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Editorial

Desde 2021 que a Revista Ipseitas nao ganhava uma edicao, seu editor, o saudoso
Professor Luis Nascimento, ja ensaiava os passos que a revista deveria dar quando nos
deixou abruptamente em 2022. Com sua triste partida, a revista foi rearranjada e retoma
agora suas atividades de modo pleno, buscando ser mais um dos meios de divulgacao
da producao académica em filosofia e uma constante homenagem ao seu editor.

Boa leitura!
Francisco Augusto de Moraes Prata Gaspar

Pedro Fernandes Galé
Rafael Lopes do Valle
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Notas sobre a tentativa positiva da psicologia concreta
de Georges Politzer - Parte ||

Notes sur la tentative positive de psychologie concréte
de Georges Politzer - Partie Il

Julio César Mioto

Doutor em Psicologia pela USP
juliocesarmioto@alumni.usp.br
http://orcid.org/0000-0001-9921-871X

Resumo: Esta é a segunda parte das notas e explicagbes que constituem os artigos
cientificos que nao querem ser senao imersodes nos textos de Georges Politzer da Revue
de psychologie concréte com finalidade puramente exegética e tendo em vista a questao
do abandono do“projeto de psicologia concreta”da parte do autor. Tentamos mostrar
a relatividade do fracasso de Politzer (que poderia ser apontado como motivo do
abandono do projeto de psicologia concreta) em discutir a positividade da psicologia,
ou que houve relativo sucesso em sua prépria tentativa positiva, pelo menos para
observadores historicos como nés.

Palavras-chave: Psicologia concreta; psicologia positiva; psicologia mitoldgica.

Résumé: //s’agit de la deuxiéme partie des notes et explications qui constituent les articles
scientifiques qui se veulent étre des immersions dans les textes de Georges Politzer de la
Revue de psychologie concréte a des fins purement exégétiques et en vue de la question
de I'abandon par I'auteur du “projet de psychologie concréte” Nous essayons de montrer
la relativité de I'échec de Politzer (que I'on pourrait désigner comme la raison de I'abandon
du projet de psychologie concréte) a discuter de la positivité de la psychologie, ou qu'il a
relativement réussi dans son propre effort positif, au moins pour les observateurs historiques
que nous sommes.

Mots-clés: Psychologie concréte; psychologie positive; psychologie mythologique.
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A formula de Politzer

A férmula de Politzer é: Drama X Natureza. Entre o drama e a natureza fisica nao
ha um lugar intermedidrio menos metafisico, que poderia ser entendido como meta
da ciéncia. Entao, a busca de um lugar menos metafisico entre natureza e natureza sui
generis do espirito como conciliagao da metafisica tacita do realismo com a metafisica
espiritualista sé pode malograr.

O essencial alids é que as realizagdes sao inconcebiveis. As Unicas realidades
com efeito sdo por um lado a natureza fisica e por outro o drama. E entre os
dois que querem inserir as realizacdes da psicologia. Mas entre os dois nao ha
lugar para um drama que nao é um drama, porque quereria ser uma natureza,
e para uma natureza que nao é uma natureza, porque quereria ser um drama.
[#] A transposicao ndao nos conduz do menos metafisico ao mais metafisico
senao para nos fazer passar do real ao mitolégico. Ela conduz, com efeito, a
uma representacao do drama que faz desaparecer sua realidade. (POLITZER,
1969, p. 96-97)

Ainutilidade da transposicao do animismo no empirismo é entao patente, senao
para fazer passar a pesquisa ao mitolégico.“E do menos metafisico ao mais metafisico
que nos faz passar, muito inutilmente, a transposicao” (POLITZER, 1969, p. 96). Exemplo
de problema “mais metafisico”: “De que servira, aquele que querera conhecer minha
maneira de trabalhar, reviver simpaticamente’essas facilidades e essas dificuldades?”
(POLITZER, 1969, p. 96). Entao, temos duas formas da psicologia, que constituem uma
oposicao clara e em que uma é valida e a outra nao.

A primeira é o estudo direto do drama, a segunda nao é dela senao o estudo
indireto. Uma estuda o drama ele mesmo, pelos procedimentos ordindrios da
Menschenkenntnis; outra estuda uma transposicao do drama por procedimentos
que, segundo a intengdo primeira que os anima, sao adaptados ao estudo dos
resultados desta transposicao, e por meio das quais ndo é sendo por acidente
que podem se introduzir procedimentos aptos a estudar o drama ele mesmo.
(POLITZER, 1969, p. 97)

Existe apenas uma experiéncia; nao existem duas experiéncias que poderiam
resultar em duas formas validas de conhecimento psicolégico cientifico. Apenas o
que Politzer chama de “drama” é a experiéncia. A forma indireta de abordagem dessa
experiéncia é engendrada pelo interesse animista, que é um interesse metafisico e
nao um interesse cientifico.”Em lugar do drama nés encontramos sua transposi¢cao em
simbolos animistas com a ajuda de um conjunto de personagens abstratos e formais”
(POLITZER, 1969, p. 98); causa e efeito da “esterilidade de um trabalho puramente
nocional” (POLITZER, 1969, p. 98), nas pesquisas psicoldgicas com essa inspiragao.

Exatidao a posteriori

A”psicologia mitolégica”é a“psicologia dos ultimos vinte e cinco anos”e, parcialmente,
também todas novas tendéncias, pelo motivo da transposicao do metafisico no cientifico
(também do cientifico no metafisico?). Ha diferencas, entretanto, entre o mitolégico e
o pré-cientifico. E preciso, sequndo Politzer, efetuar a precisio do pré-cientifico de uma
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maneira determinada cientifica, de modo a poder julgar corretamente a psicologia
do passado.

Nao basta com efeito, para que uma disciplina se torne uma ciéncia, eliminar
o fundo mitoldgico que ela encerra. Pois em uma disciplina imperfeitamente
positiva, toda aimperfeicdo ndo vem do mito. Ha nocbes, constatacoes e teorias
que nao sao anticientificas, mas somente pré-cientificas. Depois de ter mostrado
de um modo geral isso que, em matéria de psicologia, ndo é e nao pode ser
da ciéncia, e deve ser rejeitado absolutamente enquanto mitolégico, é preciso
mostrar agora em quais signos se podera reconhecer o que pode ser conservado,
mas deve ser precisado, aprofundado, ao mesmo tempo que o sentido desta
precisao e deste aprofundamento. Em outros termos, depois de haver oposto a
psicologia cientifica a psicologia mitoldgica, € preciso encontrar um principio que
permite opd-la a psicologia pré-cientifica. E esta dupla oposicao que, somente,
poderd permitir a critica pronunciar um julgamento claro sobre a psicologia do
passado. (POLITZER, 1969, p. 99)

E problema entao da exatiddo da psicologia, problema de encontrar um principio
atual que sirva a critica dos dois momentos histéricos, da psicologia mitolégica e da
psicologia pré-cientifica, a que correspondem dois movimentos criticos histoéricos.
Eles tém diferenca, mas os dois movimentos criticos histéricos nao tém clareza sobre
aquilo a ser eliminado.

Toda a diferenca a este respeito consiste no fato de que os representantes do
primeiro movimento queriam introduzir em psicologia cegamente o ideal de
exatidao das ciéncias da natureza, enquanto que o segundo movimento quer
fazer justica a “particularidade” dos fendmenos psiquicos. (POLITZER, 1969, p.
99-100)

Este segundo movimento nao chega a superar o realismo, do qual o primeiro ideal
de exatidao também derivava. Temos entao a questao sobre a utilizacao da matematica
na psicologia. A verdade a que chega a psicologia apds os dois movimentos criticos
€ aporética.

[...] uns creem que a Unica exatiddo é aquela que dao as matematicas e o uso
do aparelho experimental, outros demonstram que isso é impossivel visto a
especificidade do fato psicolégico. Acusa-se de um lado o cientificismo, de outro,

a literatura, isso que, longe de ser falso, representa a Unica verdade a qual esta
discussdo chegou. (POLITZER, 1969, p. 100)

O problema da possibilidade ou impossibilidade de mensuracao dos sentimentos
é também um tema bergsoniano no Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia.
Vejamos como aparece a formulacdo geral no Prefacio a essa obra. A questao-cume
de Bergson é aquela sobre o extenso e o inextenso, o espaco e o tempo, a linguagem
e o sentimento, o determinismo e a liberdade, a extensao e a duracao, etc.

Exprimimo-nos necessariamente por palavras e pensamos quase sempre no
espaco. Isto &, a linguagem exige que estabelecamos entre as nossas ideias as
mesmas distin¢des nitidas e precisas, a mesma descontinuidade que entre os
objetos materiais. Esta assimilacdo é util na vida pratica e necessaria na maioria
das ciéncias. Mas poder-se-ia perguntar se as dificuldades insuperdveis que
certos problemas filoséficos levantam nao advém por teimarmos em justapor
no espaco fenémenos que ndo ocupam espaco, e se, abstraindo das grosseiras

Ipseitas, Sao Carlos, v. 8, n. 1, p. 5-26, jan.-jun., 2022



imagens em torno das quais se polemiza, ndo Ihes poriamos termo (BERGSON,
1988, p. 9).

A tese de Bergson é de que o0 espaco nao é em si mas tem uma forma adaptativa
que adentra a utilizacao da légica; ele quer recuperar uma dimensao puramente
dinamica anterior ao espaco, para a prova da liberdade e para alcancar as suas outras
nog¢odes espirituais.

Quando uma traducao ilegitima do inextenso em extenso, da qualidade em
quantidade, instalou a contradicao no préprio seio da questao levantada, serd
de espantar que a contradicdo se encontre nas solucdes dadas? De entre os
problemas escolhemos aquele que é comum a metafisica e a psicologia, o
problema da liberdade. Tentamos estabelecer que toda a discussao entre os
deterministas e seus adversarios implica uma confusao prévia entre a duracdo
e a extensao, a sucessao e a simultaneidade, a qualidade e a quantidade:
dissipada esta confusao, talvez desaparecessem as objeccoes levantadas contraa
liberdade, as definicoes que dela se ddo e, em certo sentido, o proprio problema
da liberdade. Esta demonstracao é o tema da terceira parte do nosso trabalho:
os dois primeiros capitulos, onde se estudam as no¢des de intensidade e de
duracao, foram escritos para servir de introducéo ao terceiro. (BERGSON, 1988, p. 9)

Esse é todo o Prefacio. O que mais notar aqui? Questao da liberdade, contraria a
necessidade, questdao daimensurabilidade daintensidade, o ser questao da psicologia
a liberdade. Para Politzer, esse conjunto de questdes esta enviesado; nao é bem um
questionamento culminante, senao exprimiria, podemos somar a essa nota, o estagio
aporético (e as falsas solucdes dele) da questao da psicologia, ou seja, a literatura e o
cientificismo sdao os extremos de uma situacao de fato da psicologia pré-cientifica. Uma
concepcao de exatidao e do conteuido da exatidao, que é histérica, nao se venceu em
uma falsa jogada como aquela que opunha simplesmente a um ideal de exatidao, um
outro do tipo bergsoniano. Ha ja uma critica implicita a tese do Ensaio sobre os dados
imediatos de Bergson. Parece que, aqui, “[...] ndo se teve em vista sendo a exatidao
que implica ja um certo conteldo, a saber o numero e a grandeza” (POLITZER, 1969,
p. 100). Politzer ndo abandona a exigéncia de exatidao, sua exatidao é a pergunta
pelo estado aporético que as criticas ja classicas induzem. A discussao da adequacao
do objeto da psicologia passa pela discussao do carater empirico de determinada
ciéncia. Sim, ocorre a psicologia que ela utiliza o aparelho matematico-experimental
e ainda incorra no mito. Mas uma metafisica experimental também a utiliza e incorre
no mito. A discussao nocional das polaridades metafisicas € uma realizacao delas em
um segundo mundo. O género de precisao deve ser préprio a seu objeto. Por exemplo,
sobre fatos econdmicos, a adequacao desse objeto nao deve se basear sobre a lei do
egoismo, uma paixao psicoldgica, essa ainda é a tese de um homem em geral, que
seria egoista em geral.

Com efeito, a vida econdmica ndo nos mostra o homem em geral; ela nos mostra
classes; ela nao nos mostra o egoismo em geral, mas interesses de classe; e
quanto ao egoismo de classe, ela ndo nos apresenta sob a forma de uma paixao
psicolégica, mas sob a forma de bancos, de trustes e de estados. A afirmacdo
precedente nao podera se tornar uma lei econémica sendo quando ela for
adaptada as formas precisas que sdo proprias aos fatos aos quais ela faz alusao.
[...] Em outros termos, uma disciplina é ciéncia positiva quando seu contetdo
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é adequado as formas mesmas nas quais se concretizam os objetos de que ela
se ocupa (POLITZER, 1969, p. 102).

Ponto de vista dramatico

Talvez o principio que determinaria a precisao do objeto da psicologia, para Politzer,
seria o par singularidade/drama. Como enuncia Politzer: “Para que uma afirmacao
possa somente ser considerada como pertencente a psicologia, € preciso ja que ela
se relacione ao drama; é preciso que ela enuncie alguma coisa de alguém” (POLITZER,
1969, p. 103). Sobre as caracteristicas do drama, ha uma dupla singularidade facil de
distinguir: “E facil ver que o drama possui duas caracteristicas fundamentais: seus
acontecimentos sao singulares’no espac¢o e no tempo’; eles nao sao concebiveis senao
relacionados aos individuos considerados em sua unidade singular” (POLITZER, 1969,
p. 102). Ja o formalismo elimina a determinacao individual dos fatos dramaticos. As
totalidades sublinhadas pelos psicélogos sao formalistas.“Assim se passa primeiro com
a totalidade funcional que certos psicélogos, como Bergson por exemplo, inventaram
para simular uma reforma desta psicologia que se contenta com a simples multiplicidade
de funcoes” (POLITZER, 1969, p. 104). No caso tornado classico da critica de Politzer a
Bergson, vé-se que a critica nao representa uma implicacao desmotivada com Bergson,
mas antes esta marcada em uma dialética de grandes linhas entre a psicologia concreta
e a psicologia classica. Ele diz sobre o formalismo bergsoniano (Cf. POLITZER, 1946),
no contexto da sua referéncia as “funcoes”:

Afirma-se que a multiplicidade das funcdes nao é admitida senao pelas
necessidades da analise; que em realidade o individuo é uma totalidade. Mas
nao ha aqui senao uma precaucao oratéria, porque de fato os problemas
funcionais permanecerdo de qualquer forma no centro, e a totalidade acaba
formal, porque o homem é outra coisa que o imbricamento mesmo o mais
complicado, a fusao mesmo total, das funcdes mentais {ou funcdes mentais,
trad. portuguesa}. (POLITZER, 1969, p. 104)

Ha o caso de psicologos que fazem da totalidade um tema especial, mas somente
como o coroamento da pesquisa; reivindicam uma totalidade soberana especulativa,
que tenta fazer justica a unidade do homem. Spranger, por exemplo, em sua“psicologia
da ciéncia do espirito”. Mas Politzer nota sobre Spranger, de acordo com o seu principio
singular/dramatico:“As‘formas vitais'de Spranger nao atingem o hicet nunc do drama;
elas se relacionam unicamente aos grandes temas do drama em geral” (POLITZER, 1969,
p. 105). Nessa psicologia, a estrutura de conjunto da crianga nao explica os detalhes
individuais de um comportamento determinado de uma tal crianca. E a psicanalise
que considera os materiais puramente individuais. Sobre o ponto de vista biolégico
e este tipo de perspectiva da totalidade, entre behavioristas, mas também Koffka, a
“totalidade” “nao atinge mesmo o drama porque o ponto de vista bioldgico pde o
homem, nu de humanidade, em face da natureza, escamoteando o drama” (POLITZER,
1969, p. 105), por ignorancia do ponto de vista dramatico e insisténcia no ponto de
vista biologizante, ou pelo esfor¢co de estabelecer um monismo de viés biologizante.
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Novos géneros de precisao

Havendo diferentes aspectos do drama, havera diferentes géneros de precisao. Os
principais introduzidos por Politzer sao os acontecimentos livres e os acontecimentos
com padrao (estandardizados). Surge entao uma completa novidade no argumento
de Politzer, uma especificacao critica na psicologia concreta.

Mas esses acontecimentos sao de dois tipos, uns livres, outros estandardizados.
Uns aparecem no curso do desenrolar da vida individual; na sequéncia de tais ou
tais determinagdes; outros devem ser atingidos pelo individuo e representam as
necessidades fisicas, sociais ou econémicas. Uns implicam a vida do individuo tal
como ela é, outros implicam a insercao do individuo em uma ordem e exigéncia
determinadas. (POLITZER, 1969, p. 106)

O casamento é um acontecimento da vida singular. J4 o trabalho“representa para
a maior parte da humanidade uma necessidade inelutavel” (POLITZER, 1969, p. 106).
Entao vale destacar exatamente o objeto da psicologia concreta, que se especifica, nos
termos de Politzer, em objeto de determinismo livre (associado as possibilidades de uma
vidaindividual), objeto de determinismo estandardizado (associado as possibilidades
de uma vida social-econémica do mesmo individuo).“O objeto préprio da psicologia
é o conjunto de acontecimentos singulares que se desenrolam entre o nascimento e
amorte” (POLITZER, 1969, p. 106). Trata-se nao do nascimento e da morte do ponto de
vista vitalista abstrato e formal, mas do que se desenrola entre um e outra. O casamento
e o trabalho ilustram a diferenca de precisao que cada objeto dramatico exige.

Ora, aforma do trabalho nédo é, como aquela da fixacao erética, abandonada ao
livre curso do determinismo individual. Um certo trabalho particular deve ser
fornecido, um rendimento obtido: o individuo deve se inserir nesta necessidade
ou serd eliminado. O que importa aqui, ndo é isso que o individuo é em geral,
mas a presenca nele de certas capacidades, e a obtencao por ele de um certo
rendimento. (POLITZER, 1969, p. 106)

O fato de ser “eliminado” é grave, ele mesmo uma denuncia sobre a servidao
capitalista, servidao para a maioria inelutavel. Ha, para ele, porém acontecimentos
livres, como o casamento. O determinismo da acao estandardizada é econémico, nao
bioldgico.

Enquanto que os acontecimentos livres supdem o individuo em sua singularidade
determinada, e ndao se compreende sendo por ela, para os acontecimentos
estandardizados o individuo ndo é senao uma peca {trad. portuguesa} [un

jeton], um lugar de passagem ou, mais exatamente, um instrumento. (POLITZER,
1969, p. 106)

Quando o individuo é um instrumento, o investimento psiquico é como aquele
sobre objetos de passagem, o lugar que ele ocupa é passagem. Entao, com esta
distingcao basica, o drama se duplica introduzindo a psicologia geral como tépico da
psicologia concreta:

Assim se introduz na psicologia uma grande divisao: temos de uma parte a
psicologia individual e de outra a psicologia geral. Mas as duas devem partir
a mesmo titulo dos acontecimentos dramaticos que constituem seu objeto, e
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se conformar com o género de precisao que lhes é préprio. (POLITZER, 1969,
p. 106-107)

O momento pré-cientifico

A falta de verificacao sistematica da tradicao faz a psicologia geral recair em
funcionalismo e formalismo, enquanto ainda presa ao momento pré-cientifico, e, por
outro lado, ndo lida com os fatos tais como sao efetivamente.

E eis o primeiro momento pré-cientifico: a psicologia geral corrente estabelece
seu plano de trabalho, ndo segundo a analise dos fatos tais como eles sdo dados
efetivamente, mas sobre a fé de uma tradicao de que ela nao empreende a
verificagao sistematica. (POLITZER, 1969, p. 107-108)

Exemplo: parte-se do conceito de vontade e se vai a qualquer objeto especifico. No
caso do segundo momento pré-cientifico, ele se compode de pesquisas errantes, sem
signo de progresso e acabamento. Politzer aqui faz a critica do ir da nocao aos fatos.
Ocorre entdo uma inversao: “E sempre pela consideracao de casos muito particulares
que ela[a psicologia geral do segundo momento pré-cientifico] quer apreender tudo”
(POLITZER, 1969, p. 108). No caso da teoria da percepc¢ao, eis um caso muito particular,
o “problema central consiste em saber entao como um homem em geral percebe os
objetos em geral” (POLITZER, 1969, p. 109). A critica da psicologia geral é uma critica
dos conceitos de sujeito geral e de objeto geral. Veja-se o porqué.

Se se forca por exemplo a andlise da percepcao até o ponto onde o sujeito
que percebe é o operario e o objeto percebido o instrumento com sua forma
determinada, o problema inicial de que se partiu se torna subitamente insipido,
em lugar do problema da percepg¢ao nés encontramos, por exemplo, o problema
da psicologia do trabalho. (POLITZER, 1969, p. 109)

Essa é a maneira de pensar e os temas da psicologia geral que deveriam ocupar a
psicologia positiva.”Se nds aplicamos esta maneira de pensar ao conjunto dos problemas
da psicologia geral, veremos se substituir a psicologia da percepcao, da memoria, da
vontade, da afetividade, a psicologia do trabalho, da profissao, da aprendizagem, etc.”
(POLITZER, 1969, p. 109). O terceiro momento pré-cientifico é aquele de pesquisas
mutiladas, tais como as pesquisas sobre o fendmeno luminoso e sua acao na retina e
a derivacao de seus resultados pelo campo da psicologia.

Tal é o terceiro momento pré-cientifico na psicologia geral corrente. Ela consiste
no fato de que suas pesquisas sdo pesquisas mutiladas: elas se interrompem
antes de ter podido atingir os fatos que elas concernem, na precisdo mesma que
Ihes é propria. Isso alias é inevitavel: a infelicidade desta psicologia é justamente
que o inacabamento de suas pesquisas a torna insuficiente, enquanto que seu
acabamento a tornaria inutil. (POLITZER, 1969, p. 109-110)

Sobre como tratar o problema do efeito psicolégico da iluminagao, esse é um
procedimento demasiado isolador. E necessario conceber as experiéncias de modo
diverso, provavelmente com foco no conducionismo do individuo particular, enquanto
age por si. Nao sao os condicionantes bioldgicos que interessam a Politzer, mas os
condicionamentos do mundo humano. Neste caso, os condicionantes biolégicos sao
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remanejados conceitualmente e introduzem proposi¢des concretas, quer dizer, na
medida em que proposi¢oes psicolégicas concretas levam fundamentalmente em
consideracao o significado humano das agées como primeiro em relagao a proposicoes
sobre a biologia do homem geral.

O grande defeito da psicologia dita cientifica é que vai, ao mesmo tempo,
muito longe e ndo longe suficiente. Ela vai muito longe na encenacgéo de suas
experiéncias, mas nao longe suficiente na maneira mesma como suas experiéncias
sdo concebidas [...] Parte-se, com efeito, da percepc¢ao luminosa em geral e do
movimento em geral [...]. (POLITZER, 1969, p. 110)

“[...] o problema preciso e efetivamente dado da luminosidade e do rendimento
no trabalho” implica considerar mais do que “a percep¢ao e o movimento em geral”
(POLITZER, 1969, p. 110). O carater pré-cientifico consiste em que a psicologia“cientifica”
inverte a sequéncia natural das coisas, partindo do geral das ideias de percepcao e
de movimento, e da sintese muitas vezes. “[...] on ne remplace pas l'induction par la
synthese”. A psicologia nao deve comecar pelas sinteses ou objetivar uma sintese que é
a mesma com a qual tinham se comecado as consideracdes tedricas. Entao ha atencao
reforcada sobre os fatos. Os fatos objetivos da psicologia sao dramaticos, segmentais
e particulares. E a fisiologia deve ser uma ciéncia auxiliar, que nao invada o campo
original da ciéncia psicoldgica, que nao é o centro da pesquisa psicoldgica. Aqui esta
onde deve ser fundamentada a psicologia, ndao se deve, para a ela chegar, comecar da
fisiologia, a fisiologia é outra ciéncia. Nao havia sido feito ainda o uso correto auxiliar
da fisiologia, por exemplo na psicologia do trabalho, como secao da psicologia dos
eventos estandardizados.

Por outro lado, a psicologia dos acontecimentos estandardizados, por exemplo
a psicologia do trabalho, tem certamente necessidade de conhecimentos
emprestados a fisiologia. Mas isso ndo é uma razao para comecar pela fisiologia
[...] Pois sé a analise dos acontecimentos dramaticos pode mostrar qual é
exatamente a ajuda que demandamos a fisiologia. A psicologia fisioldgica quer,
ao contrario e porque lhe repugna partir do drama, recortar a questao a priori,
por hipdteses concernindo as relagdes entre os fatos de consciéncia e o sistema
nervoso, hipoteses comodas sem duvida, porque permitem construir a priori
toda a“ciéncia”. Empresta-se entdo da fisiologia isso de que a psicologia ndo tem
nenhuma necessidade, mas deixa-se de lado o que seria efetivamente necessario,
e na medida que néo se limita a elaborar metaforas, para-se simplesmente no
meio do caminho. Aqui ainda, a situacao esta invertida: ndo se vé com efeito
jamais que o dominio de uma ciéncia positiva seja delimitado e seus métodos
sejam definidos partindo de uma de suas ciéncias auxiliares: ndo se delimita, por
exemplo, o dominio dafisica partindo da estatistica. Pois, sem o aprofundamento
das pesquisas fisicas, ninguém teria podido mostrar que a fisica teria um dia
necessidade do método estatistico. (POLITZER, 1969, p. 112)

A psicologia fisioldgica é a etapa pré-cientifica das pesquisas que procedem a
analise efetiva do drama. Lembremo-nos das duas tradi¢cdes psicologicas pré-cientificas
ocidentais: a animista e a dramatica. A ordem encadeia, portanto, a psicologia geral
corrente com a psicologia dita cientifica, com a psicologia fisiolégica, elas entram na
categoria, em Politzer, de psicologias pré-cientificas, ou mitolégicas (animistas). Ja
também havia, retomemos, a tradicao pré-cientifica dramatica, a literatura, o teatro,
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a praktische Menschenkenntnis. H4 um carater geral do pré-cientifico, qual seja: “O
carater pré-cientifico provém aqui da inorganizag¢édo dos procedimentos que sao
empregados, ao mesmo tempo que da insuficiéncia da andlise dramdtica” (POLITZER,
1969, p. 113). Politzer nota:“Nao nos ocupamos desta ideia sequndo a qual a praktische
Menschenkenntnis é pré-cientifica porque ela procede por‘intuicao’. Nao sabemos isso
que se entende por ‘intuicao” (POLITZER, 1969, p. 113). Nao existe nenhuma técnica,
seja ela de base mitolégica, pré-cientifica ou cientifica, que nao seja um conhecimento
histérico e humano.

Como dissemos mais acima, os procedimentos empregados pelos literatos e
“os conhecedores dos homens” nao sao ainda sendo aqueles da experiéncia
dramatica corrente. Ora, esses procedimentos, suficientes para as exigéncias da
vida em comum, sdo insuficientes para um conhecimento, no sentido cientifico
da palavra. Eles nao estao com efeito nem racionalizados, nem sistematizados. Eles
nao estao racionalizados, porque nao se conhece deles nem o funcionamento
exato, nem a eficacia determinada. Nao se sabe por exemplo aquilo que da
exatamente a simples observacao dramatica e aquilo que ela nao pode dar.
Eles nao estdo sistematizados porque nao é questao nem na literatura, nem
na praktische Menschenkenntnis, enumerar exatamente os procedimentos que
sdo empregados e fazer deles em seguida um emprego refletido. (POLITZER,
1969, p. 114)

E preciso constituir um conhecimento do homem separado das exigéncias
morais, sociais e religiosas. Entao entram em cena novamente as no¢des da Critica dos
fundamentos da psicologia, como critica do significado convencional.

Eis aqui por que os dados efetivos da observacao sdo confundidos a cada instante
com as exigéncias morais, sociais ou religiosas. E isso que faz também que se
empregue, de uma maneirairrefletida, certos postulados que representam uma
generalizacao ilegitima da experiéncia corrente. E assim que existe um conjunto
derelagdes significativas acessiveis atodo mundo, imediatamente: sdo as relagoes
significativas as mais correntes, aquelas em que entram de hdbito nossas falas
e nossas agoes. A praktische Menschenkenntnis generaliza. Ela cré que nossas
falas e nossas significacées ndo entram nunca sendo em relacdes significativas
convencionais, e ela interpreta nossas falas e nossas acodes sobre o plano das
significacdes convencionais. Nos temos aqui um verdadeiro postulado; aquele
que nés chamamos [na Critica dos fundamentos da psicologia] o postulado da
significacdo convencional. Ocorre, em certas circunstancias, que uma fala ou
uma acao significam inteiramente outra coisa que a significacdo convencional
de que elas sao, de ordinario, os veiculos, e que tenham ainda uma significacao,
enquanto que sobre o plano das significagdes convencionais elas ndo parecam
ter nenhuma. (POLITZER, 1969, p. 114)

A psicologia deve também atingir o conhecimento disso que nao é social, mas
individual. Politzer recorre ao sonho e a neurose para constatar a significacao individual.
Seria porque sao fendbmenos dramaticos extremos? As neuroses e os sonhos significam
uma significacao individual. Entao que entra a psicanalise, em um capitulo constante...

Tal é o caso do sonho e dos sintomas neuréticos cujo conhecimento necessita a
exploracdo do campo das significagdes individuais. Mas justamente, a praktische
Menschenkenntnis, adaptada a interpretacdo das significacées convencionais,
mostra-se incapaz de explorar esse campo. Seria preciso aqui uma descoberta que
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nao foi aportada senao pelo método psicanalitico. (POLITZER, 1969, p. 114-115)

A analise dramatica é que mostra a insuficiéncia cientifica do conhecimento pratico
do homem, como estagio pré-cientifico.

Aimperfeicao dos procedimentos implica naturalmente a insuficiéncia da analise
dramadtica. Certamente, a andlise dramatica ela mesma esta presente, quer na
literatura, quer no conhecimento pratico do homem, porque é com a ajuda do
drama que eles analisam o drama. Mas eles ficam na superficie, em lugar de ir
até os elementos profundos do drama. Eles [literatura e conhecimento pratico
do homem] explicam a acdo humana por fatores genéricos: vaidade, ambicao,
amor, gosto pela vida ou gosto pela morte, interesse, etc., mas esses fatores
sdo emprestados eles mesmos da superficie da experiéncia dramatica, e ndo
representam uma dissecacao verdadeira dela, como é o caso por exemplo das
explicacbes psicanaliticas. (POLITZER, 1969, p. 115)

Critica das metapsicologias

E contra a “metapsicologia” por fim que Politzer orientara suas criticas. H4 uma
lista dos tipos de metapsicologia que sao objeto da critica de Politzer, que estao do
lado de uma “forma cientificamente falsa” da psicologia.

1° A metapsicologia da alma-substdncia, constituida por todas as consideracoes
metafisicas concernentes a alma; [#] 2° A metapsicologia dos fenémenos da
alma ou metapsicologia da vida interior; constituida por todas as consideraces
concernentes aos estados da alma, os processos mentais, os fatos de consciéncia,
sua natureza, suas propriedades, sua classificacao, e de uma maneira geral a
vida interior, de qualquer maneira que seja. [#] 3° A metapsicologia funcional.
Ela compreende todas as consideracdes concernentes as fungdes mentais, todas
as consideracdes funcionais que tenham por tema uma ou varias das fungoes
mentais da psicologia corrente, e mesmo, de uma maneira geral, todas as
consideracdes funcionais das quais o tema nao é tirado diretamente da andlise
dodramaindividual ou do drama estandardizado, e que nao atingem a precisao
do drama tal como ele é dado. [#] 4° A metapsicologia da pessoa. Ela compreende
todas as teorias concernentes ao sujeito, ao eu, a pessoa, ao individuo, que nao
partem da andlise do individuo singular, e que sao incapazes de pérem relevo o
determinismo ininterrupto do conteuldo particular da vida do individuo. [#] 5° A
metapsicologia do homem, constituida por todas as teorias concernentes aacao e
ao comportamento do homem que nao tém por base a analise dramatica e que
nao objetivam o pdér em evidéncia dos elementos dramaticos situados abaixo
da superficie da experiéncia dramatica corrente. (POLITZER, 1969, p. 116-117)

Com este prisma da psicologia falsa, Politzer julga que somente a metapsicologia
da alma-substancia era questionada, e que as outras partes ainda gozavam do prestigio
de psicologia positiva. Era preciso descreditar as outras partes metapsicoldgicas,
pelo que elas tém de dependéncia da teoria da vida interior, de teoria de processos,
de supostos sobre a natureza humana, ou animal, sobre a natureza fisica, de teorias
abstratas sobre“vontade’, “sintese” etc. Entao, o tema da transposicao é copulado com
as teses sobre o realismo, o formalismo e a abstracao, numa suma dos aspectos da
psicologia falsa que devem ser negados, e na definicao positiva de “fato dramatico”."A

metapsicologia é caracterizada pela transposicao do drama com a ajuda do realismo,
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da abstracdo, e do formalismo” (POLITZER, 1969, p. 118). Isso foi explicado na parte |
detalhadamente, mas revejamos.

O realismo aniquila a realidade mesma do fato dramatico tal como ele é dado
concretamente; a abstragdo substitui os individuos concretos, que sao os sujeitos
do drama, por outros atores que sao impessoais; o formalismo elimina a maneira
precisa em que os fatos dramaticos sdo concretizados para néo reter senao as
formas em que a determinagao individual ndo tem mais nenhum lugar. Assim
o mundo da metapsicologia é abstrato, no sentido eminente do termo, porque
ele ndo é sendo um mundo de processos e de funcbdes que planam muito alto
acima da determinacao individual do drama, e sao submetidos a relagdes que
nao tém nenhum sentido humano. (POLITZER, 1969, p. 119)

O retorno ao concreto desse modo esta realizado, e Politzer pode enunciar suas
grandes teses positivas.

A psicologia concreta nao é portanto uma psicologia, mas a psicologia, com toda
aintransigéncia e toda intolerancia que implica uma semelhante afirmacéo. [#]
Nos dizemos, portanto: [#] 1° A psicologia é a ciéncia que tem por objeto este
conjunto de fatos originais que nés chamamos o drama. Os fatos psicolégicos
sdo os segmentos do drama; o fato psicolégico o mais elementar deve ser
ainda um segmento do drama. [#] 2° N6s chamamos mitolégica esta forma
da psicologia que transpde o drama em processos mentais com a ajuda do
realismo, da abstragéo e do formalismo, e, de uma maneira geral, toda psicologia
onde essas démarches estao presentes de qualquer maneira que seja. [#] 3° Nos
chamamos pré-cientifica toda forma da psicologia que ndo tira o plano de suas
pesquisas e o conjunto de seus problemas, da analise efetiva do drama e cujas
afirmacdes nédo atingem os fatos dramaticos na precisdo que lhes é prépria. [#]
4°Nobs chamamos metapsicologia o conjunto de pesquisas e teorias delimitadas
pelas definicoes 2 e 3. (POLITZER, 1969, p. 119-120)

Politzer observa que a definicao da psicologia concreta do fato psicolégico
ultrapassa a oposicao entre psicologia objetiva e psicologia subjetiva, ja que nao é
um dado da percepcao interna nem um dado da percepcao externa, porque o fato
psicologico nao é dado de nenhuma percepcao; ao contrario, o drama define o fato
psicologico, pois nao sendo uma simples percepcao, é uma “percepgao complicada
de uma compreensao’, ainda que a percepcao seja exterior, mas “a compreensao de
que se duplica nao é uma percepcao” (POLITZER, 1969, p. 120). Mas também se opde
a psicologia concreta aos procedimentos da “psicologia explicativa” e da “psicologia
compreensiva”. A posicao culminante do trajeto da psicologia concreta, com ainclusao
de toda terminologia de opostos é resumida, entao, neste longo paragrafo:

Somente, o fato de que o drama é um dominio significativo ndo justifica de todo
a oposicao de uma“psicologia explicativa”e de uma“psicologia compreensiva”
Pois uma psicologia “explicativa” que fizesse abstracdo do ponto de vista da
significacdo, ndo conheceria as significacdes dramdticas: ela nao seria portanto
uma psicologia de todo. Por outro lado, o que importa nédo é a orientacdo até
o ponto de vista da significacdo em geral, quer dizer até as significacbes em
geral, mas até as significacdes humanas, e mais exatamente, até as significacdes
dramaticas. Pareceria entdo que nao é a explicacdo em geral que é para rejeitar,
mas a explicacdo tal como ela tem sido empregada pela metapsicologia, quer dizer
esta explicacdo que supde o realismo, o formalismo e a abstracao. A explicacdo
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é, ao contrario, necessaria, mas o que é preciso é a explicacao dramatica, quer
dizer a explicacao de segmentos dramaticos por outros segmentos dramaticos,
mais fundamentais. (POLITZER, 1969, p. 120-121)

A psicologia compreensiva, como as psicologias introspeccionistas, tenta se por
no lugar do individuo, como se o ato compreensivo do paciente fosse o mesmo do
psicologo, isto &, o psicdlogo faz uma tentativa abstrata, que nao vai deixar de recorrer
a aspectos formais e gerais do psiquismo; isso porque ele nao interpreta o decorrer
da apresentacao dramatica. A exposicao em primeira pessoa (ou concreta) tem seus
proprios aspectos. Estes devem ser sujeitos a uma analise por parte do psicélogo,
para que ele atue no concreto, e ndo por ser a sua compreensao dos atos segmentais
dramaticos do individuo a mesma do individuo; a analise, no caso do psicélogo da
“psicologia ‘compreensiva”, antes, é utilizada para uma interpretacao de abstracoes
que seriam intuitivas, em um “por-se no lugar dos outros”. Trata-se de um método

simpatico que Politzer considera impossivel.

E ainda que a compreensao seja inteiramente outra coisa que a introspeccao
ou mesmo a intuicdao, uma psicologia puramente “compreensiva” que quisesse
reviver, ndo seria isso senao sobre o plano das significacoes, dos fatos psicologicos,
seria ainda calcada sobre o modelo da psicologia intuitiva, porque ela implicaria,
elatambém, um certo“por-se no lugar dos outros” A psicologia concreta nao se
poe no lugar de ninguém; ela analisa o drama e explica o drama por isso que o
explica efetivamente como drama, eis tudo. (POLITZER, 1969, p. 121)

Avancando a passos largos pela descricao e a negacao das metapsicologias, Politzer
afeta a teoria da analise elementar, com o recurso ao drama; esta dizendo ele, nesse
contexto de fevereiro, que sua analise dos elementos parte do drama, e que esta andlise
nao é em si mesma nem verdadeira nem falsa; o objeto da psicologia concreta pode ser
elementar desde que ela pesquise os“elementos homogéneos ao drama’, decomponha
0s segmentos dramaticos em outros elementos dramaticos mais profundos e mais
fundamentais,“mas que implicam ainda a totalidade do individuo considerado em sua
vida singular” (POLITZER, 1969, p. 121-122). Ao invés de ir do elementar ao todo, Politzer
defende o ponto de vista gestaltico de que “todos os fatos, todas as constatacoes,
mesmo as mais particulares, implicam ja a totalidade do homem, e que o elemento o
mais primitivo da psicologia dele seja ja inseparavel, e representa por consequéncia
um segmento do drama” (ver bem essa definicao de“segmento”aqui); ndo se trata para
ele de“inventar uma totalidade’, que fosse soberana, ou prioritaria, ou de sublinhar a
existéncia de um todo a despeito do elementar, mas daquela totalidade que é dada,
“0 Unico meio que existe para isso consiste em estudar o drama” (POLITZER, 1969, p.
122). A oposicao de fundamentos nas ciéncias da natureza e nas ciéncias do espirito
era uma oposicao ideoldgica, sendo que nem em umas nem nas outras se explicava
sequer um fato psicolégico como um sonho sonhado. Politzer desenvolve mais essa
oposicao criticamente, o que o deve colocar em um hall distinto no contexto dos
debates sobre esses fundamentos, uma posicao mais avancada. Se parece exagerada
essa nossa pronunciacao, veja-se.

E da mesma maneira que se reduz a oposicio da naturwissenschaftliche Psychologie
e da geisteswissenschaftliche Psychologie. Isso que importa, com efeito, nao é
decidir a priori sobre quais tipos de conhecimento a psicologia vai se apoiar
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de preferéncia. Isso nao se decide senao a posteriori, quer dizer pela andlise do
drama, e isso depende justamente da natureza mesma do fato dramatico que
se analisa precisamente. Revela-se entao que uma imitacao cega dos métodos
cientificos é tao insuficiente quanto a utilizacao dos dados das ciéncias morais.
Pois o que importa é a andlise do drama estandardizado e aquela do drama
individual. Ora, a psicologia fisiolégica mesmo a mais aperfeicoada ndo nos dara
a psicologia do trabalho, tal como ele é, e as pesquisas histéricas, socioldgicas,
juridicas mesmo as mais extensas serdao ainda incapazes de nos dar a explicacao
de um Unico sonho, tal como ele é no seu conteudo particular. (POLITZER, 1969,
p. 122-123)

Os métodos podem ter origens distintas desde que se analise realmente o drama.
Entao a oposicao metodoldgica entre inducao e deducao, nao vale como problema
maior; de fato, toda ciéncia é indutiva e apropriada ao objeto. Entao, como fazer da
psicologia a ciéncia indutiva auténtica?

Nao se trata, portanto, mais de optar contra ou pela inducao. Nenhuma ciéncia
é possivel sem inducao. Mas se trata justamente de conceber a psicologia de tal
maneira que suas inducdes sejam auténticas. Esse nao é o caso da metapsicologia,
porque o emprego da abstracao e do formalismo a impede de partir dos fatos
eles mesmos, na sua determinacao individual. Em outros termos, longe de
condenar a indugdo em geral, a psicologia concreta afirma justamente que as
inducdes da metapsicologia nao sao indugdes verdadeiras, e quer conceber o

fato psicoldgico de tal maneira que a inducao verdadeira se torne justamente
possivel em matéria de psicologia. (POLITZER, 1969, p. 123-124)

Transposicao metapsicolégica

Ha uma série de dificuldades resultantes da transposicao metapsicoldgica, que
avanca a discussao terminoldgica entre oposicoes de fato, de tendéncias psicolégicas
materialmente reais, discussao da qual a critica dos fundamentos da psicologia, sem
ser levada a cabo, nao encontraria o termo - Politzer, entao, encontrou dela o termo.
Sobre essas dificuldades, o comentario geral de Politzer é que:

As dificuldades sob a forma mesma sob a qual elas existem hoje ndo distinguem
portanto o essencial, e ndo é a situacao verdadeira que reproduzem os termos
das grandes oposices da psicologia contemporanea. A falta, com efeito, estd
por toda parte na transposicdo, e o essencial é cada vez o retorno ao concreto. Eis
por que a psicologia concreta representa a sintese verdadeira das antiteses
em questdo, e é capaz de resolver a dificuldade que esta na base de cada uma
dentre elas. (POLITZER, 1969, p. 124)

As oposicoes sao entre a psicologia subjetiva e a psicologia objetiva; entre a
naturwissenschaftliche e a geisteswissenschaftliche Psychologie; entre a psicologia analitica
e a psicologia sintética; e entre a psicologia indutiva e a psicologia“penetrante”. A série
de dificuldades, com os comentarios de Politzer:

1° A dificuldade que estad na base da oposicdo entre a psicologia subjetiva e a
psicologia objetiva é a necessidade, para a psicologia, de se ocupar de fatos
tendo logicamente a mesma estrutura que os fatos de qualquer outra ciéncia.
Eles devem aparecer nas mesmas condi¢des empiricas e permanecerem ao
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mesmo tempo fatos originais. Mas a psicologia objetiva nao satisfaz a sequnda,
a psicologia subjetiva a primeira das duas condicdes, e nem uma nem outra
satisfaz as duas de uma vez, porque as duas [psicologias] buscam o fato
psicolégico na percepcao. A psicologia concreta dd razao a tendéncia objetiva
de ter sustentado a necessidade de nao dar a psicologia um objeto que nao
seja acessivel nas mesmas condi¢des que aquelas das ciéncias da natureza; a
tendéncia subjetiva de ter sustentado a originalidade dos fatos psicolégicos,
mas ela reprova a duas de uma vez terem buscado o objeto da psicologia na
simples percepcao. O drama, que nao é nem interior nem exterior, nao resulta
de uma percepcao. (POLITZER, 1969, p. 124)

Na numeracao esta havendo uma reelaboracao definitiva que recupera os elementos
trabalhados em outros momentos. Se aqui a oposicao é sobre a objetividade, a segunda
elenca as dificuldades de uma férmula tipica de oposicao entre a psicologia da ciéncia
da natureza e a da ciéncia do espirito (naturwissenschaftliche e a geisteswissenschaftliche
Psychologie); Politzer as denomina em alemao a fim de marcar a sua origem; e cada
uma anula seu objeto de uma maneira propria contraria a outra, o conceito do mundo
nao é concreto nos dois casos.

20 A dificuldade que esta na base da oposicao entre a naturwissenschaftliche e a
geisteswissenschaftliche Psychologie é conduzida pela necessidade de introduzir
na psicologia as categorias fundamentais e os procedimentos das ciéncias da
natureza, permanecendo fiel ao carater humano dos fatos psicolégicos que nao
é dado senao pelo aspecto significativo do drama. Mas a naturwissenschaftliche
Psychologie nao pode introduzir em psicologia as categorias e os procedimentos
das ciéncias da natureza sem fazer desaparecer o carater humano dos fatos
psicoldgicos, e a geisteswissenchaflitche Psychologie nao pode salvar esse carater
senao transportando os fatos psicoldgicos sobre um plano em que eles sdo
inacessiveis as categorias e métodos cientificos. A psicologia concreta da razao
a cada uma dessas duas tendéncias em terem sustentado a exigéncia que Ihes é
prépria, mas reprova as duas de uma vez terem buscado o objeto da psicologia
em um mundo, uma no mundo da natureza, a outra no mundo do espirito, em
lugar de buscar no drama. Pois cada um desses dois mundos nao pode resultar,
em matéria de psicologia, sendo de uma certa abstracdo aplicada ao drama.
Se se consente ao contrdrio em renunciar a essas abstracdes, as categorias e
os métodos das ciéncias da natureza se tornardo aplicaveis em psicologia sem
que o fato psicoldgico perca seu carater humano, e seu carater humano sera
salvaguardado, sem que a ciéncia psicoldgica se torne a ciéncia do espirito
objetivo. (POLITZER, 1969, p. 124-125)

Entao a terceira e a quarta divisdes dizem respeito as concepcdes da inducao
em psicologia, 0 que coloca a questao prévia, na terceira divisao, sobre a analise e a
sintese, sobre decompor e recompor, com a ideia da analise e com as ideias de forma
e estrutura esgotando as suas respectivas perspectivas pela indefinicao do objeto
da psicologia. Esse objeto é o “drama’, e é ele que da a matéria para as perspectivas
analiticas e sintéticas.

30 A dificuldade que esta na base da psicologia analitica e da psicologia sintética
reside na necessidade de decompor a totalidade em seus elementos, ao
mesmo tempo que de respeitar a totalidade do individuo, sem a qual o drama
é inconcebivel. Os representantes da analise elementar tém portanto razao de
afirmar que a psicologia deve proceder, ela também, por via de decomposicao; os
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representantes da ideia de estrutura, de forma e de totalidade tém razdo em se
recusarem a deixar reduzir a vida psicolégica a uma poeira de elementos, a partir
dos quais é em seguida impossivel reconstitui-la, mas as duas erram em crer que
o método analitico e 0 método sintético devam ser aplicados a vida psicolégica
tal como ela é definida pela psicologia corrente, quer dizer aos resultados da
transposicao. O objeto da psicologia sendo uma vez definido como o drama, a
totalidade do individuo se torna a hipotese inicial e fundamental, sem a qual
nenhum fato e nenhuma nocao de psicologia é concebivel, e a anélise elementar
se torna ndao somente possivel, mas realmente fecunda. A psicologia concreta,
ao decompor inteiramente o drama, vai até os elementos que sao eles mesmos
dramdticos, e implicam a totalidade do individuo, a mesmo titulo que o fato ou
os fatos que sdao decompostos. (POLITZER, 1969, p. 125-126)

Por fim, ainducao tem que ser entendida em uma acepcao correta, quer dizer nao
como inducao de resultados da transposicao dos conteudos dramaticos no animismo,
mas como inducao de aspectos dramaticos que permite a generalizacao como ultima
etapa de consideragdes psicoldgicas.

40 A dificuldade que esta na base da oposicdo entre a psicologia indutiva e a
psicologia “penetrante” reside na necessidade de conduzir a leis que, sendo
gerais, sejam as leis da vida psicolégica. Os partidarios da psicologia indutiva
tém razdo em se esforcarem em empregar a inducao, os partidarios da psicologia
“penetrante”tém razao em negar o valor psicoldgico das indugdes da psicologia
corrente. Mas os dois [tipos de partidarios] estdao errados de crerem que a
inducao tal como ela hd sido empregada geralmente por esta ultima [a psicologia
corrente] seja uma inducao no sentido préprio do termo. Pois é aos resultados
da transposicao que o psicélogo classico aplica a inducdo. Ora, a transposicao
destroi o drama; e as generalidades que se creem ter da indugdo vém, de fato,
das démarches da transposicao, e em todo caso, a transposicao tendo eliminado
odrama, as indugdes efetuadas sobre os resultados da transposicao ndo podem
se reencerrar nenhum ensinamento concernente ao drama: eis por que essas
inducdes parecem vazias. As inducdes que partem do drama ele mesmo conduzem,
ao contrario, a generalidades dramdticas aplicaveis ao drama de onde elas sao
tiradas. (POLITZER, 1969, p. 126-127)

Entao, a grande sintese de Politzer, ndo é uma do“justo meio’, mas sintese verdadeira,
uma sintese que ultrapassa as oposicoes que sao reais porque sao falsas; nao se trata
de dar “uma solucdo de principio a uma antinomia puramente tedrica, mas indicar a
direcdo na qual se encontra a solucdo de fato de dificuldades reais” (POLITZER, 1969,
p. 127). “Alias, se a psicologia concreta sucede por toda parte se por como sintese, é
que as antiteses nas oposicdes a psicologia cientifica ordinaria sdo as exigéncias da
psicologia concreta, mas imperfeitamente distinguidas” (POLITZER, 1969, p. 127). Entao
ha por toda parte nas psicologias assim distribuidas uma exigéncia subentendida de
divisar a originalidade da psicologia do drama. Mas elas nao encontraram a solucao.

A originalidade que reclamam para os fatos psicoldgicos os partidarios da psicologia
introspectiva, nao é justamente sendo a originalidade do drama, de que eles
tém malgrado a transposicao, guardado a lembranga, mas que eles ndo podem
distinguir na sua natureza verdadeira, por causa justamente da transposicao. A
geisteswissenschaftliche Psychologie reclama no fundo o retorno ao drama, mas
ela estd ainda muito perto da transposicao para nao crer na necessidade de
garantir a aplicacdo do ponto de vista da significacdo ao subentender os fatos
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psicolégicos como espirito. (POLITZER, 1969, p. 127)

Essa mesma necessidade de um erro de transposicao se encontra em outros dois
tipos de metapsicologia, a da “forma” e a da “compreensao’, que seriam atuais por
pretensamente considerarem materiais significativos. Mas para Politzer “significativo”
significa“dramatico’, que é a objetividade original da psicologia possivel objetivamente;
por isso ele conclui, sobre mais duas tendéncias contemporaneas:

A censura segundo a qual a psicologia classica destroi as formas e as estruturas
nao é senao um protesto ainda confuso contra a transposicdo em geral que
caracteriza a metapsicologia, e a afirmacédo da primazia e da soberania das formas
e das estruturas, ndo é senao uma afirmacao imperfeita da exigéncia segundo
a qual todos os fatos psicologicos e todas as nocbes psicoldgicas devem ser
segmentos do drama ou se reportar a um agao dramatica que implica sempre o
individuo considerado “as a whole”. A esterilidade que se censura a inducao em
matéria de psicologia ndo é de fato sendo sua impoténcia de se aplicar ao drama,
eaintroducao da“compreensao” ou da“penetracao” no lugar dainducdo nao é
senao uma maneira desviada de exigir da indugao partir ndo dos resultados da
transposicao do drama, mas do drama diretamente. (POLITZER, 1969, p. 127-128)

A psicologia concreta entao estava no ar, se a tendéncia ao drama ja era percebida;
mesmo, porém, que ainda nao se houvesse encontrado a inspiracao fundamental e
realizado a sistematizacao dos saberes que lhe sao proéprios. A psicologia concreta é
entao principalmente uma“inspiracao nova’,uma*“atitude’, ruptura com a metapsicologia,
retorno a tradicao do“drama’, e plano de “pesquisas positivas’, que nao precisa inventar
todas as pecas e a organizacao da praktische Menschenkenntnis. Entao Politzer elogia
as mais novas tendéncias, como necessarias historicamente.

Ha um certo tempo ja que se lhe tém consagrado a psicologia de Freud, a
psicologia individual de Adler, a caracterologia e a psicologia industrial tal como
elas sao praticadas por seus representantes os mais esclarecidos. Todas essas
tendéncias ndo tém na sua inspiracdo fundamental outro objeto que o drama
e outro objetivo que o aprofundamento da experiéncia dramdtica. (POLITZER,
1969, p. 128-129)

Elas sdo o aperfeicoamento dos procedimentos da praktische Menschenkenntnis, no
que se refere, alids, a respostas ao drama individual (psicanalise, psicologia individual e
caracterologia) e ao drama estandardizado (psicologia industrial). Essas novas formas
da psicologia devem romper por via de um retorno a tradicao dramatica com a forma
classica da psicologia que resulta do interesse animista, e portanto com a“transposicao”.

Mas o que esta para se fazer, é ajudar justamente essas pesquisas a tomarem
nitidamente consciéncia de si mesmas. E preciso mostrar que a psicanalise, a
psicologia individual, a caracterologia, ndo sao nem ciéncias a parte, nem partes
especiais da psicologia corrente, pois as formas verdadeiras de uma pesquisa
cientifica ndo podem deixar subsistir ao lado de si as formas falsas; ainda menos
podem elas representar seus capitulos particulares. (POLITZER, 1969, p. 129)

Elas nao podem ser as partes aplicadas das formas falsas de pesquisa da psicologia.
Sobre a sintese da critica politzeriana das categorias e das escolas classicas, Politzer
repete-a em uma forma superior, dizendo que:
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E preciso mostrar que o realismo, a abstracéo e o formalismo nao desempenharam
nenhum papel nos conhecimentos que nos aportaram as tendéncias em questao,
que cada vez mesmo que elas conduziram a uma descoberta verdadeira, nao foi
senao se distanciando e se liberando dessas démarches. (POLITZER, 1969, p. 130)

E preciso entdo retornar a tradicao dramatica, colocar no centro das preocupacoes
tedricas pesquisas que tenham essas caracteristicas, absorvidas até entao pelo“edificio
central da metapsicologia’, para se fazerem“descobertas psicolégicas verdadeiramente
novas” (POLITZER, 1969, p. 130). A psicologia concreta poderia ser refutada somente se
se demonstrasse que ndo houve a transposicao, a que tantas vezes se refere Politzer,
pelas psicologias que trabalham com construcdes tedricas dessa transposicao do
dramatico no animista, nao, portanto, justificando-se com o repertério metapsicolégico.

Toda critica, com efeito, que terd a pretensdo de basear-se sobre os fundamentos
da psicologia, deverd se mover no nivel das démarches que presidem a maneira
com a qual a psicologia obtém efetivamente seus fatos, suas nocoes, e pronunciar-
se sobre o numero e a legitimidade dessas démarches. (POLITZER, 1969, p. 131)

E, afinal, sobre todos estes pontos que deve versar o psicélogo, para poder julgar
as pretensoes de reformar a psicologia.

A perspectiva em julho de 1929

Sobre a atitude da psicologia concreta, em julho de 1929, “Onde vai a psicologia
concreta?’, entao teremos a seguinte posicao, implicando assim toda a sua novidade.

Quando ndés chamamos “psicologia abstrata” a psicologia saida da teologia
da alma, e quando nés lhe opusemos a “psicologia concreta” nés portanto
enunciamos os resultados da critica como nés a orientamos. Esta critica era
orientada nao até teses, mas até sua estrutura, e é por isso que ela objetivou a
oposicao que concerne nao as teses sustentadas de um lado e de outro, mas a
atitude mesma que as engendra. (POLITZER, 1969, p. 149)

Enfim, quanto a posicao mais fundamental de Politzer (critica dos fundamentos
mesmos) em relacdo a psicologia classica, denotado esta o trabalho constante de
questoes em psicologia que era feito ja havia alguns anos. Mas, concluindo pela
perspectiva de Bianco (2016), entao, se o radicalismo da psicologia concreta como critica
daideologia psicoldgica ja se apresenta nos grandes termos, a crise epistemoldgica que
sofrem os temas de Politzer o conduz a identificacao psicologia concreta = psicologia
materialista. Ha esse momento, é verificavel esse momento. Tem que ser notada, entao,
a atitude da psicologia concreta, e aqui, sua identificacao com a psicologia materialista
como momento conclusivo do percurso de Politzer. Entao observemos as posicoes
que tenham concomitancia tematica, e ver-se-a a descontinuidade posicional. E
preciso insistir ainda nas marcas do tradicional e classico. Em termos os mais gerais,
o procedimento tradicional da psicologia classica (do bergsonismo incluido) - é opor
Processos a processos.

Certamente quando o esfor¢o materialista baseia-se sobre uma psicologia que
se ocupa de processos, nao pode estar em questao sendo opor processos a
processos: aos processos espirituais processos materiais (POLITZER, 1969, p. 151).
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Vemos a face dupla de Janus da psicologia classica, de mesmo corpo tradicional.
A psicologia classica se divide em espiritualismo e materialismo — a mesma divisao
classica das correntes da filosofia. Temos decorrente de uma determinada ideia de
matéria uma ideologia particular, de mesma base epistémica, o materialismo tradicional.

O que poder-se-ia fazer aqui da ideia de matéria, enquanto que sua intervencdo
em psicologia é devida essencialmente a limitacdo do velho materialismo pelas
préprias démarches {iniciativas, trad. portuguesa} constitutivas da psicologia
saida da teologia, e por consequéncia por toda a situagao ideolégica e social
de que esta aqui é a expressao? (POLITZER, 1969, p. 151)

O materialismo tem origem na teologia, do mesmo modo que o espiritualismo -
entao esta identificada a grande linha e o seu bifido. O materialismo tradicional é uma
parte da psicologia classica. A grande linha implica, entao, uma crise no momento
mesmo dos avancos cientificos que haveriam de rearranjar o quadro das ciéncias
humanas, e houve o rearranjo; Politzer tratou principalmente de questiona-lo. Por
exemplo, sobre a crise do contexto histérico, Politzer diz que se tratara muitas vezes
do animismo tentando acompanhar linhas de fatos constatados pela ciéncia; e Politzer
propugna um retorno ao mundo humano. Entao sera necessario observar o que é o
concreto (volver ao individuo).

Muito se falou nesses ultimos tempos da orientacdo ideoldgica da psicologia.
Ao se constatar a faléncia da psicologia de inspiracao fisiolégico-bioldgico-
experimental, tem-se de novo posto o problema que consiste em saber de qual
ordem sao os quadros tedricos e os conhecimentos que supde toda a pesquisa
psicolégica. E é assim que se chegou a opor a psicologia-ciéncia da natureza, a
psicologia-ciéncia do espirito. (POLITZER, 1969, p. 163)

Por isso o problema da definicao do“fato psicol6gico”. Sobre o que é fato psicoldgico
entao, havera a ruptura epistémica com a psicologia tradicional.

E a mesma coisa em psicologia. Somente é preciso para essa uma concepcao
absolutamente clara do fato psicolégico, absolutamente clara e absolutamente
positiva. As determinacdes que partem de uma concepgao confusa ou mitoldgica
do fato psicolégico ndo podem compromissar a psicologia positiva. [#] Ora, o
objeto da psicologia é dado pelo conjunto dos fatos humanos, considerados em
sua relacdo com o individuo humano, quer dizer enquanto eles constituem a
vida de um homem e a vida dos homens. [...] Ora, 0s acontecimentos humanos
neles mesmos tém uma estrutura e sdo submetidos a um determinismo que
o psicologo deve conhecer para poder em seguida considerar os mesmos
acontecimentos em relacdo ao individuo. (POLITZER, 1969, p. 165)

A importancia do individuo para a psicologia concreta coloca o problema da
abstracao universal concreta do capitalismo, nao anulando um determinado conceito de
sujeito, com suas responsabilidades sociais e histdricas. Entao temos em consequéncia
daquela definicao do fato psicolégico, a constatacao histérica das concepgdes
mitolégicas nas duas correntes, materialismo tradicional, espiritualismo. Reforca-se que
os fatos humanos devem ser considerados na sua relacdao com o individuo, também
que a abstracao concreta do capitalismo afeta o individuo deterministicamente, e
que esse é o verdadeiro determinismo. A psicologia materialista, na resolucao dos
termos da disputa, é verdadeiramente humanista. “O materialismo da psicologia no
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sentido cientifico do termo devera ter uma tomada {influéncia, trad. portuguesa} direta
sobre as coisas humanas” (POLITZER, 1969, p. 152). E no materialismo histérico que
encontramos o0 humanismo e o determinismo humano das causas. Conhecimento das
causas verdadeiras implica uma atitude nova, dentro da estrutura da sociedade. Note-
se qual a atitude politica da psicologia concreta, que é a psicologia que conhece o
verdadeiro determinismo das causas sociais. Sobre a necessidade histdrica de protecao
de uma instituicao, entao, Politzer vai ter de argumentar para justificar sua posi¢cao no
debate da psicologia no contexto.

Politica; é assim sem duvida que se vai registrar a orientacao materialista da
psicologia concreta. Uns dirdo que a psicologia concreta ndo péde, ela também,
escapar a regra comum das doutrinas “obrigadas a se colocar sob a protecao
de uma poténcia material: Igreja ou partido politico”. Outros nos dirdo: “E
infinitamente lamentavel que vocé tenha sacrificado as surpresas de uma
impulsao jovem e vigorosa a execucao mecanica de um programa em limites
estreitos”. (POLITZER, 1969, p. 160)

Lalande se decepcionou com Politzer nesse sentido, ao ler uma passagem da Critica
dos Fundamentos da Psicologia (Cf. POLITZER, 1969, p. 160). Nas posicoes avancadas
de julho de 1929, as relagcbes entre psicologia e materialismo dialético estao de tal
maneira imbricadas que ja ndao se viam diferencas.

Em outros termos a psicologia inteira ndo é possivel sendao consagrada na
economia. E é por esta que ela supde todos os conhecimentos adquiridos pelo
materialismo dialético e deve constantemente se apoiar neles. E portanto bem o
materialismo que representa a verdadeira base ideoldgica da psicologia positiva.
(POLITZER, 1969, p. 167)

Porém, se se confundem, nao se identificam, apesar de afirmacdes avancadas,
tais como:“a determinagao dos fatos psicoldgicos eles mesmos é uma determinagao
econdmica” (POLITZER, 1969, p. 169). Nao se identificam porque se, de um lado,
pode estar em questao “uma psicologia do trabalho na medida em que o trabalho
é considerado em relacao com os individuos” (POLITZER, 1969, p. 169), e, portanto,
a reacao do individuo a determinacao do universal é estandardizada, por outro, a
propria liberdade do individuo ainda é questao para Politzer - ha uma tese da nao
determinidade ontoldgica do sujeito, que, parece-nos, guia os critérios de Politzer.
Entao Politzer assume a necessidade histérica da protecao de uma instituicao, e que
a psicologia é consagrada na economia; essas duas ciéncias se confundem, mas nao
se identificam, e o critério nao objetivista atua no sentido de discutir a liberdade e as
restricoes dessa liberdade do homem.

Psicologia e materialismo dialético

Contudo, as posi¢oes avancadas de julho de 1929 exigem o realismo materialista
dialético, e é nesse sentido que Politzer compara:“Se se quer uma comparacgao, pode-se
dizer que a psicologia é para a economia isso que a fisiologia seria para a fisica e para
a quimica” (POLITZER, 1969, p. 169-170). Porém, em relacao a “psicotécnica’, vai haver
algumas restricoes, pois, nesse caso, merece critica porque “a psicologia se p6s a obra
para descobrir os meios que permitem a servidao completa do individuo a produc¢ao”
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(POLITZER, 1969, p. 168). A reserva tem uma funcao critica quando se considera a
relacao entre psicologia e marxismo. Politzer herda de sua propria pesquisa anterior
a exigéncia de passar pelo individuo a visao da totalidade concreta, sendo esse o
critério do concreto em psicologia. Hd um fundo de antiobjetivismo no objetivismo
mesmo, e o que ele quer, em julho de 1929, &, de fato, “p6r somente em evidéncia a
relagcao absolutamente intima que une a psicologia ao marxismo no momento que
seu objeto é, de uma maneira geral, o conjunto dos fatos humanos reais, considerados
somente do ponto de vista de sua atualidade individual” (POLITZER, 1969, p. 170). A tese
antiobjetivista serve como critério para distinguir, também, dois tipos de determinismos
materialistas: 0 econdmico e o médico, pois, para ele, a psicologia esta encadeada
na economia antes do que na medicina. Dentre as posi¢cdes avancadas de julho de
1929, o critério antiobjetivista ainda serve para distinguir o determinismo econémico
como verdadeiro e o determinismo médico como abstrato? E o que supomos. Politzer
abre uma nova alinea afirmativa para a nova psicologia, neste sentido que vai tentar
validar um determinado objetivismo. Entao, sobre a nova psicologia (principalmente
o behaviorismo e a psicanalise), Politzer se manifestard positivamente quanto ao
dispositivo das“reagdes”:"O determinismo psicolégico sera aquele que se manifestara
no conjunto de suas [do individuo] reacbes e nao aquela que vai de um processo
a outro processo” ((POLITZER, 1969, p. 172). A nova psicologia é uma psicologia do
determinismo das reagcdes e tem por objeto o conjunto das reagdes no ambito do
individuo. Por exemplo, a determinagao dramatica do complexo familiar, do complexo
de Edipo. A determinacéo, assim, é dramatica, e estd em oposicdo ao determinismo
meramente mecanico, do materialismo tradicional, na linguagem e nas relacbes de
processos.

E assim que a formacéo do complexo de Edipo depende da organizacio da familia,
porque desta organizagao decorrem situagoes determinadas que determinam a
vida e a evolucao do individuo, como o horério dos caminhos de ferro determina
as inteng¢des do viajante (POLITZER, 1969, p. 173).

O determinismo entdo é claro, assim como o aspecto de “drama” da vivéncia
individual e o significado dessa vivéncia. A nova psicologia forneceria bons dispositivos
tedricos, que se coadunam com a teoria do drama e do determinismo particular
que Politzer defende. Nesse sentido, teria melhorado a situacao histérica da ciéncia
psicologica e era possivel um programa positivo, em julho de 1929, isso apesar das
teses desorientadoras do materialismo médico e sociolégico, que vigoravam desde
o século XIX.

Se esta orientacao até uma concepcao “dramatica’, quer dizer humana, do
determinismo em psicologia torna-se mais e mais sensivel nos trabalhos
psicoldgicos recentes, é por contra manifesto que as concepgdes e 0os programas
faltam ainda em precisao. Com efeito, o todo nao é considerar o individuo “as
a whole” e examinar suas reacdes nas situacdes dadas. E preciso considerar o
individuo que é efetivamente e as situacdes tal como elas séo efetivamente. E
preciso, em outros termos, uma concepcao verdadeiramente concreta ao mesmo
tempo do individuo e dos acontecimentos humanos e das situagdes humanas.
(POLITZER, 1969, p. 173)
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Havia o que Politzer chama de concepcao unilateral e abstrata do individuo em
funcao do meio, na psicologia classica, a partir de uma compreensao socioldgica,
também classica. O exemplo que ele da é aquele de Durkheim, que negligencia a
situacao econdémica fundamental, ja que “o0 acento é posto manifestamente sobre
a situacao ideoldgica’, assim como na situagao “tecnolégica” (POLITZER, 1969, p.
173) sem mais indugdes a partir de experiéncias individuais. O que nao significa que
Politzer ndo reconhece o progresso relativo da sociologia ao introduzir o ponto de
vista social. Mas acentua a determinacao econémica. Had um esforco de combinacao
entre a nova psicologia e o determinismo econémico de tipo marxista, que, alids, nao
causa estranhamento e mostra o senso do oportuno de Politzer. Como ele diz:“E se nds
falamos a linguagem‘estimulo-resposta; é preciso que o psicoélogo saiba de qual maneira
as condi¢des econdmicas regulam os acontecimentos aos quais o individuo devera
‘reagir” (POLITZER, 1969, p. 175). Melhora a situacao da psicologia com a sociologia
durkheimiana, mas existem sérias restricdes nessa metodologia. Politzer acentua de
modo marxista a determinagao econémica como a mais fundamental - e 0o esquema
estimulo-resposta tem que ser posto nesse quadro do materialismo econd6mico marxista.
No mundo humano nao existe determinagao de processos, segundo Politzer, como se
essa determinacao se tratasse de um mecanismo, mas se trata de uma lei econdmica,
no quadro da qual a psicologia tem que inserir o seu individuo.

O queimporta aquiainda nao é a mecanica de termo a termo e ponto por ponto
da determinacao tal como ela vai “da percepcdo ao movimento’, mas o fato
justamente de que o individuo deve se adaptar as condi¢cdes que sdao reguladas
por uma lei que ndo é de forma alguma psicoldgica. (POLITZER, 1969, p. 175)

Contra a determinagao de processos, a lei-econdmica na qual se insere a lei-psicoldgica
sobre o plano dramatico. De onde segue a sintese conclusiva e oportuna, bem prépria
ao texto de Politzer: “Seja como for, e para ser mais compreensivel, a determinacao
dos fatos psicolégicos é materialista sobre o plano dramatico e ndao sobre aquele dos
processos” (POLITZER, 1969, p. 176). A psicologia esta para a economia..., mas nao é a
economia, nao é amesma coisa que lidar com determinagdes econémicas, no sentido
estatistico, numérico, etc, nem mesmo categorial. “Nés nao queremos dizer que o
papel da psicologia consiste em pesquisar atras dos fatos psicoldgicos a determinagao
econOmica. Nos dizemos somente que a analise completa dos fatos psicoldgicos efetivos
revela esta determinacao” (POLITZER, 1969, p. 177). Eis que aparece o enunciado do que
foi notado por Daniel Hameline, em outro contexto, mas que aparece de novo aqui,
(apud MARIGUELA, 2007, p. 108), da“sintese doutrinal da psicanalise com o marxismo”,
como se segue: “e ndo hd nenhuma espécie de contradicéo entre o método psicanalitico
ou o método marxista como querem cré-lo certos confucionistas” (POLITZER, 1969, p. 178,
italico nosso). Observe-se que nunca ha invasao de uma ciéncia no campo da outra.
“Nao ha uma‘teoria materialista do sonho’ Ha o estudo do sonho na psicologia que é
materialista” (POLITZER, 1969, p. 178).

Nos dois artigos, estdvamos basicamente lendo, traduzindo e comentando as
articulagbes dos artigos da Revue de psychologie concréte, de fevereiro e de julho de
1929. Fizemos a compreensao de como Politzer mudou suas posicoes e a interpretacao
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dainflexao que ele opera no sentido do materialismo histérico, com suas antiteses ao
classico e a suas teses sobre o que deveria ser a psicologia cientifica.
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Resumo: O presente artigo tem como objetivo tracar alguns elementos da estética
de Baumgarten no ensaio“Os Estadio Eréticos Imediatos ou o Erético Musical”(1842),
escrito por Kierkegaard sobre Don Juan por meio da analise de passagens especificas das
obras dos presentes autores. Esta analise fornecera as ferramentas para compreender
como A, pseuddénimo do ensaio, pretendeu criar um texto musical que tenta posicionar
o leitor para prestar atencao no que esta sendo dito e como esta sendo dito.

Palavras-chave: Baumgarten; Kierkegaard; Don Juan; texto musical.

Abstract: This paper aims to trace some elements of Baumgarten’s aesthetics in the essay
“The Immediate Erotic Stages or the Musical Erotic” (1842), written by Kierkegaard about
Don Juan through the analysis of specific passages from the works of the present authors.
This analysis will provide the tools to understand how A, the pseudonym for the essay,
intended to create a musical text that attempts to position the reader to pay attention to
what is being said and how it is being said.

Keywords: Baumgarten; Kierkegaard; Don Juan; musical text.
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Introducao

O presente artigo pretende ressaltar que a apresentacao da analise da musica e de
Don Juan - empreendida por Kierkegaard sob o pseudénimo A na primeira parte de
Ou-Ou (1842) no ensaio intitulado“Os Estadio Eréticos Imediatos ou o Erético Musical”
- é indissociavel da forma por meio da qual sao retratados no referido ensaio, que
tenciona posicionar o leitor para que esse se situe na esfera da estética, entendida tanto
como analise de obras de arte, quanto como percepc¢ao dessa mesma obra pelo corpo.

Assim, tentar-se-a mostrar que ao analisar a figura de Don Juan, expondo que
nele se vé a ideia da genialidade sensual representada pela musica, o pseudénimo
procura, ao mesmo tempo, posicionar o leitor por meio do texto para que ele possa,
além de ler, também ouvir o clamor sensual que esta sendo retratado. O objetivo ao
qual se propde A, entao, nao seria apenas o de comunicar uma ideia, uma analise,
mas almeja tornar o seu proprio ensaio musical, mostrando ao leitor que ele deve ser
também ouvinte do texto. Somente assim esse seria capaz de ouvira Don Juan e o seu
harmonioso desejo e, conjuntamente, a representacao de um modo de vida.

Para tracar esse percurso, recorreremos a certos aspectos da obra de Baumgarten,
que, aliando filosofia e poesia, construiu uma obra rigorosamente légica e coesa
que fornece elementos sem os quais, segundo julgamos, a percepcao da estratégia
empregada por A de posicionar o leitor a ouvir um modo de vida seria dificultada
e que, uma vez percebida, pode, através desses proprios elementos, ser mais bem
compreendida.

Assim, na primeira parte do artigo, delinearemos certas no¢des do pensamento
de Baumgarten. Para tal, utilizaremos as Meditacbes filoséficas sobre alguns tdpicos
referentes a esséncia do poema? (1735), a Metafisica (1739) e a Estética (1750/58). Na
segunda parte, sera analisada a exposi¢cao de Don Juan empreendida pelo pseudénimo,
e de que modo o objetivo do texto em questao assemelha-se as reflexdes do filésofo
alemao, introduzindo, contudo, um novo sentido ao conceito de estética.

Filosofia e poesia em Baumgarten

Nas Meditacdes, Baumgarten (1993, p. 10) afirma que sua intencao é “mostrar
claramente que a filosofia e a ciéncia da composicao do poema [...] constituem um
casal cuja uniao é totalmente amigavel” Essa empreitada pretende mostrar que o
conhecimento sensivel nao é algo a ser descartado pelo fato de ser indeterminado,
como se nao tivesse valia frente ao conhecimento distinto. Pelo contrario, trata-se de
mostrar que o conhecimento sensivel encerra em si caracteristicas que o tornam belo
e persuasivo quando comparado ao conhecimento distinto, puramente intelectual do
fildsofo: se o conhecimento a ser comunicado e ansiado pelo filésofo é aquele que é
inteligivel em todas as suas partes, de modo que expressa, por meio da abstracao da
razao, a universalidade do objeto analisado, o conhecimento sensivel, por outro lado,
procuraria comunicar as particularidades do objeto, procedendo de modo a que sua
comunicagao, em vez de abstrata e arida, seja bela e prazerosa. Assim, o conhecimento
sensivel nao é dispensavel, mas passivel de ser comunicado. Nao a toa, o sétimo paragrafo

2 A seguir citado como Meditagoes.
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das Meditacées afirma que:“O DISCURSO SENSIVEL PERFEITO é aquele cujos elementos
contribuem para o conhecimento das representacdes sensiveis”(BAUMGARTEN, 1993,
p. 13), e tal discurso seria a poesia.

Sendo o discurso sensivel por exceléncia, é préprio da poesia o conhecimento
extensivo das representagdes, em oposicao ao conhecimento intensivo da filosofia.
A esse respeito, diz o paragrafo dezesseis das Meditacbes: “Se uma representagao A
representar um numero maior de coisas que outras representa¢des B, C, D, mas se
apesar disso as representacdes que ela contém forem todas confusas, nesse caso A é
MAIS CLARA que as outras sob o PONTO DE VISTA EXTENSIVO” (BAUMGARTEN, 1993, p.
16). As representagdes da poesia sao, portanto, extensivas, nao fornecem a verdade de
maneira distinta, como a filosofia; por isso mesmo, ela apresenta um maior nimero de
caracteristicas do objeto tratado, 0 que nao quer dizer que o conhecimento extensivo
recaia no ambito da irracionalidade. Antes, as representacdes mais poéticas sao as
claras, ndo as obscuras, pois possuem marcas distintas que possibilitam reconhecer
o objeto, e quanto mais determinado for o objeto, tanto mais a sua representacao se
prestara ao seu reconhecimento.

Partindo desse principio, Baumgarten podera afirmar que, sendo o individuo
absolutamente determinado, as representagdes singulares serao por isso as mais poéticas.
Para o poeta, portanto, é preferivel representar as coisas singulares, determinando-as.
Porisso mesmo, o nome proprio pode ser altamente poético, desde que o poeta, ndao o
usando de maneira abstrata, trate de descrever as suas marcas distintivas, aumentando
a clareza extensiva fornecida pela representacao sensivel no individuo desenvolvido.

Quanto mais claras as representagdes sensiveis, mais facil sera a poesia causar
uma sensacao forte no leitor. A sensacao é entendida como a representacao das
mudancas percebidas quando da leitura da poesia, podendo a representacao ser boa
ouma. Ou seja, a boa poesia afeta o leitor, e 0 afeto despertado é que gera a sensacao,
interferindo no seu estado atual, causando-lhe prazer ou desprazer. O prazer da
poesia advém da preocupacao que o poeta dispensa ao conteudo e da determinagao
que procura no seu trato, ampliando cada vez mais a clareza extensiva. Assim, por
exemplo, Baumgarten falara do julgamento dos sentidos feito pelo érgao afetado por
determinada representacao, sendo possivel falar do julgamento da audicao, julgamento
esse baseado no prazer ou desprazer produzido em nds ao percebermos a métrica
de um poema, a alternancia entre silabas longas e curtas mesclada aos tropos de
linguagem, como a metafora e a sinédoque. A perfeicao do poema levaria o leitor a
reconhecer a sua harmonia, agarrando sua atencao, de modo que possa perceber que
a harmonia do poema revela um todo coerente tanto pela utilizacdo das palavras e
recursos estilisticos da lingua, quanto pela unidade da obra alcancada através do tema,
ao qual todas as outras ideias sensiveis expostas no decurso da narrativa estao ligadas.
“A beleza universal do conhecimento sensitivo sera:’, diz a Estética,”1) o consenso dos
pensamentos entre si em direcao a unidade; consenso este que se manifesta como a
BELEZA DAS COISAS E DOS PENSAMENTOS” (BAUGARTEN, 1993, p. 100). A perfeicao de
tal consenso levantaria de imediato a questao pela ordem, de modo que a beleza do
conhecimento sensivel se da no consenso entre o que pensamos de modo ordenado
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com a prépria ordem das coisas.’ A beleza de que se trata, portanto, é a“BELEZA DA
ORDEM e da disposicao” (BAUMGARTEN, 1993, p. 100).

Todavia, as concepcoes de estética entre uma obra e outra diferem, pois na Estética,
obra de maturidade, o que se entende por conhecimento sensivel ndo diz respeito
apenas a poesia, mas engloba toda a esfera da sensibilidade. Assim, logo no comecgo
dessa obra é dito que: “A Estética (como teoria das artes liberais, como gnoseologia
inferior, como arte de pensar de modo belo, como arte do andlogon da razao) é a
ciéncia do conhecimento sensitivo” (BAUMGARTEN, 1993, p. 95). Enquanto ciéncia,
a estética é definida nao sé pela poesia, ocupando-se exclusivamente da perfeicao
que é o discurso sensivel, mas inclui a sensibilidade como um todo, desde as artes
liberais, passando pela gnoseologia inferior entendida como método de determinar
o cognoscivel?, pelo modo de pensar belo — ordenado —, e compreendendo-a como
andloga a razao.

Contudo, para melhor compreender o novo sentido conferido ao conhecimento
sensivel, faz-se necessario considerar alguns aspectos da Metafisica, mais especificamente,
de acordo com nosso propdsito, da psicologia empirica. A psicologia se ocupa da
consciéncia, o que, para Baumgarten, significa que ela se ocupa da alma enquanto
forca representativa, pois essa é consciente dos pensamentos, os acidentes da alma.
A alma é ligada ao corpo, de modo que as representagdes recebidas dependem da
posicao do corpo no mundo. DizBaumgarten (BAUMGARTEN, 1993, p. 58):“Meu corpo
ocupa uma posicao determinada neste mundo: ele possui um lugar, uma época, uma
situacao”. Se certos objetos sao pensados obscura ou claramente, se pertencem, para
usar a terminologia baumgartiana, ao reino das trevas ou ao reino da luz, isso esta
diretamente ligado a posicao do meu corpo. A psicologia empirica, portanto, investiga
como a faculdade de sentir — a sensibilidade — representa os estados da alma e do
corpo por meio dos 6rgaos do sentido. Esses coordenam as representacdes do mundo:
se sinto a luz, isso deve ser atribuido a faculdade da visao, e, se sou capaz de ouvir, é
porque possuo a faculdade do som.

Na psicologia empirica, portanto, mostra-se como a alma, por meio do corpo,
percebe os objetos de maneiraimediata. Desse modo, as marcas distintivas percebidas no
objeto podem ser mais claras ou mais obscuras, porém quanto mais percebo do objeto
de maneira clara, tanto mais minha percepcao é viva.“A vivacidade do pensamento e
do discurso constitui o estilo brilhante; seu oposto é o estilo aspero (que é um modo
arduo de pensar e de falar)” (BAUMGARTEN, 1993, p. 64). A vista disso, conclui-se que
é o discurso sensivel que persuade e seduz, em oposi¢ao a dureza légica do discurso
filosofico.

Assim, se, por exemplo, aimaginagao e a sensacao foram trabalhadas nas Medita¢des
ligadas exclusivamente a poesia, na Metafisica e na Estética é pensado como essas
faculdades e outras, como as da perspicacia, da meméria e a de compor, aplicam-se
ao conhecimento sensivel como um todo. Essas, sendo interpretadas agora como

3 A esse respeito, Daniel Dumouchel (1991, p. 479-480) nota que a beleza em Baumgarten nédo é objetiva, mas o
modo mais perfeito do nosso conhecimento sensivel. Sendo uma beleza sensivel, contudo, diz respeito ndo a uma
perfeicdo encontrada no objeto, antes indica a perfeicdo da intuicdo sensivel do sujeito desse mesmo objeto a
medida que é determinada esteticamente, permitindo a sua expressao concretamente.

4 Cf. Buchenau (2013, p. 145).

Ipseitas, Sdo Carlos, v. 8, n. 1, p. 27-36, jan.-jun., 2022



faculdades inferiores,“podem ser pensadas apenas enquanto articulagbes do pensamento,
isto é, segundo a perspectiva da metafisica, que assinala as suas possibilidades com
a absoluta generalidade que lhe é peculiar” (TOLLE, 2015, p. 84). Por isso, como dito
na citacdo acima, se a vivacidade do discurso é maior dependendo da quantidade
de percepgoes claras, o discurso ali indicado diz respeito nao apenas ao artista mas
também a qualquer ser humano: ambos fazem uso das mesmas faculdades para ordenar
o seu conhecimento e conhecer os objetos. O artista, contudo, é quem compde um
discurso, ou argumento, mais unificado em meio a multiplicidade, isto é, é capaz de,
ao estabelecer um tema, compor um fio narrativo de modo a que tudo a ele se liga.
Com essas consideragdes em mente, passamos agora a apresentacao de alguns
aspectos da exposicao da musica e de Don Juan efetuada na primeira parte de Ou-Ou.

O clamor sensual de Don Juan

Nao ha registros de que Kierkegaard possuia qualquer obra de Baumgarten,
porém, em uma entrada nos diarios intitulada “Estética’, que data de 1842, periodo
de finalizacao de Ou-Ou, é citada uma frase do nono paragrafo das Medita¢ées, com
o nome de Baumgarten no inicio da sentenca, no qual se afirma que o poema é o
discurso sensivel perfeito.” Nao sabemos, pelos didrios ou obras publicadas, o quanto
Kierkegaard se ocupou de Baumgarten, contudo varios elementos da obra do filésofo
alemao podem ajudar a identificar e a compreender a metodologia empregada por A,
pseuddnimo do ensaio sobre a musica. Antes dessa analise comparativa, é necessario
ter em mente determinados aspectos do objetivo de A ao descrever a figura de Don
Juan.

O interesse de A por Don Juan deve-se ao amor do pseudénimo por Mozart e ao
desejo de mostrar que o compositor austriaco encontrou a ideia musical por exceléncia,
trabalhando-a de maneira inigualdvel. Ora, a ideia que nao apenas pode ser expressa
pela musica mas que também é absolutamente musical é a da genialidade sensual. Essa,
em meio a suaimediaticidade, é designada como“uma forca, um tempo, impaciéncia,
paixao” (KIERKEGAARD, 2013, p. 93). Nao sendo captada num Uinico momento de tempo,
distanciando-se, portanto, da pintura, nem encontrando sua expressao adequada na
determinacao de interioridade que é a escultura, ou nos materiais da arquitetura, ela
é essencialmente musical, pois ocorre numa sucessao de momentos, o que exprime
seu carater épico; esse, porém, se dilata no tempo de modo que seu desenvolvimento
venha concretizar-se em palavras, isto é, na linguagem em seu sentido mais eminente,
que, no decorrer no tempo, é aparentado da histéria. A genialidade sensual, por sua
vez, ndo deixa de ser linguagem, sé que em um sentido muito especifico, a saber: o
de que qualquer expressao da ideia é linguagem. Contudo, a ideia erético-sensual
por exceléncia é linguagem enquanto é determinada ao ser excluida pelo espirito.
Isto é, enquanto principio a sensualidade veio ao mundo quando o cristianismo, com
o conceito de espirito, excluiu-a do seu dominio, porém, nessa exclusao, pressupde a
sensualidade como principio que lhe é oposto: como o demoniaco.

5 Cf. Kierkegaard (2010, p. 371).
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Pressuposta como principio ao ser excluida pelo cristianismo, a sensualidade na
figura de Don Juan nao intenta representar sua individualidade, antes, trata-se de, por
meio dele, representar a universalidade da sensualidade em seu mais alto grau que,
entendida corretamente, ndao é a sensualidade que seduz por meio de planos que
exigem uma consciéncia desenvolvida, fazendo recair o portador de tal capacidade
reflexiva em categorias éticas, e nao mais estéticas. A ideia da genialidade sensual pode
ser descrita, portanto, como o desejo que deseja ardentemente, que por sua prépria
forca “produz um efeito gerador de seducao” (KIERKEGAARD, 2013, p. 135).

Se representa a universalidade da ideia da genialidade erético-sensual, do desejo
que deseja ardentemente, isso faz de Don Juan, segundo A, uma for¢a que se assemelha
a uma vibragao musical, um constante pairar entre ideia e individuo. Representando o
principio que encontra sua expressao perfeita na musica, que é o meio mais abstrato,
a Don Juan nao é dado o direito de ser individuo, e sim uma constante ondulacao no
tempo, porisso ele nao tem consciéncia e, ao mesmo tempo, é inutil querer compreendé-
lo apenas com o uso da razao, pois ele nao se situa no ambito do pensamento l4gico.
Por mais abstrato que possa ser reconhecé-lo, sua abstracao encontra-se na esfera
da sensualidade. Sendo assim, para capta-lo verdadeiramente, importa, entao, lancar
mao dos 6rgaos dos sentidos. Desse modo, um dos maiores desafios do pseuddénimo
seria o de, no e por meio do texto, posicionar o leitor de modo a que possa ouvir o
clamor de Don Juan. Assim, é dito que: “Nao se ouve aqui Don Juan na qualidade de
individuo singular, ndo se ouve o seu discurso, ouve-se antes a sua voz, o clamor da
sensualidade[...]" (KIERKEGAARD, 2013, p. 133). Em outra passagem, lemos de maneira
ainda mais contundente:

O que em contrapartida farei é, em parte, iluminar a ideia de tantos lados quantos
0s possiveis [...], e continuar assim a circunscrever cada vez mais o territério no
qual a musica habita, bem como a angustia-la para que irrompa e, na medida
em que ela se fizer ouvir, sem que eu possa todavia dizer mais que nao seja:
‘ouve’. Em minha opinido, terei feito o maximo que a estética é capaz de fazer.
(KIERKEGAARD, 2013, p. 122)

Assim entendido, podemos ver como a estratégia literaria de A pode ser mais
bem compreendida quando nos lembramos de certos aspectos do pensamento de
Baumgarten, conforme visto acima.

Para se entender o porqué de a ideia da genialidade sensual ser musical e o
porqué de Don Juan ser sua perfeita representacao, o pensamento é impotente.
Querer usar a razao para deixar as coisas mais claras é incorrer em uma sequéncia
de mal-entendidos. A razao perguntaria, talvez, a idade e a feicao do nosso sedutor,
tentaria fazer sentido do fato de que seduziu mil e trés mulheres. Que haja uma lenda
que ponha tal nimero como uma marca de Don Juan, nao indica que a razao deve
verificar as condicdes do pais onde seduziu, ou mesmo verificar o nome de todas as
mulheres seduzidas, pelo contrario, esse niumero, ou a falta de uma descricao mais
acurada da sua personalidade, aponta que o importante, aqui, é dele se aproximar pelos
sentidos, no caso: ouvindo-o. A esfera dos sentidos possui, para A, légica eimportancia
proprias. Nessa esfera, o pensamento so6 seria capaz de raciocinios distorcidos. O uso
do pensamento na analise de A, assim, tem o propésito de indicar o quanto Don Juan
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é refratario a uma abordagem racional, devendo ser abordado por meio dos sentidos.
E evidente a aproximacao entre Baumgarten e Kierkegaard.

Outro fator importante a ser considerado é a importancia dispensada ao corpo.
Mostrar a validade da esfera estética, e como certas ideias s6 podem ser apreendidas
nela, é ponto crucial. Porém, junto a isso, soma-se o fato de que na esfera estética o
corpo deve atuar mais do que o intelecto e, como se trata de apreender um principio
musical, deve-se aprender a ouvi-lo pelo correto posicionamento do corpo por parte
do leitor, uma vez que compreende que aquilo sobre o que se discorre encontra-se
no ambito dos sentidos. A descricao que A faz de Don Juan como alguém que paira
entre ser individuo e ideia, como representacao que é uma vibragao musical, nao
importando sua aparéncia ou numero de mulheres seduzidas, é ja o método empregado
para, por assim dizer, purificar o leitor de certos preconceitos e mal-entendidos do
pensamento, posicionando-o de modo a inteligir que deve exercitar a sua audicao
para ouvir o sedutor, mas também para perceber que o préprio texto pretende ser
musical, moldando-se a figura de Don Juan.

Aqui, mais uma vez, vemos como para A o conceito de estética nao se restringe
s6 ao estudo de obras de artes, mas estende-se aos sentidos como um todo, como
vimos ao descrever determinados aspectos da Metafisica e Estética. Contudo, ainda
que esses pontos de contato entre os dois pensadores possam ser verificados, cabe
notar uma diferenca entre o conceito de estética de ambos, a saber, em Kierkegaard
a estética passa a ter um significado existencial. Como aponta Eric Ziolkowski (1992,
p. 33) ja no titulo de seu artigo sobre Baumgarten e Kierkegaard, entre o conceito de
estética dos pensadores em questao ha um salto semantico. A ciéncia fundada por
Baumgarten percorreu um longo caminho até chegar em Kierkegaard, mas, passando
pelo idealismo e o romantismo alemao, a estética, principalmente em Ou-Ou, que é a
obra que aqui nos interessa, denota uma existéncia poética, isto &, a reflexao poética
nao é meramente formal, também nao é apenas conteudistica, antes é imergida no
conteudo artistico, buscando nele a perfeita adequacgao entre forma e conteudo, e
isso para, simultaneamente, poder viver por meio da obra de arte em sua mais alta
expressao uma existéncia que é ela propria poética.

Desse modo, ao buscar posicionar o leitor no texto e por meio do texto, A pretende
que aquele, ao ouvir o clamor da sensualidade, sinta e até mesmo viva em si o que a
voz de Don Juan comunica, a saber: um desejo que deseja ardentemente porque a
sua propria vida é a representacao deste desejo.

Nesse ponto, é interessante notar que Kierkegaard ja foi severamente criticado
por sua exposicao da musica por meio de A. Grande parte das criticas sublinham que
a musica nao se restringiria aos conteudos meramente sensuais, podendo trabalhar
com primazia temas éticos e religiosos. Mais dificil, contudo, é encontrar criticas ao
método empregado no ensaio para delinear a fronteira entre a musica e a linguagem
propriamente dita. Um exemplo de critica direcionado nesse sentido encontramos
em um artigo de Curt Paul Janz a respeito da concepg¢ao de musica apresentada no
ensaio em questao. Janz (1957) faz duras reprimendas ao que ele chama de método
topografico (topographische Methode) empregado por Kierkegaard. Antes de analisar
as observacdes desfavoraveis ao método do ensaio, cabe citar a passagem na qual A
apresentaria este método. Diz o pseud6énimo:
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Se euimaginasse dois reinos que estabelecessem fronteira um com o outro, e um
deles me fosse conhecido e com bastante rigor, mas o outro me fosse totalmente
desconhecido e se, por mais que eu desejasse tal coisa, me tivesse sido vedada a
entrada naquele reino desconhecido, entao, eu seria todavia capaz de produzir
em mim uma representacao desse reino. la andando até as fronteiras do reino
meu conhecido, seguia sempre pela fronteira e, enquanto fazia isto, descreveria
com este movimento o contorno daquele pais desconhecido, obtendo uma
representacao geral, apesar de nunca la ter posto os pés. (KIERKEGAARD, 2013,
p.101-102)

A coloca-se na posicao de um apaixonado pela musica, um diletante. Ela é,
portanto, o reino desconhecido que ele deseja conhecer pelas fronteiras na divisa com
o reino que, para ele, é conhecido, a saber, a linguagem. Foi dito acima que a musica
€ concebida no ensaio como um tipo de linguagem, o Unico que pode expressar
verdadeiramente a sensualidade sensual. E isto parece ser, segundo entendemos, o
que pode ser apreendido entre a fronteira da linguagem com a musica: a passagem
do som melodioso a palavra concreta, que é também melddica, mas em grau menor.
Assim, se em certo momento A afirma que a palavra é superior ao som musical, uma
vez que designa algo mais aparentado ao espirito, ele tem por objetivo, justamente,
posicionar o leitor de modo que possa perceber o que a musica, em si, pode falar.

Nao é negado que a musica possa tratar de temas religiosos, é dito, contudo,
que ela encontra sua expressao maior na esfera dos sentidos. Isto é, o interesse de
A é encontrar o elemento primordialmente musical da musica, o que ele encontra
é precisamente que esse elemento consiste numa linguagem puramente estética,
que afeta imediatamente o corpo, mas que, ainda assim, afeta-o como um meio de
linguagem associado ao espirito, podendo afetar o ouvinte de modo espiritual, ainda
que do ponto de vista do demoniaco.

Se, a partir do seu reino conhecido, A intenta conhecer o reino desconhecido,
deve-se atentar que o objetivo é, conhecendo a linguagem, familiarizar-se com o
contorno do reino da musica, isto é, o pseuddnimo busca a esséncia da musica. Ecomo
se dissesse que, sendo a esséncia da musica a musicalidade que se dirige aos sentidos,
ela, mais do que qualquer outro meio, pode identificar-se com a sensualidade em seu
mais alto grau.

Desse modo, a critica de Janz de que a musica nao é um terreno plano e uniforme,
que ndo poderia ser conhecido com base num método topografico, e que, apesar das
semelhancas entre musica e literatura, afirmar que se pode conhecer a musica pelo
conhecimento da literatura é uma afirmacao ousada, perde sua forca, pois nao se
trata de, pela fronteira dos meios de comunicacao da linguagem concreta, delinear a
musica como um todo, mas sim o seu limite, o seu cerne ou esséncia. Janz prossegue,
alegando que ao ver na linguagem concreta um meio superior a musica, Kierkegaard
teria desconsiderado o esforco (Miihe) desprendido pelos escritores para comunicar seus
assuntos interiores, e quao mais facil é para a musica nos deixar vivenciar sentimentos
como o amor, édio, prazer e tristeza. A conclusao, sequndo Janz (1957, p. 378), seria
a de que Kierkegaard teria, ao fim e ao cabo, uma ma relacao com a musica e, ainda,
escolhido um método infeliz para conhecé-la.

Diante de tais acusacoes, A teria a saida retdrica de que sabe muito bem que nao
pertence “a tribo escolhida dos entendidos em musica” e que fala na posicao de um
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prosélito. Enquanto prosélito, estaria consciente de que aquilo que apresenta é tao
somente uma migalha que, veja bem, pode conter algo singular, ainda que “debaixo
de uma vestimenta pobre” (KIERKEGAARD, 2013, p. 101). Falando do ponto de vista de
um amante da musica de Mozart, pretende comunicar algo nessa condi¢cao. Contudo,
sua retdrica indica, segundo entendemos, que seu texto ndo é, e nem quer ser, um
exame detido da 6pera de Mozart ou da musica em geral, e sim apontar que a musica,
no seu cerne, é sensualidade que se dirige, para além do deleite com a obra de arte, a
incitar um modo de vida. Cabe ao leitor sentir que a migalha oferecida no texto deve
ser por ele encontrada por meio do correto posicionamento no texto. O ouvido, o
mais espiritual dos érgaos, deve aprender a ouvir atentamente. Nao por outro motivo,
A relata sua experiéncia de amante da musica que, passo a passo, foi aprendendo a
ouvir detidamente:

Diz a velha experiéncia que nao é agradavel esforcar dois sentidos ao mesmo
tempo, e utilizar muito a vista, ao mesmo tempo que se tem o ouvido ocupado,
torna-se assim factor de frequente perturbacéo. Por isso, quando se ouve musica,
ha tendéncia para fechar os olhos. Isto aplica-se em maior ou menor grau a
toda a musica, e a Don Juan in sensu eminentiori. (KIERKEGAARD, 2013, p. 157)

Assim, A, aoir ao teatro, procurou um lugar recéndito onde pudesse, sem maiores
perturbacoes, desfrutar, nao da unidade dramatica da épera que, comparada ao
elemento musical, é imperfeita, mas para aprender a ouvir, e, quanto mais julgava ter
entendido a musicalidade da peca, tanto mais se distanciava do que pudesse roubar
a atencao dos ouvidos.

Houve alturas em que teria dado por um bilhete,agora nem sequer preciso de
pagar um taler por um bilhete. Fico ca fora no corredor, encosto-me a diviséria
que me separa dos lugares do espectador, entao, o efeito produzido é fortissimo,
é em si mesmo um mundo, apartado de mim, nao sou capaz de ver nada,
mas estou suficientemente perto para ouvir e, contudo, infinitamente longe.
(KIERKEGAARD, 2013, p. 157)

Consideracoes finais

O esforco de A para redigir um texto musical &, assim, além de um esforco para
posicionar corretamente o leitor de modo a que possa ouvir o clamor de Don Juan,
mostrar, pela musicalidade do texto, que o leitor deve aprender a ouvir corretamente,
buscando se distanciar de tudo aquilo que é secundario a atencao dos ouvidos. E
busca desenvolver no texto esse objetivo para que o leitor, ainda, perceba que a
voz, cantada e melodiosa, ou falada, usando palavras concretas, tenha o poder de
comunicar ideias que se relacionam diretamente com a vida do ouvinte, ou, no caso,
com a vida do leitor-ouvinte. A figura de Don Juan, portanto, é a representacao do
poder da voz e do que ela fala. Tema tao caro ao pensamento de Kierkegaard e a sua
concepcao de linguagem. Os desdobramentos deste projeto, porém, sao assuntos
para outro momento.
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Resumo: Neste artigo, a partir de Antonin-Dalmace Sertillanges e Santo Tomas de Aquino,
abordaremos dois aspectos da vida do professor: 1) a vida intelectual como vocacao
interior, que exige espirito, condi¢des e métodos que possibilitem a estudiosidade, e 2)
a partir de Santo Tomas de Aquino, veremos se o ato de ensinar, apds os conhecimentos
adquiridos navida intelectual, é ato da vida contemplativa ou da vida ativa. Esperamos
compreender em que medida a vida intelectual possibilita os meios para a formacao
do mestre e como o ato de ensinar, ap6s os conhecimentos adquiridos pelo professor
na vida de estudos, transforma-se em ato da vida ativa.

Palavras-chave: Vida intelectual; estudiosidade; ato de ensinar.

Abstract: In this article, based on Antonin-Dalmace Sertillanges and Saint Thomas Aquinas,
we will address two aspects of the teacher’s life: 1) intellectual life as an inner vocation,
which requires spirit, conditions and methods that enable studiousness, and 2) from Saint
Thomas Aquinas, we will see whether the act of teaching, after the knowledge acquired
in intellectual life, is an act of contemplative life or active life. We hope to understand to
what extent intellectual life provides the means for training a master and how the act of
teaching, after the knowledge acquired by the teacher in his life of studies, becomes an
act of active life.

Keywords: Intellectual life; studiousness; act of teaching.
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A boa ordem é que a vida ativa tenda a contemplativa.
(Tomas de Aquino, De Veritate, . 11, a. 4, resp ad Il).

Introducao

Neste artigo procuraremos apontar em que consiste a formacao da vida intelectual
do professor e como, apds o continuo processo de formacao do intelecto e do carater,
o professor pode ensinar, transmitir e iluminar em seus alunos a ciéncia que adquiriu ao
longo de uma solida vida intelectual, fazendo uso dos principios e poténcias naturais
de cada aluno. Como referenciais tedricos utilizaremos as obras A vida intelectual: seu
espirito, suas condicoes, seus métodos, de Antonin-Dalmace Sertillanges, e De Magistro:
sobre o Mestre, de Santo Tomas de Aquino.

A partir da obra do tedlogo francés Sertillanges, analisaremos alguns pontos
que entendemos pertinentes para nossa argumentagao em torno da constituicao da
vida de estudos do professor. Todavia, tentaremos apresentar o objetivo integral do
autor ao escrever aquele livro. Em Santo Tomas, faremos uso de todo o escrito sobre
0 ensino, porém, com énfase no ultimo artigo, que discute se o ato de ensinar é ato
da vida contemplativa ou da vida ativa. E importante ressaltar que ndo pretendemos
discutir profundamente o que Santo Tomas afirma ser o ensino, mas sim como sedao
ato deensinar, tendo como premissas que o professor ensina para que o aluno atualize
todas as suas poténcias naturais, principalmente o intellectus e a voluntas, pois estas
sao as poténcias superiores da alma humana.

Em A vida intelectual, Sertillanges escreve que a formacao intelectual é um
processo infinito e continuo. A realidade, que é fonte do conhecimento, € um mar
onde o oxigénio para o mergulho é sempre insuficiente. O desenvolvimento da vida
intelectual do mestre esta intimamente vinculado a contemplacao e a sua vida de
estudos. A vida intelectual ¢ uma vocacao a qual é chamado o professor. Um chamado
a entrega da propria vida em busca do saber e da formacao intelectual: “Ela exige
uma séria resolucao. A vida de estudos é austera e impoem pesadas obrigacoes. Ela
recompensa, e largamente, mas requer uma dedicacao de que poucos sao capazes”
(SERTILLANGES, 2019, p. 19).

Por outro lado, quais sao os desdobramentos da formacao intelectual na vida
pedagdgica? O mundo, segundo Sertillanges, precisa de luz, todavia, como adquirir
essa luz que tanto o mundo quanto os alunos que estao no mundo precisam? E apds
adquiri-la, como preparar o campo para iluminar o aluno? Como ajudar o aluno a
atualizar as suas poténcias e capacidades naturais? Como contribuir para que o aluno
desenvolva virtudes e hdabitos para o bem de seu ser e de sua personalidade? Para
poder exercer seu papel de mestre e condutor das solucdes dessas questoes, é preciso,
de fato, que o professor estude.

No entanto, ao professor, que quer ensinar seus alunos, basta uma vida intelectual,
contemplativa? Para responder a esta pergunta, vamos recorrer a obra Questées
disputadas sobre a Verdade, sobretudo a questao 11, chamada de De Magistro. Como dito
anteriormente, nao desejamos neste artigo definir o que é ensino, mas pretendemos
mostrar como Santo Tomas entende o modo de ensinar: algo em poténcia na vida
contemplativa e ato na vida ativa. Tendo como pressuposto a vida contemplativa, ou
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seja, uma solida formacao intelectual, que atualiza a vida da inteligéncia do professor
e o coloca a disposicao para o ato da vida ativa, no ensinar, Santo Tomas (De Veritate,
g. 11, a. 1, resp) diz: “Pelo modo de ensinar, se faz no discipulo a ciéncia semelhante
a que esta no mestre, levada de poténcia ao ato”. Notem bem: o discipulo possui em
si naturalmente a poténcia do intellectus para o saber e o conhecer. Sabendo disso, o
professor deve, por meio do ato de ensinar, ensinando as conclusdes, causas e premissas,
conduzir o aluno a plena atualizagao de suas préprias capacidades e poténcias. Logo,
em seu fim ultimo, a sabedoria do professor somente se realiza no ato de ensinar, ou
seja, pela vida ativa ao ensinar e conduzir seu aluno no conhecimento da realidade.

A vida intelectual como vocacao

O professor, é um intelectual, e precisamos ter isso sempre em mente. E ele quem
vai ensinar as conclusdes que sua inteligéncia outrora aprendeu — seja pelo intelecto
dos primeiros principios, seja pela razdo discursiva —, e isso se desenvolve por meio
de sua vida intelectual, que tem como objeto o ente, a realidade. Sertillanges nos
auxiliara a conceituar, ou seja, a compreendermos o que é a vida intelectual. Qual sua
esséncia, isto é, o que ela é. Para que depois de defini-la possamos dar passos para
entender sua formacao, isto é, como ela deve ser.

Sertillanges (2019), sequindo Tomas de Aquino, entende que a vida intelectual se
realiza pela contemplagao da realidade, que tem como centro a virtude da estudiosidade’.
Com isso, nao é a vida intelectual uma atividade qualquer. Sua esséncia é viver para o
desdobramento da intelectualidade e do espirito, que é o ato préprio da vida humana.
A vida intelectual que o professor deve levar é um todo organico, um estilo de vida, e
nao simplesmente uma atividade intelectual qualquer, como a técnica, muitas vezes,
simplesmente, para ganhar seu salario.

A inteligéncia é a poténcia que nos permite conhecer o ente e sua esséncia, e 0
préprio do sébio é conhecer para depois ordenar. (TOMAS DE AQUINO, Suma contra
os Gentios, L. 1,C. 2). E preciso ter em mente, desde ja, esta verdade introdutdria para
Santo Tomas (TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, I-ll, q. 57).): o bem do intelecto,
constantemente, é a verdade. Ora, as virtudes intelectuais especulativas, sequndo o autor
da Questdo disputada De Magistro, aperfeicoam o intelecto a especular sumamente
bem: especular sobre aquelas verdades evidentes; especular sobre aquelas verdades
ndo evidentes. Os habitos intelectuais aperfeicoam a parte intelectiva. Por isso, ao
adquirir esses habitos, a obra da inteligéncia que é descobrir o essencial, acaba se
tornando mais madura, consistente e perfeita naquilo que lhe é préprio. O intelecto,
ao apreender o ente e sua esséncia, executa sua atividade proépria. Este é, para Santo
Tomas (De Veritate, g. 1. a. 1, resp), o ato do intelecto. Todavia, todo ente humano
conhece objetos, ou diretamente ou por um intermediario. Na Suma Teoldgica, no
Tratado das virtudes em geral, especialmente na questao 57, o Aquinate fala sobre as
virtudes intelectuais especulativas. O conhecimento dos primeiros principios é direto. E
o hdbito do intellectus que aperfeicoa essa disposicao primeira e imediata do intelecto.
A scientia é um habito especulativo adquirido, cuja disposicao leva o intelecto ao

1 Santo Tomdas dedica toda a questao 166 da lI-Il da Suma Teoldgica ao estudo da virtude da estudiosidade, que tem
por objeto o préprio conhecimento.

Ipseitas, Sao Carlos, v. 8, n. 1, p. 37-52, jan.-jun., 2022

39



40

conhecimento de uma conclusao a outra, “aperfeicoa o intelecto para o que é ultimo
num determinado género de cognosciveis” (TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, -1,
g.57, a. 2, resp). Por exemplo, o médico que estuda medicina, conhece as causas do
corpo, da saude, e junto com a técnica que deve adquirir pela experiéncia, possui um
habito da ciéncia médica ou da cura do corpo.

O intellectus, que pela apreensao simples consegue conhecer o ente, ou melhor,
inteligir um aspecto da realidade universal, aponta sua miséria e grandeza frente a toda
realidade. Miséria, uma vez que seu conhecimento é limitado e seinclina ao ilimitado,
sempre em poténcia em relacao ao todo da realidade. Grandeza, visto que alcanca o
essencial das coisas, atividade prépria do homem. Por fim, ensina Santo Tomas (TOMAS
DE AQUINO, Suma Teoldgica, I-ll, . 57, a. 2, resp)) que, pelo habito da sapientia, o
intelecto se aperfeicoa no conhecimento das realidades que estao no ultimo grau,
nao sabidas imediatamente, mas que pelo raciocinio se chega ao conhecimento das
causas primeiras e mais elevadas. Aqui o ser intelectual julga e ordena todas as coisas.
E, em certas situacgdes, por se habituar na sabedoria, pode o homem ser chamado de
filésofo, 0 amigo da sabedoria. Portanto, o habito intelectual é de suma importancia
para a realizacao do préprio ato de ser do homem, pois quanto mais habituado a
conhecer a verdade, mais racional e conforme a sua natureza ele serd. Deste modo,
podemos dizer que a virtude e o conhecer possuem uma ligacao intima.

O objetivo de Sertillanges, em A vida intelectual, retomando-o, € mostrar ao pretenso
intelectual métodos eficazes a aprendizagem e ao desenvolvimento dos habitos
intelectuais, mas para isso é preciso que adquiramos um outro habito: a estudiosidade.
Aqui surge a ideia central do livro: é preciso dispor e organizar a vida para se conseguir
uma vida intelectual, é preciso acima de tudo moderar o apetite intelectual para
chegar a verdade, é necessario dizer ndo a va curiosidade que impede a inteligéncia
de aprofundar seu olhar para a esséncia das coisas, pois s6 assim é possivel alcancar o
intellectus, a scientia e a sapiéncia. Por isso, Sertillanges ndao reduz a vida intelectual a
uma simples operacao comum, mas a define como uma verdadeira vocacao intelectual,
organizada e disposta pela virtude da estudiosidade. A vida intelectual é uma vocacao.
Eis ai o conceito de vida intelectual:

Falar de vocacao é referir-se aqueles que pretendem fazer do trabalho intelectual
sua prépria vida, tanto os que tém todo seu tempo para dedicar ao estudo,
como os que, empenhados em ocupacdes profissionais, reservam para si,
como feliz suplemento e recompensa, o desenvolvimento profundo do espirito.
(SERTILLANGES, 2019, p. 27)

Nao ha a limitacao de chamar intelectual somente aquele que dedicasse
exclusivamente ao estudo, mas aqueles que deixam seu espirito se abrir e transformar
pela verdade. Por isso, construir uma auténtica vida intelectual também é possivel
aqueles que nao possuem seu tempo em integralidade ao cultivo dos saberes, mas
que resolveram responder as exigéncias e responsabilidades da vida intelectual.
Realizar suas obrigacoes e depositar seu tempo mais agradavel e frutifero a longos
treinamentos, ou seja, organizar sua vida neste mundo completamente caético para
se chegar a um profundo conhecimento, e assim receber a recompensa da verdade.
Isso é possivel pelo fato de que em toda parte — e em todo momento — estamos em
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contato com as coisas, com a realidade, e, por isso, é possivel que o intelectual-professor
consiga apreender dessa realidade alguma verdade, algo que seja intimo e verdadeiro.

Contemplar a verdade é realizagao, ato de desenvolver o espirito, e somente aquele
que, efetivamente, pela entrega de si e pela resposta a vida de estudos como vocacgao,
pode gradativa e continuamente se atualizar pelo saber. Para responder ao chamado
e contemplar a verdade, que é eterna e impessoal, e que esta também dentro de nos,
como sentido e fundamento de nossa existéncia, é preciso profundidade e penetracao.
Pelas palavras de Sertillanges, vejamos a seriedade do assunto:

Digo profundo para descartar a ideia de um verniz superficial. Uma vocacdo nao
se satisfaz com vagas leituras e pequenos trabalhos dispersos. Exige penetracdo
e continuidade, um esforco metddico, que vise uma plenitude que corresponda
ao apelo do Espirito e aos recursos que Ele nos quis comunicar. Esse apelo
nao pode ser prejulgado. Entrar por um caminho que nao se pode trilhar com
seguranca so6 pode resultar em fracassos. (SERTILLANGES, 2019, p. 27)

Para o vocacionado a vida intelectual, como vemos, é necessario antes de tudo um
discernimento sobre a seriedade desse grandioso chamado, realizado pelo préprio Deus
no interior do intelectual. Muitos nascem com essa disposicao para o maravilhamento,
para a admiragdo que os impulsiona ao filosofar, ao conhecer, com dizia Aristoteles:

Os homens comecam e comecaram a filosofar movidos pela admiracao
(thaumazein); a principio, admirados com os fenémenos surpreendentes mais
comuns; logo, avangando pouco a pouco, e colocando-se problemas maiores,
como as mudancas da lua e os relativos ao sol e as estrelas, e sobre a geragao
do universo. No entanto, quem se coloca um problema ou se admira, reconhece
sua ignorancia. De fato, se filosofaram para fugir de sua ignorancia, é claro que
buscavam o saber em vista do conhecimento e nao por alguma utilidade. E
assim atesta o ocorrido. Pois essa disciplina comecou a ser buscada quando ja
existiam quase todas as coisas necessarias e relativas ao descanso e ao cuidado
da vida (ARISTOTELES, Metadfisica, 982b).

Este discernimento, afirma Sertillanges, “acontece nos primeiros anos da formacao,
em uma formacao proviséria, que consideramos apenas como ponto de partida”
(SERTILLANGES, 2019, p. 27).

Quando o autor de Avida intelectual descreve o modo de alcancar a profundidade
dos saberes, podemos notar que, junto a no¢ao de busca da sabedoria profunda,
abrangente e verdadeira, estd uma nocao de espirito, de movimento da alma que
pressupOe a preparacao do ambiente que possibilite a penetracao e a comunicacao
das verdades ao intelecto. Isso se da na vida interior, na solidao e intimidade consigo
mesmo:

Quando a calma do siléncio instaura-se em vocé e somente o fogo sagrado crepita,
longe da balburdia das ruas, e quando a paz, que é a tranquilidade da ordem,
estabelece a ordem do pensamentos, dos sentimentos, das investigagdes, vocé
esta na disposicao ideal para aprender, vocé é capaz de reunir, para depois criar;
estd exatamente no umbral da obra: ndo é momento para pensar nas misérias,
para deixar correr o tempo e vender o Céu por ninharias. A solidao permite-lhe
estar em contato consigo mesmo, contato absolutamente necessario se vocé
quer realizar-se, vocé, alguém que nao pretende ser o papagaio de algumas
férmulas aprendidas, mas o profeta de Deus do interior que a cada um fala uma
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linguagem Unica. (SERTILLANGES, 2019, p. 61)

O homem demora a descobrir o valor da solidao na sua educacgao intelectual, quando
percebe, descobre um tesouro que ninguém mais lhe tira. Sertillanges também garante
que a busca do saber para um vocacionado aintelectualidade deve ser desinteressada,
ou seja, a sabedoria basta por si mesma. Da mesma forma pensava Aristételes (Etica
a Nicbmaco, 1072b 14-30). A esse respeito, Sertillanges continua:

Além do imenso interesse da realizacao de simesmo em plenitude, o estudo de
uma vocacao intelectual tem um interesse geral que ninguém pode se furtar.[...]
Isso supdem que vocé vem a vida intelectual com propésitos desinteressados,
nao por ambicao ou tola gloriola. Os guizos da publicidade s6 tentam os
espiritos futeis. A ambicdo subjugando a Verdade eterna, ofende-a. Brincar
com as principais questdes sobre a vida e a morte, com a misteriosa natureza,
com Deus, forjar um destino literario ou filoséfico as custas do verdadeiro ou
independente do verdadeiro, ndo é um sacrilégio? Tais objetivos, e sobretudo
0 primeiro, ndo sustentam um buscador; em pouco tempo o esfor¢co murcharia
e a vaidade acabaria se contentando com o vazio, desprezando as realidades.
(SERTILLANGES, 2019, p. 29)

Austeridade no ensino da verdade! Seriedade! E a atividade humana por exceléncia,
grita Aristoteles.“O ato de Deus, ato de incomparavel bem-aventuranga, nao pode ser
sendo um ato contemplativo. E dos atos humanos o mais feliz serd o que mais perto
puder estar daquele ato divino” (Etica a Nicdmaco, 1178b 21-23).2 O intelectual responde
a esse chamado desinteressado, e pode, a partir de uma resposta definitiva e interior,
viver sua vida de estudos. Somente apds a compreensao da grandiosidade desta missao
podera o estudioso pensar em como adquirir conhecimento, qual o conhecimento a
buscar, quais os meios a empregar, e como desfruta-lo. Vemos na citacao acima com
clareza a grande responsabilidade que possuimos ndo s6 como estudiosos — académicos
ou ndo — mas, ainda, como mestres e professores daquelas almas que vém até nds
com a ansia e o desejo natural de saber. Essa passagem nos recorda a diferenca que
ha entre um intelectual, homem que quer aprender e ensinar a verdade, e um sofista,
aquele que estd interessado apenas na aparéncia de ser intelectual.

Um dos meios de desfrutar e provar com seriedade o trabalho criador é ensinando a
verdade conhecida.Todos os alunos carecem e anseiam por isso. Veremos mais adiante,
com o auxilio de Santo Tomas de Aquino, como se da o ato de ensinar, apés formada a
base intelectual do professor. E preciso também a pratica, ainda mais para o professor.

Vejamos agora como Sertillanges entende o processo de aquisicao do conteudo
da ciéncia, quais as condicdes de espirito para tal, as virtudes necessarias, e, por fim,
se ha uma ciéncia a ser investigada e apreendida.

A virtude contém a intelectualidade em poténcia

A definicao de vida intelectual como vocacao consagra todas as atividades do
pensar com a necessidade de ordend-las em busca da ciéncia. Ao compreender a
necessidade de formar o espirito a aquisicao do conhecimento, o intelectual precisa

2 Vejam que Aristoteles fala“ato de Deus”, ndo dos deuses. Quao longe chegou Aristételes no conhecimento de Deus
pela luz da razao natural!
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preparar o espirito, fazendo-o terreno fértil para as plantas da sabedoria. Para isso, sao
necessarias virtudes. E o que compreende Sertillanges quando diz:“A virtude contém
a intelectualidade em poténcia” (SERTILLANGES, 2019, p. 37). Se pensarmos o amor
ao conhecimento como ponto de partida, a estudiosidade como meio principal e a
sabedoria como seu fim, entao, é a virtude que nos conduz ao nosso fim, que nos
ajuda a afastar a mesquinharia, a vil curiosidade e a ordenar nossa vida em condigdes
de molda-la com habitos e agbes que se relacionem com o corpo e ajudem a bem
conduzir a alma. Nesse sentido, afirma o autor de A vida intelectual:“A ciéncia depende
de nossas orientacdes passionais e morais” (SERTILLANGES, 2019, p. 37).

No campo da virtude, Sertillanges aponta também quais sao os inimigos, isto &,
0s vicios opostos a virtude. Inimigos que enfraquecem todas as faculdades da alma e
da vida humana, inclusive a de se aprofundar no conhecimento da verdade. Vejamos
a Tabela 1 que esquematiza os “inimigos da alma” elencados por Sertillanges:

Tabela 1:“Inimigos da alma” na aquisicao do conhecimento.

1 - Aignorancia da inteligéncia;

2 - A preguica da vontade;

3 - A sensualidade das paixoes;

4 - O orgulho de si mesmo;

5 - Alinveja do bem do outro;

6 - A irritacdo por um suposto mal a si.

Fonte: Autoria propria.

Vicios e obstaculos para a estudiosidade:

Estesinimigos, isto &, as paixdes da parte inferior da alma — a estulticia, a preguica,
a sensualidade ou luxuria, o orgulho, a inveja e airritagdo — sao os vicios e obstaculos
apontados por Sertillanges que desordenam o estudioso no caminho de sua realizacao
€ na aquisicao da ciéncia e da sabedoria:

As grandes intuicdes pessoais vém, assim com o valor do aperfeicoamento
moral, do desapego de si mesmo e das banalidades rotineiras, da humildade,
da simplicidade, da disciplina dos sentidos e da imaginacao, do empenho em
alcancar os grandes fins. [...] ndo serd mais ou menos tudo isso que significa a
expressao: Os grandes pensamentos vém do coracdao? (SERTILLANGES, 2019, p. 41)

No ambito moral, o filésofo francés afirma que quanto maior a virtude, mais fecundo
serd o estudo. A paixao, para Sertillanges, ao contrario, enfraquece a inteligéncia. De
fato, a paixao centraliza as atividades da alma sobre seu objeto e, ao mesmo tempo,
suspende qualquer forma de atividade independente da inteligéncia que nao seja
aspirada pelos fins da paixao. Produz-se, assim, uma espécie de unificacao da alma
na vida inferior,um empobrecimento da vida auténtica do homem. Uma escravizacao
daquilo que ha de mais superior, uma cegueira do espirito (JOLIVET, 1953, p. 183).

Por essa razao, o intelectual deve estar preparado para adquirir a virtude e nela
crescer: é a virtude que orienta a vocacao intelectual. Trata-se aqui da aquisicao das
virtudes morais cardeais definidas por Sertillanges (2019, p. 39): prudéncia, justica,
temperanca e fortaleza. Além disso, nesta perspectiva, a estudiosidade é apontada como
avirtude propria do intelectual. Uma studiositas moderada, virtude anexa a temperanca,
que nao permite o excesso da curiosidade, que é um vicio, mas conduz o espirito ao
encontro das coisas e, no final, da Verdade Eterna. O autor de A vida intelectual ainda
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adverte que é necessario manter um espirito de oracao e também cuidar da disciplina
da saude higiénica e fisica do corpo.

O campo do estudo

Entendemos entao o que é a vida intelectual, vimos que nao se trata apenas de
uma resolucao qualquer, mas, antes, de uma decisao convicta e firme de responder
positivamente ao chamado que o conhecimento sério e profundo exige. Em seguida,
vimos a necessidade de um espirito préprio do intelectual, um modo de vida, que vem
por meio da pratica das virtudes, especialmente, pela pratica da virtude da estudiosidade,
que somente surge quando acompanhada por outras virtudes chamadas morais e
intelectuais. Para isso, é necessario organizar a vida, seja a acao, seja a vida interior. A
soliddo é importante. Tudo culminara em um solo fértil para o estudo. Neste ponto,
Sertillanges nos aponta o que plantar, isto é, qual deve ser o campo do trabalho ao
que o intelectual deve dedicar-se.

Ointelectual precisa abastecer seu intelecto com a verdade que vem pelo sensivel,
mas nao se limita a ele e é objetiva. O pensador deve consagrar seu tempo a busca
da verdade, Sertillanges (2019, p. 75) nos diz que o “estudo é uma oracao a verdade”.
Ha inspiracdo para o trabalho intelectual em tudo, e a todo tempo. Em tudo ha uma
realidade que pode ser pensada e estudada. Em tudo ha ser, em tudo ha umaideia. A
esse respeito, escreve Sertillanges:

A verdade esta mais disseminada que os moveis. Ela “clama nas ruas” e nao nos
abandona quando a abandonamos. As ideias estdo nos fatos; estdo também
nas conversagoes, nos acasos, nos espetaculos, nas visitas e nos passeios, nas
leituras mais banais. Tudo contém tesouros, porque tudo esta em tudo, eem um
certo nimero das leis da natureza que governam tudo o mais [...] Qualquer raio
de luz pode levar ao sol; qualquer caminho aberto é um corredor que conduz
a Deus. (SERTILLANGES, 2019, p. 78)

Sertillanges, todavia, diz que nao é possivel dar conselhos especificos quanto ao
que cada um, particularmente, deve estudar. A escolha do objeto de estudo é sempre
pessoal e parcial, conforme a vocacao individual. Contudo, de um modo geral é possivel
organizar uma ideia basica de o que estudar. Ao abordar essa questao, Sertillanges
propde a nocao de ciéncia comparada:

Entendemos por ciéncia comparada a ampliacdo das especialidades pela
aproximacao de todas as disciplinas conexas a elas e, em seguida, a relagcdo
dessas especialidades e de seu conjunto com a filosofia geral e com a teologia
[..] nenhuma ciéncia basta-se a si mesma, nenhuma disciplina considerada
isoladamente tem suficiente luz para seus préprios caminhos. Separada, ela
se encolhe, murcha, debilita-se, e, na primeira oportunidade, extravia-se.
(SERTILLANGES, 2019, p. 100)

A ciéncia comparada é um conjunto de ideias e diretrizes. Podemos compreender,
a partir da passagem acima, que se trata do conjunto de toda a realidade que tornara
o todo inteligivel, e isto é essencial para o intelectual. Santo Tomas, no inicio da
obra Suma contra os Gentios, afirma que é préprio do sabio ordenar. Para o filésofo
escolastico, a ciéncia se equivalia a filosofia, de modo que uma parte do todo presente
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em determinada ciéncia é mais bem compreendido na ciéncia posterior. Mostrando
a ligacao que ha entre todos os saberes, formando o todo organico das disciplinas.
Para compreender o que é o homem, ndo basta a biologia, pois sao necessarias outras
ciéncias, e assim, sucessivamente, até chegar a filosofia e a teologia. Seguindo esta
mesma tradicao podemos compreender o que é o conceito de ciéncia comparada
proposta por Sertillanges. Apos esta formacgao geral, o homem pode se especializar.
De certa forma, pensando nos nossos dias, é isso que o curriculo escolar desde o
bercario até o terceiro ano do ensino médio permite. Nessa medida, a harmonia entre
as diversas ciéncias possibilitard as bases para a compreensao e o estudo gradual
do todo, e ampliara o espirito do intelectual: “Pode-se afirmar sem paradoxo que o
mergulho profundo em qualquer ciéncia desemboca em outras ciéncias [...] portanto,
se vocé quer preparar o caminho para ter um espirito aberto, claro, verdadeiramente
rigoroso, desconfie, desde o inicio, da especialidade” (SERTILLANGES, 2019, p. 100).

A ciéncia comparada, em suma, permite o avan¢o no saber, possibilitando um
olhar superior medido pela ordem, hierarquia e harmonia das coisas, de forma que
uma é precisada e harmoniza com a outra. Somente apds esse alargamento do espirito,
segundo Sertillanges, é que o estudioso deve se especializar em uma ciéncia ou saber
particular.

O tomismo como campo ideal do saber

Ao teorizar uma ciéncia comparada, Sertillanges se dirige a todos aqueles que
desejam adquirir uma base sélida para seus estudos. A organicidade da realidade
é, para o autor de A vida intelectual, o que possibilita isso. Ao estudar uma ciéncia,
cai-se em outra, e assim, para entender uma, faz-se necessaria a outra. Para entender
a mecanica, é necessdria a matematica; para entender a gramatica, é necessaria a
l6gica; para entender a quimica, é necessario conhecer a biologia. O conhecimento
cientifico € um conhecimento pelas causas, e existe uma ordem nas causas, sendo
umas anteriores as outras e, a0 mesmo tempo, o principio e o complemento de cada
uma. Para explicar o eclipse, é preciso entender a interposicao da lua. para entender
a interposicao, é preciso estudar as leis mecanicas do sistema solar, e essas leis, por
sua vez, exigem o conhecimento da gravitacdo; para estudar as leis da gravidade,
é preciso saber a constituicao da matéria; e, para saber a constituicdo da matéria, é
preciso conhecer Deus, o que se da por meio do estudo das ciéncias teoréticas ou da
teologia. (GARDEIL, 2013, p. 55). Como em uma espiral, vamos alargando cada vez mais
nosso espirito pelo conhecimento das causas das coisas. E assim, gradativamente, até
compreendermos ainda de maneira obscura o todo ordenado que é a realidade. Esse
panorama geral enriquece o espirito e 0o amadurece para encararmos a especialidade.

Anteriormente alertamos para a dificuldade de se apontar um caminho para o
estudo individual, devido ao objeto e o desejo de estudo especifico de cada um. Porém,
com aideia de ciéncia comparada de Sertillanges, compreendemos a necessidade, em
um primeiro momento da formacao, de buscarmos um conhecimento que conceda
amplitude de espirito, devido ao desejo de estabelecermos as bases das disciplinas
de modo organico e harmonico.
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Ao considerar qual seria o quadro ideal da ciéncia comparada para o estudioso,
Sertillanges aconselha o Tomismo, ou seja, a filosofia e a teologia desenvolvidas por
Santo Tomas de Aquino, como esse conjunto de ideias e diretrizes. Sobre isso, diz
o filésofo francés: “O tomismo é uma sintese. Por isso, nao é uma ciéncia completa:
mas a ciéncia completa pode servir-se dele como de um poder de coordenacao e
de sobrelevacao quase miraculoso” (SERTILLANGES, 2019, p. 109). Em Santo Tomds
o professor pode encontrar as bases sdlidas que serdo fundamento para a aquisicdo da
ciéncia especifica que for lecionar, especialmente o professor de filosofia. Ali, na filosofia de
Santo Tomas, estao postos os primeiros principios que iluminam a razao no caminho
das conclusodes das ciéncias. Prossegue Sertillanges:

Nenhuma metafisica oferece as ciéncias da natureza principios de ordenacao
e de interpretacdo superior mais confidveis; nenhuma psicologia racional esté
numa relagao melhor com o que a psicologia experimental e suas ciéncias anexas
descobriram; nenhuma cosmologia é mais flexivel e acolhedora as descobertas
que desconcertaram tantas fantasias antigas; nenhuma moral serve melhor ao
progresso da consciéncia humana e suas instituicoes. (SERTILLANGES, 2019, p. 110)

Estudar Santo Tomds é como construir o edificio do saber sobre a rocha. A vida
intelectual do professor tera um mestre universal, cujos principios sao bases solidas
para o alicerce do saber. Assentadas as bases sélidas, o intelectual pode finalmente se
aprofundar no seu objeto de estudo pessoal, seja a fisica, a gramatica ou a geografia,
entre outras.

Em Avida intelectual, sao inUmeros os conselhos dados por Sertillanges. Escolhemos
nos ater aos conselhos do espirito, mas pouco comentamos sobre as condicdes e
métodos. Fizemos esta escolha devido a necessidade de compreendermos o que é
a vida intelectual ou vida contemplativa na formacao de um professor. A partir de
agora, com o auxilio de Santo Tomas de Aquino, queremos compreender o ambito em
que acontece o ensino, se na vida ativa ou na vida contemplativa, mostrando o que
caracteriza uma e depois a outra, e, por fim, definindo onde se da o ato de ensinar.

Sobre o De Magistro e o ensino

Tendo em mente que vamos estudar precisamente a pedagogia de Santo Tomas
de Aquino, é preciso, antes de mais nada, dizer o seguinte:

S. Tomas de Aquino nao escreveu nenhuma obra tematicamente dedicada a
filosofia da educacao. Se quiséssemos ser mais exatos, na verdade escreveu
uma so, tdo minuscula que pode ser resumida nas poucas linhas de um Unico
paragrafo; sdo as Quaestiones Disputatae de Magistro, nas quais Tomas de Aquino
afirma que no ensino o professor ndo pode, por uma necessidade ontolégica, ser
a causa principal do conhecimento. Esta causa é a atividade do aluno; o papel
do mestre nédo é o de infundir a ciéncia, mas o de auxiliar o discipulo. “Assim
como o médico é dito causar a saude no enfermo através das operacdes da
natureza, assim também o mestre”’, dizTomas de Aquino,“é dito causar a ciéncia
no discipulo através da operacdo da razao natural do discipulo, e isto é ensinar”.
Se o0 mestre tentar seguir uma conduta diversa, diz ainda Tomas, o resultado
sera que ele “ndo produzird no discipulo a ciéncia, mas apenas a fé". Eis tudo,
pois, quanto num primeiro e rapido exame, S. Tomds de Aquino parece nos ter
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a dizer sobre filosofia da educacao; sua filosofia da educacao é isto ou pouco
mais do que isto. Aparentemente, uma verdadeira decepcao. E, no entanto, que
engano, e que tremendo engano, cometeriam aqueles que assim pensassem.
(AEDUCACAQ, [s.d.], p. 4)

Aqueles que quiserem se aprofundar nessa pedagogia — que aparentemente
nao existe, mas que ha de fato e é profunda — o devem fazer. Salientamos que
nosso objetivo nao é discutir o que é o ensino para Santo Tomas, mas sim propor o
que acontece com o professor no ato de ensinar, o que acontece apds a aquisicao do
conhecimento. Isto é, mostrar que o professor sai da vida contemplativa e vai para
a vida ativa. Tomemos como pressuposto aquilo que Santo Tomas ensina nos trés
primeiros artigos da questao exposta em De Magistro: o professor ensina. Mas o que é
ensinar? Ensinar é fazer o aluno conhecer as conclusées que o mestre jd conhece através
das proprias capacidades do aluno. Discutiremos a partir do quarto e ultimo artigo da
questado se o ato de ensinar é ato da vida contemplativa ou da vida ativa. Além disso,
se sendo da vida ativa, teria como preliminar a vida contemplativa? Eis as questoes
que investigaremos.

De Magistro, que integra as Questiones disputatae de veritate®, € composto de
quatro artigos, a saber: (1) Se 0 homem — ou somente Deus — pode ensinar e ser
chamado de mestre; (2) Se se pode dizer que alguém é mestre de si mesmo; (3) Se o
homem pode ser ensinado por um anjo; (4) Se ensinar é um ato da vida ativa ou da
vida contemplativa (DE GODOI, 2013, p. 65).

Ao explicar se o homem pode ser chamado mestre ou somente Deus, o Doutor
Angélico enfatiza que preexistem em nés algumas habilidades que ele chama de razées
naturais ou razdes seminais que estao em poténcia, e essas sao infundidas por Deus.
Todavia, sao passadas ao ato por um agente extrinseco préximo, e nao diretamente
por Deus:

Do mesmo modo que se dizque o médico causa salde no doente pela atuacao
da natureza, também se diz que o professor causa conhecimento no aluno
com a atividade da razdo natural do aluno. E é nesse sentido que se dizque um
homem ensina outro homem, pois o0 aluno recebe em poténcia aquilo que com
a ajuda do mestre se torna ato. (De veritate, q. 11,a. 1)

A capacidade de conhecer existe no homem, mas de forma passiva: “Intellectus
potentia animae est”(TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, |, g. 79, a. 1, resp). Deus, ao
criar a espécie humana, dotou-a com a capacidade para conhecer a realidade, seja
intuitivamente, seja raciocinando:

Pois, inteligir é apreender, pura e simplesmente, a verdade inteligivel; ao passo
que raciocinar é proceder de uma para outra inteleccao, para conhecer a verdade
inteligivel. Por onde, os anjos que possuem perfeitamente, ao modo da sua
natureza, o conhecimento da verdade inteligivel, ndo tém necessidade de proceder
de uma para a outra; mas, simplesmente e sem discurso, apreendem a verdade
das coisas, como diz Dionisio. Porém, os homens chegam a conhecer a verdade
inteligivel, procedendo de uma para outra, como diz o mesmo autor, no mesmo
passo; e, por isso, se chamam racionais. Ora, é patente que o raciocinar esta para

3 Utilizaremos daqui em diante De veritate para se referir a obra citada, cuja edicdo utilizada serd a publicada em lingua
portuguesa, pela Editora Ecclesiae, com o titulo de Questdes disputadas sobre a verdade.
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o inteligir, como o ser movido para o repousar, ou o adquirir para o possuir; dos
quais termos um pertence ao perfeito, o outro, porém, ao imperfeito. E como
0 movimento sempre procede do imdvel e termina no repouso, dai vem que
o raciocinio humano, por via de inquisicao ou de invencao, procede de certos
principios absolutamente inteligidos, que sao os primeiros principios; e, de
novo, por via do juizo, volta, decompondo, aos primeiros principios, a luz dos
quais examina o que descobriu. Ora, é manifesto, que o ser movido e o repousar,
mesmo nas coisas naturais, ndo se reduzem a poténcias diversas, mas a uma
s6 e mesma; pois, é pela mesma natureza que uma coisa se move e repousa
localmente. Logo, com muito maior razao, pela mesma poténcia inteligimos e
raciocinamos. (TOMAS DE AQUINO, Suma Teolégica, 1, . 79, a. 8, resp)

O professor tem a missao de tornar ato o que estd em poténcia na alma do
estudante — e deste modo ele é um instrumento da providéncia divina—, pois ele ja
conhece os principios, causas e conclusées do ser estudado: “Verdadeiramente pode-
se dizer que o homem é verdadeiro mestre, e ensinando a verdade e iluminando a
mente, ndo infundindo a luz a razdo, mas ajudando a luz da razao, para a perfeicao
da ciéncia através daquelas coisas que propdem exteriormente” (De veritate, q. 11, a.
1, resp). Nao se passa de poténcia para ato sem que o agente ja esteja em ato, deste
principio metafisico da filosofia de Santo Tomas se deduz a necessidade de sermos
ensinados. Assim sendo, a funcao do professor é conduzir o aluno ao conhecimento,
porque este ja possui, em sua natureza, uma predisposicao a aprender. Logo, 0o homem
pode ensinar outro homem.* Por isso, podemos dizer com Santo Tomas que ensinar
é contribuir para que o aluno desenvolva as suas capacidades e faculdades, desde as
mais inferiores, até as mais superiores, como a inteligéncia e a vontade.

O ato de ensinar como ato da vida ativa

A compreensao de que o professor precisa estudar e preparar sua vida intelectual,
em concordancia com a certeza de que o professor ensina o aluno e o ajuda a atualizar
suas potencialidades, prepara-nos para discutirmos se o ato de ensinar é ato da vida
ativa ou da vida contemplativa.

No quarto artigo de De Magistro, Santo Tomas comeca distinguindo os objetos e as
finalidades da vida contemplativa e da vida ativa. Diz o Santo Doutor que a distincao
se fundamenta na diferenca entre o objeto e o fim de ambas. A vida contemplativa
visa aquelas coisas que ndo passam, a vida ativa, por sua vez, tem por fim as coisas e
relagdes temporais. Vejamos, no artigo em questao, o que escreve Santo Tomas:

A matéria, com efeito, da vida ativa sdo as coisas temporais, acerca das quais
o ato humano versa. A matéria, porém, da vida contemplativa sdao as razbes
das coisas, nas quais o contemplativo insiste. E esta diversidade da matéria
provém da diversidade do fim: assim como em todas as outras coisas, a matéria
é determinada segundo a exigéncia do fim. (De veritate, q. 11, a. 4, resp)

4 A esse respeito, comenta Pichler (2010):“Enfim, pautado em uma premissa maior ou uma imagem, que, assim como
o médico causa a saude no doente pela atuagao da natureza, com a ajuda de instrumentos e remédios, também se
diz que o professor, por meio de sinais, causa conhecimento no aluno, com a atividade da razao natural dele, isto
é, a partir das potencialidades do mesmo, porque ensinar € um movimento que vai de poténcia ao ato”.
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O professor, na formacao de sua vida intelectual, tem como fim a sabedoria. Ao
ensinar, o professor deseja conduzir o aluno a esta mesma sabedoria e ciéncia. Mas a
ciéncia e a sabedoria somente podem ser adquiridas pelo conhecimento das causas
das coisas, pois a ciéncia se da pelo conhecimento das causas segundas e a sabedoria
pelo das causas primeiras e mais elevadas. Além do mais, este conhecimento, como
vimos, exige profundidade e constancia. Contudo, a vida de estudos deve encaminhar
ao conhecimento da verdade, assim como o ato de ensinar do mestre deve conduzir
o aluno a chegar a verdade por si mesmo, conforme ensina o Aquinate “O fim, com
efeito, da vida contemplativa, conforme agora tratamos, é a visao da verdade, digo,
incriada, segundo o modo possivel ao contemplativo; a qual é vista, nesta vida, de
modo imperfeito, enquanto na futura, perfeitamente” (De veritate, q. 11, a. 4, resp).
Fica claro que o ato de formacao intelectual do mestre se da pela vida contemplativa,
que, sendo bem conduzida, deve contribuir ao conhecimento das verdades essenciais,
para depois ensina-las. E importante percebermos que o professor, apés chegar as
conclusdes das ciéncias, tem potencial para ser util ao estudante na sua aprendizagem.
Ao discutir sobre o ato de ensinar, o Doutor Angélico reflete também sobre a finalidade
davida ativa, e, ao cabo, relaciona seu fim a utilidade desta vida: “o fim da vida ativa é
a operacao pela qual se procura a utilidade dos proximos.” (De veritate, q. 11, a. 4, resp).
Por exemplo, quando um pai ensina seu filho a caminhar, ensina a ele uma ciéncia,
além disso, ensina-o a operar, a fazer algo muito util a essa vida, e também o prepara
a bem raciocinar, conhecendo os principios e regras do bem andar. Neste momento,
porém, parece que existe uma incerteza no De Magistro. Sera que ensinar é ato da vida
contemplativa ou da vida ativa?

Santo Tomas, ao tratar do ato de ensinar, faz nova distincao para explicar a matéria
do ato. Sobre isso, escreve o autor: “No ato de ensinar, encontramos duplice matéria,
para cujo sinal também o ato de ensinar se une com duplo acusativo. E assim una é a sua
matéria, a propria coisa que se ensina; outra aquele ao qual se transmite a ciéncia” (De
Veritate, q. 11, a. 4, resp). Uma coisa é a ideia, a verdade, o conteudo que se transmite,
que constitui ato da vida contemplativa: “pela razao da primeira matéria, o ato de
ensinar pertence a vida contemplativa” (De Veritate, . 11, a. 4, resp). O aluno, de certa
forma, no ato de ensinar realizado pelo professor, contempla a verdade do que esta
sendo ensinado, especula sobre os principios, conhece as causas, chega a sabedoria.
Por este angulo, o ato de ensinar é ato da vida contemplativa, devido a matéria que é
ensinada, devido a luz sobre a realidade que é esclarecida. Entender que 2 + 2 é igual
a 4 é um ato de ensino, mas também é um ato contemplativo da verdade imutavel,
um ato de adequacao do intelecto do aluno a verdade ensinada pelo mestre.

Contudo, a relacao que acontece entre o professor e o aluno “pertence a vida
ativa” (De veritate, q. 11, a. 4, resp), isto é, o ato de ensinar, segundo Santo Tomas, se
realiza plenamente no segundo momento, quando ha a transmissao da ciéncia ao
aluno, pois este seria o fim intencionado pelo ato de ensinar, para o qual o aluno se
inclina e também por ser o fim para o qual existe o professor. O que é ensinado, isto
é, o conteudo ou a ideia pertence a vida contemplativa, mas a finalidade do ensino
s6 acontece absolutamente na relagao entre mestre e aluno, ou melhor, o ensino se
atualiza ap6s este contato, que se da na vida ativa. Eis o que escreve Santo Tomas de
Aquino:
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Mas da parte do fim o ensinamento parece pertencer somente a vida ativa,
porque a ultima matéria dela, na qual se consegue o fim intencionado, é matéria
da vida ativa. Dai que pertence mais a ativa que a contemplativa, embora, de
certa maneira, pertenca a contemplativa. Como se evidencia do que foi dito.
(De Veritate, q. 11, a. 4, resp)

Ora, assim como as duas atividades acima tém conteudos diferentes, o ato de
ensinar, gramaticalmente, também tem dupla matéria: de um lado, ensina-se uma
determinada matéria, isto é, a prépria realidade de que aborda o ensino — funcao da vida
contemplativa —; e de outro, ensina-se conteudos a alguém, a quem o conhecimento
é transmitido — funcao da vida ativa, pratica —. Por isso, ao ensinar, 0 mestre é
extremamente util para a vida humana e para a sociedade, pois por meio dele o homem
chega mais facilmente ao seu fim — pois o labor intelectual é diminuido, facilitado —,
sem negar ao mesmo tempo a perfeicao do discipulo que é ensinado e conduzido.
Além disso, o homem, por meio do ensino, pode fazer florescer o conhecimento em
outro homem, porque ja possui em ato algo que o discipulo tem em poténcia:

Poderiamos concluir com Tomas que Deus é quem principalmente ensina ao
homem, dando-lhe poténcias. O homem, entretanto, pode desenvolver para si
mesmo as poténcias, descobrindo porinducao as esséncias das coisas. Contudo,
ele pode recorrer a um mestre que ajude a sua natureza, tal como faz o médico
ao paciente, ministrando-lhe os medicamentos que a natureza aplica como
instrumento de cura. (SILVA, 2007, p. 95)

Para os sabios, ensinar é “dar pao aos famintos, ensinar a palavra de sabedoria
aos ignorantes” (De veritate, g. 11, sed contra), pois é um ato nobre da vida ativa, e,
segundo a Teologia Catdlica, uma das obras de misericérdia, pois conduz os homens
das trevas daignorancia, para a luz da verdade. Todo homem — como dizia Aristoteles
(Metafisica, 980a) — deseja saber, por isso, ensinar a verdade é de certo modo saciar
esse desejo natural.

Na ordem dinamica da aquisicao do conhecimento é preciso agir para chegar
a verdade, por essa razao, o ensino, a meditacao, a repeticao e o estudo podem ser
considerados como uma a¢ao, um trabalho, uma pratica:“O fim da vida ativa é a operacao,
aquela que é entendida util ao que é préximo” (De Veritate, . 11, a. 4, resp). Ensinar
a verdade é (til para esta vida, tanto para quem ensina, quanto para quem aprende,
por isso, é preciso localizar o ensino da verdade, de certo modo, na vida pratica, pois
obramos em vista deste conhecimento. Ora, estudar, assim como ensinar, ¢ uma obra,
uma operacao. Todavia, quando estudamos, aperfeicoamos a nés mesmos, quando
ensinamos, antes de tudo, visamos aperfeicoar o outro:

Ha uma dupla atividade: a exterior e a interior. Ora, o que é pratico ou operativo,
e se opde ao especulativo, se funda na atividade exterior, ao que ndo se ordena
o habito especulativo. Mas este se ordena a atividade interna do intelecto,
consistente em especular a verdade; e por este lado é um habito operativo.
(TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, I-Il, . 57, a. 1, resp ad 1)

Quando o professor ensina, ele realiza um ato da vida ativa— que é ato exterior e
pratico — visando obter os frutos na alma do discipulo. Por outro lado, quando o aluno
aprende, ele contempla, mesmo que esse contemplar seja seu obrar mais elevado. Por
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issO, no ensino, toda a vida ativa deve dar condicbes para que o homem desenvolva
sua vocacgao a contemplacao, que é o fim do ensino e da educacao. Neste sentido, o
ato de ensinar — que é ativo — contribui para a perfeicao da alma humana, que possui
seu bem na contemplacao da verdade:“Assim, a boa ordem de viver é fazer que a vida
ativa tenda a contemplativa” (De Veritate, q. 11, a. 4, resp ad 2).

Portanto, segundo Santo Tomas de Aquino, o ato de ensinar é ato da vida ativa
simpliciter, isto é, absolutamente, pois € na atividade de ensinar que o ensino se
realiza mais perfeitamente. No entanto, secundum quid, ou seja, segundo a verdade
ensinada também, o ensino tem seu carater de ato contemplativo e especulativo que
aperfeicoa o intelecto. Ato que possui como ator principal o aluno, pois é este que a
acao de ensinar visa como fim.

Consideracoes finais

Para uma melhor compreensao da formacao da vida intelectual do mestre,
utilizamos como base a obra A vida intelectual: seu espirito, suas condicbes, seu método, de
Antonin-Dalmace Sertillanges. Ao analisarmos a obra, observamos que a constituicao
da vida intelectual do professor Ihe atribui a necessidade de uma vida de estudos, de
preparo, de esforco e ordem. Além do mais, descobrimos que essas sao condigoes
exteriores que brotam de condi¢des interiores, de habitos e virtudes que predispdem
o intelectual ao aprofundamento do saber. Sertillanges define a vida intelectual como
vocacao, um chamado interior a contemplacao da verdade, diferenciando-a de uma
vida de curiosidade.. Isto é a preocupacado e ato primeiro da formacao do professor,
e constitui formalmente a vida contemplativa, na qual o professor tem por objetivo
conhecer as causas das coisas, para, deste modo, conhecer a verdade e poder ensina-la.

Apods esse processo, entendemos e procuramos argumentar, a partir de De Magistro,
de Santo Tomds de Aquino, que o ato de ensinar, é, de certo modo, diferente do ato
da formacgao da vida intelectual, isto &, o ato de ensinar é ato da vida ativa, devido ao
envolvimento que ha entre o docente e o aluno. Nesse sentido, tem duplo objeto o
ato de ensinar: a matéria que é ensinada; e aquele a quem essa matéria é transmitida.
A realizacao do ensinamento acontece plenamente quando a matéria é transmitida,
e isso ocorre pela acao, pela praxis, na vida ativa. Contudo, como enfatizamos neste
trabalho, ser professor tem como pré-requisito a vocacao intelectual, que realizasse na
vida contemplativa em esséncia. Nao é possivel realizar o ato de ensinar sem saber o
que ensinar, e a aquisicao de sabedoria somente se concretiza por uma sélida formacao
intelectual.

A partir daqui, esperamos propiciar uma compreensao mais ampla e aprofundada
da doutrina sobre o processo educativo desenvolvida pelo Doctor Angelicus, a partir
das teses elencadas no De Magistro, como também das implicacdes oriundas da
perspectiva de pensamento tomasico, fazendo com que se perceba a originalidade e
a grande colaboracao de Tomas de Aquino, tanto para o ambiente da Filosofia, como
para o campo da Educacao.
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Resumo: A partir dos primeiros textos do jovem Marx, investigo a passagem da sua
critica ao Estado como fonte de uma ontologia social a critica das préprias relagdes
sociais. Com isso, pretendo mostrar, de um lado, o percurso pelo qual a critica encontra
sentido pratico no proletariado, de outro, como, marcada pela tentativa de combinar
Feuerbach e Hegel, ela alimenta um pressuposto que é ao mesmo tempo um prejuizo
no pensamento do nosso autor nesse periodo, qual seja, o do homem abstrato.
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Résumé: A partir des premiers textes du jeune Marx, jétudie le passage de sa critique de
I'Etat comme source d’'une ontologie sociale ¢ la critique des relations sociales elles-mémes.
Avec cela, j'ai l'intention de montrer, d’'une part, la voie par laquelle la critique trouve un sens
pratique dans le prolétariat, d'autre part, comment, marquée par la tentative de combiner
Feuerbach et Hegel, elle nourrit un présupposé qui est en méme temps un dommage dans
la pensée de notre auteur a cette époque, a savoir celui de 'homme abstrait.
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“Digo: o real ndo esta na saida nem na chegada:
ele se dispbe para a gente é no meio da travessia.”
(Joao Guimaraes Rosa. Grande sertdo: veredas)

1.

Numa carta enviada a Arnold Ruge em setembro de 1843, Marx (2010b) reivindica
como mote do seu novo projeto com o colega, a saber, uma revista com sede em Paris?,
“nao antecipar dogmaticamente o mundo’, mas “encontrar o novo mundo a partir da
criticaao antigo” Tratava-se de uma investida da“nova tendéncia’, os chamados hegelianos
de esquerda, contra o “velho e ossificado Estado” e contra os “fildsofos” que “tinham a
solucao de todos os enigmas em seus pulpitos”. Os jovens alemaes estavam convencidos
da necessidade de fazer a“critica inescrupulosa da realidade dada”, sem“temer os seus
préprios resultados” ou os “conflitos com os poderes estabelecidos”. No entanto, tal
empreendimento demandava uma definicdo de“critica”. E o que encontramos adiante:
a"filosofia critica” é o “autoentendimento da época sobre suas lutas e desejos” (MARX,
2010b, p. 71-73; MEGA? 1/2, 1982, p. 489). Pouco tempo mais tarde, ela concretizou-
se como uma das diretrizes mais importantes do programa: “Escritos por alemaes ou
franceses, os artigos de nossos Anais irao tratar dos homens, dos sistemas, que terao
adquirido uma influéncia Util ou perigosa, e das questdes politicas da época, sejam
elas relativas a constituicdes, economia politica ou instituicdes publicas e morais”
(MEGAZ?1/2 1982, p. 184). Portanto, no ambito de uma criticaimanente, a filosofia critica
se pergunta pelo que ha de mais significativo numa determinada época, explicita e
denuncia, mediante modelos e categorias, em revistas e panfletos, movimentos e
associacoes, as contradicoes que tendem a ser naturalizadas, pois elas revelam num
s6 golpe tanto as mais variadas formas de dominagao como as possibilidades de sua
superacao. A consciéncia filoséfica, assim, nao deve correr paralela a miséria real; é
preciso escancarar a realidade em que se vive, pois assim a humanidade pode juntar
forcas para realizar o desencantamento da autoalienagdo (Selbstentfremdung).* Nesse

2 O periddico buscava combater a miséria alema (deutsche Misere) através da realizacdo do“principio galo-germanico’,
quer dizer, ajuncao da filosofia alema com a critica social francesa. A alianca fracassou e os diretores ndo conseguiram
0 apoio de sequer um francés. Os motivos sdo muitos, entre eles o “ponto de vista l6gico-hegeliano’, o “ateismo
dos alemaes” e a proibicao e apreensao de varios nimeros em circulacdo por parte do governo alemao. Para uma
histéria dessa revista de nimero Unico, publicada em fevereiro de 1844, ver Franz Mehring (2013, p. 71 et seq.),
Auguste Cornu (1965, p. 405 et seq.) e José Paulo Netto (2020, p. 101 et seq.). Os artigos publicados por Marx e
cartas trocadas com os demais organizadores do peridédico foram reunidos em Marx (20103, p. 143) (ver artigo no
apéndice) e em Marx (2010b, p. 61) (ver “Cartas dos Anais-Alemaes”). O programa completo do periddico esta em
Marx e Engels (1982, p. 489).

3 “Os jovens hegelianos admitiam que a filosofia hegeliana havia conseguido dar uma forma acabada ao tipo
tradicional de atividade filos6fica, mas consideravam que deveria ser transformada para contribuir de maneira ativa
para a realizacdo pratica de sua verdade. Os termos ‘critica’ (Ruge), ‘filosofia critica’ (Marx), ‘filosofia da acao’ (Hess) e
‘filosofia do futuro’ (Feuerbach) indicam as modalidades dessa transformacao ou ‘reforma da filosofia’ (Feuerbach)”
(RENAULT, 2010, p. 110-111).

4 E 0 que Marx escreve meses mais tarde: “nao podeis suprimir a filosofia sem realiza-la” (MARX, 2010a, p. 150). Mas o
que isso significa? Uma passagem das Notes de cours 1959-1961, de Merleau-Ponty, nos esclarece bem:“a realizagcao
dafilosofia é sua destruicdo como uma filosofia separada” (MERLEAU-PONTY, 1996, p. 275). E essa destruicdo deve se
dar justamente através de uma critica que ndo feche os olhos para a miséria real. Por isso, radical, sem escripulos!
Implica, entdo, um reconhecimento entre teoria e prdxis; ao se realizar como nova filosofia, filosofia da prdxis (que
aparecerd apenas mais tarde), destréi-se a filosofia antiga, alienada. Ela se torna, assim, mundo.
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contexto, o Estado prussiano,“asqueroso despotismo’, como encontramos no “Posfacio’
(1873) de O capital (1867), estava entalado na garganta dos jovens hegelianos e, com
ele, o préprio Hegel, na medida em que a sua dialética parecia “glorificar o existente”
em vez de reclamar o seu “necessario perecimento” (MARX, 2013, p. 91; MEGA? Il/6,
1987, p.709).Nao a toa, pouco antes de escrever a mencionada carta, Marx se dedicou
ao estudo critico dos Principios da Filosofia do Direito (1820), de Hegel, seu primeiro
grande alvo. Nesses rascunhos, conhecidos como Manuscritos de Kreuznach ou Critica
da filosofia do direito de Hegel (1843), o “verdadeiro interesse”, como o préprio Marx
ressalta nas suas anotacoes, é a “légica” e “nao propriamente a filosofia do direito”
(MARX, 2010a, p. 38-39; MEGA? 1/2, 1982, p. 18).

2.

Como sabemos, a Filosofia do Espirito Objetivo (ou filosofia do direito) hegeliana se
sustenta pela sua Ciénciada Ldgica(1812,1813 e 1816), um denso, complexo e abstrato
exame dos processos de pensamento, publicado em trés volumes enquanto Hegel era
diretor do Gymnasium de Nuremberg. Algumas poucas palavras sobre esse texto sdao
suficientes para, como costumava dizer Marx, fazer ouvir uma “grotesca melodia”. E
preciso lembrar que o resultado da Fenomenologia do Espirito (1807) é a unidade do
ser e do conceito como superacao da oposicao entre o objeto e a consciéncia. Isso
significa que as categorias analisadas ndo sao apenas formas do pensamento, mas
estruturas do ser. Por esse motivo, na Ciéncia da Ldgica, Hegel considera a consciéncia
como “saber absoluto” ou “espirito liberto da imediatidade e da concrecao exterior’, o
que torna o inicio um tema a parte. Ora, o velho filésofo se orgulhava de a Ciéncia ser
precedida pela“duvida universal’, o que quer dizer que o comeco deve ser, justamente,
“absoluto”, porque “ndao pode pressupor nada’, “ser mediado por nada” ou ter uma
base; ao contrario, deve fundamentar reflexivamente a si mesmo, sendo a base de
toda ciéncia (HEGEL, 2016, p. 55). Diferentemente da Critica da Razéo Pura (1781), de
Kant, na qual as formas tradicionais de julgamento l6gico servem como fio condutor
para a deducao dos conceitos puros (BURBIDGE, 2004, p. 132), no inicio da Ciéncia,
de Hegel, deve-se empreender total auséncia de pressuposicoes, até mesmo aquelas
estabelecidas pela I6gica formal. Sendo parte constitutiva do contetido, elas devem
ser determinadas ou ndo no curso do préprio exame do pensamento. Hegel acreditava
ser este o verdadeiro sentido de uma filosofia critica; caso contrario, o principio ou
critério do qual se parte estaria fora do campo de avaliacao critico e o filésofo seria
um dogmatico ou um “pré-hegeliano’, ja que nao atingiu o nivel mais alto da critica
(HOULGATE, 2006, p. 39). Ao abstrair tudo, apreende-se a propria abstracao, quer dizer,
quando o pensamento abstrai todas as suposicdes sobre si mesmo, resta-lhe pensar
sobre si como simplesmente sendo, sem determinacao prévia. Por isso, segundo o
esquema hegeliano, no inicio é o ser puro, a propria imediatidade indeterminada.

Uma vez que o ser “apenas &’ ele é geral e indefinido, e as categorias devem se
desdobrar, destarte, da propria indeterminacao. Toda categoria € uma espécie de
determinacao predicativa do que “é” e “pretende ser”. Hegel procura mostrar que as
categorias implicitas no ser sao geradas pela tensao entre o ser e o nada, nucleo de seu
devir. No seu proprio desenvolvimento, elas mostram que seu cerne é o oposto de si,

Ipseitas, Sao Carlos, v. 8, n. 1, p. 53-75, jan.-jun., 2022

55



56

que é justamente o que permite que se tornem o que sao. Assim, nenhuma categoria
é o que é simplesmente, mas possui o seu fim em si mesma (HOULGATE, 2006, p. 437). E
preciso terem mente que Hegel possui uma concepgao organica do mundo. Aimagem
da semente que é planta, “mas ainda nao”, é esclarecedora, pois o tempo e as condi¢des
as quais ela é submetida permitem um movimento interno que a faz passar de um
estdgio a outro: a semente suprassume (Aufhebung) a si mesma em si mesma para
vir-a-ser (Werden) planta. Mas em Hegel o fim deve ser compreendido como inicio e
o inicio como fim. A natureza da semente é posta como fundamento do processo de
sua realizacao: a“ideia de planta”faz do que a antecedeu, como a semente, o broto, a
flor etc., atributos necessdrios dela. Aqui, essa contradicdo interna é o principio de todo
o movimento e de toda vida; é a verdade que explicita e anima a marcha do conceito
pela descoberta da matéria inerente a ele. Esse encontro da“forma” com o“conteido”
— que, no processo, da a “verdade” ou “adaequatio” do pensar e do pensado® — é a
grande contribuicao da dialética hegeliana a histéria da filosofia, uma resposta aos
velhos problemas da légica formal. O papel da filosofia passa a ser apresentar o vir-a-
serimanente das distin¢ées; ser, enquanto ciéncia, a“reflexao prépria do conteudo que
poe e gera a sua propria determinacao” (HEGEL, 2016, p. 24).

Essa ldgica confere sentido operativo a filosofia do direito, na qual Hegel encontra
na intrinsecidade da familia e da sociedade civil o desenvolvimento da prépria ideia
do Estado. A familia amalgama naturalmente os membros que a integram e, por meio
do“principio da personalidade’, se desenvolve a partir das suas préprias contradi¢cdes
até a sua dissolucao; a sociedade civil (blirgerliche Gesellschaft, traducao hegeliana da
civil society dos escoceses) atomiza os individuos e os coloca no campo de batalha dos
interesses privados, ao mesmo tempo que, com sua entrada na corporacao, eles sao
obrigados a reconhecer, num grau ainda insuficiente, certos vinculos objetivos que os
ligam aos outros membros da associacao; por fim, o Estado deve tornar benéficos os
seus atos, completando o movimento da eticidade (Sittlichkeit) ou fazendo a integracao
das esferas precedentes. Sendo desde o inicio mediado pelo “costume”, na prépria
“consciéncia de si, no saber e na atividade do individuo”, a ideia do Estado é o termo e o
que da base ao processo da eticidade, o que quer dizer que ele possui seu fundamento
em sua meta, dividindo-se nos dois momentos, familia e sociedade civil, constituindo-
se por seu préprio desenvolvimento imanente. Os individuos sao conduzidos em
direcao ao ente estatal a fim de alcancarem a sua “liberdade substancial ligando-se
ao Estado como a sua esséncia, como ao fim e ao produto da sua atividade” (HEGEL,
1997, p. 2016). E por conta desse movimento de autoproducdo que “O que é racional
é real; e o que é real é racional” (HEGEL, 1997, p. 36), e que “o Estado é o racional em
si e para si” (HEGEL, 1997, p. 216-217). Nele, a Ideia completa o seu desenvolvimento,
manifestando-se como“realidade em ato” e“substancia’, encarnando a forma concreta
de realizacao da liberdade, seu valor supremo. Os hegelianos de esquerda, claro,
lutavam — independentemente do que o préprio Hegel pensava, afinal, ele havia

5 Segundo Gerd Bornheim (1983, p. 48): “Trata-se, pois, da verdade compreendida como processo; o processo realiza
a unificacdo do conceito e da objetividade. A verdade persegue, portanto, a unificacdo de algo que esta separado,
e a separacdo constitui a mola impulsionadora a partir da qual se verifica o processo da verdade. Isso significa que
a separacao é visualizada como sendo algo de negativo, que deve ser superado, e é justamente essa superacao que
empresta carater metafisico ao conceito hegeliano da verdade”
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falecido em 1831, vitima de uma epidemia de célera que assolou Berlin — para que
o Estado prussiano ndo fosse confundido com essa realizag¢ao.®

3.

Mas, como veremos, as anotacoes de Marx sobre esses textos consideram como
fundamentais as criticas de um importante hegeliano que, como ele, também buscava
superar Hegel. Feuerbach frequentou as aulas de légica de Hegel em Berlim e foi o
primeiro a se manifestar contra a filosofia especulativa do seu professor, dizendo que
ela vai do abstrato ao concreto, do ideal ao real, fazendo o caminho inverso. Ele, entao,
procura desvirar esse processo de constituicao da realidade, fazendo os predicados
emergirem das relagdes concretas entre os homens, isto &, referindo-se imediatamente
aoreal, ao serreal.Nas Teses provisdrias para a reforma da filosofia (1842), texto que teria
sido uma“revelacao”para Marx (MEHRING, 2013, p. 64), Feuerbach afirma que“O comeco
da filosofia ndo é Deus, nao é o Absoluto, nem o ser como predicado do Absoluto ou
daldeia— o comeco dafilosofia é o finito, o determinado, o real” (FEUERBACH, 2008b,
p. 7). Acusando Hegel de partir de uma universalidade abstrata, ele substitui o ponto
de partida, que passa a ser o homem como espécie natural. Ora, o segredo da filosofia
especulativa, que é uma teologia, é a antropologia. Nesse sentido, é preciso afastar-se
daideia e buscar a verdade nao nas mediacdes e contradicdes da dialética hegeliana,
que resolve os conflitos apenas em pensamento, mas numa intuicdo sensivel que da
a esséncia imediatamente idéntica a existéncia.

Desse modo, é preciso se opor ao pensamento, ao “principio da escola”, do“eu sou
eu’,onde o objeto é determinado pela infinitude da ideia. A intuicdo, o “principio da vida’,
do“ndo-eu’, ao contrario, confere ao objeto finito carater determinante. Dai o principio
do sensualismo: ser anti-filosofia.“Sé a partir da negacao do pensamento, a partir do
ser determinado pelo objeto, a partir da paixao, a partir da fonte de todo o prazer e
necessidade se produz o pensamento verdadeiro e objetivo, a filosofia verdadeira e
objetiva” (FEUERBACH, 2008b, p. 12). A nova filosofia encontra na arte a evidéncia de
que nao é do infinito que se deduz o finito, mas é do finito que se deduz o infinito: “A
arte nasce do sentimento de que a vida neste mundo é a vida verdadeira, de que o
finito é o infinito — nasce do entusiasmo que vislumbra num ser determinado e real
o Ser supremo e divino” (FEUERBACH, 2008b, p. 5). Portanto, o finito é a realidade do
infinito, o homem é a realidade de Deus, e como encontramos nos Principios da filosofia
do futuro (1843), é pelo seu objeto que o homem se reconhece, é nele que aparece a
sua esséncia, seu eu verdadeiro, objetivo (FEUERBACH, 20083, p. 10). O objeto é, assim,
a esséncia revelada. Por isso, quando a esséncia do homem é separada dele, quando
ela posta num objeto ideal (no caso do monoteismo cristao ou da Ideia hegeliana),
no qual ele ndo se conhece ou isso ocorre apenas forcadamente (idealmente), nos
deparamos com uma abstracao ou alienacao do homem de si mesmo.

6 Uma introducao sobre a discussao a respeito de Hegel ter ou ndo“legitimado filosoficamente a monarquia prussiana”
pode ser encontrada em Michael Heinrich (2018). O argumento mais forte seria do préprio Hegel: “ele ja havia
diferenciado, em Ciéncia dalégica, a efetividade’[Wirklichkeit, aqui em nossa edicao traduzida por‘real’] da‘existéncia’
meramente acidental”. Segundo Heinrich, isso muda totalmente as coisas: “em vez de uma justificacdo do existente,
antes uma ameaca a existéncia do irracional: este ndo lograria efetividade nenhuma, tendo de‘desmoronar” (2018,
p. 236-237).
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Contudo, vale lembrar que essa infinitude do finito foi fundamentada por Feuerbach
um pouco antes. Logo no inicio de A esséncia do cristianismo (1841), ele procura mostrar
que, pela capacidade de colocar a simesmo como objeto, o homem é individuo e espécie,
singular e universal, diferentemente do animal, que possui uma “vida simples’, “vida
interior idéntica a exterior”; ele“nao pode exercer nenhuma funcao de género sem um
outro individuo fora dele” (FEUERBACH, 2007, p. 36). Por exercer a fung¢do de género do
pensar, do falar, sem necessidade do outro, sendo para si ao mesmo tempo eu e tu, o
homem é infinito, em contraposicéo a finitude do animal. A consciéncia do homem
Feuerbach contrapde o instinto do animal, que, justamente por nao ter consciéncia
do infinito no finito — nao se tratando do sentimento de si, mas da faculdade para a
ciéncia, da consciéncia do género —, nao conhece a religiao, forma ideal de manifestacao
da universalidade humana. Aqui, importa dizer que essa critica centrada na religidao
visa principalmente a autoconsciéncia de que o homem, e nao Deus, é o verdadeiro
objeto de amor. Alids, 0 amor passa a unir todos esses homens universais na sociedade
feuerbachiana: “O amor é paixao, e sé a paixao é o critério da existéncia. S6 existe o
que é — real ou possivel — objeto da paixao” (FEUERBACH, 2008b, p. 54).

Sendo os homens objeto da paixao para si e para os outros (também inclui, claro,
a natureza/objeto) é a simples existéncia que funda uma espécie de comunidade de
homens deuses. Como bem lembra Celso Frederico em O jovem Marx, na medida em
que “cada homem se basta a si mesmo’, “a humanidade aparece agora reconciliada
(FREDERICO, 2009, p. 36). Se nao fosse o homem aquele da sociedade burguesa, ménada
isolada recolhida sobre si mesma, esse sentido harménico e a-histdrico nao seria mera
contemplacao. Vale destacar que, ao menos parcialmente, Marx segue Feuerbach,
buscando transpor, como mostra Adolfo Sdnchez Vazquez (1967, p. 435) em Filosofia
da Prdxis , as suas categorias a politica e depois a economia, ja que para ele a critica
dareligido, “pressuposto de toda critica’, estava finalmente “terminada” (MARX, 2010a,
p. 146; MEGA? 1/2, 1982, p. 170). Na concepcao de Marx nesse momento, o “proposito
s6 pode consistir em colocar as questdes religiosas e politicas em sua forma humana
autoconsciente, que é o que ocorre também na critica que Feuerbach faz a religiao”
(MARX, 2010b, p. 72; MEGA? 1/2, 1982, p. 488).

n

4.

Na critica de Feuerbach a Hegel, aparece a necessidade de se pensar a anterioridade
do material em relacio ao ideal. E o que Marx procura fazer criticando o que se pode
chamar, junto com Ruy Fausto (2015, p. 337), de “légica do objeto qualquer” ou
“formalismo {pseudo}dialético’, que é quando o objeto é “engolido em beneficio de
um esquema logico”. O proprio Marx (2010a, p. 29; MEGA? 1/2, 1982, p. 8) denomina
essa operacao de “misticismo légico, panteista” e analisa um caso particular de sua
aplicacao, a filosofia do direito. Vale lembrar que, meses antes, a relacao entre Marx e
o Estado prussiano tornou-se ainda mais tensa. O rei Frederico Guilherme IV editou
uma nova ordem de censura no final de 1841 que arrancou dos criticos alemaes uma
série de espacos editoriais onde podiam exercer alguma atividade livre. A intensificacao
da medida atingiu a Rheinische Zeitung fiir Politik, Handel und Gewerbe (Gazeta Renana
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de politica, comércio e industria), periédico no qual Marx era redator-chefe.” Na esteira
da luta pela liberdade de imprensa, Marx aborda o pensamento hegeliano e destaca
que é um equivoco atribuir supremacia ontolégica ao Estado em relagao a familia e a
sociedade civil, vistas como esferas meramente conceituais da ldeia. Toda a questao
passa por mostrar que o povo é o Estado real: “O Estado é um abstractum. Somente
0 povo é o concretum. E é notavel que Hegel atribui sem hesitacao uma qualidade
viva ao abstractum, tal como a soberania, e sé o faca com hesitacao e reservas em
relacdo ao concretum” (MARX, 2010a, p. 48; MEGA? 1/2,1982, p. 29). A filosofia do direito
acaba por nao respeitar a realidade histérica e o processo de formacao do Estado
moderno, porque em vez de compreender o fato, qual seja, que ele se produz a partir
da multiddo, tal como ela existe na forma dos membros da familia e dos membros
da sociedade civil, ele faz dessas ultimas a manifestacdo produzida pela Ideia real,
deduzindo o Estado da ideia abstrata de Estado como totalidade superior e anterior
as suas partes. A racionalidade da realidade ordindria nao é sua prépria razao, porque
na concepcao hegeliana o real é fendmeno, manifestacao da Ideia, e a Ideia tem uma
finalidade Idgica: ser espirito real para si infinito. Ainda que a base natural da familia
e a artificial da sociedade civil sejam conditio sine qua non do Estado politico, a Ideia
real se desprende do seu espirito, ganha autonomia e faz o que é “condicao tornar-se
o condicionado, o determinante tornar-se o determinado”e“o produtor é posto como
produto do seu produto” (MARX, 2010a, p. 31; MEGA? 1/2, 1982, p. 9).

Isso acontece, como mostra Marx, porque Hegel confere a Ideia a dignidade de
sujeito em relagao aos sujeitos reais, meros predicados ou suportes do seu esquema
especulativo; é como conferir a fruta realidade substancial e fazer da maca, da pera e
da améndoa manifestacées ou momentos da Fruta Una (MARX, 2003, p. 72-73).

Hegel, dird, autonomiza os predicados, os objetos, mas ele os autonomiza
separados de sua autonomia real, de seu sujeito. Posteriormente, o sujeito real
aparece como resultado, ao passo que se deve partir do sujeito real e considerar
sua objetivacao. A Substancia mistica se torna sujeito real e o sujeito real aparece
como um outro, como um momento da Substancia mistica. Precisamente porque
Hegel parte dos predicados, das determinagdes universais, em vez de partir do
ente real (urtoxelpevoy, sujeito), e como é preciso haver um suporte para essa
determinacao, a Ideia mistica se torna esse suporte. Este é o dualismo: Hegel
nao considera o universal como a esséncia efetiva do realmente finito, isto é,
do existente, do determinado, ou, ainda, ndao considera o ente real como o
verdadeiro sujeito do infinito. (MARX, 2010a, p. 44; MEGA? 1/2, 1982, p. 24-25)

A critica desse desenvolvimento Unico capitaneado pela Ideia — que, por isso,
deixa escapar a esséncia particular dos objetos, no caso, a familia, a sociedade civil e,
inclusive, do préprio Estado —, visa atingir a relagao mistica que a légica estabelece
com as ciéncias particulares, pois o que é pressuposto real é colocado como fundado
pelo esquema I6gico em toda parte.

Contra Hegel, Marx (2010a, p. 38) toma o ser finito como sujeito e dotado de Idgica
especifica. E o real que deve orientar o pensamento:“A l6gica ndo serve 8 demonstracao

7 Sobre a histéria desse periddico e da contribuicdo de Marx como seu redator-chefe, ver os classicos Franz Mehring
(2013, p. 46 et seq.) e Auguste Cornu (1965, p. 225 et seq.). Para uma pesquisa mais recente, ver José Paulo Netto (2020,
p.91 et seq.). Os artigos escritos por Marx como redator da Rheinische Zeitung, periédico no qual ele tratou sobretudo
das discussdes pautadas na Sexta Assembleia Provincial Renana, foram reunidos e publicados em Marx (2017b).
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do Estado, mas o Estado serve a demonstracao da légica” Essa inversao alimenta a
critica do jovem Marx em todos os momentos, por exemplo, quando Hegel faz do
monarca “a alma do Estado’, “a encarnagao real da Ideia’, “a soberania personificada”
José Arthur Giannotti (1966, p. 15-18) descreve bem essa operacao. Ele mostra, como
vimos, que a filosofia do direito considera o Estado como “a substancia e a matriz da
vida em sociedade”, o que significa que todo “fendmeno social” carrega em maior
ou menor grau “a marca de uma instituicao politica” Ora, o Estado educa para a vida
em comunidade, reconhece a personalidade juridica, legitima os negdcios, protege
ou pune em vista dos interesses coletivos. Ele deve “concretizar a vontade” de todos,
universalizando-a “pelo conhecimento e pela razao”. No pensamento hegeliano, essa
“vontade universal” passa por um “processo de racionalizacao’, podendo ser ilustrado
por uma proposta de projeto de lei. Algo desse tipo nao deve ser simplesmente a
expressao de “impulsos pessoais’, mas deve dar conta das caréncias de um grupo
qualquer, portanto ter audiéncia e alcance coletivo. O primeiro passo depois de
identificada a demanda social consiste em encaminhar a proposta aos “érgaos técnicos
encarregados de estudar sua viabilidade e sua significagao socioecondmica”. Os pareceres
favoraveis a levam finalmente as maos do chefe de Estado para ser sancionada. Caso isso
aconteca, tomam-se as “providéncias para sua aplicagao” num “contexto mais amplo”.
A vontade alcancga, assim, a coincidéncia consigo mesma, confirmando-se a cada passo
“como vontade que se quer como vontade” e se “autodetermina”. Todos os cidadaos
devem, agora, se organizar em torno da lei recém implementada e, mais amplamente,
das normas e instituicoes, ja que cada uma delas teria passado, de um modo ou de
outro, pelo mesmo processo. O poder soberano é desenvolvido por Hegel a partir da
decis@o da vontade. E preciso entender que, a fim de ndo ser mera unidade pensada,
ela deve fazer dos pressupostos reais sua manifestacao concreta. Mas isso nao seria
possivel se ela mesma nao encontrasse uma subjetividade como suporte para ser real:
“A personalidade do Estado é real somente como uma pessoa, o monarca” (HEGEL,
1997, p. 255-256). Por isso, Marx conclui que

Hegel transforma todos os atributos do monarca constitucional na Europa atual
em autodeterminagdes absolutas da vontade. Ele ndo diz: a vontade do monarca
é a decisdo ultima, mas a decisao ultima da vontade é... o monarca. A primeira
frase é empirica. A segunda distorce o fato empirico em um axioma metafisico.
(MARX, 20103, p. 45; MEGA? 1/2, 1982, p. 24-25)

Sendo assim, 0 monarca é soberano, porque realiza“os trés elementos da totalidade”,
ou, a unidade substancial da Ideia concretizada no povo (HEGEL, 1997, p. 251-252).Ele
aparece como a Unica pessoa politica, a autoencarnacao da soberania do Estado. O
povo €, assim, subsumido a um de seus modos de existéncia, a constituicao politica: o
povo é o povo da constituicao. Contra a mistificacao que justifica a monarquia, Marx
reivindica uma democracia radical, onde o povo nao é determinado “exteriormente’,
mas se autodetermina. Segundo ele, “A democracia é o enigma resolvido de todas as
constituicdes’, porque nela“a constituicao nao é somente em si, segundo a esséncia,
mas segundo a existéncia, segundo a realidade, em seu fundamento real, o homem
real, 0 povo real, e posta como a obra prépria deste tltimo” (MARX, 2010a, p. 50; MEGA?,
1/2, 1982, p. 30-31). Portanto, ndo é a constituicao que cria o povo, mas € o povo que
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cria a constitui¢ao; a constituicao € um momento da existéncia do povo. A existéncia
humana jd ndo se reduz a existéncia legal. Dai vira a exigéncia, desenvolvida em Sobre a
questdo judaica, de ndo mais separar o politico e o nao politico, separagao explicitada
na abstracao Estado politico/sociedade civil burguesa. Na democracia defendida por
Marx ndo ha mais alienacdo do poder do povo no Estado, nao ha mais cisao: desaparece
tanto o Estado politico como a sociedade burguesa, tanto a existéncia politicacomo a
existéncia privada; a existéncia é restituida sua“esséncia genérica”. Assim, cada homem
“representa o género’, “todo homem é representante de outro homem” “por aquilo
que ele é e faz"; "o sapateiro”“é meu representante na medida em que satisfaz uma
necessidade social’, pois toda atividade social é “atividade genérica” (MARX, 2010a, p.
133-134; MEGA? 1/2, 1982, p. 129).2 S6 assim pode haver unidade do particular e do
universal: “A democracia é conteudo e forma” (MARX, 2010a, p. 49; MEGA? 1/2, 1982,
p. 30).

nw i

5.

A critica a mistificacdo que subjuga a sociedade civil ao Estado esta feita. Nao é o Estado
que mantém a coesao social.” Mas esse problema constitui o tecido social mesmo e, por
isso, se expressa na relacao igualmente mistificada entre o homem burgués e o cidadao.
E preciso, entao, dar continuidade ao projeto critico e transformar as questées teoldgicas
em questdes mundanas. A prépria realidade demanda essa tarefa. No caso, a partir de
um problema recorrente na Europa, o da emancipacao cidada (Die staatsblirgerliche
Emanzipation) reivindicada pelos judeus. Por um lado, o povo judeu alemao almejava
a emancipacao politica (Die politische Emanzipation). Por outro, o Estado prussiano
assumia seu carater cristao, negando a eles igualdade em relacdo aos demais e, assim,
suprimindo condi¢cdes humanas universais por conta do seu preconceito religioso.
Entre os filésofos que se propuseram a discutir o tema na época estava Bruno Bauer,
que pressupunha que o judeu devia abandonar o judaismo e o homem em geral a
religiao para ser emancipado como cidadao. Segundo ele, a superacao da religiao era
necessdria caso se quisesse reivindicar um Estado democratico-burgués.’

Como sabemos, Marx se contrapde a essa solucao, pois, segundo ele, Bauer chegou
apenas nos limites da critica a teologia, proporcionado pelo atraso alemao que colocava
frente a frente duas religides particulares. Neste caso, a solucao seria a superacao da

8 O que significa atividade social, atividade genérica? Ora, que toda atividade representa a universalidade do género,
portanto, que todo ser humano, enquanto “ser genérico” (Gattungswesen), é atravessado pela totalidade das atividades.
Aqui, Marx pretende dissolver a especializa¢do e ndo fundamentd-la a fim de deduzir dela a necessidade da troca
privada, como aparentemente quer Pierre Rosanvallon (2002). Assim, ele incorre — na linguagem do velho Marx —
numa robinsonada. Se compreendesse isso, perceberia que Marx esta longe da teoria da harmonia dos interesses
de Adam Smith nessa passagem. Ver Rosanvallon (2002, p. 209 et seq.).

9 Marx volta ao assunto em A sagrada familia (1845). As diferencas entre uma abordagem e outra merecem um estudo
a parte. O que podemos destacar é o que mudou em sua concepcao: “Somente a supersticdo politica ainda pode
ser capaz de imaginar que nos dias de hoje a vida burguesa deve ser mantida em coesdo pelo Estado, quando na
realidade o que ocorre é o contrdrio, ou seja, é o Estado quem se acha mantido em coeséo pela vida burguesa” (MARX,
2003, p. 139, grifo meu).

10 Marx responde, sobretudo, a dois textos de Bruno Bauer:“Die Judenfrage” (A questao judaica), de 1842, publicado
nos Anais Alemdes e “Die Fahigkeit der heutigen Juden und Christen, frei zu werden” (A capacidade dos atuais judeus
e cristaos de hoje de se tornarem livres), de 1843, publicado nas Einundzwanzig Bogen aus der Schweiz (Vinte e um
cadernos da Suica).
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religiao. Mas a critica s6 vai até o fim quando olha ao redor e se pergunta pela relacao
entre o Estado politico em sua forma plenamente desenvolvida e a religido. A partir da
analise darelacao de alguns Estados norte-americanos com a religido, Marx constata que
esses Estados sao livres de qualquer vinculo religioso, quer dizer, eles agem politicamente
para com a religiao. A dissociacao do homem em judeu e cidaddo, em protestante e
cidadao, em homem religioso e cidadao, por isso, é a propria emancipagao politica, é
o modo politico de se emancipar da religido. Dissolve-se, assim, o que anteriormente
aparecia como uma oposicdo irreconcilidvel. A conclusao é que o Estado que realiza
plenamente a forma religiosa remete a religido a outros elementos da sociedade civil,
realizando-se, por contraste, como universal.

Mas a emancipacao politica tem seus limites. Em relagao a religiao esse modo de
se emancipar permite que a religido perdure, ainda que nao se trate de uma religiao
privilegiada. Por um lado, o Estado politico é capaz de se libertar de uma limitacao
sem que o homem seja realmente livre, ou seja, mesmo que a maioria dos cidadaos
permaneca cumprindo deveres religiosos, o Estado é capaz de se emancipar da
religiao. Por outro, ao libertar-se politicamente através de um meio chamado Estado, o
homem admite uma contradi¢ao consigo mesmo, permanecendo, digamos, “nao livre”
em relacao a emancipagdo humana (Die menschliche Emanzipation), a emancipagdo
pratica. O problema de o homem libertar-se por intermédio do Estado é que mesmo
o Estado se declarando ateu, o homem continua religiosamente condicionado, pois
ele passa a se reconhecer de modo indireto. Ele transcende a sua liberdade para uma
esfera separada da sua vida cotidiana, da sua situacao concreta, para demonstrar a sua
universalidade na abstracdao do Estado. Por conta disso, em relagao ao ancien régime,
o homem nao foi libertado da religiao, mas ganhou a liberdade de religiao, nao foi
libertado da propriedade, mas ganhou a liberdade de propriedade (MARX, 2010b, p.
53; MEGA? 1/2, 1982, p. 161). Esses limites expressam a contradicdo que caracteriza
essa categoria, categoria que é apenas uma parte de uma contradi¢cao mais profunda,
cristalizada na Revolucao Francesa, entre o Estado politico e a sociedade civil, entre o
Estado politico e seus pressupostos reais.

Desse modo, Marx denuncia a contradicao secular universal entre o Estado em sua
forma geral e a religiao em sua significagdo humana. Ela constitui a cisao do sujeito
consigo mesmo, no caso, a cisao do homem em religioso (bourgeois) e cidaddo abstrato
(citoyen), entre sua esséncia e sua pele de ledo religiosa e politica. Portanto, a alienagao
repousa no fato de que a esséncia do homem existe em uma esfera separada, seja ela
Deus ou o Estado. O limite da emancipacgao politica é justamente a separacao mesma
entre o publico e o privado. Por esse motivo, Marx afirma que o que os judeus e Bauer
devem reivindicar é a emancipacao humana, um estado onde ha a superagao dessas
contradi¢bes, onde os homens reconhecem e organizam suas forces propres como poder
social e, assim, realizam a absorcao do cidadao abstrato pelo homem individual, ndo
mais separando de si mesmos as forcas sociais das politicas (MARX, 2010b, p. 54; MEGAZ?1/2,
1982, p. 162-163). Com isso, Marx coloca os pés no chao, reclamando um ordenamento
que é a negacao da autoalienacdao humana, pois emancipar-se politicamente sem
abandonar o judaismo é a prova de que a emancipacao politica nao é a emancipacgao
humana. Vale dizer que essa ultima nao desce como um raio na dire¢do da sociedade
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civil, mas emerge da sua prépria contradicdo, porque é ela mesma o contetido real do
processo historico.

Entretanto, a oposicao entre a parcialidade da emancipagao politica e a universalidade
da emancipacao humana tem um limite que também é preciso ressaltar. Como vimos,
Marx conclui que a esfera politica se mostra como um aspecto importante da totalidade
das relagdes sociais — a Revolucao Francesa é o maior exemplo disso —, porém nao é
o mais fundamental, ela é apenas parcial, porque claramente nao realiza a emancipagdo
pratica. Sendo assim, essa oposicao é concluida negativamente, na negacao de uma
emancipag¢ao meramente politica, como lembra Istvan Mészaros (1970, p. 71 et seq.).
Desse modo, uma contrapartida positiva permanece indefinida: a universalidade sera
identificada com a esfera fundamental da produgdo posteriormente no pensamento
de Marx. E o proletariado, sujeito e assujeitado da/pela producao, vai aparecer mais
tarde para dar vida e sentido pratico a critica, sendo historicamente aquele capaz de
realizar a emancipacgao.'" A critica nos mostra, em alguma medida, seu préprio limite.
A resposta a esse problema comeca a aparecer a partir de uma questao fundamental,
localizada em meio a analise de Marx da Déclaration des droits de ’homme et du citoyen
de 1789-1791, da Déclaration de 1793, da Constitution de 1793, da Constitution de
1795 e da Constitution de Pennsylvanie: "Quem é esse homme que é diferenciado do
citoyen?” A resposta vem em seguida: “Ninguém mais ninguém menos que o membro
da sociedade burguesa” (MARX, 2010b, p. 48; MEGA? 1/2,1982, p. 157)."E o homem da
sociedade burguesa é o homem egoista; a prova disso é que as declaragbes/constituicdes
nao o elevam acima do seu egoismo, mas, pelo contrario, o confirmam. A critica desse
“homem” ndo apenas explicita a parcialidade da emancipacao politica empreendida
pela burguesia dos proprietarios, mas é capaz de encontrar a universalidade que tem
o poder de emancipar a sociedade inteira. Isso s6 foi possivel porque Marx trouxe para
o primeiro plano o discurso burgués como negag¢do do movimento da emancipagao
humana; ele produz as mais variadas contradicdes no mundo que se age.” E preciso
juntar forcas a fim de superd-lo."

6.

Os debates sobre o uso da terra e os delitos florestais, a luta pela liberdade de
imprensa e a demissao da Rheinische Zeitung (Gazeta Renana), a mudanca paraa Franca
e o encontro com o socialismo francés, a fundacao dos Deutsch-Franzdsische Jahrblicher
(Anais Franco-Alemdes) e o contato com a critica da economia politica através de um
artigo de Engels, levaram Marx a se interessar por questoes econdmicas (MARX, 2008,

11"Com efeito, embora o ponto de vista materialista ja desempenhe um papel significativo em tais manuscritos, falta
ainda o fundamento essencial, ou seja, o ponto de vista de classe do proletariado” (LUKACS, 2009, p. 151).

12 Carl Schmitt (2020, p. 190) apreende bem a passagem para a critica das relagdes sociais quando atribui a Marx a
seguinte questao: “que homens, no presente concreto, constituem hoje o Estado?” A resposta o leva ao estudo da
sociedade burguesa e, assim, da sua negacgao; portanto, a“descoberta histérico-filoséfica do proletariado industrial”

13 E 0 que nos mostra Ruy Fausto (2018, p. 193-219):“Quando Marx afirma que o’homem’das Declaracdes é o‘homem
egoista; isto significa que, naquele contexto, a significacdo’homem’se reverte em’homem egoista’ A critica, expressa
em termos dialéticos, pée o fato de que o termo ‘homem’, no plano do ‘em si, ou da esséncia, ndo conserva a sua
identidade”.

14"Sé pode ser obra de forcas unificadas” (MARX, 2010b, p. 73).
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p.46; MEGAZ11/2,1980, p. 99-100) e pelo emergente proletariado europeu, que aparece
pela primeira vez numa analise da complicada situacao da Alemanha.> Numa carta
enviada a Ruge ainda em maio de 1843, Marx (2010b, p. 66; MEGAZ 1/2, 1982, p.476)
afirma que“o Aristoteles alemao que quisesse extrair sua politica das nossas condi¢oes
de vida, escreveria em sua fachada:'O ser humano é um animal sociavel, mas totalmente
apolitico”. Apesar do pessimismo em relacao a burguesia alema, encontramos, no final
da mesma carta, seu otimismo em relagao ao futuro, que é vinculado ao papel dos
jovens hegelianos no presente, afinal, como lembra Ruy Fausto (2016, p. 5) em O galo
e a coruja, Marx“se pde como intérprete e executante de uma histdria em processo”:

A nossa parte nisso tudo é trazer o velho mundo inteiramente a luz do dia e
dar uma conformacao positiva ao novo mundo. Quanto mais os eventos derem
tempo a humanidade pensante para se concentrar e a humanidade sofredora
para juntar forcas, tanto mais bem-formado chegara ao mundo o produto que
0 presente carrega no seu ventre. (MARX, 2010b, p. 70; MEGA, 1/2, 1982, p.475)

Essa humanidade sofredora é a novidade e, por isso, 0 tema mais importante
da Critica da filosofia do direito de Hegel (1843), no qual Marx procura mostrar que o
Estado mais atrasado pode ser o Estado mais adiantado. Sua intencao é anunciar a
possibilidade de uma revolucao na Alemanha justamente por conta do seu atraso em
relacao aos franceses, ingleses e norte-americanos, quer dizer, por nao ter vivenciado
a emancipacao politica na pratica, pois os alemaes “tomaram parte nas restauragoes
das nacdes modernas, sem ter tomado parte nas suas revolucoes” (MARX, 2010a, p.
159; MEGA, 1/2,1982, p. 171), seria possivel conhecer seus limites, e a partir da critica
do Estado politico pleno, como o norte-americano, caminhar em direcao a revolucao
alema. Portanto, tratava-se de ultrapassar os limites da Revolucao Francesa, revolucao
que se colocava como universal, mas que, ao analisar de modo mais profundo, aparece
como parcial e insuficiente:“S6 em nome dos interesses universais da sociedade é que
uma classe particular pode reivindicar o dominio universal” (MARX, 2010a, p. 154; MEGA,
1/2, 1982, p. 180). Para reivindicar esse dominio, ndo basta “energia revolucionaria” e
“auto sentimento universal’, mas para que coincida a revolu¢ao de um povo com a
emancipacao de uma classe, essa classe deve carregar em si toda negatividade. E a
condicao dessa coincidéncia é“que uma esfera social particular se afirme como o crime
notdrio de toda a sociedade, de modo que a libertacao dessa esfera apareca como uma
autolibertacao universal” (MARX, 2010a, p. 154; MEGA, 1/2, 1982, p.180).

Na medida em que o programa metodolégico dos Deutsch-Franzosische Jahrblicher
(Anais Franco-Alemdes) era vincular a critica da politica as lutas reais, o que significa se
dirigir para as massas populares, Marx coloca o proletariado pela primeira vez como
sujeito da emancipac¢ao humana, emancipac¢ao que seria resultado de uma revolucao

15 O interesse de Marx pelo proletariado nao se explica simplesmente por uma necessidade tedrica. Alids, ele despreza
— e com razao — as teorias que ndo reproduzem criticamente o movimento real do processo histérico. Aqui, uma
passagem de Michael Heinrich (2018, p. 220), nos mostra que o proletariado se impds ao pensador desde o inicio:
“Quando Marx chegou, Berlim estava no meio de um processo de transformacéo: de cidade residencial, tornava-se
cidade industrial. O nimero de pequenos artesdos, com um ou dois ajudantes, diminuia. Ao mesmo tempo, surgiam
novas oficinas e grandes instalacdes industriais (com cinquenta empregados, ja eram consideradas ‘grandes’) e,
com elas, emergia um proletariado vivendo em condic¢des precdrias — constituido por familias artesas pobres e
pela populagéo rural migrante”.
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nao apenas politica, mas social.'® Ele busca conduzir a prdxis alema ao nivel de sua
filosofia, e essa possibilidade so se realizaria apoderando-se das forcas materiais. Ora,
segundo ele, se a teoria se torna material quando se apodera das massas, entao a
revolugao que outrora comegou no cérebro do monge na Reforma Protestante agora
pode comecar no cérebro do filésofo. Para isso, é preciso que a teoria descreva com
precisao o processo real da vida material dos homens: “a teoria so6 é efetivada em um
povo na medida em que é a efetivacao de suas necessidades” (MARX, 2010a, p. 152;
MEGA, 1/2,1982, p.178).

7.

A decisao de Marx de morar em Paris contribuiu para uma transformacao
fundamental em seu pensamento. E que 13 ele se deparou com um proletariado mais
consciente, organizado e em constante processo de formacao; viu de perto seus mais
famosos representantes, divididos basicamente em duas vertentes, reivindicarem,
através de calorosos debates sobre a economia politica, o socialismo (Louis Blanc,
Victor Prosper Considérant, Pierre-Joseph Proudhon) e o comunismo (Etienne Cabet,
Théodore Dézamy, Auguste Blanqui). Aproximou-se rapidamente da Liga dos Justos,
fundada por Wilhelm Weitling. Conheceu Friedrich Engels e comecou uma relacao
intelectualmente produtiva e pessoalmente amistosa. Ainda em solo francés, nosso
autor se entusiasmou com as noticias sobre a grande revolta dos teceldes da Silésia
contra os capitalistas, as maquinas e os livros de registro, confirmando, como ele ja
havia constatado, o papel histérico do proletariado na emancipacao humana.'” Essas
circunstancias o levaram a uma correcao importante. Ao contrario do que pensava na
Critica da filosofia do direito de Hegel, o elemento ativo nao se encontra na“cabeca do
fildsofo’, mas no “intelecto social” ou nas préprias relagcdes sociais que determinam e
sao determinadas pela atividade histérica dos pobres, como encontramos no artigo
publicado anonimamente no Vorwidirts! (Avante!), as “Glosas Criticas Marginais ao
Artigo ‘O Rei da Prussia e a Reforma Social’. De um Prussiano”. Agora, a filosofia ndo se
opde mais ao povo — que torna-se, enfim, “povo-filoséfico”! Em “Sobre o destino da
antropologia na obra de maturidade de Marx”, Ruy Fausto apreende bem a diferenca
entre um momento e outro:

No extremo oposto do que ocorre na Critica da filosofia do direito de Hegel
(Introdugao), na qual o proletariado tem um papel passivo, no esquema dos

16 A mudanca para Paris no outono de 1843 e o encontro com o proletariado francés impactou profundamente o
jovem Marx e ultrapassou aquele seu primeiro contato. E o que nos mostra José Paulo Netto (2020, p. 127): “Até
a data conhecedor apenas da sociabilidade de ambientes intelectuais e universitarios, na relacdo com artesaos e
operarios que vai desenvolver a partir de entdo Marx vislumbra um novo horizonte humano: o horizonte instaurado
pela solidariedade de classe dos trabalhadores. Trata-se de uma solidariedade que desconhece provincianismos
e limitacdes nacionais; ao contrario, é dinamizada por um forte sentimento internacionalista. O impacto que essa
outra sociabilidade lhe causa é enorme; mostra-o um trecho de sua carta a Feuerbach datada de 11 de agosto de
1844:'0 senhor teria que assistir a uma reuniao de operarios franceses para conhecer a paixao juvenil e a nobreza
de carater de que dao provas estes homens exauridos pelo trabalho’ E acrescenta, logo depois de se referir também
aos trabalhadores ingleses e aos alemaes emigrados: ‘De qualquer maneira, a histéria vai fazendo desses ‘barbaros’

"

da nossa sociedade civilizada o elemento pratico que emancipard a humanidade™.

17 Sobre a revolta dos tecelbes silesianos e o desenvolvimento da tese de autoemancipacdo do proletariado, ver
Michael Léwy (2012).
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Manuscritos [solidario as “Glosas”], o processo revolucionario, o do futuro
préximo, pelo menos, poderia dar-se, aparentemente, sem a intervencao do
Sujeito. (FAUSTO, 2015, p. 368)

Ainda assim, o papel do filésofo critico nao deixa de ser comprometer-se a interrogar
o poder em operacdo; ele deve denunciar a Idgica perversa na qual o proletariado é
reiteradamente submetido, contribuindo com o trabalho de parto que trard consigo um
novo mundo.

8.

As conclusées do jovem Marx o levaram a um estudo critico da sociedade burguesa
e suas especificidades. O estranhamento continuava sendo o ponto nevralgico da
denuncia. O alvo agora é arelacao hostil entre o trabalhador e o capitalista na sociedade
burguesa e aabordagem dessa relacao pela economia politica. Na sua analise da relacao
do trabalho com a propriedade, ele nos conduz a questao que se deve desenvolver. Ora,
na medida em que a economia politica simplesmente “parte do fato dado e acabado
da propriedade privada’, resta a ela compreender o processo material tomando suas
categorias de analise ora como leis eternas e imutaveis ora como acidentes violentos e
deliberados. Por isso, é preciso se perguntar pela origem dessas leis, o0 que nos permite
mostrar tanto que elas sao expressdo de um desenvolvimento histdrico necessdrio
quanto a racionalidade dairracionalidade desse proprio desenvolvimento. No primeiro
caso, encontramos na transformacao da propriedade fundidria em mercadoria e,
consequentemente, na separacao do homem dos seus meios de vida, a origem
histérica do estranhamento moderno. Mas o segundo caso nao pode ficar de fora. E
que a existéncia do homem é indiferente e perniciosa na sociedade capitalista; Marx
afirma, inclusive, que é um progresso de Ricardo e Mill contra Smith e Say declarar que
afinalidade da producdo nao é quantos trabalhadores um capital sustenta, mas sim o
quanto de juros ele rende. Esse progresso da economia politica foi aprofundado como
critica quando o homem foi pressuposto como sujeito vivo, o que permitiu trazer a luz
do dia uma realidade social incompleta em relacao ao comunismo, no qual o homem
finalmente se apresenta.’® Dai a necessidade da suprassuncao da sociedade burguesa,
fundada na racionalidade retomada (sujeito pressuposto) da“irracionalidade” (sujeito
nao pressuposto). Agora, nao seria preciso investigar a interconexdo dessa contradi¢ao
no aquém do presente ao invés de manter-se no além da historia?

O que temos como fato presente e, por isso, do qual se deve partir, é que o trabalho
é um elemento fundamental, porque engendra a produc¢ao de si mesmo, dos outros
e da natureza como mercadoria. Por isso, ele é a verdadeira “esséncia” da propriedade
privada e deve ser demonstrado como tal. A questao é por que, entao, o trabalhador
vive na miséria se o trabalho é fonte de toda riqueza:

O trabalho produz maravilhas para os ricos, mas produz desnudez para o
trabalhador. Produz paldcios, mas cavernas para o trabalhador. Produz beleza,

18 No caderno sobre o salario, o lucro de capital e a renda da terra, o homem é considerado negativamente por
oposicdo a um pressuposto minimo, qual seja, o do sujeito vivo. Ndo a toa, a queda do salério pretende fundamentar
a revolucao, sobretudo, pela boca do trabalhador, dai toda a atencdo a miséria e a fome. Aqui, outra dimensdo do
homem serd incluida, a do sujeito consciente e livre (ser genérico).
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mas mutilacao para o trabalhador. Substitui o trabalho por maquinas, mas joga
uma parte dos trabalhadores de volta a um trabalho barbaro e faz da outra parte
maquinas. Produz espirito, mas produz idiotia, cretinismo para o trabalhador.
(MARX, 2015, p. 82; MEGA? 1/2, 1982, p. 366)

Vale lembrar que a nova filosofia, a qual Marx aderiu parcialmente nesse periodo,
encontra no trabalho uma grande arma contra as abstracoes hegelianas. Se em Hegel“a
boca que fala”e”a mao que trabalha”sao érgaos que exprimem avida interna do Espirito
(HEGEL, 1992, p. 198), em Marx ele é um processo vital antepredicativo que permite elucidar
o movimento da historia e as abstracdes (ideo)ldgicas que a mascaram.'’ Como Hegel
se recusou a descer ao inferno das inquietacdes e explicitar a I6gica do sensivel, precisou
apelar ao movimento do conceito e, como toda tradicao ocidental, se prostrar diante
de Deus ou do Espirito Absoluto, pedindo a ele que unisse o que a histéria separou apos
o pecado original, o particular e o universal (Que, classicamente, assume varias formas
que se opde, como objeto e sujeito, realidade e linguagem, corpo e alma etc.).?° A nova
ontologia —"[...] as sensagoes, paixdes etc. do homem nao sao apenas determinacgdes
antropolégicas em sentido préprio, mas sim verdadeiramente afirmacoes ontoldgicas
do ser (natureza)” (MARX, 2015, p. 157; MEGA? 1/2, 1982, p. 434) — entende o trabalho
como elemento que permite passar da particularidade da caréncia a universalidade da
satisfacdo, cumprindo, assim, maravilhosamente o papel de mediador que amalgama
uma coisa e outra; uma espécie de gldndula pineal a la Descartes, ou um quiasma, se
quisermos usar a linguagem merleaupontiana. Nao ha mais exterioridade entre a
consciéncia e o objeto, porque essa atividade atainterior e exterior sem que“um lado”
absorva o“outro”. O homem e a natureza implicam-se mutuamente.*' No entanto, o fato
nacional econémico parece nao permitir toda potencialidade de frui¢éo desse processo
vital, que tem como finalidade a realizacao do sujeito vivo e a realizacao do ser genérico.”
Esse problema é o pano de fundo (sobretudo no segundo caso: o pressuposto que
sera, em breve, posto) da analise critica do jovem Marx.

Considerando que arelagdo imediata do trabalho com os seus produtos é a relacdo
do trabalhador com os objetos da sua produg¢do, Marx examina alguns aspectos do
trabalho estranhado, o ato do estranhamento (Entfremdung) da atividade humana.

O primeiro deles é a objetivacao (Vergegenstdndlichung), a relacao hostil do
trabalhador com os produtos do seu trabalho, os objetos da natureza. A natureza
ou o mundo exterior sensivel é o meio pelo qual o trabalho é ativo, produz e se
efetiva. Ela oferece tanto os objetos nos quais o trabalho se exerce, como os meios de
subsisténcia fisica do trabalhador. No entanto, em sua atividade produtiva, quanto
mais o trabalhador se apropria do mundo externo por meio do seu trabalho, mais ele

19 Sobre a passagem de Hegel para Feuerbach e Marx, ver José Arthur Giannotti (1968, p. 13 et seq.)
20 Sobre o trabalho no pensamento hegeliano, ver José Henrique Santos (1993, p. 73 et seq.)
21 Sobre o interesse de Merleau-Ponty pelo jovem Marx, ver José Luiz Bastos Neves (2010, p. 18 et seq.).

22 Essa distingdo entre natureza e natureza humana, ainda que dentro de um humanismo como naturalismo consumado,
foi bem observada por Renault (2009, p. 155):“a ideia de naturalismo designa o que preexiste a ordem das produc¢des
do espirito humano, isto é, também das construcdes sociais e historicas. De um lado, refere-se a natureza da qual
0s homens sdo apenas uma producéo transformada e com a qual a sociedade estd em interacdo constante por
intermédio do trabalho (trabalho que Marx designara até O capital como o instrumento de um‘metabolismo com
a natureza’); de outro, refere-se a natureza humana, isto é, a um conjunto de forcas genéricas que os individuos
humanos tentam desenvolver na Histéria, mas que permanecem um prolongamento da atividade da natureza”
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se priva dos meios de vida: primeiro, porque “cada vez mais o mundo sensivel deixa de
ser um objeto pertencente ao seu trabalho”; depois, porque esse mundo “cessa cada
vez mais de ser meio para a sua subsisténcia” (MARX, 2015, p.81-82; MEGA? 1/2, 1982,
p. 367). Isso significa que o trabalhador perde o objeto e se torna servo dele: ele passa a
receber “trabalho” e “meios de subsisténcia” Desse modo, “somente como trabalhador
ele pode se manter como sujeito fisico e apenas como sujeito fisico ele é trabalhador”
(MARX, 2015, p. 81-82; MEGA? 1/2, 1982, p. 367). O estranhamento do trabalhador em
seu objeto se expressa numa relacdo inversamente proporcional entre producao e
consumo: quanto mais ele produz, menos tem para consumir, quanto mais valores
cria, mais sem valor ele se torna.

O segundo aspecto do trabalho estranhado é o estranhamento-de-si (Selbstentfremdung),
a relacao estranha que o trabalhador estabelece com a sua propria atividade. O
estranhamento do produto refere-se ao“ato da producao”. Desse modo, o trabalhador
nao poderia se defrontar alheio (fremd) ao produto de sua atividade se nao estranhasse
a si mesmo em seu ato. Portanto, se o produto é exteriorizacdo, a atividade mesma
deve ser exteriorizada, o que faz do trabalho algo“externo (ausserlich) ao trabalhador”,
algo que ndo pertence ao seu ser; ele deve, por isso, busca-lo, independentemente das
condicdes para sua realizacao, razao pela qual no trabalho o homem nao se afirma,
mas “nega-se’, nao se sente bem, mas infeliz,“nao desenvolve nenhuma energia fisica e
espiritual livre, mas mortifica sua physis e arruina o seu espirito”. O trabalho é“trabalho
forcado”, “obrigatério’, de “autossacrificio’, porque nao aparece para o trabalhador como
se lhe pertencesse, mas como pertencente a um outro, assim como o trabalhador“nao
pertence a si mesmo no ato da producao”. Desse modo, o resultado é que “o homem
s6 se sente livre e ativo em suas fungdes animais e animal em suas fun¢dées humanas”
(MARX, 2015, p. 82; MEGAZ 1/2, 1982, p. 367-368). Nada mais lhe resta sendo comer,
beber, dormir e exercer as fungdes necessarias a sua subsisténcia fisica para trabalhar
no dia seguinte.

A terceira determinacgao do trabalho estranhado é o estranhamento do homem
do seu ser genérico (Gattungswesen). Como veremos, ainda que Marx garanta que
esse aspecto decorre dos dois anteriores, de certo modo ele é o pressuposto tanto em
um, como em outro, o que leva os intérpretes a afirmar, por exemplo, que o ponto de
partida é a esséncia humana em contraposicdo a existéncia do operario. Alias, a rigor,
“operéario” é o predicado que nega a existéncia do sujeito “homem”. E que o jovem
Marx, assim como Feuerbach, entende o homem como um ser genérico, o que quer
dizer que ele faz tedrica e praticamente do género, tanto do seu préprio, quanto do
restante das coisas, seu objeto. Isso quer dizer que ele também se relaciona consigo
mesmo como com o género vivo, presente, universal e livre. Na teoria, a universalidade
do homem se revela no fato da natureza formar a consciéncia humana, seja como
objeto das ciéncias naturais, seja das artes. Na prdtica, revela-se na capacidade do
homem de fazer de toda a natureza o seu corpo inorganico, seja enquanto meio de
vida imediato, seja como objeto e instrumento da sua atividade vital.

Assim como os animais, os homens vivem da natureza e precisam manter uma
relagcdo continua com ela para nao morrer. No entanto, diferentemente deles, os
homens produzem universalmente, pois nao somente constroem uma casa, mas uma
“casa bela”. Os animais produzem unilateralmente ou apenas“aquilo de que necessitam
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imediatamente para siou sua cria”:“O animal é imediatamente um com a sua atividade.
Nao se distingue dela. E ela. O homem faz da sua atividade vital mesma um objeto
da sua vontade e da sua consciéncia” (MARX, 2015, p. 84; MEGA? 1/2, 1982, p. 369). Por
conseguinte, é a partir da elaboragdao consciente do mundo objetivo que o homem
se confirma como ser genérico. Essa producao é sua“vida genérica operativa’, através
da qual “a natureza aparece como sua obra e a sua efetividade (Wirklichkeit)” (MARX,
2015, p.85; MEGA? 1/2,1982, p. 370).

O estranhamento do produto, da atividade e de si mesmo tem como consequéncia
o estranhamento do homem pelo préprio homem, porque o produto da relacao do
homem com o seu trabalho “vale como relagao do homem com outro homem, como
o trabalho e o objeto do trabalho de outro homem” (MARX, 2015, p. 86-87; MEGA? 1/2,
1982, p. 370). E como se, em consonancia com a solucéo apresentada na Critica da
filosofia do direito de Hegel ao idealismo hegeliano, aquilo que o homem é e faz seja o
tecido que cobre a sociabilidade, porém quando o trabalho estranhado arranca deles
o objeto de sua producao, arranca-lhe sua autonomia diante da poténcia criativa da
sua atividade, rasgando o tecido a cada vez que isso se reproduz. A relagao do homem
consigo mesmo é invertida, pois a sua atividade vital consciente, que é a sua esséncia,
torna-se apenas um meio para a sua existéncia. E a reducao da universalidade da
esséncia a mera particularidade da existéncia.

Com razao, Jacques Ranciere (1979, p. 85), na sua contribuicao em Ler O capital,
no capitulo “O conceito de critica e a critica da economia politica dos Manuscritos de
1844 a O capital’, atribui a Marx e Feuerbach a mesma nocao de objeto: “Dizer que
o trabalhador produz um objeto pode parecer coisa muito inocente, mas sob esse
conceito indeterminado de objeto introduz-se a concepcao feuerbachiana de objeto”.
E completa com uma passagem dos Manifestes Philosophiques, de Feuerbach (apud
RANCIERE, 1979, p. 85): “O objeto do homem nada mais é que sua propria esséncia
tomada como objeto.”E claro que, apenas com essa passagem, ja podemos encontrar
diferencas importantes, por exemplo, o fato de o objeto em Feuerbach ser produto da
consciéncia, enquanto em Marx ser produto do trabalho. Nos dois casos, o homem perde
a si mesmo, seja porque Deus ocupa o lugar do homem, seja porque a mercadoria
ocupa o lugar do trabalhador.

Essa anfibologia possui uma consequéncia fundamental que serve de parametro
para avaliar o jovem autor, como encontramos em Giannotti. Segundo ele,

Diante da eclosao da economia politica, Marx teve um gesto de retrocesso. Tratou
derestringir o ambito do determinismo instaurado pela nova ciéncia, lancando
mao para isso do ideal de humanidade abstrata, que nutria as especulacdes
sociais do século XVIIl e tinha em Feuerbach seu representante mais avancado.
Desclassificada a realidade econdmica em proveito de um nimeno que o fendbmeno
nem mesmo ajuda a compreender, o econdmico sé se torna inteligivel se for
reportado a matriz de todo humano, numa critica que, como diz Engels, deve
partir de uma base universal puramente humana e ndo dos fatos constataveis.
(GIANNOTTI, 1966, p. 110)

Porisso, ao analisar o jovem Marx, LuizDamon Santos Moutinho (2017, p. 75) estende
a consequéncia e diz que, justamente por “pressupor um universal nao constituido’,
“estiolando a realidade econémica’, “A critica do jovem Marx ainda nao era, no duro,
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uma critica da economia politica” A grande contradicao dos Manuscritos é justamente
o fato de Marx reportar-se a referida sociabilidade ao mesmo tempo em que garante
nao pisar no terreno da metafisica ou, mais precisamente, nao recorrer a um estado
primitivo imaginario. O curioso é que, de certa forma, ele acredita nao recorrer. Isso
s6 é possivel porque considera essa sociabilidade um fato empirico.

De todo modo, a légica da andlise de Marx demanda revelar nao apenas o
misticismo da economia politica, que oculta o estranhamento no ato da producao,
porque nao considera a relacao imediata entre trabalho e producao, mas também
quem arranca do trabalhador a sua vida genérica. Ora, o trabalhador “se relaciona com
a sua atividade como uma atividade nao livre, justamente porque se relaciona com
ela como uma atividade a servico de, sob o dominio e violéncia de outro homem.”
Desse modo, Marx mantém uma relagao originaria por detras da relagao social e
encontra no campo mais fundamental da vida a forma central da alienagao humana,
uma contradicao de classe irreconcilidvel que coloca, de um lado, os capitalistas e,
de outro, os trabalhadores. Sua superacdo é a superagao da propriedade privada. 1sso
porque através do trabalho o trabalhador “engendra a sua prépria producao para a
sua propria desefetivacao (Entwirklichung)”,“engendra o seu produto para a perda”e,
consequentemente, o “dominio de quem nao produz sobre a producao e o produto”
(MARX, 2015, p. 87; MEGA? 1/2, 1982, p. 372). A propriedade privada se revela como
resultado necessdrio do trabalho exteriorizado, da relagéo externa do trabalhador com
a natureza, com sua atividade, consigo mesmo e com seus semelhantes. Por isso, a
emancipacgao se manifesta na forma politica da emancipacao dos trabalhadores, pois
na relacao do trabalhador com a producao “encerra-se a opressao humana inteira’,
“todas as relagbes de servidao sao apenas modificagdes e consequéncias dessa relagao”
(MARX, 2015, p. 88-89; MEGA? 1/2, 1982, p. 374). Aqui reside o ponto de Arquimedes
da teoria marxiana da revolugao, que busca deixar para tras uma realidade onde os
homens se empobrecem, desumanizam-se e atomizam-se. O comunismo apresenta-
se como a solucao definitiva desse antagonismo, porque, na medida em que realiza
a abolicao da propriedade privada, permite a apropriacao da natureza humana por
meio e para o homem, superando, assim, o estranhamento.

Consideracoes finais

A passagem para as obras seguintes mostra-se como um tema a parte. A questao
da continuidade ou descontinuidade tornou-se classica na histéria do marxismo. A
primeira escola, talvez por sua fragilidade diante da crise do humanismo, parece ter
encontrado poucos adeptos, enquanto a segunda nao apenas tomou as universidades
como pautou uma longa discussao sobre o que e por que ficou pelo caminho na
trajetéria marxiana. Comumente, a questao foi abordada a partir de um contraste
entre os Manuscritos e A ideologia alemd (ou O capital). Por isso, o espaco concedido
nos livros que, hoje, tornaram-se manuais consagrados, acaba sendo ndao mais que
um capitulo que estabelece conexdes e desligamentos diretos.

Na esteira daimportancia do tema na época, os mais variados intérpretes da obra
de Marx, sejam eles continuistas ou ndo-continuistas, buscaram dar uma resposta a
questao resumida por Althusser (1967, p.41):“o jovem Marx é ja e por completo Marx?’,
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sobretudo depois que a revista francesa Recherches Internationales a la lumiére du
marxisme publicou a coletanea n. 19, Sur le jeune Marx, em 1961, internacionalizando
e intensificando o debate. Ainda que aqui esses comentarios s6 nos interessem na
medida em que podem ajudar a apreender as vicissitudes da evolugéo tedrica do nosso
autor, suas conclusoes delineiam os termos gerais e oferecem uma direcdo para uma
investigacao mais ampla. Por isso, lembremos, entdo, que em O conceito marxista de
homem, publicado no mesmo ano da Recherches Internationales, Erich Fromm (1962,
p. 35) considera o abandono da nogao de esséncia humana pelo velho Marx por ser
“abstrato e nao-histérico”. Em A favor de Marx, de 1965, Althusser, o maior expoente
da discussao, condena o encontro da filosofia com a economia politica, pois ela ainda
se mantém, de um lado, “profundamente marcada pela problematica feuerbachiana’,
e de outro, “tentada” a uma “volta para Hegel”. Como consequéncia dessa confusao,
nos apresenta o conceito de “trabalho alienado’, no¢cdo que desempenha um “papel
originario’, porque foi recebido de uma certa ideia de esséncia humana da qual se
extrai o conteudo dos conceitos econémicos que nos sao familiares. E a “dominacéo
radical”da filosofia sobre seu objeto, acreditando poder resolver a contradicao da“vida
real” ou da economia (pauperizagao crescente dos operarios e riqueza crescente da
sociedade), idealismo ao qual Marx teria dado a “dltima chance” (ALTHUSSER, 1979,
p. 137-138). Encontramos algo parecido em Origens da dialética do trabalho, de 1966,
no qual José Arthur Giannotti (1966, p. 74-81) defende que, ao enquadrarem a luta
dos individuos numa certa “sociabilidade natural” ou “genérica’, Marx e Engels “nao
escaparam” do “moralismo universal” de Feuerbach. Em Filosofia da Prdxis, de 1967,
Adolfo SdnchezVazquez (1986, p.420-423) entende que Marx pressupunha encontrar a
esséncia humana“por meio empirico como um atributo comum a todos os individuos”,
“especulacao” que o impede de pisar com firmeza no “terreno da histéria real”. Em A
formagdo do pensamento econémico de Marx, de 1968, Mandel afirma que, ao“contrapor”
o"“trabalho alienado” as “qualidades do homem genérico’, Marx nao procura a origem
do trabalho alienado numa forma especifica da sociedade humana, mas na prépria
natureza humana. Desse modo, ele constrdi a negacgao a partir de um “homem ideal,
que jamais existiu’, oferecendo-nos uma concepgao antropoldgica da alienacao que
“permanece largamente filoséfica, especulativa” (MANDEL, 1968, p. 165). Em Sentido
da dialética. Marx: I6gica e politica, Ruy Fausto (2015, p. 310) destaca que “passou-se
muito rapidamente do continuismo entre o jovem Marx e o velho Marx a ideia de um
jovem Marx essencialmente feuerbachiano”. Admite, porém, que nao se trata de uma
volta as leituras continuistas, mas de“pensar em continuidade a descontinuidade |6gica
indiscutivel que existe entre o ‘jovem’ e o ‘velho’ Marx” (FAUSTO, 2015, p. 365). E que
no modelo do jovem Marx o discurso antropolégico, fundamento pratico da politica,
se manifesta em dois niveis de consciéncia: o do Sujeito (fildsofo critico) e o do objeto
(sujeitos “histéricos”). A relacao entre eles, por seu préprio fundamento, s6 pode ser
“defasada’, porque, na medida em que, de um lado, a Histéria dispersa e atomiza os
individuos, de outro, é uma certa a explosao da natureza humana provocada pela
alienacao que permite romper essa dispersao da sociedade civil. Aqui, ainda que em
outros termos, o problema reaparece: “A irrup¢do da transcendentalidade na historia
marca, assim, uma passagem brusca de uma dispersao a uma associagao” (FAUSTO,
2015, p. 367, grifo meu). Em O jovem Marx, de 1995, Celso Frederico conclui que:
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A contraposicao das relacdes existentes na sociedade burguesa, tais como eram
descritas pelos economistas, a comunidade humana imaginaria, uma extensao
do género humano concebido em termos feuerbachianos (e que serve, também,
para fundamentar a reivindicacao do comunismo), enquadra a postura critica
marxiana numa postura moralista. (FREDERICO, 2009, p. 147)

O que ha de comum entre a maioria desses autores é que, apesar de muitas vezes
discordarem entre si, sobretudo em relacao aos meios pelos quais chegamos na
maturidade de Marx, admitem um prejuizo no pensamento do jovem autor: ele teria
pensado areligidao, o Estado, a economia politica, o trabalho, a sociedade burguesa etc.,
em negativo por relacao a uma sociabilidade primitiva, sem lastro empirico e histérico,
residuo que teria finalmente sido descartado posteriormente.”2 Também encontramos
em alguns a atribuicao desse prejuizo a prépria filosofia, o que certamente levou a
distingcao entre as obras filosoficas e as obras econémicas de Marx. Ela é inclusive a base
de comentarios magistrais, como por exemplo Karl Marx e Friedrich Engels. Leur vie et
leur ceuvre, de 1955, no qual Auguste Cornu buscou mostrar como Marx renunciou as
etapas iniciais do seu desenvolvimento intelectual, colocando, de um lado, o idealismo
da juventude e, de outro, o materialismo histérico da maturidade.

No entanto, essa oposicao entre filosofia e ciéncia mostra-se equivocada a cada
leitura das obras consideradas nao filoséficas. Basta lembrar, por exemplo, que em um
dos momentos mais importantes de O capital, ao descrever a passagem do mestre
artesao para o capitalista, Marx recorre a Ciéncia da Légica, de Hegel, para mostrar como
transformacgdes quantitativas, ao atingirem um determinado grau de desenvolvimento,
convertem-se em diferencas qualitativas (MARX, 2013, p. 381; MEGA?11/6, 1987, p. 308).
E evidente que a filosofia aparece como eixo importante do caminho percorrido por
Marx, seja quando ele sai em defesa de uma “filosofia critica” em 1843, de uma “saida
da filosofia” em 1844 ou de uma “transformacao da pratica filoséfica” em 1845. Ao
pautar um “abandono da filosofia’, inclusive, ndo se tratava de uma “liquidacao da
filosofia’, mas da transformacao da pratica filoséfica, como mostra Renault (2010, p.
168). Essa perspectiva serve como fio condutor para uma investigacao que leve em
consideracao as continuidades e as descontinuidades e nao concentre-se apenas na
saida e chegada, mas na travessia marxiana.
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Resumo: Este artigo discute a ontologia do ser vivo na contemporaneidade
tomando como fio condutor a proposta do transhumanismo tecnofilico. Através da
elaboracdo e exposicao dos filésofos vinculados a esta concepcao, procuro destruir
fenomenologicamente sua ancoragem ontolégica encontrando uma insuficiéncia
de fundamentos em suas concepg¢des do corpo e da natureza humana. O gargalo
ontolégico resultante da tentativa de conciliar a teoria da evolugao com os valores da
modernidade leva a uma discussao da proposta filoséfica de Hans Jonas em O principio
vida. Através de sua biologia filoséfica, detecto diagndsticos e caminhos possiveis
para a saida deste impasse no que tange a uma outra imagem do humano enquanto
um ser vivo. Viver e refletir sobre esta imagem se mostra fundamental para melhor
responder aos desafios e exigéncias de nosso tempo.

Palavras-chave: Hans Jonas; Transhumanismo; Ontologia; Vida; O principio vida.

Abstract: This article discusses the ontology of living beings in contemporary times, taking
as aguiding thread the proposal of technophilic transhumanism. Through the elaboration
and exposition of the philosophers linked to this conception, | seek to phenomenologically
destroy its ontological anchoring by finding an insufficiency of foundations in its conceptions
ofthe body and the human nature. The ontological bottleneck resulting from the attempt
to reconcile the theory of evolution with the values of modernity leads to a discussion of the
philosophical proposal of Hans Jonas in The Phenomenon of Life. Through his philosophical
biology, | detect diagnoses and possible paths to overcome this impasse regarding another
image of the human as a living being. Living and reflecting on this image is fundamental
to better respond to the challenges and demands of our time.

Keywords: Hans Jonas; Transhumanism; Ontology; Life; The Phenomenon of Life.

Ipseitas, Sdo Carlos, v. 8, n. 1, p. 76-101, jan.-jun., 2022



O ser humano configura, experimenta e julga seu proprio
serinterior e seu agir exterior segundo umaimagem daquilo
que convém ao ser humano. Querendo ou nao, ele “vive” a
idéia do ser humano: em concordancia ou em conflito, em
submissao ou rebeldia, no reconhecimento ou na negacdo,
com boa ou com ma consciéncia

(Hans Jonas, O principio vida)

Entre os diversos desenvolvimentos tecnocientificos recentes, é fato notavel que
aqueles que se encontram na area da biologia foram os que receberam os maiores louros.
Se as possibilidades de intervencao génica, criogenia, proteses corporais, regulacao
hormonal, anticoncepcionais, transplantes e outros tantos tratamentos medicinais
ja nos impressionavam pela sua capacidade de manipular os corpos organicos, a
pandemia de Coronavirus acentuou esta estupefacao ao explicitar a complexidade
e eficacia epistémica sob as quais as vacinas e seus sistemas de testagem estavam
submetidos. No Brasil, a tecnologia vacinal ainda ganhou um ténus social ao ter de
lidar com uma parcela consideravel de negacionismo cientifico e com a constatagao
de que a autoridade concedida até entao aos pesquisadores havia diminuido
significativamente. As tentativas de combater isso também levaram a cena publica
pesquisadores e divulgadores cientificos, como foi o caso de Atila lamarino e Natalia
Pasternak, bem como um ganho de protagonismo de instituicdes antes esquecidas ou
desvalorizadas, como o Instituto Butanta, a Fundacao Oswaldo Cruz (Fiocruz) e Agéncia
Nacional de Vigilancia Sanitaria (Anvisa). Em termos globais, pode-se dizer também
que esse periodo legou mais questdes e desafios filosoficos sobre as interpenetracdes
do desenvolvimento cientifico e do mundo social do que propriamente um resultado
pragmatico em relacao a cooperagao internacional, como alguns apostaram.

Se esse contexto foi relevante para mostrar como tais saberes estao envoltos de
cima a baixo por relagdes de poder diretas e indiretas, chegando a cunhar a expressao
“politica da vacina’, também um certo questionamento sobre o que nés somos e o que
nds podemos e poderiamos ser ficou evidente. Afinal, se os esforcos da humanidade
fossem concentrados na erradicacao das doengas em seus mais variados tipos, ndao
haveria uma forma de preveni-las, medica-las e até mesmo imaginar um futuro no
qual o préprio envelhecimento — visto aqui como uma doenca — seria curavel? E,
se isto fosse possivel, seria adequado continuar a chamar de “humano” ou de “vida” a
condicao a qual nés estamos submetidos ou também esse marco existencial precisaria
ser reconsiderado? Isso nos lanca de volta a questao sempre reiterada no terreno
filosofico e expressa com clareza por Hans Jonas na epigrafe deste artigo: o que é isso
que chamamos de “humano” que nos identifica e que nos coloca em relagao com nds
mesmos ao preencher parte de nossas vivéncias? A resposta a essa questao nos leva a
um terreno fértil de elabora¢des ontoldgicas pregressas e atuantes que podem voltar
a ser empreendidas e analisadas criticamente em um renovado impulso de maneira
a considerar os impactos da tecnologia e as modificagées que o nosso préprio saber
tem sobre nos.

Para penetrar nesse tema, acredito que o proceder filos6fico conhecido por destruigéo
fenomenoldgica, tal como sugerido por Martin Heidegger em suas elaboragdes durante
a década de 1920, pode ser bastante util. De maneira muito sintética, esse método
busca explorar as compreensdes ontoldgicas presentes e implicitas nas atitudes
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cotidianas e discursos filoséficos de maneira a resgatar seu sentido mais originario, o
que responde nao apenas a uma demanda hermenéutica que fundamenta este sentido
nas vivéncias compartilhadas de uma determinada comunidade, mas também sugere
uma transformacao radical do horizonte deste por meio de sua desestabilizagao. Como
o proéprio fildsofo delineia em seu texto mais famoso, Ser e Tempo: “a destruicao nao
quer sepultar o passado no nada, ela tem um propdésito positivo e sua funcao negativa
permanece inexpressa e indireta” (HEIDEGGER, 2012, p. 89, grifo do autor). Justamente
por essa razao, 0 método também exige a escolha de um fio condutor que possa ser
penetrado e percorrido segundo sua propria fundamentacgao. A fim de oferecer um
caminho seguro para esta escaramuca, parto do discurso e das atitudes filoséficas de
um grupo especifico dos assim chamados “transhumanistas” que pode ser melhor
circunscrito pelo seu afa tecnofilico — ou tecnoprofético, como preferem Vilaca e
Dias (2014).

Assim, esse artigo pretende fazer uma avaliagao critica dos fundamentos ontolégicos
da proposta transhumanista que considera a possivel “superagao”ou“transcendéncia”de
nossa condicao humana a partir do aparato tecnoldgico. Ao constatar as insuficiéncias
de sua tentativa de compatibilizar os valores da modernidade com a teoria biolégica
da evolugao, o que nomeio como um gargalo ontolégico, aponto para uma proposta
filosofica alternativa feita por Hans Jonas que procura tratar desse desafio. Procuro
defender que a elaboracao de uma “biologia filos6fica” por parte do filésofo alemao
nao apenas é uma consideragao mais consequente com o paradigma da teoria da
evolucao no que tange a “vida” e ao “humano’, como também possibilita uma outra
concepcao de nossa vivéncia nestes conceitos. Ao fim, sugiro que tal concepgao
poderia situar um “além” do humano de maneira mais radical e pertinente no que se
refere aos desafios globais de hoje.

1. Um déficit no legado ontolégico dos transhumanistas

Como exposto inicialmente, meu objetivo nesta primeira secao do texto é fazer
uma escaramuca no interior da proposta transhumanista a fim de expor suas raizes
ontoldgicas e problematiza-las. Como um todo, seria possivel descrever esta perspectiva
filoséfica como originada de um movimento de base cuja caracterizacao ressalta o
papel da biotecnologia no melhoramento humano, como sintetiza Manzocco:

O transhumanismo é um movimento de base, um agregado de ideias
vagamente articuladas, que se interessam pela possibilidade de melhoramento
das capacidades humanas através de vias tecnoldgicas, pelo prolongamento
radical da vida humana, juventude e saude g, claro, pela oportunidade e desejo
por uma evolucao humana auto-direcionada, isto é, a oportunidade de nossa
espécie tomar em suas préprias maos a evolucao humana. (MANZOCCO, 2019,
p. 26, traducao minha)

A vagueza com que esses propositos sao descritos é proposital e proficua, pois
a mencao a valores positivos quanto a melhora na saude através do controle do
processo evolutivo e de um desejo pela expansao de certas capacidades humanas teria
permitido sua vinculacao a diversas ideologias, correntes filosoficas e/ou religiosas.
Mancozzo sugere, por exemplo, filiagdes do movimento a uma interpretacao do conceito
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nietzscheano de Ubermensch [super-homem], paralelismos com o futurismo italiano, o
cosmismo de Fedorov e outros autores russos, os escritos do polonés Stanistaw Lem, o
cristianismo de Pierre Teilhard de Chardin e o aspecto mais tecnofilico através do qual
Julian Huxley cunhou o termo que da nome ao movimento. Alguns desses autores, como
More (2013), Vita-More (2019) e Bostrom (2005a), também atestam a disseminac¢ao do
transhumanismo sobre outros campos, como a arte, politica e a pesquisa académica
desde adécadade 1970.Nao sendo possivel fazer uma investigagcao abrangente sobre
todo este espectro, foco-me na referéncia tecnofilica como uma das que mais se faz
presentes no debate filoséfico contemporaneo.

Embora haja uma discussao sobre outras formacdes etimoldgicas que aludem a
nocao do transhumanismo’, a literatura secundaria parece atestar que o primeiro uso
ipsis litteris de do termo deve suas origens a Huxley em um pequeno escrito de 1957
intitulado simplesmente Transhumanismo (BOSTROM, 2005a; MANZOCCQO, 2019). Neste
escrito, Huxley o utiliza da seguinte forma:

A espécie humana pode, se assim quiser, transcender a si mesma — nao apenas
esporadicamente, um individuo aqui de uma forma, um individuo 1a de outra,
mas em sua inteireza enquanto humanidade. Nos precisamos de um nome
para esta nova crenca. Talvez transhumanismo sirva: o humano permanecendo
humano, porém transcendendo a si mesmo ao efetuar novas possibilidades de
sua natureza humana e para ela. (HUXLEY, 2015, p. 15, traducéo e grifo meus)

A passagem permite compreender que a sua concepcao original aliava as duas
acepc¢oes do prefixo trans-. Na primeira acepgao, o transhumanismo situa uma
condicao que esta para“além”do humano, como algo que transcende sua natureza; na
segunda, trata-se de mostrar o humano como o entremeio que o transpassa sem que
a propria identidade humana seja perdida pelos desenvolvimentos tecnocientificos
da qual ela é capaz. O texto também exibe outros aspectos ontolégicos interessantes,
como é o caso do estatuto privilegiado desta natureza humana em relagao aos outros
seres vivos. Para o bidlogo, a humanidade é “algo novo e revolucionario” tanto por
sua capacidade linguistica e o pensamento conceitual, quanto por sua percepc¢ao
autoconsciente vinculada a um propésito, o que geraria uma série de experiéncias
conscientes (HUXLEY, 2015, p. 12). Além disso, esse estatuto do humano também |Ihe
vincularia a um “dever c6smico” de melhoramento da espécie como um todo, nao se
restringindo aos humanos atuais, mas ampliando-o para as geracoes seguintes pelo
uso da ciéncia e da tecnologia (HUXLEY, 2015, p. 15).

E por meio desse contexto de origem que podemos nos aproximar do afa tecnoldgico
que diversos autores transhumanistas como Nick Bostrom, Anders Sandberg, Max More,
Natasha Vita-More, David Pearce, Julian Savulescu etc. se vincularam ao longo das
ultimas décadas. Tanto Manzocco (2019) quanto o préprio Bostrom (2005a) localizam
algumas instituicées centrais que ajudaram a organizar e estimular as pesquisa nesse
campo, como seriam 0s casos do The Future of Humanity Institute [Instituto para o
Futuro da Humanidade] — um centro de pesquisa da Universidade de Oxford —, da

1 Vita-More (2019) e Manzocco (2019) mostram que ha usos prévios do termo, como o verbo transumanar por Dante
Alighieri na Divina Comédia publicada em 1472 ou também a substantivacdo transhumanized porT.S. Eliot em The
Cocktail Party em 1949.
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antiga World Transhumanist Association [Associacao Transhumanista Mundial] e hoje
Humanity+ (WTA / H+), do Institute for Ethics and Emerging Technologies [Instituto
para a Etica e Tecnologias Emergentes] e também do The Extropy Institute [Instituto
da Exotropia]. Através destes, alguns documentos institucionais foram elaborados e
permitem compreender de maneira geral a visao dos autores, inclusive seu débito
com a cunhagem de Huxley.

Comecando pelas 8 teses da The Transhumanist Declaration, é possivel perceber
certas ampliacdes e especificacdes sobre o que significa“melhoramento humano” para
esses autores. Temas ja previstos anteriormente como a cura de doencas e a suspensao
do envelhecimento sao citados, porém surgem questdes novas, como o aumento da
sabedoria e do poder de previsao humana (Tese 5), bem como a ampliagcao de capacidades
mais banais, como memoria, concentragdo e energia mental (Tese 8). Outra questao
enfatizada pelo documento é o poder de decisao individual sobre as modificacdes
corporais (Tese 8) e aresponsabilidade coletiva sobre as novas tecnologias (Teses 4,5 e
6). O documento como um todo esta centrado em uma perspectiva do aprimoramento
humano, mas também advoga pelo bem estar de todos os seres sencientes, sejam eles
animais humanos e nao humanos, sejam eles formas de vida modificadas ou geradas
pelo desenvolvimento tecnoldgico, como ciborgues e inteligéncias artificiais (Tese
7). O texto oficial do The Transhumanist Manifesto, elaborado por Natasha Vita-More e
incorporado ao site oficial da H+, também corre nas mesmas linhas dessas teses, mas
especifica algumas tematicas de maneira mais central, como a forte énfase sobre a
concepgao de que o“envelhecimento é uma doenca’, de que o melhoramento da vida
humana é também um melhoramento da“ecologia simbidtica de todos os sistemas de
vida” e de que os transhumanistas estdao na esteira dos movimentos sociais contra as
mudancas climaticas, bem como os dos direitos civis, do feminismo e de todos aqueles
que combatem qualquer forma de discriminacao como a religiosa, racial, econdmica etc.

As duas acepg¢oOes do prefixo trans que abordamos na concepc¢ao de Huxley se
tornam, para os autores, uma forma de explicitar duas etapas distintas desse processo
de melhoramento, a do transhumano e a do pés-humano. A primeira etapa operaria
como um estagio intermediario no qual haveria prontidao para tomar todas as medidas
necessdrias para o melhoramento préprio e, desta forma, o transhumano ainda
permaneceria humano. Todavia, ele também figura como uma ponte em dire¢ao ao
estagio seguinte, 0 do p6s-humano, entendido como um ser qualitativamente distinto
e que lhe sucederia. Na secao de Perguntas Frequentes (FAQ) da H+ nés encontramos
justamente esta definicao para a pergunta “o que é um p6s-humano?”:

E Gtil por vezes falar sobre seres futuros cujas capacidades basicas excedem tao
radicalmente aqueles dos humanos atuais de maneira que nao possa mais se
confundir com o humano segundo nossos parametros atuais. A palavra normativa
para tais seres é “pds-humano”. (TRANSHUMANIST FAQ, [s.d.], traducdao minha)

A concepcao é compartilhada por Bostrom em seu artigo In Defense of Post-
Humanism Dignity (2005b), mas me parece melhor organizada e estruturada em um
escrito literario deste autor chamado de Letter from Utopia (2008). Neste, é simulada
uma carta do futuro aos humanos atuais sugerindo um longo processo de estagios
transformativos sobre o préprio corpo. Em primeiro lugar, seria preciso garantir um
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“asseguramento da vida” que combata o envelhecimento e outras causas mortais,
como doencgas, infec¢bes e falhas cardiacas. O estagio seguinte seria marcado pela
“expansao da cognicao’, que contempla o aumento e melhoramento de capacidades,
como inteligéncia, sensibilidade artistica, humor e outras habilidades correlatas.
Por ultimo, é recomendado um estagio de “elevacao do bem estar” através de uma
reconfiguracao dos préprios estados emocionais para, assim, garantir um prazer quase
ilimitado. Neste ultimo estagio, a distingao entre aqueles humanos que recebem a carta
e 0s que a enviaram se torna clara, sugerindo justamente a cisao ontoldgica entre o
transhumano e o p6s-humano, como supde o texto da H+.

Dessa forma, é interessante notar que tanto os problemas enfrentados quanto as
solugdes concebidas pelos transhumanistas sao pensadas sob o horizonte do estatuto
fisico de nossa condicao humana. Como Vilaga e Dias apontam, a juncdo desse aspecto
progressista do desenvolvimento cientifico é fundamentada em uma proposta de
cunho bioldgico:

Calcados em principios como esses, 0s transumanistas, ligados ao secularismo,
rejeitando argumentos de cunho estritamente religioso, visam a promover uma
nova forma de lluminismo, de cunho biolégico. A semelhanca do Esclarecimento
moderno, o humano deve sair da sua “menoridade biolégico-estrutural’,
corajosamente investindo na autotutoria. (VILACA; DIAS, 2014, p. 347)

Assim, compreende-se de que forma entram em alianga tanto uma defesa dos valores
da modernidade e do progresso através de Pico della Mirandola, Bacon, Condorcet,
Kant e outros autores do que é chamado de um “humanismo racional”, quanto este
nexo biolégico em relagao a concepcao da natureza humana centrada na materialidade
corporal. A“menoridade”ja nao mais se refere a um esclarecimento da razao e de seus
limites, mas sim ao esclarecimento do corpo e de suas possibilidades de exploracao.
Nesse sentido, a formulagao segue a proposta original de Huxley, segundo a qual ha
um “Novo Mundo” a ser explorado e em cujo centro estao a natureza humana e suas
possibilidades.

Um aspecto que se destaca e justifica as interpretacoes desses autores é a concepcao
do corpo como um limitante da maior parte do potencial da humanidade que ainda
nao foi efetivado, para voltar a tese 2 do The Transhumanist Declaration. Como se vé
em uma série de textos, a mencao ao corpo mostra uma énfase dos autores sobre o
seu carater disfuncional e/ou inoperante. Na Letter from Utopia, Bostrom alerta para o
estado de coisas corporal que precisa ser superado em prol do futuro:“[o] seu corpo é
uma armadilha mortal. Essa maquina, a menos que emperre ou se acidente primeiro,
certamente ira enferrujar logo. Isso nao é o suficiente para comecar seriamente, muito
menos para completar ajornada” (BOSTROM, 2008, p. 3, traducao minha). More procura
defender que a perspectiva transhumanista nao traria uma visao pejorativa para o corpo,
mas acaba reiterando seu carater ineficiente: “[n]a verdade, o transhumanismo nao
concebe o corpo biolégico humano como nojento ou assustador. Ele o vé como uma
peca de engenharia maravilhosa, ainda que defeituosa” (MORE, 2013 p. 15, traducao
e grifo meus). Na sequéncia dessa citacao, More ainda utiliza como justificativa a
concepcao do “relojoeiro cego” de Dawkins, o que sugeriria uma fundamentacao a
partir da distincao entre o processo evolutivo “natural’, com as iniUmeras falhas de
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suas tentativas e erros, e o planejamento racional do qual o ser humano seria capaz.
Na mesma linha de More, Cordeiro diz“[0] corpo humano é um bom comeco, mas nés
certamente podemos melhora-lo, aprimora-lo, transcendé-lo” (CORDEIRO, 2019, p. 70,
traducao minha) e justifica igualmente tal perspectiva a partir de uma vantagem que
a evolucao direcionada pela humanidade teria com o uso das tecnologias. De maneira
semelhante e com um tipo de fundamentacao sobre a condicao humana que remete
a determinadas caracteristicas “limitantes” de nossa espécie, diz Pearce: “[l]livre das
amarras do canal de parto, biohackers podem reesculpir o cranio prisional do Homo
Sapiens para acomodar um cérebro/ mente maior, o que pode poder iniciar uma auto-
expansao recursiva” (PEARCE, 2012, p. 201, traducao minha).

Na maior parte dos casos, a concepgao do corpo procura alicercar-se em uma
interpretacao que distingue o processo evolutivo“natural”daquele possivel apenas pelo
planejamento humano. Tal distincao possibilitaria aprimoramentos fisicos, cognitivos
e emocionais, seja por meio de uma interface biética com uma eugenia positiva sobre
o préprio corpo, seja por meio de interfaces abidticas como implantes, substituicdes
de membros ou fung¢des neurais etc. Para Bostrom, a familiaridade adquirida com as
nossas limitagoes seria a verdadeira causa de nao as compreendermos enquanto tais,
requerendo uma certa ingenuidade no questionar de seus fundamentos (BOSTROM,
2003, p. 5). Por conta dessa familiaridade, poder-se-ia pensar que o estado de coisas ja
é perfeito, seja isso derivado de um argumento divino, seja por uma certa“sabedoria”
da prépria natureza. O argumento é melhor exposto em um texto em co-autoria com
Sandberg no qual é proposto uma interpretacao da teoria da evolu¢ao de maneira
heuristica a fim de combater essa concepcao de perfeicao da natureza e sua proibicao
sobre possiveis intervencdes humanas. A interpretacao é explicitada como um
tipo de avaliacao na qual remoc¢des ou adi¢cdes de determinadas caracteristicas ou
melhoramentos devem levar em consideragao a razao subjacente de sua existéncia ou
nao (BOSTROM; SANDBERG, 2009, p. 377). Nessas situacOes, o papel da humanidade seria
avaliar se a adaptagdo ou caracteristica se encontra em alguns possiveis casos: a) se 0
melhoramento interfere em uma condicao ambiental distinta em sua comparagao com
o passado, podendo ser“corrigida” para adaptagao nos dias atuais; b) se determinados
valores atuais contradizem com alguns principios da adaptacdo por sobrevivéncia,
levando a ado¢ao de um outro modelo funcional para o corpo; ¢) se novas técnicas
e tecnologias podem maximizar a eficiéncia de capacidades ja atuantes ou inéditas.
Mesmo na exemplificacao de cada um desses casos, os autores fazem questao de
comparar o processo evolutivo a uma adaptacao maquinica na qual o modelo de um
carro pode ser adaptado, remodelado e melhorado segundo as ferramentas disponiveis
aos engenheiros responsaveis por seu projeto.

Podemos refletir agora sobre algumas das acepc¢des ontoldgicas dos transhumanistas
que podem ser explicitadas em um pano de fundo mais critico. Uma delas, certamente,
é a de que ha uma vinculacao estrita entre a natureza humana e as suas capacidades
corporais e bioldgicas, um diagnostico que os une aos assim chamados“bioconservadores™,
mas cuja ideia de intervencao os coloca em lados opostos:

2 A conceituagao desse grupo me parece bastante variada, mas é usualmente utilizada pelos préprios transhumanistas
para nomear seus adversarios.
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Aideia de que a alteracdo da biologia humana alteraria radicalmente a natureza
humana é compreendida, de um modo antagdnico, por bioconservadores e
transumanistas. Negativamente, para os primeiros, pois os bioconservadores
entendem que isso solaparia, desde a origem (genos = genética), a liberdade
e autonomia humanas. Positivamente, para os segundos, porquanto os
transumanistas defendem que levaria 0 humano ao estagio pés-humano, sendo
capaz de promover e elevar essas capacidades, dentre os beneficios citados
alhures. (VILACA; DIAS, 2014, p. 355)

Opondo-se a uma argumentacao de tipo religioso e/ou tradicionalista, utilizada
pelos “bioconservadores’, os transhumanistas alicercam-se em uma fundamentacao
supostamente cientifica calcada na teoria da evolucao. Interpretando-a como uma
cegueira que visa os processos de sobrevivéncia, acreditam que seria necessario ressaltar
sua incompatibilidade com os valores humanos atuais. Assim, uma vez compreendidas
asregras e padroes evolutivos, seria possivel e desejavel tomar as rédeas desse processo
e fazé-lo mostraria um compromisso com os ideais transhumanos e pés-humanos. Suas
concepcdes metafisicas, portanto, estao ligadas a uma determinacao do ser vivo a partir
de um materialismo intransigente, explicitado sob a forma de leis naturais causais,
como é exemplificado, em diversos momentos, com a analogia do “relojoeiro cego”
de Dawkins e os aspectos maquinais com os quais 0s processos biolégicos corporais
podem ser tratados — sendo suas alteracées e melhoramentos possiveis sob o lume
de uma grande oficina automobilistica. Além disso, como também mostram Vilaca e
Dias (2014, p. 349), apesar de algumas mencdes a problematicas envolvendo outros
seres vivos, a perspectiva analitica dos autores centra-se no aspecto biolégico dos
seres humanos individuais ou da humanidade e as possibilidades de melhoramento
ai projetadas, havendo pouca ou nenhuma preocupac¢ao com o impacto desses
melhoramentos em outros seres vivos. Tais sao reflexos diretos da cunhagem huxleyana
do termo que da nome ao movimento.

Ao voltar nosso olhar para os fundamentos ontolégicos que supostamente
alicercam as concep¢odes e entendimento dos transhumanistas acerca dos processos
bioldgicos, algumas problematicas centrais podem ser identificadas no que tange as
ideias condutoras da teoria da evolucao de Darwin-Wallace. Considerando a primeira
edicao de A Origem das Espécies como um livro fundador deste campo de pesquisa,
podemos reiterar as palavras de Pimenta, quando escreve na apresentacao do livro que
arevolugao causada por esta teoria nao deve ser lida como a afirmac¢ao de um programa
de pesquisa muito bem delineado e acabado, mas sim um giro na compreensao do
estudo dos seres vivos:

Seria um erro, porém, buscar nesse livro o programa de uma ciéncia. A importancia
da teoria da descendéncia com modificacao por selecao natural reside, sobretudo,
na mudanca de perspectiva que ela trouxe, a ponto de se tornar possivel uma
nova ciéncia, a biologia, fundada no principio de que os organismos sdo unidades
constituidas historicamente, da combinacao e variacao de certas componentes
que os perfazem. Essa variacdo, como mostra Darwin, nao é funcional, ndo se
da a partir de um ajuste entre meios e fins. Ao contrario, é contingente: os seres
vivos ndo tem razao de ser para além da manutencdo (ou diriamos: a reiteracao)
do estado que os define enquanto tais. (PIMENTA, 2018a, p. 31)
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Dessa forma, poderiamos dizer que os transhumanistas estao corretos quando
diagnosticam que a teoria evolutiva nao prevé uma eficiéncia 6tima ou uma imutabilidade
na natureza humana, porém nao porque tais processos estejam sujeitos a “falhas” e
“erros”, mas simplesmente porque eles nao respondem a um tipo de racionalidade de
meios e fins. A hip6tese de que a razao ou o planejamento humanos poderiam assumir
o processo parte do pressuposto equivocado de um certo calculo da natureza. O erro é
aprofundado quando distinguem fortemente esse processo“natural”daquele “artificial”
impulsionado pelos humanos e, assim, descartam o continuismo entre os seres vivos
que é central para esta perspectiva bioldgica. Além disso, torna-se problematica a
suposicao de que haveria uma finalidade na natureza, como parece reiterar Bostrom
ao sintetizar que a humanidade nao é “o ponto final da evolugao, mas, ao contrario,
uma fase inicial”(BOSTROM, 200543, p. 3). Dada a contingéncia do processo, seu aspecto
histérico nao poderia ser reduzido a um modelo linear e progressivo, o que, por sua
vez, nao permitiria a concepg¢ao de melhoramento dos transhumanistas e nem os
tornaria desejaveis por si so.

Para aprofundar a discussao, podemos nomear estas problematicas por meio do
par continuismo e perspectiva histérica. Em relacao ao continuismo, podemos situar
que a teoria da evolucao avanca em uma tese central segundo a qual a diversidade
de espécies pode ser explicada e compreendida por meio de alteragdes lentas e
progressivas ao longo do tempo, de maneira a formar um grande halo composto de
todos os seres vivos atuais e extintos, como sugere Darwin ao final de seu livro:

a teoria da selecdao natural, que abarca as contingéncias de extingdo e de
divergéncia de carater entre as espécies, mostra, como vimos, que todos os seres
organicos, antigos ou atuais, constituem um unico imenso sistema natural, com
cada grupo subordinado a um grupo e com grupos extintos situando-se entre
0s grupos mais recentes. (DARWIN, 2018, p. 622)

A proposta de um continuum entre os seres vivos opoe-se frontalmente a nocao
de que haveria uma distincao ontoldgica radical entre os outros seres vivos e os seres
humanos, sendo a prépria distingao entre espécies apenas uma ferramenta de estudo
da taxonomia. Compreende-se, contemporaneamente, que isso nao implica apenas
uma continuidade genética — se assim compreendermos apenas uma determinada
estrutura do DNA —, pois mesmo ilagdes dos comportamentos de um determinado ser
vivo podem ser compreendidas por meio de uma perspectiva evolutiva. Nesse ultimo
caso, para dissolver qualquer perspectiva que reiteraria uma distincao ontolégica da
espécie humana, vale mencionar os estudos da primatologia que atestam e procuram
tracar paralelismos ndao apenas entre as estruturas sociais de outros primatas e os
humanos, mas também de determinadas emocdes que estariam sujeitas a uma
avaliacao evolutiva’.

Ao menos no que tange a possibilidade de intervencao humana sobre a evolucgao,
um outro argumento passivel de ser utilizado pelos transhumanistas é o da diferenciacao
entre a selecao natural e a selecao artificial ou doméstica, utilizada por Darwin na

3 Sobre o carater emocional e sua conexao com os processos evolutivos em outros primatas, cf. tanto o livro posterior
de Darwin A expressdo das emog¢ées no homem e nos animais, quanto o mais contemporaneo de De Waal O dltimo
abraco da matriarca.
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apresentacao de sua teoria. Como o préprio naturalista sugere na exposicao de alguns
casos de racas de plantas e pombos cultivados e selecionados segundo caracteristicas
apraziveis ou Uteis ao humano: “a chave reside no poder do homem de fazer uma
selecao cumulativa: a natureza da variagdes sucessivas, o homem as acumula em uma
direcao que lhe seja util” (DARWIN, 2018, p. 76). Apesar da aparente coeréncia com os
propdsitos transhumanistas, o plano argumentativo do autor se utiliza dos exemplos
da selecao artificial apenas como um microcosmo mais evidente da teoria da evolucao
natural, uma vez que o tempo geoldgico desta tornaria a agao da natureza muito mais
potente e decisiva, ainda que imperceptivel: “Quao débeis sao os desejos e esforcos
do homem! E quao exiguo é o tempo a sua disposi¢ao! Por isso, suas producdes ndao
se comparam aquelas acumuladas pela natureza ao longo de periodos geoldgicos
inteiros” (DARWIN, 2018, p. 147). Parece-me, portanto, que o caso da selecao artificial
€ muito mais um caso particular — e menor — da selecdo natural do que a possivel
origem de uma distin¢ao ontoldgica nos moldes defendidos pelos transhumanistas.
Se observarmos o sentido ecoldgico das palavras de Darwin sobre a teoria da selecao
natural enquanto um modo compreender as interagdes entre 0s seres vivos como
pressdes seletivas em cada situacdo e ambiente, seria muito mais adequado dizer
que todos eles participam da selecao natural em maior ou menor grau, ainda que nao
em conjunto. Em uma passagem breve do prefacio sobre os objetivos do livro, é dito
que “é da mais alta importancia que se adquira uma perspectiva nitida dos meios de
modificacdes e adaptacdo reciproca dos organismos” (DARWIN, 2018, p. 42, grifo meu).
Assim, a argumentacao dos transhumanistas parece exigir tanto um estudo mais
aprofundado destes diferentes processos da selecao natural, quanto uma perspectiva
analitica que nao se restrinja a historia das espécies por elas mesmas e que as aborde a
partir da interacdo ambiental e ecolégica dos organismos entre si. Somente a partir de
tais passos poderiam ser extraidas uma especificidade e uma potencialidade singulares
a ponto de fundamentar uma distingao forte entre a selecao “natural” e a “artificial”
Dito isso, me dirijo a segunda questao para a qual alertei como problematica: a
perspectiva histérica. Sob esse mote, quero explicitar que o modo pelo qual Darwin
pensou os processos evolutivos nao resultava em uma avaliacdo de que ha um ponto
final ou umalinha de chegada, seja essa atual ou futura. A Unica menc¢ao do naturalista
a um certo aspecto perfeccionista da evolucao ocorre nas pdaginas finais de seu livro,
quando prevé que os seres vivos futuramente selecionados tenderao a perfeicao
(DARWIN, 2018, p. 634). Essa frase, todavia, é infeliz no contexto da argumentacao
mais geral do texto, pois sao analisados casos de adapta¢des que nao apresentam uma
utilidade pratica aparente aos seres vivos, isto é, caracteristicas explicadas somente
por meio de alguma vantagem evolutiva adquirida pelos ancestrais daquela espécie e
herdadas hereditariamente desde entdo em contextos diferenciados que as tornaram
indiferentes ou até mesmo prejudiciais. Da mesma forma, mesmo sob o ponto de
vista da perfeicao ou do aprimoramento, seria preciso considera-las a luz do processo
evolutivo de cada espécie e nao como uma sistematica geral (DARWIN, 2018, p. 286-
268), 0 que também conduz ao questionamento de que processos de aprimoramento
podem ensejar maleficios de uma espécie sobre outra, como é o caso do coronavirus
em relacao aos seres humanos. Nao a toa, o autor se faz bastante claro em uma outra
passagem sobre este ponto:“[a] selecdo natural nao necessariamente produz perfeicao
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absoluta; e tampouco, até onde podemos ver com nossas limitadas faculdades,
encontram-se por toda parte produtos aprimorados” (DARWIN, 2018, p. 292). Ou seja,
qualquer tipo de perspectiva que veja na evolugao um certo progresso, s6 o poderia
ver na medida em que se da entre diferentes variedades de uma mesma espécie e
enquanto uma vantagem daquelas modificacdes a ser herdada pelos descendentes.

O transhumanismo parece orientar-se por uma interpretacao adaptacionista,
segundo a qual hd uma determinacao rigida do organismo pelos processos evolutivos e
pressdes ambientais no qual estd inserido e que levariam ao seu melhoramento. Todavia,
os estudos atuais parecem desacreditar esse tipo de interpretacao, uma vez que seria
necessario considerar: a) que existem mutagdes génicas e contingéncias casuais, b)
que um mesmo tipo de adaptacgao pode trazer beneficios e maleficios concomitantes
e também que c) ha processos relevantes de exaptacao a serem considerados, isto &,
uma caracteristica ja existente pode ser readaptada e ndao necessariamente cumpre
a mesma func¢ao que lhe consolidou na histéria da espécie. De certa forma, como
retomado por Meyer e El-Hani em seu livro Evolugdo: o sentido da biologia, estas
questdes podem levar a olhar o processo bioldgico da evolugao menos segundo uma
engenharia e mais como uma bricolagem:

a bricolagem, sendo uma atividade criativa de construir novos objetos utilizando
pecas disponiveis, pedacos de sucata, sobras de outros projetos, contrasta
com a atividade de construcao planejada, na qual as pecas necessarias sao
detalhadamente desenhadas e montadas, para desempenhar exatamente a
funcdo que desejamos. (MEYER;EL-HANI, 2005, p. 73)

Assim, ao invés de buscar uma razao subjacente para a existéncia ou nao de uma
determinada caracteristica, seria preciso adicionar a perspectiva da bricolagem para
compreender as adaptacdes em sua totalidade, ndo as tomando como um modelo de
perfeicao, nem como uma maquina simplesmente aperfeicoavel.

Em um outro sentido ainda mais profundo e intimo, a teoria evolutiva de
Darwin problematiza a concep¢ao de humanidade, ou de qualquer outro ser vivo,
como estagio inicial ou final de qualquer processo que esteja fundamentado em um
principio teleoldgico. O naturalista era um defensor do addgio latino segundo o qual
a natureza nao se produz por saltos. Isso fica claro na seguinte passagem da obra:

A teoria da selecao natural permite compreender com clareza o significado pleno
do adagio da histéria natural, Natura non facit saltum [a natureza nao procede
por saltos]. Se olharmos para os atuais habitantes do mundo, veremos que esse
adagio nao é estritamente correto, mas se incluirmos os de tempos passados
ele se torna, em minha teoria, estritamente verdadeiro. (DARWIN, 2018, p. 292)

A perspectiva da teoria da evolucao justifica a forma deste adagio ao exigir uma
visao retrospectiva sobre o processo que levou as caracteristicas atuais de cada ser
vivo. A prépria representacao grafica feita por Darwin do modelo de modificacao e
formacao de novas espécies, uma imagem que poderiamos aproximar do que seria
hoje um cladograma?“, s6 pode ser compreendida neste horizonte temporal passado,

4 Cladograma é a representacdo grafica das descendéncias e lacos de determinadas popula¢des entre si a partir de
um mesmo ancestral comum. Na Origem das Espécies Darwin faz uma representacao de ramificacdes na forma de
galhos atravessados por linhas horizontais que exibem grandes escalas de gera¢des daquelas populagdes (2018,
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motivo pelo qual as descobertas geoldgicas dos fésseis Ihe foram fundamentais na
época da escrita do texto. Como argumenta Pimenta, Darwin bane da compreensao
da natureza qualquer principio teleolégico no sentido de uma causa final e, ainda que
se utilize desse vocabulario, trata-se apenas do processo de evolugao natural:

Uma causa final, para Darwin, nada mais é do que isto: a lei interna que impele o
vivente a propria conservacao, atuando no plano das populacdes e introduzindo
nelas, em bloco, ténues variacdes que as tornam mais aptas a sobreviver em
meio a escassez de recursos. (PIMENTA, 2018b, p. 438)

Essa perspectiva histérica parece invalidar uma compreensao etapista ou linear
do préprio processo evolutivo como um todo. Necessitar-se-3a, portanto, de uma outra
ordem de interpretacao do paradigma da biologia contemporanea para que a proposta
dos transhumanistas de um futuro pés-humano seja encabecada.

Somos, entao, levados a seguinte duvida: de que forma os transhumanistas chegaram
a esta concepcao a ponto de contradizer alguns de seus principios ontolégicos mais
basicos? Aqui, talvez, possamos avaliar que isso resulte de uma tentativa de coadunar
de maneira simplista a perspectiva biolégica e algumas concep¢ées modernas, algo
que poderia ser sustentado pelo modo como a apropriacao da modernidade pelos
transhumanistas mantém valores cuja expressao é antropocéntrica, como o poder
da tecnologia, a racionalidade, a liberdade ou a dignidade, enquanto usa um modelo
epistémico da biologia que é tendencialmente ndao antropocéntrico. Tais valores modernos,
pensados apenas a luz das capacidades humanas, acaba por obscurecer a perspectiva
de um melhoramento bioldgico por nao levar em conta que uma definicao ampliada
da humanidade nao pode ser dada sem que sejam consideradas as suas interrelagoes
com 0s outros seres vivos e 0 meio ambiente. A titulo de exemplo, podemos olhar a
definicao de dignidade de Bostrom:

dignidade, no sentido moderno, consiste naquilo que somos e naquilo que
temos o potencial de nos tornar, e nao a nossa genealogia ou em nossa origem
causal. O que somos ndo é uma funcao somente do nosso DNA, mas também
do nosso contexto social e tecnoldgico. A natureza humana, nesse sentido mais
amplo, é dinamica, parcialmente feita pelo homem e aprimoravel. (BOSTROM,
2005b, p. 213, traducéo e grifo meus)

Assim, apesar de mencionar que a vida humana nao seria determinada isoladamente
por uma definicao material ou social, em nenhum momento o valor ele mesmo é
explicado em sua origem evolutiva ou correlacionado com sua importancia na esfera
ambiental - bidtica ou abidtica. Nesse caso, poderiamos indagar: deveriam também
os outros nao humanos serem considerados dignos? Como considerar esta dignidade?
Que arcabouco tedrico permite essa compreensao? Em relagdo a essas perguntas,
parece-me que a perspectiva moderna teria uma grande dificuldade de responder
sem desrespeitar os principios evolutivos que destacamos acima.

Percebe-se problemas patentes neste mesmo ponto quando More se debruca
sobre a importancia da biologia evolutiva para o transhumanismo:

p. 186-187). Assim, ele exibe tanto populagdes que foram extintas quanto as ramificacées e modificagdes que
produziam novas espécies.
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Com a publicacao da Origem das Espécies de Darwin, a visao tradicional dos
humanos como Unicos e fixos na natureza deu lugar para a ideia de que a
humanidade, tal como existe atualmente, é um passo ao longo do caminho
evolutivo do desenvolvimento. Combinado com a percepc¢ao de que os humanos
sao seres fisicos cuja natureza pode ser melhor compreendida através da ciéncia,
a perspectiva evolutiva tornou mais facil de ver que a natureza humana ela
mesma pode ser deliberadamente alterada. (MORE, 2013, p. 10, traducao minha)

Também aqui o filésofo recai no problema de considerar a teoria de Darwin apenas
no que se refere aos seus efeitos para os caracteres humanos e para o pensamento
transhumanista. A evolucao é aliada a manipulacao da natureza especificamente
humana - ao“caminho evolutivo do desenvolvimento”- sem que sejam consideradas
questdes centrais em relacdo a ecologia ou aos efeitos éticos, politicos e epistémicos
de uma reorientacao do modo como se encaram os outros seres vivos.

Nesse sentido, os transhumanistas parecem assimilar a perspectiva da teoria da
evolucdo apenas parcialmente, absorvendo aquilo que Ihes ampara e fornece um modelo
de modificacdo da humanidade pela ciéncia. Assim, pretende-se compatibiliza-la com
os valores modernos que mantém o estatuto do humano por sua espiritualidade e/
ouracionalidade de maneira a inibir sua dissolucao em um grande continuum natural.
Por contraste, 0s outros seres vivos permanecem inexpressivos, nao racionais, nao
dignos, incapazes de acgoes livres etc.® Por essas razoes, acredito que estamos diante
de um problema ontoldgico patente que, devido aincompatibilidade entre os valores
da modernidade e integralidade da teoria da evolucao, poderia ser caracterizado
como um gargalo ontoldgico. A identificacao deste gargalo nos pde frente a exigéncia
de fundamentar o préprio modelo filoséfico da nocao de “vida”, pois quando o
transhumanismo assume o aspecto biolégico-materialista da humanidade e nao a
insere no amplo espectro histérico que a compreende, ele acaba por reiterar a distincao
entre espirito e natureza na forma do binémio evolugcdo humana e evolugéo natural.
Seria possivel, portanto, obter resultados melhores e mais adequados ao desafio de
compreender o que nds somos ao centrarmos nossa perspectiva filoséfica na vida e
partir de sua indivisibilidade originaria? E nisto que a obra de Hans Jonas pode nos
auxiliar.

2. Reinterpretando o ser vivo: uma proposta de Hans Jonas

A escolha da filosofia de Hans Jonas como condutora do trabalho critico pode ser
justificada pelo fato de que nela o ser vivo emerge como um ponto privilegiado a ser
elaborado e conceituado. Enquanto“principio unificador”de sua obra (OLIVEIRA, 2014,
p. 57), o ser vivo é situado como o ponto arquimediano de escape aos dualismos que
separam o ser humano dos outros entes naturais. Durante seu percurso filoséfico, a
questao se explicita em seus estudos sobre a gnose e, posteriormente, na interpretacao
dateoria da evolucao de Darwin-Wallace, algo que se desdobra ainda em seus estudos
sobre a ética e sobre a responsabilidade diante dos fendmenos tecnocientificos

5 Neste sentido, mesmo o debate critico que Vilaga (2013, p. 32) procura fazer em Qual natureza humana? Que
aperfeicoamento? Que futuro acaba sendo atravessado por este tipo de preconceito ao dizer que “a nada inumano
deve ser atribuido racionalidade, intencionalidade ou sabedoria”
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contemporaneos. De certaforma, o autor pode ser comparado com os transhumanistas
por partir do diagnéstico de que o futuro da civilizagao estd intrinsecamente enredado
nos desenvolvimentos cientificos do campo da biologia. Uma vez que nao posso
percorrer toda sua obra, utilizo-me de seu livro O principio vida: fundamentos parauma
biologia filos6fica como base para abordar sua interpretacao da teoria da evolucao e
seus fundamentos ontoldgicos.

Nesse livro, a meta do filésofo alemao é a constituicao de uma biologia filoséfica
que dissolva o dualismo entre matéria e espirito, localizando uma raizcomum a ambos
na propria vida. Matéria e espirito sao aqui tratados como uma maneira ainda mais
ampla de compreender o gargalo ontoldgico tal como o apontamos anteriormente. O
fio condutor adotado por Jonas é justamente o conceito de liberdade e sua correlacao
com a necessidade. Ao contrario das acep¢des modernas que partem de determinados
valores ou estatutos exclusivos dos seres humanos, o projeto de uma biologia filos6fica
teria como tarefa “acompanhar o desenvolvimento deste germe de liberdade nos
graus ascendentes do desenvolvimento” (JONAS, 2004, p. 107), isto é, a partir dos
pressupostos ontolégicos da teoria da evolug¢ao darwiniana. Portanto, a avaliagao dos
conceitos nao pode partir de sua acep¢ao comum, mas precisa localiza-los na prépria
constituicao da vida desde seus niveis metabdlicos até suas camadas perceptivas,
locomotoras, sentimentais e espirituais. Isso significa que, sendo consequente com a
perspectiva contemporanea da biologia evolutiva, seria preciso encontrar nas etapas
e modificacdes dos seres vivos o solo comum que ligaria o organismo primordial e
unicelular aos valores e conceitos filoso6ficos que caracterizam o ser humano, algo
visto como a tentativa de oferecer um biocentrismo ontoldgico (BARBARAS, 2013, p.
202). Se bem sucedida, sua andlise poderia rejeitar o modo emergentista com o qual
os valores da modernidade foram e sao justificados em prol de uma fundamentacao
na histdria organica das espécies.

Comeco a exposicao a partir do capitulo dedicado a analisar a proposta de um
“Deus matematico’, pois ali é introduzido um potente argumento em favor do primado
ontoldgico da vida nessa discussao. O capitulo parte da sugestao do fisico James
Jeans na qual o universo poderia ser compreendido em sua constituicao essencial a
partir de um Deus calculador cujo trabalho perfeito teria legado leis subjacentes de
tipo matematizavel que podem ser compreendidas pela razao humana, incluindo
ai aquelas que regulam as formas vivas. Jonas contra argumenta que uma analise
exclusivamente mecanica do mais simples organismo unicelular revelaria um ponto
cego na hipotese, pois agracia o observador com uma“surpresa ontoldgica”na medida
em que é encontrada nele uma “individualidade autocentrada, existindo em si e em
oposicao atodo oresto do mundo”(JONAS, 2004, p. 101). O argumento implica que ha
um principio auto organizador proveniente das formas vivas — o metabolismo — que
nao precisa do olhar epistémico humano ou divino para sua efetivagao. Por respeito ao
principio fenomenoldgico de”ir as coisas mesmas’, seria preciso evidenciar nao apenas
um conjunto material reunido na forma de moléculas inertes, mas uma estrutura viva
que delimita a si mesma, ainda que dependente da matéria. Este aspecto permite
explicar, por exemplo, o porqué de uma identidade formal permanecer mesmo com
a mudanca de todos as células de um determinado corpo vivo e, da mesma forma,
permite explicar o porqué de um agregado fisico-quimico de todos os componentes
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de um ser vivo poder, nao obstante, ser incapaz de constituir uma vida. Em acréscimo a
isso, a delimitacao instaurada por sua forma situaria um dentro e um fora, cujo resultado
seria a origem da interioridade e da exterioridade. Se a primeira destas certamente
nao cumpre os requisitos de uma existéncia em sentido humano quando se fala em
uma“vida interior”ou de um“espirito”, é apenas porque se trata de um estado precario
em relagao a sua dependéncia com a exterioridade, mas que permite um avango
na compreensao de uma transcendéncia em germe nesta passagem do interno ao
externo. E justamente por conta desta precariedade, portanto, que o ser vivo poderia
ser compreendido e ndo a despeito dela, como sugere Oliveira (2014, p. 65):“[é] da
fragilidade e da dependéncia que emerge a liberdade como possibilidade de que a
prépria vida se efetive enquanto tal”.

Poder-se-ia objetar se isso, de fato, constitui uma“surpresa”no sentido de possibilidades
e aberturas para o novo, uma vez que apenas o ajuste de uma lei tradicional para uma
de tipo dinamica ou estatistica poderia ressituar o ser vivo em termos de calculo e,
assim, concebé-lo como matéria passiva. Se relembrarmos o modelo adaptacionista
dos transhumanistas, tratava-se justamente de uma tentativa de compreender os
seres vivos evolutivamente por meio desta via ao avaliar mecanicamente os fins que
levam ou nao as suas adaptacdes. Todavia, a argumentacao do alemao parece decisiva
quando retomamos o modo como ele interpreta o aspecto da perspectiva historica
presente na teoria da evolucao:

Teoricamente, o mecanismo da selecao, onde nenhum fim intervém, tem que
ocupar o lugar da teleologia e decidir sobre as vantagens do material contingente
que lhe é oferecido, e isto de acordo com critérios que, apesar de mecanicos, nao
obstante favorecem o“progresso”em determinadas dire¢cdes. Deve-se observar,
no entanto, que “favorecem” por eliminacéo. A selecdo é essencialmente um
sucedaneo negativo para a teleologia: ela explica o desaparecimento de formas,
nao o seu aparecimento — ela reprime, nao cria. (JONAS, 2004, p. 61)

O filésofo procura frisar que o paradigma evolucionista nao da margem para a
determinacao de uma finalidade positiva inscrita na histéria dos seres, o que nao
significa reduzi-la a um nada epistémico, mas sim compreendé-la seqgundo direcdes
favorecidas quando vistas de maneira retrospectiva. Ou seja, por seu préprio principio
ontolégico, a teoria da evolucao teria a possibilidade de determinacbes passiveis
de calculo apenas em um sentido negativo, devendo resguardar a possibilidade do
novo e do contingente das formas futuras. Assim, este primado da vida ganha um
fundamento ontolégico que foge do adaptacionismo e que permite explicar sua
imprevisibilidade e reinvencao. Tomar as formas futuras da vida como linearmente
progressivas ou passiveis de determinacao é justamente o erro ao qual estaria sujeito
mesmo o observador mais bem equipado e que medisse todos os fatores da vida no
momento de seu surgimento.

Seguindo tal orientacao, compreende-se como o Deus matematico seria carente
de uma compreensao dos seres vivos. Em um sentido bastante curioso, argumenta
Jonas, esta divindade seria incapaz de compreender o préprio fendbmeno que brota
de seu universo, pois sendo incorpdéreo e reduzindo toda a sua criacao nos termos de
uma materialidade matematizavel, ele nao compreenderia o paradoxo resultante de
um ser vivo que possui uma interioridade e uma exterioridade e que nao pode ser
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totalmente determinado por leis de tipo causal ou mecanico. Por contraste, o ser humano
deteria um privilégio epistémico e ontolégico enquanto forma viva, pois, estando
em uma posicao similarmente precaria e contando com uma interioridade atuante e
uma passividade receptiva aos seus correlatos vivos, pode comparar e projetar a sua
prépria situacao em sua relagdo com os outros organismos (JONAS, 2004, p. 115-116).

O argumento é relevante na medida em que diferencia o corpo vivo a partir de
um primado distinto daquele do materialismo e que une os seres vivos como um
todo sob um mesmo principio. E isso que o comentario critico compreende pela
maxima“somente a vida pode conhecer a vida’, cujas repercussdes envolvem um certo
antropomorfismo ao qual Jonas teria se filiado. Barbaras vé uma contradi¢ao implicita
entre essa via metodoldgica e o estatuto biocéntrico que ela procura fundar, pois
confundiria a compreensao da alteridade dos outros seres vivos com uma extensao
daquilo que as capacidades humanas sao capazes de projetar neles (2013, p. 205). Em
outras palavras, Jonas teria repetido o erro da modernidade ao considerar os seres
vivos apenas indiretamente, isto é, do ponto de vista humano. A critica se aprofunda
diante da seguinte questao: a linha que conecta os seres vivos ja nao esta inscrita em
uma histéria de complexificagao da liberdade e em uma teleologia que leva a espécie
humana? Em resposta a questao e a favor de Jonas, Oliveira avalia que ndo se trata de
um modelo analitico apenas do aspecto “positivo” de capacidades a serem projetadas
sobre o0s outros seres vivos em prol de sua compreensao, mas também dos caracteres
de necessidade que Ihe permitiriam conectar-se uns aos outros de maneira ndo apenas
analégica, mas efetiva. Na medida em que a expressao destes seres vivos se daria por
essa correlagao entre liberdade e necessidade, entao também a intercomunicacgao
entre ambos seria possivel de maneira constitutiva, algo que, todavia, Jonas teria
complementado apenas posteriormente em seus trabalhos (OLIVEIRA, 2019, p. 181-
183). De qualquer forma, é importante compreender que a teoria jonasiana fornece
um método, mas também um problema na forma da compreensao dos seres vivos, ja
que seria preciso passar em vista toda a histdria das espécies a fim de confirmar suas
andlises.

Um dos casos que merece destaque como passo intermedidrio deste tipo de
explicacdo é o dos animais, motivo pelo qual agora podemos nos focar neles. Se nos
organismos unicelulares encontrava-se o germe para o tratamento sugerido entre
autonomia e dependéncia, subjetividade e exterioridade e uma individualidade distinta
daindeterminacao do mundo material, entdao é nas formas animais® que uma afloracao
destes principios precisa ocorrer mais explicitamente de maneira a complexifica-los.
Esta linha estabelecida entre os organismos unicelulares, os animais ndo humanos e os
seres humanos serviria de conexao para explicar os valores metafisicos mais elevados.
Jonas sugere que o caso dos animais pode ser visto tanto de uma frente que considere
sua relacao com a exterioridade quanto do carater interior que ai se manifesta.

6 Jonas sempre se refere “a” forma animal, no singular, o que, do ponto de vista critico, € muito problematico por
reduzir uma multiplicidade imensa em uma esséncia especifica. Tal seria o vicio filoséfico que Jacques Derrida
(2002) aponta ao argumentar a favor ndo sé da multiplicidade como da multiplicacdo dos limites que separam o
humano dos animais. Este movimento ndo parece contradizer o argumento principal de Jonas, apenas corrigi-lo,
motivo pelo qual optamos por usar a forma plural do termo.
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Na frente da exterioridade, o autor procura localizar a histéria que tem sua origem
no movimento transcendente que constitui um dentro e fora de si. Orientada pelas
capacidades de percepgao e do movimento, esta possibilidade torna o exterior cada
vez mais separado do organismo, formando a primeira concepc¢ao de um espago. Nesse
tipo especial de espacialidade, que ainda é apenas um passo menos desenvolvido em
relacdo ao modelo humano, os animais projetam aquilo que seus sentidos, como a
visao e o olfato, lhe dispéem e, consequentemente, Ihes permite orientar-se em seus
movimentos segundo uma determinada localizacao. O resultado dessa empreitada
é a constituicao de um ambiente interativo e qualitativo que constitui seu modo de
ser e, a0 mesmo tempo, que coloca uma mediagao entre ele e o fim que ele busca.
A liberdade alarga-se entre os animais na medida em que eles ganham acesso a
uma atividade regulada segundo determinados fins, algo que se complementa e se
correlaciona com a sua interioridade temporal em sua explicitacao dos valores aos
quais estes fins estariam ligados.

Dificilmente poder-se-ia explicar alocomocao e qualificacao do espago animal sem
instaurar nele um principio sentimental, pois o autdmato capaz de locomover-se nao
teria um principio motivador em si mesmo. E sob este lume que se pretende analisar
ainterioridade do animal, pois sualocomoc¢ao ganha sentido junto a um determinado
objetivo, que o filésofo procura explicar em termos inicialmente sentimentais, como
o de desejo pela presa ou o do medo do predador. O fundamental deste aspecto é
que ele expande a perspectiva do tempo, que anteriormente se restringia ao definhar
e morrer da vida no sentido metabdlico. Com o afeto, é possivel estabelecer uma
distancia temporal entre o organismo e o seu objetivo, qualificando o ambiente dos
animais que agora pode ser ordenado a partir de certas figuras que devem ser evitadas
e outras que devem ser perseguidas. O ambiente assim constituido pela percepc¢ao
e percorrido pela possibilidade da locomogao e cumprimento dos objetivos ganha,
através do aspecto afetivo, uma nova compreensao. Ele nao mais é um autémato ou
ser vivo autorregulado que responde a estimulos imediatos de maneira mais ou menos
complexa, mas orienta-se no mundo segundo um objeto e uma finalidade. Nao a
toa, o fildsofo reconhece ai um componente fundamental do animal, que poderia ser
descrito como “essencialmente um ser apaixonado” (JONAS, 2004, p. 130, grifo meu).

O que Jonas busca deixar claro, portanto, é que ambos os horizontes sugerem a
instauragao de uma distancia e uma mobilidade para com ela:

Nestes dois aspectos a distancia se apresenta e é superada: a percep¢do oferece
o objeto como “nado aqui, e sim mais além”; o desejo oferece a meta como
“ainda nao, mas podendo ser alcancada”: orientada pela percepcao e impelida
pelo desejo, a mobilidade transforma o além em aqui e o ainda ndo em agora.
(JONAS, 2004, p. 126)

O movimento constituiria a distancia a ser mobilizada em prol da reducao ou do
afastamento de um fim. Esta distancia ndao é apenas espacial, mas abre um percurso
de acao no qual os animais se veem distanciados do seu préprio“agora’, eles ganham
passado e futuro. Segundo Jonas, é neste horizonte que se distingue o agir do objetivo
de agir, o que permite a liberdade dos animais ganhar sua“curvatura”. Ao fazerem seus
processos metabolicos de reiteracao da vida, os animais nao teriam garantido, por si
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mesmos, os elementos que lhes perpetuariam, algo para o qual aimobilidade da planta
constitui uma vantagem. Por isso, 0 seu movimento surge como uma projecao para
além de si mesmo em busca de um alimento que sustentara seu processo metabdlico
futuro. Toda a transcendéncia em direcao ao exterior é ampliada na medida em que
este ultimo nao é mais uma massa indeterminada que entra em contato direto com
o organismo, mas uma diversidade de entidades que ganha uma mediagao possivel
a partir do organismo. Oliveira aponta que isso se origina na propria concepgao de
Jonas a respeito da teoria da evolugao, pois com ela ocorreria 0 passo decisivo que
incorporaria uma perspectiva situacional — o caso dos caracteres ambientais — a
prépria constituicao de ser dos animais (OLIVEIRA, 2014, p. 78). Nesse sentido, as
capacidades dos organismos vivos nao poderiam ser tratadas como separadas deles
mesmos, como ocorria ha concepgao corporal exibida pelo transhumanismo. Seria
preciso incorpora-las a prépria condi¢cao organica e a histdria da espécie.

Apesar dessa intuicao relevante, o filésofo parece considerar pouco a maneira
coletiva ou gregaria através das quais muitas vezes os animais se organizam em
funcao de uma determinada pressao seletiva, nao necessariamente sendo selecionada
uma capacidade localizada historicamente no individuo, mas em uma determinada
comunidade ou populagao. Estes casos que passaram a ser estudados sob a rubrica
de selecao por parentesco langam luz para certas intuicdes que préprio Darwin
admitiu ao discutir casos de individuos estéreis em edi¢des posteriores de A Origem
das Espécies. Tais estudos alertam para o fato de que a discussao dessa etapa animal
deveria levar em conta certa sociabilidade e interrelacao dos animais uns com os
outros, o que parece aprofundar a tese de Jonas, no sentido de haver atribuicao de
valores éticos nesse nivel de consideracao. Nesse sentido, tais estudos nao operariam
contra a argumentacao do autor, mas lhe complexifica — sobretudo no que se refere
ao vinculo entre os animais e os seres humanos.

Cumprida esta etapa de conexao dos animais aos principios da vida, o autor pode
voltar a consideragao do que seria a esséncia humana. Com os resultados atingidos
até aqui, seria possivel vislumbrar uma série de ambitos que, anteriormente, pareciam
restritos ao humano como a interioridade, o horizonte de liberdade, uma autonomia
frente a matéria, uma temporalidade e uma espacialidade relacionais etc. O humano
surgiria da acentuacao destes aspectos ja apresentados pelos animais, como sua
mediacdao em relacao ao seu ambiente e a complexificacao de sua relagao interna.
Embora nao sejam perguntas feitas por Jonas, sua proposta parece conduzir o elo
entre os animais e o humano recolocando a série de perguntas filoséficas sob um novo
angulo, afinal, poder-se-ia perguntar: o que sao as complexas relagdes simbdlicas que
constituem nds e nosso mundo senao formas de estabelecer relacbes com o que esta
ao nosso redor, distanciando-o a ponto de torna-lo uma “coisa em si” inacessivel ou
muito dubitavel? De forma semelhante, seria a discussao das razoes e finalidades das
nossas acdes uma acentuagao da distincao entre o agir e objetivo do agir presente
nos animais? Que sinal maior da autonomia diante da matéria sendo a ilusao de poder
ver-se separado dela como uma res cogitans, uma coisa pensante e inextensa?’ Tudo

7 Que estas perguntas sejam possiveis a partir desta ideia do exterior mediatizado e ndo perguntas infundadas ou a
serem rejeitadas € um dos motivos pelo qual Barbaras (2013) rejeita a proposta de Jonas como incapaz de fundar
uma fenomenologia e uma intencionalidade que, de fato, transcende ao exterior.
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leva a crer que, nessa ontologia, o humano ainda constitui um ponto Unico na histéria
da vida, mas, nem por isso, um salto na natureza.

Todavia, responder ao que Jonas considera propriamente humano exigiria muito
mais do que esta modesta exposicao pode oferecer e, por isso, nos eximimos de sua
completa analise. Restrinjo-me a um dos fendmenos decisivos nomeados pelo autor,
aquele daimagem, sugerido como um dos pontos centrais a partir do qual o humano
coloca para si aquilo que ele é por meio de uma capacidade reflexiva. Partindo dos
primérdios da humanidade com as pinturas rupestres, o filésofo indaga: “quais sao
seus elementos distintivos?”. Primeiramente, a imagem se assemelha aos objetos
encontrados no exterior (0s animais, os humanos, as montanhas etc.), mas ela somente
se parece com eles, sem identificar-se com o préprio objeto: “Onde nés percebemos
mera semelhanca, o animal percebe ou um mesmo ser ou um ser diferente — mas
nao as duas coisas em uma, como nds fazemos quando apreendemos a semelhanc¢a”
(JONAS, 2004, p.189, grifo do autor). Nesse sentido, a semelhanca indicaria um principio
simbdlico que reune, na forma do objeto, tanto a coisa quanto sua representacao
imagética. Aimagem, portanto, representa um passo ainda maior na direcao dada pelos
animais em relacao a mediatizacao de sua relagao com a exterioridade, o ambiente é
substituido por um mundo sempre presente ao humano, independentemente de estar
ou nao materialmente dado. Aos poucos, é possivel reconhecer, nessa capacidade,
um principio abstrato que coloca uma distin¢ao entre matéria e forma que, apenas
posteriormente, seria problematizado e sistematizado pela filosofia. Como pergunta
Jonas, como negar que aimagem instaura alguma busca por universalidade na medida
que a pintura do bufalo ndo representa este ou aquele, mas o bufalo em si?

Se, por um lado, esse primeiro aspecto aprofunda a mediatizacdo com o mundo,
por outro, um segundo aspecto aprofunda a centralidade da interioridade, podendo
colocar um Eu como objeto para si mesmo. Tratar-se-ia de um avancgo lento, mas
que se delineia na imagem mediada pela atividade humana. Esse reconhecimento
diferencia a atividade assinalada que produziu aimagem, que passa a ser vistacomo um
artefato. A adicdo desse elemento abre margem para que se aprofunde um horizonte
expressivo. Ou seja, por ser semelhante e criada por um humano, a representacgao é
uma incompletude em relagao ao seu representado, ela necessita de uma expressao
prépria para que nao seja confundida com seu objeto. Na lacuna que os separa,
distinguem-se o estilo e seu suporte material. Ora, a representacao imagética varia,
portanto, segundo as inten¢des de cada individuo e os materiais disponiveis a ele:
comunicar a presenca de um animal de grande porte na regido variaria terrivelmente
a depender de sua relacao de predador ou presa.? Ao fim ou ao comeco, a depender
da referéncia, o humano também chega até aimagem de si proprio, ao que as imagens
se adicionam aos ritos, aos monumentos de memdria, aos utensilios que ganham
dimensao estética etc.

Ambos os aspectos ajudam a entender aimportancia daimagem, possivelmente um
dos pontos a partir dos quais se reconhece um humano, pois, seja em sua relagao com

8 Jonas ainda adiciona que, nesta progressividade, poder-se-ia acrescentar a contestacdo entre o verdadeiro e o falso
presente na prépria imagem. Por conta da extensdo dessa tematica também deixamos ela de lado.
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o mundo, sejaem sua subjetividade, aimagem é decisiva para a sua auto compreensao.
Posso, entao, retomar a epigrafe deste artigo:

O ser humano configura, experimenta e julga seu préprio ser interior e seu agir
exterior segundo umaimagem daquilo que convém ao ser humano. Querendo
ou nao, ele “vive” a idéia do ser humano: em concordancia ou em conflito, em
submissao ou rebeldia, no reconhecimento ou na negagao, com boa ou com
ma consciéncia”. (JONAS, 2004, p. 208, grifo meu)

Ao avaliar-se através de sua imagem, o humano nao sé objetiva a si mesmo, mas
também se forma e altera sua forma. Por isso, acreditando ser“imagem e semelhanca de
Deus’,compreende nao sé um papel no mundo, mas também a forma de sua atuacao
no mesmo, neste caso, a compreensao judaico-crista-islamica. O argumento de Jonas
nao busca tratar a capacidade imagética por si mesma, mas envolve uma ontologia
do ser humano que, visto do ponto de vista do organismo vivo, adere a nocao de vida
e dela precisa para a consideracao de sua ancestralidade. A histoéria e natureza nao
poderiam ser apartadas senao do ponto de vista considerativo e o humano, assim
resultante, seria a ponta de um processo muito anterior a ele mesmo que o permitiria
refletir sobre si e viver aimagem que o compoe e é composta por ele.

Com essa analise da imagem, Jonas encontra a singularidade do humano em
seu proprio fundamento bioldgico: a acentuacao daquelas formas caracteristicas
da vida herdadas do organismo primordial e selecionadas nas formas animais. As
capacidades reflexivas, os jogos simbolicos e os conceitos filoséficos sao resultados
dessa centralizacao interior em uma subjetividade, vista na mediacao de sua relacao
com o exterior. Isso também permite rejeitar a tese de que o corpo seja algo exterior
e que possa ser abandonado uma vez que suas habilidades e capacidades nao pairam
metafisicamente sobre a humanidade, mas sao a sua propria constituicao. Na medida
em que essa histéria natural lhe“conduz”ao ser humano, Jonas também vé um principio
ético a ser assumido a partir da prépria perpetuacao da vida, radicalmente diferente
do“dever c6smico” do humano com a sua espécie, tal como proposto por Huxley. No
epilogo de seu livro, o filésofo alemao é breve quanto ao assunto®, mas alude a uma
ética que precisa responder a todos os organismos vivos com os quais 0 humano
convive, visto que a vida como um todo nada mais seria do que uma afirmacao positiva
do ser. A sugestao é que este aspecto romperia com a distincao entre ontologia e ética,
feita na filosofia moderna, em que o subjetivo arcaria com o peso ético e o objetivo
com o peso ontoldgico e epistémico. Isso permitiria colocar o primado da vida como
central em qualquer tipo de discussao do agir e dos objetivos desse agir, bem como
o de suas potencialidades cientificas. Afinal, se € o humano quem possui o principio
reflexivo e discursivo, entdo recai sobre ele a ideia de um zelo pela vida como um todo.

Encerrando a exposicao de Jonas, nao posso considerar que o seu projeto sustente,
por si mesmo, as respostas que procuro. Apoiando-me nos comentarios de Renaud
Barbaras (2013), encontro uma série de problematicas que, do ponto de vista de um
primado da vida, sao muito relevantes para a avaliacao do projeto do filésofo alemao.
Além da ja mencionada critica ao antropomorfismo que é inerente ao seu método,
destaco uma outra que levaria a uma revisao de principios: a no¢cao de movimento.

9 Tais consideragdes sao largamente desenvolvidas em seu livro O principio responsabilidade.
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Para o comentador francés, Jonas entenderia 0 movimento segundo um modelo de
motricidade exterior as formas vivas, ja que ele estaria reservado aos animais (BARBARAS,
2013, p. 232). Isso perderia de vista que o movimento precisa ser considerado como
um principio ontoldgico, isto é, enquanto afirmacao da vida em si mesma. A vida é
movimento desde suas formas mais basilares, se é que ela abriria a possibilidade para o
novo e para a“surpresa”. Embora Jonas argumente que é isso que faz, o modelo através
do qual ele delineou a vida seria 0 modelo de seu metabolismo e, portanto, de sua
sobrevivéncia e de sua reiteragao constante. Em outros termos, o organismo individual
jateria suaforma dada e faltaria ao fildsofo alemao uma maneira de explicar a dinamica
da vida, isto é, nao mais uma conservagao desse ser, mas um ser que continuamente
se faz. Nao apenas um individuo, mas um processo de individualizagdo.

Outra importante consequéncia é que, por tratar o individuo como dado e sem
elaborar qual seria a natureza da mudanca e do movimento, a transcendéncia aludida
por Jonas seria uma ilusao. Isto é, na medida em que a mudanga ocorre por meio
de aspectos relacionais inscritos na propria histéria bioldgica individual, ndo ha o
irrompimento do novo, mas um giro em torno de seu proprio sistema de relagao, como
um circulo que encerra-se em si mesmo:

Arelagdo com este outro é tal que, por exemplo, o alimento segue sendo relagao
consigo mesmo; nao a relagao com o outro, mas consigo mesmo no outro. A
exterioridade nao tem mais que o status de uma mediacao na relagao consigo
mesmo: estda momentaneamente aberta pela separagao temporal entre a matéria
e aforma, mas essa abertura é uma falsa abertura, porque essa separacdo ndo é
mais que um momento da coincidéncia, separacao fugidia, sempre ja preenchida.
(BARBARAS, 2013, p. 228, traducao nossa)

Nao é preciso ir muito longe para imaginar que seria justamente esse aspecto
que colocaria o mundo tao distante do humano a ponto de haver a proposta de
uma “coisa em si”, isto é, um desdobramento metafisico que tornaria a humanidade
incapaz desse contato exterior. Se é no exterior que estariam todas as formas vivas nao
humanas, e até os outros humanos, entao esta sugestao de imediaticidade individual
trairia os propdsitos de Jonas e o levaria a um tipo de “idealismo vital’, cujas relagbes
gravitam e estdao subordinadas a uma ideia de sobrevivéncia metabdlica. Essa seria
uma problematica que se correlaciona com a critica ao principio antropomorfico
assumido pelo autor.

Apesar disso e em concordancia com Barbaras, é impossivel negar o mérito do
filosofo alemao na resolucao daquele gargalo ontolégico que apontamos na secao
anterior e cujo teor era aincompatibilidade de um dualismo moderno com a perspectiva
da biologia evolutiva. O biocentrismo ontolégico de Jonas é fundamental para uma
constituicao ética e epistémica que nao cave um fosso entre o humano e as outras
formas vivas e que as leve em consideracao de maneira radicalmente filos6fica. Assim,
surgiria do préprio pensamento jonasiano uma outra maneira de lidar com esta acepgao
do humano como agente transpassado, nao mais apenas a partir de si mesmo, mas
pelo elemento organico representado pelo animal, como mostra Oliveira, a partir do
conceito de transanimalidade:

O conceito de transanimalidade, assim, autoriza uma perspectiva de analise sob
aqual o homem se vé como animal entre os animais e ao mesmo tempo distinto
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deles. Seu trans é seu transito, a um tempo seu movimento, seu atravessamento,
seu pertencimento e sua ruptura. Um através que é um para-trds mas também
um para-além. Algo que evoca uma transnatureza, evocada também como
supranatureza, ja que essa supranatureza do humano se efetiva pela sua maior
capacidade de obter éxito na luta da vida. (OLIVEIRA, 2010, p. 90)

O interessante dessa proposicao é o modo pelo qual a transcendéncia nao desvincula
o humano das outras formas de vida. Enquanto um elemento essencialmente lacunar
para a proposta dos transhumanistas, o olhar retrospectivo explicita que a teoria da
evolucao joga luz sobre a histéria dos seres vivos e compreende os seres humanos
através da vida, de sua natureza e de seu corpo. Nao se trata mais de um limite a ser
corrigido, modificado ou alterado, mas do resultado de um processo complexo, cujos
principios metafisicos precisam ser considerados em pormenor, tanto no que tange
ao seu saber quanto ao seu dever ético.

3. Repensando as categorias transhumanas

Diante do que foi desenvolvido, cabe perguntar se estou melhor situado para
compreender a conjuntura humana na era tecnolégica. Possivelmente. Meu propésito,
ao fim desse percurso, é sugerir uma alternativa a propria ideia do transhumanismo.
Em outras palavras, trata-se de um reconhecimento da necessidade de alargar seu
horizonte e de dissocia-lo de um fatalismo técnico.

Indago entao: o que esta em jogo na pauta do movimento transhumanista? Mais
do que adecisao de aderir ou nao a uma tecnologia, a uma discussao das capacidades
para concretizar uma determinada técnica ou tecnologia, ou mesmo a defesa de
uma identidade que perpassa a tecnologia, o pano de fundo de suas discussdes é o
futuro. Tal como a ilha de Utopia de Thomas Morus, a qual Bostrom se filia em Letter
from Utopia, a ideia de um futuro utépico ndo precisa ser medida segundo o grau de
sua realizacao efetiva, mas simbdlica. O “nao lugar” que define as utopias e distopias
precisa ser avaliado segundo sua capacidade de mobilizagao em direcdo ao futuro
ou realidade que ela promove ou que atravanca. Nesse sentido, os nao lugares sao
experimentos imaginativos que partem de um diagnostico do humano contemporaneo
e que o projetam em uma ou outra determinada direcao, eles sao como a capacidade
imagética proposta por Jonas na medida em que sao projetos vividos, incorporados,
defendidos ou rejeitados.

A luz disso, volto-me para o0 movimento percorrido ao longo do texto. Enquanto
utopia e conexao com um futuro, o transhumanismo delimitado aqui parece falhar
em fazer um diagnéstico do ser humano quando tenta conjugar acriticamente um
entusiasmo técnico e cientifico de cunho biolégico com os valores da modernidade.
Para os autores que aderem a esta concepc¢ao, a via tecnoldgica é o apice e esséncia
exclusiva das capacidades humanas e, por isso, elas se tornam o veiculo de todas as
alteracdes possiveis e imaginaveis de seu préprio corpo e natureza em prol da resolucao
e desafios da situacdao humana como a morte, a fome, a desigualdade etc. O corpo
maquinal se tornaria alvo de um calculo livre e sempre disponivel para o regente dessa
maquina, que é uma subjetividade descolada dele, mas que o comanda no entremeio
de seus limites.
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Procurei argumentar, entao, que este diagndstico entrava em contradicao com
algumas das perspectivas mais basilares da biologia evolutiva, como a perspectiva
histérica e o continuismo. Por esse motivo, voltei-me a uma proposta que as levasse
a sério e buscasse resolver seu gargalo ontoldgico face ao legado moderno. Nesse
sentido, cheguei a proposta de Jonas como uma forma de destruicao consciente
desse legado através de uma acentuagao dos aspectos apresentados pela biologia
e sua conciliagdo com os fendbmenos espirituais mais elevados da condi¢cao humana.
Tal como Barbaras avalia, pode-se nomear de biocentrismo ontolégico o principal
resultado dessa consideracao. Ainda que passivel de correcdes, ela situa no centro do
debate nao tanto o ser humano isolado em si mesmo, mas este enquanto ser vivo e,
portanto, um ser com suas potencialidades organicas e nao a despeito delas.

Este percurso sugere que a proposta do transhumanismo tecnofilico é problematica,
mas que ela aponta para uma ideia de transcendéncia que nao precisa ser abandonada.
Na medida em que se pensa em um “além” humano, nao é preciso formula-lo como
uma mudanca de tipo material e nem mesmo como uma acentua¢ao do humanismo
iluminista, mas sim como uma mudanc¢a naimagem que o humano tem de si diante do
mundo. A poténcia do transhumanismo, portanto, pode ser aproveitada desde que ela
seja desvinculada de uma exaltagao ou demonizagao das tecnologias e transformacgoes
tecnolégicas como Unica instancia a ser considerada. Romper com a separacao entre
a ética e ontologia, como sugere Jonas, permitiria uma renovacgao ainda mais radical
desta proposta através do que ele mesmo sugere como transanimalidade — um
permanecer no interior da histdria organica e natural e um ultrapassar dessa como
criacao e possibilidades de abertura para o novo. Obviamente, sob este lume, uma
série de mudancas precisaria ser reconsiderada no préprio diagndstico que orienta
sua imagem. Para retomar o exemplo do coronavirus que utilizamos ao inicio do texto,
nao seria necessario avaliar sua ocorréncia e problematica sob o ponto de vista de uma
luta tecnoldgica diante da morte e da doencga, mas da interrelagao que se estabeleceu
entre nds e 0s outros seres vivos. Se a hipdtese mais aceita sobre a origem desta e de
varias outras doencgas aponta justamente para o carater exploratério e inconsequente
que permitiu o desastre, entao deveriamos indagar quais imagens poderiam oferecer
novas formas de relacao com nossos pares viventes.

Longe de ser uma medida ingénua, o aproveitamento desta radicalidade parece
necessario na decisao acerca da construcao imaginativa do futuro. Como se sabe,
as transformacodes climaticas, a extingdo em massa de espécies animais e vegetais e
0 consumo de recursos nao renovaveis colocam a humanidade diante de cendrios
catastroficos. A aposta exclusiva em saberes cientificos como poténcia redentora, seja
do humano ou da natureza, ignora que foi esta mesma configuragao de saberes que
levou a nossa situacao atual. Tais saberes nao se fizeram sozinhos. A eles, somam-se
um ideal civilizatério, o capitalismo e sua exploracao desenfreada da natureza e uma
tradicdo ontoldgica que moldou umaimagem humana compativel com tais atitudes. E
justamente por isso que qualquer possivel resolucao precisa permear este conjunto e a
imagem que o humano tem de si préprio. Em termos que sereiincapaz de expandir no
presente trabalho'’, parece-me que somente quando estaimagem estiver ameacada

10 Os contornos desse aspecto, que levaria em conta as lutas sociais, ambientais e ecoldgicas e a no¢do de um
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e desestabilizada é que se abrird a possibilidade de uma mobilizagcao radical em prol
de um outro futuro. Este artigo, portanto, operou por meio da destruigao justamente
por ver nesta rediscussao dos solos ontolégicos um terreno fértil para mobilizacao de
um outro futuro mais biocéntrico.

Por fim, relembro um relato registrado pela jornalista Eliane Brum de Antonio, um
habitante da regiao alagada pela usina de Belo Monte:

Quando o reservatério da usina comecou a encher, Antonio testemunhou os
bichos da floresta morrerem. Macacos, cotias, tatus, preguicas atiravam-se na
agua em busca de terra firme. “Conseguimos salvar alguns botando dentro da
canoa, mas vimos muitos morrerem”, diz. Como parte da floresta que ele também
é, Antonio sente essa dor no corpo. Como os animais, ele também ainda nao
encontrou terra firme e percebe-se afogado na soliddo seca da cidade. Com
toda a miséria de sua vida urbana, adotou dois filhotes de cachorro porque
diz que nao sabe “viver sem bicho”. Para comprar leite em p6 para alimenta-
los, pediu dinheiro emprestado. Agora, sdo mais dois desgarrados na familia.
(BRUM, 2018, n.p.)

Destaco, do relato, a relacao umbilical que Antonio vive em sua relagdao com o
local e com os outros habitantes que coabitam junto a ele. E uma dor corporal que o
perpassa ao ver a floresta, os animais e outros organismos retirados de si — mortos e
esquecidos. Como uma dor na prépriaimagem que ele vive cotidianamente, a construcao
de uma barragem como Belo Monte lhe é inconcebivel, um crime inimaginavel e
incoerente com tudo aquilo que ele é. Penso que o seu relato nos ensina tanto sobre a
contingéncia e dificuldade desses atos de resisténcia quanto sobre o caminho através
do qual um pensamento biocéntrico se faz em ato. Disputar a imagem do humano,
portanto, é disputar a possibilidade de um futuro mais atravessado e perpassado pelo
nosso convivio ético do que pela atitude distintiva e exploratéria em relacao ao mundo.
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Resumo: Pensar a formacao da identidade do sujeito ocidental, tal como o fizeram
Theodor W. Adorno (1903-1969) e Max Horkheimer (1895-1973), nas obras Dialética
do esclarecimento (1944) e Eclipse da razdo (1947), é ter como grande desafio entender
como uma promessa de emancipacao se transforma em instrumento de dominacao.
A resposta a essa contradicao vai ser encontrada em uma verdadeira genealogia da
Aufkldrung, nos primordios da civilizacao ocidental. Aemergéncia do sujeito autbnomo
se revela como consequéncia de uma dupla relacao de dominacao: dele sobre a
natureza e daracionalidade que o emancipou sobre ele mesmo. A razao nao é apenas
o instrumento, mas, antes de mais nada, o proprio objeto da analise em questao. A
crise da politica e a crise do logos encontram-se indissociavelmente ligadas a ponto
de se tornarem uma mesma e unica crise. Nosso objetivo é o de analisar a raiz dessa
crise ja na origem da constituicao da identidade do eu e a sua manifestacdao no atual
declinio da individualidade auténtica.

Palavras-chave: Constituicao da Identidade; Individualidade; Formagao da Subjetividade;
Teoria Critica.

Abstract: Thinking about the formation of the Western subject’s identity, as Theodor
W. Adorno (1903-1969) and Max Horkheimer (1895-1973) did in their works Dialectic
of Enlightenment (1944) and Eclipse of Reason (1947), is to have the great challenge of
understanding how a promise of emancipation becomes an instrument of domination.
The answer to this contradiction will be found in a veritable genealogy of the Aufkldrung
at the dawn of Western civilization. The emergence of the autonomous subject is revealed
as a consequence of a double relationship of domination: of him over nature and of
the rationality that emancipated him over himself. Reason is not only the instrument,
but, first and foremost, the very object of the analysis in question. The crisis of politics
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and the crisis of logos are inextricably linked to the point of becoming one and the
same crisis. Our objective is to analyze the root of this crisis already at the origin of
the constitution of the identity of the self and its manifestation in the current decline
of authentic individuality.

Keywords: Constitution of Identity; Individuality; Formation of Subjectivity; Critical Theory.

Introducao

Segundo Immanuel Kant (1724-1804), “O iluminismo é a saida do homem da sua
menoridade de que ele proprio é culpado” (KANT, 2008, p. 9). Por menoridade Kant
entende a incapacidade de se servir do entendimento sem a orientacao de outrem, e
se essa incapacidade nao reside na falta de entendimento, mas na falta de decisao e
de coragem, o individuo mesmo é culpado de sua menoridade. Sapere aude!' Este era
o lema do iluminismo, que convocava todos os homens a se servirem de seu proprio
entendimento. Para Kant, a menoridade é um estado comodo, pois € muito mais facil
deixar-se dirigir pelas mais variadas espécies de tutela do que assumir o comando da
propria vida. Pensar, no sentido pleno do termo, ou seja, aprender a caminhar por si
mesmo, é uma tarefa drdua que requer coragem e determinacao. Portanto, fazer uso
da liberdade a fim de conquistar a autonomia moral, politica e intelectual nao é algo
que se faca sem um grande esforco para se libertar da menoridade, que é a condicao
praticamente natural da grande maioria dos homens. A emancipag¢ao, como processo
de conquista da plena autonomia, independentemente de que seja mais uma utopia
do que algo de fato realizavel, é o objetivo do processo que se tornou conhecido pelos
termos iluminismo, esclarecimento, ilustracao ou luzes. Além do movimento do século
XVIll, que é conhecido por essas denominacdes e que levou a Revolucao francesa, é
também entendido por Theodor W. Adorno (1903-1969) e Max Horkheimer (1895-1973)
ComMo o processo que tem inicio com o logos x mythos ainda nos primérdios da civilizagao
ocidental e que se confunde com a nossa formacao histérica e cultural.? Processo que
diz respeito a formacao da identidade do eu do sujeito ocidental. O presente artigo
explora esse tema naTeoria Critica, particularmente, de Adorno e Horkheimer, focando
nas obras Dialética do esclarecimento (1944) e Eclipse da razdo (1947). O grande desafio
é o de entender como a humanidade cai em um novo estado de barbarie, ou seja,
como, no processo de esclarecimento, a promessa de emancipacao se transforma
em instrumento de dominacao. A resposta a essa contradicao vai ser encontrada em
uma verdadeira genealogia da Aufkldrung?, nos primérdios da civilizacao ocidental. A
emergéncia do sujeito autbnomo se revela como consequéncia de uma duplarelacao

1 Do latim: Ouse saber!

2 Guido Antonio de Almeida (1985, p. 8), tradutor brasileiro da Dialética do Esclarecimento, adverte que o termo
esclarecimento nao se refere a um movimento filosé6fico ou a uma época histérica determinados, mas ao processo
pelo qual, ao longo da histdria, os homens se libertam das poténcias miticas da natureza. Nesse sentido, o termo
se refere ao processo de racionalizacdo que prossegue na filosofia e na ciéncia. Portanto, o termo néo se reduz ao
movimento das Luzes do século XVIII. O termo, esclarecimento, pode ser melhor entendido como conhecimento
enquanto dominio da natureza e identidade entre conhecimento e processos de controle.

3 Do alemao: Esclarecimento, lluminismo.
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de dominacao: dele sobre a natureza e da racionalidade que o emancipou sobre ele
mesmo. A razao nao é apenas o instrumento, mas, antes de mais nada, o préprio
objeto da andlise em questdo. A crise da politica e a crise do logos encontram-se
indissociavelmente ligadas a ponto de se tornarem uma mesma e Unica crise. Nosso
objetivo é o de analisar a raiz dessa crise ja na origem da constituicao da identidade
do eu e a sua manifestacao no atual declinio da individualidade auténtica.

O marxismo da Teoria Critica

Como consta do Diciondrio do Pensamento Marxista de Bottomore (1988, p. 127-
128), a génese da Escola de Frankfurt é inseparavel do debate sobre o que, de fato,
constitui o marxismo. Em outros termos, a referida instituicao nasce da necessidade
de uma redefinicdao do préprio conceito de marxismo. Dada essa condicdo, torna-se
fundamental saber qual deve ser o alcance e o significado de uma teoria concebida
com uma intencao pratica, ou seja, de uma teoria concebida com uma pratica inerente
a ela. Essa teoria é entendida, entao, como critica, como subversao de todas as formas
de dominacao.

O Instituto de Pesquisa Social, como também é conhecida a Escola de Frankfurt,
comecga com um seminario, realizado em 1922, do qual participam, dentre outros
pensadores, Lukacs (1885-1971), Korsch (1886-1961) e Pollock (1894-1970), cujo objetivo
era o de propor uma nocao de marxismo diferente daquela dominante a época. E dai
que nasce a ideia de criar uma instituicdo permanente. Desde a origem do Instituto
estdo presentes aquelas preocupacdes que levam a referida Escola e o chamado
marxismo ocidental a um distanciamento da ortodoxia marxista. Mas para que isso
figue mais claro e para que se possa entender melhor os eixos em torno dos quais se
desenvolve esse pensamento é fundamental considerar a totalidade dos turbulentos
acontecimentos que formam o contexto de sua origem. Dentre eles estao: a derrota dos
movimentos operarios de esquerda na Europa ocidental apds a Primeira Guerra Mundial;
o colapso dos partidos de massa de esquerda na Alemanha, que se transformam em
movimentos ou reformistas ou dominados por Moscou; a degeneracao da Revolucao
russa com o stalinismo; a ascensao do fascismo e do nazismo. Tais acontecimentos
suscitam questoes fundamentais para aqueles que se inspiram no marxismo, mas que
estdo dispostos a reconhecer o quanto foram enganosas e perigosas as concepgdes
que sustentavam o socialismo como uma tendéncia inevitavel do desenvolvimento
da histdria e, pior que isso, que a agao social correta resultaria, automaticamente, da
promulgacao da linha partidaria correta. Como observa Horkheimer, no ensaio Teoria
Tradicional e Teoria Critica (1937):

Mas nesta sociedade tampouco a situagao do proletariado constitui garantia para
a gnose correta. Por mais que sofra na prépria carne o absurdo da continuagao
da miséria e do aumento, da injustica, a diferenciacdo e sua estrutura social
estimulada de cima, e a oposicao dos interesses pessoal e de classe, superadas
apenas em momentos excepcionais, impede que o proletariado adquira
imediatamente consciéncia disso. Ao contrario, também para o proletariado
o mundo aparece na sua superficie de uma outra forma. Uma atitude que nao
estivesse em condi¢des de opor ao préprio proletariado os seus verdadeiros
interesses e com isso também os interesses da sociedade como um todo, e, ao
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invés disso, retirasse sua diretriz dos pensamentos e tendéncias da massa, cairia
numa dependéncia escrava da situacao vigente. (HORKHEIMER, 1980, p. 134-135)

Portanto, nem mesmo a condicao social e material é capaz de garantir algum
acesso a verdade e, também, nem sempre é evidente ao préprio proletariado os fins
ultimos de sua luta, pois muitas vezes os interesses imediatos ofuscam os interesses
ultimos. A Escola de Frankfurt, como ainda consta do referido dicionario, é associada
diretamente a um radicalismo antibolchevique e a um marxismo aberto ou critico
distante da ortodoxia. Hostis tanto ao capitalismo quanto ao socialismo soviético, a
producao intelectual dos frankfurtianos procura, acima de tudo, manter aberto um
caminho para a emancipacao humana que, por sua vez, depende do fim de toda
e qualquer forma de dominacao e de exploracdao. Nao ha verdadeira emancipacao
quando essa se sustenta em alguma forma de exploracao.

Carl Griinberg (1861-1940), economista austriaco, foi o primeiro diretor do Instituto
e o dirigiu de 1923 a 1930. Depois dele é Horkheimer quem assume a direcao. Com
essa mudanca, os estudos do Instituto tém seu foco deslocado da economia para a
filosofia e seu 6rgao oficial passa a ser a publicacao do periédico Revista para a pesquisa
social ANDERSON, 2004, p. 52-53). Pela prépria diversidade dos integrantes do grupo,
nao é tarefa simples definir o projeto que norteou as pesquisas do Instituto. O termo,
Teoria Critica, pretendia designar a oposicao em relacao a teoria tradicional, iniciada
por Descartes (1596-1650) a partir dos principios da identidade e da nao-contradicao,
que se torna a base da tradicao filoséfica da modernidade. Afirma Horkheimer:

A teoria em sentido tradicional, cartesiano, como a que se encontra em vigorem
todas as ciéncias especializadas, organiza a experiéncia a base de formulacao
de questdes que surgem em conexdao com a reproducao da vida dentro da
sociedade atual. [...] A teoria critica da sociedade, ao contrario, tem como
objeto os homens como produtores de todas as formas histéricas de vida.
As situacOes efetivas, nas quais a ciéncia se baseia, ndo é para ela uma coisa
dada, cujo Unico problema estaria na mera constatacao e previsao segundo as
leis da probabilidade. [...] Ela ndao é uma hipétese de trabalho qualquer que se
mostra Util para o funcionamento do sistema dominante, mas sim um momento
inseparavel do esforco historico de criar um mundo que satisfaca as necessidades
e forcas humanas. [...] a teoria critica ndo almeja de forma alguma apenas uma
mera ampliacdo do saber, ela intenciona emancipar o homem de uma situacao
escravizadora. (HORKHEIMER, 1980, p. 155-156)

Em outros termos, seguindo a tradicao marxista, a Teoria Critica ndo se destina a
mera constatacao ou reproducao da situacao existente, mas a sua transformacao. Para
tanto, é precisoir além da l6gica da identidade, ultrapassando os limites da experiéncia
ou da percepcao por ela delimitados.

Como observa Paul-Laurent Assoun (1991, p. 83-84), em seu ensaio A Escola de
Frankfurt, é a obra Dialética do esclarecimento de Horkheimer e Adorno que da forma ao
projeto do Instituto. Martin Jay (2008, p. 320-321) observa, por sua vez, em seu ensaio
A imaginacado dialética, que a critica radical e ampla da sociedade e do pensamento
ocidentais, que se encontra na Dialética do esclarecimento, mas também na Eclipse da
razdo e na Minima moralia (1951), fez com que qualquer coisa que viesse depois s
pudesse ser uma espécie de aclaracao adicional. Nesse sentido, nem mesmo o trabalho
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posterior de Marcuse nos Estados Unidos, que esta fora do ambito da Dialética do
esclarecimento, representou realmente um desbravamento de novos campos ainda
que, muitas vezes, as nuances tenham sido outras. Como observa ainda Jay, com a
obra Dialética do esclarecimento ocorre uma verdadeira guinada na Teoria Critica. A
Escola de Frankfurt, desiludida com a Uniao Soviética, com as classes trabalhadoras
do Ocidente e estarrecida diante do poder integrador da cultura de massa, percorre
um caminho que a leva a um distanciamento do marxismo ortodoxo. A expressao
mais clara dessa guinada é a substituicao feita do conflito de classes, pedra angular de
qualquer teoria verdadeiramente marxista, por um novo motor da histéria, qual seja, o
do conflito entre homem e natureza. Um conflito que tem origem numa época anterior
ao capitalismo, cuja continuidade ou intensificacdo parece até mesmo provavel apds
o fim do capitalismo.* De qualquer modo, é preciso considerar que numa sociedade
massificada nao é mais tao nitida a distincao dos interesses de classes. Nas sociedades
modernas, os interesses tendem a se tornar cada vez mais homogéneos e a dimensao
dos conflitos e da consciéncia de classe acaba se diluindo. Como observa Wolfgang Leo
Maar (2003, p. 461), a sociedade massificada representa a total subsuncao da forma
social vigente ao capital. Nessa subsuncao se embaralha a contraditéria estrutura
da sociedade de classes, confundindo sua aparente nitidez objetiva e promovendo
uma conciliagcao. As classes objetivamente continuam a existir, mas subjetivamente
encobertas. A perspectiva dos interesses de classe fica prejudicada. Em outros termos,
a propria condicao de massa ja € um obstaculo a emancipacao, uma vez que ela é um
produto da ordem dominante. Portanto, a luta de classes, por si s, nao parece mais
garantir algum fundamento seguro para uma visao critica da realidade. Para Assoun,
a reflexao de Adorno e Horkheimer é uma tentativa de compreender as razées pelas
quais a humanidade caia em uma nova forma de barbarie. Com isso, teorizaram uma
importante aporia, a saber, a da autodestruicdo da Razdo. E para responder a essa
contradi¢ao que os portadores da Teoria Critica buscam respostas numa genealogia do
mal histérico, considerando o destino da Aufkldrung no sentido preciso de progresso
do pensamento. E nesse verdadeiro ajuste de contas, sequndo Assoun (1991, p. 83-84),
que a Teoria Critica se eleva de uma metodologia critica a uma nova filosofia da histéria.

4 Como comenta Jay (2008, p. 323-324), embora Horkheimer e Adorno ainda fizessem uso de uma linguagem marxista,
pois expressdes como o “principio da troca” aparecerem em suas analises com um papel fundamental, eles ja ndo
buscam mais respostas para perguntas culturais na estrutura material da sociedade. Na verdade, sua analise do
principio da troca, como chave para a compreensao da sociedade ocidental, lembra tanto a discussao de Nietzsche
(1844-1900) na Genealogia da moral (1887) quanto a de Marx (1818-1883) em O capital (1867). Nesse sentido, segundo
Jay, a Escola de Frankfurt ndo sé deixou para tras os vestigios de uma teoria marxista ortodoxa da ideologia como
também, implicitamente, inclui Marx na tradicao iluminista que ela esta criticando. A énfase exagerada de Marx
na centralidade do trabalho como modo de autorrealizacdo do homem, que Horkheimer ja havia questionado em
Dédmmerung (1934), foi a razéo primordial dessa argumentacao. Implicita na redu¢ao do homem a condicdo de animal
laborans, acusou, estava a reificacdo da natureza como campo da exploracdo humana. Se as coisas fossem como
queria Marx, o mundo inteiro seria transformado numa gigantesca oficina. Os pesadelos tecnoldgicos repressores
perpetrados por seus autoproclamados seguidores no século XX ndo podiam ser completamente dissociados da
[6gica intrinseca do trabalho do préprio Marx. Observa Jay que, de modo algum, Marx é o alvo principal da Dialética
do esclarecimento, pois Horkheimer e Adorno eram muito mais ambiciosos. Toda a tradicdo iluminista, com seu
processo de desmistificacdo supostamente libertario que Max Weber (1864-1920) chamou de die Entzauberung der
Welt (o desencantamento do mundo), era o verdadeiro alvo. Horkheimer e Adorno seguiam, nesse ponto, Lukacs
(1885-1971) em Histéria e consciéncia de classe (1923), na qual a ideia weberiana de racionalizacdo recebe uma critica
mais incisiva ao ser vinculada ao conceito de reificacéo.
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Racionalidade e dominacao: a razao instrumental

O resultado mais imediato da investigacao de Horkheimer e Adorno, como observa
Assoun, ainda que fragmentado, é o da implicacdao paradoxal da razdo ocidental com
0 mito, ou seja, o proprio mito ja era razao e a razao volta a ser mito. A filosofia da
histéria de Horkheimer e Adorno é, nesse sentido, uma desmontagem da mitologia
da modernidade burguesa. E é justamente nessa desmontagem que ela radicaliza
sua critica, pois a razao ndao é somente o referente, ou seja, apenas o instrumento da
analise, mas também e, principalmente, o seu objeto. E dessa reflexdo que emerge a
nocao derazao instrumental, isto é, de razao nao mais como instrumento de libertacao
€ emancipagao, mas como instrumento de dominacao. A origem da razao instrumental
€ encontrada nos primordios da civilizagcao ocidental, em relatos literarios como os da
astucia de Ulisses na Odisseia de Homero e até em alguns elementos do livro do Génesis.
Portanto, a origem da razao instrumental se confunde com a prépria constituicdao da
razao ocidental, cujo desabrochamento se da no ideal das Luzes. Este ideal repousa
sobre uma concepc¢ao do homem como senhor da natureza e é ele que sela o destino da
razao vinculando-a a autoridade, a dominacao. E por uma critica da razao instrumental,
como observa Assoun (1991, p. 83-84), que Horkheimer e Adorno se empenham no
sentido de evidenciar o contraste tragico entre o papel emancipatoério aparente da
Aufkldrung, de um lado, e a barbarie que dai resultou, de outro lado. Por isso, a crise no
ambito da politica é situada numa crise histérica do logos, que sé se torna manifesta
na analise genealdgica da razdo. Isso quer dizer que a causa mais profunda da crise no
ambito da politica esta na constituicao da razao ocidental e nao em qualquer outro
elemento ou lugar. Como observa Jay (2008, p. 323), a ideia de lluminismo sofre uma
mudanca fundamental para Horkheimer e Adorno na década de 1940, em vez de ser
o correlato cultural da burguesia ascendente, ela foi ampliada de tal modo que abarca
todo o pensamento ocidental, cuja esséncia é a mentalidade do homem como senhor
da natureza.

Mito e esclarecimento sao os polos em contradicao do processo que Horkheimer
e Adorno chamam de dialética do esclarecimento. Para eles, esclarecimento significa,
sobretudo, desencantamento, processo de liquidacao do sentido do mundo. Em
principio, como podemos observar na Dialética do Esclarecimento, o desencantamento
tinha por objetivo dar fim ao animismo, livrar os homens das crencas nas forcas magicas
e do medo ameacador das forcas da natureza, mas o curso desse processo conduz,
inevitavelmente, a uma consequéncia, ou seja, a de desprover o mundo de todo e
qualquer sentido. Nesse processo de desencantamento, sintetizando o que dizem
Horkheimer e Adorno, o ser se resolve no logos e esse, com o progresso da filosofia, é
reduzido a ménada, que nada mais é do que um mero ponto de referéncia. Todas as
distingées ou qualidades das coisas desaparecem. Nesse sentido, dizem os pensadores
de Frankfurt que“O programa do esclarecimento era o desencantamento do mundo.
Sua meta era dissolver os mitos e substituir a imaginacao pelo saber” (HORKHEIMER;
ADORNGO, 1985, p. 19).
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A constituicao do eu como dominacao da natureza

No processo de esclarecimento, de liquidacao das trevas e do irracional, também
a experiéncia individual e coletiva do mundo, em um sentido mais amplo, nao
escapa da malha fina do logos. A constituicao da identidade do sujeito ocidental esta
diretamente vinculada ao processo de constituicao de sua civilizacao, cuja esséncia é a
dominacao. Na constituicao de sua identidade foi preciso escolher entre submeter-se
a natureza ou submeter a natureza ao seu eu. Dominar ou ser dominado. A esséncia
do esclarecimento, a promessa de emancipacao, revela inevitavelmente uma Unica
alternativa, a da dominacao, a da submissao de tudo ao eu. O preco da emancipacao
do eu é a reducao de tudo a logica da identidade. Nao ha lugar para a relacao de
igualdade. A finalidade do conhecimento ndo é a de admirar ou a de satisfazer a
curiosidade em relacao ao desconhecido, ao outro, mas a da dominacgao para poder
manipular e explorar, tirando algum proveito.

O que também garante a emergéncia do sujeito é a sua emancipacao da natureza
como um caminho sem volta, sem retrocessos ou recaidas. A possibilidade do regresso,
ou da recaida no estado natural sempre representou um perigo absoluto. Para evitar
esse perigo, que é o da dissolucao ou da perda do eu, o comportamento mimético, o
mito e o pensamento metafisico foram sendo considerados, sucessivamente, como
eras superadas. A possibilidade de recair neles significava correr o risco do eu reverter
a natureza da qual havia se alienado com brutal esforco (HORKHEIMER; ADORNO, 1985,
p. 42). E assim que Horkheimer e Adorno veem no duodécimo canto da Odisseia de
Homero, que relata o encontro de Ulisses com as Sereias, uma representacao daquilo
que fora a emancipacao do sujeito. O entrelacamento entre mito, dominacao e trabalho,
que constitui a esséncia da civilizagao, esta conservado nessa narrativa que registra, de
modo alegérico, todo o esfor¢o necessario para que se formasse o eu g, juntamente
com ele, a civilizacdo ocidental. E na luta pela negacdo da propria natureza, negando
os desejos e a sensibilidade, se submetendo a grande sofrimento que se conquista
a unidade da vida e a identidade como sujeito. Como podemos observar em uma
passagem da Dialética do esclarecimento:

O caminho da civilizacao era o da obediéncia e do trabalho, sobre o qual a
satisfacao nao brilha sendo como mera aparéncia, como beleza destituida de
poder. O pensamento de Ulisses, igualmente hostil a sua prépria morte e a
sua proépria felicidade, sabe disso. Ele conhece apenas duas possibilidades de
escapar. Uma é a que ele prescreve aos companheiros. Ele tapa seus ouvidos
com cera e obriga-os a remar com todas as forcas de seus musculos. Quem
quiser vencer a provacao nao deve prestar ouvidos ao chamado sedutor do
irrecuperavel e sé o conseguira se conseguir nao ouvi-lo. Disso a civilizacao
sempre se cuidou. Alertas e concentrados, os trabalhadores tém que olhar para
frente e esquecer o que foi posto de lado. [...] A outra possibilidade é a escolhida
pelo préprio Ulisses, o senhor de terras que faz os outros trabalharem para
ele. Ele escuta, mas amarrado impotente ao mastro, e quanto maior se torna
a seducao, tanto mais fortemente ele se deixa atar, exatamente como, muito
tempo depois, 0s burgueses, que recusavam a si mesmos a felicidade com tanto
maior obstinacao quanto mais acessivel ela se tornava com o aumento de seu
poderio. (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 45)
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A vida sem prazer e uma promessa de felicidade futura ou sempre adiada é o que
norteia a vida na civilizagao. O prazer é relegado ao mundo da arte e somente ali é
toleravel, porque se tornou um saber distante da pratica e do cotidiano, nao tendo
mais o poder de interferir na vida, se tornando inutil. O efeito que a arte pode provocar
na sociedade moderna é o mesmo que o canto das Sereias pode provocar em Ulisses.
Ulisses até escuta o canto das Sereias, mas permanece imével. O mundo da arte se
torna distante do mundo civilizado, pois o que ele tem a oferecer é exatamente o que
foi deixado para tras, isto é, um outro tipo de relacao com a natureza e do individuo
com ele mesmo. Em outras palavras, uma outra percepgao da realidade, uma outra
experiéncia. O que Ulisses deixa para tras se torna um mundo sombrio apesar de
ainda estar muito préximo dele. A ordenacao fixa do tempo permite que ele resista a
um retorno. O esquema tripartido do tempo, como a Unica forma existente do tempo,
libera o presente do poder do passado, desterrando-o para além do irrecuperavel. Nas
préprias palavras de Adorno e Horkheimer:

Os lagos com que irrevogavelmente se atou a praxis mantém ao mesmo
tempo as Sereias afastadas da praxis: sua seducéo transforma-se, neutralizada
num mero objeto de contempla¢do, em arte. Amarrado, Ulisses assiste a um
concerto, a escutar imével como os futuros frequentadores de concertos, e
seu brado de libertacao cheio de entusiasmo ja ecoa como um aplauso. Assim
a fruicao artistica e o trabalho manual ja se separam na despedida do mundo
pré-histérico. O patriménio cultural estd em exata correlagdo com o trabalho
comandado, e ambos se baseiam na inescapavel compulsao a dominagao da
natureza. As medidas tomadas por Ulisses quando seu navio se aproxima das
Sereias pressagiam alegoricamente a dialética do esclarecimento. (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985, p. 45)

Aluta contra a seducao do cantico das Sereias é, por assim dizer, uma representacao
daluta que cada individuo deve travar para que o seu eu possa se constituir. Em suma,
como diz Habermas (1929-), em O discurso filoséfico da Modernidade (1985), Adorno
e Horkheimer percorrem episédio por episédio da Odisseia para descobrir o preco
que o experiente Ulisses tem de pagar para que seu eu saia fortalecido e consolidado
das aventuras sucedidas. Os episddios relatam perigos, astucias e fugas, e a renuincia
autoimposta pela qual o eu, que aprende a dominar o perigo, conquista a propria
identidade e, a0 mesmo tempo, despede-se da felicidade do arcaico ser um sé com a
natureza, tanto a exterior como a interior (HABERMAS, 2002, p. 157).

Na histéria da filosofia, particularmente com Bacon (1561-1626), poder e
conhecimento se associam. Como afirmam Horkheimer e Adorno: “No sentido mais
amplo do progresso do pensamento, o esclarecimento tem perseguido sempre o objetivo
de livrar os homens do medo e de investi-los na posicao de senhores” (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985, p. 19). Mas para poder coloca-los na posicao de senhores foi necessario
desencantar o mundo, dissolver os mitos e substituir a imaginacao pelo saber. O
mesmo que fora feito por Xendéfanes (570-475 a.C.), quando ridiculariza os deuses
da Antiguidade, considerando-os mera projecao da subjetividade humana, também
sera feito mais tarde pela légica, quando essa denuncia as palavras como “moedas
falsas’, carregadas de elementos miticos e, convenientemente, as substitui por “fichas
neutras”. O animal totémico, os sonhos do visionario, a Ideia absoluta, ou qualquer outro
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conceito metafisico se tornam equivalentes. Todos sao condenados. Nesse sentido,
como também afirmam Horkheimer e Adorno: “No caminho para a ciéncia moderna,
os homens renunciaram ao sentido e substituiram o conceito pela férmula, a causa
pela regra e pela probabilidade” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 21). A causa foi o
ultimo conceito filoséfico que serviu de padrao a critica cientifica, pois se tratava de um
conceito que, embora secularizado, tinha por conteudo o principio criador. Enquanto
a filosofia ainda buscava alguma definicao moderna de substancia e qualidade, de
acgao e paixao, do ser e da existéncia, a ciéncia moderna ja nao mais necessitava dessas
categorias para pensar. Todas foram consideradas categorias metafisicas que remetiam
as antigas poténcias miticas. As categorias pelas quais a filosofia ocidental explicava
a ordem natural ndo eram outra coisa senao os lugares antes ocupados por imagens
mitoldgicas. Na historia da filosofia: “As cosmologias pré-socraticas fixam o instante
da transicao. O umido, o indiviso, o ar, o fogo, ai citados como matéria primordial da
natureza, sao apenas sedimentos racionalizados da intuicao mitica” (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985, p. 21). Se as Ideias de Platao (428-347 a.C.) capturaram os deuses
patriarcais do Olimpo no logos filoséfico, mais tarde, o esclarecimento reconhece nelas
e no legado aristotélico da metafisica, com sua pretensao de verdade dos universais,
nada mais que supersticdes. Com o progresso do esclarecimento, a matéria deve ser
dominada sem nenhum recurso ilusério de forcas soberanas ou imanentes e sem a
ilusdo de qualidades ocultas, pois os critérios se tornam outros:“o que nao se submete
ao critério da calculabilidade e da utilidade torna-se suspeito para o esclarecimento”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 21).

Na verdade, o processo de esclarecimento se manifesta contraditorio por representar,
ao mesmo tempo, uma promessa de libertagcao e emancipacao e um caminho que
parece conduzir, inevitavelmente, a submissao do homem a um controle cada vez
maior. A mesma dominacao que se impde a natureza também se impde ao homem
que deve ser instituido como sujeito. A domina¢ao da natureza nao deixa de ser a
dominacao do préprio homem, porque ele também é natureza. Diz Horkheimer na
Eclipse da razdo que “O ser humano, no processo de sua emancipagao, compartilha o
destino do resto de seu mundo. A dominacao da natureza envolve a dominagao do
homem” (HORKHEIMER, 1976, p. 104). Para se constituir como sujeito foi preciso negar
a natureza presente nele mesmo, ou seja, seus sentimentos, suas paixoes, seus desejos
ou tudo aquilo que ha nele e que o torna imprevisivel, incalculavel ou de dificil controle,
porque nao se enquadra na légica da racionalidade. Também ele deve se submeter
a mesma légica com a qual aprendeu a dominar a natureza. Para tanto, tudo o que é
diferente é igualado, mas o preco que se paga pela identidade de tudo com tudo é
gue nada, ao mesmo tempo, pode ser idéntico consigo mesmo, ou seja, nada pode
permanecer o que é. As qualidades sao dissolvidas. O esclarecimento corrdi a injustica
da desigualdade e as qualidades nao sao dissolvidas apenas no pensamento, pois 0s
homens sao forcados a real conformidade: recebem seu eu como pertencente a cada
um, diferentemente de todos os outros, para que ele possa com tanto maior seguranca
se tornarigual.®° A légica formal é que fornece os elementos para a unificagao que pde

5 Como comenta Jay (2008, p. 342), o temor mais premente da Escola de Frankfurt depois da Guerra era justamente
a obliteracdo de determinados elementos da subjetividade que representavam importantes conquistas para a
humanidade. Nos estudos sobre a cultura de massa e sobre a personalidade autoritaria constata-se que a existéncia
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ordem ao caos de um mundo desprovido de sentido. E ela que fornece o paradigma do
calculo. Com isso, a mesma forma de pensar impera tanto na troca mercantil quanto
na justica burguesa e a sociedade passa a ser dominada pela equivaléncia. Tudo é
reduzido a grandezas abstratas e o heterogéneo se torna comparavel. O que permanece
qualitativo, porque nao pode ser reduzido a niumero, unidade ou quantidade deve ser
banido dos dominios do conhecimento. Como afirmam os autores:“Nessa metamorfose,
a esséncia das coisas revela-se como sempre a mesma, como substrato da dominagao”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 24). E esta identidade de tudo com tudo, ou seja, a
equivaléncia, a homogeneidade, a auséncia de qualidade que da, entao, unidade a
natureza. Segundo os autores:

As multiplas afinidades entre os entes sao recalcadas pela Unica relacdo entre o
objeto sem sentido e o sujeito doador de sentido, entre o significado racional e
o portador ocasional de sentido. (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 25).

A esséncia desse saber se revela como a técnica, que nao visa conceitos eimagens
nem o prazer do discernimento e da busca da verdade, mas o método, a operation, isto
é, o procedimento eficaz. Conhecer é simplesmente poder manipular. O verdadeiro
objetivo do conhecimento e da ciéncia nao esta em produzir discursos capazes de
proporcionar algum prazer, respeito, ou na capacidade de impressionar, mas em
trabalhar na descoberta de particularidades antes desconhecidas para melhor prover
e auxiliar a vida. A utilidade é o perfil dominante desse saber. A autoconservacao do
sistema e daqueles que sao por ele providos é o Unico objetivo justificavel. O sistema
preserva a vida, mas a vida em jogo é vazia de sentido. Trata-se de um circulo vicioso,
no qual a vida é preservada na medida em que ela sustenta o sistema que, por sua vez,
também a sustenta. Fora dessa l6gica nao ha alternativa para outro modo de vida. De
resto, tudo é apenas supérfluo, desnecessario e desperdicio de energia, de tempo e
de recursos. Diante do progressivo avanco do esclarecimento, todo conteudo envolto
em mistério teve de ser esvaziado e nenhum reduto no qual ele pudesse existir pode
permanecer. O conhecimento dominador teve seu preco, o isolamento do sujeito
num mundo abstrato e totalmente definido que fora forjado a custa da limitacao de
uma experiéncia mais ampla do mundo. Toda experiéncia se limita a uma experiéncia
racional. Por isso, esse sujeito nao pode ter outro tipo de percepcao senao aquela ja
totalmente definida como a uUnica forma vélida de conhecimento. Como observam
os autores:

A dominacao da natureza traca o circulo dentro do qual a Critica da Razéo Pura
baniu o pensamento, Kant combinou a doutrina da incessante e laboriosa

da individualidade auténtica vinha declinando em uma velocidade alarmante. Isso ndo significa, segundo Jay,
que a Escola de Frankfurt quisesse ressuscitar o velho individuo burgués em crise. Na verdade, percebia que a sua
substituicdo por homens-massa manipulados representava uma perda de liberdade, isto é, uma perda de autonomia,
portanto, um verdadeiro retrocesso social. Para Adorno, o individuo era um instrumento de transicdo que nao
podia ser eliminado como um mito e precisava ser preservado numa sintese superior. Embora o individuo burgués,
definido em oposi¢ao ao todo, nao fosse inteiramente livre, pois representava um momento de negatividade em
relacdo a unificacdo dos interesses particulares com os interesses universais, ou seja, a0 mesmo tempo em que, de
um lado, era livre, mas, de outro, ndo, sua liberdade negativa, no entanto, era um momento da totalidade dialética. A
sociedade burguesa anterior a sociedade de massas abrigava contradi¢cdes tangiveis que preservavam as negacoes
de suas tendéncias dominantes. Na identificacdo forcada do homem-massa com a totalidade social das modernas
sociedades se perdia essa negacdo e com ela o espaco para qualquer grau de liberdade e autonomia.
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progressao do pensamento ao infinito com a insisténcia em sua insuficiéncia e
eterna limitacao. Sua licdo é um oraculo. Nao hd nenhum ser no mundo que a
ciéncia nao possa penetrar, mas o que pode ser penetrado pela ciéncia nao é
o ser. E 0 novo, segundo Kant, que o juizo filoséfico visa e, no entanto, ele ndo
conhece nada de novo, porque repete tdo somente o que arazao ja colocou no
objeto. (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 38)

Essa identidade entre pensamento e realidade é um importante fator que leva o
sujeito a crise. Esse conhecimento nao levou a outra coisa senao a radicalizacao da
angustia mitica, qual seja, a do sentimento de impoténcia diante daquilo que esta
dado, isto é, diante da realidade existente que pode ser apenas constatada.

Arte e mimesis: a ampliacao da experiéncia

Horkheimer e Adorno contrapdem a razao instrumental a chamada arte auténtica.
Tendo sido proscrita desde Platao, e mantida até hoje fora dos dominios do conhecimento,
a arte poderia, por sua vez, proporcionar uma outra experiéncia do mundo.* Como
dizem no Prefdcio, a critica ao esclarecimento visa preparar um conceito positivo de
esclarecimento que o liberte do emaranhado que o prende a uma dominacgao cega
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 15). Como comenta Assoun, em Horkheimer e Adorno,
a histéria da civilizacdo é caracterizada como a histéria da renuncia, do sacrificio e da
luta contra a natureza do préprio homem. Mas se a contradicao esta na propria razao,
como aTeoria Critica poderia intervir? Testemunhando contra o ideal instrumental por
meio de uma atitude designada pelo termo mimesis. Adverte Jeanne Marie Gagnebin
(1997, p. 87) que a posicao de Adorno em relacao ao conceito de mimesis evolui no
decorrer dos seus escritos, mas a sua primeira atitude é a darejeicao.” Simbolicamente,
segundo Assoun, com esse termo faz-se apelo a ludica infantil contra o sério da razao
adulta que é norteada pela repressao. Com isso, os autores propdéem uma reativacao
do elemento estético e a teoria da cultura da Escola de Frankfurt adquire todo o seu
sentido como momento alternativo, em sentido forte, da filosofia da histéria. O ideal
da adaptacao-submissao da natureza eclipsou a relacao de pura imitacao fundada
sobre a imagem, condenada desde Platao. Para Horkheimer e Adorno a filosofia
deve colocar-se, assim, a servico da mimesis, nao contra a razao, mas justamente para
encontrar uma alternativa diante da razao instrumental e de suas consequéncias para
o préprio homem. De qualquer modo, Adorno da continuidade a essa perspectiva
em sua obra Minima moralia, de 1951, quando se afigura como legitimo um regresso

6 Afirma Franca Sera (2022, p. 7), no artigo“Modernita, opera d'arte e creativita: introduzione alla Mimesis adorniana”,
que a obra de arte tem a capacidade de repetir e duplicar a propria estrutura de nossa experiéncia. Nesse sentido,
a arte revela o funcionamento de nossa percepg¢ao ou de nosso conhecimento do mundo, na medida em que o
reproduz numa obra, trazendo-o a luz, ou seja, tornando-o conhecido.

7 Segundo Gagnebin (1997), Adorno retoma a critica platonica da passividade do sujeito na mimesis e a aprofunda
gracas as suas leituras de Freud (1856-1939) e de etnologia. Tanto a psicanalise como a etnologia a caracterizam
como comportamento regressivo. No Freud de Além do principio do prazer (1920), essa regressao remete a pulsao
de morte, ao misterioso desejo de dissolucdo do sujeito no nada. No caso da etnologia, considerando textos de
autores franceses da época, como R. Caillois (1913-1978) e M. Mauss (1872-1950), citados por Adorno e Horkheimer, o
comportamento mimético é caraterizado como um comportamento regressivo de assimilagcdo ao perigo, na tentativa
de desvia-lo. Para se salvar do perigo, o sujeito desiste de si mesmo, perdendo-se. Em suma, a reflexdo de Adorno
e Horkheimer, na Dialética do esclarecimento, consiste em demonstrar como a razdo ocidental nasce da recusa do
pensamento mitico e magico. Apenas em momento posterior Adorno reconhecera o valor positivo da mimesis.
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a certas formas de expressao subjetiva, como introducao de um novo operador
que assegura uma continuidade ética do mimetismo. Nao se trata, sequndo Assoun
(1991, p. 83-86), de uma simples introversao, mas da necessidade de se reintroduzir o
sentido do mundo. Com isso, romper-se-ia a relacdao de dominacao, ou seja, de que o
conhecimento sé tem valor na medida em que permite a dominacao e a exploracao.
E essa nova experiéncia do mundo, que abandona a necessidade da dominacao, que
pode levar a emancipagao plena. No entanto, como comenta Jay, a partir da década
de 1940, nenhum trabalho da Escola de Frankfurt trouxe uma orientagao programatica
sobre métodos ou propostas concretas para modificar a sociedade. Nao que antes
desse periodo isso tenha sido feito, mas, pelo menos, havia sempre uma convocagao
a praxis. Cada vez mais, qualquer tentativa de realizar as promessas da filosofia, ou
seja, de utiliza-la como propaganda para promover a mudanca social, é tratada como
instrumentalizacao. Na Eclipse da razédo, Horkheimer critica o ativismo, principalmente,
o ativismo politico como o unico meio de realizacao da agao, ou seja, da praxis. A
reconciliagdo com a natureza era o objetivo 6bvio, mas o que isso significava nunca
foi plenamente explicitado. Na verdade, apenas sabemos o que isso nao significa. Tal
reconciliagdo nao significa a submissao do homem a forcas naturais hipostasiadas,
nao significa uma retomada da dialética da natureza de Engels (1820-1895), nao
significa sucumbir a uma apoteose da natureza e também nao significa o anseio
nostalgico por um idealizado estado de natureza. Além disso, uma reconciliacao total,
no sentido de uma identidade total, s6 poderia significar a regressao a um estado de
impoténcia nao mediada. A Teoria Critica continuou a enfatizar a nao-identidade a fim
de impedir a reducao do sujeito ao objeto e vice-versa. A utopia da reconciliagao nao
seria preservada na unidade do objeto e da percepg¢ao, mas na oposicao reflexiva entre
eles. Para Horkheimer e Adorno, nao era a natureza, em si, a inimiga da dominacao,
mas a memoria dela. A memoria teve um papel central para a Escola de Frankfurt na
compreensao da crise da civilizacdo moderna. Em relagao a esse aspecto, o componente
freudiano da Teoria Critica aparece em primeiro plano. Um dos maiores custos do
progresso foi, para Horkheimer e Adorno, o recalcamento da dor e do sofrimento
causados pela dominagao da natureza, que nao significa apenas o dominio de algo
externo, de algo distinto do homem, mas dele préprio. Como ainda observa Jay,
problematico era também o modo pelo qual deveria ocorrer tal reconciliagao. Nesse
sentido, é introduzido o conceito de mimese. Esse conceito ja havia sido utilizado por
alguns pensadores como Durkheim (1858-1917) e Freud (1856-1939), mas o uso foi,
principalmente, no sentido de elemento explicativo para o comportamento grupal e
mais ainda para o comportamento das massas e das multiddes. Embora a Escola de
Frankfurt também o tenha utilizado para essa finalidade, o desenvolve num outro
sentido. Em 1941, aimportancia da mimese infantil é introduzida para refutar as teorias
nazistas das caracteristicas raciais hereditarias. Também em conferéncias posteriores e
na Eclipse da razéo, Horkheimer faz uso desse conceito. Para ele, aimitagao era um dos
meios primarios de aprendizagem na primeira infancia. A socializagao posterior educa
a crianca em sentido contrario, em favor de um comportamento racional orientado
para objetivos. O processo de esclarecimento, na constituicao da civilizagdao ocidental,
procurou eliminar a mimese. A adaptacdo consciente e a relagdo de dominacao a
substituem. Nesse sentido, o progresso da ciéncia, com a substituicao daimagem pela
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férmula, € uma manifestacdo dessa mudanca. No entanto, a mimese nao foi plenamente
superada na nossa civilizagao. Recalcada em favor de uma promessa de realizacao
das potencialidades do homem que, na verdade, nao se cumpre, ela retorna de forma
destrutiva. Quando nao ha nada além do status quo e toda esperanca de felicidade
é reduzida a preservacao do existente e no aumento da pressao para preserva-lo, o
impulso mimético retorna de uma forma regressiva e distorcida. Mas, a mimese, em si
mesma, nao era, para Horkheimer, a fonte do mal. Pelo contrario, era saudavel quando
significava a imitacao dos aspectos da natureza que afirmavam a vida. A tarefa da
filosofia deveria ser, portanto, a de despertar a lembranca da mimese infantil entao
obscurecida pelo processo que moldou nossa civilizacao (JAY, 2008, p. 332-336). Ainda
viva, mas nos limites da arte auténtica, a mimese nao-destrutiva poderia oferecer um
outro paradigma para uma experiéncia do mundo livre das relacdes de dominacgao.

Emergéncia e crise da individualidade

Diz Horkheimer, na Eclipse da Razdo, que “A crise da razdao se manifesta na crise
do individuo, por meio da qual se desenvolveu” (HORKHEIRMER, 1976, p. 139). Essa
crise se torna visivel no momento em que toda a ilusdao da tradicao filoséfica em torno
da razao e do individuo comeca a se dissipar. A razao, outrora concebida como um
instrumento do eu, se revela, na experiéncia atual do individuo, em contradicao com
a suafuncao originaria. Nas palavras de Horkheimer,“A maquina expeliu o maquinista;
estd correndo cegamente no espaco” (HORKHEIRMER, 1976, p. 139). O préprio individuo
nao é mais que uma entidade histérica, cuja percepcao da identidade se da nos limites
das condicoes histérico-sociais existentes. Prova disso é que a percepcao da identidade
do eu sequer é igual em todas as pessoas. Como exemplo, é mais definida nos adultos
do que nas criancas. O que revela nao se tratar de uma entidade natural, porque a
crianca deve aprender a dizer “eu’, aprendendo a se conceber como tal. Essa mesma
situacdo se revela no caso dos aborigenes, das populacdes oprimidas como os negros
e das brancas e pobres na América do Sul. O “eu” existente entre os povos em situacao
de submissao é apenas condicionado pela imitacao dos seus superiores. Do mesmo
modo, afirma ainda Horkheimer, “a individualidade entre as massas é de longe menos
integrada e persistente do que entre os componentes da chamada elite”(HORKHEIMER,
1976, p. 140). A individualidade ou a identidade do eu precisam ser estimuladas por
determinadas condi¢des sociais para que possam emergir em algum momento. Sem
esse estimulo ela nao acontece. Nesse sentido, diz Horkheimer:

A individualidade pressupde o sacrificio voluntario da satisfacdo imediata em
nome da seguranga, da manutencao material e espiritual da sua propria existéncia.
Quando os caminhos para uma tal vida sao bloqueados ha muito pouco incentivo
a furtar-se aos prazeres momentaneos. (HORKHEIMER, 1976, p. 140)

Foi na Grécia antiga, segundo Horkheimer, que se criou o conceito de individualidade
e se estabeleceu os padroes da cultura ocidental. O modelo de individuo la criado
tem origem na imagem do herdi grego. Audaz, autoconfiante, ele triunfa na luta
pela sobrevivéncia e se emancipa da tradicao e da tribo. O conceito de heroismo é
inseparavel do conceito de sacrificio. O herdi tragico se origina do conflito entre a
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tribo e seus membros, mas um conflito onde o individuo é sempre derrotado. Por
isso, a vida do herdi ainda ndao pode ser considerada propriamente a manifestacao da
individualidade, mas apenas um preludio ao seu nascimento. O Unico heréi de Homero
que parece de fato ter uma individualidade é Ulisses, que é demasiado ardiloso para
parecer um heréi.? O individuo grego tipico floresceu na época da polis, na cidade-
estado, com a cristalizacao de uma classe burguesa. Na ideologia ateniense, o estado
era ao mesmo tempo superior e anterior aos seus cidadaos. Mas essa predominancia
da polis antes facilitou do que embaracou a ascensao do individuo, estabelecendo
um equilibrio entre o estado e seus membros, entre a liberdade individual e o bem-
estar da comunidade. Para Horkheimer (1976, p. 142), isso ficou muito bem retratado
na Oragdo Funebre de Péricles. A exemplo de Florenga no século XV, como quando em
outros momentos a cultura urbana atinge seu cume, sempre se realiza um equilibrio
semelhante de forcas psicoldgicas. Fato é que os destinos dos individuos sempre
estiveram ligados ao desenvolvimento da sociedade urbana. O habitante da cidade é
o individuo propriamente dito.

Segundo Horkheimer, é com Platao que acontece a primeira tentativa sistematica
de se elaborar uma filosofia da individualidade de acordo com os ideais da polis. Diz
ele que Platao:

Concebeu o homem e o estado como estruturas harmoniosas e independentes
de inteligéncia, desejo e coragem, melhor organizadas quando a divisao de
trabalho correspondesse aos respectivos aspectos do psiquismo tripartite do
homem. Em sua Republica, projeta um equilibrio entre a liberdade individual e
o controle coletivo no interesse da comunidade. (HORKHEIMER, 1976, p. 143)

Platdao até chega aindicar o caminho para o individualismo, afirmando que a cada
homem cabe desenvolver suas potencialidades inatas. No entanto, de acordo com a
teoria das almas, ou das trés partes da alma, isto é, concupiscente (Epithymia), irascivel
(Thymos) ou racional (Nous), cada um tem seu lugar predeterminado na sociedade por
uma teologia preexistente, que é a expressao de uma realidade e harmonia eterna.
Por isso, nao tem sentido algum resistir a ela. A vida e a existéncia sao governadas por
forcas irresistiveis e inflexiveis. Resistir a ela seria tao absurdo quanto imaginar algum
organismo tentando resistir ao ritmo das estacdes ou ao ciclo de vida e morte. Essa
sociedade harmoniosa, mas estatica, esta fundada no trabalho escravo. Como ensina
Aristoteles (384-322 a.C.), nesse aspecto, nao divergindo de Platao, alguns nascem
escravos e outros livres e a virtude do escravo, da mulher e da crianca consiste na
obediéncia. Como conclui Horkheimer (1976, p. 144):“Segundo essa filosofia, somente
os homens livres podem aspirar a espécie de harmonia que nasce da competicao e do
acordo”. Etambém:“A insisténcia sobre a ordem imutavel do universo, que implicauma
visao estatica da histéria, impede a esperanca de uma emancipacao progressiva do
sujeito de uma eterna infancia tanto na comunidade quanto na natureza” (HORKHEIMER,
1976, p. 144). Mas é Sécrates (470-399 a.C.), diz Horkheimer, o verdadeiro arauto da

8 Como afirma Jeanne-Marie Gagnebin (1997, p. 88), Ulisses é a descricao do penoso caminho que rejeita a assimilacao
simbidtica mimética com a natureza para forjar um sujeito que se constitui mediante o trabalho e se torna consciente
de sina sua diferenca radical, na sua separacéo do outro. Ulisses encarna a passagem do mythos ao logos: ele ndo é mais
o herdi mitico dotado pelos deuses de uma forga fisica mdagica, mas também ainda ndo é o individuo desamparado
que sé pode contar com sua inteligéncia particular. Ulisses esta no limiar, na passagem entre essas duas figuras.
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ideia abstrata de individualidade, porque foi o primeiro a afirmar explicitamente a
autonomia do individuo. Para Horkheimer:

A afirmacao da consciéncia por Sdocrates elevou a relacdo entre o individuo e
0 universo em um outro nivel. O equilibrio ndo era mais inferido da harmonia
estabelecida dentro da polis; pelo contrario, o universal era agora concebido
como uma verdade interior, quase autocertificadora, instalada no espirito
humano. (HORKHEIMER, 1976, p. 145)

Isso pode ser observado no conflito de Sdcrates com os juizes atenienses durante seu
julgamento. Nao era suficiente desejar ou fazer as coisas corretamente. Era necessaria
a reflexao. “A escolha consciente era uma condicao prévia do modo de vida ético”
(HORKHEIMER, 1976, p.145). E assim que Socrates entra em conflito com os juizes que
representam os costumes e o culto sagrado. Segundo Horkheimer:

Seu julgamento parece marcar o momento na histéria cultural em que a consciéncia
individual e o estado, o ideal e o real, comecam a ser separados como por um
abismo. O sujeito comeca a pensar em si mesmo- em oposicao a realidade
externa- como a mais alta de todas as ideias. (HORKHEIMER, 1976, p. 145-146)

A partir dai a filosofia adquire um outro perfil, ou seja, o de uma busca de consolo
através das harmonias interiores. As filosofias helenistas pds-socraticas, a exemplo do
estoicismo, sao permeadas pelo sentimento de resignacao. O maior bem do homem
é a autarquia, conquistada quando nao se deseja nada além do necessario para uma
vida independente. Mas essa fuga do sofrimento, segundo Horkheimer, dissocia
o individuo de sua comunidade, conduzindo-o a renunciar a intervir na realidade.
Assim, o individuo tende a se submeter a tirania da realidade. Se o individuo se afasta
da participacgao politica, a sociedade regride e ameaca por fim a todos os vestigios da
individualidade. Por isso, “O individuo absolutamente isolado foi sempre uma ilusao”
(HORKHEIMER, 1976, p. 146). A emancipacao do individuo nao é a sua emancipacao
da sociedade, mas o resultado da superacao da atomizacao social. Atomizacao que
atinge seu cume em momentos de coletivizacao e massificagao.

Uma nova fase do desenvolvimento da individualidade ocorre com o advento do
cristianismo. O individuo cristao emerge, segundo Horkheimer, das ruinas da sociedade
helenistica com o acréscimo de um novo elemento. A aspiracao a individualidade é
agora imensamente reforcada pela doutrina de que a vida na Terra é mero interludio
na histéria eterna da alma. O valor da alma é acentuado pela ideia da imagem e
semelhanca da criatura com o Criador e na expiacao de Cristo por toda a humanidade.
Aideia de alma como luzinterior, como lugar da residéncia de Deus, preenche um vazio
que havia na antiguidade. Como afirma Horkheimer: “A ideia de autopreservacao se
transforma num principio metafisico que garante a vida eterna da alma; pela prépria
desvalorizacao de seu ego empirico, o individuo adquire uma nova profundidade e
complexidade” (HORKHEIMER, 1976, p. 147).

Mas o individuo moderno tem ainda outras caracteristicas: “A morte adquire
um aspecto duro e implacavel, e a vida do individuo tornou-se um valor absoluto
insubstituivel” (HORKHEIMER, 1976, p. 148). Hamlet é considerado, entao, o primeiro
individuo moderno, porque encarna a ideia de individualidade ao temer o carater
decisivo da morte e o terror do abismo. Embora o personagem de Shakespeare (1564-
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1616) nao tenha mais a fé crista, ele ainda conserva a alma crista. E isso que marca a
origem do individuo moderno. O cristianismo promoveu a negac¢ao da vontade em
favor da eternidade da alma. Esse valor infinito de cada individuo penetra em todos os
ambitos da cultura ocidental. A internalizacao dessa ideia acentua a individualidade.
Negando-se a simesmo, imitando o sacrificio de Cristo, o individuo adquire uma nova
dimensao e um novo ideal para modelar sua vida na Terra. A Igreja chega, entao, a
estender seu dominio sobre uma esfera nunca antes invadida pelas instituicdes sociais
da Antiguidade classica, ou seja, sobre a vida interior. Mas ao final da Idade Média,
tanto o campo temporal quanto o espiritual acabam escapando do controle da Igreja.
A Reforma e o lluminismo filoséfico entram em cena, acrescentando novos elementos
a ideia de individuo. Com a Reforma, o individuo se libera da hierarquia da Igreja e
seu contato com Deus ja ndo necessita mais de mediagao. Com o lluminismo emerge
o liberalismo e a nocgao de individuo atomizado, cujo simbolo mais expressivo é a
modnada setecentista. O individuo também se desembaraca das armadilhas metafisicas
para se tornar uma sintese de seus préprios interesses. O individualismo, coracao do
liberalismo burgués, vé a sociedade como um todo que progride, automaticamente,
apenas através da interacao de interesses divergentes num mercado livre. Eraa crencga
de que bastava procurar os interesses particulares para se manter como um ser social
(HORKHEIMER, 1976, p. 149). Esse principio do liberalismo conduz, evidentemente, aum
conformismo. A sociedade nao era outra coisa senao um agregado de individuos com
interesses particulares e, consequentemente, o palco de uma competicao irrestrita de
interesses privados. Estar preparado para as contingéncias da economia e da politica
e se projetar para o futuro era o que estimulava os empresarios que se viam como 0s
provedores do estado e da comunidade. Provedor do estado e da comunidade foi a
individualidade gerada naquela ocasidao. Mas essa figura do empresario independente
também entra em declinio na época dos grandes negécios. A possibilidade de planejar
um futuro mais distante ndo esta mais em suas maos. O individuo contemporaneo até
tem mais oportunidades do que seus ancestrais, mas suas perspectivas tém prazos bem
mais curtos. Como afirma Horkheimer (1976, p. 151):“Assim, o sujeito da razao individual
tende a tornar-se um ego encolhido, cativo do presente evanescente, esquecendo o uso
das fungdes intelectuais pelas quais outrora era capaz de transcender a sua real posicao
na realidade”. O individuo esta cada vez mais refém de forgas sociais e econdmicas.
Como ainda afirma Horkheimer (1976, p. 151):“O futuro do individuo depende cada vez
menos da sua prépria prudéncia e cada vez mais das disputas internacionais entre os
colossos do poder. A individualidade perdeu sua base econémica”. O tipico individuo
completamente submisso de outrora, se torna predominante. Emerge na sociedade
contemporanea a figura daquele individuo que s6 reage, imitando os tragos e atitudes
de todas as coletividades que o rodeiam: grupos de jogos, colegas de turmas, torcida de
time esportivo que o forcam ao conformismo e a uma assimilacdo sem precedentes. E a
transformacao do individuo em membro de alguma organizacao, do sacrificio de suas
potencialidades em proveito da capacidade de se adaptar para conseguir sobreviver,
mas pelo mais antigo meio de sobrevivéncia, o mimetismo, que é a negacao de si, a
dissolucdo de seu eu. A massificacao, a industria cultural sao hoje a maxima realizacao
dessa realidade. A moderna cultura de massas glorifica 0 mundo tal como ele é, mas
nao remete a nada que o transcenda, levando ao conformismo. E diferente o caso da
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arte realista que retratava a realidade, mas para julga-la. Diz Horkheimer (1976, p. 151)
que:“Por ser a moderna sociedade uma totalidade, o declinio da individualidade afeta
tanto os grupos sociais mais baixos quanto os mais altos, o trabalhador ndao menos que
o homem de negdcios”. O importante atributo da individualidade, a acao espontanea,
encontra-se em crise nao apenas na sociedade capitalista, mas também na socialista.
Até mesmo a espontaneidade da classe operaria é afetada pela dissolu¢ao geral da
individualidade.

Conclusao

O entrelacamento entre a crise do logos e a crise da politica se manifesta claramente
quando o destino da razao coincide com o destino da individualidade. Na medidaem
que arazao entra em crise, a individualidade auténtica entra em declinio. Se o processo
de esclarecimento corresponde a conquista de autonomia por parte do individuo,
ao que assistimos, na sociedade moderna, é a perda dessa autonomia. Nao é o caso
de simplesmente condenar a razao em favor do irracionalismo nem o de comemorar
a crise da individualidade, identificando-a simplesmente a derrocada do individuo
burgués, mas o caso de pensar numa forma superior de individualidade que nao se
limite a atomizacdo, ao isolamento, ou ao fechamento numa interioridade que leve
a fuga da realidade e a renuncia da acao. Procurar formas de resisténcia a todo tipo
de massificacdo e de perda da individualidade é hoje uma questao incontornavel
para a sobrevivéncia da liberdade, da democracia, do estado de direito e dos direitos
humanos. Como podemos observar na Minima Moralia, o individuo tal como é, deve
sua cristalizacao as formas da economia politica, em especial a organizacao do mercado
urbano. Mesmo como oponente da pressao da socializacao, ele permanece seu mais
auténtico produto. A crise e a dissolucao da individualidade contemporanea nao
devem ser atribuidas aos individuos em si, mas ao principio social da individualizacao
e a tendéncia da sociedade (ADORNO, 2008, p. 145). Dai a necessidade de se pensar
num conceito superior de individualidade. Uma luz que poderia muito bem iluminar
essa questao é o da critica da criatividade artistica individual. A ideia da obra de arte
como mera expressao da criatividade individual era estranha aos frankfurtianos, como
afirma Jay (2008, p. 233-234). Horkheimer retoma a tese kantiana de que todo ato
estético estd impregnado de um componente de humanidade comum, de esperanca
compartilhada no potencial da humanidade, acrescentando que o sujeito supraindividual
nao era abstratamente transcendental como supusera Kant, mas histérico. O sujeito
artistico era, em certo sentido, social e individual. Por isso, as obras de arte expressam
tendéncias sociais e objetivas, nao previstas por seus criadores. A liberdade criadora
do artista é, de certo modo, iluséria. Adorno também afirma, como observa Jay, que
a obra de arte nao é reflexo da alma nem encarnacao da Ideia platonica. Nao é o ser
puro, mas um campo de forcas entre sujeito e objeto.

Diz Habermas (2002, p. 153-155), em seu O discurso filoséfico da Modernidade, que
a Dialética do esclarecimento é a obra mais pessimista de Adorno e Horkheimer, pois
procuram conceitualizar o processo de autodestruicao do esclarecimento. Em primeiro
lugar, revelam a cumplicidade secreta entre mito e esclarecimento. O mundo moderno,
completamente racionalizado é desencantado apenas na aparéncia, pois vé os antigos
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deuses desmistificados reaparecerem na forma de poderes anénimos. Em segundo
lugar, revelam uma outra cumplicidade, a da associacao entre razao e poder. A razéo é
despida definitivamente de sua pretensao de validade por ser assimilada pelo poder.
A capacidade critica de tomar posicao, de distinguir entre enunciados validos ou
invalidos é iludida na medida em que poder e pretensdes de validade entram em uma
turva fusao. Para Habermas, ao reduzir a critica da razao instrumental a esse nucleo,
a Dialética do esclarecimento nivela a imagem da modernidade. Entende ele que, na
modernidade, a forca da negacao, a capacidade de discriminar, longe de ser paralisada
é potencializada. A Dialética do esclarecimento nao faz justica ao conteudo racional da
modernidade cultural que foi conservado nos ideais burgueses. Nao ha como negar
a existéncia de uma dinamica tedrica que impele as ciéncias e a autorreflexao das
ciéncias cada vez mais para além da producao e do saber tecnicamente util. Também
nao se pode negar a existéncia de uma fundamentagao universalista do direito e da
moral que encontram uma personificacao, ainda que incompleta, nas instituicdes dos
Estados constitucionais, nos tipos de formacao democratica da vontade, nos padroes
individualistas da formacao da identidade. Por fim, ndo ha como negar a existéncia da
forca explosiva das experiéncias estéticas de uma subjetividade liberada dos imperativos
da atividade com respeito a fins e das convengdes da percepgao cotidiana. A exposicao
niveladora desconsidera os tragos essenciais da modernidade cultural e a radicalidade da
critica coloca emrisco o proprio projeto do esclarecimento. Dessa maneira, procurando
escapar do mito da racionalidade com respeito a fins convertido em poder objetivo,
a critica articulada por Adorno e Horkheimer dificilmente abre alguma perspectiva
(HABERMAS, 2002, p. 161-163). Todavia, para Amy Allen, a Dialética do esclarecimento,
longe de ser um beco sem saida para a Teoria Critica, pode ter aberto importantes
caminhos para a filosofia. Caminhos que merecem ser retomados. O foco deveria
ser, justamente, o da relagao entre racionalidade e dominagdo da natureza interior e
exterior. Habermas acusa Horkheimer e Adorno de terem entrado em um beco sem
saida ao reduzir tudo arelagdes de poder, mas ele mesmo nao teria cometido o erro de
isolar demais a razao comunicativa das relagées de poder? Adorno e Horkheimer, em
vez de condenar a razao, nao estariam apontando um outro caminho possivel para a
Teoria Critica? O futuro da Teoria Critica ndao estaria na sua capacidade de recuperar os
insights de um conceito histérico e dialético de razdao e poder? Segundo Allen (2014,
p. 12), a propria nocao de uma dialética do esclarecimento, tal como fora elaborada
por Adorno e Horkheimer, estaria fornecendo uma estrutura para pensar através do
emaranhado entre poder e razdo sem reduzir, unilateralmente, a razao a dominacao.
E verdade que a barbarie a que Adorno e Horkheimer se referem néo se resume as
formas histéricas e institucionais concretas que o iluminismo deu origem no século
XVIII. A propria racionalidade é descrita como corrosiva e totalitaria. Portanto, trata-
se certamente de um processo mais geral de racionalizagdao progressiva que permite
ao ser humano exercer um poder cada vez maior sobre a natureza, sobre outros
seres humanos e sobre si mesmo. Por outro lado, é preciso considerar que também
afirmam, no prefacio da Dialética do esclarecimento, que o objetivo é o de desmascarar
as tendéncias autodestrutivas do esclarecimento, mantendo a esperanca de uma
concepgao positiva de esclarecimento. A razao iluminista deve refletir sobre esses
elementos regressivos para nao condenar seu destino a barbarie (ALLEN, 2014, p. 13).
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Ao proclamar a identidade entre poder e razao, autores como Nietzsche (1844-1900)
e Sade (1740-1814) nao necessariamente condenam o esclarecimento, mas podem
permitir ao esclarecimento refletir sobre suas préprias tendéncias regressivas. Inclusive,
perceber que poder e razao nao sao idénticos, podendo se separar. A possibilidade
de romper com os limites do esclarecimento estd numa forma de reflexao aberta
exemplificada na mimese, porém nao restrita a ela.

Para Allen (2014, p. 14), a relacao dialética entre negativo, totalitario, regressivo,
barbaro, esclarecimento como dominagao e como capacidade de autorreflexao é o
nucleo filoséfico do livro, mas frequentemente tem sido mal interpretado pelos criticos
e comentadores. Seria um equivoco considerar o projeto da Dialética do esclarecimento
como negativo, visando apenas desmascarar a razao iluminista, reduzindo-a a
dominacao totalitaria, a razao instrumental. O problema de muitas das interpretacdes
da Dialética do esclarecimento, dentre elas esta a de Habermas, é a de ndao entender
que o objetivo dessa obra pode nao ser o de resolver o paradoxo do esclarecimento,
ou seja, do entrelagcamento entre razao e poder, racionalidade e dominagao, mas o
de iluminar esse paradoxo para pensar nas suas implicacdes. No processo dialético
exposto, ndo haveria a estrutura de duas concepgdes opostas, tipica da dialética,
buscando uma sintese num conceito superior e mais complexo, mas a estrutura de uma
aporia, uma vez que a racionalidade iluminista nao pode ser liberdade e dominagao
ao mesmo tempo. Portanto, a Dialética do esclarecimento estaria empregando uma
nocao de dialética onde a contradi¢cdao nao deve ser resolvida, porque ndo pode haver
reconciliacao sem fazer violéncia a um dos dois elementos em contradicao (ALLEN,
2014, p. 16-17). Adorno e Horkheimer nao estariam oferecendo uma visao negativa
e abstrata da racionalidade iluminista, mas postulando a aporia da tensao essencial
entre esclarecimento e rela¢des de poder, entendidas como controle ou dominagao da
natureza interior e exterior. Alids, o objetivo fundamental da Dialética do esclarecimento
seria o de revelar essa aporia (ALLEN, 2014, p. 19). O desdobramento histérico desse
emaranhado, que levou a barbdrie e ao totalitarismo no século XX, nao precisa ser
entendido como inevitadvel, como historicamente necessario. Adorno e Horkheimer
sao criticos de uma visao teleoldgica da histéria. O resultado histérico é contingente.
Os autores da Dialética do esclarecimento ndao esperam separar definitivamente razao
e poder, mas tornar a razdao autoconsciente de seus inevitaveis emaranhados com o
poder (ALLEN, 2014, p. 20). Concluindo, o conceito de iluminismo nao é em si barbaro
ou totalitario, mas profundamente ambivalente, no sentido de que tem o potencial
de descer a barbarie e ao totalitarismo. Portanto, tem outros potenciais, incluindo o
potencial para refletir sobre suas préprias tendéncias regressivas (ALLEN, 2014, p. 21).
Ja dizia Walter Benjamin (1892-1940) que “Nunca houve um monumento da cultura
que nao fosse também um monumento da barbarie” (BENJAMIN, 1996, p. 225).
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Resumo: Este artigo articula dois momentos do pensamento de Michel Foucault: a
reflexao sobre o biopoder durante a segqunda metade da década de 1970 e a andlise
do cinismo empreendida em 1984, no curso A coragem da verdade (1984). Com essa
analise, que perpassa distintos momentos do pensamento de Michel Foucault, nao
pretendemos compreendé-lo em sua totalidade, muito menos explica-lo, mas ligar
distintos pontos de um mesmo pensamento, através de uma no¢ao que os perpassam:
a vida, pensando-a em dois momentos: primeiro como um campo de aplicacao de
um poder produtivo; segundo como o resultado de uma arte, de uma técnica cinica
de constituicdao do sujeito por si, que inverte os parametros da verdade e estabelece
a necessidade de criar outra vida, para que outro mundo seja possivel. Analisando
esses dois momentos do pensamento de Michel Foucault, em que a nocao de vida
aparece com distintas conotag¢des, este artigo defende que o cinismo é para Foucault
uma filosofia da resisténcia que o permite pensar maneiras de lutar contra o biopoder,
tanto em sua face biopolitica, como em seu aspecto disciplinar.

Palavras-chave: Biopoder; Resisténcia; Cinismo; Biopolitica.

Abstract: This article articulates two moments of Michel Foucault’s thought: the reflection
on biopower during the second half of the 1970s and the analysis of cynicism undertaken
in 1984, in the course The Courage of Truth (71984). With this analysis, which pervades
different moments of Michel Foucault’s thought, we do not intend to understand it in its
entirety, much less explain it, but to connect different points of the same thought, through
a notion that permeates them: life, thinking about it in two moments: first as a field of
application of productive power; second, as the result of an art, of a cynical technique of
constitution of the subject by itself, which inverts the parameters of truth and establishes
the need to create another life, so that another world is possible. Analyzing these two
moments of Michel Foucault’s thought, in which the notion of life appears with different
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connotations, this article argues that cynicism is for Foucault a philosophy of resistance
that allows him to think of ways to fight against biopower, both in its biopolitical face, as
in its disciplinary aspect.

Mots-clés: Biopower; Resistance; Cynicism; Biopolitics.

1. A sociedade de normaliza¢ao: biopoder, biopolitica e disciplina no pensam-
ento de Foucault (de 1975 até 1978)

Na segunda metade da década de 1970, Michel Foucault apresenta a passagem de
um poder que tem como fun¢ao mais elevada o direito do Soberano de vida e morte,
para “um poder cuja funcdao mais elevada ja ndo é mais matar, mas investir sobre a
vida, de cima a baixo” (FOUCAULT, 1988, p. 131). Essa passagem, que ocorreu entre 0s
séculos XVl e XIX, implica em distintas consequéncias para o funcionamento do poder.
Antes dela,“o poder se exercia essencialmente como instancia de confisco, mecanismo
de subtracao, direito de se apropriar de uma parte das riquezas” (FOUCAULT, 1988, p.
128) e, no limite, da propria vida; sendo assim, “direito de apreensao das coisas, do
tempo, dos corpos e, finalmente da vida” (FOUCAULT, 1988, p. 128). Esse poder como
direito de apreensao alicerca o direito do soberano sobre a vida, apenas na medida
em que ele pode suprimi-la. Portanto, o poder do soberano sobre a vida depende da
escolha por parte do soberano de exercer o direito de morte ou nao, ou seja, “o efeito
do poder soberano sobre a vida sé se exerce a partir do momento em que o soberano
pode matar” (FOUCAULT, 2010, p. 202). Por isso, esse poder desenvolve-se como direito
de causar a morte ou de deixar viver.

A nova forma de poder, que comecou a desenvolver-se a partir da época classica,
nao funciona por meio do confisco, da apreensao, que culmina na morte do individuo.
Ao contrario, esse poder é “destinado a produzir forcas, a fazé-las crescer e ordena-las
mais do que barra-las” (FOUCAULT, 1988, p. 128). E um poder que se incumbe da vida
ativamente, produzindo-a, fazendo viver. Em suma, “ja nao se trata de pér a morte em
acao no campo da soberania, mas de distribuir os vivos em um dominio de valor e
utilidade” (FOUCAULT, 1988, p. 135). Esse biopoder apresenta dois polos, duas formas
de agir sobre os vivos e submeté-los a esse dominio de valores e utilidade: de um lado,
a disciplina dos corpos; de outro, a requlacao das populagoes.

O primeiro polo, a disciplina, centra-se no corpo como maquina e busca“reger a
multiplicidade dos homens na medida em que essa multiplicidade pode e deve redundar
em corpos individuais” (FOUCAULT, 2010, p. 204). Corpos que ela visa adestrar, treinar,
extorquir as forcas; e diante de falhas em suas engrenagens, como a delinquénciae a
loucura: prender, curar, consertar, como quando se ajusta uma maquina quebrada. Para
isso, foi preciso o surgimento de distintas instituicdes, como os hospicios, as prisoes,
as escolas, os asilos etc. Esse poder sobre o corpo, que busca transforma-lo em algo
décil e util, foi denominado por Foucault de anatomopolitica do corpo humano.

Além da anatomopolitica do corpo humano, Foucault constata a existéncia de
uma biopolitica da espécie. Essa biopolitica, o segundo polo do biopoder, “lida com
a populacgao, e a populagao como problema politico, como problema a um sé tempo
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cientifico e politico, como problema biolégico e como problema de poder” (FOUCAULT,
2010, p. 206). Ou seja, diferentemente do poder soberano, a biopolitica nao se efetua
sobre um individuo contratante e um corpo social, resultante do contrato; nem
lida com o individuo e seu corpo singular, como a disciplina; mas com um corpo de
inumeras cabecas: a populagcao. Com a noc¢ao de populacao, a biopolitica trabalha
com “um conjunto de processos como a proporcao dos nascimentos e dos 6bitos, a
taxa de reproducao, a fecundidade de uma populagao, etc” (FOUCAULT, 2010, p. 204).
Processos que constituem fendmenos coletivos e devem ser geridos, conduzidos,
enquanto fendmenos de massa. Por isso, na biopolitica nao se trata de reger uma
multiplicidade de corpos individuais, mas uma multiplicidade de homens“na medida
em que ela forma, ao contrario, uma massa global, afetada por processos de conjunto”.
Desta forma,

Nos mecanismos implantados pela biolitica, vai se tratar sobretudo, é claro,
de previsdes, de estimativas estatisticas, de medicdes globais; vai se tratar,
igualmente, ndo de modificar tal fendmeno essencialmente, de intervir no nivel
daquilo que séo as determinacdes desses fendmenos gerais, desses fendmenos
no que eles tém de global. Vai ser preciso modificar, baixar a morbidade; vai ser
preciso encompridar a vida; vai ser preciso estimular a natalidade. E trata-se
sobretudo de estabelecer mecanismos reguladores que, nessa populagao global
com seu campo aleatério, vao poder fixar um equilibrio, manter uma média,
estabelecer uma espécie de homeostase, assegurar compensagdes; em suma,
deinstalar mecanismos de previdéncia em torno desse aleatério que é inerente
a uma populacdo de seres vivos, de otimizar, se vocés preferirem, um estado
de vida: mecanismos, como vocés veem, como 0s mecanismos disciplinares,
destinados em suma a maximizar forcas e a extrai-las, mas que passam por
caminhos inteiramente diferentes. (FOUCAULT, 2010, p. 207)

Portanto, na biopolitica nao se trata de agir sobre um corpo-individuo, mas um
corpo-espécie, “transpassado pela mecanica do ser vivo e como suporte dos processos
bioldgicos” (FOUCAULT, 1988, p. 131). Por isso, nao se trata de agir no detalhe, em cada
corpo individual, ajustando as maquinas desreguladas, disciplinando cada individuo
de uma dada sociedade, mas “de levar em conta a vida, os processos biolégicos do
homem-espécie e de assegurar sobre eles nao uma disciplina, mas uma regulamentac¢ao”
(FOUCAULT, 2010, p. 207). Assim, a biopolitica nao incide individualmente sobre cada
“cabeca’, cada corpo individual de uma dada populacao, mas no meio no qual estao
inseridos os corpos dos individuos, no corpo das iniUmeras cabecas.

Esse corpo das inUmeras cabecas, o meio, segundo Foucault, “é certo nimero de
efeitos, que sao efeitos de massa que agem sobre todos os que ai residem” (FOUCAULT,
2008, p. 28) e faz-se uma nogao necessaria, ja que serve“para explicar a agao a distancia
de um corpo sobre outro” (FOUCAULT, 2008, p. 27); ou seja, € o espaco sobre o qual
a biopolitica intervém, agindo sobre o conjunto dos corpos que nele residem. O
meio é composto por elementos naturais: rios, pantanos, morros, arvores. Distintas
espécies: humanos, pombos, ratos. Também por elementos artificiais: pontes, avenidas,
lojas, prédios, ruas. Todos ligados por um encadeamento circular de causas e efeitos.
Encadeamento em que algo que aparece como causa em um determinado momento,
em outro aparece como efeito. Por exemplo, a quantidade de pombos é efeito da
sujeira na cidade e é causa de distintas doencas, que por sua vez geram cadaveres; e
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o acumulo de caddveres, novos miasmas. O pombo como causa das doencas aparece
como efeito da sujeira, enquanto a doenca que é causa dos cadaveres é, por outro lado,
efeito dos pombos. Assim, os pombos e as doencas, como a sujeira e os cadaveres,
se estendermos as séries, aparecem ora como causas de eventos, ora como efeitos; e
como causas e efeitos, constituem esse campo de circulacao, que é o meio.

A biopolitica, agindo sobre o meio em que causas e efeitos se encadeiam de
forma circular, visa regular esse movimento, com o intuito de produzir um conjunto
de efeitos desejados que agem sobre a vida das inimeras cabecas: 0 aumento da
natalidade, a diminuicao da populagao, a diminuicao da morbidade etc. Assim, ela
intervém sobre a pluralidade do meio visando atingir um conjunto populacional,
uma multiplicidade ligada, biolégica e materialmente, com o meio em que reside e
no qual circula. Para isso, a biopolitica continuamente coloca em questao o problema
da circulacao e da causalidade nas diferentes regides do meio em que circulam seres
vivos, maquinas e produtos; sé assim consegue atingir o ponto em que se cruzam as
acoes de determinada populagao e os acontecimentos quase naturais, com distintos
graus de aleatoriedade, que circundam a atividade dessa multiplicidade. Ou seja,
agindo sobre o meio, tomando-o como campo de intervenc¢ao de um poder produtivo,
a biopolitica tem como finalidade maximizar as forcas e a circulagao, mantendo um
equilibrio através de “mecanismos de previdéncia em torno desse aleatério que é
inerente a uma populacao de seres vivos” (FOUCAULT, 2010, p. 207), otimizando um
estado de vida, enquanto o produz.

Desta forma, agindo “sobre toda uma série de fatores, de elementos que estao
aparentemente longe da prépria populagdao, do seu comportamento imediato”
(FOUCAULT, 2008, p. 94), a biopolitica consegue penetra-la, requla-la em sua naturalidade
prépria, que implica a vida e a morte, a reproducao e as doencas etc. A populagao,
desta forma, “faz que tenhamos aqui uma mutacao importantissima na organizacao e
na racionalizacao dos métodos de poder” (FOUCAULT, 2008, p. 94), pois com a no¢ao
de populacao o poder nao buscara frear distintas forcas, com o intuito de extinguir
certas anomalias sociais e evitar a desobediéncia através de uma condenacao juridica a
morte; nem buscara com seu arquipélago de instituicdes disciplinar os corpos e ajustar
as engrenagens desreguladas, por meio de uma distin¢ao entre o normal e o anormal.
Mas, a partir da concepcao de que ha uma naturalidade inevitavel dos acontecimentos,
racionaliza-los, prevé-los, incita-los; buscando manter e produzir uma normalizagao,
que prescreva a taxa normal de mortes por doencas, de crimes, de desempregados,
sem buscar acabar com nenhum desses “dados naturais”. Desta forma, na biopolitica,
através da coleta de dados de uma determinada populacao, estabelece-se um aspecto
normal que perpassa todos os acidentes. Assim,“o normal é que é primeiro, e a norma
se deduz dele, ou é a partir desse estudo das normalidades que a norma se fixa e
desempenha seu papel operatério” (FOUCAULT, 2008, p. 83). Portanto, a populagao
decorre de um sistema de causas e efeitos, sobre 0s quais atuam os mecanismos de
previsao e elementos aleatérios; é composta por seres bioldgicos, seres vivos, circunscritos
em um espaco aberto, que influi sobre os seus comportamentos, suas morais, seus
costumes etc. Governa-la, mais do que submeté-la a um dominio passivo, é a tarefa
da biopolitica. Para isso, ela age sobre o meio, visando gerar os efeitos desejados e
manter certo equilibrio, certa normalizacao.
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Se somarmos a tarefa biopolitica, a acao da disciplina, que incide sobre cada corpo
individual, obtemos como consequéncia uma sociedade que por um lado é normalizada
através de acdes pontuais sobre o meio em que se vive; e, por outro, é repartida através
de “praticas divisoras” que determinam quem deve ser vigiado, preso, submetido a
tratamento; e quem, como bom cidadao, deve continuar a viver, trabalhar, produzir,
se reproduzir etc. Em suma, a tecnologia de poder centrada na vida, que apresenta
dois polos (a disciplina e a biopolitica), tem como efeito histérico uma sociedade de
normalizagao que “opera distribuicées em torno da norma” (FOUCAULT, 1988, p. 135),
baseando-se em uma normalidade, uma natureza dos acontecimentos, uma média
observavel apesar dos acidentes (biopolitica); e em uma norma pré-estabelecida que
determina quais “maquinas” estao desreguladas e devem voltar ao “normal” por meio
da submissao a disciplina e quais ainda pré-moldadas devem ser esquadrinhadas e
transformadas em corpos“déceis’, disciplinados, dos quais é possivel extrair o maximo
de forca (disciplina). Essas distribuicdes delimitam para os loucos o hospicio, para os
jovens a escola, para 0s criminosos a prisao, para os velhos o asilo etc. Mas também
regulam os meios de circulacao e seus distintos acontecimentos, estabelecendo
metas conforme uma normalidade, uma natureza extraida das analises de distintos
dados, em que podemos observar certas constantes. Assim, como consequéncia
do biopoder temos uma sociedade normalizadora que, estabelecendo uma norma,
visa uma normalidade (disciplina); mas também normatizadora, que, a partir de uma
normalidade constatada por sistemas de previsoes, busca uma norma (biopolitica).

2. Biopoder e racismo: o imperativo da morte na sociedade de normalizacao

Se na época do poder soberano a escolha do soberano determinava quem devia
morrer e quem ele deixaria viver, constituindo-se como um poder de fazer morrer ou
deixar viver, agora, com um poder que se incumbiu da vida e “conseguiu cobrir toda a
superficie que se estende do organico ao biolégico, do corpo a populacao” (FOUCAULT,
2010, p. 213),em que medida o Estado pode matar? O que implica a segunda questao:
quais sujeitos o Estado pode matar?

Antes do biopoder, antes das transformacdes ocorridas entre os séculos XVl e XIX, as
duas questdes apresentadas no paragrafo precedente, uma relativa ao direito soberano
de matar e outrarelativa a quem o soberano deve matar, eram respondidas tendo como
parametro a lei e o contrato. Ou seja, quando os suditos aceitam constituir um Estado,
eles se alienam do direito natural de exercer a violéncia um contra os outros reservando
este direito ao Estado, ao soberano, que para impedir a guerra civil, a desobediéncia
generalizada, passa a ter o direito de matar aqueles que desobedecem e tramam
contra o seu poder. Logo o soberano tem o direito de matar pelo estabelecimento de
um contrato entre os suditos, que, buscando protecao, privam-se do direito de agir
uns contra os outros. E quem o soberano tem direito de matar? Aqueles que contra
ele atentam: os criminosos, os conspiradores, quem nao segue as leis e a religiao do
soberano. Em suma, todos que de alguma maneira desobedecem ao soberano.

Com o biopoder o direito de matar nao passa pela lei, assim como seu exercicio
nao é garantido pela forma juridica do contrato. Nao se trata mais de um poder que
funciona por meio do confisco, culminando na supressao da vida daqueles que
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desobedecem. Agora, temos um poder que ndo confisca, mas incita. Que nao se
apropria das riquezas, mas permite que elas circulem. Que nao apreende os corpos, as
coisas, 0 tempo e a vida, mas disciplina os corpos estabelecendo como eles empregam
suas forcas em determinados tempos e espacos; deixa circular as coisas, conforme a
“natureza”do mercado; e regula a vida da populagao conforme a normalidade, as “taxas
normais”. Em uma sociedade em que impera esse biopoder, que “sem a menor duvida,
foi elemento indispensavel ao desenvolvimento do capitalismo” (FOUCAULT, 1988, p.
132), em que medida se pode matar um corpo que pode ser submetido a disciplina,
uma pessoa pertencente a certa populacao, que pode ser regulada, inserida, ajustada
aos fendbmenos econdmicos? Responde Foucault:

Tirar a vida, o imperativo da morte, s6 é admissivel, no sistema de biopoder, se
tende néo a vitdria sobre os adversarios politicos, mas a eliminacao do perigo
bioldgico e ao fortalecimento, diretamente ligado a essa eliminacdo, da propria
espécie ou da raca. A raga, o racismo, € a condicao de aceitabilidade de tirar a
vida numa sociedade de normalizacao. Quando vocés tém uma sociedade de
normalizacdo, quando vocés tém um poder que é, ao menos em toda a sua
superficie e em primeira instancia, em primeira linha, um biopoder, pois bem,
o racismo é indispensavel como condicao para poder tirar a vida de alguém,
para poder tirar a vida dos outros. A funcdo assassina do Estado sé pode ser
assegurada, desde que o Estado funcione no modo do biopoder, pelo racismo.
(FOUCAUL, 2010, p. 215)

Portanto, o sujeito que o Estado tem direito de matar nao sera definido pela acao,
pelo atentado contra as leis delimitadas pelo soberano, mas pela prépria natureza do
sujeito, pelo que ele é em seu ser, enquanto “raca” considerada inferior e que pode
“contaminar” toda a populacao, degenerando-a. Assim, constitui-se um racismo de
Estado, “um racismo que uma sociedade vai exercer sobre ela mesma, sobre os seus
proprios elementos, sobre seus préprios produtos” (FOUCAULT, 2010, p. 52). Uma
espécie de“racismo interno, o da purificacao permanente, que sera uma das dimensoes
fundamentais da normalizacao social” (FOUCAULT, 2010, p. 52-53) e da padronizacao
dos elementos constitutivos de uma sociedade, de uma populacdao considerada
“biologicamente monista” (FOUCAULT, 2010, p. 68), mas constantemente ameacada
por elementos heterogéneos.

Foi como gestores da vida e da sobrevivéncia dos corpos e da raca que tantos
regimes puderam travar guerras, causando a morte de tantos homens. E, por uma
reviravolta que permite fechar o circulo, quanto mais a tecnologia de guerras
voltou-se para a destruicao exaustiva, tanto mais as decisdes que as iniciam e as
encerram se ordenaram em funcao da questdo nua e crua da sobrevivéncia [...].
O principio: poder matar para poder viver, que sustentava a tatica dos combates,
tornou-se principio de estratégia entre Estados; mas a existéncia em questao ja
nao é aquela —juridica - da soberania, é outra — bioldgica — de uma populagao.
Se o genocidio &, de fato, 0 sonho dos poderes modernos, ndo é por uma volta,
atualmente, ao velho direito de matar; mas é porque o poder se situa e exerce
ao nivel da vida, da espécie, da raca e dos fendmenos macicos de populacao.
(FOUCAULT, 1988, p. 129)

Assim, o racismo como uma justificativa para o exercicio do direito de matar, nao
funciona como a lei legitimando a morte daqueles que atentam contra a soberania,
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mas como um elemento da biopolitica, enquanto uma tecnologia de poder que visa
“a seguranca do conjunto em relagao aos seus perigos internos” (FOUCAULT, 2010, p.
209). E apenas evocando a seguranca do conjunto que o poder pode matar em uma
sociedade de normalizagao, em uma sociedade biopolitica. Em suma, o poder pode
matar na sociedade de normalizacao fazendo atuar uma producao de um interesse
coletivo, “que marca ao mesmo tempo a naturalidade da populacao e a artificialidade
possivel dos meios criados para geri-la” (FOUCAULT, 2008, p. 95). Interesse coletivo que
parte pela eliminacao de grupos que representam perigos, que pouco importa serem
ficticios, artificiais, produzidos. Esses grupos sao marcados pela insignia da raca, que
para operar enquanto afeto, como sintetiza Achille Mbembe, “deve se converter em
imagem, forma, superficie, figura e, acima de tudo, estrutura imaginaria” (MBEMBE,
2018, p. 69), repleta de fantasmas e lendas, que assombram a populacéo racista. E
apenas na medida em que ha essa normalizacao de um conjunto, que vera no outro
uma espécie de infiltrado que pode contamina-lo por dentro, que o poder mata em
nossa sociedade.

Além de garantir o imperativo da morte em uma sociedade biopolitica, o conceito de
raca“permite identificar e definir grupos populacionais em funcao dos riscos diferenciados
e mais ou menos aleatérios dos quais cada um deles seria o vetor” (MBEMBE, 2018, p.
74), dividindo e organizando multiplicidades, “fixando-as e distribuindo-as ao longo
de uma hierarquia e repartindo-as dentro de espacos mais ou menos estanques — a
I6gica do curral” (MBEMBE, 2018, p. 74). Desta forma, a normalizacao racista pautada
em distingdes entre grupos populacionais, lida com as multiplicidades operando
distribuicées com base na raca. Por isso, o racismo é um elemento da construcao de
uma sociedade de normalizacao, cujo objetivo é lidar com distintas multiplicidades,
repartindo-as, reformando-as, comandando-as, com o intuito de extrair delas a maior
quantidade de forca possivel. Além de uma reparticao dos grupos populacionais em
distintos espacos estanques, o racismo opera uma distribuicao das multiplicidades
humanas entre as que devem viver e as que podem ser mortas, demarcando parte da
populacao como um excedente, que em seu interior pode degenera-la, representando
um perigo. Em suma, garantindo o direito de matar e organizando multiplicidades,
distribuindo-as hierarquicamente e estabelecendo os limites em que podem circular
alguns grupos, o racismo constitui uma forma de normalizacao, que funciona a partir de
genocidios ciclicos e a continua ameaca de morte as“ragas” consideradas um excedente.

3. A questao da resisténcia: um ponto de inflexao

Conclui-se pelo que foi apresentado até aqui que, sequndo Foucault, duas
tecnologias de poder constituem uma sociedade de normalizacao: a primeira, “centrada
no corpo, produz efeitos individualizantes, manipula o corpo como foco de forcas que
é preciso tornar Uteis e doceis ao mesmo tempo” (FOUCAULT, 2010, p. 209); trata-se da
disciplina. A segunda, cronologicamente mais tardia, “por sua vez, é centrada nao no
corpo, mas na vida; uma tecnologia que agrupa os efeitos de massas proprios de uma
populagao” (FOUCAULT, 2010, p. 209); trata-se da biopolitica. O racismo esta associado
a essa segunda tecnologia de poder, desempenhando o papel de garantidor do
imperativo de morte e de mecanismo de normalizacao, por ter como panode fundo e
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como sonho (in)confesso: uma sociedade monista; e por operar distribuicées entorno
da raca. Assim, constitui-se um poder que “conseguiu cobrir toda a superficie que se
estende do organico ao bioldgico, do corpo a populacao, mediante o jogo duplo das
tecnologias de disciplina, de uma parte, e das tecnologias de regulamentacao, de
outra” (FOUCAULT, 2010, p. 213).

Porém, se esse poder cobriu toda a superficie: do corpo a populacao, do organico
ao bioldgico, como fugir de seus tentaculos? De que maneira resistir a normalizacao?
Como provocar rupturas no seio do poder? Em suma, como resistir ao poder e agir
ativamente sobre a existéncia com o intuito de muda-la? De que maneira, como seres
vivos, podemos intervir em um poder que se incumbiu de toda a vida, de um poder
que normaliza corpos e populagdes? Etambém, o que nao é menos importante, como
lutar contra o racismo de Estado e a sua funcao de garantir o “direito” de matar e a
normalizagao monista que este implica?

As questdes anteriormente expressas implicam a resisténcia ao poder e sua
possibilidade. Resisténcia e possibilidade de resisténcia que, para Deleuze, constituem
preocupacgoes de Foucault ao longo do fim da década de 1970, principalmente depois
da publicacao do primeiro volume da histéria da sexualidade. Segundo Deleuze, “talvez
Foucault tenha percebido um certo equivoco ligado a esse livro: nao estava ele preso
nas relagdes de poder?” (DELEUZE, 2005, p. 101). Nao estariamos, com esse biopoder,
todos submetidos a capilaridade das relacdes de poder, eternamente aprisionados
a elas, sem poder fugir? Essa problematica do aprisionamento, segundo o autor de
Diferenca e repeticdo, é “o impasse no qual o proprio poder nos coloca, tanto em nossa
vida quanto em nosso pensamento, nds que nos chocamos contra ele nas mais infimas
verdades”(DELEUZE, 2005, p. 103). Segundo Deleuze, esse impasse abre o pensamento
de Foucault para a possibilidade de um sujeito que nao é consequéncia de relagdes
externas e que se dobra sobre si constituindo-se, possibilitando um deslocamento da
problematica.

Pois, se até o fim da década 1970, “o tema de um dentro que seria a prega de um
fora, como se o navio fosse a dobra do mar” (DELEUZE, 2005, p. 104), constitui um
tema que persegue Foucault; para pensar a resisténcia, para pensar um sujeito que
foge das linhas de estratificacao do saber e das determinagdes do poder, nao basta
apresentar que o individuo “é um efeito do poder e é, a0 mesmo tempo, na mesma
medida em que é um efeito seu, seu intermediario” (FOUCAULT, 2010, p. 26), nem
apontar que “o poder transita pelo individuo que ele constituiu” (FOUCAULT, 2010, p.
26). Porque, se o poder constitui o individuo de fora como um barco que é a dobra do
mar, o individuo sem deixar de ser o que é, enquanto resultado do poder, nao pode
resistir a ele. Portanto, a resisténcia implica na alteracao do sujeito que é constituido
pelo poder. Porém, de que forma o sujeito pode ser alterado, se ele é consequéncia
das relagdes de poder? Como um sujeito que é efeito do poder pode ser mudado a
ponto de debater-se contra o poder que até entao o constituia? Em suma, se o sujeito
é efeito de relagdes de poder, de estratégias de poder, como seu ser de sujeito pode
alterar-se fora do poder, em fuga diante das teias capilares do poder?

Para responder a essas questoes, faz-se necessario pensar o sujeito de outra forma,
nao mais como uma consequéncia do poder-saber. Surge a necessidade de pensar
a possibilidade de um sujeito que nao é constituido pelo fora, ou seja, de um sujeito

Ipseitas, Sao Carlos, v. 8, n. 1, p. 123-139, jan.-jun., 2022



que constitui a si. Por isso, diante da questao da resisténcia, Foucault na década de
1980 desloca suas problematicas, alterando a questao de: como o sujeito é objetivado,
por exemplo, como louco ou delinquente, pelo saber e pelo poder? Para: como um homem
reconhece-se sujeito, por exemplo, de uma sexualidade? Esse deslocamento da questdo
implica a mudanca de uma analise da constituicao do sujeito moderno pelo poder-
saber para uma analise de como o sujeito pode, em uma relagao imanente consigo,
constituir-se enquanto sujeito, como um arquiteto de si; ou reconhecer-se como
sujeito, afirmando sobre si 0 que ele é. Dentro dessa constituicao de si encontra-se
um discurso que fundamenta a possibilidade da liberdade, mesmo diante de distintos
poderes. Principalmente no interior da filosofia dos gregos e romanos, em que a
constituicao de sialicercava a possibilidade de acesso ao verdadeiro, o que caracteriza
para Foucault a“espiritualidade”.! Portanto, é no interior dessa filosofia da constituicao
de si que podemos pensar a resisténcia diante dos modos de objetivacdao? do sujeito
que o submete a um processo de normalizagao.

Esse retorno aos gregos e romanos, nao implica toma-los como uma espécie de
idade de ouro a qual devemos retornar, pois “nao se pode encontrar a solucao de
um problema na solu¢ao de um outro problema levantado num outro momento por
outras pessoas” (FOUCAULT, 1995, p. 256). Porém, a andlise das praticas de sino mundo
greco-romano, mostra “a ideia de que a ética pode ser uma estrutura de existéncia
muito forte, sem nenhuma relagao com o juridico per se, com um sistema autoritario,
com uma estrutura disciplinar” (FOUCAULT, 1995, p. 260). Etica, que como estética
da existéncia, tem como campo de aplicacao a vida, o viver. Justamente a vida, que
o poder busca produzir, que é o campo de aplicacao de um biopoder. Vida, que em
grandes lutas, ainda no século XIX, foi“voltada contra o sistema que tentava controla-
la” (FOUCAULT, 1988, p. 136), e se tornou, bem mais do que o direito, “o0 objeto das
lutas politicas, ainda que estas ultimas se formulem através de afirmag¢des de direito”
(FOUCAULT, 1988, p. 136), ou seja, vinculadas a reinvindicacao do direito a vida, a
liberdade sexual, “de encontrar o que se é e tudo que se pode ser” (FOUCAULT, 1988,
p. 136), direito a saude, a paz, a felicidade, a educacao etc. Desta forma, opera-se uma
inversao tatica da vida: de campo de aplicagao do poder, a objeto das lutas politicas.
Porém, nessa forma de luta a vida encontra-se acoplada a uma estrutura juridica que
garante os direitos e a qual se pede mais direitos. Por isso, podemos levantar a hipotese
de uma busca por parte de Foucault, de uma forma de inverter taticamente a vida,
mas liberando-a em igual maneira das estruturas juridicas. Uma maneira de pensar
que propde fundamentalmente outra vida. E é isso que nos seus ultimos trabalhos,
Foucault encontra nos filésofos greco-romanos ao analisar genealogicamente a ética,
especialmente nos filésofos cinicos, aos quais ele dedica boa parte do seu ultimo
curso A coragem da verdade (1984). Desta forma, analisar como Foucault pensa o

1 Foucault define a espiritualidade por trés atividades: 1) postular que a verdade nao é de direito do
sujeito, 2) afirmar a necessidade de que o sujeito se modifique, se transforme, se desloque, torne-se,
em certa medida e até certo ponto, outro que nao ele mesmo, para ter direito ao acesso a verdade.
E por fim, 3) afirmar que no acesso a verdade/ha alguma coisa que completa o préprio sujeito, que
completa o ser mesmo do sujeito e que o transfigura. Sobre isso, ver FOUCAULT, 2006a.

2 Sobre os modos de objetivacao com os quais Foucault lidou ao longo das suas obras, ver FOUCAULT,
1995.
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cinismo e suas possiveis articulagbes com uma vida militante e fundamentalmente
ética, permite-nos pensar a articulagao entre a resisténcia ao poder e a proposta de
outras relagdes entre o sujeito e a verdade, que colocam em questao a sociedade de
normalizagao, resistindo a ela.

4. 0 escandalo da verdadeira vida contra a normalizacao da existéncia: a in-
versao cinica da moeda

Na década de 1980, Foucault analisou como o sujeito na antiguidade propunha
uma constituicao de si buscando armar-se de distintos discursos e praticas capazes de
prepara-lo para a vida. Nessas analises ele constatou que as técnicas de modelagem
da vida variam conforme as distintas escolas filoséficas antigas. Porém, permanece a
necessidade de uma alteracdo do sujeito para que ele seja capaz de acessar o verdadeiro
e poder dizé-lo. Entre as escolas filoséficas da antiguidade, encontra-se o cinismo, “o
primo pobre da histdria da filosofia” (GROS, 2011, p. 310), pela soma dos estudos sobre
ele ser muito menos significativa que a quantidade de estudos dedicados as outras
escolas filosoficas da antiguidade. E sobre esse campo obscuro da filosofia antiga, que
Foucault se debruca em seu ultimo curso no Collége de France: A coragem da verdade
(1984). Este curso, segundo Frédéric Gros, se presta a um testamento filosoéfico, pois
nele Foucault retorna as raizes da filosofia com Socrates e inscreve ai a totalidade de
sua obra. Se o curso de 1984 aparece como um testamento, em que Foucault inscreve
a totalidade de sua obra critica em uma tradicao filoséfica, o que essa totalidade
filoséfica de sua obra, se é que podemos falar em uma totalidade, tem em comum com
o cinismo? Ou melhor, por que em seu ultimo curso, apds analisar distintas escolas
filosoficas antigas, Foucault dedica-se ao primo pobre e confere-o grande importancia?
Que relacoes possiveis ha entre a filosofia foucaultiana desenvolvida ao longo de trés
décadas de um trabalho extenso e polimorfo, e a filosofia cinica, sobre a qual Foucault
dedica boa parte de seu “testamento”?

A hipotese que apresentaremos para responder essas questdes consiste na afirmagao
de que o cinismo fornece ao filésofo uma forma estratégica de inversao da vida diante
do poder que se incumbindo dela, produz corpos déceis e normalizados, submetidos
a uma extracao permanente de suas forcas vitais. E como maneira de luta, como uma
possibilidade de inversao tatica da vida, transformando-a em uma manifestacao
escandalosa da verdade, que o cinismo permite ao filésofo abrir-se a proposta de outras
vidas e, através delas, de outro mundo. Para compreender em que medida o cinismo
pode ser relacionado com as reflexdes sobre o biopoder e fornece uma forma de luta,
cujos exemplos pululam em toda a histéria ocidental; faz-se interessante primeiro,
introduzir as questdes relativas ao cinismo, acompanhando como Foucault pensa-o
em seu ultimo curso, para entdo, associa-lo ao que anteriormente foi dito a respeito
do biopoder, apontando em que medida uma reflexao influi na outra.

E no interior de um quadro geral relativo a estilistica da existéncia e o tema da
verdadeira vida, que o cinismo aparece na aula de 29 de fevereiro de 1984, como um
pensamento, ou melhor, uma pratica filoséfica, na qual “a exigéncia de uma forma de
vida extremamente marcante — com regras, condicdes ou modos muito caracterizados,
muito bem definidos — é fortemente articulada no principio do dizer-a-verdade ilimitado
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e corajoso” (FOUCAULT, 2011, p. 144). Essa articulacao entre o dizer-a-verdade e um
modo de vida, uma forma de existéncia, da-se “sem mediacao doutrinal, ou em todo
caso dentro de um marco tedrico assaz rudimentar” (FOUCAULT, 2011, p. 144). Desta
forma, “o cinismo €, antes de tudo, um modo de agir no mundo” (HADDAD, 1997, p.
215), um modo de existéncia; e ndo uma doutrina que visa através de uma estruturagao
l6gica, ou seja, de um I6gos, desvelar a verdade. E é como modo de existéncia, como
forma de vida, que o cinismo importa a Foucault. Porém, que modo de vida é o cinico,
como caracteriza-lo? Quais principios norteiam a técnica de existéncia cinica, a ética
estética dos cinicos, em suma, a atitude cinica? Segundo Foucault, o cinismo“apresenta
esquemas de atitudes que sao bem diferentes e tornam um pouco dificil definir o que
seria essa atitude, ou uma atitude cinica por exceléncia”(FOUCAULT, 2011, p. 173). Além
disso, o cinismo praticou “o que poderiamos chamar nao de uma tradicionalidade de
doutrina, mas de uma tradicionalidade de existéncia” (FOUCAULT, 2011, p. 185), que
nao atualiza um nucleo de pensamento, uma doutrina inicial, mas rememora elementos
e episddios de vida, muitas vezes de forma aneddtica. Portanto, é estudando a vida
cinica, os relatos sobre a existéncia cinica e as anedotas que acompanham os distintos
representantes desse modo de existéncia, que Foucault extrai algumas caracteristicas
principais, que permitem definir o cinismo enquanto modo de existéncia e filosofia,
sem reduzi-lo a um modelo unico.

Em primeiro lugar, o cinismo caracteriza-se por um modo de dizer-a-verdade,
corajoso e despojado, sem o recurso a uma doutrina fundamentada. Modo de dizer-a-
verdade que como principio ilimitado “leva sua coragem e ousadia até se transformar
[em] intoleravel insoléncia” (FOUCAULT, 2011, p. 144). O cinico aparece como um
personagem que interpela as pessoas nas ruas, falando-lhes o verdadeiro, doa a
quem doer. Didgenes, por exemplo, por muitos considerado o primeiro cinico, como
conta-nos Didgenes Laércio: “comprazia em tratar seus contemporaneos com altivez”
(LAERCIO, 2008, p. 150) e mesmo diante da possibilidade de morrer, de ser atacado,
de levar golpes, dizia livremente, sem floreios, o que cria ser a verdade. Porém, nao é
apenas na insoléncia que o cinico manifesta o verdadeiro, sem se importar com o que
pensam aqueles que o ouvem e se colocando a prova, diante do perigo. Para além dessa
coragem no dizer, o cinico manifesta o verdadeiro em sua prépria vida, ele“faz da vida,
da existéncia, do bios o que poderiamos chamar de uma aleturgia, uma manifestacao
da verdade” (FOUCAULT, 2011, p. 150). E em seu proprio ser, em sua prépria roupa, em
sua pele, em suas acdes, que a verdade se manifesta. Essa manifestacao da verdade na
prépria vida é escandalosa, da-se como insoléncia e desprendimento das convengoes
sociais. “A forma de existéncia como escandalo vivo da verdade, é isto, me parece,
que esta no cerne do cinismo” (FOUCAULT, 2011, 158). Mas que verdade é essa? Qual
a verdade que o cinico manifesta em sua propria existéncia? Que verdade escandalosa
a vida do cinico escancara?

Para pensar a verdade no cinismo, a verdade manifesta na vida cinica, Foucault
coloca em questdao o que é a verdadeira vida, problema que “foi absolutamente
essencial na histéria do nosso pensamento filoséfico ou espiritual” (FOUCAULT, 2011,
p. 192). Porém, para isso é preciso estabelecer os critérios do verdadeiro, para depois
pensa-los associados a existéncia e em particular a existéncia cinica. Por isso, Foucault
coloca a questdo: “de uma maneira geral, no pensamento grego, o que se entende
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por alétheia, o que é alethés (verdadeiro)?” (FOUCAULT, 2011, p. 192). Ele responde a
essa questao apresentando quatro formas condicionantes do verdadeiro: primeiro, o
verdadeiro é o que nao é dissimulado, nao engana, se mostra por inteiro. Em segundo
lugar, o verdadeiro é sem mistura, “ndo é alterado por um elemento que |he seria
estranho e que, assim, alteraria e terminaria por dissimular o que ele é na realidade”
(FOUCAULT, 2011, p. 192). Além de nao ser dissimulada, nem apresentar misturas, a
verdade se caracteriza por uma retidao, um comportamento reto, conforme ao que
é preciso, sem mistura, nem dissimulagao. Por fim, é verdadeiro “o que se mantém na
identidade, naimutabilidade e na incorruptibilidade” (FOUCAULT, 2011, p. 193), ou seja,
0 que é soberano. Desta forma, temos quatro defini¢ées do verdadeiro: é verdadeiro
o nao dissimulado, sem misturas, conforme a retidao e soberano. Esses quatro valores
essenciais do verdadeiro, se aplicam, na antiguidade, nao a um discurso especifico, mas
a maneiras de viver, ou seja, condicionam o que era considerada uma vida verdadeira,
em oposicao a vida dissimulada, cheia de misturas, sem retidao e corruptivel, que seria
uma falsa existéncia, deformada e repleta de vicios. Os cinicos nao se desvinculam
dessa tradicao filosofica que estipula esses quatro valores do verdadeiro. Porém, eles
subvertem o que cada um significa, através de um modo de existéncia que os coloca
a prova. Aceitando os quatro valores do verdadeiro, mas manifestando-os na prépria
existéncia de uma maneira conflitante com a tradicional, “o cinismo constituiu, e é esse
seu paradoxo, os elementos mais comuns da filosofia em pontos de ruptura para a
filosofia” (FOUCAULT, 2011, p. 204).

Em primeiro lugar, a vida nao dissimulada, esse tema que perpassa distintos
filésofos, de Séneca a Platao, encontra-se no cinico, ndo como um modo ideal de
conduta, mas como uma “encenacao da vida em sua realidade material e cotidiana:
ante o olhar efetivo dos outros” (FOUCAULT, 2011, p. 223). Diégenes, por exemplo,
“servia-se indiferentemente de qualquer lugar para satisfazer qualquer necessidade”
(LAERCIO, 2008, p. 158). Essa falta de dissimulacdo, além de dar uma visibilidade total
a vida cinica, fundamentalmente publica, também escandaliza ao expor a natureza
humana de uma forma despudorada. A vida nao dissimulada, que em outras escolas
se associava ao pudor e as convengdes sociais, No cinismo associa-se a manifestacao
despudorada da animalidade humana. Portanto, inversdao da vida nao dissimulada,
desassociando-a do pudor e dos principios convencionais.

Em segundo lugar, no cinismo, a vida sem mistura da-se através de uma pobreza
efetiva, um despojamento efetivo. O cinico ndo aceitava simplesmente suas condicdes,
pregando um despojamento diante do que possuia, como os estoicos e Sécrates.
Mais do que isso, ele escolhia viver sem riquezas materiais. A pobreza cinica é uma
pobreza indefinida, total, que coloca a prova a resisténcia do corpo cinico. Porém, essa
pobreza efetiva implica uma dependéncia com relacao aos outros que se da através da
mendicancia e da escravidao; implica sujeira e a falta de ornamentos, tragos nem um
pouco convencionais e desvalorizados pela cultura antiga. Assim, o cinico valorizando
este sujeito pouco convencional, a desonra, a mendicidade, partindo do tema da
vida independente, sem mistura, e dramatizando-a sob a forma da pobreza, provoca
“uma reversao do tema filoséfico classico e a emergéncia da verdadeira vida como
vida outra, escandalosamente outra” (FOUCAULT, 2011, p. 231). Portanto, inversao do
tema da vida sem mistura, transformando-a em uma vida de abnegacao, mendicidade,
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sujeira, publicamente manifestada em seu préprio corpo, escandalosamente afirmada
em seu proprio ser.

Em terceiro lugar, a retidao. O cinico retoma o principio da vida reta, da vida
conforme, mas de uma forma a inverté-lo, transformando-o em um principio de uma
vida totalmente outra, que se choca com os costumes e as convencdes. Para os cinicos
“s6 0 que é da ordem da natureza é que pode ser um principio de conformidade para
definir a vida reta” (FOUCAULT, 2011, p. 232). Assim, a vida reta para o cinico, nao se
vincula a nenhuma convencao social, ao contrario, ela manifesta uma animalidade
“escancarada como um desafio, praticada como um exercicio e langada na cara dos
outros como um escandalo” (FOUCAULT, 2011, p. 234), justamente por chocar quem
estd preso a moral e aos costumes.

Por fim, a vida incorruptivel, soberana. Na tradicao platdnica e pds-platonica, a
vida soberana é aquela em que ha um gozo de si, dado como prazer de si e plena
posse de si,do que se é, de como se age. Elaimplica também uma obrigacao para com
os outros, que devem ser assistidos pelo filésofo, para que possam gozar dessa vida
soberana. O cinismo retoma esse principio, mas também o leva ao limite, invertendo
suas consequéncias em uma verdade escandalosa. O cinico associa essa soberania de
si a soberania politica, e afirma-se o verdadeiro rei, que em relacao aos reis coroados,
aos detentores do poder politico, “é o antirrei, que mostra o quanto a monarquia dos
reis é va, iluséria precaria” (FOUCAULT, 2011, p. 242). Como antirrei, o cinico, soberano
de si, trava uma batalha com seus inimigos, a saber, os vicios humanos. A batalha cinica
€ um combate contra os vicios, como Sécrates os combatiam, e também os estoicos,
mas para os cinicos, nao se tratava de vicios do individuo. A luta cinica é maior que
um combate espiritual, ela manifesta-se como “um combate contra costumes, contra
convengdes, contra instituicdes, contra leis, contra todo um estado da humanidade”
(FOUCAULT, 2011, p. 247). Portanto, inversao do tema da vida soberana em uma vida
combatente de antirrei, que se coloca a prova e se obstina a morder seus inimigos.

Desta forma, os cinicos invertem a ideia de uma vida nao dissimulada pela nudez e
o impudor; da vida independente através da escolha da pobreza e de sua valorizacao;
davidareta por meio da animalidade; e, por fim, da vida soberana através de umavida
de antirrei, de militancia, de combate, de luta. Assim, o cinico é aquele que subvertendo
os temas da verdadeira vida propde uma vida outra e combatendo os costumes e os
vicios que se associam aos costumes, aparece como um militante, que busca mudar
o mundo. Outra vida para outro mundo, isso que o cinismo propde através de uma
inversao dos costumes, que remete a“um principio de vida, inclusive o principio mais
fundamental e mais caracteristico dos cinicos” (FOUCAULT, 2011, p. 212): a inversao
da moeda. Segundo conta Didgenes Laércio, esse principio advém de Didgenes, que
o recebeu do oraculo dos delfos. A palavra moeda em grego assemelha-se a palavra
costume, como aponta Foucault:“némisma é a moeda, mas também é o némos: a lei, o
costume”(FOUCAULT, 2011, p. 212). Logo, alterar o valor da moeda, inverter sua efigie,
“é mudar o costume, romper com ele, quebrar as regras, os habitos, as convencdes e
as leis” (FOUCAULT, 2011, p. 213), através de uma vida que manifesta o escandalo da
verdade, uma vida que se volta contra 0 ndmos, contra os costumes, a normalidade,
a normalizacao da existéncia. Uma vida outra, pela qual podemos chegar a outro
mundo, nao apds a morte como no cristianismo, mas aqui, na Terra, Ccomo seres vivos.
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A vida cinica, de impudor, indiferente, latida e de guarda, em tudo vida de cao, se
relaciona com a vida domesticada pelo poder, apenas na medida em que a inverte,
apontando outra vida como verdadeira, que nao aquela submetida as instituicoes,
aos mecanismos de previsao e ao monismo populacional. Essa vida militante cinica,
que tem como principio a inversao do némos, dos costumes, dos padrées, opde-se a
uma vida normalizada, controlada pelo poder, que se da ddcil, obediente. Se ha uma
sociedade da normalizagao, é invertendo suas normas, nao teoricamente, mas na prépria
vida, como uma existéncia militante, em constante ruptura com distintos poderes,
que podemos resistir a ela e propor ativamente, publicamente, com a coragem cinica,
outra vida para além dos corpos doceis e das populagdes reguladas com o auxilio de
mecanismos de previsao. Para além da vida normalizada e normatizada, o que o cinismo
apresenta como uma possibilidade de existéncia é a vida como objeto de luta contra
a normalizacao, invertendo o némos, mudando o valor da moeda. O cinismo é uma
possibilidade de inversao tatica da vida, de campo de aplicacao do poder, para ponto
de resisténcia. Para compreender melhor em que medida o cinismo ainda hoje pode
ser rememorado, retomado como uma filosofia que nos permite pensar os pontos de
resisténcia, faz-se interessante pensar a posteridade do cinismo, seu reaparecimento,
apontado por Foucault em trés frentes: a militancia politica, os modos de vida outros
no interior do cristianismo e a arte moderna.

Segundo Foucault, o cinismo “faz parte e fez parte da pratica revolucionaria e das
formas assumidas pelos movimentos revolucionarios ao longo do século XIX” (FOUCAULT,
2011, p. 161), através da ideia de uma vida revolucionaria como um escandalo do
verdadeiro, como uma vida fundamentalmente outra, constantemente em choque e
em ruptura com os costumes e o poder; também “houve todo um cinismo cristao, um
cinismo anti-institucional, um cinismo que eu diria antieclesiastico” (FOUCAULT, 2011,
p. 160); como, por outro lado, ha um cinismo na arte moderna que afirma“a arte como
lugar de irrupcao do elementar, desnudamento da experiéncia” (FOUCAULT, 2011, p.
165), opondo-a ao consenso da cultura. Nas trés posteridades do cinismo o que vemos
é a manifestagao do escandalo da verdade na vida, que se choca com as institui¢oes,
invertendo-as, de baixo para cima. Assim, o cinismo cristdao é antieclesiastico e se choca
com a igreja, enquanto o militantismo pela prépria vida se opde a conformidade com
modos de agir determinados pelas organizagdes que se dizem revoluciondrias; e a arte
como veiculo do cinismo na contemporaneidade choca-se com as boas maneiras da
cultura tradicional e apresenta-se como contracultura. Nestas trés ocorréncias o que
vemos é uma inversao dos costumes e dos valores vinculados a distintas institui¢oes.
Inversao que aponta para a existéncia de uma vida radicalmente outra, que pode
conduzir-nos a outro mundo.

Essa vida outra, que se manifesta em choque com o poder, analisada por Foucault
no seu testamento, aponta-nos a possibilidade de construcao de outro mundo através
de lutas anti-institucionais e do testemunho pela prépria vida de que o ndmos, as
normas, a normaliza¢ao, ndao sao a verdadeira vida, mas uma vida deformada pelos
costumes, invadida pelo poder, que tem suas forcas extraidas. Portanto, diante do
ultimo curso de Foucault, sequindo a leitura de Ribas “vinculando umas as outras
suas reflexdes sobre a verdade, sobre o poder e sobre as formas de subjetivacao ética
poderemos criar novas formas de vida no exercicio da liberdade” (RIBAS, 2017, p. 195),
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exercicio da liberdade que se da através de uma construcao da proépria vida como
uma inversao da moeda, dos costumes, do némos, em suma, de tudo que se associa
a normalizagao da existéncia.

Conclusao: O latido do cao-Foucault

O cinico“ndo admite perder-se na multidao; repetindo as mesmas frases, imitando
os gestos, devotando-se ao Estado e a familia” (HADDAD, 1997, p. 218), em defesa da
sociedade e da moral; ele invertendo as tradicbdes e os gestos sociais, desvelando a
animalidade humana, transforma-se em uma ferida ambulante escancarando uma vida-
outra possivel. Essa alteridade da vida-outra nao se dd como uma mera escolha, mas
“na pratica da combatividade cujo horizonte é a possibilidade de construir um mundo
outro” (CANDIOTTO, 2014, p. 232). O cinico em sua proépria vida denuncia o mundo
existente e desvela a possibilidade de altera-lo através de uma subjetividade-outra
que se choca com suas verdades, invertendo-as. Isso permite aproximar sua filosofia
a funcao diagnosticadora e propositiva do pensamento foucaultiano, expressa em
“O sujeito e o poder”, texto publicado como apéndice do livro Michel Foucault: uma
trajetdria filosofica, de Dreyfus e Rabinow

Talvez, o mais evidente dos problemas filoséficos seja a questdao do tempo
presente e daquilo que somos neste exato momento.

Talvez, o objetivo hoje em dia ndo seja descobrir o que somos, mas recusar o que
somos. Temos que imaginar e construir o que poderiamos ser para nos livrarmos
deste “duplo constrangimento” politico, que é a simultanea individualizagao e
totalizacao prépria as estruturas do poder moderno.

A conclusao seria que o problema politico, ético, social e filoséfico de nossos dias
nao consiste em liberar o individuo do Estado nem das institui¢cdes do Estado,
porém nos liberarmos tanto do Estado quanto do tipo de individualizagcao que
a ele se liga. Temos que promover novas formas de subjetividade através da
recusa deste tipo de individualidade que nos foi imposto ha varios séculos.
(FOUCAULT, 1995, p. 239).

Na recusa do que somos enquanto produtos e campo de circulagdo do poder ha
um processo de liberagao possivel, que se encontra na inversao do nédmos e tem sua
possibilidade assegurada pela prépria vida daqueles que resistem ao poder. Assim,
se por um lado, o pensamento de Foucault nos paralisa diante do impasse do poder
produtivo, descrito por Deleuze:“se o poder é constitutivo de verdade, como conceber
um ‘poder da verdade’ que nao seja mais verdade de poder, uma verdade decorrente
das linhas integrais de poder? Como ultrapassar a linha?” (DELEUZE, 2005, p. 101-102).
Por outro lado, com as analises do cinismo e a verdade escandalosa de uma vida que
nao se deixa governar, o pensamento de Foucault abre caminhos para ultrapassar a
linha e revela para além do pirotécnico? um sonhador. E é expressando esse sonho, essa
ultrapassagem das linhas integrais do poder em rumo de um mundo-outro possivel,
que Foucault pronunciou suas ultimas palavras no Collége de France, como quem deixa
aos seus sucessores um testamento, no qual além dos bens herdados, pode-se ver o
que ainda ha para conquistar.

3 Sobre a pirotecnia do pensamento de Foucault, ver FOUCAULT, 2006b.
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Mas aquilo que gostaria de insistir para terminar é o seguinte: ndo ha instauracao
da verdade sem uma posicao essencial da alteridade; a verdade nunca é a mesma;
s6 pode haver verdade na forma do outro mundo e da vida outra. (FOUCAULT,
2011, p. 298)

Assim, encerrando seu ultimo curso, trés meses antes de morrer, Foucault apresenta
“que a marca do verdadeiro é a alteridade” (GROS, 2011, p. 316). Alteridade que é“aquilo
cuja diferenca abre a perspectiva de um mundo outro a construir, a sonhar” (GROS,
2011, p. 316). O filésofo faz brilhar “através da sua vida e da sua palavra, o brilho de
uma alteridade” (GROS, 2011, p. 316), de outro-mundo possivel, sem o qual uma nova
verdade nao pode se instaurar. Outra-vida, outro-mundo, implica a tarefa critica de expor
os problemas deste mundo, desta vida. Tarefa a qual Foucault dedicou-se ao longo dos
seus trabalhos sobre a histéria dos hospicios, dos hospitais, das prisdes, em suma, das
heterotopias de desvio* que integram o aspecto disciplinar do biopoder, mas também
em seus trabalhos relativos a biopolitica e a histéria da governamentabilidade. Desta
forma, encadeando as ultimas palavras do filésofo com seus trabalhos precedentes,
entrevemos neles a mordida de um cao, de um cinico, em vista do que aparece depois,
asaber, a possibilidade de criar novas subjetividades, outra vida, outro mundo. Contra
a normalizacao e domesticacao dos corpos; conclamando uma vida-outra possivel, o
cao-Foucault late!
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Resumo: O artigo busca explorar a critica de Agamben, em seu livro O aberto, a ontologia
da vida apresentada por Heidegger no curso do semestre de inverno de 1929/30,
intitulado Os conceitos fundamentais da metafisica: mundo, finitude e soliddo. Aamben
aponta um antropocentrismo implicito na metafisica do ser-ai, que Heidegger apresenta
e defende no referido curso. Entretanto, a critica de Agamben se mostra fragil porque
defende que o conflito entre desencobrimento do ente e encobrimento do ser é interno
ao homem. Ora, para Heidegger o desencobrimento e o encobrimento constituem
a propria a verdade enquanto alétheia, portanto diametralmente oposta a verdade
como adequacao entre o enunciado e o objeto, o que pressupde uma subjetividade
e, por conseguinte, a metafisica, que a metafisica do ser-ai busca superar. Pretende-
se, entdo, demonstrar como ai ja comeca a se configurar a correlacdao entre verdade e
natureza, que, entendidas no sentido grego, segundo Heidegger, sao pré-metafisicas,
Ou seja, a natureza constitui-se tanto da totalidade de entes como do ente enquanto
tal e se desencobre ao mesmo tempo em que encobre na verdade, que por sua vez
é um fendbmeno e antecede toda e qualquer conceituacdo. Nesse caso, o mistério
do ser se apresentara ulteriormente como encobrimento do ente em sua totalidade,
que é co-originario ao desencobrimento do ente enquanto tal. Nesse caso, busca-se
primeiro uma aproximacgao entre o mistério da vida e o mistério do ser, sequida de
uma demonstracao de como este ultimo, por ser o encobrimento do ente no todo
(physis no sentido amplo), engloba a vida como um todo.

Palavras-chave: Humanidade; Animalidade; Vida nua; Abertura; Mistério.

Abstract: The article seeks to explore Agamben’s critique, in his book The Open, of the
ontology of life presented by Heidegger in the course of the winter semester of 1929/30,
entitled The fundamental concepts of metaphysics: world, finitude and solitude. Agamben
points to an anthropocentrism implicit in the metaphysics of being-there, which
Heidegger presents and defends in the aforementioned course. However, Agamben’s
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criticism is weak because he argues that the conflict between the unconcealment of
the entity and the concealment of the being is internal to man. Now, for Heidegger,
unconcealment and concealment constitute truth itself as alétheia, therefore diametrically
opposed to truth as adequacy between statement and object, which presupposes
subjectivity and, consequently, metaphysics, to which the metaphysics of being-there
seeks to overcome. It is intended, then, to demonstrate how the correlation between
truth and nature begins to take shape there, which, understood in the Greek sense,
according to Heidegger, are pre-metaphysical, that is, nature is constituted both by
the totality of beings and by of the being as such and reveals itself at the same time
that it conceals itself in the truth, which in turn is a phenomenon and precedes any
and all conceptualization. In that case, the mystery of being will later present itself as
the concealment of beings in their totality, which is co-originary with the uncovering
of being as such. In this case, first an approximation is sought between the mystery
of life and the mystery of being, followed by a demonstration of how the latter, as it is
the concealment of the entity in the whole (physis in the broad sense), encompasses
life as a whole.

Keywords: Humanity; Animality; Naked life; Opening; Mystery.

1. O carater enigmatico da esséncia da vida

A maior dificuldade em conceituar a esséncia da vida, sequndo Heidegger, esta
no fato de que isso nao pode ser feito mediante um recurso ao ente. Isto é, o circulo
de desinibicao (Enthemmungsring)', embora possa ser considerado uma alteridade, a
Unica para a qual o animal é aberto, nao é, contudo, um ente, tampouco o animal pelo
fato de ser animado pode ser compreendido como um ente meramente subsistente.
Entretanto, Heidegger diz que o fato de a tese da esséncia da vida ser acessivel somente
por via de uma consideracao redutiva nao significa uma inferioridade da vida animal
em relacao ao ser-ai humano, pelo contrario, a vida constitui-se de uma riqueza de
abertura que talvez seja inacessivel ao mundo humano (HEIDEGGER, 1983, p.371-372).
Essa inacessibilidade da vida é o que a caracteriza como cercada de um mistério que,
assim como o mistério do ser, é o nao desencoberto co-originario ao desencoberto,
portanto inacessivel. A ontologia da vida ensaiada por Heidegger no curso do semestre
deinverno de 1929/30, Os conceitos fundamentais da metafisica: mundo finitude e solidao,

1 Uma das principais teses defendidas no curso sobre Os conceitos fundamentais da metafisica é a de que o animal é
“pobre de mundo” (weltarm). De fato, é inegavel que o animal é um vivente assim como o homem, mas o que os
diferencia é que o animal busca apenas suprir suas necessidades bdsicas de sobrevivéncia e reproducao. Isso torna
possivel analisa-lo a partir de seu comportamento, embora este seja movido unicamente pelo instinto, o que faz
com que ele, diferentemente do homem, ndo tenha acesso a abertura do ser. Heidegger dedica muitas paginas para
demonstrar como o mundo do animal é restrito aquilo que desperta seus instintos basicos, que sao desinibidores
que constituem seu mundo ambiente, isto é, o animal jamais tem acesso a qualquer ente enquanto ente, em vez
deste ele acessa os desinibidores como aquilo que ativa seus impulsos. Estes sdo analisados por Heidegger a fim de
demonstrar como o animal é pobre de mundo, alids, pode-se até dizer que ele nao tem mundo (é o que Heidegger
fara alguns anos depois, sobretudo em Contribuicdes a filosofia). Nesse caso, o circulo de desinibicdo é como que
0 espaco restrito da acdo do animal, que constitui-se basicamente de seus pares, suas presas e seus predadores,
nada além disso.
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além de pretender uma exposicao do mundo fenomenolégico-transcendental (mundo
humano) como tema metafisico por exceléncia, busca expor a esséncia da animalidade
mediante uma interpretacgao redutiva, o que remete a esséncia da vida, que por sua
vez é mais ampla que a animalidade. Com efeito, a esséncia da vida nao somente é
inacessivel como é também uma fonte de problemas, pois desde a antiguidade o termo
“vida"refere-se ao vivente em geral, e nao somente ao animal. Sendo assim, ao buscar
expor o mundo humano enquanto radicalmente diferente do mundo animal, ou seja,
a humanidade radicalmente separada da animalidade, além de correr o risco de cair
no antropocentrismo, Heidegger acaba reduzindo a vida em geral a animalidade.

Essa maneira de abordar a animalidade é criticada por Derrida em seu livro O
animal que logo sou (A seguir), no qual ele acusa uma determinada época da tradicao
filosofica, comecando com Descartes, passando por Kant e por Heidegger até Lacan e
Levinas, de tratar o animal como se ele fosse apenas visto, quando na verdade deve-
se considera-lo como uma alteridade absoluta, a qual inclusive nos olha (DERRIDA,
2002, p. 33). Contudo, em relagao ao limite que ha entre o homem e o animal, Derrida
deixa claro que nao pretende negar a sua existéncia, no entanto, como pensador do
limite que é, diz o seguinte:

[...] Adiscussdo torna-se interessante quando, em vez de se perguntar se existe ou
nao um limite descontinuo, procura-se pensar o que se torna um limite quando
ele é abissal, quando a fronteira ndo forma mais uma so linha indivisivel, mas
linhas; e quando, em consequéncia, ela nao se deixa mais tracar, nem objetivar
nem contar como uma e indivisivel. Que sao as bordas de um limite que cresce
e se multiplica em se nutrindo do insondavel? [...]. (DERRIDA, 2002, p. 60)

Existe, portanto, uma fronteira entre 0 homem e o animal, mas ela consiste
numa pluralidade de bordas, de perspectivas, o que requer uma reconsideragao
dos componentes de ambos os lados da fronteira. A partir dessa multiplicidade de
bordas, Derrida expde, mediante trés teses, como ele entende o abismo que ha entre
o homem e o animal: 1) a primeira diz respeito a inexisténcia de uma linha unilinear e
indivisivel, pressuposta com a ruptura entre o homem e o animal; 2) pelo contrario, a
ruptura tem uma margem multipla e abissal, de modo que quando se fala em historia
nada mais é que partir de uma das bordas originadas da ruptura, a borda subjetivista
e antropocéntrica. Isso significa que dentre a infinidade de bordas surgidas com a
referida ruptura entre homem e animal, a borda pretensamente humana é apenas
uma; 3) para além dessa ha uma multiplicidade heterogénea de viventes e nao
simplesmente “o animal”, como dizem os filésofos. Essa multiplicidade de viventes
se caracteriza mais como uma multiplicidade das organizagdes das relagbes entre o
vivente e a morte. Por constituir-se de relagdes intimas e abissais, essa multiplicidade
de reinos e organizagdes nao pode ser objetivada, portanto, é impossivel tomar os
animais por espécies de um género que se nomearia “o animal”em geral, no singular
genérico (DERRIDA, 2002, p. 60-61).

O que Derrida faz é problematizar o abismo que ha entre o homem e o animal,
apontando para a multiplicidade de viventes que engloba a vida como um todo, ou
seja, embora reconheca o enigma que ronda a vida e sua esséncia, Heidegger aborda
a esséncia do animal no singular genérico, o que segundo Derrida consiste numa
miopia nao s6 de Heidegger, mas de uma gama de filésofos que, além de teorizarem
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sobre o animal como se o mesmo fosse algo ai, sem um olhar, sem um mundo, nao
consideram a multiplicidade dos viventes que constituem a vida como um todo.
Nesse sentido, a tese de Agamben e a de Derrida se aproximam pelo fato de ambos
aceitarem que existe um abismo entre homem e animal, assim como ambos, cada um
a seu modo, propdem que se pense a relacao do homem com o animal de modo nao
antropocéntrico, isto é, além da antropogénese.?

Ainda nesta perspectiva em que se reconhece o abismo ou mesmo a diferenca
entre homem e animal, Sloterdijk, em seu livro Regras para o parque humano, ao tecer
uma critica a famosa Carta sobre o humanismo, de Heidegger, enfatiza o aspecto
antivitalista com o qual este ultimo sempre tratou da questao da abertura do ser,
justamente para evitar um antropocentrismo, o que fez ao partir do ser-ai*, que, antes
de ser um vivente, se distingue por ser ontologicamente privilegiado na medida em
que é o Unico aberto ao ser. Ou seja, Sloterdijk propde que, além da narrativa natural
da serenidade — mediante a qual o ser humano se tornou aberto ao mundo e, por
conseguinte, ao ser —, deve-se levar em consideracao, paralelamente, a narrativa social
das domesticacdes, na qual os homens se experimentam como aqueles que se reunem
em funcao do todo. Isto &, as duas narrativas devem convergir numa perspectiva comum,
na “explicacao de como o animal sapiens se tornou o homem sapiens” (SLOTERDIJK,
2018, p. 33). Ora, para falar do ser-ai humano como aquele que possui um privilégio
ontoldgico, portanto distinto dos demais entes por estar aberto ao ser, deve-se levar
em conta o que Sloterdijk denomina de “revolucao antropogenética’, a qual se da no
ambito da histdria das espécies, o que implica em partir da evolugao ou, no caso exposto
por Sloterdijk, da involucdo da espécie animal, ou seja, que o ser humano antes de
ser um animal evoluido é um animal que fracassou em ser animal. “Ao fracassar como
animal, esse ser indeterminado tomba para fora de seu ambiente e com isso ganha
o mundo no sentido ontolégico” (SLOTERDLK, 2018, p. 34). Isto quer dizer que antes
de ser exposto a abertura o homem é um animal, o que torna indispensavel a relagcao
entre a abertura e o animal, algo passado ao largo por Heidegger. A abertura é atingida
pelo homem mediante seu fracasso em ser animal, a partir do qual ele é entregue
ao mundo ontoldgico, o que coincide com o chegar a linguagem e a possibilidade
de construir teoria. A politica e a metafisica se iniciam, portanto, quando ao chegar
a linguagem os homens passam a viver em grupo, a construir casas e a realizar uma
espécie de selecao entre eles.

2 Como o préprio termo sugere, a antropogénese designa a génese do homem. Como se vera a seguir, esse fenébmeno
é como que um marco entre a suposta indistincdo entre o homem e o animal enquanto viventes e o momento em
que o homem se distingue dos demais por constituir-se de razdo, ou de abertura ao ser, na concepc¢do de Heidegger.

3 Do alemao Dasein, o termo ser-ai surge no pensamento heideggeriano justamente para fazer oposicdo ao sujeito
moderno e assim a metafisica, que Heidegger diz ainda ecoar tanto na fenomenologia da consciéncia husserliana
quanto na filosofia da vida de Dilthey, contra as quais Heidegger primeiro propde a vida fatica como substrato
ultimo e que ndo é nem a consciéncia transcendental nem a vida vivida. O refinamento do conceito de vida fatica
culmina no ser-ai enquanto abertura do ser no mundo, que se constitui de uma ambiguidade entre o Ontico, o que
quer dizer que compartilha com os demais entes a condicao fatica, concreta e vivente; e ontoldgico, o que quer
dizer que ele é abertura para o ser, portanto como aquele que, diferente dos demais entes, confere sentido ao que
Ihe vem ao encontro. Heidegger define o ser (a esséncia) do ser-ai como cuidado, que é essencialmente nulo, ou
seja, sua ambiguidade entre o 6ntico e o ontoldgico impede justamente que seja definido como um fundamento,
seja enquanto consciéncia, seja enquanto vida bioldgica.
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Nesse caso, se antes de ser co-originaria ao ser-ai enquanto ente privilegiado,
a abertura é oriunda da domesticacao do homem, o que a faz ter suas raizes nessa
interdependéncia entre histdria natural das espécies e a domesticacdao dos homens,
natureza e cultura, o que se apresenta como alternativa para se pensar o devirhomem
por parte do animal, de modo que a revolu¢ao antropogenética origina-se antes de
tudo na espécie animal, da qual o homem é excluido pela antropogénese. A semelhanca
dessa analise de Sloterdijk com a de Agamben esta no fato de que é na clareira, portanto
no ambito da antropogénese, que se da o inicio da linguagem (metafisica e teoria),
bem como o inicio da politica. “La onde ha casas, deve-se decidir no que se tornarao
os homens que as habitam; decide-se, de fato e por atos, que tipo de construtores de
casas chegarao ao comando” (SLOTERDIJK, 2018, p. 37). Isto corrobora com a afirmacao
de Agamben de que o conflito entre encobrimento e desencobrimento, animalidade e
humanidade que se da no interior da abertura é um conflito eminentemente politico.
Ressalta-se, aqui, como tudo isso tem origem na narrativa natural das espécies, o
que significa que mesmo em se tratando de metafisica e politica, algo supostamente
exclusivo do ser humano, nao ha como contornar o fato de que antes de tudo o ser
humano é um vivente.

Em seu livro O aberto, Agamben trata desse abismo entre 0 homem e o animal
como sendo uma relagao originariamente politica e interna ao préprio homem, no
sentido de que ao mesmo tempo em que surge com a politica, produz o elemento
politico origindrio, a vida nua. Isto é, a maquina antropolégica * que Agamben expoe
em O aberto reune a animalidade e a humanidade em torno de um nucleo vazio,
a inoperosidade (poténcia) como a substancia politica do Ocidente em oposicao a
operosidade politica (ato) aventada por Aristoteles. Nesse sentido, para se compreender
o que Agamben propde em relagao ao abismo entre homem e animal é importante
uma retomada de como ele interpreta o conceito de vida em Aristételes em funcao de
sua tese sobre a intima ligagcao entre politica e vida, exposta em Homo Sacer: o poder
soberano e a vida nua.

Na introducao desse livro, Agamben faz uma retomada da diferenca radical entre
zoé e bios mostrando como para os antigos, mais especificamente para Aristoteles em
sua Politica, o termo zoé refere-se a vida natural reprodutiva, portanto, restrita ao ambito
do oikos e excluida da polis (AGAMBEN, 2007, p. 10). Ja o termo bios refere-se a vida
politicamente qualificada, que existe em vista do viver bem e pertence ao ambito da
pélis. E importante ressaltar que para os gregos além da distincdo entre os dois tipos
de vida ha também uma separacao radical entre ambas.

Sendo assim, essa retomada que Agamben faz tem o objetivo de mostrar como, de
acordo com as analises de Hannah Arendt e de Michel Foucault, ocorre na modernidade
uma mudanca na qual o elemento central da politica deixa de ser bios para ser zoé.
Entretanto, embora concorde que haja para os gregos essa diferenciacao radical

4”Méquina antropoldgica” e “méaquina da infancia” sdo termos utilizados por Agamben para tratar de dispositivos ou
motes em torno dos quais gira seu pensamento, isto é, enquanto em textos como A linguagem e a morte e Infdncia
e histéria, o mote de sua reflexao era a linguagem e a “infancia’, como a instancia ultima no que diz respeito a
linguagem e ndo enquanto fase da formacdo do homem, ja em O aberto e Homo sacer, por tratar do homem em
seus mais variados ambitos, sobretudo politico, o que motiva sua reflexdo é questdo antropogénese enquanto
instancia limite, dai ser denominado de “mdaquina antropoldgica’, alids, este é o titulo do capitulo IX de O aberto.

Ipseitas, Sao Carlos, v. 8, n. 1, p. 140-159, jan.-jun., 2022



entre os dois tipos de vida, Agamben busca mostrar como ja na Politica de Aristoteles
pode-se encontrar um possivel vinculo entre elas, uma vez que bios enquanto a vida
politicamente qualificada nada mais é que uma exclusao, uma supressao da zoé enquanto
vida natural e reprodutiva. Nesse caso, o devir politico (bios) requer e pressupde um ter
sido meramente natural e reprodutivo (zoé). Visto desta perspectiva, o inicio da relacao
entre a zoé e a politica pode muito bem ter sido anterior a modernidade, embora na
antiguidade ela nao fosse ainda seu elemento central. Para justificar isso Agamben
recorre ao direito romano arcaico, donde extrai a ideia de homo sacer, que é a vida
matavel do ponto de vista do direito e ndo sacrificavel do ponto de vista religioso —a
vida nua, cuja principal caracteristica é a exclusao inclusiva, um produto do dispositivo
da excecao, sendo, portanto, o inicio da entrada da vida natural na politica.

Assim, Agamben encontra entre a antiguidade e a modernidade um ponto no qual
pode-se dizer que se inicia a relagao entre o poder soberano e a vida reprodutiva, relacao
esta que origina a vida nua como uma zona de indistin¢ao entre zoé e bios. Ademais,
Agamben aponta para a necessidade de se preencher as lacunas no pensamento de
Arendt e Foucault, mencionando os desdobramentos do totalitarismo e da biopolitica
no século XX. Nao cabe, aqui, entrar nas minucias dessa analise, pois extrapola o
objetivo tracado. Contudo, Agamben faz uma citacao da Politica de Aristoteles que
pode ser importante para que se estabeleca uma ligagao entre o livio Homo Sacer | e
o livro A linguagem e a morte, assim como entre estes e O aberto.

Sé 0 homem entre os viventes possui a linguagem. A voz, de fato, é sinal da dor
e do prazer e, por isto, ela pertence também aos outros viventes (a natureza
deles, de fato, chegou até a sensacdo da dor e do prazer e a representa-los entre
si), mas a linguagem serve para manifestar o conveniente e o inconveniente,
assim como também o justo e o injusto; isto é préprio do homem com relagao
aos outros viventes, somente ele tem o sentimento do bem e do mal, do justo e
doinjusto e das outras coisas do mesmo género, e a combinagao destas coisas
faz a habitacao e a cidade. (AGAMBEN, 2007, p. 15)

Segundo Aristételes, a politica é fundamentada na linguagem enquanto esta é
o que distingue o homem do animal simplesmente vivente, portanto, sendo capaz
de distinguir entre o bem e o mal, o justo e o injusto, o que é imprescindivel para a
manutencao da pdlis. Entretanto, se for levada em consideracao a analise que Agamben
faz da linguagem em A linguagem e a morte, pode-se dizer que a linguagem, ainda
que surja com a supressao da voz animal, mantém algo desta voz.® Isto €, a maquina-
dispositivo da infancia, em torno da qual a voz enquanto voz animal suprimida e a fala
enquanto linguagem humana articulada se excluem e se incluem mutuamente, tem
como fundamento metafisico aVoz e sua dupla negatividade. Dai Agamben dizer que
“[a] politica se apresenta entao como a estrutura, em sentido préprio fundamental, da
metafisica ocidental, enquanto ocupa o limiar em que se realiza a articulacao entre
o ser vivente e o logos” (AGAMBEN, 2007, p. 16).° Nesse caso, em Homo Sacer a vida

5 Quando trata da linguagem tendo como instancia limite a maquina-dispositivo da infancia, a Voz, iniciada com
maiusculo, apresenta-se como esse ponto de imbricacao entre a voz humana e a voz animal. Essa mesma dinamica
de uma espécie de dialética entre humanidade e animalidade é transferida, em Homo sacer, para a politica enquanto
instancia na qual se articulam o vivente e a linguagem enquanto logos.

6 Embora em Homo sacer a maquina dispositivo enquanto ponto de imbricacdo e onde se articulam e se separam
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nua se apresenta com uma dupla negatividade, como o nao-mais vida natural (zoé)
e ainda-nao vida politica qualificada (bios), assim como em A linguagem e a morte a
infancia se apresentava com uma dupla negatividade, nao-mais voz animal e ainda-
nao linguagem humana. Ou seja, a maquina antropolégica apresentada em O aberto, e
que é em alguma medida um desdobramento das analises de Homo Sacer, nada mais é
que a versao antropoldgica da maquina dainfancia e ambas sao recursos de Agamben
para pensar de modo radical a antropogénese filoséfica e suas consequéncias politicas.

Antes, porém, de iniciar a exposicao de como Agamben trata da antropogénese
em O aberto é importante citar um trecho das paginas finais de Homo Sacer, onde,
mediante o conceito de vida nua, Agamben estabelece uma relagao e mesmo uma
co-originariedade entre politica e metafisica.

“Nua’, no sintagma “vida nua”, corresponde aqui ao termo haplés, com o qual
a filosofia primeira define o ser puro. O isolamento da esfera do ser puro, que
constitui a realizagdo fundamental da metafisica do Ocidente, ndo é, de fato,
livre de analogias com o isolamento da vida nua no ambito de sua politica.
Aquilo que constitui, de um lado, 0 homem como animal pensante, corresponde
minuciosamente, do outro, o que o constitui como animal politico. Em um caso,
trata-se de isolar dos multiplices significados do termo “ser” (que, segundo
Aristoteles,“se diz de muitos modos”), o ser puro (0n haplés); no outro, a aposta
em jogo é a separacao da vida nua das multiplices formas de vida concretas.
Ser puro, vida nua - o que esta contido nestes dois conceitos para que tanto
a metafisica como a politica ocidental encontrem nestes e somente nestes o
seu fundamento e o seu sentido? Qual é o nexo entre estes dois processos
constitutivos, nos quais metafisica e politica, isolando o seu elemento préprio,
parecem, ao mesmo tempo, chocar-se com um limite impensavel? Visto que,
por certo, avida nua é tao indeterminada e impenetravel quanto o ser haplés e,
como deste ultimo, também se poderia dizer dela que a razao nao pode pensa-la
senao no estupor e no assombramento (quase aténita, Schelling). (AGAMBEN,
2007, p. 187-188)

Essa aproximacao entre politica e metafisica, de modo que tanto o ser puro
enquanto o elemento metafisico originario quanto a vida nua enquanto elemento
politico originario deparam-se com um limite impensavel, inacessivel pela razao,
vem ao encontro da proposta heideggeriana de se pensar o mistério enquanto o
nao desencoberto tanto da vida quanto do ser. Com efeito, essa tese de Agamben
diz muito no sentido de que o mistério do ser, pensado por Heidegger como o nao
desencoberto no ambito da abertura, suscita a seguinte questao: o mistério do ser
pode ser co-originario ao mistério da vida no ambito da vida nua enquanto elemento
politico originario e supostamente além da antropogénese? De acordo com Agamben,
ambos sao impensaveis pela razao sendao no“estupor e no assombramento”. Nesse caso,
segundo Agamben, o limite de Heidegger ao apelar para o mistério do ser enquanto o
nao desencoberto da verdade do ser estda em que ele negligencia, ou pelo menos nao
enfatiza o mistério da vida, desviando-se, portanto, do carater politico originario latente

homem e animal seja a antropogénese e sua repercussdo na politica, Agamben ainda remete aqui a maquina
dispositivo da infancia, na medida em que esta, enquanto ponto de articulagdo ente homem e animal é transferida,
em Homo sacer, para a politica enquanto instancia na qual se articulam o vivente e a linguagem enquanto /ogos. Isso
demonstra como, no itinerdrio de Agamben, linguagem e politica e antropogénese, assim como seus respectivos
dispositivos, se entrecruzam.
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no conflito entre encobrimento e desencobrimento. Em outras palavras, o mistério
do ser, que remete a dimensao metafisica do tradicional isolamento da esfera do ser
puro, o qual Heidegger pretende abordar de modo ndao metafisico, pressupdée uma
co-originariedade com o mistério da vida. Neste ultimo, sequndo Agamben, ocorre
também um isolamento da esfera da vida nua, que por sua vez, assim como o ser puro,
é indeterminada e inacessivel a razao. Isto significa que ha uma co-originariedade entre
ser puro e vida nua. Esta, portanto, enquanto elemento politico originario, se apresenta
como uma zona de indistin¢ao entre homem e animal, zoé e bios, phoné e logos. Sendo
assim, a questao que surge diante dessa inacessibilidade pela razao tanto do ser puro
quanto da vida nua é: como suspender a antropogénese e pensar o mistério da vida
e 0 mistério do ser, politica e metafisica em seu acontecer originario, ou melhor, co-
originario? Serad que o mistério do ser enquanto o nao desencoberto pode mesmo ser
co-originario ao mistério da vida como latente na vida nua enquanto elemento politico
originario? Sera que o que Agamben acredita ser uma luta interna ao homem nao seria
ja “condicionado” pelo mistério do ser enquanto o jogo que a tudo envolve, céus e
terra, deuses e homens, mortais e imortais?’ Parece que o ponto de divergéncia entre
Agamben e Heidegger esta para além da necessidade de se considerar a dimensdo do
homem como vivente e, sim, no modo como ambos compreendem o mistério. Para
o primeiro 0 mistério restringe-se ao que nao pode ser pensado pela razao e esta no
ambito da metafisica e da politica origindrias. Para o segundo o mistério também é
inacessivel a razao, porém, estd num ambito que extrapola a politica e a metafisica.

2. A aproximacao entre a perturbacao e o tédio a partir do estremecimento
essencial e do sofrimento

Em O aberto, mais especificamente no capitulo IV, Agamben retoma novamente
a problematica da vida a partir de Aristoteles, porém, desta vez cita um trecho do De
anima. Em linhas gerais, o que ele enfatiza desse texto é que Aristételes ndo define
a vida, apenas a decompode. Ou seja, a indeterminacao da vida a torna objeto de
articulacao e divisao nos mais variados ambitos em que ela é pensada. Agamben
depreende dai que a poténcia nutritiva (vida vegetal) comum as plantas e aos animais
é o que “tem sido separado e dividido” no decorrer da histéria da filosofia ocidental,
permitindo construir“a unidade da vida como articulacao hierarquica de uma série de
faculdades e oposicdes funcionais” (AGAMBEN, 2006b, p. 33). Isto é, o principio da vida
em geral, seja das plantas, dos animais e do homem é a poténcia nutritiva, e a partir

7 Apesar da critica de Agamben, Derrida e Sloterdijk em relacdo a essa abstracdo que Heidegger faz da dimenséo
biolégica do homem, ndo sé na ontologia da vida apresentada nos Conceitos fundamentais da metafisica, mas
desde o inicio de sua obra, acredito que uma possivel resposta a partir do pensamento de Heidegger possa ser
dada através da quadrindade (Geviert) como um tema estritamente relacionado ao Ereignis, que se apresenta como
0 acontecimento apropriador em que o seer (Seyn) se essencializa, de modo que seer e ser-ai se co-pertencem e
se co-originam como um evento Unico. Segundo Heidegger, o outro inicio da histéria do Ocidente somente pode
acontecer no espaco de jogo instaurado pelo acontecimento apropriador, no qual o homem metafisico (enquanto
animal racional, portanto também enquanto vivente) deve ser sacrificado para que surja um homem novo fundado
no ser-ai, portanto, capaz de suportar tanto a luta dos deuses como o advento do ultimo deus. Assim, com o
acontecimento apropriador se d4 uma co-origindria doacao e retirada do ser, de modo que nele tudo se origina e se
desvanece, restando apenas o espaco de jogo por ele instaurado. E neste espaco que se pode pensar a quadrindade
enquanto auséncia total de referéncias, onde o homem passa a ser denominado mortal.
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dela é que se pode fazer divisoes e articulagdes. Entretanto, Agamben ressalta que a
divisao entre humano e animal se passa no interior do homem, o que requer que a
questao do homem e do humanismo seja colocada em outros termos.

Essa tese de Agamben se assemelha a de Derrida e a de Sloterdijk, no sentido de
pensar a antropogénese levando em consideracao o fato de o homem, antes de ser
homem, ser um vivente. Nesse caso, antes de se pensar a relagao entre o homem e
o animal a partir do homem, por que nao fazer o contrario? Ou melhor, no caso da
vida nua, porque nao pensar homem e animal de forma indistinta, sem pender para
nenhum dos dois extremos? Por isso, Agamben propde que ao contrario da tradicao,
gue pensou 0 homem a partir da articulacao e da conjunc¢ao de um elemento natural
com um elemento sobrenatural no homem, de um corpo e de uma alma, do vivente e do
logos, devemos aprender“a pensar o homem como o que resulta da desconexao destes
dois elementos e nao investigar o mistério metafisico da conjuncao, sendao o mistério
pratico e politico da separagcao” (AGAMBEN, 2006b, p. 35). Assim, a relacao entre homem
e animal exposta em O aberto é originariamente politica e expressa uma continuidade
das analises feitas em Homo Sacer e em A linguagem e a morte. Segundo Agamben, a
vida nua enquanto elemento politico originario é o que possibilita pensar o mistério
pratico-politico da separacao. Ou seja, enquanto produto do dispositivo da excecao,
de algum modo oriunda da antropogénese, a vida nua se apresenta como o resultado
do mistério pratico-politico da separagao ao mesmo tempo em que é co-origindria
ao mistério metafisico da conjuncao, sendo assim o que possibilita pensar a politica e
a metafisica em sentido originario, sem, contudo, estar na senda da antropogénese,
uma vez que se trata de uma zona de indistingao entre homem e animal.

Nesse sentido, Agamben busca encontrar na ontologia heideggeriana da vida
um ponto no qual se pode estabelecer uma possivel proximidade e semelhanga entre
homem e animal, o que ele acredita ser possivel através do tédio e sua vizinhanga com
a perturbacao (die Benommenheit), uma vez que esta Ultima é apresentada nas analises
de Heidegger como a esséncia da animalidade.

Com efeito, o proprio Heidegger menciona um suposto limite da tese sobre a
pobreza de mundo do animal, na medida em que afirma que a exposicao da perturbagao
enquanto esséncia da animalidade nao é “uma elucidacao [Aufhellung] sobre a qual
nao se poderia mais perguntar. Mas, certamente, ela € um reconhecimento concreto
[eine konkrete Auszeichnung] da concepg¢do fundamental em relagdo a esséncia da vida”
(HEIDEGGER, 1983, p. 378).Isto é, a esséncia da animalidade possibilita uma meditacao
sobre a esséncia da vida, mas isso nao significa que a questao esta definitivamente
resolvida, uma vez que a propria perturbagao traz em si um limite aparentemente
intransponivel, da mesma forma que a vida caracteriza-se por um mistério, de modo
que é em si mesma a principio inapreensivel. A perturbagao, assim como o circulo
de desinibicao, o qual pressupde uma inibicao dos sentidos, possibilita a descricao
de um ambiente fechado em si mesmo sem que tenhamos acesso a ele, mesmo que
indireto. Ou seja, trata-se de um ambiente que nao é completamente transparente a
nos e tampouco comensuravel ao nosso. O animal, portanto, tem uma abertura para
o ente que consiste num enigma pelo fato de nao ser uma verdadeira abertura nem
um total fechamento, uma espécie de fenda para o ente que resume a obscuridade
da pobreza de mundo (ROMANO, 2009, p. 294).
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No entanto, de acordo com a interpretacao de Agamben, essa fronteira entre o
ambiente animal e o mundo humano parece passivel de ser transposta a partir da
vizinhancga entre o tédio e a perturbacao. Isto ¢, Agamben propde uma inversao do
caminho tracado por Heidegger, de modo que ao invés de primeiro pressupor o mundo
humano para dai, mediante uma “interpretacao privativa’, analisar o mundo animal,
talvez seja necessario primeiramente fazer uma exposicao do nao-aberto do mundo
animal, para que seja possivel apreender a abertura do homem ao conflito essencial
entre desencobrimento e encobrimento.”E o lugar desta operacao — na qual aabertura
humana em um mundo e a abertura animal ao desinibidor parecem por um instante
tocar-se — é o tédio” (AGAMBEN, 2006b, p. 115). Esta tese de Agamben surge de sua
leitura do fim do § 67 dos Conceitos fundamentais, no qual o préprio Heidegger fala
dessa “vizinhanca entre o tédio profundo [tiefe Langeweile] e a perturbagao’, porém,
Heidegger é enfatico ao dizer que“serd demonstrado que esta proximidade e vizinhanca
[néichste Ndhe] entre ambas as constituicdes essenciais [beider Wesensverfassungen]
é apenas ilusdria, que entre elas encontra-se um abismo [ein Abgrund liegt] que nao
pode ser transposto [liberbriickt] através de uma mediacao em qualquer sentido”
(HEIDEGGER, 1983, p. 409). A perturbacao do animal, que parece amar suas pulsoes,
nada tem a ver com o feitico no qual o tédio profundo mergulha o ser-ai. E nessa grande
proximidade que se revela também a sua mais profunda diferenca (ROMANO, 2009, p.
257). Entretanto, Agamben discorda dessa impossibilidade de se chegar a uma zona
deindistincao entre o homem e o animal e, segundo ele, é justamente na proximidade
entre a perturbacao e o tédio profundo que isso pode ocorrer.

Antes, porém, de analisar o tédio e ressaltar o “estremecimento essencial” (wesenhafte
Erschtitterung) como algo que advém tanto ao homem quanto ao animal, de forma
que o tédio se avizinha e mesmo se identifica com a perturbagao do animal, Agamben
recorre a uma passagem em que Heidegger cita a Carta de Paulo aos Romanos (8, 19),
em que a espera impaciente [apokaradokia] das criaturas pressupde uma condicao
na qual ocorre um nivelamento entre todos os viventes, que igualmente esperam a
redencao messianica. Agamben se serve desse trecho para mostrar como na propria tese
da pobreza de mundo encontram-se elementos para justificar que, se “a perturbacao
como esséncia do animal‘é de algum modo o fundo apropriado sobre o qual se pode
separar a esséncia do homem’(GA 29/30, p. 408)” (AGAMBEN, 2006b, p. 113-114), pode
ser também por onde homem e animal podem ser equiparados.

Isto significa que o préprio Heidegger, ao falar da possibilidade de uma vizinhanca
entre o tédio e a perturbagao, bem como reconhecer o limite da tese da pobreza de
mundo do animal, oferece subsidios para separar e a0 mesmo tempo unir a esséncia
do homem com a esséncia do animal. Na realidade, ha no curso uma tensao na qual
Heidegger se esforca para esquivar-se do antropocentrismo, assim como da animalizagao
do homem, o que ele fazreconhecendo o enigma que ronda a esséncia da vida. Ora, a
vida é justamente o que o homem e o animal tém em comum e é precisamente a vida
nua proposta por Agamben que possibilita uma separacao entre animal e homem e
ao mesmo tempo uma aproximacao entre ambos. Ou seja, enquanto é uma zona de
indistincao, portanto estando para além da antropogénese, a vida nua torna possivel
que homem e animal sejam apreendidos como indistintos sem incorrer em um
antropomorfismo, tampouco em uma animalizagao do homem. O que ocorre, de acordo
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com Agamben, é uma exclusao inclusiva que é prépria da maquina antropoldgica,
contudo, a vida nua enquanto produto desta exclusao inclusiva torna-se algo que
possibilita deter a maquina antropolégica (AGAMBEN, 2006b, p. 76). Sendo assim, a
vida nua possibilita a Agamben ir além da proposta de Heidegger, com a diferenca de
levar em conta a relacao intrinseca entre animalidade e humanidade, que se excluem
e se incluem constantemente no interior do homem.

A propésito da proximidade entre o tédio e a perturbacao, de modo que o que
ambos tém em comum é o“estremecimento essencial’, Agamben expoe os dois modos
essenciais do tédio, o ser deixados vazios [Leergelassenheit] e o ser deixados suspensos
[Hingehaltenheit].

Os passatempos com os quais tentamos nos ocupar testemunham o ser-deixados-
vazios como experiéncia essencial do tédio. Enquanto que, no geral, estamos
ocupados constantemente com e nas coisas — ou melhor, precisa Heidegger,
com termos que antecipam aqueles que definirao a relacdo do animal com seu
ambiente:"estamos absorvidos [hingenommen] pelas coisas, inclusive perdidos
nelas, muitas vezes até perturbados [benommen] por elas” (GA 29/30, p. 153) -,
no tédio nos encontramos de repente abandonados no vazio. Mas neste vazio
as coisas nao sao simplesmente “subtraidas e aniquiladas” (GA 29/30, p. 154);
elas estdo, mas “ndo tém nada para nos oferecer’, nos deixam completamente
indiferentes, de tal modo, ndo obstante, que ndo podemos nos livrar delas,
porque estamos incorporados em e consignados ao que nos entedia: “No ser
entediados por alguma coisa, n6s também somos detidos [festgehalten] por
aquilo que é entediado, ndao o deixamos ir [wir lassen es selbst noch nicht los]
ou estamos por algum motivo obrigados e vinculados a ele” (GA 29/30, p. 138).
(AGAMBEN, 2006b, p. 120-121)

E o estar absorvido e consignado ao ente que se subtrai, enquanto o primeiro
momento do tédio, que torna o homem semelhante ao animal. Nesse caso, se busca-se
primeiramente apreender este “estar absorvido’, este “estremecimento essencial’, ver-
se-a que o homem, assim como o animal, antes de estar exposto ao aberto se encontra
exposto a uma clausura, a um fechamento essencial que antecede o que Heidegger
denomina de abertura. “O ‘Dasein; entediando-se, estd consignado [ausgeliefert] a
algo que lhe escapa, exatamente como o animal, em sua perturbagéo, estd exposto
[hinausgesetzt] em um néo revelado” (AGAMBEN, 2006b, p. 122). Em outras palavras, na
experiéncia essencial do tédio somos deixados vazios porque, assim como o animal,
somos tomados e perturbados por algo que se subtrai. Esse algo que nos perturba,
pelo fato de ndo estar no ambito do aberto, por ser um nao revelado, nao pode ser,
portanto, denominado um ente, embora seja ocasionado pela subtracao do ente.

Entretanto, é no ser deixados suspensos, enquanto o seqgundo carater essencial do
tédio, que se inicia a diferenciacao entre homem e animal, uma vez que esse carater
essencial do tédio é uma“experiéncia do revelar-se da possibilitacao originaria (ou seja,
da poténcia pura) na suspensao e na subtracao de todas as possibilidades concretas
especificas” (AGAMBEN, 2006b, p. 125). Isto nada mais é que a origem do ser-ai, isto &,
o carater do ser deixados suspensos, proprio do tédio profundo, no qual se suspende
as possibilidades especificas, consiste na possibilitacao originaria, “a origem mesma
da poténcia e, com ela, do ser-ai, ou seja, do ente que existe em forma do poder-ser”
(AGAMBEN, 2006b, p. 125-126). Com efeito, se o ser deixados vazios pressupde uma
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proximidade e vizinhanca entre o tédio e a perturbacao, o ser deixados suspensos
pressupde uma separacao, uma vez que nele, ao suprimir as possibilidades especificas,
se abre a pura possibilidade, algo a que somente o ser-ai tem acesso. E nesse acontecer
em que se suspendem as possibilidades especificas e se origina a pura possibilidade
que, de acordo com Agamben, se da a antropogénese, na qual ocorre simultaneamente
o mistério pratico politico da separacao e o mistério metafisico da conjuncao.

O ambiente animal esta constituido de tal modo que nunca pode manifestar-
se nele algo assim como uma pura possibilidade. O tédio profundo aparece
entdo como o operador metafisico no qual se realiza a passagem da pobreza
de mundo ao mundo, do ambiente animal ao mundo humano: o que esta em
questao no tédio é nada menos que a antropogénese, o devir ser-ai do vivente
homem. Mas esta passagem, este devir-ser-ai do vivente homem (ou, como
escreve também Heidegger no curso, esta assunc¢ao por parte do homem do
fardo que é, para ele, o ser-af), ndo se abre sobre um espaco ulterior, mais amplo
e luminoso, conquistado mais além dos limites do ambiente animal e sem relagao
com ele: pelo contrério, somente estd aberto através de uma suspensao e de
uma desativacao da relagcao do animal com o desinibidor. Nesta suspensao,
neste permanecer inativo [brachliegend, em barbecho] do desinibidor, podem
apreender-se pela primeira vez como tais a perturbacao do animal e seu ser
exposto a um nao revelado [...]. (AGAMBEN, 2006b, p. 126-127)

Com isso, Agamben tece uma critica a separacao radical que Heidegger tenta
estabelecer entre 0 homem e o animal. Ambos sao igualmente viventes e pertencema
um mesmo mundo ambiente, 0 que muda com a suspensao da inatividade e, portanto,
do estar preso do animal ao desinibidor, é o surgimento da pura possibilidade, ou seja,
mediante o tédio, mais especificamente o seu segundo carater essencial, o ser deixado
suspenso, o animal devém homem. A diferenca entre animal e homem, portanto, esta
no modo como se relacionam com o seu ambiente, que por sinal € o mesmo para
ambos, assim como ambos sao constituidos de vida e, portanto, passiveis de, mediante
a vida nua como produto da excecao, pertencerem a uma zona de indistin¢cao entre
homem e animal. Ou seja, a antropogénese tem consequéncias politicas, pois é o ato
politico origindrio no qual, através do mistério pratico-politico da separagcao, o homem
e 0 animal sao separados. Por outro lado, por ser também o mistério metafisico da
conjunc¢ao, homem e animal sao unidos, dai ser a exclusao inclusiva o carater essencial
davida nua. Esta, nao obstante, por ser uma zona de indistincao entre homem e animal,
pode ser 0 espago onde estes podem ser equiparados ou diferenciados?, assim como

8 A vida nua enquanto produto da biopolitica pode gerar consequéncias politicas catastréficas, no caso de essa
indistin¢cdo entre homem e animal ndo cumprir seu papel, que é compreender e frear a maquina antropoldgica.
Ou seja, quando a relacao entre o poder soberano e a vida nua opera uma deshumanizacdo do homem, quando a
excecao se torna a regra. Nesse sentido, em O que resta de Auschwitz, no fim do capitulo sobre “O ‘muculmano”, o

qual representa tanto o limite entre a vida e a morte quanto o limiar ente o homem e o ndo-homem (AGAMBEN,

2008, p.62), ao interpretar Foucault, Agamben expde como no Estado nazista se dd uma absolutizacdo do biopoder,

quando a absolutizacdo do fazer viver se cruza com a absolutizacdo do poder soberano de fazer morrer, de modo que

a biopolitica se apresenta como tanatopolitica (AGAMBEN, 2008, p. 89). O paradoxo surgido desse cruzamento, de

acordo com Foucault, é resolvido com o racismo, que “permitird ao biopoder estabelecer, no continuum biolégico

da espécie humana, uma série de cortes, reintroduzindo desse modo, no sistema do ‘fazer viver, o principio da
guerra” (AGAMBEN, 2008, p. 89). Agamben interpreta essa andlise de Foucault a partir de uma divisdo entre povo

e populagdo, operada no interior da biopolitica,a partir da qual se inicia, com a legislacdo nazista de 1933 “sobre a

protecédo da saude hereditédria do povo aleméao’, uma ruptura originaria entre povo e populagao, de modo que os

povos nao-arianos transformam-se em judeus, depois em populacdo e em seguida em mugulmanos, o limite tltimo
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o mistério da vida e o mistério do ser podem se co-pertencerem. Agamben propde,
portanto, com o ser suspensos caracteristico do tédio, uma apreensao da perturbacao
do animal, ou seja, um desvencilhar-se do circulo desinibidor, o que nada mais é,
segundo ele, que a antropogénese, na qual se da pela primeira vez a diferenciacao
entre homem e animal. Antes do estar suspensos e do surgimento da pura possibilidade
estamos vazios, no que ainda somos semelhantes ao animal e, portanto, igualmente
“estremecidos” e “absorvidos” por algo que nos escapa, isto é, estamos abertos a um
nao desencoberto. Nesse caso, a abertura do ser, exclusiva do homem, é posterior ao
estar aberto ao nao desencoberto, no qual homem e animal se equiparam. Trata-se,
de acordo com o que Agamben sugere, de pensar além da antropogénese, o que
implica em pensar o mistério da vida em um ambito supostamente co-originario ao
mistério do ser.

Isto nada mais é que uma mudanca de perspectiva em relacao ao logocentrismo
que, segundo Derrida, persiste de Aristoteles a Heidegger. A proposta de Derrida de
pensar além da antropogénese, assim como a de Agamben, procura identificar o que
o animal e o homem tém em comum e nao no que falta ao animal para ser homem, ou
em que o homem é superior ao animal. Sendo assim, antes de nos perguntarmos se o
animal pode ou nao raciocinar, se ele é ou nao privado de logos, “[a] questao prévia e
decisiva seria a de saber se os animais podem sofrer” (DERRIDA, 2002, p. 54). Segundo
Derrida, essa questao sobre se “eles podem sofrer” realca certa passividade do animal,
de forma que o verbo “poder” contido nessa questao quer dizer que “eles podem ndo
poder”. Tomado a partir da l6gica, isso seria uma contradicdao. No entanto, trata-se de
pensar o verbo “poder” para além da légica. Ou seja, mediante uma arguta analise do
verbo poder, Derrida estabelece uma proximidade entre o homem e o animal.

Poder sofrer ndo é mais um poder, é uma possibilidade sem poder, uma
possibilidade do impossivel. Ai reside, como a maneira mais radical de pensar
a finitude que compartilhamos com os animais, a mortalidade que pertence a
finitude propriamente dita da vida, a experiéncia da compaixao, a possibilidade
de compartilhar a possibilidade desse nao-poder, a possibilidade dessa
impossibilidade, a angustia dessa vulnerabilidade e a vulnerabilidade dessa
angustia. (DERRIDA, 2002, p. 55)

E 6bvio que os conceitos de mortalidade, de finitude e de angustia mencionados
por Derrida como o que é compartilhado entre homem e animal traz um significado
diferente do que é dado por Heidegger a esses mesmos conceitos. Ora, Derrida procura,
ao contrario de Heidegger, pensar o abismo entre homem e animal de forma mitigada,
de modo que, segundo Derrida, a recusa do antropocentrismo da parte de Heidegger
mediante uma ontologia da vida, a qual parte de uma consideracao comparativa, ou
seja, a partir do ser-ai como o Unico aberto ao ser, apresenta-se como um retorno ao
antropocentrismo pelo mesmo lugar de onde procura esquivar-se, a saber, a privacao
de acesso do animal ao ente como ente, isto é, a exclusao do animal do conflito entre
desencobrimento e encobrimento. Isso significa que o texto acima citado pode ser

das cesuras biopoliticas. “Compreende-se entdo a funcdo decisiva dos campos no sistema da biopolitica nazista.
Eles ndo sdo apenas o lugar da morte e do exterminio, mas também, e antes de qualquer outra coisa, o lugar de
producdo do mugulmano, da ultima substancia biopolitica isolavel no continuum biolégico. Para além disso, ha
somente a camara de gas” (AGAMBEN, 2008, p. 90).
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comparado com a analise que Agamben faz dos dois modos do tédio, de forma que no
primeiro modo, “no ser deixados vazios’, tanto o animal quanto o homem sao tomados
por uma subtracao do ente, sdo abertos para o nao desencoberto e, nas palavras
de Derrida, compartilham “a possibilidade desse nao-poder, a possibilidade dessa
impossibilidade”. Ainda que, se tomados do ponto de vista da liberdade, o sofrimento e
a angustia sejam reservados ao homem, Derrida defende que o sofrimento do animal
é inegavel, sendo, portanto, como que uma espécie de ela que nos liga ao animal
pela compaixao. Mesmo que este ela tenha sido suprimido ao longo da histéria do
pensamento ocidental, ndo resta duvida que este sentimento, esta experiéncia que
temos do sofrimento do animal precede até mesmo a duvida, ou seja, trata-se de uma
experiéncia que antecede a razao. Vista dessa forma, a questao do animal muda de
perspectiva, de base (DERRIDA, 2002, p. 56). Percebe-se que, assim como Agamben,
Derrida busca pensar a relagao entre homem e animal de uma perspectiva nao
antropogenética, isto &, para além da abertura do ser e, portanto, do logos. Enquanto
Agamben busca uma aproximacgao entre homem e animal a partir do“estremecimento
essencial’, Derrida o faz através do sofrimento, do poder sofrer enquanto possibilidade
da impossibilidade, ambos numa perspectiva que ultrapassa a abertura.

3. Asdiferentes abordagens do mistério em Heidegger e Agamben

De acordo com Heidegger, o abismo entre homem e animal é intransponivel. Esse
é o fio condutor do curso de 1929/30 e se mantém depois da viragem. Isto porque
pensar o homem a partir da animalidade (enquanto simplesmente vivente), para
Heidegger, significa uma queda na metafisica.

A metafisica ndo pergunta pela verdade do ser mesmo [der Wahrheit des Seins
selbst]. Portanto, ela jamais pergunta de que modo o ser do homem [das Wesen
des Menschen] pertence a verdade do ser [...]. A metafisica pensa o homem a
partir de sua animalitas e nao o pensa na dire¢ao de sua humanitas. (HEIDEGGER,
1976, p. 322-323)

Isto é, de todos os entes, o ser-vivo [das Lebe-Wesen] é provavelmente o mais
dificil de ser pensado por nés porque por um lado ele é o que mais se parece
[verwandt] conosco, e, por outro lado, a0 mesmo tempo esta separado de nossa
esséncia ek-sistente por um abismo [durch einen Abgrund von unserem ek-sistenten
Wesen geschieden ist] [...]. (HEIDEGGER, 1976, p. 326)

Se no curso de 1929/30 a interpretacao privativa da vida animal, ainda que com
todo o esforco de Heidegger, pressupunha um antropocentrismo por pensar o animal
pelo que Ihe falta para ser homem, na Carta sobre o humanismo esse antropocentrismo
se mantém, a despeito do intento de Heidegger, de forma ainda mais refinada. Apesar
disso, a preocupacao de Heidegger sempre foi com a metafisica, de modo que pensar
o homem como animal racional significaria um retorno a ela. Dai o fato de pensar o
homem como aquele que antes de se distinguir pela racionalidade se distingue por
ek-sistir. Nesse caso, a tese de Agamben de que o conflito entre desencobrimento e
encobrimento é interno ao homem, que se constitui de humanidade e animalidade,
se apresenta como diametralmente oposta a de Heidegger, pois, de acordo com este
ultimo, a existéncia é pura exterioridade, de modo que a verdade do ser enquanto
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desencobrimento nao é interior ao homem, mas se desencobre na e para a existéncia
enquanto abertura. Com efeito, se a existéncia é pura exterioridade, é imperativo
que a verdade do ser se dé como algo que advém ao ser-ai enquanto aberto. Isto
remete a tao problematica correlacdo entre alétheia e physis, sendo que aquela é o
desencobrimento desta, que por sua vez traz em si mesma uma dimensao que se
resguarda, ou seja, trata-se do encobrimento, da /éthe. Sendo assim, diante da questao:
“Como compreender o ‘salto’ entre o animal e 0 homem se ha uma reciprocidade e,
portanto, aparentemente continuidade entre alétheia e physis?” (HAAR, 1985, p. 71),
uma possivel resposta seria que a alétheia é o desencobrimento da physis, a qual
se constitui de um duplo carater: o vigente enquanto totalidade de entes e que é o
nao desencoberto e a vigéncia como o ente enquanto tal e que se desencobre na
abertura. Ora, transpor essa problematica que diz respeito ao ente enquanto tal e no
seu todo para um conflito interno ao homem nao redundaria num antropocentrismo?
Parece que além da correlagao entre alétheia e physis® ha também, no pensamento de
Heidegger, uma correlacao entre a physis e o ser, de modo que somente mediante o
desencobrimento daquela se pode compreender o desencobrimento/encobrimento
do ser. De fato, a physis no sentido amplo possui uma dimensao prépria que é o ndo
desencoberto. Sendo assim, se a physis enquanto natureza diz respeito a totalidade
de entes, dentre 0s quais estao o homem e o animal como viventes, de modo que o
mistério da vida diz respeito a natureza, ao passo que o mistério do ser enquanto o nao
desencoberto diz respeito ao encoberto do ser, identificado com o mistério do jogo e
que atudo envolve, nao cabe umadistingao entre o mistério da vida e o mistério do ser.
Em outros termos, a correlagcdo entre alétheia e physis e entre estas e o ser pressupoe
uma equiparagao entre mistério da vida e mistério do ser.

Nao obstante, é convincente a tese de Agamben da vida nua como algo além
da antropogénese, de modo que mediante a indistincao entre o homem e o animal
fosse possivel pensar a relacao entre animalidade e humanidade sem incorrer num
antropocentrismo nem em um antropomorfismo. No entanto, a rigor, para que o conflito
entre animalidade e humanidade se dé no interior do homem, pressupde-se que o
homem ja exista. Sendo assim, o homem seria fruto desse conflito ou anterior a ele?
No ultimo caso, como nao incorrer num antropocentrismo? E claro que ao buscaruma
suspensao da antropogénese Agamben pretende apreender de forma co-originaria
homem e animal, que se excluem e se incluem constantemente. Entretanto, parece
um pouco arbitraria a comparagao que ele faz entre o animal e o nao desencoberto da
verdade e, por conseguinte, da physis, ou seja, a léthe enquanto correspondendo ao
animal. E o que ele faz no capitulo XV de O aberto depois de comentar o Parménides
de Heidegger.

Se agora, seguindo a interpretacao do curso de 1929/30 que temos sugerido até
aqui, restituimos ao fechado, a terra e a Iéthe seu nome proprio de“animal”e de

9 Na conferéncia de 1930, Da esséncia da verdade, a alétheia é apresentada enquanto constituida de desencobrimento
e encobrimento, portanto, a verdade do ser é ao mesmo tempo uma nao verdade, cujo acontecimento se da na e
enquanto abertura (clareira: Lichtung), de modo que no ensaio de 1935 sobre A Origem da Obra de Arte, assim como
na conferéncia de 1953 sobre A questdo da técnica, ao expor respectivamente a arte e a técnica no sentido grego
enquanto poiesis, em que se da a auto-producdo da physis e o acontecimento da alétheia na arte e na técnica, essa
correlacdo entre physis e alétheia se mostrard menos problematica.
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“simplesmente vivente”, entao o conflito politico originario entre desvelamento
e velamento serd, por sua vez, na mesma medida, o conflito entre a humanidade
e aanimalidade do homem. O animal é o Nao abrivel que o homem custodia e
leva como tal a luz. Mas aqui tudo se complica. Por que se o préprio da humanitas
é o permanecer aberto ao fechamento do animal, se 0 que o mundo leva para o
aberto é prépria e somente a terra enquanto fechando-se-em-si, entao de que
maneira devemos entender a reprovacao que Heidegger faz a metafisica e as
ciéncias que dela dependem, de pensar o homem “a partir de sua animalitas
e nao em direcao da sua humanitas”? Se a humanidade nao tem sido obtida
senao através de uma suspensao da animalidade e deve, portanto, manter-se
aberta para a clausura desta, em que sentido o intento heideggeriano de captar
“a esséncia do homem"” escapa do primado da animalitas? (AGAMBEN, 2006b,
p. 135-136)

Se no curso de 1929/30 Heidegger faz uma interpretacao redutiva da esséncia da
vida em geral ao aborda-la a partir do animal, parece que no texto acima Agamben
também acaba incorrendo numa interpretacao redutiva da natureza como um todo
a animalidade. Trata-se de uma diferenca substancial no tratamento da questao
da natureza, da animalidade, da humanidade e, sobretudo, do mistério. Agamben
concebe o mistério de duas formas, ambas em torno da antropogénese, a saber, o
mistério metafisico da conjuncao e o mistério pratico politico da separacao, sendo
que este ultimo é o que ele pretende pensar como o que solucionaria o problema da
antropogénese e suas implicacdes na humanidade e, por conseguinte, na politica.
“Uma vez mais, a dissolu¢cao do mysterium coniunctionis do qual se tem produzido o
humano passa através de um inaudito aprofundamento do mistério pratico-politico
da separacao” (AGAMBEN, 2006b, p. 168).

O mistério do ser e o mistério da vida nao convergem na continuidade entre alétheia
e physis? Seria o mistério do ser, enquanto o nao desencoberto, algo que engloba
em si mesmo tanto o desencobrimento da verdade quanto a prépria natureza em
sentido amplo? Se for esse 0 caso, o mistério aventado por Heidegger esta para além
da antropogénese e do conflito politico originario, pois se trata de um encobrimento
simultaneo ao desencobrimento do ente, no qual nao faz mais sentido pensar o
conflito politico originario em que animalidade e humanidade se excluem e se fundem
constantemente, pois sendo essa presenca oculta que abarca tudo que vem a presenca,
sem, contudo, ser o fundamento, tampouco podendo ser pensado metafisicamente,
isto é no ambito da antropogénese, o mistério supostamente antecede e ampara até
mesmo o mistério da vida. Em outros termos, a prépria antropogénese, assim como
a vida nua como seu produto e a possibilidade da sua suspensao, se dao na presenca
desse mistério enquanto o encobrimento do ser.

Consideracoes finais

Ora, de acordo com o que foi visto acima, o mistério da vida pretende estar para
além da antropogénese. Entretanto, o mistério do ser tal como pensado por Heidegger
também deve estar para além da antropogénese, pois se trata de um mistério nao
metafisico. Nesse caso, ha que se questionar se a critica de Agamben faz realmente
sentido, uma vez que, ao pensar o mistério do ser, Heidegger pretende pensar algo
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que esta para além da diferenca entre homem e animal. Sendo assim, a principio
haveria uma identificacao entre o mistério do ser e o mistério da vida, o que torna a
antropogénese algo que se da no ambito da vigéncia do mistério do ser como um
todo, portanto o mistério pratico politico da separacao seria co-originario ao mistério
metafisico da conjuncdao e ambos convergiriam no mistério do ser, que é o nao
manifesto, a presenca oculta que engloba mortais (homens, animais, plantas) e imortais,
terra e céu. Ou seja, o mistério do jogo [Geheimnis des Spiels] que é o mesmo que o
mistério da quadrindade [Geviert] extrapola a antropogénese, a politica e a metafisica
originaria, pois as possibilita, sem, contudo, ser um fundamento no sentido metafisico.
Alias, o jogo de espelho que é a quadrindade pretende justamente isso, a auséncia de
fundamento, de perspectiva. Nesse caso, se hd um privilégio do homem em relagao
ao animal e as plantas esta no fato de sua existéncia estar aberta ao ser, entretanto, o
homem ja nao se apresenta, na quadrindade, como o centro. Ou seja, o ser se doa e
se retrai na abertura que constitui o homem, demonstrando que o ser vige escondido
na abertura. Nisso consiste o mistério do ser, na sua inapreensibilidade pela razdo. A
relacao estreita e mesmo a identificacao entre o ser e a physis esta precisamente ai,
no fato de serem inapreensiveis pela razao, pelo fato de que se subtraem ao mesmo
tempo em que se manifestam.

Contudo, a critica de Agamben ao curso de 1929/30 tem o mérito de ressaltar a
importancia da questao da vida, que assim como a da natureza foi apontada, porém
subsumida em Ser e tempo e, dada a sua pertinéncia, foi retomada na metafisica do
ser-ai. Nesse sentido, a metafisica do ser-ai, cuja pretensao era unificar o ente enquanto
tal e no todo na finitude e transcendéncia do ser-ai, encontra na critica de Agamben,
de que ha um antropocentrismo latente na ontologia da vida heideggeriana, mais um
dos motivos para o seu colapso. No entanto, o mistério do ser, que Heidegger aborda
apenas depois da viragem, nao pode ser simplesmente comparado ao mistério da vida
animal, ainda que essa ultima seja, assim como aquele, inacessivel. Com efeito, a vida
animal enquanto pertencente a physis também remete ao mistério, porém, deve-se
considerar aqui a natureza em sentido amplo, como o vigente, portanto referente ao
ente no seu todo, que estd além do animal e do homem. Trata-se, de acordo com o
pretendido por Heidegger, de pensar o mistério para além da linguagem da metafisica,
logo nao cabe, como Agamben o fez, transpor a questao do mistério para o conflito
entre desencobrimento e encobrimento interior ao homem, simplesmente porque
o mistério, de acordo com o pretendido por Heidegger, apresenta-se como mais
originario que esse conflito.

E certo que o mistério enquanto o ndo desencoberto da verdade do ser é
primeiramente mencionado na conferéncia Da esséncia da verdade. No entanto, a partir
daiinicia-se o projeto de uma superacao da metafisica, de modo que o tratamento da
physis, da alétheia e do logos como co-originarios leva Heidegger ao pensamento da
metafisica como histéria do esquecimento do ser e do mistério como o encobrimento
do ser, contudo, nem por isso ausente. Nesse caso, se em 1929/30 Heidegger ndo deu
conta da questao da vida e sua inacessibilidade, assim como da natureza enquanto
totalidade de entes, nao se pode dizer que depois da viragem a questao do homem
como vivente foi de todo e propositalmente negligenciada. A questao é que Heidegger
sustenta a tese de que pensar o homem como animal racional incorre em uma queda
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na metafisica. O esfor¢o dispensado pelo filésofo serd justamente o de como pensar
o homem a partir da verdade do ser, isto €, 0 homem fundado no ser-ai, para o que se
tornairrelevante e até prejudicial se ater a dimensao meramente biol6gica do homem.
O intrigante do experimento de pensamento de Heidegger esta nofato deirao todo e
nao se ater as minucias, no caso aqui, a condicao de vivente do homem, a qual, ha que
se concordar, nao tem como contornar. Surge aqui, entao, um desafio para os préximos
estudos sobre Heidegger, que é o de pensar o mistério do ser de modo nao metafisico,
de modo que o mistério da vida pertenca a esse mistério e constitua o homem, porém,
sem a necessidade de partir do homem como vivente, mas sim como existente.

O desafio, portanto, é demonstrar o mistério do ser como presenca encoberta, sem,
contudo, ser uma espécie de fundamento. Ora, se o fundamento metafisico, embora
se pretenda apreendé-lo mediante a razao, apresenta-se no decorrer da histéria da
filosofia ocidental como o que sempre escapa a conceituagao, nao se pode tampouco
pretender apreender ou conceituar o mistério, supostamente nao metafisico. Dai
que, em se tratando do mistério do ser, 0 maximo que podemos é uma aproximacgao,
uma vez que ele é inapreensivel. A vigéncia enquanto esséncia da physis, que, ao
contrario do ente enquanto tal, nao se manifesta, assim como a léthe enquanto o ndo
desencoberto da alétheia, sao unificados no mistério do ser como o que é simultaneo
ao desencobrimento do ente na abertura, porém como o encobrimento, alias, pode-
se dizer que a vigéncia como a esséncia encoberta da physis e a lIéthe como o nao
desencoberto da alétheia sao denominacgodes diferentes para o mesmo mistério do ser.
Como este é inapreensivel pela razao, nao se pode pretender apreendé-lo partindo
do homem enquanto animal racional, mas do homem enquanto existente.
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O periodo do desenvolvimento da fenomenologia posterior ao surgimento das
Investigagdes Ldgicas, que se estende de 1902 até Ideias |, de 1913, é um periodo
dominado em particular por preocupac¢des de carater epistemologico. Husserl penetra
entdo mais profundamente no horizonte de trabalho da teoria fenomenoldégica do
conhecimento que ele havia anunciado no § 2 da introducao as Investiga¢ées Ldgicas.

Na sua Filosofia Primeira, jd em 1906-07, Husserl assume o ideal cartesiano de uma
fundacao absoluta do conhecimento cientifico sobre evidéncias ultimas apoditicas.’
A exigéncia que esse ideal impde a fenomenologia é colocar a andlise intencional ao
servico de uma critica do conhecimento, no sentido de umajustificacdo critica definitiva,
ou seja, Ultima, de sua pretensao a validade objetiva. Afenomenologia transcendental
cede entdo a sua vocacao essencial de desembocar numa critica da razao, numa critica
doalcance e davalidade do conhecimento racional. O alcance ontoldgico dessa critica,
por sua vez, s6 se revelara na mostracao evidente (Ausweisung) e intuitiva da validade
necessaria de seus procedimentos.

O curso de Introducgdo a Ldgica e a Teoria do conhecimento, de 1906-1907, marca
uma etapa de transicao: ele situa-se no coracao de um periodo capital e decisivo da
fenomenologia de Husserl que vé a metamorfose da fenomenologia descritiva numa
fenomenologia transcendental, processo em que a psicologia eidético-descritiva

1 Sdo na verdade dois temas fundamentais inspirados diretamente em Descartes: o primeiro “é a exigéncia de fazer
repousar a ciéncia sob uma fundamentacao-justificacdo absoluta (absoluter Begriindung) [...] 16gica e racionalmente
obrigante, universal e necessariamente valida, de modo que elaresista a toda duvida possivel. Fiel a esse imperativo,
Husserl exigird também a apoditicidade para a ciéncia fenomenoldgica enquanto ciéncia fundadora. Ele subscreve
igualmente outra tese cartesiana (menos explicita, para dizer a verdade, nas Medita¢6es que nas Regras), segundo
a qual as ciéncias s6 recebem seu pleno valor cientifico na medida em que sdo integradas a unidade sistemdtica
completa do saber — universalis sapientia — isto é, na medida em que se subordinam a critica epistemoldgica da
filosofia” (LAVIGNE, 2013, p. 20). Diz ainda o autor que a “mutagdo metodoldgica e ontoldgica que levou Husserl a
abandonar a abordagem inicialmente psicoldgica da intencionalidade, na‘psicologia descritiva’ das Investigacées
Légicas, para a radicalizar através da descoberta progressiva da reducdo transcendental e da constituicdo subjetiva-
transcendental de toda objetividade — até desembocar no idealismo transcendental das Ideen — seria em parte
o efeito de sua re-meditacdo do percurso metafisico cartesiano” (LAVIGNE, 2013, p. 20).
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metafisicamente neutra das Investigagbes converte-se pouco a pouco na filosofia idealista
transcendental das Ideias I. Esta Introducado, junto as 5 Licoes da Ideia da Fenomenologia,
do mesmo ano (1907), ocupam ambas uma posi¢ao-chave nessa evolucao.

O contexto historico em que o curso se inscreve, como vimos, é o da elaboracao da
fenomenologia pura da consciéncia absoluta tornada possivel pela radicalizagao da reducao
fenomenoldgica. Aquilo que Lavigne (2013) propde chamar de“transcendentalizacao”
do método de reducao, que conduz a interpretacao da atividade da consciéncia como
uma “constituicao transcendental” e da prépria fenomenologia como uma “filosofia
transcendental”. Husserl tem agora uma visao retrospectiva mais acurada de sua obra
inaugural: quanto mais ele avanca seu projeto na direcao do horizonte da filosofia
transcendental, mais se lhe torna nitido o sentido da proposta de suas Investigacgbes
Légicas.

O que esse sentido Ihe revela é que as Investiga¢bes deixam a desejar no que diz
respeito a questao gnosioldgica e no que diz respeito a ambiguidade da relagao entre
fenomenologia e psicologia. Com efeito, o livro de estreia da fenomenologia deixou
que ela passasse por uma psicologia descritiva, embora o interesse nela decisivo fosse
o interesse tedrico-cognoscitivo.? Nos anos subsequentes, Husserl esta preocupado
assim em superar a limitagao epistemoldgica das Investigacbes Ldgicas e faz avancar
para a linha de frente do projeto fenomenoldgico o problema cartesiano-kantiano da
possibilidade do conhecimento, entao chamado “problema transcendental”. Outro
grave problema que exige a atencao do filésofo é o paradoxo da relacao entre os
Prolegébmenos e as seis investiga¢bes, acusada pelos criticos de “relagao contraditoria”
Para resolver esse paradoxo, era premente encetar a demarcagao definitiva entre
fenomenologia e psicologia.

O curso de Introdugéo a Légica e a Teoria do conhecimento é em grande parte
reservado ao tratamento dos problemas acima. Além de marcar uma etapa na evolucao
do projeto, o curso tematiza a propria questao da transformacao da fenomenologia
e busca justifica-la: nesse sentido, Husserl mostra que a teoria do conhecimento nao
pode permanecer no nivel do conhecimento natural, mesmo do conhecimento légico-
matematico, se quiser, de fato, desvencilhar-se da pesada hipoteca do relativismo e
do ceticismo.

Alobgica, concebida num sentido largo como uma doutrina da ciéncia (Wissenschaftslehre),
é submetida a uma andlise no primeiro tomo, analise que visa fixar os limites da mesma
e clarificar suas relacdes com a psicologia, a matematica e a metafisica. A partir dessa
analise, Husserl chega ao conceito de l6gica formal ou Mathesis universalis. No segundo
tomo, Husserl radicaliza a questao l6gica ampliando-a progressivamente, de modo
a abarcar toda a pesquisa fenomenoldgica e envolvé-la no projeto fundamental de
uma critica da razao. O filésofo depara-se assim com a exigéncia de um método que
Ihe permita passar do conhecimento natural ao conhecimento transcendentalmente
purificado. O método de reducao, o Unico que possibilita efetuar essa passagem,

2"As Investigagbes Logicas fazem passar a fenomenologia por psicologia descritiva (embora fosse nelas determinante
o interesse tedrico-cognoscitivo). Importa, porém, distinguir esta psicologia descritiva, e, claro, entendida como
fenomenologia empirica, da fenomenologia transcendental” (HUSSERL apud BIEMEL, 2020, p. 13), “Manuscrito B I
1" folhas 25 e seguinte, de Setembro de 1907, citado por Walter Biemel na “Introducédo do Editor Alemao” escrita
para Hua ll.
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deve responder, ao mesmo tempo, a uma interrogacao metafisica sobre o sentido e
a possibilidade de um conhecimento absoluto, capaz de atingir efetivamente um ser
transcendente.

O estadio no qual se interrompe a parte | é o da apofantica, ligada de perto a ldgica
pura, e o estadio que se introduz na parte Il é o da noética, como ciéncia dos vividos
da consciéncia e suas estruturas gerais. A tarefa da noética é descobrir e estabelecer
um verdadeiro a priori subjetivo.

Para responder a insuficiéncia das Investiga¢cbes em matéria das condi¢bes de
possibilidade do conhecimento, Husserl faz sobressair agora a figura epistemolégica
dafenomenologia, como teoria critica do conhecimento, e esta é identificada com uma
Filosofia Primeira. Assim, o quinto capitulo das prelecoes de 1906-07 porta o titulo de
“Teoria do conhecimento como Filosofia Primeira”?

Para responder a acusacgao dos criticos de que a passagem dos Prolegomena as
seis investiga¢des incorre num paradoxo ou contradicao, Husserl aproveita a ocasiao
proporcionada por essas prele¢des para efetuar uma espécie de reescritura sistematica
da passagem do tomo | para o tomo Il das Investigagdes. Assim se repete a mesma
estrutura empregada naquele livro: uma primeira parte devotada a légica e uma
segunda parte devotada a fenomenologia e a teoria do conhecimento. Essa estrutura
seria ainda retomada na obra mais madura Ldgica Formal e Légica Transcendental. Husserl
concentra seus esfor¢cos agora na tarefa, vista entdo como extremamente necessdria,
de distinguir a fenomenologia da psicologia descritiva, mostrando assim que o afazer
dafenomenologia nao é o de uma psicologia empirica, e sim a tarefa de fundar desde
sua base uma radical critica do conhecimento capaz de esclarecer os nexos entre ser
e conhecer, e investigar em consideracao geral e universal as correlagdes entre ato,
significado e objeto.

O capitulo 5 do curso se divide em 5 paragrafos cujo contelddo encontra-se
organizado da seguinte forma:

§ 31. Demarcacao das ciéncias e lugar da Teoria do conhecimento como Filosofia
Primeira. ATeoria do conhecimento se dirige para a questao da esséncia, do sentido e
da possibilidade do conhecimento objetivo por parte da subjetividade cognoscente.

§ 32. A demarcagao aporética entre Teoria do conhecimento e Psicologia.
Determinacgao negativa da Filosofia Primeira como nao-psicoldgica.

§ 33. Consideracao histérico-metodolégica. O verdadeiro método da filosofia tem
sua génese no ceticismo historico.

§ 34. Consideragao metodolégica. Como sair do circulo epistemolégico em que se
enreda toda reflexao sobre o conhecimento? Determinacao da retrorreferéncia como
pertencendo essencialmente a Teoria do conhecimento. Determinag¢ao do nucleo da
meditagao cartesiana fundamental como obtencao de uma esfera absoluta de dados
indubitaveis.

§ 35. Solugao dos problemas. Estabelecimento da distingao radical entre Teoria do
conhecimento e Psicologia a partir da relagao de compromisso e de ndo compromisso
de cada uma delas com posi¢oes e pressuposi¢coes de transcendéncia. Determinagao
do método fenomenoldgico como epoché e como Reducao (eliminagao de toda crenca

3 No original: “Die Erkenntnistheorie als Erste Philosophie”. O Capitulo 5 se estende do § 31 ao § 35, p. 157-216.
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na transcendéncia e de toda apercepgao empirica) sob a inspiracao da evidéncia da
cogitatio de Descartes, que se mostra nao ser um fato natural.
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Edmund Husserl

{157} Capitulo 5
A teoria do conhecimento como Filosofia Primeira

§ 31. O estatuto da teoria do conhecimento em face das disciplinas I6gicas e das ciéncias
naturais

a) A teoria do conhecimento como chave de conclusao da teoria da ciéncia

As profundas dificuldades que estao relacionadas com o conhecimento dizem
respeito ao carater de ato, ao significado e a objetidade. Numa caracterizagao grosseira,
sao esses os problemas que pertencem a esfera completamente espinhosa da criticado
conhecimento num sentido pregnante do termo. Se porventura nds as distinguimos
daldgica formal, dalogica real e dalégica noética, as quais representavam para nos, de
acordo com a concepcao presente, a ideia de uma légica pura e universal; ou se nés as
conectamos a unidade de uma disciplina; isso em si mesmo nao significa grande coisa.
Uma coisa, porém, é clara: que somente a critica do conhecimento fecha o circulo das
disciplinas que pertencem essencialmente a ideia de uma teoria da ciéncia. Pode-se
apreender até aqui com direito préprio o conceito de l6gica, de modo que eleincluaa
critica do conhecimento, essa disciplina ultimamente elucidativa da esséncia da razao
tedrica, enquanto que, por outro lado, os conceitos restritos que nés distinguimos
também possuem direito proprio: a Légica Formal, que é ao mesmo tempo uma
Ontologia Formal; a Ontologia Real; a Noética, como doutrina das normas logicas; e,
por ultimo, a Critica do Conhecimento, Teoria do Conhecimento ou Teoria da Razao.
Por causa de suas inten¢des técnico-praticas, mesmo a tecnologia do conhecimento
e da ciéncia tem naturalmente relacao com todas essas disciplinas, desde que ela
defina sua meta com suficiente altitude. E, de fato, com tal altitude, que ela seja capaz
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nao apenas de nos orientar na delimitacao e no cultivo exitoso da ciéncia no sentido
tradicional, mas tenha como objetivo nos apoiar na finalizacdo do conhecimento
cientifico, nos ajudar, entao, na relacao filoséfica, a tender para um conhecimento
metafisicamente conclusivo.

Consideracdes adicionais sao agora necessdrias para caracterizar o estatuto da
teoria do conhecimento em face da ciéncia légica previamente descrita, assim como
da metafisica e, sobretudo, da psicologia, {158} a fim de trazer suas propriedades
essenciais a uma clara distingao.

A teoria do conhecimento é a disciplina que tem como objetivo auxiliar as ciéncias
a avaliar seu conteudo final de conhecimento, e auxiliar todo conhecimento cientifico
a chegara uma fundamentacao e a uma conclusao definitiva. No entanto, ela se refere
atodas as ciéncias por intermédio (das Medium) da ontologia formal, da ontologia real
e da légica normativa, ela estad primariamente relacionada a essas disciplinas l6gicas
como suas subalternas. E, através dessas ultimas, ela esta relacionada a todas as outras
disciplinas e conhecimentos cientificos. Sobretudo, esta ela diretamente referida
a Mathesis Formal, e, simultaneamente, aos respectivos ensinamentos da Noética.
Como sabemos, a l6gica formal e a lIdgica noética estao intimamente encadeadas; no
entanto, a primeira pode ser considerada independentemente da segunda, mas nao
o contrario; pois, na doutrina da evidéncia adequada [rechtausweisend], as condicdes
formais para a possibilidade de evidéncia devem ser igualmente empregadas e
tematizadas. Uma Mathesis Formal pode ser constituida independentemente de todo
interesse normativo-noético, mas é particularmente dificil, no presente contexto, dar
uma visao clara (Einsicht) desse fato. Eu dizia, ha pouco, que a teoria do conhecimento
esta diretamente relacionada a logica formal. Sobretudo, isso se aplica aos fundamentos
principiais daquela Mathesis, em consideracao aos seus conceitos e proposi¢oes
fundamentais.

b) A necessidade de uma avaliacao critico-gnosioldgica da matematica

A matematica, enquanto disciplina tratada objetivamente, carece de clareza final
por razdes semelhantes as ciéncias naturais. Ela opera com conceitos fundamentais
nao-plenamente esclarecidos, que nao sao aqui simples conceitos de realidades. O
grau de sua univocidade, estabilidade e determinabilidade depende dos respectivos
interesses técnico-matematicos. Um matematico que estuda, por exemplo, a aritmética,
tem clareza acerca da regiao de objetos (Objektgebiets) {159} aritméticos e dos limites
conceituais de tal regido, e essa claridade é suficiente para a investigacao tedrica que
ele almeja ai realizar. De certa maneira, ele sabe muito bem o que quer dizer quando
estd falando de numero, por mais que esse conceito possa flutuar. Certamente, ele
nao deve esse saber a constru¢ao das teorias da algebra, da teoria dos nimeros,
da teoria das fungdes e afins. O matematico, quando teoriza, estd em seu proprio
elemento; e, se nés o imitarmos nisso, procedendo com a mesma exatidao, teremos
nosso elemento tedrico plenamente satisfeito. Contudo, apesar da evidéncia de todas
as teorias matematicas, apesar das razdes que articulam suas teorias, em funcao
das quais ela foi sempre considerada o arquétipo de ciéncia rigorosa, a matematica
deixa em aberto dificuldades ainda nao resolvidas com relagao a seus fundamentos e
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métodos. Sem a solugao dessas dificuldades, o valor das operagdes matematicas fica,
em alguma medida, pairando no ar. Esses problemas, porém, nao caem no quadro das
teorias em si mesmas; até certo ponto, tais dificuldades nao tém o carater de lacunas
tedricas. Com efeito, logo que os axiomas sao formulados e comega o processo de
diferenciacao, construcao e formacgao de conceito, e de rigorosa deducao, tudo esta
em perfeita ordem, novos resultados sempre sao obtidos, novas teorias sao sempre
construidas, novos grupos de problemas sao sempre formulados e resolvidos com
exata precisao, e tudo isso feito no mais rigoroso sentido. E, no entanto, permanece
uma falha. Ela diz respeito aos fundamentos e, subsequentemente, aos principios do
processo metédico.

Essa quase-clareza, com a qual o matematico apreende o sentido de seus conceitos
fundamentais (por exemplo, o sentido do conceito de nimero), é certa o bastante para
o estabelecimento de axiomas e teorias, mas nao é suficiente para os propdsitos de
uma avaliacdo final da matematica em relacdo as suas operag¢des de conhecimento.
Assim que voltamos nosso interesse para o conteudo e para a origem do conceito de
numero, e (perguntamos) pelo sentido final da objetividade numérica, isto que torna
a aritmética inteligivel, achamo-nos de repente em dificuldades.

Logo, diferentes conceitos numéricos entram em divergéncia: o conceito de nimero
cardinal, de numero ordinal, de magnitude, de magnitude linear, de nimero formal.
A aritmética esta referida a todos eles confusamente? Ou um deles é originario, e os
outros sao derivados? Se se toma o primeiro deles como um conceito fundamental,
como esclarecer o fato de que as sentencas aritméticas sao aplicaveis aos demais como
um todo? Nao se trata de diferencas nos {160} tipos de numero que aparecem sob
o titulo de valor absoluto, positivo, negativo, nimero imaginario etc., na construcao
tedrica da aritmética. Essas diferencgas nao diriam respeito a nada, pois cada um desses
conceitos pode ser interpretado em termos de nimero, ou de nimero ordinal, ou de
magnitude linear etc. Mesmo com todos os seus conceitos técnicos, a aritmética da
margem a diferentes interpretacdes. Se questionarmos os matematicos sobre isso, eles
nos deixardao na mao. Mas é certo que eles notaram a dificuldade. Ocasionalmente,
eles sentem também a necessidade de obter clareza sobre o sentido de sua disciplina,
e ndo apenas de matematizar.

Em suas célebres conferéncias, Weierstrass comecou com conceito de numero
cardinal como o conceito numérico original. Kronecker, por outro lado, com o conceito
de numero ordinal, e assim também fez Helmholtz. Outros matematicos como Hanel
favoreceram o conceito de linha reta. Outros, porém, deram prioridade a “estrutura
axiomatica da aritmética” e operaram com o conceito de niumero formal, mas sem
fornecer umainformacao clara sobre esse conceito e sua relagao com os outros conceitos
numeéricos. No momento em que os matematicos teorizam, tudo se mostra convincente
e indubitavel. Mas assim que se lhes pede para fornecer informacgdes sobre os objetos
(Objekte) proprios de sua teoria, toda unidade e toda clareza cessam. Cada um mantém
suas proprias opinides particulares, que sao em geral abruptamente opostas.

Ha também uma falta de claridade metddica, e isso é demonstrado pelas discussoes
e controvérsias sobre o sentido dos numeros imaginarios. Se nds nos limitarmos a
teorizar matematicamente, nao duvidaremos da validade do método dos imaginarios.
Todavia, as informagdes que sao fornecidas sobre o sentido auténtico e as razdes

Ipseitas, Sao Carlos, v. 8, n. 1, p. 160-203, jan.-jun., 2022

165



166

ultimas de tais operagdes, ao que parece, sao au fond sem sentido, além de diferentes
e ndo inteiramente adequadas, sob nenhum aspecto. Muitas dificuldades, ja de longa
data percebidas, como aquelas relativas aos conceitos de irracional e de continuidade,
aumentaram gradativamente, mas os interesses técnicos e matematicos também
entraram em consideracao aqui. Contudo, muitos conseguiram de qualquer forma
operar com o numero irracional, durante séculos, pelo menos dentro de amplos limites,
sem serem capazes de determinar seu sentido.

Essa é, obviamente, uma situacdao muito estranha. A matematica, com efeito,
nao é um ideal de ciéncia angélico, nem mesmo de um ponto de vista puramente
matematico. Contudo, mesmo se ela fosse um ideal absoluto, no que diz respeito
a isso, persistiria ainda a falta de uma fundamentacao critico-gnosiolégica {161} do
conhecimento matematico. A clareza experimentada e o sentimento de obviedade,
0 “eu sei muito bem o que significa o conceito de nimero’, nao sao suficientes; aquilo
que possui validade para os numeros, para as proposi¢oes, para o que é entendido
matematicamente desta e daquela forma para se obter resultados confidveis: nada
disso é suficiente. Enquanto nao tivermos a mais nitida distincao entre os conceitos
fundamentais em questao e a claridade ultima e universal com relacao ao sentido;
em suma, enquanto nao tivermos a clareza ultima sobre o sentido e o alcance da
matematica, nao saberemos o que ela opera, nem que sentido final pode |he ser, de
pleno direito, atribuido. Mill, por exemplo, diz que o conceito de nimero corresponde
a um fato fisico, as leis numéricas sao leis naturais no mesmo sentido que qualquer
uma das leis da fisica. E claro que essa visdo é absurda e pode ser facilmente refutada.
Outros dizem: os numeros cardinais sao apenas expressdes para formas de apreensao
do pensamento, leis numéricas sao meras legalidades que pertencem a natureza do
pensamento. Outros reiteram que tais leis, como formas de pensamento, constituem
basicamente leis psicoldgicas, leis que expressam a peculiaridade do pensamento
humano, expressam atos humanos de agrupar e calcular; ao passo que outros estudiosos
acreditam que essas leis podem ter um significado absoluto e ideal, valido para todo
e qualquer pensamento possivel e, a0 mesmo tempo, correlativo a todo ser possivel.
Vocés entendem o quanto é ilusério obter uma decisao final aqui.

A matemidtica é o grande instrumento do conhecimento da natureza. Mas com
que direito ela é aplicada no conhecimento de efetividades, se 0 nUmero deve ser
definido como pura forma do pensamento, e se as leis numéricas sao simples leis do
pensamento? De que modo aquilo que submetemos a operagdes aritméticas em nosso
pensamento se enquadra na efetividade real, na natureza existente em si mesma? O
que tem a ver a natureza com nossas operagoes de agrupar e contar? Se a aritmética
pertence aos a priori da mente pensante, como deve ser entendido o direito de sua
aplicacao aos a posteriori da natureza?

) Légica matematica e logica filosofica
Ha muito que se sente a necessidade de pesquisas que tratem de problemas do
tipo indicado; elas sao feitas sob {162} o titulo de Filosofia da Matematica ou Teoria do

Conhecimento Matematico. Mas a l6gica formal, no sentido antigo, ou a matematica
formal, ambas referidas a conceitos e sentencas, por exemplo, a objetos e estados de
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coisas em generalidade formal, precisam igualmente de uma fundamentacao e de uma
avaliacao critico-gnosioldgica. E esse trabalho critico-gnosiolégico tem um significado
mais profundo do que o aritmético, uma vez que o campo apofantico, por sua natureza,
opera numa camada de conhecimento mais profunda e mais fundamental do que a
aritmética e do que as demais disciplinas matematicas, de nivel superior. As formas
e os principios fundamentais que pertencem a predicacao enquanto tal devem, em
primeiro lugar, ser esclarecidos. Eles remetem a possibilidade formal de cada afirmagao
singular e sao principios de todo procedimento dedutivo, fundamentado na esséncia
da predicacao enquanto tal. Como eles abrangem toda esfera de conhecimento, logo
abrangem também cada um dos campos matematico-formais.

Agora, no entanto, deve-se observar que a l6gica apofantica pode ser construida
também como disciplina matematica, de modo puramente objetivo e sem clareza
final sobre os principios. Em se tratando da construcao de teorias, a nova “légica
matematica” opera excelentemente. Mas o que seus representantes costumam dizer
sobre o conhecimento e o sentido das proposi¢oes e dos conceitos basicos esta cheio
de inconsisténcias. Por esse motivo muitos, do ponto de vista da filosofia, opuseram-
se vigorosamente a matematizacao da velha l6gica formal e declararam que a nova
disciplina matematica, praticada desde Boole, era inconsistente. Excessos criticos do
tipo que encontramos em homens de grande mérito, como Lotze e Windelband, ndo
teriam sido possiveis se tivessem uma compreensao mais profunda da natureza da
metodologia matematica.

O desenvolvimento de uma teoria dedutiva e de uma disciplina que almejeir além
do comeco primitivo, qualquer que seja, exige o método matematico especifico, a
saber, o simbolico-computacional. O manuseio engenhoso do método, sua adaptacao
as diferentes areas de deducao, a exposicao real e a descoberta construtiva das teorias
matematicas que dominam essas areas, é assunto para o génio matematico e para o
constante treinamento matematico. Por conseguinte, esse campo deve ser deixado,
sobretudo, para os matematicos. {163} O mesmo vale, consequentemente, para a
|6gica formal.

A natureza das coisas exige aqui um necessario trabalho de divisao. N6s devemos
sempre distinguir entre l6gica matematica e légica filoséfica, ou: entre a ldgica do
matematico e a logica do filésofo. Os matematicos sao, como eu busquei mostrar em
minhas Investigacdes Ldgicas, os técnicos da teoria dedutiva. A questao do filésofo, por
outro lado, é a do fundamento critico e a da avaliagdo final. Uma e outra dessas l6gicas
exige uma disposicao de espirito essencialmente diferente da da outra.

Alguém pode ser um excelente matematico e ainda assim ser totalmente incapaz
de sequer entender a problematica e a metddica critico-gnosioldgicas, e muito
menos de domina-las. E, por outro lado, alguém pode ser um excelente fildsofo, mas
totalmente incapaz na descoberta e no aperfeicoamento do método especificamente
matematico. O matematico, como nods ja o expressamos, nao é nenhum tedrico
puro, nenhum representante do interesse teorético no sentido ultimo e definitivo.
Pelo contrario, ele é apenas um técnico engenhoso, um projetista, que aprofunda
objetivamente e irrefletidamente os multiplos encadeamentos formais e constrdi as
teorias correspondentes como estruturas técnicas.
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Assim como o mecanico pratico constroéi maquinas, sem precisar usar para isso
uma visao ultima da esséncia da natureza e de suas leis, assim o matematico constroi
teorias sobre produtos, estados de coisas, numeros, grandezas, multiplicidades, sem
uma visao ultima da esséncia das teorias em geral e da esséncia dos conceitos e das
leis constitutivas para tais elementos: mesmo que ele esteja constantemente operando
com eles. Ele ndo precisa de claridade ultima quanto ao sentido, aos limites e as fontes
de validade objetiva dos saberes matematicos. Ele se volta para os objetos matematicos
como objetividades pré-dadas, nao se pde a refletir sobre as fontes subjetivas e as
interrogagdes ultimas sobre o sentido e a possibilidade de objetos que se constituem
subjetivamente. Fazer isso é o trabalho do fil6sofo. Nao ha necessidade de resolver essas
questdes e nenhuma {164} técnica matematica presta-se a isso. Nenhuma habilidade,
nao importa quao bem consolidada seja, com relacao a diferenciais, a integrais, a
logaritmos, e o que quer que seja, pode ajuda-lo de alguma forma a obter o que s6
pode ser obtido filosoficamente. Ele nao procura nenhuma dedugao ou construgao
matematica, e sim clareza sobre o sentido e a validade objetiva dos principios que
tornam os processos de deducao e de construcado racionais e possiveis.

d) Ciéncia Natural e Filosofia

Naturalmente, esta discussao concerne a Mathesis formal completa. Se ela trata
dos problemas de maneira puramente objetiva e numa orientacao natural, entaoela é
matematica e pertence ao dominio dos pesquisadores matematicos. Do mesmo modo
a ciéncia natural, enquanto ciéncia objetiva da natureza, pertence ao dominio dos
cientistas naturais. O processo ali é epistemologicamente ingénuo: n6s nos limitamos a
olhar para as coisas, a toma-las como dadas e perguntar o que é licito dizer sobre elas.
N6s vivemos na evidéncia, mas nao refletimos sobre a evidéncia. Nés nos deparamos
com as coisas, temo-las como dadas, mas nao refletimos e investigamos, através da
reflexao, o que significa a doagao, de que modo, semelhantemente, algo assim como
a doacao é possivel.

Na experiéncia, coisas (Dinge) sao dadas; no calculo, na combinacao, nimeros e
combinagdes sao dados, e assim por diante. Numa linha ingénua de pensamento, prépria
da ciéncia no sentido familiar e natural, comecga-se com o trabalho de consideracao
da doagao dos respectivos campos cientificos: o que é valido para tais objetos? Quais
sao suas propriedades, a que leis estao eles submetidos? N6s vamos para o trabalho,
deduzimos e derivamos a forma de conceitos e frases, nds vivenciamos passo a passo
aevidéncia, induzimos e vivemos a preferéncia pela probabilidade, e assim por diante.
Pensa-se, reconhece-se, opera-se cientificamente, mas sem investigar os principios
dos quais dependem, acima de tudo, o sentido ultimo, o direito, a fonte da validade
objetiva.

A filosofia se estabelece agora acima de todas as ciéncias naturais. {165} Ela adota
uma direcao de pensamento completamente antinatural, desde que nao tome nada
como previamente dado. Nenhum objeto, nenhum campo a ser investigado, mas
também nenhuma obviedade do método, nem a forma do pensamento, a subjetividade
do pensamento, a relacao com a objetidade, a evidéncia etc. De maneira jocosa e
significativa, pode-se chamar a filosofia de ciéncia nao-natural ou sobrenatural.
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De qualquer modo, é importante deixar clara essa relacao. E reconhecer que ela
s6 é nociva se a filosofia estiver sobrecarregada de teorias que pertencam a esfera das
ciéncias naturais. Essa mudanca é o resultado de todo o desenvolvimento histérico-
filosofico. A filosofia era originariamente ciéncia universal. Despertaram assim muito
cedo os escrupulos epistemoldgicos e as duvidas genuinamente filoséficas, de um ponto
de vista teorético. Eles emergiram em conexao com especulacdes cientifico-naturais.

A divisao nao era ainda necessaria, pois as ciéncias naturais, com excecao da
geometria euclidiana, (né@o) haviam alcancado uma metodologia independente e
frutifera, que as resguardasse por meio de tal fertilidade de serem seriamente abaladas
pelas duvidas critico-gnosioldgicas. Logo que isso acontecia em alguma esfera do
conhecimento, ganhava, entao, destaque um sistema mais rico, uniformemente
coerente e metodologicamente garantido por teorias rigorosas, e assim surgia uma
ciéncia natural especializada, tornada independente nesse movimento. Foi o caso das
diversas ciéncias naturais, mais recentemente da psicologia e, finalmente, também da
silogistica, as quais representaram os ultimos remanescentes da teoria natural, que
para os filésofos mantinha-se ainda viva.

Somente depois da divisdao de todas as teorias naturais, surge em sua pureza
a tarefa filosofica. Torna-se claro que a filosofia, ou melhor, a “Filosofia Primeira’, no
sentido auténtico, esta igualmente relacionada a todos os campos do conhecimento
e a todas as teorias e ciéncias naturais a serem neles estabelecidas. Ela é a ciéncia
dos principios, nomeadamente, a ciéncia do esclarecimento ultimo, da conclusao
ultima, todos entendidos no sentido da universalidade principial. Ela nao intervém
em campo algum do conhecimento, mas mesmo assim diz respeito a sua “critica’, ao
esclarecimento do seu sentido, de modo oniabrangente, uma vez que ela concerne, em
principio, a todos {166} os fundamentos, a todas as etapas metddicas e a todos os atos
de pensamento que reivindicam legitimidade conforme a esséncia de sua operacao.

A Filosofia Primeira, ou, o que é o mesmo, a critica da razao tedrica, a “Teoria do
Conhecimento’, nao prova individualmente os conceitos basicos, principios e teorias
presentes na ciéncia atual, ela nao executa in concreto, por assim dizer, o passo a passo
do necessario esclarecimento e da determinacao final do sentido. Mas, em exaustiva
universalidade, ela fornece tudo o que torna essa realizacao possivel. E ela ganha essa
universalidade exaustiva com base em uma exposicao completa e em um esclarecimento
critico-gnosioldgico de todas as“formas de pensamento’, ou seja, de todas as categorias
e axiomas formais que se desdobram em teorias matematicas nas disciplinas naturais
matematicas, e com base, da mesma maneira, no pleno esclarecimento correspondente
as formas metafisicas, isto é, as categorias reais subjacentes a toda concepcao de
natureza e a toda determinacao natural. E, finalmente, com base no esclarecimento de
todas as categorias noéticas (caso queiramos admitir esta expressao, que é inteligivel
sem maiores dificuldades).

Tudo o que precisa ser principialmente elucidado nas ciéncias naturais cai no quadro
das categorias e das leis categoricas, as quais sao determinadas pelas disciplinas l6gicas
e sao desenvolvidas em teorias sistematicas, na medida em que sao passiveis de idéntica
teorizacao. Portanto, assim que a l6gica mais alta, a critica do conhecimento, realiza o
esclarecimento, a doagao de sentido, o significado e o exame finais, o terreno inteiro
é preparado para o esclarecimento critico-gnosioldgico correspondente as ciéncias
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naturais, e esse esclarecimento é feito implicitamente. Confirma-se, por conseguinte,
gue a ultima avaliagcdo das ciéncias naturais passa pelo crivo (das Medium) de avaliacao
das disciplinas l6gicas, nomeadamente, no que tange as suas categorias e principios.

§ 32. O problema da relagdo entre Teoria do Conhecimento e Psicologia
a) Conhecimento como um fato subjetivo

Na conclusao da ultima prelecao, eu comecei a dizer algo sobre o método da
investigacgao critico-gnosioldgica. Eu {167} discorri em primeiro lugar sobre certas
andlises preparatdrias que ainda ocorrem na esfera da naturalidade. As reflexdes que
com isso se iniciam tornar-se-ao mais expressivas caso eu as vincule imediatamente ao
grande problema da relagao entre a psicologia e a critica do conhecimento, adiantando
ulteriores considerag¢des. Eu me lembro do esquema que nés adotamos para determinar
as tarefas cientifico-tedricas, que sao agora tomadas sob novas interpretagoes.

No6s dissemos poder distinguir diferentes conexdes nas ciéncias. Se nés deixarmos
de ver a ciéncia como um fendmeno cultural pertencente ao contexto da cultura
humana, bem como ao contexto gramatical empirico, entao teremos que distinguir:

1) O contexto das proposicoes, que sao combinadas de modo peculiar nas teorias
explicativas. A gramatica pura e a Mathesis formal se referem a proposi¢cdes em geral.

2) O contexto da objetidade, sobre o qual as proposi¢cdes enunciam sentencas
verdadeiras. Esse encadeamento é particularmente diferente em cada ciéncia, ele é o
campo cientifico teoricamente investigado. A ontologia formal (que coincide com a
Mathesis formal) e a ontologia real se relacionam com a objetidade em universalidade
principial.

3) Os significados e as proposi¢oes sao sempre conteudo de atos posicionais. (N6s)
dissemos anteriormente, de maneira mais vaga e geral, que a ciéncia tem um lado
subjetivo, que ocorre na investigacao e na compreensao do pensamento, da percepcao,
do juizo, da presuncao, e afins; e nds dissemos que os atos subjetivos pertencem ao
contexto da psicologia, mais precisamente, da psicologia do conhecimento.

Entrementes, nds tivemos razao de dizer que a subjetividade possui um significado
especial para a compreensao da ciéncia como uma unidade de validade que se mostra
legitima. Toda fundamentacao e toda refutacao acontecem na esfera da subjetividade,
toda distincao normativa entre o conhecimento, em um sentido pregnante do termo,
a mera opinido e a falsa conviccao. O pensar no sentido forte do conhecer cientifico,
do induzir e do deduzir, possui uma {168} unidade metodoldgica. Atos que tém em
si a base de sua prépria fundamentagao motivam novos atos fundamentados, esees,
por sua vez, novos atos, e, assim, destacam-se encadeamentos uniformes, os quais
possuem certo carater regular, e sdo continuamente examinados através da evidéncia,
ou sao realizados ao modo da evidéncia. A Noética, enquanto doutrina judicativa do
conhecimento, faz referéncia aos principios dessa normalidade, ao seu sentido e as
suas distingdes proprias, em contraste com o que é anormal ou injustificavel. Seque-
se, posteriormente, a critica do conhecimento, que tem a ver igualmente com a
subjetividade e, em particular, com a subjetividade corretamente demarcada e referida
a inter-relagao e as conexdes que existem entre significado, objeto e conhecimento,
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respectivamente, portanto, a Légica formal, a Ontologia Real e a Noética, do mesmo
modo.

Surge agora a pergunta: como se comporta a Noética em relacao a psicologia
(n6s podemos dizer Noética também no sentido mais amplo e mais alto da teoria do
conhecimento)? E se nés a mantivermos na psicologia do conhecimento: a psicologia
serd, entao, em ultima anélise, a ciéncia filoséfica fundamental?

Mais cedo, nés ja haviamos acentuado que os sistemas de fundamentacao que
ocorrem nas ciéncias, e pertencem a sua existéncia objetiva, dispensam qualquer
relagao essencial com uma subjetividade individual especifica. Por exemplo, quando se
diz que, com base nas observacdes e no atual estado do saber, isto e aquilo é provavel.
Ha decerto uma relacao aqui com a atual geragao de investigadores, suas observagoes
e conhecimentos, mas o contexto basico deixa-se elevar a uma generalidade livre de
qualquer individualidade empirica. Se, em geral, houver um saber deste ou daquele
conteudo, e, além disso, nenhum saber que pertenca a mesma matéria, entao uma
presuncao do conteudo correlativo é em alguma medida provavel. Dessa forma, os
principios dizem respeito a toda fundamentacao subjetiva, e sao livres de referéncia
a qualquer subjetividade especifica, a qualquer ser humano em sua relagdo com o
tempo, suas disposi¢des acidentais de conhecimento e seus atos cognoscitivos.

Todavia, poder-se-ia dizer, a principio, que mesmo que determinados individuos e
suas relagdes psiquicas e psicofisicas sejam desconectados na regressao aos principios,
uma relagdo com a subjetividade em geral deve, no entanto, ser necessariamente {169}
mantida. Juizos desta e daquela forma fundamentam a legitimidade de juizos de forma
correlativa. Se se sabe isto e aquilo, tem-se, entao, na sequéncia o direito de assumir
isto e aquilo. “Alguém” tem o direito, o0 conhecimento é universalmente enquanto
conhecimento o pensamento de alguma pessoa, quem quer que seja, 0 juizo é sempre
ainda juizo, que é um ato psiquico, e igualmente o presumir, o questionar etc. Por que
os principios que se referem a subjetividade em geral, aos juizos em geral, ao presumir
em geral, e afins, deveriam ser abandonados a psicologia? Pelo contrario, nao seria
da alcada da psicologia enquanto ciéncia estabelecer um conhecimento universal e
0 mais universal possivel sobre o psiquico?

Portanto, o método que parece ser exigido na solu¢dao de problemas critico-
gnosiologicos parece igualmente certificar o fato de que ele se ocupa também de
investigacoes psicoldgicas. Esses problemas residem, de acordo com nossas explicagoes
anteriores, na relacao entre idealidade e objetividade, por um lado, e subjetividade,
por outro. O conhecimento é um fato subjetivo, ele se efetua no sujeito cognoscente,
numa multiplicidade de atos intelectivos: percep¢des, lembrancas, expectativas, juizos,
suposicoes, duvidas, intelecgdes, justificacdes e afins.* Esses atos subjetivos, determinados
temporalmente, mudando e fluindo, devem ter um conteudo supratemporal de
significado. Proposi¢oes, provas, teorias nao devem ser conteddos no sentido real
(reellen), nao devem ser momentos dos atos subjetivos do julgar, do provar etc. E
os atos, que tém tais conteudos ideais de significado, devem estar relacionados aos

4 Nao é preciso dizer que o conhecimento é um fato subjetivo, é um fato do pensar, do juizo, caso eles devam ser
conhecimento e devam ser construidos numa multiplicidade de outros atos, percepcdes etc., que sdo intrinsecamente
uniformes com eles? No entanto, os juizos tém, sobretudo, um contetido de significado (caso consideremos o
significado em um sentido pregnante do termo), juizos e possiveis componentes de juizo etc.
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objetos (Gegenstdnde): os objetos, suas propriedades e relagdes, devem ser pensados no
pensamento, reconhecidos no reconhecimento evidente (einsichtigen). E, no entanto,
isso quer dizer que os objetos sao o que sao, caso sejam pensados, caso sejam vistos,
caso sejam presumidos e esperados com perspicacia ou nao. {170}

b) A exigéncia de clareza reflexiva final sobre a relacao entre idealidade e objetividade
para a subjetividade

Como devemos nés lidar com esses problemas? Naturalmente, um filosofar e
um argumentar de cima e de fora nao pode nos levar a meta desejada. Em outras
palavras, os problemas nao serao solucionados enquanto estivermos satisfeitos com
os termos naturais e geralmente bastante vagos com que pensamos sobre significado
e categorias de objeto, por um lado, e sobre categorias noéticas, por outro. O trabalho
dos légicos deixou ja uma certa impressao sobre tais categorias, antes mesmo das
ciéncias naturais particulares, que encontram muitas vezes ensejos suficientes para
recorrer de modo universal ao significado, ao objeto e ao ato posicional, e para nomear
seus tipos principais como proposicao, verdade, conclusao, percepcao, juizo, evidéncia,
probabilidade etc. Ao escolhé-los como campo de trabalho especifico, o l6gico faz
obviamente uma delimitacao mais rigorosa e ai deixa sua contribui¢ao. Porém, enquanto
ele nao for um critico do conhecimento, enquanto ele, por exemplo, estiver operando
apenas com a matematica formal ou com a teoria das probabilidades, ou exibindo
atos posicionais e diferencas entre evidéncias de modo extrinsecamente morfoldgico,
faltar-lhe-a o esclarecimento e a determinacao final do sentido, que exigem a solucao
dos problemas descritos.

O que é um esclarecimento e uma determinacao final de sentido? Esses parecem
se dissolver completamente no meio de analises psicoldgicas. O l6gico formal pode ser
muito grosseiro quando se trata de determinar o sentido de seus conceitos fundamentais.
E suficiente que ele tenha em maos os conceitos que necessita, basta que ele veja e
domine as diferencas que estao em questao na utilizagao dos sistemas matematico-
dedutivos. E 0 mesmo no caso das outras esferas l6gicas. N6s ouvimos dizer que a
univocidade e a estabilidade do conceito que a teoria matematica pressupde nao
precisam ser uma singularidade e uma estabilidade efetivas. Pelo contrario: a mesma
matematica, a mesma aritmética, junto com as demais disciplinas superiores, podem ser
interpretadas no sentido de diferentes tipos numéricos.” E se {171} tivermos o nimero
na conta de um fato psiquico, de uma formacao acidental da constituicao psicoldgica
humana, ou se ele valer como algo diverso, isso é ainda irrelevante para a teorizagao
da aritmética. N6s chamamos a atencao também para o fato de que a construcao de
uma teoria dedutiva exata pode, em certa medida, permitir que conceitos equivalentes
(que nao precisam ser definidos com maior precisao aqui) valham como idénticos.

5 Mas um desenvolvimento superior da matematica como ciéncia exigiria que tudo aqui fosse distinguido de maneira
clara. Temos que comparar e discriminar: 1) a ciéncia natural como ela é facticamente; 2) a ciéncia natural em seu
perfeito fundamento e formacédo, a ciéncia légica. A clarificacdo da metafisica critico-gnosioldgica requer, na verdade,
a segunda, e, por essa razdo, o filésofo exercer-se-a na critica do sentido e serd obrigado a fazer acréscimos que
conduzam de 1) a 2), nomeadamente, em termos dos principios fundamentais. Cf. também 143 e segs. (Cf. abaixo
na p. 190 e na sequéncia).
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Conceitos equivalentes sao conceitos com sentidos diferentes, mas que podem ser
substituidos um pelo outro salve veritate. Na deducao, portanto, eles funcionam como
conceitos de igual valor. Deve ser levada em consideracao também a possibilidade
de que os conceitos fundamentais sejam falsamente interpretados pela reflexao
tedrica, mas que isso nao traz nenhum dano consigo, caso o instinto e a habilidade
na implementacgao efetiva da teoria permitirem que a interpretacao correta entre em
cena, e se os obstaculos perigosos que a falsa interpretacao acarreta sejam contornados
pela forca desse instinto. A l6gica matemadtica oferece evidéncias para tudo isso. E
0 caso, por exemplo, de Schroder, a quem caberia o mérito pela matematizacao da
silogistica, que imputou a proposicao categdrica universal este significado: a classe de
A esta incluida na classe de B. E mesmo para a proposicao hipotética “se U é valido, V
é valido”: a classe de segmentos de tempo (em que U vale estd incluida na classe de
segmentos de tempo em que V vale).

O que é suficiente no funcionamento natural dalégica formal, em relagao a estavel
determinacao e fixacao de sentido das categorias légicas, evidentemente nao basta
para os fins da critica do conhecimento.® N&s exigimos, pois, nada menos do que a
compreensao ultima. Portanto, se nds quisermos chegar a claridade no modo como
o ato, o conteudo de significado e a objetidade permanecem solidarios entre si, e ndao
somente em generalidade, mas conforme todas as suas caracteristicas particulares e
configuracdes, e se por meio dessa base quisermos chegar a uma compreensao plena
do que o conhecimento e a ciéncia constroem em ultima instancia, e, correlativamente,
0 que é a natureza e o que sao a objetidade real e a ideal em ultima analise, entao
toda ingenuidade, toda certeza meramente instintiva e quase-clareza, que confiam
integralmente no instinto e no saber-fazer, {172} devem ser rejeitadas. De fato, deve
também servir de pressuposto que todas as dificuldades abismais que nos parecem
quase insondaveis a primeira reflexao, e que nos deixam a beira do desespero tedrico,
sao dificuldades, em primeiro lugar, que decorrem do fato de que conceitos naturais
e axiomas naturalmente implementados que figuram como os principios de nosso
procedimento, com sua confusao e vagueza, seguem juntos de maneira ambigua, em
segundo lugar, mesmo que eles fossem inequivocos, implementa-los ingenuamente
nao seria suficiente, ja que eles devem, pelo contrario, apds um exame reflexivo,
manifestar também sua verdadeira referéncia a nés,” e de um modo que eles em nada
sejam afetados por nossos preconceitos naturais, preconceitos confusos que tendem
a turva-los na bruma de falsas interpretacgoes.

A reflexao filoséfica interroga a relagao entre idealidade e objetividade para a
“subjetividade’, para a consciéncia; ela pergunta, por exemplo: como a proposicao
se relaciona com o juizo, a objetidade com o juizo, como a proposi¢ao universal se
relaciona com o ato correspondente do juizo universal e como ela remete a objetidade,
como a evidéncia pode universalmente ter algo a ver com o objeto? Pois bem, nés
temos que entender completamente o que se entende sob o titulo de proposicao,

6 Portanto, essa é a diferenca a ser feita acima.

7 O que isso significa, referéncia verdadeira? Exemplo! A visdo reflexiva baseia-se na relacdo de objetividade (ideal e
real) com a consciéncia.
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proposicao universal, juizos, juizos universais, evidéncia e afins. O que, na pratica, é
suficiente para a técnica e a teoria silogisticas nao é suficiente para nés.

A fim de mensurar o campo inteiro dos problemas, nés devemos distinguir o
mais nitidamente possivel todas as diferencas categdricas de significado e de formas
de objeto, todas as categorias essencialmente diferentes de atos posicionais e todos
os tipos de evidéncia. Nao devemos nos deixar iludir por qualquer equivaléncia, por
qualqueridentidade essencialmente fundada de objeto. O fato de que atos diferentes
visam a mesma objetidade em sua esséncia, e possivelmente até signifiquem o
mesmo sentido idéntico, ou que duas formas de proposicao possam na verdade ser
representadas uma em relagdo a outra: tudo isso nunca deve nos induzir a identificar
atos ou significados, mas devemos antes ser cautelosos (sobre isso) e despertar a clara
consciéncia de que este e aquele ato sao diferentes, mas que estao em uma relagao
tao peculiar quanto é necessaria para que sejam conduzidos a identificacao, que esta
e aquela forma de significado sao diferentes, mas que sao {173} equivalentes no que
diz respeito a sua validade. Logo, em que consistird o processo final de esclarecimento
da teoria do conhecimento?

O estudo dos atos que incluem significados em si mesmos e se referem a objetos,
e das formas diversas em que persistem essas relacdes imanentes, pode bastar para
nos auxiliar na tarefa. Nés temos que olhar e ver o que exatamente esta diante de nés,
com que a consciéncia se assemelha claramente, se ela significa algo ou se ha nelaum
componente, um trago que esteja presente que pode ser chamado de significado ou
objeto; e, em caso negativo, isso sera esclarecido pelo fato de que se trata de um discurso
sobre aimanéncia, por motivos intuitivamente justificaveis. O que, por exemplo, deve
ser encontrado quando varios atos diferentes tém o mesmo sentido, ou varios atos
diferentes nao tém o mesmo sentido, e ainda assim sao direcionados para os mesmos
objetos. Portanto, toda a investigacao se move na esfera da subjetividade, na esfera da
intuicao que a torna evidente, da consciéncia intuitiva. Nos esclarecemos os conceitos
matematicos e ontoldgicos através de um recuo a subjetividade, nds perguntamos o
que eles propriamente significam. Eles nao significam nada de psicolégico. Mas nds
s6 obtemos a resposta através da evidéncia e da intuitividade, nas quais o conceito
esta referido a clara visao correspondente e tem seu significado manifestamente
preenchido.® Os conceitos noéticos sao, eles proprios, conceitos cuja ocorréncia é
psiquica, de juizos, conjecturas etc. Consequentemente, nds visamos o psiquico em si,
e se quisermos investigar as relagdes reciprocas e a possibilidade de uma objetividade
chegar a subjetividade na consciéncia, a possibilidade de teorias e leis objetivas serem
validas, e assim por diante, entao devemos naturalmente nos instalar ainda mais dentro
desta esfera de investiga¢des subjetivas. Como a representagao permanece relacionada
ao objeto? O que significa dizer que um objeto é dado na percepcao etc.? Tudo isso,
portanto, é absolutamente psicologia.

Esse primeiro esboco do método a ser seguido na solucao de problemas
epistemoldgicos remonta a uma caracteristica antiga e muito popular da teoria do
conhecimento como ciéncia da esséncia e da origem do conhecimento. A opinido

8 Surge ai entdo o problema da constituicdo. Esclarecimento como evidéncia e esclarecimento como investigacdo
da“origem” ndo sdo a mesma coisa.
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corrente era a de que a esséncia do conhecimento devia ser apreendida em sua origem,
e ainterpretacao usual parecia ser 6bvia, ao ter a origem em si mesma na conta de uma
{174} origem psicoldgica. No entanto, em oposicao direta a essa interpretacao, apesar
de tudo o que foi dito, e dentro dos devidos limites, também pretendo assumir uma
posicao a ser seguida. Nao devemos sucumbir a grande tentacao de confundir teoria
do conhecimento e psicologia. E ndo somos autorizados a fazer isso, basicamente,
depois de termos resolvido os problemas de uma forma muito mais nitida e radical
do que a filosofia tradicional o havia feito. Também nao podemos cair seriamente na
tentacao de misturar a teoria do conhecimento com a metafisica e, como é de praxe,
resolver seus problemas através de substrucdes metafisicas.

¢) O problema da possibilidade de uma teoria do conhecimento nao-psicoldgica

O grande problema da relagao entre teoria do conhecimento e psicologia comegou
a nos ocupar na prelecao passada. Trata-se, por assim dizer, do mais importante dos
problemas que restam no poértico de entrada para a teoria do conhecimento. A posicao
que se assume sobre ele é decisiva para o tipo de teoria do conhecimento que se pratica,
ou seja, é decisiva para o método gnosioldgico e, portanto, para o éxito ou fracasso
das metas postas pela teoria do conhecimento. E como toda filosofia depende da
teoria do conhecimento, vocé ja pode estimar no momento e por completo o alcance
principial desse problema.

As consideragdes que fizemos de inicio pareciam exigir um fundamento psicolégico
para a teoria do conhecimento. Os problemas gerais que entao se colocavam eram:
como a idealidade da unidade de significado e como o ser-em-si dos significados e
da objetidade supostamente conhecida se manifestam na subjetividade dos atos
cognoscitivos, dos atos de representar, julgar, presumir etc.? Como deve ser entendida
a realizacao do conhecimento? Correlativamente a isso, o que significam o ser-para-si
da objetidade conhecida e o valer-por-si da verdade? Eles se referem a todos os tipos
e formas de atos cognoscitivos, de significados e objetidades, e se referem a todos os
assim chamados principios, sobre os quais 0 pensamento cognoscitivo deve se exercer
em consideragao formal, ontoldgica e noética. Se a {175} subjetividade esta envolvida
até o pescogo no problema, como a psicologia ndo deveria constituir o fundamento
da teoria do conhecimento?

A primeira aproximac¢ao do método pelo qual problemas desse tipo podem ser
resolvidos, de fato, parecia também ja té-lo confirmado. Nao é a toa que a tradicao
chama a teoria do conhecimento pelo nome de ciéncia da esséncia e da origem do
conhecimento. N6s devemos proceder de que outro modo, a nao ser psicologicamente,
caso queiramos tornar inteligivel o que significa, por exemplo, um modelo formal de
proposicdes, as quais sao ainda uma unidade ideal, funcionam como conteudo de
juizo e determinam o direcionamento do juizo rumo a objetidade? Nés deveriamos
proceder de que outro modo, a ndo ser tornando presente na intuicao interna concreta
um juizo em que tal proposicao seja o conteudo referido? E se quiséssemos esclarecer
algo em geral sobre um objeto individual, por exemplo: como esse poderia ser dado
na consciéncia ela mesma? No6s deveriamos proceder de que outro modo, senao
presentificando a percep¢ao de um objeto individual e sondando mais profundamente
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seu sentido, uma vez que a percepcao é o ato que pretende tornar o objeto diretamente
presente para nés? Nao so a investigacao se perfaz na subjetividade, como qualquer
outra investigacao, mas a propria subjetividade é visada inquisidoramente. Nos
buscamos naquilo que é subjetivo e na sua natureza particular, determinada de
tal ou qual maneira, o que significa a presenca do objeto e, por outro lado, o que
significa o contelddo imanente de sentido. Muitos concluirdao aqui na verdade que
ninguém é capaz de sair de sua subjetividade, e que a investigacao, desse modo, s6
pode ser realizada subjetivamente; logo ela deve ser necessariamente uma inquiri¢ao
psicolégica. Nos preferimos, porém, ser cautelosos. Porque o mesmo vale para todos
0s géneros de ciéncia. Ainda que o cientista fisico observe o mundo natural, submeta
as coisas a experimentac¢ao e adquira com isso o conhecimento da natureza, ele ndo
pode ultrapassar a esfera de sua subjetividade. De acordo com esse argumento, toda
investigacao fisicalista seria eo ipso uma investigacao psicoldgica. Uma consequéncia,
porém, que deveria ser questionavel. Essa consequéncia questionavel, sobre a qual
reservamo-nos o direito de nao tomar posicao, chama a atencao para o fato de que
surgem aqui todos os motivos para procedermos com precaugao e tomar cuidado
com o chao escorregadio.

Como, porém, algo pode ser extraido do fato de que recuamos para a subjetividade
na investigacao gnosioldgica, do fato de que convertemos o subjetivo em objeto (Objekt)
de consideracao, tal como a psicologia sempre o {176} fez, e do fato de que é nosso
dever proceder assim, ja que os problemas se referem precisamente a subjetividade?
Em suma, como a subjetividade poderia apreender a objetividade e a idealidade?

E, ademais, a despeito de todas as obviedades, eu penso que tal interpretacao da
teoria do conhecimento e de seu método (que a torna dependente da psicologia) deve
ser marcada como um psicologismo fundamentalmente errébneo. Nés chegamos aqui
numa encruzilhada. O pecado especificamente epistemoldgico, o pecado contra o
Espirito Santo da filosofia, e infelizmente também o pecado original, com o qual se deu
a queda necessaria do homem, apos despertar do estado de inocéncia epistemoldgica,
é a confusao entre consciéncia e alma, entre teoria do conhecimento e psicologia. A
tentacao, contudo, nao é tao grande para noés, que, basicamente, nao aceitamos os
problemas epistemolégicos em seu estado historicamente confuso, mas temo-los
elaborado em conexao com o esclarecimento da ideia de uma teoria pura da ciéncia
e de uma forma totalmente diferente e incomparavelmente mais criteriosa. Isso vale,
como eu gostaria imediatamente de acrescentar, para uma segunda tentacao além
dessa, que fundamenta a teoria do conhecimento histérica na metafisica e quer resolver
os problemas radicais do esclarecimento epistemolégico através de substrucdes
metafisicas.

Absolutamente, é 6bvio que a teoria do conhecimento, de acordo com todas as
nossas consideracdes anteriores, precede a totalidade do conhecimento e das ciéncias
naturais e encontra-se em uma linha® completamente diferente da ciéncia natural. Se

9 Em uma linha completamente diferente: tratar-se-ia de uma falsa Metabasis querer derivar resultados critico-
gnosiolégicos da ciéncia natural. O pensamento que busco elaborar adiante, porém, é diferente, como se a
indubitabilidade que falta no conhecimento natural estivesse em questdo. Mas poderia a matematica, digamos,
por exemplo, os axiomas aritméticos, serem absolutamente evidentes? Algo poderia ser deduzido deles como
termos principais para a critica do conhecimento, isto &, ser em geral logicamente derivado deles? O sentido das
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se tornam em geral problematicos o conhecimento e a ciéncia, nomeadamente, no
que concerne a possibilidade e ao sentido de sua validade e realizacao objetivas; e
se n6s em geral nao entendemos a ciéncia, como poderiamos fazer uso de qualquer
{177} uma das ciéncias naturais para obter esse entendimento? E toda ciéncia é ainda
natural, desde que n6s nao percamos de vista esse entendimento. Enquanto estivermos
no estado de inocéncia epistemoldgica e nao tivermos provado da maca fatal sob a
arvore do conhecimento filos6fico, a saber, a da posi¢ao do problema critico; enfim,
enquanto toda ciéncia permanecer certa, poderemos nos contentar com todas elas, sua
evidénciaimanente nos deixara plenamente satisfeitos. Na medida em que nas ciéncias
persistirem os encadeamentos tedricos, poderemos nos beneficiar dos resultados
solidos e bem fundamentados para todos. No momento, porém, em que cairmos na
duvida critica, em que a Esfinge da critica do conhecimento pronunciar seu enigma,
entao toda e qualquer ciéncia, nao importa quao atraente seja, redundara em nada para
nos. Elas ja ndo poderao nos oferecer aquilo que nos falta. Todas as questdes-enigma
se resumem nesta: nds nao entendemos em absoluto a ciéncia. No que reside: nés nao
entendemos nenhuma de suas realiza¢des tao continuadamente exaltadas. E isso em
uma radical universalidade. Logo, o verme da duvida ou da nao-claridade infestara
cada um dos conhecimentos particulares.”” Nenhum dos resultados cientificos obtidos
naturalmente esta livre disso, portanto nao poderemos usar nenhum deles para extrair,
na forma de premissa, aquilo que procuramos, que é a resposta a essas perguntas.

Fica, portanto, decidido desde o inicio que extrair premissas da psicologia, desa
ciéncia natural preestabelecida, de modo a derivar dela resultados epistemolégicos,
significa perder desde a base o sentido dos auténticos problemas epistemoldgicos.Eo
mesmo vale para a metafisica. Aqui nés simplesmente teriamos que dizer que a metafisica
pressupde a teoria do conhecimento (se houver tal coisa), entdo ela nao pode servir
de apoio para a teoria do conhecimento. O fato de que a possibilidade e o sentido da
validade objetiva do conhecimento sao um mistério para nds constitui o motivo mais
radical pelo qual as ciéncias naturais nao oferecem nenhum conhecimento definitivo
da efetividade fisica e psicoldgica e, por isso, exigem uma metafisica enquanto ciéncia
do ser absoluto. Se for esse o caso, entao o sentido ultimo de toda realidade, que em
relacao ao conhecimento consiste apenas no que se postula como real e se determina
de tal ou qual {178} maneira, é também problematico para nos. Portanto, a despeito
de toda ciéncia natural, n6s nao sabemos o que é a realidade, nem em que sentido
poderemos tirar vantagem dos resultados cientificos como sendo definitivos para a
realidade. Assim, a metafisica s se torna possivel através da teoria do conhecimento
e da critica cognoscitiva exercida sobre as ciéncias naturais. Nota bene: a metafisica e
nao a fantasia.

proposi¢oes critico-gnosioldgicas é diferente do sentido das proposi¢des naturalmente ldgicas. Os estados-de-coisa
critico-gnosiolégicos sao diferentes dos estados-de-coisa naturais etc. Isso deve ser considerado com cuidado e
profundidade. Porém, o que foi exposto acha igualmente sua justificativa. Se estou confuso, na verdade nao tenho
o direito de fazer uso do que ai supde-se ser valido, especialmente se meu desejo é apenas remover tal confuséo.

10 E claro que surge imediatamente a duvida: entdo ndo pode haver também nenhuma critica do conhecimento.
Como ela deve comecar? Se todo comeco é ja um passo no conhecimento, ndo é este questiondvel, nao é este
afetado pela mesma davida?
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Por conseguinte, tudo isso estaria, desde o comeco, assegurado. Mas nds nao
podemos nos satisfazer com aquilo que foi dito. Em se tratando de nossa etapa
preparatoria, é claro que a metafisica ndao apresenta qualquer dificuldade, e sim a
psicologia. Sentimo-nos pressionados por um terrivel dilema. Nao é possivel combinar
teoria do conhecimento e psicologia, nem fundamentar aquela na psicologia. Isso
contradiz o sentido da teoria do conhecimento. Teoria do Conhecimento sem psicologia:
isso também nao é possivel. Aquela, como o préprio nome sugere, consiste numa
certa investigacao cientifica do conhecimento. O titulo conhecimento, no entanto,
refere-se a atividades psiquicas. Investigando psicologia, n6s nos ocupamos ainda
eo ipso a fazer psicologia. N6s devemos indicar o resultado: ndao pode existir em geral
nenhuma teoria do conhecimento? Principialmente, os problemas sao de impossivel
solucao? Com efeito, seria duro admitir tal coisa. As diversas ciéncias naturais estao bem
diante de nossos olhos: elas reclamam o estatuto de ciéncias que discorrem sobre o
existente; de acordo com sua forma, elas sao regidas pelas leis |6gicas. Mas a pergunta
“o0 que isso significa?’, que é clara e isenta de qualquer perturbadora confusao, quer
dizer o seguinte: o conhecimento encontra uma objetidade, ele tem um sentido, de
acordo com suas formas de significado, ele é regido por leis formais e outras afins.
Serd que essas perguntas devem ser insolUveis? InsolUveis, na verdade, em principio?
Deve-se pensar, no entanto, que as perguntas racionais permitem uma reflexao e
uma resposta racionais. Portanto, nds nao queremos abrir mao da possibilidade da
teoria do conhecimento tao rapidamente, sem antes considera-la, pelo menos, com
o devido cuidado.

§ 33. O ceticismo gnosioldgico

A teoria do conhecimento é dirigida contra a ingenuidade das ciéncias naturais.
Assim que seus problemas sao formulados e apreendidos em toda sua extensao,
sentimo-nos instalados no ponto de vista de um ceticismo peculiar. {179} Adota-lo e
manté-lo é a exigéncia primeira e implacével da teoria do conhecimento. Esse ceticismo
nao é menos radical do que qualquer um dos ceticismos extremos: refere-se a todo
conhecimento dado e a ciéncia em geral. Mas ele tem um sentido completamente
diferente de qualquer ceticismo da tradicao histérica. O sentido desse ceticismo
gnosioldgico ja foi insinuado. Em contraste com o ceticismo histérico, queremos agora
caracteriza-lo com maior precisao, a fim de vinculad-lo ao esclarecimento necessario da
possibilidade de uma teoria do conhecimento e da esséncia do método gnosioldgico.

a) O ceticismo dogmatico como expressao da falta de clareza sobre o sentido e a
possibilidade da ciéncia objetiva

Com o estabelecimento do problema da teoria do conhecimento comeca a filosofia
auténtica. Portanto, somos os iniciantes da verdadeira filosofia, atravessando os porticos
da teoria do conhecimento e entrando em suas dependéncias, nas dependéncias desse
ceticismo. E é ai que nos ocorre uma bela palavra herbartiana: todo iniciante capaz
de filosofia, diz Herbart, é cético. Mas todo cético, como tal, é também um iniciante.
Aquele que jamais foi cético em sua vida jamais experimentou o choque agudo de
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suas primeiras ideias e opinides familiares, as quais permitiam por si mesmas distinguir
entre acidental e necessario, entre dado e suposicao. Mas aquele que permanece cético
nao permite que seus pensamentos amadurecam.

Essa excelente passagem mostra, por assim dizer, o significado pedagdgico do
ceticismo. Ela diz respeito a importancia do ceticismo na educa¢do do pensamento
filoséfico. Através dele, a razao individual se liberta de todas as amarras que lhe foram
impostas no entrelacamento da vida histérica e individual e luta para se tornar consciente
de sua autonomia. Essa consciéncia é um pré-requisito para todo filosofar. {180}

Para nés, no entanto, entra em consideracao um ceticismo de outro tipo, com
uma funcao de algum modo diferente; um ceticismo muito mais radical. O ceticismo
gnosioldgico provoca o mais amplo choque em toda crenca e em todo conhecimento;
ele atinge o pensamento em suas raizes. Ele nao adere as crencas e pareceres individuais
do sujeito empirico, nem a totalidade das convic¢des nas quais o sujeito havia confiado
anteriormente. Pelo contrario, ele compromete a possibilidade principial e universal do
conhecimento em geral. Ele coloca em questao todas as fontes de conhecimento das
quais a ciéncia, com o conjunto inteiro de suas teorias, deriva sua validade objetiva.

O ceticismo gnosioldgico pode ser cético dogmatico e cético critico. O ceticismo
historico era dogmatico. Ou seja, ele era, sob todas as formas, uma teoria, e aproximava-
se de uma teoria do conhecimento. Essa queria provar com argumentos e evidéncias a
impossibilidade do conhecimento, seja aimpossibilidade do conhecimento em geral,
seja a impossibilidade de qualquer tipo fundamental de conhecimento. No entanto,
nos percebemos a funcao teleoldgica desse ceticismo dogmatico na histéria da
filosofia como preparagao para o ceticismo critico, ou seja, o ceticismo que constitui
0 necessario comeco da teoria do conhecimento e que determina seu fundamento.
Em todo ceticismo dogmatico, 0 momento critico esta implicito (isso é dizer muito),
mas trata-se de um momento que ndo chegou ainda a pureza do esclarecimento. Em
contraste com o ceticismo dogmatico, o critico ndo é uma teoria, mas uma tomada
de posicao e um método.

O ceticismo dogmatico surgiu imediatamente apds o desenvolvimento dos
primeiros estagios da filosofia e da ciéncia gregas. O conflito em que se enredaram
reciprocamente as primeiras tentativas de teorizar em conjunto a realidade, o aparente
rigor da argumentacao, pela qual diferentes filésofos ndao conseguiram, entretanto,
provar senao teses diametralmente opostas, e por ultimo o agudo conflito do conteudo
de suas teorias com o testemunho da compreensao humana natural: esses foram os
primeiros motivos da reflexao critico-gnosiolégica. A investigacao foi forcada a voltar
das coisas para as formas de conhecimento e para os métodos de conhecimento, e
para as fontes de onde o conhecimento {181} extrai sua validade. Esse constrangimento
a que foi levada a razdo humana favoreceu o despertar do ceticismo, o qual chegou,
diante daquele conflito, a conclusao de que uma verdade objetiva e um conhecimento
objetivamente valido sao impossiveis. No comeco, havia uma séria duvida sobre a
alcancabilidade das metas que a ciéncia principiante estabeleceu. Com a tendéncia
dos gregos a extremos, logo surgiram duvidas radicais quanto a possibilidade da
ciéncia em geral, especialmente porque, naquela época, faltava uma ciéncia que
tivesse a forma de um sistema absolutamente racional e portador de conhecimento
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efetivamente comprovado: isso se deixarmos fora de consideracao as primeiras
aquisicoes da geometria.

Os sofistas, esses primeiros céticos dogmaticos, nao se contentavam em duvidar.
Eles negavam, numa radical universalidade — e as vezes com declaragdes extremas — a
verdade objetiva em geral e a possibilidade de qualquer conhecimento objetivamente
valido. E eles nao negavam simplesmente, mas fundamentavam essa nega¢ao mediante
argumentos tedricos. Havia obviamente coisas absurdas em sua argumentacao. Eles
exigiam os fundamentos da propria alegacao de validade objetiva do conhecimento
e de toda justificacdo racional do conhecimento, que eles em tese (contestaram).

Situados na realidade atual, os sofistas agiam racionalmente como seres humanos,
e assim se orientavam, estabelecendo seus propésitos de vida e os perseguindo
racionalmente. Os sofistas, eu digo, como quaisquer outros seres humanos, bem
acreditavam na diferenca entre racional e irracional, entre verdade e erro. Eles confiavam
nos calculos aritméticos, confiavam nas previsdes racionalmente praticas baseadas na
percepgao e na experiéncia. Suas teorias estavam em flagrante contradi¢cao com suas
crencas efetivas, e isso quer dizer, de certa maneira, que essas teorias nao poderiam
cumprir propriamente, ou pelo menos nao poderiam ter cumprido, a fungao de expressar
o que elas diziam verbalmente. O que foi propriamente expresso na forma de tais teorias,
0 que propriamente estava escondido por tras delas, nao foi tanto a séria negacao do
conhecimento em geral ou as sérias duvidas sobre a validade do conhecimento em
geral, mas a falta de clareza sobre o sentido e a possibilidade do conhecimento em
relacao a sua validade objetiva e a sua realizacao. O {182} conflito em que se entrava
na reflexao sobre o conhecimento, a falta de claridade, cujas amarras o cético nao
podia romper, deviam de fato inclinar ao juizo e até mesmo a conviccao de que o
conhecimento efetivamente é algo impossivel, de que nao pode haver conhecimento
no sentido pretendido pela ciéncia, nao ha validade objetiva no conhecimento. Tais
convicgdes, porém, nao podiam se sustentar nem por um segundo na vida pratica,
suas contradi¢bes internas nao podiam permanecer ocultas. De qualquer forma,
persistia nessas teorias, mesmo que elas nao pudessem ser seriamente admitidas,
o cumprimento de uma funcgao essencial: a de criar a expressao mais sensivel para
o intelecto que se vé envolvido num grande embaraco ao fazer a primeira reflexao
critica sobre o conhecimento.

No desenvolvimento posterior da filosofia, da ciéncia e do ceticismo, essa fungao
peculiar das teorias céticas tornou-se muito mais clara. As crengas nas quais se baseia
a possibilidade da acao pratica racional exigem sempre justificacao. O ceticismo pode
limitar seu alcance, mas nao pode duvidar ou negar de modo realmente sério. E o
mesmo vale para o conhecimento das ciéncias ja maduras. A duvida pode ser dirigida
contra teorias individuais feitas as pressas, pode restringir ou negar a validade de
teorias cientificas individuais. Mas as grandes ciéncias, que se desenvolveram a partir do
Renascimento, e ofereceram a humanidade uma abundancia de teorias estabelecidas
com precisao, levantam-se contra as razoes céticas como ciéncias de valor indubitavel.
A transformacao da realidade da vida humana, gracas a técnica das ciéncias naturais,
é usufruida por todo mundo. Todos os especialistas reconhecem a autoridade das
previsoes cientificas, por mais céticos que sejam.
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E, no entanto, sempre existirao teorias céticas, teorias dirigidas especificamente
contra a racionalidade cientifica, mesmo depois do desenvolvimento das ciéncias e
a revelia do seu maravilhoso e constante progresso. Eu pergunto, entao: qual pode
ser o verdadeiro sentido de tais teorias, uma vez pronunciadas? Certamente, s6 pode
ser ainda a expressao mais sensivel e extrema de uma desesperadora falta de clareza
quanto ao sentido do conhecimento e de sua pretensao a validade objetiva. E, por
conseguinte, o problema do conhecimento serd tomado como sendo o problema
filosoficamente {183} mais fundamental, como (aquele) decisivo para toda elucidacao
e avaliacao definitivas da ciéncia.

Contudo, eu devo mencionar aqui as seguintes caracteristicas do novo ceticismo
em oposicao ao ceticismo dos sofistas. Nos nao chamamos céticas apenas as afirmagoes
e teorias que, ao modo do ceticismo dos sofistas, negam a possibilidade de qualquer
conhecimento e a possibilidade da ciéncia em geral; afirmacdes e teorias que, através
da consideracao da natureza geral do conhecimento, e através do exame de todas as
fontes do conhecimento humano, pretendem provar que a aquisicao da verdade em
nenhum dos dois casos é garantida. O que nds chamamos de teorias céticas na filosofia
moderna sdao muitas outras teorias que negam a possibilidade de uma justificacao
racional de qualquer um dos tipos essenciais e principais de conhecimento e de ciéncia,
e buscam fundamentar cientificamente essa negacao.

Certamente, a conexao entre as varias “fontes de conhecimento”é tal que a negagao
da produtividade racional de uma bloquearia todas as demais. E isso condiz com o
fato de que toda teoria cética, mesmo no moderado estilo moderno, contém, em
detida analise, uma contradicdao do mesmo tipo da que surgiu tdo acentuadamente no
ceticismo antigo. Trata-se em absoluto da caracteristica essencial de todas as teorias
céticas, e o critério pelo qual nés as reconhecemos: que o ceticismo, no conteudo
de suas teorias, tenta contestar e provar como sendo impossivel o que ele préprio
pressupOe teoricamente; ou, pelo menos, ele comete o absurdo de negar precisamente
as condi¢Oes essenciais de possibilidade das teorias com as quais ele mesmo forma suas
argumentacodes céticas. A razao entra em conflito consigo mesma em todo ceticismo
auténtico. O maior cético da filosofia moderna, David Hume, admite abertamente esse
conflito. Ele se opGe a racionalidade de toda ciéncia factual, nao apenas da metafisica,
mas também de toda ciéncia natural. E, no entanto, ele declara insensato todo aquele
gue nao se conduz na vida pratica pelas crencas da ciéncia natural e que duvida
efetivamente de sua validade. Assim, nem passa pela cabeca de Hume abandonar as
novas ciéncias da natureza e descarta-las como ficgdes e tolices, junto, por exemplo,
com a alquimia e a astrologia. O que seu ceticismo pode, entao, significar? Na sua base
mais profunda, ele ndo significa senao o desesperar com a possibilidade de entender
a {184} realizacao objetiva e a validade da ciéncia factual.

O novo ceticismo nao é propriamente dirigido contra as ciéncias. Ele jamais redundou
em prejuizo para as ciéncias e jamais foi encarado por elas como inimigo. O que se
levanta contra elas é a opiniao (de que) a ciéncia nos imp6e uma coercao quando nés
a investigamos, ou quando nés pensamos nas teorias por ela desenvolvidas, restricao
que nos induz a julgar que ja possuimos uma compreensao do sentido da ciéncia, do
sentido de suas realizacdes objetivas e uma compreensao dessas mesmas realizagoes.
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Toda teoria cética € uma expressao dessa situacao excruciante em que nos
enredamos assim que comegamos a refletir sobre a esséncia da ciéncia. De modo
que, em vez de refletir sobre areas especificas de pesquisa e sobre o que vale para
elas em termos de fatos e leis, n6s levantamos as questdes aqui caracterizadas como
gnosiolodgicas: o que é validade objetiva e como ela se manifesta em atos subjetivos?
Como, nas multiplas formas do conhecimento, a teoria objetivamente valida pode
se tornar aquisicao subjetiva e, assim, ser capaz de atingir as coisas em si mesmas?
Como deve ser entendido o fato de que somos capazes, por exemplo, de representar
teorias em ciéncias naturais que se estendem para além da percepcao imediata e da
experiéncia factual e abrangem todo o universo com seu passado e com seu futuro
infinitos? E 0 que seria essa efetividade em si mesma conhecida pela ciéncia? E que
sentido o significado entendido e esclarecido da ciéncia da efetividade prescreve para
a ideia da efetividade em si mesma?"

b) A critica cética como tomada de posicao critico-gnosioldgica

Eu demonstrei que as teorias do ceticismo dogmatico expressam o conflito interior
da razao consigo mesma. A razao da-se por plenamente satisfeita no estado natural,
no teorizar das ciéncias naturais, {185} mas fica imediatamente embaragada assim que
comeca a refletir sobre o sentido' e a possibilidade do conhecimento: um embaracgo
que termina com o desespero de nunca (je) ser capaz de entender a possibilidade do
conhecimento ou a possibilidade das principais esferas do conhecimento conforme
a validade e o sentido da objetividade. Mas a palavra corrente, quando nao expressa
necessariamente a opiniao efetiva, expressa um ceticismo dogmatico em vez do
desespero factual, aincapacidade factual de compreender aimpossibilidade objetiva
dos tipos de conhecimento que lhe concernem, e oferece para isso razdes tedricas com
aaparéncia de seriedade cientifica (por tras das quais, é claro, surge logo a contradicao).

O ceticismo critico, que é inseparavel da ideia de uma critica do conhecimento, deixa-
se distinguir do ceticismo dogmatico na medida em que, nessa situagao de absoluta
confusao e perplexidade, abandona toda teorizagao e negagao dogmaticas com respeito
ao conhecimento. O ceticismo gnosiolégico nao nega, portanto, o conhecimento, ndao
nega nenhuma das ciéncias existentes, e sob nenhum aspecto ele as rejeita, nem em
termos de validade pratica nem em termos de racionalidade. Mas ele deixa aberta a
questao universal do conhecimento e da ciéncia; ele faz de todo conhecimento e de
toda ciéncia um problema. N6s podemos dizer também que ele “pde toda a ciéncia
em questao’, mas nao no sentido do ceticismo dogmatico, como se ele declarasse a
ciéncia injustificada ou infundada. Sua posicao é marcada pela total perplexidade em
relacdo ao sentido e a possibilidade do conhecimento. Ele diz para si mesmo: a reflexao
sobre a esséncia e as fontes de validade do conhecimento, sobre o sentido de sua
objetividade e coisas afins, expulsou-me do Paraiso da inocéncia epistemoldgica. Se
me instalo no ponto de vista daingenuidade, no habito do pensar natural e do teorizar

11 O que “sentido” quer dizer aqui? O que, afinal de contas, diz respeito a ciéncia légica Ultima da efetividade, ou ao
sistema de tais ciéncias, em conformidade com a efetividade de fato, e o que é realmente a ciéncia da efetividade?
Mas a critica do conhecimento tem algum efeito sobre isso? E que efeito?

12 O que significa “sentido”?
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natural, entao eu vivencio a racionalidade em todas as ciéncias auténticas. Se levanto
as questodes criticas da reflexao gnosioldgica, entao eu vivencio a irracionalidade por
toda parte. Eu ndao compreendo nada. Tudo para mim é questionavel. Nao posso mais
dispor das gldrias do Paraiso {186} das ciéncias, sou expulso desse paraiso. Talvez eu
possa recupera-lo em um sentido mais eminente através da critica do conhecimento.

Em outras palavras, ja que no comeco da critica do conhecimento em particular,
nds nao compreendemos o conhecimento e a ciéncia, nao devemos aceitar nenhuma
das ciéncias vigentes. Nao podemos reconhecé-las; mas também nao podemos rejeita-
las. Subjetivamente, podemos estar firmemente convencidos de que as ciéncias dadas
merecem o nome de ciéncias auténticas e rigorosas. E podemos ter adquirido essa
conviccao estudando-as seriamente. Seguindo, por exemplo, os fundamentos da
matematica, encontramo-nos persuadidos, vemos que as provas foram obtidas para
além de qualquer duvida. Mas isso ndao ajuda em nada, tao logo comecamos a refletir
gnosiologicamente. Surgem, entao, abismos de dificuldade e chegamos a conclusao
de que a reivindicacao de legitimidade do conhecimento em geral é um enigma. E
enquanto o enigma nao tiver sido decifrado, enquanto a esséncia, a possibilidade e
a objetividade do conhecimento nado tiverem sido esclarecidas, nao teremos clareza
quanto ao sentido da objetidade inteligivel e conhecida; enquanto restar aimpressao
de que todo conhecimento dado e determinado esta sujeito a esse enorme ponto de
interrogacéo. E enigmatico o sentido em que a alegacdo de conhecimento deve ser
aceita, o sentido em que deve serinterpretado o ser nela apreendido. Essa é, portanto,
a tomada de posicao critico-gnosiolégica (Tudo esta em questao, tudo constitui um
problema. Nenhum saber, por mais ébvio que seja, pode ser admitido, mas também
nao pode ser recusado. Cada um é igualmente problematico, isto é, pertence ao
problema da teoria do conhecimento). No curso historico sobre Kant (cf. 132 e seg.),"

eu disse: uma vez que o sentido do conhecimento se tornou incerto para nés, e nés
nos encontramos em completo embaraco sobre o que é o conhecimento, o que ele
realiza e o que significa, nao podemos, entao, apoiar-nos em nenhum conhecimento
preestabelecido. Uma vez que estamos em total perplexidade diante das perguntas:
“o que é aciéncia?’;"o que é objetividade?”;“por que a estabilidade cientifica depende
daformaldgica?”etc., nao somos autorizados, é 6bvio, a derivar teoremas de qualquer
ciéncia que seja. Para nés, tedricos do conhecimento, as ciéncias nao podem ser {187}
de nenhuma utilidade, elas nao podem nos oferecer nenhum fundamento possivel,
nenhuma intelecgao, sobre os quais deveriamos nos apoiar. Pelo contrario, elas constituem
um problema para nds, sao definitivamente nossos objetos de investigagao. Assim,
o ceticismo absoluto como método filoséfico nao significa nada mais do que isto: o
caminho que leva do conhecimento natural para o filoséfico (metafisico) coincide com
o questionamento de todo conhecimento natural.

Que eu seja, que as coisas que estao fora de mim existam, que hajaum mundo com
sol, lua e estrelas: sao questdes que estao em aberto. O conhecimento mais solido da
matematica, os axiomas assim como os teoremas, as surpreendentes teorias da fisica,
da biologia, da psicologia e de qualquer outra ciéncia: tudo isso fica em aberto, tudo

13 E provavel que esse curso seja a palestra “Kant e a filosofia p6s-kantiana” do semestre de inverno de 1905/06 (cf.
Husserl Chronicle, p. 93). Para o documento manuscrito dessa palestra, cf. acima p. XVII nota 4 — nota do ed.
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estd em questao. O conjunto de tudo isso é posto fora de acao do ponto de vista da
teoria do conhecimento, e nada, por mais valorizado que seja no interior das ciéncias
naturais, deve agora ser admitido como um dado preestabelecido, algo em tese
absolutamente indiscutivel. A questao em geral diz respeito a possibilidade, ao sentido
e arealizagao do conhecimento objetivamente valido. Enquanto essa questao nao tiver
sido resolvida, ou melhor, nao tiver sido elaborada, a totalidade do conhecimento sera
abrangida pela suspensao, ela tornar-se-a problematica em seu sentido Ultimo e em
seu direito. Portanto, nada disso podera ser admitido de antemao como inquestionavel.

Essa tomada de posicao cética, essa Epoché absoluta, que ndo reconhece nenhum
dado preestabelecido e impo&e seu non liquet como pura abstengao de juizo antes
de todo conhecimento natural, é o elemento primeiro e fundamental do método
gnosiologico. Uma teoria do conhecimento que ndao comegasse seriamente com essa
Epoché pecaria contra o sentido dos problemas genuinamente gnosiolégicos. Quem
recorresse a construcao das ciéncias estabelecidas, seja a metafisica, a psicologiaou a
biologia, terminaria no contrassenso, assim como teria comec¢ado no contrassenso. Como
eu gostaria de assinalar, ndo importa se uma teoria do conhecimento leva o honoravel
nome de critica e se ela propria se orgulha de combater o psicologismo, o empirismo
ou o biologismo. O que importa é em que sentido ela o faz e o que exatamente ela
entende como critica. Aqueles que recorressem a pressupostos naturais em um tépico
que fosse, que extraissem das ciéncias naturais um Unico ponto, ou que se baseassem
nos dados da apercepg¢ao natural, {188} pagariam através disso a penalidade do
contrassenso e da absurdidade. O Moloque do dogmatismo devora todos aqueles
que ja Ihe ofereceram sacrificio, nem que fosse uma Unica vez e mesmo em estado
de inconsciéncia. De fato, o sentido genuino e radical do dogmatismo, em contraste
com o criticismo, reside nomeadamente aqui: em elucidar a esséncia da possibilidade
do conhecimento partindo de um saber especial que ainda ndao experimentou a
determinacao de sua possibilidade por meio da critica do conhecimento, mas que foi
tomado como pressuposto; e assim, logo no comecgo da teoria do conhecimento, tratar
ciéncias inteiras como psicologia, fisiologia e biologia, como previamente estabelecidas.

¢) A diferenca entre perfeicao l6gico-matematica e esclarecimento gnosiolégico

O ceticismo, com o qual a critica do conhecimento deve por sua natureza comecar,
difere essencialmente do ceticismo cartesiano, embora seja igualmente diferente do
ceticismo histérico e tenha o carater de um método e de uma tomada de posicao. O
objetivo metodolégico do ceticismo cartesiano (em relagao a teoria do conhecimento)
é nos ajudar a encontrar uma base radical e absolutamente segura, e eliminar
radicalmente toda duvida, a pedra de tropeco basica da ciéncia. Todas as coisas estao
sujeitas a duvida. A existéncia do mundo externo tal como ele aparece aos sentidos; o
testemunho da memodria; a estabilidade da distincao entre percepgao normal e ilusao;
o poder da experiéncia; em suma, toda e qualquer ciéncia, inclusive a matematica e a
ciéncia matematica da natureza. Apos a derrubada de todas as opinides acriticamente
assumidas ou sistematicamente desenvolvidas na forma de supostas ciéncias, deve
ser feita uma renovacao completa de todas as ciéncias sob um terreno absolutamente
firme, a saber, aquele que se mostrou absolutamente resistente a todas as tentativas
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de ceticismo. Uma vez assegurados disso, toda e qualquer duvida sucumbe como
desprovida de sentido. Para Descartes, a inteleccao do cogito ergo sum é desse tipo.
Mesmo que eu queira estender minhas duvidas a todas as coisas, uma coisa eu nao
posso negar racionalmente, uma coisa é absolutamente certa, a saber, que quando
eu duvido, eu efetivamente duvido, que quando eu penso, eu sou. E, a partir desee
conhecimento fundamental, desse ponto arquimediano, eu devo prosseguir agora
(com) {189} passos absolutamente seguros, que oferecem a todas as duvidas uma
resisténcia tao certa quanto aquela do cogito, indo de conhecimento a conhecimento,
de ciéncia a ciéncia. O conjunto do conhecimento criticamente assegurado nao cessa
agora de crescer como uma matematica Unica, ideal e universal, uma Unica ciéncia
universal de rigor absolutamente ideal.

No entanto, esse ceticismo nao é aquele que a posicao critica dos problemas exige
de nods, logo ele ndo concorda em sentido e intencao com aquilo que nés préprios
descrevemos. Nés nao queremos negar que possa ser fecundo para a critica do
conhecimento o método de rejeitar todo saber a fim de trazer o conhecimento a tona,
método que, devido a sua natureza especial, faz qualquer duvida parecer obviamente
contraditéria. E também indiscutivel que a duvida universal cartesiana, ou melhor, a
tentativa universal da duvida, implica ao mesmo tempo o questionamento universal
que exigimos. Mas a meta que nds estabelecemos é outra. Nao estamos pensando
em fazer com que as intui¢des claras recebam os fundamentos de uma matematica
universal, de uma ciéncia absolutamente rigorosa. Eu sinto na verdade que Descartes
tinha ja diante dos olhos o objetivo critico, mas é indiscutivel que ele o confundira
com uma meta diferente.

Os conhecimentos basicos que a nossa Epoché visa metodologicamente nao sao
de modo algum do tipo a que possa servir de auxilio a aquisicao de uma matematica
universal cartesiana. Eles nao oferecem as ciéncias naturalmente desenvolvidas
novas proposi¢des fundamentais, a saber, proposicdes primeiras e supremas, nem
oferecem métodos essencialmente novos para poder obter tais proposi¢cdes supremas
ou para construir ciéncias de tipo mais rigoroso. Apenas secretamente (o que pode
ser concedido) deveria um aprofundamento da intuicao critica do conhecimento ser
também de utilidade no aperfeicoamento sistematico das ciéncias. Essencialmente, as
ciéncias existentes nao sao nem aumentadas nem diminuidas pelas verdades critico-
gnosiolégicas. De qualquer modo, elas nao precisam sé-lo. Somente uma coisa mudou.
Elas se tornaram completamente inteligiveis. Nés compreendemos isso que faz delas
ciéncias, o sentido ultimo de suas realizacoes, o sentido ultimo da objetidade, que elas
reconhecem e determinam.' {190}

Por exemplo, a matematica ndao ganha pela teoria do conhecimento matematico
novas teorias, proposicdes superiores e tampouco algum método matematico. Seria
naturalmente concebivel, pelo menos, independentemente de todas as criticas
epistemoldgicas, um desenvolvimento tao perfeito da matematica ao qual ndo restaria
a menor lacuna, nem a menor deficiéncia, no que diz respeito ao rigor da teorizacao e
dos fundamentos matematicos. Os problemas critico-gnosioldgicos seriam, no entanto,
exatamente os mesmos. Aquele rigor seria um fato e nada mais. Ele seria um problema

14 Isso precisa ainda ser esclarecido.
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a partir da reflexao. Ao proceder matematicamente, nds perceberiamos (empfinden)
a evidéncia (Evidenz) do processo; ao refletir sobre ele, nao o compreenderiamos. As
interpretacdes empiricas, psicologistas, idealistas e outras da matematica estariam
ainda em disputa entre si. E valeria 0 mesmo no caso de uma ciéncia da natureza ideal
rigorosamente justificada. Logo, n6s nao caimos também no erro basico do racionalismo,
que ja se mostrou assim ser uma espécie de dogmatismo, ao tomar uma das ciéncias
naturais metodologicamente mais valorizada, a matematica, como modelo arquetipico
para a filosofia. Antes da critica do conhecimento nenhuma avaliacao ascendente e
descendente se aplica, e, do ponto de vista da Epoché, todas as ciéncias naturais valem
o mesmo.Todas estao seladas com o mesmo grande ponto de interrogagao. E nenhuma
das ciéncias naturais pode nos ajudar no progresso da critica do conhecimento. Porque
a critica do conhecimento nao quer teorizar; o que ela quer nao reside em nenhum
procedimento matematico ou cientifico, inclusive psicoldgico. Ela quer “esclarecer’,
nao deduzir, nao regredir as leis como razdes explicativas, mas simplesmente entender
aquilo que repousa no sentido do conhecimento e de sua objetividade.

Por um lado, a tendéncia para a perfeicdao légica e metddica das ciéncias e sua
extensa ampliacao, e, por outro lado, a tendéncia para uma elucidagao critica do
conhecimento (ou uma elucidacao da esséncia do conhecimento em geral naforma de
uma critica geral do conhecimento): essas tendéncias devem de fato ser distinguidas
entre si. A primeira se esforca para completar e aperfeicoar o conhecimento natural;
todo conceito deve ser delimitado e constatado {191} em sua identidade; todo principio
deve ser autoevidente; todo juizo feito imediatamente no carater da certeza ou da
probabilidade deve comportar sua legitimidade. E cada etapa adicional deve ser
realizada com consciéncia de sua bem ponderada justificacdao. O ideal é uma totalidade
cientifica de conhecimento, que pode ser percorrida de cabo a rabo na consciéncia
das evidéncias imanentes e ser conscientemente reconhecida como legitimamente
justificada. Mas as Unicas reflexdes que sao exigidas para os fins dessa justificacdo sao
as reflexdes l6gicas no sentido mais rigoroso, no sentido da l6gica objetiva como ldgica
formal e légica real, e no sentido da noética. O esclarecimento critico-gnosiolégico
é uma segunda e diferente tendéncia, voltada para a compreensao do sentido do
conhecimento e da sua pretensao objetiva de validade.' A tarefa critico-gnosiolégica
consiste numa consideracao das ciéncias completas e absolutamente rigorosas, que
podem ser reconhecidas na consciéncia da justificacao e da evidéncia, bem como no
que diz respeito aquelas ciéncias menos perfeitas e menos rigorosas. Na verdade, o
ideal de rigor deve primeiro ser buscado e realizado por uma diversidade de maneiras,
e depois deve ser buscada a replecao e a interpretacao critica do conhecimento. O
que essa realiza é, como nds sabemos, uma metafisica.

Seria talvez uma boa ideia estender o termo metafisica de tal maneira que ele
seja capaz de falar nao apenas de uma metafisica da natureza, mas também de uma
metafisica em relacao as ciéncias ideais, por exemplo, a Mathesis formal. (Afinal de
contas, os nomes metafisica do calculo e metafisica da matematica sdo comuns
na Franca, parcialmente, pelo menos, num sentido semelhante). O termo kantiano
metafisica dos costumes é também pertinente aqui por razées que discutirei mais tarde.

15 Isso deve ser explicado ainda com mais detalhes.
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Nos poderiamos, portanto, dizer: depois que as ciéncias ganharam rigor imanente e
perfeicao ldgica, ou, pelo menos, nas partes sistematicas que tangem seus fundamentos
e teorias, cresceu a tarefa de sua avaliacao metafisica. Como a légica no sentido mais
restrito da {192} perfeicao logica, a ldgica superior, a critica do conhecimento, serve
para a avaliagao metafisica.

Descartes nao viu essa diferenca, nele as duas tendéncias se cruzaram e se
confundiram. Pela primeira vez na histéria da filosofia moderna, a tendéncia a uma
critica do conhecimento teve um forte impulso a partir das eternas e memoraveis
Meditagbes e Regras para Dire¢do do Espirito. Mas Descartes nao é apenas um filésofo,
ele é de alma inteira um cientista e um matematico natural, e, enquanto tal, ¢ dominado
pelo ideal da matematica universal idealmente rigorosa. Sao duas coisas diferentes
ser um cientista e ser um filésofo, quer dizer, a ciéncia no sentido pregnante do termo
e a filosofia devem ser distinguidas. Talvez se possa dizer: ndao é boa coisa alguém ser
ao mesmo tempo um cientista e um filésofo. E talvez seja esta a razao do declinio da
filosofia auténtica em nosso tempo: que uma ciéncia natural (uma ciéncia no sentido
pregnante do termo), que ainda é tradicionalmente contada como parte da filosofia,
seja o principal campo de atividade dos chamados filésofos, a saber, a psicologia, uma
circunstancia que contribui com sua parte para o fato de que a esséncia da filosofia
auténtica e seus problemas préprios sao negligenciados ou nao compreendidos.

§ 34. Sobre a possibilidade da teoria do conhecimento apds a efetuagdo da Epoché
a) A autorreferencialidade da teoria do conhecimento

Depois de termos esclarecido o sentido do ceticismo gnosiolégico como pré-
requisito metodoldgico para uma inicial teoria do conhecimento, surge a questao:
como a teoria do conhecimento ainda é possivel posteriormente e como ela pode
se desenvolver como disciplina cientifica em uma série de descobertas progressivas,
sem cair no desaprovado psicologismo? Se adotarmos a exigida tomada de posicao
da absoluta Epoché, sem fazer uso de nenhum conhecimento, se deixarmos tudo de
lado, certamente nao sentiremos falta de nada, mas também nao teremos conservado
nada. N6s nao dispomos sequer de um Unico conhecimento. E por acaso teremos um,
teremos conquistado {193} um que seja? A Epoché em si mesma nao é um método, na
melhor das hipoteses, ela é o componente de um método. De que maneira um efetivo
e perfeito método de conhecimento deve ser estabelecido aqui? Nos precisamos ser
claros quanto aisso. A possibilidade de um método garante apenas a possibilidade da
disciplina. A situacao parece um pouco desesperadora a principio. Todo o conhecimento
deve ser problematico. Mas o conhecimento gnosioldgico que procuramos é também
conhecimento. Logo parece que a teoria do conhecimento é necessaria para se obter
a teoria do conhecimento. O que parece demonstrar que a teoria do conhecimento é
em principio impossivel.

Convido a refletir sobre isso. Ainda uma vez, o precioso nucleo da meditagao
cartesiana da duvida talvez possa nos dar uma mao. Mas antes de nele penetrarmos,
nds deveremos dizer o seguinte: a teoria do conhecimento nao quer ser nada mais do
gue uma autocompreensao do conhecimento.
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E 6bvio a essa altura que ndo podemos assumir uma posicdo exterior ao
conhecimento para langar luz sobre os dominios obscuros do conhecimento e para
resolver problemas que ele préprio nos impde. Somente conhecendo podemos lancar
luz sobre o conhecimento. Se todo o conhecimento agora se torna problematico para
nos, ou se o conhecimento se transforma para ndés num enigma, entao existe um
conhecimento e um fato absolutamente indubitavel: a saber, que o conhecimento é
em geral problematico ou que o conhecimento tem certas ambiguidades e, portanto,
converte-se num problema. Além disso, surge também a evidéncia de que o problema
s6 pode ser resolvido no ato de conhecer, de que somente nesse ato o sentido do
conhecimento se desvela. Com isso é inquestionavel e, de novo, suficientemente
evidente, que uma pergunta que incide sobre todo conhecimento afeta igualmente
as coisas nele conhecidas, nas quais, como ja foi efetuado, persiste essa reflexao sobre
o conhecimento em si mesmo. Ora, pois, com isso ndo é dito que tais reflexées sobre o
sentido e a possibilidade do conhecimento sejam um nonsense e devam permanecer
estéreis, que de algum modo as evidéncias com as quais as reflexdes comecam e nas
quais elas progridem nao sejam evidéncias, nem representem conhecimento, e sejam
algo de duvidoso.

A retrorreferéncia necessaria da elucidagcao gnosioldgica a si mesma é manifestamente
algo que pertence a esséncia do conhecimento enquanto tal. Seria superficial e {194}
fundamentalmente errbneo evocar aqui alembranca de algum lamentavel embotamento
do conhecimento humano. Se nés apelarmos para a ideia que apresenta um conceito
limitrofe significativo para a teoria do conhecimento, para a ideia de um conhecimento
absolutamente perfeito, de um conhecimento“divino’, para a ideia — o que nao quer
dizer que estamos a pressupor aqui que Deus exista — entao é evidentemente claro
gue mesmo para um conhecimento absolutamente perfeito, isto &, para um Deus, a
interrogacgao sobre o sentido do conhecimento teria um sentido racional e que, mesmo
para um Deus, a solu¢ao do problema do conhecimento sé seria alcangada mediante
uma critica gnosiolégica retrorreferente, portanto sé se efetuaria em uma série de
cognicdes também inicialmente afligidas por suas préprias duvidas.

Ademais, deve ser observado que o seu ponto de vista nao é aquele do ceticismo
no sentido dogmatico, o qual nega de antemao o conhecimento; seu ponto de vista
nao é aquele da Epoché, que em principio se abstém de todo juizo, mas o da Epoché
em relagao aos conhecimentos preestabelecidos e que ainda nao foram examinados,
ou seja, conhecimentos que se mostram problematicos. Sua perspectiva é aquela do
interrogar, o qual confessa que nao compreende o conhecimento. E assim o tedrico
gnosiolégico comega com esta afirmagao: eu ndo compreendo o conhecimento, eu devo,
portanto, abster-me de qualquer pressuposicao, nada admitir como preestabelecido
e nada reclamar (efetivamente, nao devo ter permissao para fazé-lo em nenhuma
ciéncia), eu preciso em primeiro lugar ser claro para mim mesmo. E ele ainda pergunta:
acaso ha no dominio completo do saber algum tipo de conhecimento que, a principio,
nao abrigue nada da obscuridade que me atormenta, cujo sentido seja totalmente
claro, que indubitavelmente nao contenha nada questionavel, sobre o qual, portanto,
alegacdes possam ser feitas gnosiologicamente?

Certamente, nés comegamos por declarar que todo conhecimento é questionavel de
modo vago e geral, porque nos, enredados em contradi¢des e na evidente inadequacao

Ipseitas, Sdo Carlos, v. 8, n. 1, p. 160-203, jan.-jun., 2022



na interpretacao dos conhecimentos preestabelecidos, tomamos consciéncia de que
o conhecimento nao é uma coisa facilmente compreensivel, ele constitui, portanto,
um problema. Mas prossigamos entdao. Noés queremos nos orientar no campo do
conhecimento (dentro da esfera geral do conhecimento, que é uniforme, mas
indefinidamente questionavel antes da critica). Nos queremos ver se nao encontramos
casos de conhecimento que, num exame determinado e direto, se apresentem como
dados absolutos e incontestaveis. Eles devem ser de tal tipo que sobre eles nao
haja mais duvida, {195} que todas as questdes possiveis sobre seu “sentido” e sua
possibilidade tenham sido eo ipso respondidas assim que colocadas; que nada possa
ser dito de modo inteligivel sobre alguma falta de clareza no que lhes diz respeito. Na
esfera de tais casos, pode-se esperar e ver, entao, o que corresponde aos conceitos
cognoscitivos como ser, verdade e afins; o que se aplica a eles; qual é o seu sentido
Obvio e absolutamente claro; em seguida, seu sentido pode ser estabilizado, apenas
sob a condicao de que seja talvez um sentido mais restrito que, com a ampliacao da
esfera de exemplos de clareza elucidativa, apresentar-se-a como um simples tipo. Caso
dermos um passo adiante, ganharemos, entao, um terreno cada vez mais firme, que
abracara finalmente a esfera geral da absoluta clareza e da inquestionabilidade. E aqui,
sob esse terreno, o sentido de todos os conceitos cognoscitivos pode finalmente ser
verificado e devem ser dali extraidas a plenitude da clareza e a rigorosa adequacao.

b) O mundo do fendmeno como esfera absoluta de dados indubitaveis

Nos levantamos na ultima conferéncia a seguinte questao: como a teoria do
conhecimento é em geral possivel, se a questao gnosioldgica exige imediatamente de
nossa parte uma Epoché? A suspensao do juizo nao é ainda nenhum método de obtencao
de conhecimento, ela é o componente superior de um método. A suspensao do juizo
s6 pode ser algo temporario e provisério, ou melhor, ela nao é algoilimitado sob todos
os aspectos. Caso contrario, ndao sera possivel obter um Unico conhecimento, muito
menos uma teoria do conhecimento inteira. Mas a situagao na teoria do conhecimento
parece tao desesperadora que requer de nossa parte um ceticismo absoluto ou uma
abstencao absoluta. De fato: o conhecimento em geral deve ser problematico. Mas o
conhecimento gnosiolégico que nds buscamos também é conhecimento. Logo, a teoria
do conhecimento é necessaria para obter a teoria do conhecimento. Logo, a teoria
do conhecimento é principialmente impossivel (como poderemos escapar disso?).
Mas se a teoria do conhecimento é impossivel em principio, alguém poderia {196}
prontamente argumentar que o conhecimento permanece problematico; nao pode
haver conhecimento no sentido rigoroso e pregnante do termo; um conhecimento
que seja inquestiondvel e indubitavel da verdade nao pode ser dado para nés; logo
tudo é duvidoso, a absoluta suspensao do juizo é a Unica consequéncia pratica sensata.

Mas a que ponto chegamos? Isso nada mais é do que o ceticismo dogmatico,
com todos os seus absurdos! Trata-se ainda da pura contradicao! Como nés podemos
apresentar a dubitabilidade do conhecimento em geral como indubitavel e certa, e
supostamente justifica-la de maneira incontestavel? Se tudo é duvidoso, e nada pode
seralegado comrazao e seriedade, entdao também essa teoria que acabamos de expor
nao é capaz de fazer nenhuma alegacao séria.
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Nés nao podemos concluir assim. Devemos observar que a frase “todo conhecimento
é problematico para nds” é ambigua, ou seja, 0 “problematico’, o discurso sobre “estar
em questao’, é ambiguo. Nao se deve dizer que o conhecimento — o conhecimento
verdadeiro e genuino — jamais é dado, que a teoria do conhecimento deve primeiro
decidir se cada um dos conhecimentos é valido ou nao, e que isso dispensa de antemao
toda justificacao interna. Uma teoria do conhecimento que comecasse dessa maneira
seria obviamente absurda, uma vez que a propria teoria do conhecimento exigiria
uma teoria do conhecimento para ser capaz de estabelecer uma assercdo vélida. E
em geral absurdo tornar a legitimidade de cada conhecimento, antes de mais nada,
dependente das determinagdes de alguma doutrina judicativa do conhecimento e
de alguma ciéncia, como se, antes de consulta-la, ja que a ciéncia é ainda o proprio
conhecimento, nenhuma assercao poderia ser declarada legitimamente. Certamente
é verdade que a logica estabelece leis sob as quais todo conhecimento se baseia, que
a critica do conhecimento fornece esclarecimentos, sob cuja universalidade todo
conhecimento tomba; mas isso nao significa que, antes que a légica e o conhecimento
sejam constituidos e tomados como norma, nenhum conhecimento é conhecimento,
nenhum traz em si sua marca de legitimidade.

Todo conhecimento é problematico para nds, o que significa que ficamos confusos
ao refletir sobre o conhecimento e a ciéncia, no que diz respeito a subjetividade do
conhecimento, porumlado, e a idealidade e objetividade do conteddo do conhecimento,
por outro. Nés nao entendemos como objetos enquanto tais podem pretender {197}
existir por si mesmos, e como o conhecimento enquanto tal, na sua subjetividade,
pode pretender fazer de um ser que existe para simesmo um ser que existe para mim,
para alcancar o objeto cognoscitivamente. N6s nao entendemos como o conteddo de
significado do ato de conhecimento, enquanto proposicao, deve ser uma unidade ideal
(e aalegacao de unidade ideal é suscitada pela proposi¢ao enquanto tal) e como essa
unidade ideal deve serimanente ao ato subjetivo. Pela reflexao sobre o conhecimento,
nesse sentido, n6s nos enredamos em teorias aparentes, como as do psicologismo,
do biologismo, do relativismo, que, por um lado, parecem muito plausiveis, até bem
fundamentadas, mas, por outro lado, incidem em manifesta contradicao.

Queremos nos socorrer de tal embrulhada. Nés nos sentimos inclinados a
efetuar uma certa Epoché. As dificuldades dizem respeito a todos os principios da
possibilidade da ciéncia, a toda sua estrutura l6gica (de acordo com o significado e a
forma do significado), ao seu fundamento ontoldgico, a sua avaliagao noética. Logo, nao
devemos tomar nenhuma ciéncia como fundamento, nao admitir nenhum fato ou lei
cientificamente fundamentados como preestabelecidos, conhecidos, como utilizaveis
para os fins da critica do conhecimento. Isso nao significa que tudo esta errado, que
toda ciéncia é inutil. Eainda menos significa que, em geral, nao podemos afirmar mais
nada. Ora, se nem mesmo enunciados cientificos sdo autorizados, entao enunciados
extra ou pré-cientificos ainda menos. Portanto, podemos enunciar como certo, como
absolutamente certo, que nos achamos nessa confusao, que o conhecimento oferece
a reflexao cada vez mais problemas; uma proposicao que nenhuma ciéncia ja dada
precisa justificar e que nenhuma estabelece.

Nos tornamos o conhecimento um problema, o conhecimento no sentido mais
amplo do pensamento em geral e no sentido mais restrito do pensamento cognoscitivo.
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N6s buscamos adquirir conhecimento que se refira aos conhecimentos que permitam
tornar inteligivel a possibilidade de conhecimento de uma objetidade e o sentido da
objetidade do conhecimento. Trata-se de uma pesquisa completamente legitima, dita
primeiramente no sentido natural e a margem das duvidas céticas sobre a possibilidade
do conhecimento. Nés nao apenas realizamos conhecimentos, mas também podemos
refletir sobre os conhecimentos realizados, transforma-los em objetos na reflexao,
emitir sentencas sobre eles, compara-los entre si, classifica-los {198} etc. N6s podemos
nos ocupar cognoscitivamente com os conhecimentos da mesma maneira que com
outros objetos. Os conhecimentos podem ser objetos de pesquisa cognoscitiva sob
diferentes pontos de vista. Por que nao também no que concerne as dificuldades que
estdo agora a nos atormentar? Se essas dificuldades, as mais excruciantes de todas
as dificuldades gnosiolégicas, despertam em nds tendéncias ao ceticismo, a saber, se
podemos agora em geral nos aventurar a obter qualquer conhecimento e reivindicar
algum fato como sendo verdadeiro, entao recorremos a consideragao cartesiana
fundamental que, na verdade, pertence ao inicio da teoria do conhecimento: uma
duvida absolutamente universal é absurda, eu posso colocar todas as ciéncias em
duvida, eu posso colocar em duvida a existéncia da natureza (a existéncia do meu
eu), eu posso duvidar sempre de alguma coisa, mas nao posso colocar em duvida que
eu duvido. A isso pertence aquilo que foi utilizado anteriormente: ao experimentar a
confusao sobre o conhecimento, nao posso duvidar que a confusao é alguma coisa,
que existam tais obscuridades.

Por mais triviais que esses conhecimentos possam parecer, eles sao conhecimentos
e neles as objetividades sao certas, e certas de uma maneira absolutamente indubitavel:
e justamente as objetividades que devem ser absolutamente certas para mim, caso
eu seja capaz de conduzir com sentido uma investigacao gnosioldgica. Se existe uma
natureza, se existem homens, se eu préprio sou real, se existo como uma pessoa
idéntica no fluxo do tempo e no entrelagamento das coisas no mundo, tudo isso esta
sujeito a duvida gnosioldgica, tudo isso deve permanecer fora de circuito. Para a teoria
do conhecimento, ndo importa que duvidemos seriamente a esse respeito. Mas, para
0s propositos da investigagao gnosioldgica, nao podemos alegar nada. A existéncia
da natureza é problematica na medida em que o ser-em-si de uma natureza é o que
ele é, seja reconhecido na subjetividade ou nao, o problema esta no sentido e na
possibilidade.

Porém, mesmo que duvidemos de fato, uma coisa é certa: que agora que eu duvido
ou ponho em questao, estas e aquelas percepgoes (a saber, as que estao sendo efetuadas
atualmente) existem, que nelas estes e aqueles objetos me aparecem, semelhantemente,
que a pensada“ciéncia natural”exista, que a ciéncia natural exista como um fenémeno,
e se acabei de presentificar estas ou aquelas teorias, elas nao {199} passarao de
fendmenos tedricos. Ciéncias arbitrarias, teorias arbitrarias, conhecimento arbitrario,
nao sao validos a nao ser como pretensoes de validade, como fendmenos de validade,
tantas vezes quanto eu, como tedrico do conhecimento, execute as correspondentes
percepgoes, pensamentos, representagdes tedricas e afins. Emprestando a todas as
ciéncias e a todos os objetos correlatos, como natureza, alma, Deus, a caracterizacao
da questionabilidade, eu mantenho todos eles como fendmenos. Eu posso dispor
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livremente desse mundo dos fendmenos, o fendmeno existe enquanto fenémeno, e
pode ser examinado em termos de seu conteudo e sentido.

Se eu nao entendo como a percepcao subjetiva pode atingir, de fato, um objeto
real, apreendé-lo cognoscitivamente a sua maneira; se eu duvido do sentido em que
ela pode fazé-lo; se, com efeito, na minha perplexidade, eu duvido ao menos que lhe
seja possivel fazé-lo: nao obstante, eu tenho ainda a percepcao. Ela é um absoluto
isto-ai, algo do qual nao faz sentido algum duvidar.

Naturalmente, eu continuo realizando descobertas nessa investigacdo. E uma
obviedade, alias, e fundada na esséncia do conhecimento, o fato de que é necessario
conhecer para langar luz sobre a esséncia do conhecimento. Haviamos dito, ainda
ha pouco, que seria absurdo enxergar aqui uma barreira ao conhecimento humano,
uma vez que todo conhecimento, inclusive o divino, sé pode determinar a esséncia
geral do conhecimento mediante atos de conhecimento, e que toda epistemologia,
incluindo o conhecimento (do) Espirito Absoluto, encontra-se referida a si mesma. Os
atos cognoscitivos da investigagao epistemoldgica se destacam como casos individuais
entre as explicagdes gerais do conhecimento, que ela determina objetivamente. Esse
estado de coisa, porém, ndo precisa nos perturbar. Os conhecimentos efetuados nao
fazem uso de nenhum dado pertencente a esfera das questoes transcendentes que nao
foram gnosiologicamente verificadas em termos de sua admissibilidade. Cada passo é
realizado em uma esfera a principio experimentada e constantemente verificada no que
diz respeito a tal. A meditagao cartesiana fundamental oferece o campo indubitavel,
aquele dos fendmenos, para sermos mais precisos, dos fendbmenos do conhecimento.
E agora é o momento de colocar as perguntas, de nos engajar nas analises e clarificar
a partir delas. Nelas, as ciéncias nao figuram absolutamente como um dado puro e
simples, mas como um fendmeno, nao como validade, mas como uma aparéncia de
validade, uma pretensao {200} aparente de validade. Essa aparéncia pode ser analisada
como qualquer outra. Certamente, os atos cognitivos, os atos de representar, de julgar,
de fixar e determinar conceitualmente, nos quais a investigacao ela prépria se move,
nas quais ela se constitui, mas que ndo sao objetos para ela, sao atos completos de
conhecimento, mas nao analisados e provados criticamente.

Apds a conclusao da investigacao, também é exigida certamente uma reflexao
sobre a investigacao recém-realizada. Além da elucidagao do conhecimento natural,
também é necessario elucidar o conhecimento critico-cognoscitivo, considerar se ele
oferece por si mesmo novas ocorréncias cognoscitivas e se a elucidacao da primeira
etapa contém ja tudo o que permite que os eventos da segunda etapa sejam clarificados.

Se alguém quiser se preocupar com isso, visto que a reflexao pode, em principio,
ser comecgada indefinidamente, é, entao, matéria para investigacao mais aprofundada
se nao resultam intuicées universais que excluam o regressus.'® Mas, de qualquer
modo, a investigacao sempre tem de novo seu sentido e seu direito imanente. Ela
nao quer em primeiro lugar justificar o conhecimento sem ter o conhecimento, mas
quer, desde o inicio, nada mais do que tornar o conhecimento em si um objeto do
conhecimento e esclarecé-lo nos termos em que a perplexidade o colocou. Contudo,
emergiu claramente de nossas consideracdes que tal investigacao é possivel,a margem

16 Hegel
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de todas as presungdes naturalistas e de todas as contradi¢des por estas causadas. A
reflexao é um dos fatos fundamentais absolutamente evidentes do conhecimento, e
a absoluta certeza da existéncia do fendmeno atual da reflexao oferece o campo de
investigacao e tudo aquilo de que necessitamos para solucionar os problemas.'” Reside
na natureza dos problemas que eles devem ser realizados puramente na esfera de
dados absolutamente indubitaveis, de dados que devem ai ser mostrados e ai vistos
como absolutos. Reside na natureza dessa investigacao que ela nao pode operar com
hipdteses e substrucdes transcendentes sem perder seu sentido; nao pode admitir
nem mesmo a hipotese legitima da “autoconfianca da Razao”. O puro ver e a andlise
na pura visao ndo precisam recorrer a qualquer hipotese de que a autoconfianca {201}
da Razao seja absolutamente confidvel. A investigacao nao precisa de um conceito
mitico como Razao, ela opera apenas com os fendbmenos e com os conceitos tipicos de
fendbmenos, que ela possui imediatamente em suas maos e que analisa diretamente.

§ 35. A diferenca radical entre pesquisa gnosioldgica e psicoldgica
a) A psicologia como ciéncia natural estd comprometida com o problema da transcendéncia

E agora nés voltamos a questdo sobre a relacao entre teoria do conhecimento e
psicologia. Nao é coisa ébvia, poder-se-ia dizer, que a investigacao gnosioldgica se
efetiva como investigacao psicoldgica: por acaso o método nao é, com total obviedade,
psicolégico? Na meditacao cartesiana da duvida, o tedrico do conhecimento remonta
aos fendmenos que ele é capaz de oferecer por meio da evidéncia da percepcao interna.
Ele abandona os objetos da natureza externa, mas os atos, ou seja, seus atos subjetivos
de pensar, de perceber, de julgar, de presumir sobre os objetos da natureza, sao-lhe
dados na percepcao interna. Nessa reflexao interna, ele os converte em objetos de
pesquisa, ele analisa, por conseguinte, suas percepgdes, suas representacoes, seus juizos,
em uma palavra, ele realiza analises psicolégicas.’®*Neokantianos e neofichteanos, que
usam argumentacgoes kant-fichteanas para combater todo e qualquer envolvimento da
psicologia na teoria do conhecimento como psicologismo, e juram praticar o método
transcendental, nao deixaram de estigmatizar também como psicologismo minhas
analises gnosioldgicas abrangentes e minha exigéncia por uma teoria do conhecimento
capaz de retornar aos fendbmenos atuais. E, por outro lado, os empiristas psicologistas
disseram maliciosamente: veja que contradicao, o primeiro volume das Investigacbes
Légicas é um verdadeiro brevidrio do anti-psicologismo, o fundamento da teoria do
conhecimento pela psicologia é refutado em todos os aspectos, o psicologismo é
espancado até a morte com mil argumentos. Mas, no segundo volume, {202} assim
que a verdadeira investigacao gnosioldgica comeca, ele revive alegremente. O que
este volume oferece é nada mais do que psicologia.

E mais facil criticar do que estudar. E mais facil folhear os livros e censura-los
desse ponto de vista (baseado em preconceitos arraigados) do que mergulhar
profundo no sentido e na exigéncia interna das coisas. Os kantianos sao cegos para

17 Reflexdo: Por que preciso da existéncia dos fendmenos para isso?
18 Néo
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o fenomenoldgico, os empiristas sao cegos para o gnosioldgico. Pode-se escrever os
mais grossos volumes sobre a teoria do conhecimento sem precisar nem mesmo ver
a auténtica problematica e o auténtico método da teoria do conhecimento. Permita-
nos, portanto, discorrer sobre o assunto.

A psicologia é uma ciéncia natural, ela é a ciéncia dos fatos da vida espiritual.
Ela é a ciéncia dos individuos psiquicamente animados, das pessoas humanas, dos
animais, e afins. Ela trata das coisas da natureza que exibem a propriedade de nao
apenas ter atributos fisicos como os assim chamados corpos (Kérper), mas também
de experimentar, representar, perceber, julgar, sentir, querer, desejar e, portanto, agir
como corpos (Leiber). Assim como os acontecimentos fisicos sao acontecimentos da
natureza real espaco-temporal, 0 mesmo ocorre com os eventos psiquicos; eles tém seu
tempo objetivo e sua duracao objetiva, que podem ser determinados objetivamente
por crondmetros e por outros instrumentos de medicao. Estando vinculados a um
corpo fisico, eles também se referem indiretamente ao espaco objetivo, referem-se
indiretamente a sua posi¢ao no espaco, embora ndao haja extensao espacial.

Como a ciénciafisica estuda as ocorréncias fisicas na natureza de acordo com seus
ciclos, de acordo com suas leis de coexisténcia e sucessao, de acordo com seus tipos
individuais e empirico-genéricos, de acordo com suas universalidades morfolégicas,
de acordo com seus desenvolvimentos morfoldgicos particulares, como a ciéncia
fisicalista, em outras palavras, considera o fisico estabelecido como cosmografia
(fisiografia), como histéria natural, como fisica experimental e tedrica, 0 mesmo vale
para a ciéncia natural psicoldgica. Ela é uma biografia (num sentido mais amplo), uma
histéria natural do psiquico, enquanto caracterologia e sociologia, por exemplo, e
ela é uma psicologia experimental e tedrica e uma psicofisica. Enquanto tal, ela ndo
se concentra {203} em configuracdes morfoldgicas e concretas da vida individual e
social, mas em leis elementares abstratas, as quais fornecem um “esclarecimento”
causal-genético e tedrico das configuracdes complexas da vida psiquica, e de sua
dependéncia dos fatos da natureza psiquica.

Isso é o que a psicologia sempre foi e 0 que ela sempre serd. Se esse conceito de
psicologia ainda nao tivesse sido formado, ele teria, entao, que ser inventado. Mas,
acima de tudo, nenhuma psicologia jamais foi diferente nem quis ser algo diferente.
No6s temos que nos manter nesse conceito e ndao, ao nosso bel prazer, transferir a
palavra psicologia para outra coisa totalmente diversa.

Portanto, a psicologia é uma ciéncia natural. Ela se desenvolveu como uma ciéncia
natural e, como toda ciéncia natural e objetiva, ela é uma ciéncia transcendente. Ela
nao é nada menos do que parte da ciéncia natural fisicalista, com a qual, além disso,
estd entremesclada por todos os lados. O mundo é uma unidade e abarca em sua
unidade modos inorganicos e organicos, animados e inanimados.

Taologo surge, o problema da transcendéncia torna toda a natureza problematica,
essa deve permanecer fora de circuito. Toda a natureza: a natureza fisica e psicofisica,
inclusive a psicoldgica. Seria fundamentalmente errado querer dizer, e isso ja foi dito
o suficiente, que “a natureza fisica é transcendente” é uma substrucao. Por outro lado,
0 objeto da psicologia é dado diretamente na experiéncia interior. A psicologia é a
ciéncia dos fendmenos (Erscheinungen) psiquicos, os fendmenos psicologicos sao
dados diretamente ao psicélogo, pelo menos, na sua propria mente. Aqui se mostra
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ja a confusao de principio entre o epistemolégico e o psicoldgico. Se os psicélogos
nao tivessem sido filosofos de profissao, ao mesmo tempo e por razdes histéricas
acidentais, ndo teria sequer lhes ocorrido semelhante avaliacao.

Quais sao os “fendbmenos psiquicos” dos quais a psicologia trata e no sentido
pelo qual as proposi¢oes e as leis sao buscadas ou estabelecidas para eles? Nao sao
fendbmenos que pertencem a homens, pessoas, animais e afins? Nao sao fendmenos
que tém seu tempo objetivo, seus ciclos no tempo objetivo? Conhecimentos nao sao
buscados e nao sao feitas afirmacgdes sobre suas relagdes causais no tempo objetivo
e na sua {204} conexao com a natureza? As pessoas pretendem banir o cronoscépio
de Hipp, o relégio de complicagdes e outros dispositivos espléndidos dos laboratérios
de psicologia e barrar 0 acesso a esses ultimos? Agora pergunto: o tempo objetivo, a
duracao objetiva, a personalidade, o ego idéntico enquanto portador do fendbmeno: eles
nao sao dados na assim chamada consciéncia interna? Eles ndo sao transcendentes e
nao transformam os fendmenos psiquicos que sao estudados como estados objetivos
do ego, da pessoa empirica, precisamente como estados objetivos de algo real, eles
préprios em transcendentes?

Da teoria do conhecimento, no entanto, nds sabemos que ela deve praticar a Epoché
absoluta em relacao a toda transcendéncia. Por conseguinte, a sua analise da consciéncia
nao deve lidar com tudo aquilo que a psicologia lida, e ela pode se ocupar da psicologia
e tratar de atos psiquicos, percepcdes, representacdes, pensamentos, intuicdes, mas
nao no sentido em que a psicologia o faz, a saber, no sentido comprometido por toda
parte com pressuposi¢oes transcendentes.

b) A contraditéria confusao entre analise psicoldgica da origem e esclarecimento
gnosioldgico

Psiclogos e epistemodlogos psicologistas costumam apreender os problemas
gnosioldgicos sob o titulo“Problemas da esséncia e da origem do conhecimento”. Um
titulo trata de problemas descritivos, o outro de problemas genéticos. Caso sejamos
obscuros sobre o sentido e a realizacao do conhecimento, entao temos que observar
mais de perto o conhecimento e sonda-lo analiticamente. Temos que discriminar os
diversos tipos de vivéncias de pensamento, analisa-los um apds o outro no que diz
respeito a seus momentos essenciais e as suas formas de combinagao. N6s queremos
na consideracao reflexiva aceder ao fundamento dos conceitos vagos e flutuantes da
l6gica, nds queremos saber o que eles verdadeiramente significam no pensamento e
no reconhecimento I6gicos, nds queremos esclarecé-los: ou seja, queremos aceder a
sua origem. O conceito é de inicio (uma) palavra com significado flutuante; as palavras
sao signos que progressivamente adquiriram seu significado em campos praticos e
cientificos e foram-no modificando {205} gradativamente. Os signos tém originalmente
relacdo com certas intuicdes, com certas ocorréncias da vida intelectiva. No6s temos
que rastrea-los e mostrar como os simbolos adquirem relagao com elas, e como, sendo
modificados, eles adquirem relagdo, ora com esse tipo de ocorréncia psiquica, oracom
outra.

A psicologia descritiva precisa caracterizar essas ocorréncias, €, enquanto sao
ocorréncias, dizer se elas tém uma funcao ldgica, ou, no caso de terem-na adquirido,
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nds precisamos ir além da descricao para explicar geneticamente como elas chegaram a
essa funcao. Uma funcao intelectiva, que é prépria dos seres vivos inteligentes, encontra
seu lugar na variedade de fungdes bioldgicas, todas as quais tém sua relacao teleoldgica
com a conservagao dos géneros com base na adaptacao e na hereditariedade.

Epistemdlogos, por exemplo, perguntam: o que é uma necessidade l6gica? Para
respondé-lo, nés teriamos, por um lado, que investigar a origem do significado da
palavra “necessidade’, por outro (uma vez tendo chegado a uma certa diferenciagao
dos juizos, precisamente, daqueles que se caracterizam como apoditicos e daqueles
gue nao), para investigar a origem dessa distingao. De onde vem a consciéncia da
necessidade de um pensamento, da apoditicidade? O que confere a ela sua dignidade
l6gica?

O sabio inglés Herbert Spencer, considerado em todo mundo um dos maiores
filosofos de nosso tempo, responde: na consciéncia da necessidade repousa um
sedimento de inumeras experiéncias reunidas de geragdes anteriores.” Essas
experiéncias sao armazenadas em nosso organismo através da hereditariedade
corporal como predisposicao para certas visdes sobre as coisas. Sao precisamente as
visdes que sentimos serem pensamentos necessarios que manifestam o acimulo das
geragoes anteriores preservado desse modo, e, por essa razao, elas contém a certeza
de modo completamente diferente, tém um valor inteiramente diferente para o nosso
conhecimento do que aquelas simplesmente estabelecidas e autenticadas por nossa
prépria experiéncia. S6 elas podem reivindicar a certeza apoditica.

Quem quer que tenha nos acompanhado ndo pode dar muita importancia a tais
ruminacgoes e deve se sentir inclinado a {206} cair no riso aqui. A origem psicoldgico-
bioldgica deve trazer clareza sobre a dignidade do conhecimento? Essa teoria recorda
vividamente as inven¢des do movimento perpetuum. Cada um desses inventores nos
dizcom um sorriso que tudo esta pronto agora, a maquina esta perfeita, e que agora sé
uma coisinha esta faltando num Unico lugar, justamente aquilo que sempre estd ausente.
Mas Spencer nem percebe o que falta. De onde ele sabe algo sobre hereditariedade e
sobre experiéncia acumulada das geragdes, que teriam sempre de novo experimentado
o conteudo dos respectivos principios em questdao, que agora sao claros para nos
como sendo a priori e apoditicamente certos?? E esse pequeno detalhe que falta no
perpetuum epistemoldgico. Certamente, essa teoria da hereditariedade, caso seja em
geral verdadeira, s6 poderia ser fundamentada mediante o pensamento l6gico em
conformidade com principios apoditicos. E n6s sé poderiamos experimentar o mérito
dessa teoria gradativamente, na consciéncia de sua apoditicidade. Ela pressupde,
portanto, o bem fundado mérito da necessidade apoditica, que ela quer desde o inicio
fundamentar. Todavia, ndao vem a propésito criticar Spencer nem deliberar se aquela
é a sua Unica contradicao a respeito. De qualquer modo, é facil notar que nao apenas

19 (A.) Spir (Pensamento e Realidade, Tentativa de renovagdo da Filosofia Critica, Volume 1, Das Unbedingte, Leipzig
1877) 1 (p. 230).

20 Nietzsche, vol. 14, p. 13: (F. Nietzsche, Nachgelassene Werke, Unverdffentlichtes aus der Umwertzeit (1882/83-1888).
Nietzsches Werke Zweite Ableitung, vol. XIV, 1904).”E claro que nossos juizos mais rigorosos e usuais tém a histéria mais
longa, portanto, se originaram e se estabeleceram em eras mal informadas - que tudo o que acreditamos melhor
provavelmente foi acreditado entao precisamente pelos piores motivos. As pessoas sempre aceitaram facilmente as
provas da experiéncia, assim como ainda ha pessoas que pretendem ‘provar’a bondade de Deus por experiéncia”.
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essa teoria, mas toda a absurda confusao entre problemas de origem psicoldgica e
problemas de elucidacao gnosiolégica sao mas. Essa teoria deve ser ridicularizada,
porque sua absurdidade é transparente demais para ter sido concebida por um filésofo
sério.

A confusado geral entre génese psicoldgica e esclarecimento epistemolégico
é diferente. Os motivos de tal confusdao sao aqui historicamente 6bvios. J& haviam
caido nela os primeiros grandes filésofos criticos da modernidade: Descartes, com
sua doutrina das ideias inatas, e Locke, o patriarca {207} do psicologismo moderno.
Basta abrir o famoso e verdadeiramente grande trabalho de Locke e examina-lo
com um olhar agucado pela compreensdao do verdadeiro sentido da problematica
gnosioldgica para perceber por toda parte a mistura das duas camadas de problemas
que sao essencialmente diferentes: por um lado, o psiquico-genético, dirigido para
o desenvolvimento psicoldgico e bioldgico das varias funcdes psicoldgicas de
humanos e animais, e, mais especificamente, das fun¢des intelectivas; por outro lado,
o problema gnosioldgico, que tem como foco os conceitos fundamentais da teoria
da ciéncia, ou em tornar inteligivel a validade objetiva do conhecimento e o sentido
da objetidade prescrita pela esséncia do conhecimento. Desse ultimo ponto de vista,
a historia evolutiva do intelecto humano e a explicacdao causal dos encadeamentos
nessa evolucao sao completamente irrelevantes. Elas tampouco dizem respeito a teoria
do conhecimento. Elas pertencem a alcada da psicologia, enquanto ciéncia natural,
que, sem excecao, pertence a esfera das questdes gnosioldgicas e significa para o
tedrico do conhecimento um absoluto non liquet. N6s temos que nos manter numa
rigorosa Epoché, pois os transcendentes, com 0s quais operamos aqui, sao sempre e,
acima de tudo, o nosso problema. O erro capital, cuja contradi¢ao deve ter se tornado
inteiramente clara, consiste em querer realizar a teoria do conhecimento através da
ciéncia causal-explicativa e, em geral, através da ciéncia natural e transcendente.

¢) ATeoria do conhecimento também nao é uma psicologia descritiva

Mas vocé ira objetar agora que a psicologia genética, que explica a partir das
causas, pode obviamente nao ter utilidade alguma para a teoria do conhecimento.
O surgimento dos fendbmenos intelectivos em um encadeamento psicolégico,
psicofisico e bioldgico é evidentemente algo diferente da elucidacao do sentido e da
estabilidade objetiva do conhecimento. Por exemplo, a origem causal da percepc¢ao
pelo processo psicofisico, e a eficacia das disposicdes ulteriores deixadas por sensacoes
anteriores que surtiram efeito tardio: manifestamente, nada disso pode nos instruir
quanto a questao de saber se e como a percepc¢ao {208} ocorre tal qual um dar-se-
conta (Innesein) imediato de um pretenso objeto existente em si mesmo, como ela
pode fazer essa reivindicacao e eventualmente defendé-la. Na verdade, se eu sei de
antemao como um fato preestabelecido que ha coisas fora de mim que me afetam
através dos meus érgaos dos sentidos, entao é claro que posso perguntar que tipo
de processos psicofisicos estao envolvidos e como posso atingir essas coisas externas
exatamente com as determinagdes que nelas percebo e nao com as determinacdes
que sao atribuidas a elas independentemente desse encadeamento causal psicofisico.
Contudo, se eu nao tenho nenhum fato preestabelecido, se eu deixo claro para mim
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mesmo que este dado reside em outras determinadas representagdes e juizos, em
suma, que o sentido de todos os fenbmenos subjetivos esta em questao tanto quanto
o sentido de qualquer percepg¢ao, entao nao me é de utilidade alguma o conhecimento
psicofisico dos processos de excitacdao, sensacao e associacao. O mesmo pertence
as ciéncias naturais, a psicologia e a fisiologia, e pertence com todas essas ciéncias
a esfera daquilo que é questionavel. E, portanto, evidente que a psicologia causal-
explicativa e seus ensinamentos sobre a origem dos atos cognoscitivos nao se alcam
suficientemente ao nivel da investigacao gnosiolégica.

Mas como posso eu evitar a psicologia descritiva, aquela que se reduz simplesmente
adescricao? Nos falamos até mesmo em regressar dos conceitos cognoscitivos que sao
confundidos no estado de reflexao, por exemplo, dos conceitos puramente l6gicos ou
dos noéticos, até as experiéncias, até os fendbmenos dados na evidéncia da consciéncia
interna, na qual eles tém seu fundamento original de abstracdo. Analisando os fenémenos
e rastreando seus encadeamentos teleoldgicos, exercendo devidamente a abstragao
apropriada em vista do que é dado aqui de maneira completamente intuitiva, nés
obtemos o sentido“auténtico”de significado, de proposicao, de juizo, de evidéncia etc.
Como no mundo inteiro as vivéncias, os atos (fala-se até mesmo em “atos psiquicos”e
dificilmente podemos evitar de dizé-lo), ndo deveriam ser psicolégicos? E a consciéncia
interna em que eles sao apreendidos é seguramente também algo de psiquico. Os
psicélogos fazem uso disso, como percepgao interna, sempre que nas pesquisas
submetem seus fendmenos a observacao, inclusive os fendbmenos intelectivos. Eles
também precisam descrever, classificar, analisar {209} etc.; esses fendmenos, que sao
exatamente idénticos aqueles que pertencem a critica do conhecimento. Em certa
medida, portanto, elas dividem o mesmo campo de trabalho, e se 0 campo fosse
elaborado pela psicologia e pertencesse como dominio origindrio a psicologia, a
teoria do conhecimento certamente receberia seu fundamento da psicologia, mais
precisamente, da psicologia descritiva.

Pode-se, é claro, entender diferentemente a psicologia descritiva. Quando a
psicologia delineia uma morfologia dos caracteres, dos diferentes temperamentos, dos
diversos tipos de associacao (eu me recordo do tipo visual, do tipo auditivo etc.), ela esta
descrevendo. Isso ndo é chamado de genética, mas de psicologia descritiva. Naturalmente,
essas descricdes precisam ser eliminadas. A esfera psicoldgica epistemologicamente
significativa e fundamental é a esfera dos meros fendmenos, dos fendbmenos como
imanéncias puras, exatamente como sao visualizados na consciéncia interna com as
evidéncias cartesianas. Pessoas e seus caracteres, suas particularidades disposicionais
e outras semelhantes, nao sao fendbmenos nesse sentido. A pessoa que aparece é um
fendbmeno, mas nao a pessoa, muito menos sua disposicao habitual, que se manifesta
em multiplos atos e modos de atividade, mas nao existe em si mesma. Um fendmeno
de coisa como uma vivéncia fluente pode ser compreendido na consciéncia interna.
Mas nao um estado habitual, uma disposicao, um carater. Portanto, essa consideracao
mostra que precisamos de um conceito mais rigoroso de psicologia descritiva. Uma
descricao que permaneca na esfera dos fendbmenos atuais, nota bene: dos fendmenos
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no sentido rigoroso da cogitatio cartesiana?!, sé pode ser decisiva. Mas como essa
definicdo pode mudar o fato de que estamos em psicologia?

Em contraste, o ponto cardinal deve ser enfatizado novamente. Enquanto a
psicologia descritiva for a psicologia no sentido genuino, por mais limitada que seja
nossa definicao dela, ela permanecerd completamente idéntica a psicologia causal-
genética. Como essa ultima, nenhuma pretensao de validade pode ser admitida em seu
favor, desde que elaimplique transcendéncias. E ela, de fato, implica transcendéncias,
enquanto for ainda, de algum modo, psicologia. {210}

Certamente, a psicologia também deve descrever, classificar e analisar as vivéncias
da percepcao interna, e, certamente, essa é a primeira coisa que ela deveria fazer,
por mais que os psicélogos tenham pecado a esse respeito. Na experiéncia interna, a
psicologia tem diretamente o psiquico diante de seus olhos e repara somente nele.
Assim como o fisico parte da experiéncia externa e, sobretudo, da percepc¢ao externa, o
psicologo, que tem diretamente o psiquico diante de seus olhos, parte da experiéncia
interna. Mas, enquanto o psicologo exercer ainda a psicologia, o dado da experiéncia
interna é para ele um Ego-dado, e isso significa que é o vivido de uma pessoa que
vive, um fato natural que tem seu lugar na natureza, sua temporalidade objetiva, sua
duracao objetiva, sua existéncia objetiva, nascimento e morte. Ele nem sempre precisa
determinar com um cronémetro e com outros instrumentos a temporalidade objetiva.
A saber, nem o cientista natural faz isso quando engendra conceitos universais, emite
juizos gerais, quando classifica, quando elabora a morfologia etc. Mas isso nao muda
o fato de que seus objetos valem como objetos naturais, como objetos no espaco
objetivo e no tempo objetivo, porém, algo semelhante também pode ser pensado
mais frequentemente em generalidade indefinida. E assim os fendbmenos sao pensados
como experiéncias de individuos organicos viventes, caso o psicélogo se ocupe com
eles e colete conhecimento sobre eles, sao pensados como ocorréncias na esfera da
natureza em parte fisica, em parte psicofisica. Como tais ocorréncias, como estados
de vida pessoais, como fatos da experiéncia pessoal, a assim chamada experiéncia
interna, elas absolutamente nao dizem respeito ao teérico do conhecimento, da
mesma maneira como outros fatos naturais, por exemplo, os fatos fisicos, também nao.
Nao esses, com efeito, e sim os fendmenos factuais, a consciéncia factual, enquanto
consciéncia de percepcao, consciéncia de fantasia, consciéncia de juizo e semelhantes,*
pertencem ao dominio do tedrico do conhecimento. E exatamente o mesmo vale
para os fatos psiquicos. Nao sao eles mesmos com seu conteudo transcendente que
podem pretender ser validos, mas apenas a consciéncia na qual a relacao com a
transcendéncia é constituida, apenas o fendmeno absoluto que nao comporta nada
de transcendente {211} e, por isso, ndao contém nada em si mesmo que o caracterize
como um fato da psicologia.

Podemos expressar o mesmo também assim: o psicélogo efetua a objetivagao
empirica ou a apercepcao empirica e efetua juizos empiricos, e sua pesquisa, entao,
move-se na esfera da objetividade empirica. Isso vale para ele no mesmo sentido que
para todo cientista natural. O tedrico do conhecimento, pelo contrario, para quem

21 No duplo sentido do ato e do que é referido como tal.

22 Mas também o fenémeno factual no sentido do percebido como tal, o pensamento como tal.
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a percepgao empirica é problematica como qualquer outra posi¢ao transcendente,
estabelece contra todo juizo empirico seu non liquet. Em vez de apercep¢ao ou
objetivacao empiricas, ele efetua o fenomenolégico, no qual a apercepg¢ao empirica
e 0 juizo empirico nele realizados se degradam em puros fenébmenos e, com isso, toda
posicao judicativa de transcendéncias é eliminada. Com relacao a essa eliminacao e a
essa fenomenalizagao, eu costumo falar também de Reducao Fenomenoldgica.

d) A Reducao Fenomenoldgica como exclusao de toda apercepg¢ao empirica e toda
crenga na transcendéncia

As distingoes que pretendo clarificar aqui para vocés entre pesquisa epistemoldgica
e pesquisa fenomenoldgica, por um lado, e pesquisa psicoldgica e pesquisa empirico-
cientifica, por outro, sao de alguma dificuldade. Nelas transparece num primeiro
momento uma fina sutileza. Aqui reside, no entanto, o ponto verdadeiramente
arquimediano da filosofia. Trata-se de uma nuance, mas daquelas que sdao decisivas para
a constituicao de uma possivel teoria do conhecimento, da Unica possivel, e, portanto,
de uma verdadeira filosofia. Ela, alids, nao se acha referida simplesmente a critica da
razao teodrica, mas também a critica da razao integralmente considerada, portanto,
a razao valorativa e ética. Sua importancia é maior do que podemos imaginar. Peco,
entdo, aos senhores a mais aplicada atencao. N6s queremos repensar as coisas agora
de forma sistematica e ordenada. {212}

O ponto de partida metédico natural, a partir do qual o ponto de vista da apercep¢ao
fenomenoldégica pode ser obtido, é o da psicologia, ou, o que da no mesmo, é o da
apercepgao empirico-natural. O zpotepog mpog fuag é a consciéncia natural. A teoria
do conhecimento, que nisto é primeira, deve nos elevar da consciéncia natural para a
consciéncia filoséfica, da empirica para a fenomenoldgica.

Nos falamos em primeiro lugar, portanto, de “vivéncias’, uma expressao, portanto,
que supde um ego vivente, um individuo vivente, um individuo espiritual. Eu quero
saber o que significa a relacao do conhecimento com uma objetidade, e como tal
relagao entre eles é possivel. Eu tomo agora o conhecimento, eu medito sobre ele, eu
o examino. Eu recuo até minhas vivéncias cognoscitivas, eu discrimino percepgoes,
lembrancas, antecipagdes etc. Eu as vivencio. Quando medito sobre elas, eu tenho,
nessa meditacdo, a meditacao sobre a experiéncia interna, a consciéncia de que sao
minhas vivéncias, eu as capto em relagcao a mim como meus atos ou estados psiquicos.
Elas permanecem diante de mim como tais em termos de experiéncia, ou seja, na
crenga, nas convicgdes, no sentido mais amplo da palavra, no juizo. Como eu posso,
entao, expressar convictamente: eu vivencio esta percepc¢ao. Acontece exatamente o
mesmo quando se medita sobre uma coisa externa ou sobre seu estado de movimento,
eu tenho exatamente isto em vista ao acreditar. Na experiéncia externa, eu percebo a
coisa, as modificagbes coisais, e no juizo as posiciono como verdadeiramente existentes.
Na experiéncia interna, eu percebo meus vividos, por exemplo, meu perceber, e os
posiciono como verdadeiramente existentes. Ao mesmo tempo, porém, esse perceber,
enquanto meu perceber, equivale aquilo que cada um postula como ego, a pessoa
gue nasceu neste ou naquele momento, que tem esses pais etc.
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Permita-nos agora efetuar passo a passo a Reducao Fenomenoldgica. Esse ego
pertence a esfera do que é questionavel, a esfera da transcendéncia. Eu o tiro de
circuito, eu transformo a posicao de juizo recém-realizada em um fendmeno de posicao.
Eu me posiciono em relacao a ele como uma crenca na qual imagino a mim mesmo
(como quando falo de uma crenca errénea de outra pessoa) e que nao compartilho.
Eu suspendo a crenca sem qualquer decisao, seja afirmativa, seja negativa. Eu tenho,
entdo, o fendbmeno-ego. Evidentemente, a suspensao continua referida a {213} toda
a natureza do ego, a0 meu nascimento, aos meus pais, ao meu ambiente fisico, ao
mundo inteiro com o tempo objetivo e o espaco objetivo. Enquanto tais coisas me
acodem a consciéncia, eu me mantenho efetuando a Reducao, ou suspensao. Em
vez de uma suspensao efetiva, porém, basta o seguinte: eu posso acreditar, mas no
interior da consideracao critica, no interior de toda a teoria do conhecimento, nenhuma
crenca na transcendéncia serd utilizada. Ela pode servir apenas como objeto (Objekt)
e como objeto (Gegenstand) de esclarecimento (ou como exemplo de uma classe
de esclarecimento). Jamais aquilo em que se acredita na crenga, a consisténcia dos
estados-de-coisa, a existéncia da coisa, podem pretender ser validas e, a partir disso,
estabelecidas.

Agora, eu tenho a percepgao que figurou para mim em referéncia ao ego empiricamente
apercebido e empiricamente definido apenas como componente de um fendmeno
abrangente: o fendbmeno da“percepcao do ego” Eu removi do lado do ego-referéncia
toda e qualquer posicao empirica. No que diz respeito a percepcao, seja, por exemplo,
a percepcao deste auditério, essa percepcao, desde que seja a percepgao natural atual,
€ uma crenca que posiciona o auditdrio aparecente na percepgao como efetivamente
existente e presente para mim. Mais uma vez, eu reduzi fenomenologicamente essa
crenga na transcendéncia. A existéncia efetiva da mesa permanece fora de circuito.
Non liquet, eu excluo a crenga. Nao fago nenhum uso dela, a percepcao se torna um
fendmeno“percepc¢aon”. O que resta ainda? Eu tenho falado constantemente agora sobre
meus atos, minhas crencas, sobre suspender as crencas, etc. Diante dos senhores, eu
falei deste ato aqui como meu ato (Tun). Naturalmente tudo isso in suspenso! Seu ser,
o ser do meu ego e dos meus atos (Tuns): todos sao meros fendmenos. E se eu agora
examinar esses fendmenos, seja por eles mesmos, seja em sua interdependéncia
uns com os outros, e me manter constantemente na esfera fenomenoldgica, nunca,
em parte alguma, serd permitida uma suposicao de transcendéncia, mas antes, sem
hesitacao, sera afixado em cada uma o sinal fenomenalizante. Logo, eu me encontro,
entao, na psicologia??Vocés podem talvez dizer que esses sao ainda de facto meus, sao
fendbmenos do tedrico do conhecimento. E todo {214} tedrico do conhecimento é um
sujeito psiquico. A investigagcdao acontece apenas no sujeito psiquico individual, sem
ultrapassa-lo e depositar a crenca para além de si. Mas mesmo que o investigador em
questao execute suas redugdes fenomenoldgicas, tudo o que ele vé é ainda de facto
sua vivéncia individual e ele mesmo é ainda de facto um homem. Portanto, tudo isso
é psiquico e psicofisico.

23 Cf. um periddico sobre a pré-descoberta fenomenologica e a pré-descoberta em diferentes sentidos nos “Anexos e
Modificagdes” (cf. Apéndice A X1, p. 371 segs.).
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e) A evidéncia da cogitatio nao é a evidéncia de um fato natural

Na ultima licao, eu descrevi a reducao gnosioldgica. Nos eliminamos passo a
passo, rigorosamente, toda transcendéncia, dai nenhuma crenca, nenhuma posicao
judicativa que se aplique a alguma coisa como efetiva pode continuar a valer. Nos
falamos de uma suspensao de juizo. A esse respeito, no entanto, deve-se acrescentar
imediatamente (o que ja foi ressaltado) que a questao em pauta nao é se o juizo é
seriamente anulado, se ele efetivamente esta suspenso no sentido familiar corrente,
mas apenas se ele foi desativado da esfera geral da pesquisa critico-gnosiolégica e
se nao é mais utilizado consoante aquilo que declara verdadeiro em relacdo a uma
transcendéncia. N6s nao precisamos desistir da efetividade psiquica e fisica que
percebemos e sobre a qual possuimos um variado repertdrio de saberes empiricos e
cientificos; nés nao precisamos, afinal de contas, duvidar seriamente se coisas deste
tipo existem ou nao. O sentido deste existir e o conhecimento deste existir estao em
questao, e é por isso que nds, no conhecimento, suspendemos Nosso juizo, ou seja,
excluimo-lo, nele imprimimos o selo do que é questionavel, o index que nos resguarda
de afirmar sua existéncia como efetiva, e de fazer qualquer uso tedrico de estados-de-
coisa ou de objetos estabelecidos. Todos 0s nossos juizos sobre transcendéncia podem
atuar apenas como objetos de nossa investigacao, mas nao podem funcionar como
premissas judicativas. Assim, toda percepc¢ao atual, todo juizo atual, tais como eles
sao em si mesmos, pertencem a esfera dos fendémenos no sentido da fenomenologia,
mas nada do que neles é percebido, julgado, definido em um sentido transcendente
ou implicitamente co-posicionado. {215}

Nos acabamos de fechar a ultima prelecao com a pergunta: se nossa investigagao
se move na esfera puramente imanente da reducao, permanecemos nés, entao,
na psicologia? Poder-se-ia aqui talvez levantar-se a objecdo: como, de facto, esses
fendmenos sao diferentes dos meus, enquanto tedrico do conhecimento? O pesquisador
gnosioldgico é um sujeito psiquico, a investigacao é encetada em sua consciéncia, é
sua consciéncia que fornece o material, portanto trata-se de um material psicolégico.
E se tudo o que ele vé é de facto sua experiéncia psiquica, o conhecimento geral a que
ele se refere ndao passa de conhecimento psicolégico geral.

Vocés poderiam alegar igualmente: de facto nés existimos, nés que andamos a
fazer pesquisa epistemoldgica, que nos achamos em Gottingen e, de facto, Gottingen
encontra-se sobre a Terra, e de facto toda natureza existe e tudo o que as ciéncias
naturais ensinam sobre ela existe. Se ndo é bem assim, é ligeiramente diferente, como o
progresso das ciéncias naturais mostrara no futuro.”De facto!”. Esse, com efeito, é todo
o problema! Sobre esse fato eu nao sei absolutamente nada; é sobre a possibilidade
de que haja algo assim como “um fato” que estou a queimar os miolos. Fazer de algo
um problema é “coloca-lo em questao’, ou deixar para mais tarde todo juizo que lhe
seja prejudicial até segunda ordem, quando uma decisao legitima possa ser tomada.
Portanto, nao disponho efetivamente de nenhum“de facto”. Isso é o que eu tenho antes
da teoria do conhecimento, no estado de inocéncia epistemolégica; isso é o que eu
tenho depois da teoria do conhecimento, no estado de conhecimento da natureza,
que foi ressuscitado pela questao crucial da teoria do conhecimento e conduzido ao
seu valor ontolégico final, ou seja, ao estado da metafisica. Eu nao tenho nenhum
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de facto na teoria do conhecimento. Nela nao ha nenhum dado transcendente, mas
apenas o puro fenébmeno da doacao.

E certo, por conseguinte, que naturalistas incorrigiveis, que ndo entendem a
colocacao gnosiologica dos problemas e nao apreendem os enigmas mais profundos
do conhecimento, tém total razao quando lembram que os fenomendlogos sao
seres humanos e os fendbmenos que eles tém em maos sao seus fendbmenos, logo sao
fendbmenos psiquicos. Consequentemente, tudo o que eles tém em maos pertence
a psicologia. Sim, certamente pertence a psicologia quando é visto e investigado na
forma de alguma experiéncia psiquica de algum individuo empirico. {216} Isso, porém,
simplesmente nao é investigado como na esfera da Reducao Fenomenoldgica. Nao
é assumido como um fato da natureza, como um processo natural. Isso é o que nao
conta do ponto de vista da meditacao fenomenoldgico-gnosiolégica. O fato, como
qualquer fato, deve ser mantido em suspenso. Nao é pressuposto e posto como
verdadeiro nem pode ser assim.

Implicita a0 mesmo tempo nas reflexdes realizadas esta a necessaria correcao
da meditagao cartesiana sobre a evidéncia, ou seja, aquela determinacao de seu
significado que estabelece como deve ser entendida epistemologicamente e nao
pode ser entendida. Portanto, nao é sobre a evidéncia da cogitatio como minha
cogitatio, da experiéncia como minha experiéncia, que as afirma¢des podem ser
feitas, ndo é sobre a evidéncia do sum que se estabelece minha existéncia no sentido
natural, psicoldgico. E, evidéncia de percepcao interna, de experiéncia interna, nao
podem ser faladas (no caso de evidéncia significar uma certeza absoluta, claramente
indubitavel, ndo sujeita a qualquer duvida epistemoldgica), mas sobre a evidéncia do
que foi diretamente mostrado na Redugao Fenomenoldgica mais rigorosa e é pura e
imanentemente reconhecivel sob esse fundamento. Nunca pode haver confusao entre
percepgao interna e percepgao fenomenolégica, nem entre generalizagdo imanente
e transcendente, nao mais do que entre objetidade psicoldgica e fenomenoldgica.

Recebido em: 27 nov. 2021 — Aceito em: 21 mar. 2022.
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As linhas que se seguem consistem uma traducao de um dos mais importantes
textos de Descartes no qual o filésofo discutiu temas relacionados a sua moral.
Informado por Pierre Chanut, embaixador francés na Suécia, a respeito do desejo da
rainha Cristina em saber de Descartes a concep¢ao que os antigos cultivavam acerca do
soberano bem, o filésofo ndao desconsidera o pedido, embora conduza a discussao de
modo a apresentar a monarca sua propria visao acerca de tal tematica. Mencionando
brevemente o acalorado debate entre as perspectivas estoicas e epicuristas (cujos
principais expoentes — Zenao e Epicuro — nao estavam de acordo sobre em que
consistia o soberano bem desta vida), Descartes parece relegar a um segundo plano
as concepgdes morais emanadas da antiguidade. Ao fazer isso, ele prefere nao ser um
mero historiador da Filosofia, mas exercer plenamente o oficio de filésofo, construindo
e apresentando a rainha sueca as suas préprias no¢oes de virtude e de soberano bem.

Entretanto, mesmo abandonando aparentemente os estoicos e os epicuristas,
Descartes julgou ter estabelecido um acordo entre ambas as tradi¢des antigas a partir
da prépria elaboracao daquilo que ele acreditava ser o soberano bem. Ao fazer isso, o
filésofo reduziu o soberano bem a virtude, isto é,a ter”[...] sempre uma firme e constante
resolucao de fazer exatamente todas as coisas que julgamos serem as melhores, e
empregar todas as forcas de nosso espirito a conhecé-las bem” (DESCARTES, 1996, p.
83). Nessa perspectiva, pode-se dizer que a pratica de atos virtuosos, isto &, aqueles
que estao fortemente ancorados em uma ag¢ao voluntdria, firme e deliberada de agir
sempre da melhor maneira possivel (o que se torna algo efetivo se nos valermos de
nosso intelecto para bem julgarmos a melhor conduta a adotar) é o maior bem de
todos nesta vida — aquilo que Descartes chama de soberano bem.

1 Este trabalho conta com o apoio financeiro da Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado de Sao Paulo (FAPESP),
processo numero 2021/14838-2.
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Justamente por isso, uma vez que a agao virtuosa é essencialmente uma agao da
vontade e, haja vista que poder dispor de nosso livre-arbitrio € o maior de todos os
bens, age virtuosamente aquele que segue sempre os seus melhores juizos e o faz
com constancia e firmeza. Ao agir desse modo, resta-lhe gozar do mais doce, do mais
sélido e do mais duradouro prazer que nos advém da certeza de termos feito tudo da
melhor maneira possivel, mesmo que ao final podemos ter nos equivocado. E por isso
gue a moral cartesiana, cujo conceito principal é aquele de“virtude’, nao é uma moral
deontoldgica, mas uma“ética da virtude”, pois, em vez de estabelecer leis e preceitos
a serem seguidos, ela assenta-se na liberdade de que dispomos de seguirmos sempre
aquilo que, a luzde nossas ideias claras e distintas, julgamos ser o melhor. Desse modo,
mesmo que nNos equivoquemos em nossa conduta ordindria, podemos mesmo assim
gozar do mais nobre contentamento e da paz de espirito; pois, nao obstante nossos
eventuais fracassos, procuramos agir sempre da melhor maneira possivel, ancorados
em nossas ideias claras e distintas, ou seja, apoiados na razao.

Rene Descartes

[81]* Senhora,

Soube porintermédio do Senhor Chanut que vossa Majestade gostaria que eu tivesse
a honra de vos expor a opinidao que tenho a respeito do Soberano Bem, considerado
no [82] sentido em que os Filésofos antigos dele trataram; considero essa ordem como
um tdo grande favor, que o desejo que tenho de obedecé-la me desvia de qualquer
outro pensamento e faz com que, sem pedir perddo por minha insuficiéncia, coloque
aqui em poucas palavras tudo o que poderia saber sobre essa matéria.

Podemos considerar a bondade de cada coisa em si mesma sem relaciona-
la com outras; nesse sentido é evidente que Deus é o soberano bem, porque ele
é incomparavelmente mais perfeito do que as criaturas; mas podemos também
relacionar a bondade de cada coisa a n6s mesmos, e nesse sentido nao vejo nada que
deveriamos estimar senao aquilo que nos pertence de alguma maneira e que é tal
que constitui para nés uma perfeicao possui-lo. Desse modo, os Filésofos antigos, ndo
sendo esclarecidos pela luz da Fé, nao sabiam nada acerca da beatitude sobrenatural
e consideravam apenas os bens que podemos possuir nesta vida, de modo que era
entre estes que eles buscavam o soberano, isto é, o principal e o maior.

Mas, para que eu possa determina-lo, considero que devemos estimar como
bens, em relacdao a nds, apenas aqueles que possuimos, ou entao aqueles que temos
o poder de adquirir. Isso posto, parece-me que o soberano bem de todos os homens
em conjunto é um aglomerado ou um conjunto de todos os bens, tanto da alma
quanto do corpo e da fortuna, que podem estar em alguns homens; mas, o de cada
um em particular é uma outra coisa que consiste apenas em uma firme vontade de agir

2 A esse respeito, ver Lisa Shapiro (2008).

3 Paginacéo referente ao tomo V das Euvres Compleétes de Descartes compiladas por Charles Adam e Paul Tannery.
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bem [bien faire] e no contentamento que isso produz. A razao disso é que eu nao [83]
encontro nenhum outro bem que me parega tao grande, nem que esteja inteiramente
sob o poder de cada qual. Pois, no que concerne aos bens do corpo e da fortuna, eles
nao dependem absolutamente de nos; e os da alma se relacionam todos a duas coisas
principais que sao, de um lado, o conhecimento e, de outro, desejar o que é bom; mas,
frequentemente, o conhecimento esta para além de nossas forcas; e é por isso que
nos resta apenas a nossa vontade, da qual podemos dispor absolutamente. E ndo vejo
como seria possivel dispor melhor de nossa vontade sendo tendo sempre uma firme
e constante resolucao de fazer exatamente todas as coisas que julgamos serem as
melhores, e empregar todas as forcas de nosso espirito a conhecé-las bem. E somente
nisso que consiste todas as virtudes; é apenas isso que, falando propriamente, merece
o louvor e a gléria; enfim, é tao somente disso que resulta sempre o maior e 0 mais
solido contentamento da vida. Assim, estimo que é nisso que consiste o soberano bem.

E por esse meio penso estabelecer o acordo entre as duas opinides [sobre o
soberano bem] mais contrarias e mais célebres dos antigos, a saber, a de Zenao, que o
colocou navirtude ou na honra, e ade Epicuro, que o repousou sobre o contentamento,
ao qual ele deu o nome de volupia. Pois, como todos os vicios procedem apenas da
incerteza e da fraqueza que se seguem a ignorancia e que geram os arrependimentos,
a virtude consiste apenas na resolug¢ao e no vigor com os quais nos dispomos a
fazer as coisas que acreditamos serem boas, desde que esse vigor nao provenha da
obstinagao, mas do fato de sabermos té-las examinado a contento, que temos [por
isso] poder moral [84] para agir. E, ainda que aquilo que fizermos possa ser algo ruim,
estamos assegurados que cumprimos nosso dever; ao passo que, se empreendemos
alguma acgao virtuosa, e, no entanto, pensamos que estamos fazendo algo errado ou
até mesmo negligenciamos saber o que ha de errado [em nossas a¢des], nao agimos
como um homem virtuoso. Quanto a honra e ao louvor, atribuimos-nas aos outros
bens da fortuna. Mas, como estou certo de que vossa Majestade faz mais caso de
vossa virtude que de vossa coroa, nao temo dizer aqui que nao me parece haver algo
exceto essa virtude que tenhamos uma justa razao para louvar. Assim, todos os outros
bens merecem serem estimados, e nao honrados ou louvados, apenas na medida em
que pressupomos que sao adquiridos ou obtidos de Deus para o bom uso de nosso
livre-arbitrio. Pois a honra e o louvor sao uma espécie de recompensa, e temos motivo
para recompensar e punir apenas aquilo que depende da vontade.

Resta-me ainda provar que é desse bom uso do livre-arbitrio que nos advém o maior
e 0 mais solido contentamento da vida; e isso nao me parece ser dificil pelo fato de que,
considerando com cuidado em que consiste a volUpia ou o prazer, e, geralmente, todas
as espécies de contentamentos que podemos ter, noto, em primeiro lugar, que nao ha
nenhum que nao esteja inteiramente na alma, embora varios dependam do corpo; da
mesma maneira que também é a alma que vé, ainda que por intermédio dos olhos.
Em sequida, noto que nao ha nada que possa dar contentamento a alma a nao ser a
opiniao [85] que ela tem de possuir algum bem, e que frequentemente essa opinido esta
nela apenas de uma maneira muito confusa, e que sua uniao com o corpo é a causa de
ela representar ordinariamente certos bens como sendo incomparavelmente maiores
do que eles sao; mas noto que se ela conhecer distintamente o justo valor deles, seu
contentamento sera sempre proporcional a grandeza do bem do qual procede. Noto
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também que a grandeza de um bem nao deve apenas ser medida pelo valor da coisa
na qual repousa, mas principalmente pela maneira pela qual ele se relaciona a nds;
[observo também] que o livre-arbitrio é em si mesmo a coisa mais nobre que possa
existir em nds, visto que ele nos torna de algum modo semelhantes a Deus e parece
nos isentar de lhe estarmos sujeitos; consequentemente, o seu bom uso é o maior
de todos o0s nossos bens, e ele é também aquilo que é mais propriamente nosso e
gue nos é o mais importante, donde se segue que nossos maiores contentamentos
podem proceder somente dele. Vé-se também, por exemplo, que o repouso do espirito
e a satisfacao interior que sentem aqueles que sabem que jamais deixaram de agir
da melhor maneira, tanto para conhecer o bem quanto para o adquirir, ¢ um prazer
incomparavelmente mais doce, mais duradouro e mais sélido do que todos aqueles
que lhes advém de alhures.

Estou omitindo aqui muitas outras coisas pelo fato de que, pensando no nimero
de afazeres que a conduta de um grande Reino pressupde, dos quais vossa Majestade
mesma se ocupa, nao ouso vos pedir uma audiéncia mais longa. [86] Contudo, envio ao
Sr. Chanut alguns escritos nos quais expus mais demoradamente as minhas opinides
no tocante a esse mesmo assunto a fim de que, se for do agrado de vossa Majestade
vé-los, ele me fard o obséquio de apresenta-los a vos, de modo que isso me ajude a
testemunhar com muito zelo e devocgao que eu sou,

Senhora,
De Vossa Majestade

O mais humilde e o mais obediente
servidor, DESCARTES.

D’Egmond, em 20 de novembro de 1647.
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