sileiros e até departamentos inteiros compreendem a filosofia do século XX e a atual como
contemporanea, chegando a promover concurso para professor de filosofia contemporanea
(como fora o caso do ultimo concurso para professor de filosofia promovido pela Universidade
Estadual do Cearad).

Manfredo de Oliveira: O problema é que essas palavras sdao usadas em sentidos dife-
rentes: as vezes pretendem exprimir um sentido puramente temporal. Assim, por exemplo, filo-
sofias contemporaneas entendidas como filosofias existentes hoje. Mas podem ser interpre-
tadas também no sentido de articular um determinado modelo de filosofar. Nesse sentido,
acho que a intuicdo de Heidegger ainda é vélida hoje: nossas propostas filoséficas hoje ainda
sdo, de formas muito variaveis, filosofias modernas, mesmo as autodenominadas pds-mo-
dernas, no sentido estrito de que a subjetividade é o principio determinante do projeto de filo-
sofia. Nao se trata aqui também de entender a subjetividade como Unico tema da filosofia, mas
como o referencial que determina o tipo de projeto filoséfico articulado.

Sobre o entrevistado

Manfredo Aratjo de Oliveira

Mestre em Teologia pela Pontificia Universidade Gregoriana de Roma (1966) e doutor em Filosofia
pela Universidade Ludwig Maximilian de Munique (1971). Atualmente, é professor emérito
da Universidade Federal do Ceara e atua como professor permanente do Programa de Pés-Graduacao
em Filosofia da UFC (Mestrado e Doutorado). Foi professor visitante na pds-graduacdao em Filosofia
da Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul e no CESEEP, em S&o Paulo. Possui vasta publi-
cacdo na area de Filosofia e Teologia como os Etica e Sociabilidade, Etica e racionalidade moderna, A
Filosofia na crise da modernidade e Reviravolta Linguistico-Pragmadtica na Filosofia Contempordnea.

Sobre o entrevistador
Gustavo Augusto da Silva Ferreira

Bolsista no Programa Nacional de P6s-Doutorado (PNPD/CAPES) na Universidade Federal do Ceara (UFC).
Doutor em Filosofia pela Universidade Federal do Ceara.
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Sobre a revista
Argumentos é uma Revista de Filosofia do Programa de Pés-Graduacao em Filosofia da Universidade Fe-
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Sobre os artigos
Os artigos enviados para publicacdo devem ser inéditos e anénimos (os dados dos autores serdo gra-
vados em lugar préprio por ocasido da submisséo online), revisados linguisticamente e conter no méa-
ximo 15 pdginas, incluindo referéncias bibliograficas, notas, resumos em portugués e em inglés, e até
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e Paragrafo recuado em 1,25 cm a esquerda, espaco interlinear de 1,5 cm e espacamento antes e de-
pois zero.

Em caso de duvidas, aconselhamos os autores seguirem o TEMPLATE disponibilizado no link SOBRE
SUBMISSOES, no site da revista.

Sobre as notas
As referéncias bibliogréaficas devem vir no corpo do texto no formato (SOBRENOME DO AUTOR, ANO, p.).
As notas explicativas devem vir em notas de rodapé.
As referéncias bibliograficas completas devem ser apresentadas no final do artigo no seguinte formato:

a. Livro: SOBRENOME, Nome (abreviado). Titulo em itélico: subtitulo. NUumero da edicao, caso ndo seja
a primeira. Local da publica¢do: nome da editora, ano.

b. Coletanea: SOBRENOME, Nome (abreviado). Titulo do ensaio. In: SOBRENOME, Nome (abreviado)
do(s) organizador(es). Titulo da coletanea em itdlico: subtitulo. NUmero da edicao, caso ndo seja a
primeira. Local da publicacdo: nome da editora, ano.

c. Artigo em periédico: SOBRENOME, Nome (abreviado). Titulo do artigo. Nome do periédico em ita-
lico, local da publicagdo, volume e niumero do periédico, ano. Intervalo de paginas do artigo, peri-
odo da publicagao.

d. Dissertacdes e teses: SOBRENOME, Nome (abreviado). Titulo em itédlico. Local. nUmero total de pa-
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