“O curso de Cl4ssicos do Instituto Rio
Branco, que vai de algum modo plasmado
na presente publicacdo, almeja clarificar
para os alunos nao apenas o moto continuo
da histéria e do universo, mas a possibi-
lidade, sempre presente, de aprimorar-se
na laboriosa empreitada analitica. Porque a
filosofia, longe de ser abstrata ou etérea, visa
em ultima instdncia ao aperfeigoamento
do homem, na sua incessante demanda
ética pela felicidade. Seja na qualidade de
diplomatas, colegas, conjuges, familiares,
amigos, em momentos auspiciosos ou ad-
versos, cabe-nos ter presente essa perspec-
tiva mais ampla, sub species aeternitatis, tal

qual sustentava Spinoza.”

Fabio Mendes Marzano
Carlos Guilherme Sampaio Fernandes
(professores do curso de Cldssicos do

Instituto Rio Branco)

“Preparar-se para o exercicio da carreira diplomdtica,
neste Brasil e neste mundo de hoje, nao pode, a meu ver,
restringir-se a estudar o comércio mundial ou o funcio-
namento dos organismos internacionais. Exige também
mergulhar no imenso oceano da cultura, da filosofia e
da literatura ocidentais, essa heranga que é nossa, mas
que desprezamos, e que nada tem de exclusivista, pois
somente a partir dela podemos abrir-nos também a cul-
tura oriental, nao menos rica, e frequentar o imenso
paldcio que é o pensamento humano (pois s6 se penetra
no universo da cultura a partir de uma determinada
cultura; sé se participa da civilizagao, participando de
uma certa civilizagao). Um diplomata precisa frequentar
Nietzsche e Dante, trocar ideias com Santo Agostinho e
Emmanuel Levinas (e a partir daf precisa, por que nao?,
estudar os Vedas e o Tao-Te King), tudo isso nao menos
do que conhecer as declaragées do G20 ou as resolugoes

do Conselho de Direitos Humanos.”

Embaixador Ernesto Aratjo

Ministro das Relacoes Exteriores
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O Instituto Rio Branco foi criado em
1945, na esteira das comemoragoes do
centendrio de nascimento do Barao do
Rio Branco, patrono da diplomacia brasi-
leira. Inicialmente instituido com a dupla
finalidade de tratar da formagao e aperfei-
¢oamento dos funciondrios do Ministério
das Relacoes Exteriores e de constituir um
nucleo de estudos sobre diplomacia e rela-
¢des internacionais, o Instituto tornou-se,
a0 longo de seus 75 anos de existéncia,
referéncia internacional como academia
diplomdtica.

O Instituto Rio Branco negocia e imple-
menta, também, os acordos de cooperagao
internacional que abranjam memorandos
de entendimento com outras academias
diplomiticas e treinamento de diplomatas
estrangeiros no Brasil.

Desde a classe inicial de terceiro secre-
tdrio até o topo da carreira diplomdtica,
o Instituto Rio Branco responsabiliza-se
por selecionar, formar e aperfeigoar um
corpo de servidores coeso, coerente com

a tradigdo da politica externa brasileira.
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Prefacio

E antes de mais nada com sentimento de orgulho que apresento
os doze ensaios do curso de Clissicos do Instituto Rio Branco (IRBr)
aqui reunidos. Orgulho pela extraordindria capacidade intelectual e
sensibilidade poética (sim, poética) dos jovens colegas diplomatas autores
dos textos, que abrilhantam o Itamaraty em rincoes nos quais hd algum
tempo a luz ndo brilhava. E orgulho pela iniciativa que tomei de criar
o curso de Cléssicos e atribuir a cadeira ao embaixador Fabio Marzano,
como parte de um propésito que profundamente me anima: o de abrir
a diplomacia brasileira aos ventos do espirito e do pensamento.

A ideia surgiu ainda no periodo de transicao, entre novembro e
dezembro de 2018, apds a eleigao e antes da posse do presidente Jair
Bolsonaro, quando comegamos a desenhar as linhas e instrumentos de
uma nova politica externa. Uma das primeiras coisas em que pensei foi
na necessidade de revitalizar o Instituto Rio Branco, especialmente o
Curso de Formacio de Diplomatas (CFD), por um lado dotando-o de
uma perspectiva mais prdtica (por exemplo, criando uma cadeira de
promocgio comercial e economia empresarial) e por outro aprofundando
esforco para a reflexio filoséfica e a convivéncia com a imensa tradi¢ao
da cultura ocidental de que fazemos parte. Numa pequena folha de
papel em que desenhei o esbogo de um novo programa para o CED, jd
estava ld: curso de Cléssicos.

Sei que todos os alunos do IRBr ji vém conhecendo Platao e
Arist6teles, muitos jd leram Proust e Rilke, de modo que a ideia do curso
nio poderia ser a de “ensinar” cultura ocidental, o que de resto seria
matéria para uma vida inteira de estudos. A ideia era discutir, refletir,
conversar com essa cultura, no contexto de um Brasil que se regenera
mediante o projeto liderado pelo presidente Jair Bolsonaro, e de um
mundo onde se digladiam nao grandes poténcias, mas as grandes forgas
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antago6nicas do materialismo, de um lado, e da dignidade do ser humano
enquanto ser também espiritual, de outro. E igualmente no contexto de
uma nova diplomacia brasileira que pretende ser um instrumento deste
projeto regenerador bem como um ator nesse combate mundial onde
estao em jogo a liberdade e os fundamentos da humanidade.

Preparar-se para o exercicio da carreira diplomdtica, neste Brasil
e neste mundo de hoje, ndo pode, a meu ver, restringir-se a estudar o
comércio mundial ou o funcionamento dos organismos internacionais.
Exige também mergulhar no imenso oceano da cultura, da filosofia e da
literatura ocidentais, essa heran¢a que é nossa, mas que desprezamos, e
que nada tem de exclusivista, pois somente a partir dela podemos abrir-
nos também 2 cultura oriental, nio menos rica, e frequentar o imenso
paldcio que ¢ o pensamento humano (pois s6 se penetra no universo da
cultura a partir de uma determinada cultura; s6 se participa da civilizago,
participando de uma certa civiliza¢ao). Um diplomata precisa frequentar
Nietzsche e Dante, trocar ideias com Santo Agostinho e Emmanuel
Levinas (e a partir daf precisa, por que nao?, estudar os Vedas e o Tao-Te
King), tudo isso nio menos do que conhecer as declaragées do G20 ou
as resolucoes do Conselho de Direitos Humanos.

Infelizmente, o mainstream intelectual brasileiro, o establishment
nacional de politica externa (que hoje, infelizmente, pouco mais é do
que um servigo de lobby mal disfarcado a servigo de alguns interesses
estrangeiros), repudiam qualquer dimensao intelectual associada a
diplomacia e chamam de “ideolégico” qualquer esforco de debater
ideias. Consideram “fanatismo” e “obscurantismo” qualquer invocagio
a dimensao espiritual e transcendente do ser humano, essa dimensao
que, entretanto, d4 forma e vida ao imenso caudal de trinta séculos de
literatura. Negar qualquer dimensio a diplomacia além do comércio e
negar qualquer dimensio espiritual ao ser humano: por algum motivo
essas duas nega¢oes caminham juntas no triste deserto filoséfico em que
se transformou o discurso puiblico no Brasil (e que estd sendo irrigado
justamente pelo pensamento conservador). Discordo completamente do

postulado de que é preciso ser obtuso e ignorante para bem defender os



Prefécio

interesses comerciais do pais. De resto, estamos comprovando a falsidade
dessa tese, pois o Itamaraty conduz hoje a politica comercial mais ativa
que jamais tivemos, tanto na vertente negociadora quanto na promogao
de exportagoes e atracio de investimentos, a0 mesmo tempo em que
as salas do Instituto Rio Branco se abrem para os ventos da filosofia e
da literatura.

Esse discurso publico encastelado na midia tradicional quer negar-
nos a liberdade, a preciosa liberdade de pensamento e de expressio.
Fazem-no as vezes com brutalidade, s vezes de forma insidiosa,
deslegitimando o universo das ideias e envenenando as palavras, reduzindo
a cada dia o espago do dizivel na politica e o préprio espaco do espirito
humano, pois esse espaco apenas se abre na palavra e pela palavra.

Um dos problemas da nossa pés-modernidade, tanto na vida
intelectual quanto na politica (que deveria fazer parte da vida intelectual
e, sim, da vida espiritual), é que nio sabemos escutar as palavras, a
linguagem, o logos. A prépria cisao entre o dominio politico e 0 dominio
intelectual/espiritual representa um enorme problema, pois a politica
sem o fervilhar das ideias e sem o espirito vivificante se torna campo de
corrupgio e luta do poder pelo poder, enquanto o intelecto sem politica
se torna incapaz de mudar a histéria e de preservar a verticalidade do
homem. Separados, ambos definham, a politica ¢ o pensamento. Que
pode unificd-los? Somente a palavra, o logos.

Tive a oportunidade de ministrar uma aula no curso de Cldssicos
do embaixador Marzano, na qual convidei juntamente 2 reflexao sobre
o fragmento de Herdclito que diz: ouk emod, alld toii légou akovisantas,
homologein sophdn estin hén panta einai. “Escutando nao a mim, mas ao
logos, ¢ sdbio dizer com ele que todas as coisas si0 um” (ou “que 0 um
¢ todas as coisas”, ou ainda, na proposta de tradu¢io que ouso agregar
e me parece mais heracliteana, “que o ser é unidade e multiplicidade”).

Falar com sabedoria consiste em falar junto com o logos, dizer o
mesmo que o logos diz (homo-logein), mas para isso é preciso escutar o
logos (to# légou akovisantas). Escutar o logos, e nao o individuo que em
cada caso fala e através do qual fala o logos (ouk emoii, “ndo a mim”).
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Somos todos instrumentos da palavra e precisamos saber escuti-la,
respeitd-la, cuidd-la.

O curso de Cléssicos pode ser concebido como um exercicio de
escuta ao logos, de respeito diante da for¢a da palavra que atravessa nossa
civilizagao e de imersdo nela, para que possamos falar com ela. A palavra
nao pode ser somente um instrumento de transmissao de informagdes,
mas de apreensio, incorporagio e transformagao da realidade. Se nao
aprendermos a escutar o logos, o Brasil nio mudard.

Encontrar o logos e falar junto com o logos, “homologi-lo”
(homologein) como diz Herdclito, eis uma tarefa vital de nossos dias.
Escutar o logos, conversar com ele, homologar, isso é o que fazem os
alunos do IRBr nestes brilhantes artigos, com o talento de quem convida
ao infinito reinicio dessa aventura intelectual que os verdadeiros fandticos
e obscurantistas querem proibir com sua ideologia da mediocridade
interessada, pois sabem que o logos ¢ a fonte da liberdade e da
transformagao, de tal modo que, a0 manté-lo inacessivel, inaudivel,
trabalham pela perpetragio de uma ordem de corrupgao e atraso.
Escutando e discutindo Platdo e Rilke estamos rompendo essa barreira

imposta ao logos e contribuindo para um novo Brasil.

Embaixador Ernesto Araiijo
Ministro de Estado das Relagoes Exteriores
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Introducao

As doutrinas das ideias de Plato e a teleologia de Arist6teles
eram importantes para os negociantes e os soldados gregos
[...] a Summa theologica de Sao Tomds [...] para toda a cris-
tandade, embora somente o alto clero a lesse [...] e depois
da Renascencga, num novo mundo de ciéncias e de moderno
comércio, o Ensaio sobre o entendimento humano de Locke
teve o efeito de uma bomba intelectual, e os Principia mathe-
matica de Newton, escritos em latim e consistindo sobretudo
de afirmag6es matemadrticas, afetou intelectualmente aqueles
que ndo eram nem cientistas nem matematicos e que niao

haviam jamais estudado uma s6 pdgina da obra.'

Este livro retine uma sele¢io de doze textos que foram também
apresentados oralmente pelos alunos e debatidos em sala de aula, em
torno de grandes ideias e autores do pensamento ocidental. A beleza em
Kafka e Kant ¢ deslindada por Rafael Bernardes, enquanto Matheus da
Costa se debruga sobre o desejo na obra de Dante e Jorge Luiz adentra
os segredos da linguagem na interpretagio dos sonhos freudiana. J4
Angelo Santos foi buscar os conceitos de ideia e de ideal em Vianna
Moog. Luiz Eduardo expde a surpreendente atualidade das Confissoes de
Santo Agostinho e Bernardo Pereira efetua avaliagio precisa da complexa
fenomenologia do Ser em Vicente Ferreira da Silva. Francisco Luiz e Victor
ousaram enfrentar o tempo em Proust e Nietzsche, respectivamente. A
ideia de ética em Aristételes e Levinas foi minuciosamente tratada por
Osvaldo Quirino, ao passo que Matheus de Souza examina de forma
inovadora a cidadania em Grande sertio: veredas, Anna Paula investiga
o constitucionalismo sob Tocqueville e Caué Pimentel, o conceito de
governo na visao de Hobbes e Locke.

1 LANGER, Susanne K. The Growing Center of Knowledge [1962]. In: Philosophical Sketches. Nova
York: Barnes & Noble, 2009, p. 156.



Fabio Mendes Marzano e Carlos Guilherme Sampaio Fernandes

Como professores, registramos nossa particular satisfagdo em
conduzir os debates ao longo de dois semestres em que exploramos os
autores acima, mas também Tucidides, Homero, Platdo, Shakespeare,
Maquiavel, Machado de Assis, Orwell, dentre tantos outros. Foi
igualmente gratificante escutar, muitas vezes repetida pelos alunos, a
expressdo de seu entusiasmo pela oportunidade de se aprofundarem no
estudo das diferentes obras.

Em meio a argumentagoes, refutagc’)es, risos e polémicas, com
franqueza e respeito matuo, nos empenhamos em apreender essas nogoes
fundamentais que norteiam cada existéncia e cada institui¢io. Como
observou o colega Caué Pimentel, a prépria “construcao intelectual do
Estado comega, no fundo, em uma discussao metafisica sobre a natureza
do homem™?.

Assim, do intricado universo kantiano Rafael Bernardes nos
esclarece que “o julgamento do que é belo ou do que é horrendo nao
¢ um julgamento 16gico e sim um julgamento estético [...] cuja base
nao pode ser outra que nio subjetiva™. Francisco Luiz afian¢a que “o
La Recherche, a0 menos em ambigao, ¢ uma perfei¢o encerrada, uma
tentativa de dar a eternidade o rosto do homem [...] uma das empreitadas
mais desmesuradas de um homem contra sua condi¢io mortal™. Entre
as tramas do desejo n'A divina comédia, Matheus da Costa lembra as
palavras de Otto Maria Carpeaux, que ali enxergou um monumento
onde “Dante p6s tudo [...]: seu amor, sua religido, sua erudicio e sua
paixio politica”, e “nenhuma outra criatura humana sugere de tal modo
a impressao do génio e da sua solidao imensa™.

Jorge Luiz explicita, com base nas teorias freudianas do sonho, de

que maneira a linguagem se constitui num “espago de dubiedade, que

2 PIMENTEL, Caué Rodrigues. Microensaio sobre governo e Estado no pensamento classico de
Hobbes e Locke (capitulo 12 deste volume).

3 BERNARDES, Rafael Mendes. A metamorfose de Franz Kafka e a ideia de beleza em Immanuel
Kant (capitulo 1 deste volume.)

4 SANTOS, Francisco Luiz Pinto da Rocha. Proust, tempo e nostalgia (capitulo 7 deste volume).

5  Citado por COSTA, Matheus Knispel da. Desejo e salvagio n'A divina comédia (capitulo 2 deste
volume).

12



Introdugdo

permite a ‘complexa passagem do nivel inconsciente para o consciente”®.
E Matheus de Souza, em fina interpretagio do sertdo rosiano, nos
assegura que “através de Riobaldo, um principio civilizatério, moderno,
componente da cidadania, seria introduzido no hostil coragao do sertio:
a justica™.

As ideias, escreveu Victor Hugo, sio como rodas de uma
engrenagem, que acabam por moldar o espirito®. O debate livre e
aberto, por sua vez, possui a capacidade impar de retirar o individuo de
uma certa apatia, de chamd-lo de volta a reflexao, abrindo o caminho
a surpresa, ao sobressalto, a necessidade, tao presente, de perscrutar o
real, de conhecer-se, e de assim elevar-se acima das circunstancias. Ja
Platio sustentava que o sentimento de perplexidade diante do universo
constitui o principio da atividade filos6fica’. Aristételes corroboraria tal
visdao na sua Memﬁ’sz'm, a0 mencionar as aporias como fonte de assombro
e, a0 mesmo tempo, de estimulo a busca da verdade.

Poucos tomam para si, claro estd, o drduo caminho da filosofia,
mas fato é que, de certa maneira, somos todos chamados, ou em ocasides
até mesmo forcados a ponderar os principios do ser, do devir, da vida
enfim. O préprio pensador, por outra parte, nao logra furtar-se a sua

ordindria condi¢do natural. Bem o disse Maurice Blondel:

6 SANTOS, Jorge Luiz de Lima. A interpretagdo dos sonhos de Sigmund Freud: psicanalise e a rein-
vencao da linguagem (capitulo 3 deste volume).

7 SOUZA, Matheus Corradi de. A cidadania no Brasil de Grande sertdo: veredas (capitulo 10 deste
volume).

8  “Lelivre est un engrenage [...] Les idées sont des rouages. Vous vous sentez tiré par le livre. Il ne vous
lachera quapreés avoir donné une fagon a votre esprit”. HUGO, Victor. Oeuvres complétes. Le club
frangais du livre, 1969, t. 12, p. 410.

9  PLATAOQ, Teeteto. Sao Paulo: Ed. Loyola, 2002, 155d: “a admiragio é a verdadeira caracteristica do
filésofo. Nao tem outra origem a filosofia, e ndo tera sido mau genealogista aquele que disse que
ris era filha de Taumante”. O verbo grego é thaumazein e Platdo faz com ele um trocadilho, ao
sugerir que a mensageira Iris seria filha do deus marinho Taumante, cujo nome deriva do mesmo
étimo, thaumas.

10  Ibidem, 982b, p. 11: “os homens comegaram a filosofiar, agora como na origem, por causa da
admiragado”.
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Lhomme, méme sans le savoir, vit toujours en métaphysicien.
7) )
Mais le métaphysicien, maitre de sa pensée et de ses actes, ne
cesse pas par la méme d'étre simplement homme, un homme
comme les autres, soumis aux conditions communes, sujet i
Vignorance et aux illusions, incapable de ramener & ce qu’il sait
tout ce quil doit décider ou faire, 0bligé de se fier i sa conscience
partiellement obscure et de solliciter les legons d'une expérience

directe de la vie."!

O desafio de cada individuo consiste, portanto, em deixar-se
surpreender, a fim de perseguir, segundo sua vocagio, as miltiplas estradas
que se abrem ao génio do homem. Toda experiéncia pode adquirir um
sentido superior, toda sociedade pode voltar-se para a transcendéncia,
sem que isso implique descuidar o indispensdvel fazer costumeiro. O
segredo reside na educagao continuada, na formago espiritual conforme a
antiga paideia grega, formacio que lance luz sobre as verdades ocultas por
trds das cotidianas biografias e dos mecanismos subjacentes a realidade.

O curso de Clissicos do Instituto Rio Branco, que vai de algum
modo plasmado na presente publicagao, almejou, assim, clarificar
para os alunos nao apenas o moto-continuo da histéria e do universo,
mas a possibilidade, sempre presente, de aprimorar-se nessa laboriosa
empreitada analitica. Porque a filosofia, longe de ser abstrata ou etérea,
visa em ultima instincia ao aperfeicoamento do homem, na sua incessante
demanda ética pela felicidade. Seja na qualidade de diplomatas, colegas,
conjuges, familiares, amigos, em momentos auspiciosos ou adversos,
cabe-nos ter presente essa perspectiva mais ampla, sub species aeternitatis,
tal qual sustentava Spinoza. Segundo nos lembra ainda Luiz Eduardo,
a0 examinar a obra de Santo Agostinho, “a investigacio filoséfica [...]

nio ¢ desinteressada ou abstrata, mas responde a necessidade humana

11 BLONDEL, Maurice. [Action. Tome Il: Laction humaine et les conditions de son aboutissement. Paris:
Félix Alcan, Editeur, 1937. Disponivel em: <http://classiques.uqac.ca/classiques/blondel_maurice/
action_t2/action_t2.html>. Acesso em: 1 jul. 2019.
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de autoconhecimento e possui aplicabilidade imediata na melhoria da
condi¢ao humana”2.

A tese central de toda a obra de Pierre Hadot, sintetizada nos
Exercicios espirituais, defende que o pensamento grego auténtico nunca
se dissociou da praxis'®. Enquanto os sofistas ensinavam retérica como
instrumento de poder, Sécrates, Platdo, Aristdteles e muitos outros
enxergavam na filosofia uma genuina e indispensdvel “arte de viver”,
um continuo movimento de construgio de esséncias, que se veem, se
leem, se abrem ao mundo e s coisas, e sobretudo ao outro. Bernardo
Pereira aponta com precisiao que na “valorizagao da liberdade do Outro
e do amor como atitudes auténticas do Dasein” reside “o diferencial
de Vicente Ferreira da Silva em relagio aos principais fenomenolégos
da existéncia’. Também Osvaldo Quirino assinala que “a demanda
por responsabilidade” surge quando a liberdade se vé “na presenca da
alteridade e na justificativa da liberdade do ‘Eu”™".

Naio se depreenda, porém, da tese de Hadot a primazia de uma
certa filosofia prdtica, em detrimento da sua face especulativa e de
seu jargdo caracteristico. O contingente tem de estar submetido aos
esquemas universais e, para tanto, o raciocinio conjetural e a dialética
devem saber “retornar” ao terreno onde se desenvolve o viver habitual,
para cultivé-lo, nutri-lo, e dele também extrair novas ideias, imagens,
percepgdes e intuigdes, que serdo posteriormente perquiridas, polidas
ou eventualmente descartadas, num ir-e-vir ininterrupto entre teoria e
praxis. Por isso, as obras magnas da Grécia antiga, diferentemente do

que se tende a crer, nao constituem exposicdes de sistemas ou tratados,

12 SOUZA, Luiz Eduardo Andrade de. Da atualidade das Confissées agostinianas (capitulo 5 deste
volume).

13 HADOT, Pierre. Exercices spirituels et philosophie antique. Paris: Albin Michel, 2002.

14  PEREIRA, Bernardo. Aportes de Vicente Ferreira da Silva a fenomenologia e a compreenséo do
Ser (capitulo 6 deste volume).

15  Ouainda: “Chama-se ética essa impugnagio da minha espontaneidade pela presenca de Outrem.”
SOUZA FILHO, Osvaldo Quirino de. Aristoteles e Emmanuel Levinas: entre o primado da politica
e o primado da ética (capitulo 9 deste volume).

15



Fabio Mendes Marzano e Carlos Guilherme Sampaio Fernandes

mas guias, manuais, licoes anotadas pelos discipulos, que ensinam, acima
de tudo, métodos para se aprender a viver melhor™.

Sem adentrar nas temdticas consideradas em sala, vale um paréntese
a respeito da intui¢do, que para Henri Bergson acaba adquirindo fei¢oes
quase misticas'/, constituindo jd uma espécie de conhecimento, capaz
de nos fazer penetrar “a lintérieur méme de la vie’*®. Ora, se é verdadeira
essa capacidade do eu de se dirigir (ire) ao interior (intus) do Ser e dele
apreender a esséncia'’, o que se tem é uma presenca ainda difusa, uma

apreensao, sim, porém incompleta, insatisfatéria. Como dird Xavier

Zubiri:

Hay millones de cosas que aprehendo intelectivamente, esto es que
aprebendo como reales, pero que no comprendo. Son inteleccion
no comprensiva |...] llamamos a la aprebension primordial

intuicion [...] la intuicidn sin mds no es comprensién.

A tarefa que nos cabe, por conseguinte, ¢ a de lapidarmos essa
intuigdo primeira, que nio deve ser descartada, seja ela intelectual, ou
intuic¢ao eidética imediata de esséncias, ou mesmo de ordem emocional.
Ao contrério, devemos tomé-la como ponto de partida, como fundamento

metafisico da prépria operacio cogitativa. Donde, ressalta Luiz Eduardo

16 “A leurs yeux, la philosophie ne consiste pas dans I'enseignement d'une théorie abstraite, encore
moins dans une exégése de textes, mais dans un art de vivre, dans une attitude concréte, dans un
style de vie déterminé, qui engage toute lexistence. Lacte philosophique ne se situe pas dans lordre
de la connaissance, mais dans l'ordre du ‘soi’ et de Iétre : cest un progrés qui nous fait plus étre, qui
nous rend meilleurs” HADOT, Pierre. 2002, p. 22-23.

17 Nosso Guimaraes Rosa, como bem observa Osvaldo Quirino (v. trabalho citado na nota 13 acima),
“preferia a intuigdo de Bergson a razao, a ‘megera cartersiana’. Busca o mistério, ndo a logica fria”.
De fato, o escritor definia suas obras como “anti-intelectualistas”, exaltando o “primado da intui-
¢d0, da inspiragdo”, sobre o “bruxulear presungoso da inteligéncia reflexiva, da razdo, a megera
cartesiana”. ZIMBRAO DA SILVA, Teresinha V. Guimaries Rosa: “esta é a minha mistica’, Revista
Terceira Margem, ano XIX, n. 31, jan.-jun. 2015, p. 204-218.

18  BERGSON, Henri. Lévolution créatrice [1907]. Paris: PUF, 1959, p. 108.

19  Nao, porém, enquanto objeto, mas previamente a correlagdo de um eu-sujeito a um Ser-objeto,
pois o eu é antes mesmo de colocar sua condicdo de sujeito, antes mesmo de se colocar, uma vez
que se encontra no interior do Ser, e que esse Ser, a0 mesmo tempo, lhe é interior e o constitui a
priori.

20  ZUBIRI, Xavier. Inteligencia y razon. Madri: Alianza Editorial, 1983, p. 331ss.
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Andrade de Souza, “a validade dos sentidos” para Agostinho, pois
“permitem ao homem intuir [grifo nosso] a existéncia de um principio
transcendente”™'.

A passagem daquela intuigao primitiva a verdadeira compreensao
requer o uso simultdneo de nossas faculdades cognitivas e psicoldgicas,
o qual dependerd, por sua vez, do grau de atengio dirigida a essa
complexa dinAmica. Assim se explica a insisténcia dos antigos na prética
constante, por meio de leitura, da memorizagio, da meditacio, até chegar
a enkrateia, a0 dominio de si. Nesse processo, a atengao, a prosocheé, atua
intensamente, chegando a gerar a anggstia identificada por Kierkegaard,
na tensao dialética que nasce da oposi¢io entre 0 mundo material,
incluido o préprio soma, e essa elevada exigéncia de contemplacio da
verdade. O famoso carpe diem das odes horacianas nio referia de forma
alguma o lazer, a diversio, mas, isto sim, a concentragao do espirito nas
verdades universais. Dai a necessidade do exercicio, impreterivelmente
interior, com a firme aplicagao da vontade, na canalizagio de pulsoes e
desejos. Socrates nada mais faz do que convidar seu interlocutor a esse
exercicio, no qual o didlogo com o outro se volve em didlogo consigo
mesmo, cada vez mais recdndito, visando a afastar ilusoes e equivocos,
para a conversdo integral do ser.

Mas nio podemos esquecer, e para tal jd nos alertava Bernardo
Pereira, que “um ndimero cada vez maior de homens nao participam
dos valores originais que deram base e sentido a cultura vigente””. Na
posicdo impar de guardides da histéria, dos valores que definem o 4mago
da nagdo, os diplomatas devemos nortear nossa atuagio por esse arcabougo
axioldgico no qual se espelha o ser brasileiro, nos “simbolos fundantes”
da nossa sociedade, no dizer de Angelo Sales, que se debrugou sobre a

obra de Vianna Moog®. Porque um dos riscos da nao participagio e do

21 SOUZA, Luiz Eduardo Andrade de. Da atualidade das Confissdes agostinianas.

22 PEREIRA, Bernardo. O conceito de liberdade em Kant: ensaio a partir da Critica da Razéo Pura e
da filosofia fenomenoldgica.

23 SANTOS, Angelo Paulo Sales dos. Bandeirantes e pioneiros: as ideias e os tipos ideais de Vianna
Moog. Interessante notar, a esse respeito, a proposta de Moog para brasileiros e norte-americanos:
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consequente esquecimento dos simbolos primordiais é que a sociedade
se deixe dominar culturalmente, como alerta G. Brustier, tornando-se
“incapaz de criar um universo de ideias, de simbolos e imagens nos quais
um povo se reconhece”.

Vale recordar, a propésito, o alerta dramdtico de Robert Musil
entre as duas grandes guerras, expondo as contradigoes daqueles que
optavam, conscientemente, pela estupidez, para terminarem justificando
as mais perniciosas ideologias®. Seu magnifico O homem sem qualidades
(Der Mann obne Eigenschaften) prenuncia como, depois de se esvaziar
do préprio espirito, o que resta do individuo se encontra de tal forma
desfigurado que, a sua volta, as qualidades flutuam, j4 sem o suporte
propriamente Ontico. Transplantada ao conjunto de uma nagio, essa
nova “realidade” tende a produzir efeitos devastadores, como a “queda
na hostilidade do espirito e na barbdrie”, antevista, na mesma época, por
Edmund Husserl®. Isso explica, como constatou Ana Paula em seu estudo
sobre Tocqueville, que possa acontecer “um despotismo de sociedade”,

donde a importancia de se preservar ao mdximo a “frdgil” liberdade”,

“empreender uma jornada ao longo das histrias de Brasil e Estados Unidos e ver se nessas largas
estradas que guardam o segredo de nossa formagdo podiamos encontrar simbolos que, tendo
vivido e sofrido os nossos problemas no corpo e na alma, fossem capazes de nos inspirar na
retificagdo das linhas mestras de nossas respectivas culturas”.

24 No original: “implique détre capable de créer un univers d'idées, de symboles et d'images dans les-
quelles un peuple se reconnait”. BRUSTIER, Gaél. A demain Gramsci. Paris: Editions du Cerf, 2015,
p. 20.

25  Tal foi a preocupagao de Musil que o levou a pronunciar, em 1937, duas conferéncias em Viena
acerca da estupidez, publicadas em livro no mesmo ano, sob o titulo “Uber die Dummbheit”.

26  Coincidentemente, Mario Ferreira dos Santos langava, em 1967, o manifesto “Invasdo vertical dos
bdrbaros” [grifo nosso], no qual denunciava o “estagio intoleravel, e que nos ameaca definitiva-
mente” da “invaséo [...] que penetra pela cultura, solapando os seus fundamentos, e preparando
o caminho a corrupgao mais facil do ciclo cultural”. E acrescentava que “sé o barbaro pode julgar
que somos apenas anelantes de desejos sensuais, € que ndo anima o homem nenhuma odrexis
superior [...] Basta olhar o espetaculo de hoje de tantos transviados, entregues aos narcoticos, a
todos os estupefacientes, embotados em sua capacidade, falhos de impulsos.” SANTOS, Mario
Ferreira dos. Invasdo vertical dos bdrbaros. So Paulo: E Realizagdes, 2012, p.14 e 121.

27  MAMEDE, Anna Paula Ribeiro Araujo. Reflexdes sobre constituicdo e constitucionalismo em Alexis
de Tocqueville (capitulo 11 deste volume).
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essa mesma liberdade que “como categoria metafisica, é um dos mais
controversos objetos da filosofia”, conforme enfatiza Bernardo Pereira®.

Talvez um dos principais problemas contemporineos seja,
precisamente, a perda da liberdade pelo individuo, quando, desaparecido
seu sistema vital de referéncias, forma-se um vicuo onde os discursos
e os simbolos éticos, sociais e politicos se volveram inapropriados para
descrever as existéncias particulares. Nao surpreende, em tal contexto,
a explosao de vidas descoladas da concretude e tombadas em vicios e
outros excessos n2o menos alienadores, segundo as pulsdes dominantes
de cada um.

Naio surpreende, tampouco, que a arte, a poesia ¢ o livre pensar
produzam um abismo em rela¢io a um subsistir que despreza o préprio ato
fundamental de ser, numa espécie de “paralisia” espiritual®. Aprisionado
num sonho — ou pesadelo — insensato, numa “segunda realidade” como
a classificou Musil, a tal ponto se extravia que deixa ceder o entusiasmo
a desesperanga, a alegria 3 melancolia e ao descontentamento, o amor a
indiferenca que separa e desune. Indiferenca que nos evoca as palavras

argutas de Gustave le Bon:

Cette absence totale de direction de opinion, et en méme temps
la dissolution des croyances générales, ont eu pour résultat final
un émiettement complet de toutes les convictions, et l'indifférence
croissante des foules pour ce qui ne touche pas nettement leurs
intéréts immédiass. |...] Lhomme moderne est de plus en plus

envahi par Uindifférence >

28 PEREIRA, Bernardo. O conceito de liberdade em Kant: ensaio a partir da Critica da Razéo Pura e
da filosofia fenomenoldgica.

29 Discurso de 30 de julho de 2016, do papa Francisco, por ocasido das Jornadas Mundiais da Juven-
tude, em Cracdvia, Poldnia. Disponivel no site oficial da Santa Sé: <https://w2.vatican.va>. Acesso
em: 1jul.2019.

30 LEBON, Gustave. La psychologie des foules. Paris: Ed. Félix Alcan, 1905, p. 91-92. G. K. Chesterton,
sempre brilhante e com seu estilo espirituoso, também se havia dado conta de uma tendéncia
insdlita entre seus compatriotas, a de “escaparem da rua onde vivem”, para irem buscar alhures
as experiéncias que poderiam encontrar, facilmente, a poucos passos de suas casas. Antecipava,
desse modo, certo tipo de movimento frenético, que se transmuta numa espécie de fuga da rea-
lidade, do outro, da responsabilidade, pela qual milhdes rumam a uma miriade de destinos, que
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Muito mais relevante se afigura, dentro desse quadro, a missao

de ressignificar o existir, para dotd-lo plenamente de sentido, qual

insistia Viktor Frankl®'. O legado dos grandes cldssicos desponta, assim,

como recurso indispensdvel para o rompimento do circulo vicioso da

indiferenca, da apatia, do extravio dos simbolos fundantes da sociedade.

Como bem sublinhou Victor Portella,

[o] “martelo filoséfico” de Nietzsche logrou sacudir os pilares
do pensamento ocidental, mas a sociedade ocidental perma-
nece, em geral, sob o lastro das tradi¢des politicas, filos6ficas
e religiosas do ocidente. E a democracia dos gregos, o direito
dos romanos, a religido dos judeus e o livre-mercado dos

anglo-saxdes que regem o cotidiano do Ocidente.*

Foi esse valioso patriménio, essa mathesis megiste, na expressao

de Mirio Ferreira dos Santos, que o curso de Cldssicos buscou desvelar

aos novos colegas diplomatas. Concluo aqui com uma profunda li¢ao,

que tivemos a oportunidade de apreciar na dltima aula do ano, vinda

da frdgil e prodigiosa Simone Weil:

Jamais, em hipétese alguma, nenhum esfor¢o de atengio
verdadeira estd perdido. Ele sempre é eficaz espiritualmente
e, consequentemente, também ¢ eficaz sobre o plano infe-
rior da inteligéncia [...] Caso busquemos com verdadeira

atencdo a solugio de um problema de geometria e se, ao
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Ihes permitem ser meros espectadores de vidas, tdo estrangeiras quanto indiferentes. Mas sao
os vizinhos do lado que desafiam, que querem discutir gostos, religides, que reclamam atengao.
O vizinho, insiste Chesterton, “precisely because he may be anybody he is everybody [...] he is a
symbol because he is an accident’. Cf. Heretics [1905]. Nova York: Dover Publications, 2006, p. 68-69.

FRANKL, Viktor. Découvrir un sens a sa vie. Montreal: Ed. de 'Homme, 1988. Para o fundador da
logoterapia, a principal crise do homem moderno se origina na perda do significado da existéncia.
Na obra citada, o autor procura persuadir seus contemporaneos da importancia de se desenvolver
uma “vontade de sentido”, Unica capaz de ajudar o eu a superar os limites da angustia heidegge-
riana, deixando para tras o sofrimento e o 6dio. Recorde-se que Frankl foi deportado aos 39 anos
pelos nazistas, que aniquilaram quase toda sua familia nos campos de concentragéo.

PORTELLA, Victor Born. O eterno retorno: tempo em Nietzsche (capitulo 8 deste volume).
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final de uma hora nio tivermos avancado mais do que no
inicio, de todo modo nés teremos avangado durante cada
minuto dessa hora em uma outra dimensio mais misteriosa
[...] esse esforco aparentemente estéril e sem fruto colocou
mais luz na alma. O fruto serd encontrado um dia [...] em
um campo qualquer da inteligéncia, talvez completamente
estrangeiro 2 matemdtica. Talvez, um dia, aquele que fez esse
esforco ineficaz serd capaz de compreender de modo mais

direto, devido a esse esforco, a beleza de um verso de Racine.*

Fabio Mendes Marzano*
Carlos Guilherme Sampaio Fernandes”
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WEIL, Simone. A espera de Deus: cartas de janeiro a maio de 1942. Petrépolis: Ed. Vozes, 2019,
p.72.
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A metamorfose de Franz Kafka e a ideia de beleza em
Immanuel Kant

Rafael Mendes Bernardes

A obra A metamorfose, de Franz Kafka, foi escrita em 1912, em
vinte dias, e publicada em 1915. Tornou-se, ao longo do tempo, o livro
mais analisado do autor tcheco.

A novela gira em torno da transformacio do protagonista, o
caixeiro-viajante Gregor Samsa, em um horrendo inseto gigante e as
consequéncias advindas desse fato, como, por exemplo, as relacoes
entre Gregor e sua familia, bem como a relagio do protagonista com
seu préprio eu pds-metamorfose.

A metamorfose de Gregor em um inseto gigante é comumente
analisada como uma metéfora para a desumanizagio do ser humano de
fins do século XIX e inicio do século XX oriunda do advento de novas
relagbes sociais e trabalhistas a partir do desenvolvimento e aceleragao
da Revolucao Industrial.

Nesse sentido, o aspecto da aparéncia horrenda e auséncia de
beleza fica em segundo plano nas andlises, ji que o ponto central seria
a metdfora da desumanizacio e nio a questio da aparéncia em si do
protagonista. Esse fato dificultaria, em um primeiro momento, a tarefa
de relacionar a obra de Kafka com a ideia de beleza do ponto de vista
da teoria da estética da filosofia ocidental.

No entanto, a partir do aprofundamento nos diversos sentidos e
significados da novela, vislumbram-se pontos de contato entre estética
e A metamorfose de Franz Kafka.

Conforme analisa Umberto Eco, no livio Obra aberta, A metamorfose
¢ um dos primeiros grandes livros da literatura ocidental a nao possuir,
intencionalmente, narrativa e sentido fechados. Eco afirma que obras
que seguem esse estilo estdo abertas a interpretagao subjetiva do leitor;

para cada um desses, a obra apresentaria um sentido diferente e essa
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seria uma intengdo consciente do escrito. Seria, assim, o leitor que
construiria, por meio de sua leitura e de sua experiéncia subjetiva, o
campo de significagio da obra.

Alguns aspectos do livro se destacam no sentido de criar uma
histéria de significado aberto. Embora a histéria seja narrada em
terceira pessoa, a visao dos eventos e da reagio da familia é construida
a partir da subjetividade do protagonista Gregor Samsa, constituindo,
assim, uma descri¢o incompleta dos eventos, pois sujeita & perspectiva
do protagonista. Além disso, o autor do livro nao insere andlises e
julgamentos de valor a respeito eventos, limitando-se a descrevé-los
e deixando aos leitores eventuais julgamentos sobre as agoes tomadas
pelos personagens da trama.

A partir do aspecto de narrativa aberta de A metamorfose, é possivel
realizar a aproximagao entre estética e o livro.

Uma perspectiva de interpretagao bastante difundida entre os
analistas da obra defende que o sentimento de rejeicio da familia de
Gregor por ele decorre, em medida significativa, do fato de que seus
pais e sua irma tém sua fonte de renda eliminada com a ocorréncia da
metamorfose, uma vez que Gregor era o provedor da familia. Quando
humano e provedor, Gregor gozava de grande aceitagdo e carinho
por parte de sua familia, ao passo que, quando sofre a metamorfose,
Gregor ¢ culpado pela familia como principal fonte causadora da grande
adversidade financeira em que se encontra. Esse ponto, em conjunto
com o fato de Gregor ter se tornado uma criatura horrenda, leva sua
familia a rejeitd-lo totalmente e a desejar o fim daquela situagao.

Embora tenha se transformado em um inseto, Gregor mantém
sua consciéncia humana. Sua familia, no entanto, devido ao sentimento
de repugnincia pela aparéncia do inseto, bem como devido ao fato de
responsabilizarem Gregor por toda adversidade, ndo reconhecem essa
humanidade no protagonista.

Os conceitos de Kant de beleza e de julgamento desinteressado para
se poder analisd-la oferecem uma interpretagio para essa dificuldade da

familia em reconhecer a humanidade em Gregor inseto. Uma vez que
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a familia realiza julgamento da aparéncia e da condigio de Gregor de
forma nio desinteressada, ou seja, em contraposicio a ideia de Kant de
como deve ser esse tipo de julgamento, a concepgao que eles possuem
de Gregor ¢é a de apenas um inseto horrendo, ignorando aspectos que
poderiam diminuir essa aversao total, como a humanidade que resta
no protagonista.

A fim de se chegar a esses aspectos de contato entre ideia de beleza
eA memmmfose, de Kafka, faz-se necessario introduzir conceitos bdsicos
sobre as obras do autor, bem como sobre a filosofia da beleza. Nesse
sentido, primeiramente serdo apresentados aspectos gerais da literatura
de Kafka e, a seguir, serd abordada a questao da objetividade versus
subjetividade na andlise do objeto do belo, principalmente para os
filésofos cléssicos e para Kant, a fim de, com essas ferramentas teéricas,

realizar a aproximagio entre a ideia de beleza e a obra A metamorfose.

A obra de Kafka

Franz Kafka nasceu em 1883, em Praga, entao territorio do Império
Austro-Hungaro. O autor foi diagnosticado com tuberculose aos 33
anos e viria a falecer aos 40 anos, em 1924. Embora sua vida tenha sido
curta, o autor escreveu diversas obras que marcaram a cultura ocidental.

O autor se formou em Direito pela Universidade de Praga e passou
grande parte de sua vida como funciondrio de uma companhia de
seguros. Segundo o préprio autor, tratava-se de trabalho desinteressante
e burocrdtico, do qual se queixava com frequéncia, o que se aproxima
da ideia que é passada ao leitor do que era o trabalho de Gregor Samsa
como caixeiro-viajante.

Nao apenas nesse aspecto a vida de Franz Kafka reflete-se em seus
livros e personagens. Especialistas na obra do autor defendem grande
influéncia da figura paterna em temdticas e personagens principais
de sua obra. Kafka descrevia seu pai como uma pessoa extremamente
materialista e dominadora.

Esse aspecto também se reflete na obra A metamorfose, quando a

familia de Gregor Samsa passa a ignoré-lo depois que ele se torna incapaz
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de prover o sustento da familia. No livro O Julgamento, a temdtica central
¢ o conflito entre um filho e seu pai dominador, ao passo que, em O
processo, apresenta-se a luta do protagonista contra um poder opressor
avassalador representado pelo tribunal que o acusa de um crime que
nao ¢ revelado.

A grande caracteristica da obra de Kafka é o sentimento de
inquietagio, de alienagio em rela¢ido ao mundo e de angustia sentida
pelo homem do inicio do século XX. Especula-se que essa caracteristica
seria influenciada por aspectos biogrificos do autor, especialmente sua
condicio social. Sendo judeu, estava isolado da comunidade germanica
de Praga. Ao mesmo tempo, sendo artista e intelectual modernista,
também se sentia alienado de sua heranga judaica.

Por fim, destaca-se na obra de Kafka a apresentagao de situagio
absurdas enfrentadas pelos protagonistas, como em O processo, em que
um homem ¢ acusado de um crime que nunca é revelado, ou o préprio
livro A metamorfose, no qual o protagonista transforma-se em um inseto

gigante.

A ideia de beleza na filosofia: cldssicos e Kant

Um dos grandes temas da ideia de beleza no 4mbito da filosofia ¢
se a beleza seria caracteristica objetiva, ou seja, intrinseca ao objeto, ou
se seria caracteristica subjetiva, ou seja, uma caracteristica que estaria
fora do objeto e dependeria do observador.

A fim de apresentar esse debate, imagine dois objetos: o por do
sol visto da Pedra do Arpoador e uma barata apés ter sido esmagada.
Os que defendem a ideia de beleza como caracteristica objetiva afirmam
que o por do sol é belo em si mesmo e a barata esmagada ¢ horrenda
em si mesma.

A critica a essa visdo é que, se ndo houvesse os seres humanos,
com todos os aspectos subjetivos oriundos de sua experiéncia de vida
em sociedade, para observar o pér do sol e apreciar sua beleza, este nao

seria belo, porque nao haveria quem o considerasse dessa forma.
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Por outro lado, considerar a beleza um aspecto completamente
subjetivo também ¢ alvo de criticas. A falha apontada deriva do fato
de que uma grande maioria de pessoas afirmaria que o por do sol é um
fendmeno belo, enquanto uma grande maioria afirmaria que a barata
esmagada seria um objeto feio. Essa coincidéncia significativa que ocorre
entre pessoas com personalidades distintas deve significar que algo
intrinseco ao objeto o torna belo, de modo que o julgamento da beleza
nao seria algo completamente individual e subjetivo.

A primeira ideia da beleza apresentada, ou seja, beleza como
caracteristica intrinseca e objetiva de determinado objeto, dominou a
filosofia ocidental por periodo prolongado, estando presente na filosofia
cldssica, passando pela Idade Média e sendo retomada pelos renascentistas.

Nesse sentido, a beleza seria ligada a ideias objetivas como
proporgoes, simetria, harmonia e muitas vezes seria revelada inclusive
por meio de férmulas matemadticas. Existiria, por exemplo, a chamada
proporcio durea, que seria encontrada no corpo humano, em colmeias e
em outros fendmenos da natureza. Muitos autores dos periodos citados
acreditam que a propor¢io 4urea seria uma férmula da beleza.

Aristételes (2012, p. 202), por exemplo, identifica as formas
da beleza na ordem e na simetria, como revela em trecho de seu livro
Metafisica: “the chief forms of beauty are order and simmetry and definiteness,
which the mathematical sciences demonstrate in a special degree” (grifo
Nnosso).

Outro exemplo nesse sentido seria a escultura Doryphoros,
do escultor grego Polykeitos. Nessa obra, o artista objetivou criar a
representagio visual do que para ele seria a propor¢io do corpo humano
perfeitamente harmoniosa e equilibrada, representando, assim, o belo.

Santo Agostinho (1987, p. 94.) também defende o cardter intrinseco
a0 objeto da beleza. Ao colocar a questao “as coisas sdo belas porque
causam encanto/prazer ou elas causam encanto/prazer porque sio
belas?”, a resposta do autor é que indubitavelmente elas causam prazer
porque sao belas, ou seja, a beleza do objeto existe anteriormente ao

prazer que ela causa.
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Ainda nessa visio mais cldssica da ideia de beleza, ela comumente
aparece intimamente relacionada ao conceito de verdade, de justiga, do
bem e até mesmo como meio para se aproximar do divino.

A ideia cléssica de beleza é reproduzida no senso comum até os dias
atuais. Nos filmes de Hollywood, por exemplo, o vilao é corriqueiramente
apresentando com uma aparéncia feia, com alguma cicatriz no rosto
ou alguma deformacio corporal que quebre a ideia de harmonia e
propor¢io perfeita do corpo humano. Os mocinhos, por outro lado,
sao corriqueiramente apresentados como fortes, altos e belos.

Na arte, personagem significativo que representa essa superacio da
ideia de associar o feio ao mal e o belo a0 bem é Quasimodo de Victor
Hugo em O corcunda de Notre-Dame. Embora o personagem possua
deformacoes fisicas que vao de encontro ao critério tradicional de beleza,
ele nao ¢ o vilao do romance.

Na filosofia, Hume e Kant sdo dos primeiros filésofos de vulto a
questionar a ideia de beleza como aspecto intrinseco e objetivo das coisas.
Para esses autores, a beleza envolve nio somente aspectos objetivos, mas
também subjetivos.

Para Kant, em Critica da faculdade de julgar, gosto é a capacidade de
julgar um objeto baseado em uma satisfagio totalmente desinteressada. O
objeto dessa satisfagio totalmente desinteressada é o que Kant denomina
de Beleza: “Taste is the faculty of judging an object or mode of representing
it by an entirely disinterested satisfaction or dissatisfaction. The object of
such satisfaction is called beautiful” (KANT, 2007, p. 41, grifo nosso).

Em seguida, o autor defende que o julgamento do que é belo ou
do que ¢ horrendo nio é um julgamento légico e sim um julgamento
estético, que sdo aqueles julgamentos cuja base nao pode ser outra que
nao subjetiva.

Toda referéncia de uma representagao (por exemplo, de uma
obra de arte) pode ser feita de forma objetiva (e af a referéncia seria o
elemento real de uma representacio empirica auferida pela légica). Exceto,
entretanto, quando se trata da referéncia do sentimento de prazer e de

dor, quando nao hd um elemento real da representacio. Nesse caso, o

30



A metamorfose de Franz Kafka e a ideia de beleza em Immanuel Kant

que existiria para Kant seria o sentimento do observador conforme ele

¢ afetado pela representagio.

The judgment of taste is therefore not a judgment of cognition,
and is consequently not logical but aesthetical, by which
we understand that whose determining ground can be no
other than subjective. Every reference of representations,
even that of sensations, may be objective (and then it signifies
the real [element] of an empirical representation), save only
the reference to the feeling of pleasure and pain, by which
nothing in the object is signified, but through which there is a
Jeeling in the subject as it is affected by the representation
(KANT, 2007, p. 35, grifos nossos).

Portanto, para Kant, a beleza nio seria completamente intrinseca
a0 objeto, mas dependeria de um processo que envolve o sujeito.

Por outro lado, a ideia de julgamento a partir de uma satisfacio/
insatisfagao desinteressada torna o julgamento da beleza/horrendo algo
que nao ¢ inteiramente subjetivo, a satisfagao/insatisfacao deve ter uma
origem objetiva e desinteressada, que limite desejos, aspiragoes, tendéncias

individuais e subjetividade de cada observador.

A metamorfose de Kafka e a ideia de beleza em Kant

Gregor Samsa, antes da metamorfose, era o provedor da familia,
responsabilidade que sufoca o personagem, levando a que ele aceite
continuar em um trabalho exaustivo, no qual ele nao se sente satisfeito,
a fim de cumprir com suas responsabilidades financeiras com sua
familia. Isso gera um estado de constante ansiedade, com o personagem
encontrando-se frequentemente nervoso quanto a possibilidade de
cometer algum erro no trabalho e, assim, comprometer sua capacidade
de prover a familia. O grande projeto de Gregor, que ele iria revelar a
sua irma na noite de Natal, era juntar dinheiro para realizar o sonho
dela: estudar mdsica em um conservatério.
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Nessa interpretagao do personagem a partir da perspectiva de
critica social, o inseto no qual o protagonista se transforma seria a
expressao drastica da auséncia de existéncia prépria de Gregor Samsa.
Reduzido a cumprir suas responsabilidades profissionais e familiares,
ansioso em garantir seu saldrio e tomado pelo medo de cometer erros
em suas rela(;()es comerciais, Gregor seria uma criatura tomada pelo
funcionalismo da vida profissional, sem uma existéncia subjetiva prépria.
A transformagéo em um inseto, animal funcional, que tem sua existéncia
dedicada exclusivamente a desempenhar suas fungées dentro da colonia,
sem condigdo subjetiva prépria, seria uma metafora da situagao de
Gregor Samsa.

Enquanto Samsa foi o provedor da familia, ele foi alvo de afeto
e consideracio de sua familia, em especial de sua irma. Nos primeiros
momentos apds a transformagio, a irmi tenta manter-se, por certo
tempo, proxima a Gregor, sendo a responsavel por lhe levar alimentos
e por limpar o quarto de Gregor. Os pais de Gregor, por outro lado,
repudiam a nova condi¢io do protagonista e sentem repugnancia do
inseto em que se transformou.

Com o passar do tempo, entretanto, também a irma de Gregor passa
a ndo tolerar a criatura na qual ele se transformou, completando, assim,
a alienagao do protagonista em relagao a sua familia. O sentimento de
repugnéncia pela aparéncia de Gregor Samsa ¢ a origem desse processo
de alienacio.

Nesse ponto, retoma-se a ideia de julgamento desinteressado de
Kant a respeito da aparéncia de um objeto, ou seja, de sua caracteristica
de belo e ou de feio, repugnante. Para Kant, o julgamento realizado a
partir de uma satisfagdo completamente desinteressada seria capaz de
reconhecer a beleza. Em sentido inverso, um julgamento baseado em
uma insatisfagao completamente desinteressada seria capaz de reconhecer
o horrendo.

No entanto, a familia de Gregor nao é capaz de realizar o julgamento
tal qual prescrito por Kant, devido ao fato de culpabilizarem o protagonista
pelo drama financeiro em que vivem.
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Segundo a interpretagio de critica social, a situacdo financeira
da familia tem relevancia fundamental na obra, de modo que ela nio
apenas ¢ descrita frequentemente ao longo do texto, como também
sdo descritos em diversos momento como a familia de Gregor parece
responsabilizd-lo pelos problemas financeiros enfrentados.

A partir dessa interpretagdo, defende-se que seria impossivel para
a familia de Gregor realizar o julgamento desinteressado proposto por
Kant, uma vez que eles seriam influenciados pelo interesse material em
relagao a Gregor, bem como pelo fato de culparem-no pela situagio.

Em alguns momentos, Gregor demonstra claramente a familia
que sua consciéncia permanece no inseto mesmo apds a metamorfose.
No entanto, diante da impossibilidade de julgamento desinteressado,
a familia somente enxerga o feio, o repugnante e, assim, repudiam o
protagonista a despeito da permanéncia de sua consciéncia.

Esse é o caso de um dos trechos mais famosos de A metamorfose,
quando Gregor, ao escutar sua irma tocando piano, fica encantado e
sai pela primeira vez apés muito tempo de seu quarto a fim de escutar
melhor a melodia tocada por sua irma. Ela se assusta terrivelmente com
a situagio e quando o pai de Gregor percebe que ele saiu do quarto, ele
reprime violentamente o filho, fazendo-o voltar para o quarto a forga.

Compare-se o julgamento da familia de Gregor com o julgamento
da personagem G.H. na obra A paixdio segundo G.H., de Clarice Lispector.
Ao esmagar uma barata, G.H. sente extrema repugnancia do objeto, o
que leva a uma profunda epifania na qual G.H. reflete sobre diversas
questdes que constituem sua personalidade, bem como sobre novos
caminhos a serem perseguidos em sua existéncia. O exercicio de reflexao
desencadeado pelo terror de ter pisado em uma barata e ver-se diante
de um inseto horrendo esmagado conduz G.H. a um processo de
autoconhecimento em que ela toma conhecimento de seus desejos,
preconceitos, aspiragdes enquanto ser humano.

Apos esse processo epifanico, G.H. supera a repugnancia que sente

pela barata, o que é evidenciado pelo fato da personagem comer o inseto.
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A tomada de conhecimento dessas questoes permitiria a G.H.
realizar um julgamento de satisfagio/desprazer mais desinteressado do
que aquele realizado pela familia de Gregor Samsa, influenciada que
estava essa pela questio material e financeira originada da metamorfose.

A partir do autoconhecimento de suas questoes mais profundas, o
julgamento realizado por G.H. de considerar o objeto horrivel é alterado.
Embora ela ndo passe a considerd-lo belo, G.H. considera a aparéncia do
objeto menos horrendo, superando parte de sua aversio em relagio a ele.

O mesmo nao ocorre com a familia de Gregor em relagio ao inseto.
Considerando que Gregor mantinha sua consciéncia e, consequentemente,
era 0 mesmo, mas em corpo diferente, o que se esperaria de sua familia
nao seria a repugnﬁncia total, mas sim uma tentativa de reconhecer a
humanidade em Gregor inseto, ou seja, uma tentativa de buscar uma
forma de conviver com ele. Entretanto, o julgamento nao desinteressado
da familia ndo permite que isso aconte¢a, uma vez que eles percebem
Gregor apenas como um inseto horrendo. O julgamento da beleza,
nesse caso, ¢ prejudicado pelo fato de a familia de Gregor atribuir a ele
a culpa de sua situagio financeira.
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Desejo e salvacao n’A divina comédia
Matheus Knispel da Costa

Alguns dados biograficos

Dante Alighieri nasceu em Floren¢a, em 1265, e morreu em
Ravena, em 1321. Exerceu diversas atividades, entre as quais as de
politico, diplomata e escritor. Nessa ultima qualidade, dedicou-se,
sobretudo, a poesia e a questoes filoséficas e politicas. Seu envolvimento
na politica florentina causou-lhe diversos inconvenientes, o maior dos
quais foi sua condena¢io ao exilio em 1301. Por essa razio, em sua
atividade diplomdtica, Dante representou nio tanto sua cidade natal,
Florenga, quanto outras localidades italianas, como Lunigiana e Ravena.
Destaque-se, a titulo de curiosidade, que Dante chegou a negociar um
acordo de paz, a chamada “Paz de Castelnuovo”, e sua morte deu-se por
ocasiio de uma missao diplomdtica, na qual representava Ravena junto
ao senado veneziano: ao transitar por uma regiao paludosa, contraiu

maldria, doenga que lhe tomaria a vida aos 56 anos.

Principais obras

Além d’A divina comédia, que constitui o objeto deste trabalho,
merecem mengio outras obras de Dante Alighieri. Em primeiro lugar,
Vita nuova, inovador texto autobiografico e metapoético, no qual Dante
descreve sua “vida nova”, que tem inicio quando vé, pela primeira vez,
sua musa, a jovem florentina Beatriz Portinari. J4 em Convivio, Dante
busca expor, em lingua “vulgar”, um apanhado da sabedoria que até
entdo s6 se poderia obter através de textos latinos. No livro De vulgari
eloquentia, Dante defende as qualidades da lingua popular do povo
florentino, e o faz em latim, de modo a prevenir acusa¢oes de incultura
e fazer-se entender por um publico mais amplo e erudito. Enfim, em
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De monarchia, Dante trata de tema politico em voga naquela altura,
qual seja, a relagao entre o poder temporal do imperador e o poder
espiritual do pontifice.

A Comédia como sintese dantesca

Maior obra dantesca, a Comédia foi composta em diferentes
momentos da vida do poeta, mas afirma-se que sua redacdo final se
deu entre 1304 e 1321, ano da morte de Dante. Como se vé, a obra foi
majoritariamente composta no exilio. A esse propésito, diz Otto Maria
Carpeaux que:

H4 uma atmosfera fria, quase irrespirdvel, em torno de Dante,
do homem que se purificou aproximando-se da perfeicao
celeste. Nenhuma outra criatura humana sugere de tal modo
aimpressio do génio e da sua solidao imensa. Mas essa soli-
ddo ndo é a do artista, afastado do mundo. E a do homem
politico, do homem de partido, derrotado pelos adversdrios
e exilado da pétria. Dante pds tudo na Comédia: seu amor,
sua religido, sua erudicio, e sua paixio politica. No fundo,
a Comédia é um panfleto politico como nenhum outro foi
escrito, antes ou depois, uma tentativa de aprisionar nas
“flamas cantantes das suas terzinas” os inimigos vitoriosos, o
Papa e os seus aliados, os “republicanos” dos comuni. Enfim,
o exilado j4 ndo quis pertencer a partido nenhum; em isola-
mento glorioso, tinha fazta parte per se stesso. Continuava fiel
ao seu imutdvel credo politico, a unidade do Império cristao
sob o condominio do Imperador e do Papa; e quando viu
derrotado esse ideal, apelou para a posteridade: seu libelo
de apelagio ¢ a Comédia. (CARPEAUX, 2008, v. 1, p. 256).

E nesse espirito que Dante realiza, em sua A divina comédia,
impressionante sintese de duas tradi¢oes: por um lado, da tradigao
intelectual do medievo latino; por outro lado, da rica tradigao popular
que, como Dante pode perceber, ultrapassava os limites da cidade de
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Florenga, representando fendmeno mais amplo e disseminado. Para
ligar e conciliar essas duas tradigoes, frequentemente antitéticas, Dante
utiliza aquilo que ambas compartilhavam e que, de fato, lhes constituia
o centro: a fé cristd. E sobre a cosmovisio crista que Dante ergue sua
Comédia e o faz com tal sucesso, que tanto o povo mitdo quanto a
alta intelectualidade o reconhecem e aclamam, identificando na obra
dantesca valor as vezes comparével ao das escrituras. Nesse sentido, diz

Francesco de Sanctis que:

No Convivio a substancia ¢é a ética, que Dante busca tornar
acessivel aos iletrados, expondo-a em prosa vulgar. Aqui
[na Comédial o problema é invertido. A substincia sao as
tradigoes e as formas populares amarradas em torno do
mistério da alma, o conceito de todos os mistérios e de todas
as lendas, e é nesse quadro que Dante lanca toda a cultura
daquele tempo. Com essa feliz inspiracdo, tomando como
base da cultura as tradi¢oes e formas populares, retine as duas
literaturas que disputavam o campo em torno do conceito
comum que as inspirava, o mistério da alma. A representacio
¢ a lenda saem de sua rude vulgaridade e se algam as mais
altas concepgoes da ciéncia; a ciéncia sai do santudrio e se
faz povo, se faz mistério e lenda. Daf a imensa popularidade
desse livro, que os iletrados aceitavam no sentido literal e
os doutos comentavam como um livro de ciéncia, como a
Suma de Santo Tomds. O povo via naqueles versos o mesmo
que sentia nas prédicas, nas devogoes e representagoes, nem
¢ espantoso que alguém, vendo Dante com aquela expressio
pensativa e quase alienada, dissesse: “Esse af parece realmente
safdo agora do inferno”. Os eruditos se afanavam em pro-
curar o sentido dos versos estranhos, ¢ Boccaccio iniciava
aquela série de comentdrios que frequentemente, em vez de
romper o véu, o tornam mais denso (DE SACTIS, 1965,
p- 150-151, tradugio nossa).
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Publicagao e primeira recepgiao

Isso nao obstante, embora partes do poema jd fossem conhecidas
antes da publicagao da obra, A divina comédia s6 foi publicada em sua
totalidade postumamente. Péstumo foi também o reconhecimento do
poeta por sua cidade natal, que, como vimos, o exilara em 1301. De fato,
criou-se verdadeiro contencioso, até hoje nio resolvido, entre Florenga
e Verona sobre a guarda dos restos mortais do poeta.

Os primeiros editores e comentadores de Dante foram seus filhos
Tacopo e Piero. Outro notédvel divulgador de Dante foi Giovanni Boccaccio,
que se encarregou de copiar, naturalmente & mao, a obra dantesca e
presentear com ela seu coetdneo Francesco Petrarca. Curiosamente,

Petrarca parece ndo se impressionar com a Comédia.

O titulo: por que Comédia?

Acredita-se que o titulo dado por Dante a sua obra tenha duas
justificativas interligadas. Primeiramente, comédias sdo, tradicionalmente,
obras cujos protagonistas passam de um inicio triste a um final feliz,
tal como Dante, que vai, em sua obra, do inferno ao paraiso. Ademais,
as comédias tradicionais opoem-se as tragédias quanto a natureza dos
temas tratados: estas se dedicariam a temas e personagens elevados, ao
passo que aquelas teriam como objeto pessoas sem destaque e conteriam
episédios vulgares, tais quais os presenciados por Dante no inferno.

Por outro lado, ¢ ao jd citado Boccaccio a quem a Comédia deve
o epiteto de divina, com o qual passou a ser conhecida até hoje.

O sentido da Comédia

Tradicionalmente, atribuem-se a obra A divina comédia dois
sentidos: um literal e um alegérico. Em seu sentido literal, A divina
comédia é um relato feito pelo poeta de sua viagem pelos trés reinos dos
mortos: inferno, purgatério e paraiso. Dante faz essa viagem sensibilmente,
isto é, realmente e em pessoa, similarmente ao que fizera Enéas, no canto
IV da Eneida. Tal viagem durou cerca de sete dias.
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Em seu sentido alegérico, A divina comédia representa o caminho
de um homem pecador rumo a conversio pela misericérdia divina.
Tendo vivido no pecado, o homem abraga a razio, simbolizada por
Virgilio. Esta, contudo, nio basta, sendo necessria para guid-la a
revelacio ou a teologia, simbolizada por Beatriz. Valendo-se, entéo, de
razio e revelagio, de logica e teologia, Dante estuda o vicio humano no
inferno; compreende os meios para sua emendagio no purgatdrio; e,
readquirida a inocéncia batismal no paraiso terrestre, medita e contempla
os mistérios divinos no paraiso.

Essas interpretagoes tradicionais da obra dantesca, quando
aplicadas sem discernimento, podem resultar em leituras reducionistas,
ou demasiadamente simplistas, de Dante. E o que evidencia Harold

Bloom, quando afirma que:

Ninguém pode negar que Dante é um sobrenaturalista, um
cristdo e um tedlogo, ou a0 menos um alegorista teolégico.
Mas todos os conceitos e imagens recebidos passam por
transformacées extraordindrias em Dante, o Gnico poeta
cujas originalidade, criatividade e fecundidade sobrena-
turais rivalizam com as de Shakespeare. [...] Como em
Shakespeare, encontramos em Dante uma forga cognitiva
excepcional combinada com uma criatividade que nio tem
limites meramente pragmdticos (BLOOM, 1994, p. 78-79,

tradu¢io nossa).

A ideia de desejo na obra

Para tratar da ideia de desejo n'A divina comédia, pode-se tomar,
como exemplo, o famoso canto V, no qual sdo expostos os tormentos
sofridos pelos luxuriosos.

Um estudo filolégico do poema revelaria que Dante utiliza a palavra
desejo (disio) com diversos sentidos, sendo eles neutros, positivos ou

negativos. Em seu sentido neutro, o desejo corresponde a vontade; em
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seu sentido positivo, o desejo se aproxima do amor; e, enfim, em seu
sentido negativo, o desejo equivale a luxdria e & concupiscéncia.

Pode-se, portanto, afirmar que o desejo adquire diferentes sentidos
a depender de seu sujeito e, sobretudo, de seu objeto. Digamos, por
ora, que o desejo que tem como objeto o Criador é bom, ao passo que
o desejo direcionado 4 criatura é mau. Aquele ¢é a virtude, enquanto
este é o vicio, o pecado.

Nesse sentido, talvez possamos descrever A divina comédia como
o processo pelo qual o poeta ajusta o objeto de seu desejo, levando-o da
criatura ao Criador. Para tanto, é fundamental a figura de Beatriz, a musa
de Dante. Enquanto criatura, Dante a amou, mas nio foi correspondido.
Morta muito jovem, Beatriz torna-se, entio, elo sobrenatural entre a vida
mundana do poeta e sua redengao pela graga divina. De fato, é a pedido
de Beatriz que Virgilio vem em socorro de Dante na “selva obscura” em
que este se encontrava, perdido, “no meio do caminho de nossa vida”.

As figuras dominantes no canto V sdo as de Francesca da Rimini
e Paolo Malatesta. Este, contudo, néo fala; é a Francesca que cabe a
palavra. Dante percebe que, entre as almas torturadas no segundo circulo
do inferno (o dos luxuriosos, como jd vimos), hd duas que voam juntas
“e parecem ao vento ser tao leves”'.

Desejoso de conversar com a dupla, Dante os chama com tal

€cOmMoGao, que:

Quais pombas, pelo desejo chamadas,
Com as asas alcadas e firmes ao doce ninho

Vém pelo ar pelo querer levadas,

Tais safram da turba onde estd Dido,
A nés vindo pelo ar maligno,

Tao forte foi o afetuoso grito!

1 Edigéo de referéncia: ALIGHIERI, Dante. La divina commedia. Milao: Hoepli, 1991 (tradugéo nossa,
tdo literal quanto possivel). Os trechos aqui analisados correspondem ao canto V do Inferno,
versos 82 e seguintes.
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Francesca, entao, se dirige a Dante, chamando-o de:

[...] Animal gracioso e benigno,
que visitando vais pelo ar perdido

nés, que tingimos o mundo de sanguineo [...]

Contudo, s6 sabemos que quem fala é uma mulher alguns versos
mais adiante, quando Francesca diz:

Assenta-se a terra onde nascida sou
sobre a marina aonde o P4 desce

para ter paz com os sequazes seus.

Tem inicio, entio, o famoso discurso de Francesca sobre o amor
que conduziu o casal a uma sé morte:

Amor, que ao coracio gentil logo se apega,
Tomou a este [i.e. Piero] da bela pessoa

Que me foi tomada, e 0 modo ainda me ofende.

Amor, que a nenhum amado amar perdoa,

Me tomou do prazer deste [i.e. Piero] tao fortemente,

Que, como vés, ainda nio me abandona.

Amor COIldllZill—l’lOS a uma morte.

Cai na espera quem 2 vida nos apagou.

Amor, amor, amor. Bem se poderia ter dito desejo, desejo, desejo.

De fato, a interpretagio que se dd a tais versos é a de que Francesca
da Rimini teria cometido adultério com Paolo Malatesta, seu cunhado.
Descoberto, o casal teria sido sumariamente assassinado pelo traido. O
que lhes causou a morte, ou o assassinato, foi a concretizagio de seus
desejos um pelo outro, e o terem sido pegos em flagrante adultério. E
de se notar que, em todo o trecho, s6 hd um sujeito, o amor, que tem

como objetos Francesca e Paolo. O cardter patético, ou passional, do
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sentimento deixa claro que, com “amor”, a alma se refere ao desejo
carnal que os levou ao adultério, e nao aquele elevado sentimento que
nao depende de realizagao fisica para existir e florescer.

Tal interpretagio ¢ corroborada pelas palavras do préprio poeta,

tao logo termina de ouvir o relato de Francesca:

Quando eu entendi aquelas almas ofendidas,
Baixei o rosto, e tanto o mantive baixo,

Até que o poeta [i.e. Virgilio] me disse; “Que pensas?

Quando respondi, comecei: “Oh, infeliz!
Quantos doces pensamentos, quanto desejo

Levou estes [i.e. Francesca e Paolo] ao doloroso passo!

Nesse momento, Dante percebe que o desejo, ainda que envolto
nos mais doces pensamentos, pode conduzir a danagio infernal. Podemos
mesmo imaginar que o poeta houvesse, por um instante, pensado em
sua propria situagao, nos sentimentos e esperangas que nutrira para com
Beatriz e em como ele poderia ter-se arruinado se as coisas houvessem
ocorrido diferentemente. Em verdade, tal é sua comogao, que Dante

nao resiste e volta a dirigir-se a Francesca:

[...] Francesca, os teus martirios
Chorar me fazem, triste e pio.

Mas diz-me: ao tempo dos doces suspiros

A que ¢ como concedeu amor

Que conhecésseis os duvidosos desejos?

Francesca responde:

[...] Nenhuma maior dor
Que recordar-se do tempo feliz

Na miséria, e isto sabe teu Doutor.

42



Desejo e salvacdo n'A divina comédia

Mas se de conhecer a primeira raiz
Do nosso amor tu tens tanto afeto,

Direi como aquele que chora e diz.

Nés liamos um dia, por dileto,
De Lancelote como o amor o tomou.

Sés estdvamos e sem qualquer suspeita.

Por vérias vezes os olhos nos ergueu
Aquela leitura e descolorou-nos a vista,

Mas sé um ponto foi o que nos venceu.

Quando lemos o desejado sorriso
Ser beijado por tal amante,

Este, que jamais de mim se separard

A boca me beijou todo tremente.
Galeotto foi o livro e quem o escreveu.

Nagquele dia jd nao seguimos lendo.

Torna a falar o poeta:

Enquanto um espirito isso disse,
O outro chorava assim, que de piedade

Eu desmaiei, tal como se morresse,

E caif como um corpo morto cai.

Dante sente tao intensamente o sentimento de que Francesca fala,
e pelo qual Paolo chora, que perde os sentidos. Por um momento, o
poeta percebe que poderia ser ele a estar ali, no inferno, sendo punido
por pecados da carne cometidos sob influxo do desejo.
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Conclusées

Em suma, podemos tirar algumas conclusées desta exposicio, ainda
que sintética, do canto V d’A divina comédia. Percebemos que, para Dante,
o desejo enquanto amor pela criatura é danoso e conduz ao inferno, a
diferenca do desejo direcionado ao Criador, que é benéfico e conducente
ao Paraiso. Contudo, notamos que o poeta parece compartilhar dos
sentimentos relatados pelas almas de Francesca e Paolo, de modo que a
sorte dos dois amantes parece operar ambiguamente sobre Dante, em um
misto de repreensio pelo pecado cometido e de admiragao, ou mesmo
inveja, por terem eles conseguido permanecer juntos eternamente, ainda
que no inferno. Tal ambiguidade permitiu que Jorge Luis Borges, em
seus Nove Ensaios Dantescos, chegasse 4 seguinte conclusao:

Apaixonar-se ¢ criar uma religido cujo deus ¢ falivel. [...]
Que Dante professou por Beatriz uma adoracio idol4trica
¢ uma verdade que nio cabe contradizer; que ela uma vez
debochou dele e outra vez o desprezou sdo fatos que registra
a Vita nuova. Hd quem sustente que esses fatos sio imagens
de outros; isso se for assim, reforcaria ainda mais nossa
certeza de um amor infeliz e supersticioso. Dante, morta
Beatriz, perdida para sempre Beatriz, jogou com a fic¢io de
encontrd-la, para mitigar sua tristeza; tenho para mim que
ele edificou a tripla arquitetura de seu poema para intercalar
esse encontro. [...] Infinitamente existiu Beatriz para Dante.
Dante, muito pouco, talvez nada, para Beatriz; todos nés
propendemos por piedade, por veneracio, a esquecer dessa
lastimosa discérdia inesquecivel para Dante. Leio e releio os
azares de seu ilusdrio encontro e penso nos dois amantes que
o Alighieri sonhou no furacio do segundo circulo e que sao
emblemas obscuros, ainda que ele ndo o entendesse ou ndo o
quisesse, dessa alegria que nao alcangou. Penso em Francesca
e em Paolo, unidos para sempre em seu Inferno (Questi,

che mai da me non fia diviso...). Com espantoso amor, com
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ansiedade, com admiragio, com inveja terd forjado Dante

esse verso (BORGES, 2017, p. 473-474, tradugio nossa).

Talvez possamos dizer que a morte de Beatriz possibilitou a salvagao
de Dante. Nio apenas na medida em que ¢ Beatriz quem o assiste do Céu
e lhe manda Virgilio quando Dante, “no meio do caminho” de sua vida,
se encontra perdido “na selva obscura”. Mas porque, ao idealizar Beatriz,
colocando-a no Paraiso e fazendo dela elemento-chave da salvacao, nao
apenas sua, mas de toda a humanidade, Dante talvez tenha criado uma
religido cujo deus nao ¢ falivel.
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A interpretacdo dos sonhos de Sigmund Freud: psicandlise
e a reinvencao da linguagem

Jorge Luiz de Lima Santos

Flectere si nequeo superos, Acheronta movebo.'
Virgilio, Eneida (V11, 312)

Introdugio

A vida de Sigmund Freud (1856-1939) confunde-se com a prépria
histéria da psicandlise. Poucos autores modernos e contemporineos
conseguiram produzir um léxico que se incorporasse aos mais diversos
campos do conhecimento, incluindo o senso comum, nio s6 trazendo
um novo entendimento sobre as fung¢ées da linguagem, mas também
criando ele mesmo uma linguagem prépria.

Para entendermos a importancia de A interpretacio dos sonhos
(1900), de todo arcabougo tedrico produzido por seu autor e de seu
impacto no debate sobre a linguagem, precisamos recuar algumas décadas
antes da publicagio dessa obra a fim de tracarmos como Freud chegou
aos conceitos que impactaram de forma significativa 0 modo como
compreendemos a psique humana e o duplo papel da linguagem como

expressdo e cura dos transtornos mentais.

Um cientista do século XIX

Freud nasceu em 6 de maio 1856 em Freiberg, antigo Império
Austriaco (hoje Pribor, Reptblica Tcheca), em uma familia judaica. Em
1881, formou-se médico pela Universidade de Viena, especializando-se em

1 “Se ndo posso dobrar os poderes celestiais, agitarei o Inferno”.
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neurologia. Seu interesse nas questdes neuroldgicas levou-o gradualmente
a lidar com os problemas da histeria.

O médico austriaco foi fundamentalmente um pensador do século
XIX. Isso signiﬁca dizer que sua visao epistemolégica era, essencialmente,
baseada numa visao da ciéncia daquele periodo. Evolucionismo,
estruturalismo e causalidade sdo caracteristicas claramente verificiveis
na forma como desenvolvia suas ideias. Em certa medida, Freud
permaneceu um determinista ao longo de sua vida, acreditando que
todos os fendmenos vitais, incluindo os psicolégicos como pensamentos,
sentimentos e fantasias, sio rigidamente determinados pelo principio
de causa e efeito (STORR, 2001, p. 3).

Essa postura, todavia, nio impediu que ele inovasse no modo
como buscou explicar os fendmenos psiquicos e tratar os transtornos
mentais. Nesse sentido, mesmo preso a uma epistemologia naturalista,
Freud foi um dos pensadores mais inovadores da virada do século XX,
impactando decisivamente diversos outros campos, entre eles, o dos

estudos da linguagem.

Dos primérdios da psicandlise: Charcot e Breuer
De outubro de 1885 a fevereiro de 1886, Freud trabalhou no

Hospital Salpétriére, em Paris, sob a orientagao do grande neurologista
da época Jean Martin Charcot (1825-1893), cujo estudo sobre as
causas da paralisia histérica despertou seu interesse pela hipédtese de
que tais sintomas teriam origens psicoldgicas em oposicio as doengas
orgnicas do sistema nervoso. Charcot demonstrou a Freud que, apesar
de intangivel, a mente poderia ser agente causal da neurose. Quando
um paciente desenvolvia uma paralisia histérica, a forma adotada pela
paralisia nao era determinada por elementos organicos, mas pela mente
do paciente. Charcot demonstrou que tais paralisias poderiam ser curadas
e depois reproduzidas artificialmente, por sugestao hipnética. Freud
aprendeu com Charcot que, para entender a histeria, ele precisava olhar
mais para a psicologia do que para a neurologia. No campo da clinica,

o uso da hipnose exerceu profunda influéncia nos anos seguintes do
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trabalho investigativo freudiano. Ela passou a ser usada como um método
para permitir ao paciente recordar as origens esquecidas de sintomas
especificos. Em vez de ser usada como ataque direto aos sintomas por
meio de sugestdo, tornou-se um método de investigacio.

Um segundo ponto de virada na génese das ideias de Freud foi o
encontro com o também médico Joseph Breuer (1842-1925). Breuer
também havia estagiado com Charcot e decidira nio apenas aplicar
a hipnose em casos de histeria, mas também sistematizar o método
desenvolvido por aquele médico. Ao tratar Anna O. (Bertha Pappenheim),
com hipnose, Breuer percebeu que se ela conseguisse se lembrar do
primeiro momento em que um sintoma histérico especifico apareceu, e
revivesse a emogao que o acompanhava, o sintoma desaparecia. Breuer
chamou esse método de catdrtico. A expressao refere-se ao termo grego
kdtharsis, cujo significado pode ser traduzido como “purificagao”,
“purificar” ou “expurgar”. Para Breuer, a experiéncia de catarse do teatro na
Grécia Antiga, por meio da mimese, poderia ser comparada a experiéncia
da clinica, a qual funcionaria também como uma representacio, espécie
de catarse por meio da fala, da linguagem, na qual o paciente recorda,
repete e elabora a experiéncia traumdtica.

As experiéncias de Breuer e Freud foram publicadas em Estudo
sobre Histeria (1895), obra que inaugura a psicandlise. E nesse livro que
o caso Anna O. é relatado e discutido. Para muitos, é o primeiro caso da
histéria da psicandlise. Dada a importincia decisiva desse caso, ndo apenas
na fundacio da psicanilise, mas também no papel da linguagem como

principal instrumento de investigagio, iremos discuti-lo brevemente.

Caso Anna O.

Caso conduzido por Breuer, acompanhado por Freud, retrata o
quadro de histeria apresentado pela jovem austriaca Bertha Pappeheim.
Ela sofria extremo controle dos pais, como a impossibilidade de sair de
casa, ir a bailes, dancar e mesmo escrever. Como resultado, a paciente
apresentava sintomas gerais como impossibilidade de falar alemao (sua

lingua materna), dores no corpo e alucinagoes. Por meio da hipnose,
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Breuer pode constatar a correlagio entre certos sintomas e eventos
passados de cardter traumdtico. Por exemplo, ela caia em estado de
dispersao stibita quando um estranho entrava na sala, consequéncia de
um episddio no qual ela, ainda crianga, fora repreendida pelo pai de
forma rispida ao entrar na sala de visitas.

Breuer e Freud notaram que as reminiscéncias eram invariavelmente
dolorosas, vergonhosas ou alarmantes. Eles jd estavam postulando a
existéncia de conflitos dentro da mente. Conflitos entre algum afeto
que buscava tornar-se consciente e descarregar-se e outra parte que
se recusava a admitir ou enfrentar a existéncia de uma emogio que
considerava repelente. Concluiram, assim, que deveria haver algum
mecanismo mental, que tendia a banir lembrancas desagraddveis da
consciéncia e tornd-las relativamente inacessiveis. Entretanto, os autores
divergiram sobre a forma como esse processo se dava. Breuer chamava
de “histeria de reten¢io” o tipo de reten¢io dos afetos em fungao das
relagoes e da coergdo social: o sentimento é reprimido e o sintoma
surge. Freud, por sua vez, considerava que havia um mecanismo de
repressdo, de natureza sexual, o qual ele classificou como o primeiro
“mecanismo de defesa”, elemento que se tornou a pedra angular da
teoria psicanalitica da neurose. Freud postulou que o afeto repudiado,
que havia sido reprimido, incapaz de encontrar expressio e descarga

direta, dava origem a sintomas neuréticos.

Mecanismos de defesa

A partir do estabelecimento desse primeiro mecanismo de defesa,
Freud desenvolveu ao longo de vérios estudos um quadro classificatério
de outros mecanismos de defesas que também funcionariam como
processo de contencio do afeto, inconscientemente repudiado. Além da

repressdo, o médico austriaco propds a existéncia de outros mecanismos

como (MCLEOD, 2018):

* Negacio: bloqueio de eventos traumdticos ou fantasias

da consciéncia.
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* Projecdo: atribuicio a outro (externo), pensamentos e
desejos que seu ego nio tolera.

*  Deslocamento: deslocar o impulso ou desejo para outro
objeto.

* Sublimagio: substituir um impulso agressivo por um
outro tipo de agio. Por exemplo, substituicio de certa
agressividade por uma pritica socialmente aceita, como

certos esportes de luta, caga, tiro.

Recalque

Para Freud, esses mecanismos de defesa eram seguidos de um
outro processo que ele denominou de recalque. O recalque estd na
génese dos sintomas. Ao longo da andlise de seus pacientes, Freud deu-se
conta de que o recalque era o esforco da mente em eliminar do plano
do consciente o desejo reprimido. Durante o tratamento o paciente vai
percebendo que tanto o recalcamento quanto seu retorno sio formas de
desejos que nio sao reconhecidas. Assim como diversos outros processos
mentais, Freud também acreditava existir um recalque primordial (Die
Urverdringung) que daria origem ao préprio inconsciente. Esse processo
de recalcamento fundamental, inconsciente, inicia-se quando se sai do
primeiro periodo infantil e se entra na laténcia. Comega-se a esquecer,
produzir uma amnésia infantil, por isso, na sua visao, nio lembramos
dos primeiros anos de vida. Esse ciclo gerador do sintoma neurético
pode ser resumido na figura abaixo:

Trauma/ Mecanismo Recalque Retorno Sintoma
Fantasia de defesa q neurético

Transformagio do método clinico: associagao livre

Ao mesmo tempo em que chega a certas conclusoes sobre as origens
e desenvolvimentos da histeria, Freud, gradualmente, comega a buscar

alternativas 4 hipnose como método clinico. Apesar da importincia da
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hipnose no inicio da prépria histéria da psicandlise, o médico vienense
sempre demonstrou certas resisténcias a esse método. Primeiramente, ele
reconhecia ter dificuldades em hipnotizar. Em segundo lugar, Freud via
o hipnotismo curar os sintomas, porém nao explicava como os sintomas
eram gerados. Ao longo da década de 1890, ele foi desenvolvendo um
modo particular de usar a hipnose. Um ponto de virada na pritica
clinica ocorre quando Freud trata de Emmy von N, caso relatado em
A interpretagio dos sonhos.

Emmy von N casou-se com um homem mais velho que, alguns
anos depois do matriménio, faleceu. A familia dele a acusava de ter
envenenado o marido. Emmy desenvolveu sintomas como ansiedade
permanente, ataque de nervos, tiques nervosos aliviadores da angustia,
etc. Freud descreve que, em uma dada sessao, apds certa dificuldade em
hipnotizi-la, ela pede para que ele nao se manifeste, nio fale nada. Em
seguida, ele solicita que ela fale livremente o que lhe vier 8 mente. A partir
dessa experiéncia, Freud comega a abandonar o hipnotismo e tratar seus
pacientes utilizando o método clinico da livre associagao. Essa mudanga
tem impactos significativos até hoje nas préticas terapéuticas. Ela também
toca de maneira central na temdtica desse trabalho. A linguagem, que
j& ocupava um papel importante na terapéutica freudiana, passa a ser
central, pois é por meio da “cura pela palavra” que Freud vai especular
sobre os meandros da mente humana, colocando a linguagem como um

dos veiculos que expressam — direta ou indiretamente — essa estrutura.

A interpretagiio dos sonhos (1900)

A obra seminal de Freud é sem sombra de davidas A interpretagdo
dos sonhos. Publicada em 1900, ela teve impacto nao s6 no campo dos
estudos dos transtornos mentais, mas em praticamente todas as dreas
das humanidades, além, é claro, da prépria psiquiatria. Muitos dos
conceitos fundamentais da hermenéutica freudiana aparecem, pela
primeira vez, nessa obra. Com dois volumes, trata-se de uma obra que,

embora discorra primordialmente sobre o mecanismo e as funcoes dos

52



Ainterpretagdo dos sonhos de Sigmund Freud: psicandlise e a reinvencdo da linguagem

sonhos, perpassa uma série de conceitos que Freud ird retomar, e muita

vezes rever, ao longo das décadas.

O inconsciente (Unbewusste)

O conceito possivelmente mais revoluciondrio dessa obra — e

mesmo de toda teoria freudiana — é o de inconsciente. Segundo Freud:

O problema do inconsciente na psicologia nao é, na vigorosa
afirmagio de Lipps (1897), uma questio psicolégica, mas
a questdo da psicologia. [...] Pois basta uma tnica observa-
¢do compreensiva da psique de um neurdtico, uma tnica
andlise de sonho, para lhe deixar a convicgio inabaldvel
de que os mais complicados e mais corretos processo de
pensamento, aos quais se negaria o nome de processos psi-
quicos, podem ocorrer sem excitar a consciéncia da pessoa

(FREUD, 1900/2019).

A maneira como Freud chega até essa ideia estruturante de toda
sua teoria tem relagio com todo o processo de observagio e andlise que
ele desenvolveu durante a década de 1890. Suas interpretacdes sobre a
clinica o levaram a conclusio de que deveria existir uma instincia na
mente humana que nio era acessivel diretamente pelo ego e que, de certa
forma, permitia que traumas, fantasias e afetos renegados encontrassem
pouso. Embora de dificil precisio, Freud exp6e algumas defini¢cées do

que seria esse locus:

O inconsciente tem de ser visto como a base geral de toda
vida psiquica. O inconsciente é o circulo maior que encerra
em si mesmo o circulo menor do consciente; todo consciente
tem uma fase preliminar inconsciente, enquanto o incons-
ciente pode permanecer nessa fase e, contudo, reivindicar o
valor pleno de uma atividade psiquica. O inconsciente é a
verdadeira realidade psiquica, #do desconhecido para nds, em

sua natureza intima, quanto a realidade do mundo externo,
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e nos é apresentado de modo tio incompleto pelos dados da
consciéncia quanto o mundo externo pelas indicagies de nossos
sentidos (FREUD, 1900, s/p, grifo do autor).

Assim, ainda que pouco preciso, podemos entender o inconsciente
com uma espécie de “segunda consciéncia” de grupo psiquico separado,
que estd sujeito a leis préprias. Nao é um depdsito de ideias, é uma
regra de associagao. Os desejos que nao sao admitidos na consciéncia,
que sofrem um reptdio moral, social, passam por um processo de
desligamento, a parte da representa¢io ligada a coisa e a parte ligada a
palavra s3o desconectadas, essa desconexao faz com que as ideias separadas
adquiram um outro principio de ligagao que Freud chamou de processos
primdrios e que vao determinar as formagées do inconsciente como os
sonhos, os chistes, os atos falhos.

Como ¢ possivel inferir, no inconsciente se estabelece uma
outra relagio com a linguagem. E nesse processo que o significante
e o significado, partes da estrutura da linguagem, sio separados e
redimensionados. Esse processo ocorre, por exemplo, no sonho, expressio
que permite que aquilo que foi recalcado ganhe espago no consciente de
forma diversa, em termos de linguagem, do original reprimido.

Formagées do inconsciente: o sonho

Para Freud, existem maneiras pelas quais as ideias ou os afetos
reprimidos buscam ganhar acesso ao consciente. Sonhos, chistes e atos
falhos sao o que ele chama de via régia do inconsciente. A principal das
formacoes do inconsciente é o sonho.

De acordo com Freud, os sonhos sio um conjunto de processos de
simbolizacio baseados na condensagio e no deslocamento de uma ideia
que, apds condensada, é fusionada com outra. A fungao primordial dos
sonhos ¢ preservar o sono. Nesse sentido, os desejos e fantasias reprimidos
precisam passar por um processo de disfarce sem o qual, despertariam o

sonhador. Freud chamou de dream-work o procedimento que opera uma
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fun¢io de censura, disfargando por meio de distor¢ao, deslocamento e
condensagao os pensamentos reprimidos para preservar o sono.

Os sonhos podem ser divididos em duas dimensées: 1) contetido
manifesto, o que o sonhador lembrou, e 2) contetdo latente, o verdadeiro
significado oculto do sonho. Também segundo a classificagio freudiana,
o dream-work se processa em algumas etapas, assim definidas: 1)
condensagao: a fusdo de diferentes ideias e imagens em uma tinica imagem;
2) deslocamento: ocorre quando uma imagem ou ideia potencialmente
perturbadora é substituida por algo conectado, mas menos perturbador;
3) representagdo: o processo pelo qual os pensamentos sio convertidos
em imagens visuais; e 4) simbolizagdo: torna o sonho razoavelmente

inteligivel.

Problemas da teoria dos sonhos

A despeito do cardter inovador da visio freudiana, sua teoria
dos sonhos foi, ao longo das décadas seguintes, bastante debatida
e revisada. Os sonhos, na visio de Freud, eram fendmenos mentais
primitivos e irracionais, que ignoravam a Iégica, a sintaxe e os critérios
conscientemente aceitos que definiam tempo e espago. Entretanto, nem
todos os sonhos possuem essas caracteristicas ou ocultam processos
traumdticos. Embora alguns sonhos estejam certamente preocupados
com desejos nao realizados ou de md reputagao, isso nao é verdade para
todos os sonhos. Primeiro, hd sonhos que nao requerem interpretagio.
Segundo Storr, “sonhos de conveniéncia” certamente expressam desejos,
mas se referem apenas ao estado atual do sonhador e nio  sua infancia.
“Sonhos traumdticos” que repetem, de forma indisfarcdvel, algum evento
inesperado e chocante como um acidente de carro ou um ataque, como
estupro ou outro ataque fisico, também nao possuem nada de oculto.
H4 ainda sonhos de ansiedade, as vezes equivalendo a pesadelos, que
parecem contradizer a teoria de Freud sobre a realizacio de desejos
(STORR, 2001, p. 48).

A ideia de que os sonhos invariavelmente ocultam desejos reprimidos

nao ¢ sustentdvel. Hoje, muito poucos psicanalistas apoiam a teoria de
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Freud em sua forma original. A teoria dos sonhos de Freud parece
basear-se na suposicao de que, porque a repressio ¢ o mecanismo para
banir o que ¢ inaceitdvel para o inconsciente, tudo que é inconsciente
carrega um sinal negativo. H4 muitas razoes para pensar que o que é
inconsciente nio é exclusivamente, ou mesmo predominantemente,
consequéncia da repressio, incluindo o fato de que alguns sonhos sio

claramente criativos ou fornecem respostas para problemas.

Teoria da sexualidade infantil: o complexo de Edipo

Ainda que o foco desse ensaio seja as principais teorias de Freud na
sua relacio com a linguagem, é premente que se trate, de forma breve,
da teoria da sexualidade infantil, a qual aparece, pela primeira de vez de
maneira mais substantiva, em A interpretacdo dos sonhos.

Mais uma vez, Freud inova ao langar luz sobre uma nova hipétese
para a explicagio das causas fundamentais dos processos psiquicos. A ideia
de que a explicagio para o recalque e os sintomas estaria na sexualidade,
ainda que fortemente criticada, foi inovadora para a época. Mesmo
criticos ferrenhos de Freud, como o filésofo Michel Onfray?, reconhecem
que o médico austriaco trouxe a sexualidade para o campo do debate de
ideias. E no contexto de desenvolvimento sobre a sexualidade infantil
que aparece um dos conceitos mais célebres de Freud, o complexo de
Edipo. Na busca pelas causas fundamentais dos processos psiquicos, Freud
chega a conclusio de que a sexualidade ocupa lugar central na formagao
da neurose. O médico vienense estabelece etapas da sexualidade infantil,
nas quais os processos primdrios ocorreriam e se relacionariam com
certos comportamentos na vida adulta.

A primeira delas ¢ a fase oral. Durante o primeiro ano de vida,
a capacidade da crianga de gratificagdo fisica estd centrada na boca.
Segundo Storr, essas caracteristicas si0 comumente encontradas em
pessoas propensas a depressao recorrente. Algumas pessoas que exibem
essas caracteristicas da personalidade também possuem hébitos “orais”,

2 Filésofo francés autor de Le crépuscule d’une idole: I'affabulation freudienne (2010).
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como chupar o polegar, comer demais e exagerar no lcool e no tabaco.
Tais padrées de comportamento sao considerados pelos psicanalistas
como compensadores de um sentimento original de privagao no seio
(STORR, 2001, p. 30). A segunda seria a anal. A preocupac¢io com
a ordem e a limpeza foi considerada por Freud como uma “formagao
de reagdo” contra uma preocupagio particularmente acentuada com
a bagunga e a sujeira associadas a defecagdo. A terceira é chamada de
félica. Caracteriza-se pela descoberta da existéncia dos 6rgaos genitais
— e da “auséncia’ do pénis na mae. O pénis ou o clitdris tornam-se o
foco do investimento libidinal e da atividade masturbatéria, embora
a crianca permaneca incapaz de realizacio genital com outra pessoa.
Por fim, ocorreria a fase genital, na qual o individuo se torna capaz de
satisfazer plenamente as relacoes sexuais com o sexo oposto, a qual nao
¢ alcancada antes da puberdade.

O complexo de Edipo ocorre durante o estdgio filico do
desenvolvimento psicossexual (a idade de 3 até 6 anos), quando surge
também a formagao da libido e do ego; no entanto, pode se manifestar
em idade mais precoce. O conflito surge porque o menino desenvolveria
desejos sexuais inconscientes em relagao a sua mie. A inveja e o citime
visam ao pai, objeto de carinho e ateng¢do da mae. Esses sentimentos
pela mae e a rivalidade com o pai levam a fantasias de livrar-se de seu
pai e tomar seu lugar junto a mae. Os sentimentos hostis em relagao ao
pai levam 2 ansiedade de castra¢io, um medo irracional de que o pai o
castrard como punicao. Para lidar com essa ansiedade, o filho identifica-se
com o pai. O pai torna-se um modelo, e nao um rival. Através dessa
identificagio com o agressor, os meninos desenvolvem seu superego,
centrado primordialmente na figura paterna e no papel sexual masculino.

Estrutura tripartite da psique: id, ego e superego

Da teoria da sexualidade infantil decorrem outros trés conceitos
chaves da formulagao freudiana, a ideia de que a psique ¢ tripartite e

espaco de conflito entre trés dimensoes da mente: o id, 0 ego e o superego.
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O id ¢é definido como a parte mais antiga da mente, da qual as
outras estruturas s3o derivadas. O conceito nao aparece em A intepretacio
dos sonhos, tendo sido desenvolvido, inicialmente, por um discipulo
de Freud chamado Georg Walther Groddeck. Para ele, existiria um
fundamento das pulsées originais, ponto em que o recalque origindrio
ocorreria, que ele nomeou de id. Quando o 7d nio encontra expressio,
aparece como adoecimento. Ele seria a for¢a casual da nossa natureza,
contendo elementos de ordem bioldgica, natural e instintiva: a pulsao
de vida, simbolizada na figura mitica de Eros ¢ a pulsio de morte,
simbolizada pelo mito grego de Tanato.

O ego ¢ a parte da mente que representa a consciéncia. O termo
aparece em A intepretagio, porém ganha mais desenvolvimento conceitual
em 1914 com a no¢io de narcisismo. Entretanto, nao deve ser confundido
com a ideia de individuo. O ego enceta um certo dualismo entre o “eu
ideal” (0 modo como o ego se vé e se reconhece) e o “ideal do eu”,
aquilo que o ego gostaria de se tornar, a projegio do eu. E também nessa
dimensio da psique que se articulam os afetos, a linguagem e o controle
dos impulsos motores. A postura de autoconservagao ¢, segundo Freud,
um atributo do ego. A inibi¢ao é um exemplo de debilidade que ocorre
no ego. O neurético tem dificuldade de engajar-se no seu desejo porque
estd excessivamente preocupado com a prote¢ao do seu eu. Segundo
Christian Dunker (2019), o tratamento psicanalitico funciona como um
atravessamento desse sobreinvestimento no eu, permitindo que o eu se
reconcilie, ceda mais espago para aquilo que ele sente como antagénico,
para os seus desejos e proibi¢des morais oriundas do superego.

O longo periodo da infincia, durante o qual o crescente ser humano
vive em dependéncia de seus pais, deixa para trds na formacio do ego
uma agéncia especial na qual essa influéncia parental ¢ prolongada.
Ele recebeu o nome de superego. Na medida em que esse superego se
diferencia do ego e/ou se opoe a ele, constitui um terceiro poder que o
ego deve levar em consideracio.

Como visto nas fases de desenvolvimento sexual infantil, o superego

originalmente se derivou de proibicoes e criticas dos pais. Os padroes dos
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pais e, subsequentemente, os padroes da sociedade tornam-se introjetados.
Por causa dessa divisao dentro da psique, a crianga percebe que nao
pode mais se idealizar; que existe um ideal de ego ao qual seu préprio
ego nem sempre se conforma. Assim, Freud postulou que dentro da
mente existiria uma agéncia que se dedicava a auto-observacio, a qual
observava o ego e decidia se ele estava ou nao em conformidade com o
ideal do ego ou se estava aquém dele. O superego pode ser considerado
como o produto de condicionamentos repetidos por injungdes e criticas
dos pais e preceitos morais internalizados.

Essas trés instancias, para Freud, operam num delicado equilibrio,
que geralmente resultam em niveis distintos de transtornos psiquicos.
Dunker (2019) ilustra esse conflito com a imagem de um cavaleiro
controlando (ou tentando controlar) seu cavalo. O Cavaleiro seria o eu,

as rédeas, o superego, e o cavalo e a realidade externa, o id.

Freud e a linguagem

Freud, ao refletir, a partir da linguagem, sobre as questoes psiquicas,
antecipou as pesquisas realizadas, por exemplo, por Roman Jakobson
e Edward Sapir. No século XX, esses pesquisadores incorporaram, em
seus trabalhos, o cardter subjetivo da linguagem, exatamente algo que
estd muito presente na obra de Freud. Além de desenvolver pesquisas
sobre o psiquismo, Freud fez importantes discussoes sobre a linguagem.
Jé no estudo Sobre a interpretacio das afasias, ele apresenta uma critica
as teorias sobre a linguagem desenvolvidas no final do século XIX ¢, por
conseguinte, desenvolveu uma teoria da estrutura do que ele classificou
de aparelho da linguagem e de aparelho psiquico (CASTRO, 2009).

O médico austriaco pressupde, de forma pioneira, que a linguagem
nao ¢ um puro produto neurobioldgico, mas que também ¢ produzida
e aperfeicoada pelo universo psicolégico e cultural. Ele introduz a
representagao verbal como um elemento necessdrio para a compreensio
dessas duas dimensoes do ser humano. Nesse sentido, apesar de Freud
nao estar preocupado essencialmente em pesquisar sobre a linguagem

como um campo cientifico em si, ele conseguiu produzir debates tedricos
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que foram discutidos e ampliados ao longo do século XX no campo dos
estudos da linguagem. A relagao que Freud faz, em Sobre a interpretacio
das afasias, entre a palavra e o objeto no mundo empirico ¢ de cunho
cultural. De acordo com ele, ndo hd uma regra preestabelecida, pela
razao ou pela natureza, de como serdo configuradas as complexas relagoes
entre as palavras e os objetos. Vale salientar que, em grande medida, sao
essas relacdes que, numa leitura de cunho freudiano, sao as causas dos
transtornos psicolégicos.

Segundo Freud, a linguagem emerge a partir de trés eixos. O
primeiro ¢ a construgao sociocultural dos fendémenos mentais. Por mais
que sejam efémeros e difusos, esses fendmenos tém uma origem na
sociedade e na cultura. Todavia, tanto sua constituigio como sua captura,
ou seja, 0 momento de se tornarem conscientes para o individuo, sé
sa0 vidveis por meio da linguagem. Por isso, a linguagem ¢ um elo pelo
qual os fendmenos mentais sao criados e, a0 mesmo tempo, tornados
conscientes para o individuo.

O segundo eixo é a complexa passagem do nivel inconsciente para
o consciente. A pergunta fundamental de Freud foi: como a consciéncia
poderia ter acesso, mesmo por meio de fragmentos, ao conteudo latente
que estd no inconsciente? Embora nio tenha chegado a uma resposta
definitiva, para Freud, esse acesso s6 é viabilizado, de alguma forma, por
meio da linguagem. Segundo ele, a linguagem ¢ o espaco da dubiedade,
ou seja, por meio da linguagem, o sujeito, o portador da lingua, pode
expressar algo que para ele é consciente, mas que, sem perceber, traz
fortes elementos que estdo no inconsciente. A linguagem é uma atividade
essencialmente subjetiva, por meio da qual o sujeito diz algo que pode
ser completamente diferente do que acredita estar dizendo. Assim, esse
algo diferente nada mais é do que o inconsciente instituido, o qual
escapa na fala do sujeito, jd que se encontra constitutivamente separado
dele (CASTRO, 2009).

A clinica s6 existe por meio da linguagem, numa via de mao
dupla. Nio a toa a expressio “cura pela palavra” é uma das definigoes das

préticas psicanaliticas. De um lado, o terapeuta psicanalista, por meio

60



Ainterpretagdo dos sonhos de Sigmund Freud: psicandlise e a reinvencdo da linguagem

da linguagem, ¢é capaz de ouvir e conseguir captar alguns elementos
contidos no inconsciente e que emergem por meio do discurso do
paciente. Trata-se de uma andlise de forte interpretacio psicolinguistica.
De outro lado, o paciente s6 consegue expor suas angustias e ouvir a fala
clinica, oriunda do terapeuta psicanalista, porque a linguagem possui,
entre seus vdrios atributos, a funcio mediadora e de catarse.

Em A interpretagio, Freud apresenta um modelo de como funciona
o psiquismo humano e compara esse modelo com a representagio
realizada pela linguagem. No seu entendimento, a linguagem ¢ um
espelho do psiquismo humano. Por meio da linguagem, é possivel ter
uma visao, mesmo que seja parcial e limitada, da psique. Como discutido
anteriormente, o principal exemplo trabalhado por Freud, nessa obra,
sa0 os sonhos. De um lado, os sonhos sio catalisadores do contetddo
presente no inconsciente; de outro, por meio da andlise dos sonhos é
possivel uma visualizagao parcial desse contetido. No entanto, tanto o
ato de sonhar como o de analisar os sonhos ¢é caracterizado por meio
da linguagem. E na linguagem que o inconsciente se apresenta e é por
meio dela que ele traz para o nivel consciente, para o espelho, um pouco
do seu conteddo interno e, com isso, possibilita a visualizagao por parte
do paciente e do terapeuta.

Segundo a perspectiva da teoria freudiana, é possivel identificar,
grosso modo, duas fungoes da linguagem. De um lado, tem-se a linguagem
como elemento que produz uma agio e, por isso, situa-se para além do
lugar de origem da produgao da expressao linguistica. De outro lado,
tem-se a linguagem em si mesma, como um instrumento de uma agao
que pode ser, por exemplo, uma confissdo, uma acusa¢io, uma injun¢io
e/ou outras formas. Nesse sentido é que a linguagem tem, em Freud,
um cardter performativo, ou seja, é quando a linguagem nao é apenas
uma forma de falar sobre um ato, mas ela mesma torna-se o ato.

Um outro exemplo desse papel fundamental da linguagem
como veiculo do inconsciente é o chiste. A origem do chiste estd nos
contetidos linguisticos (palavras, frases, etc.) que, por determinagoes

socioculturais, sao reprimidos no inconsciente e terminam, por diversos
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fatores, retornando a superficie, ou seja, & consciéncia, por meio de outro
contetdo linguistico (outras palavras, outras frases, etc.) que provoca o
riso. A grande fungio do chiste, segundo Freud, é trazer, mesmo que por
alguns instantes, para a zona da consciéncia, o contetdo reprimido e,
com isso, provocar o “prazer verbal”. A andlise freudiana sobre o chiste,
em sua esséncia, ¢ uma anilise linguistica.

Na perspectiva estritamente freudiana, a linguagem nao é apenas
a origem dos fatores que angustiam o ser humano, ela também ¢ a
possibilidade de superar a anggstia, uma janela, uma porta que se abre
para o devir, para o acaso e, com isso, uma oportunidade de se refazer
a existéncia. E por causa disso que Jacques Lacan encontra, na obra
freudiana, “uma anélise do tipo linguistico”. O psicanalista francés dd
um dos grandes saltos tedricos, a partir do freudismo, ao perceber o
inconsciente e, por conseguinte, toda a dinimica do psiquismo, como
uma estrutura fundamentada na e pela linguagem. A pedra angular
do retorno a Freud promovido por Lacan é a concepgao de que o
inconsciente se estrutura como linguagem. A inflexao lacaniana no seio
do movimento psicanalitico se d4 na onda do estruturalismo, quando

os recursos da linguistica passam a ser aplicados em diferentes dreas do

conhecimento (CASTRO, 2009, p. 3).

Conclusao

Sdo intimeros os campos, além da prépria pritica psicanalitica,
que a teoria freudiana impactou de modo significativo. Um dos usos
pioneiros das teorias freudianas deu-se, ainda no inicio do século XX,
por meio do que depois veio a se chamar de psicologia das massas. Um
dos nomes mais conhecidos foi o de Edward Louis Bernays, sobrinho
de Freud, precursor austro-americano no campo das relagées publicas
e da propaganda. Bernays aplicou conceitos como o de inconsciente,
pulsdes de vida e de morte, principio do prazer, mecanismos de defesa,
entre outros, para a manipulagio do desejo dos consumidores e, da
mesma forma, para a propaganda politica, com éxitos extraordindrios.

Um exemplo recente da manipulacio dos afetos a partir dos desejos,
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muitas vezes inconscientes, foi o da empresa Cambridge Analytica, que
elaborou uma densa rede de perfis psicoldgicos e produziu propaganda
politica que atingisse pablicos muito segmentados, despertando afetos
latentes.

Ainda no inicio de século XX, os estudos de Freud tiveram forte
influéncia nas artes visuais, especialmente entre os artistas do Surrealismo,
cuja linguagem artistica foi transformada pela emergéncia da ideia de
inconsciente. O cinema ¢é outra atividade artistica cujas ideias de Freud
foram transformadoras. De Luis Bufiuel a David Lynch, passando por
Woody Allen, a subjetividade e ambiguidade da linguagem, a funcio
do sonho e a relagao entre consciente e inconsciente foram exploradas
nas mais diversas formas.

Também no campo das humanidades, as ideias de Freud despertaram
profundos debates e criticas. Na critica literdria e na literatura, sua
influéncia vai desde o poeta britAnico W. H. Auden até o célebre critico
literario Harold Bloom. Na filosofia, suas ideias tiveram tanto detratores
quanto seguidores. Um dos exemplos mais conhecidos é a obra Eros e
civilizagdo, na qual Herbert Marcuse prop6e uma andlise filoséfica das
ideias de Freud a luz da perspectiva marxista de sociedade de classes e
os conceitos da psicandlise — id, ego, superego, repressio, principio de
realidade. No outro extremo, O antiédipo, de Gilles Deleuze e Felix
Guattari, no qual 0s autores criticam, entre outros, o conceito de
complexo de Edipo, argumentando que Freud nio percebeu que Edipo
¢ efeito, e nio causa, ou seja, que o inconsciente provém do campo
social, nao do familiar.

As ideias de Freud semearam um campo vasto, seja de priticas
clinicas, seja de hermenéuticas sobre os sentidos da vida humana. A
linguagem, nesse contexto, ganhou novo patamar de importancia na

histéria das ideias e na busca permanente de entendimento.
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A IDEIA E O SER:
ENTRE O EFEMERO, O IDEAL
E O VERDADEIRO






Bandeirantes e pioneiros: as ideias e os tipos ideais de
vianna Moog

Angelo Paulo Sales dos Santos

Introdugao: ideia, um termo polissémico

Nao posso admitir — falou Serguei Ivdnovitch, com a clareza,
a precisio de linguagem e a elegancia de dic¢do que lhe eram
habituais —, nio posso, de maneira alguma, concordar com
Keiss em que toda a minha representacio do mundo exte-
rior adveio de impressdes. A prépria nogio de existéncia,
a mais fundamental de todas, ndo me foi transmitida por
via das sensagdes, porquanto nio hd um érgio especial para
perceber essa nogio.

Tolstbi, Anna Kariénina.

O termo “ideia” é provavelmente o mais elementar dentre aqueles
usados para descrever os atos e processos que o pensamento envolve. As
percepgbes sobre o pensamento e o conhecimento variam, efetivamente,
de acordo com a posi¢ao adotada acerca da origem e natureza das ideias.
Ideia, portanto, é um conceito que admite virios sentidos, mesmo
dentro da filosofia'.

Essa variedade de sentidos atribuidos ao termo permite que ele
possa ter conotagdes até mesmo opostas. A palavra ideia pode, com efeito,
denominar conceitos eternos previstos na mente divina; pode também
referir-se a conceitos universais cuja existéncia ¢ separada das coisas
materiais que neles se refletem. Em alguns casos, chama-se de ideias as
formulacoes obtidas a partir dos sentidos; em outros, o conhecimento

1 Salvo quando indicada outra fonte, a presente introdugao esta baseada em ADLER (1952).
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intelectual que nao deriva das sensagoes. H4 também a possibilidade
de a palavra ideia trazer consigo uma antecipagao de uma atividade
humana, nesse caso correspondendo, para Dewey, a uma possibilidade
(ABBAGNANO, 2007, p. 528).

Mora (1978, p. 130) entende que a utiliza¢do do termo “ideia”
para descrever a representacdo mental de um objeto teria predominado
nos filésofos modernos. A ideia seria, portanto, o resultado do processo
de conhecimento; por seu intermédio, seria possivel compreender
racionalmente a verdadeira natureza das coisas.

Para Kant, esse emprego variado do termo ideia constitui um abuso
desnecessdrio e pouco técnico. Segundo ele, os modos de representagao
podem ser subdivididos em vérios termos. Inicialmente, hd a percep¢io,
que pode ser classificada como sensa¢io, quando subjetiva, ou como
conhecimento (cogni¢io), quando objetiva. J4 a cogni¢io pode dar-se
por meio de uma intui¢do, quando hd uma relacio imediata com o
objeto, ou por um conceito, quando a rela¢do com o objeto é mediata.

O conceito, por sua vez, pode ser empirico ou puro para Kant.
Um conceito puro serd uma nog¢io quando tiver origem apenas no
entendimento, sem intervencio de imagens sensiveis. Ainda segundo
Kant, uma concepgao formada a partir de nogées ¢ uma ideia, também
chamada ideia transcendental, que nao ¢é passivel de experiéncia,
separando-se das formas aprioristicas da sensibilidade (espago e tempo).
Portanto, as ideias seriam sinteses metafisicas efetuadas pela razao pura,
funcionando como principios reguladores da razao. Nesse sentido, para
o filésofo prussiano, seria intolerdvel “/to] hear the representation of the
color red called an idea” (apud ADLER, 1952, p. 762).

Percebe-se, desse modo, que o termo podera ser encontrado em
vdrias acepgoes, que permitem visdes diferentes sobre o que as ideias
efetivamente sdo, como elas sao alcangadas e que tipos de ideias existem.
O que, entdo, uniria o conceito, de forma a tornar possivel alguma
unidade dentro de tanta ambiguidade?
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O lugar das ideias no conhecimento: objeto ou instrumento

Em primeiro lugar, qualquer seja a acepgao empregada, o termo
ideia refere-se a uma teoria sobre o conhecimento humano. Observa-se,
a esse respeito, que independentemente do sentido que se dé ao conceito
de ideia, o conhecimento vai envolver o debate sobre a relagio entre uma
faculdade que conhece e um objeto cognoscivel. A pergunta a ser feita,
nesse caso, ¢ a seguinte: conhece-se pelas ideias ou conhecem-se as ideias?

Para pensadores como Platdo ou Berkeley, as ideias integram o plano
da existéncia sensivel, de modo que a compreensio da realidade requer
a apreensao das ideias. Assim, o objeto a ser conhecido corresponde a
prépria ideia; para Platdo, conhecer a realidade implica compreender
as ideias.

Platao, contudo, pode ser colocado em uma posigao intermedidria,
por entender que nao hd sé uma realidade, que se decompée em duas
ordens: uma inteligivel, a qual pertencem as ideias, e outra sensivel.
Na perspectiva platonica, a ideia é uma espécie essencial em uma
multiplicidade de objetos. H4, para Platdo, objetos dos quais certamente
hd uma ideia, como os objetos matemdticos e valores (belo, justo, entre
outros); hd também objetos dos quais nio se pode fazer uma ideia, como
as coisas vis, sem valor; hd, por fim, coisas cuja ideia é de duvidosa
existéncia, como as coisas naturais (fogo, d4gua, homem) (ABBAGNANO,
2007, p. 525).

J4 para outros filésofos, como Aristételes, as ideias nao passam de
uma representagio da entidade a ser conhecida. Na visao aristotélica,
as ideias nao sao substincias privilegiadas, sendo instrumentos que
permitem o conhecimento da realidade; as ideias ndo existiriam, assim,
sendo como percepgdes sobre objetos a serem conhecidos.

E interessante, nesse aspecto, a posi¢ao de Tomds de Aquino, que
trata as ideias como meios de conhecimento de um objeto externo?;

entretanto, para ele, é possivel tentar conhecer o contetido de nossas

2 Valelembrar, aqui, que, para Sdo Tomas de Aquino, as formulagoes existentes na mente humana
seriam conceitos, e ndo verdadeiras ideias, uma vez que o termo ideia deveria ser reservado para
as formas originais, ou modelos permanentes de coisas, que estdo contidas na inteligéncia divina.

69



Angelo Paulo Sales dos Santos

mentes, de forma que as ideias também acabam se tornando um objeto
do conhecimento. Assim, o processo de conhecimento passaria pelas
primeiras intengoes da mente, por meio das quais as coisas reais seriam
conhecidas pelas ideias, e pelas segundas inten¢ées da mente, que
permitem que as ideias sejam conhecidas por intermédio de outras
ideias. De todo modo, na sua visao, as ideias nunca seriam realidades

independentes de uma outra entidade apreensivel.

A origem das ideias: inatas ou percebidas

Um segundo elemento que d4 unidade ao debate acerca do conceito
de ideia diz respeito a sua relagdo com as sensagoes. Nesse sentido, as
concepgoes variam desde as que identificam ideias com aquilo que é
perceptivel, ou com o que deriva do que é perceptivel, até as que negam
qualquer relagdo entre as ideias e a possibilidade sensorial.

No primeiro caso, as posi¢oes mais extremas entendem que a
compreensio ¢ a tnica faculdade do conhecimento humano. A mente,
portanto, realiza todas as fun¢ées do saber e do pensar, sendo a0 mesmo
tempo sensitiva e reflexiva, responsédvel tanto por perceber quanto por
racionalizar. Dentre tais autores se insere Berkeley, para quem o ser é
somente aquilo que ¢ percebido (esse est percipi); desse modo, nao existe
uma ideia sobre alguma coisa, pois o real e o ideal sao idénticos’.

J4 no segundo caso, os sentidos e o intelecto sdo entendidos como
duas faces distintas do conhecimento. Aos sentidos caberia a fun¢ao da
percepgao, da imaginagao; ao intelecto, a concepgao, o raciocinio, o
julgamento.

Uma posi¢ao mais radical, dentro dessa perspectiva, entende que
nao hd qualquer ligagio entre as ideias e os elementos da experiéncia;
essa parece ser a posi¢io de Tomds de Aquino, para quem as verdadeiras
ideias estio na mente divina, nao sendo sequer abstracoes, pois nao
podem ser abstraidas da experiéncia. Para ele, o termo ideia refere-se

apenas aquelas categorias com as quais Deus alimenta os intelectos

3 Einteressante notar que a proposicio esse est percipi (ser é ser percebido) encontra, 20 menos, a
excecdo da mente que percebe, pois ela existe sem ter sido percebida.
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dos anjos; jd as categorias existentes na mente humana, que podem ser
obtidas a partir de experiéncias, sio definidas por Tomds de Aquino como
conceitos. Descartes, em igual modo, entendia que havia ideias inatas a
mente humana, que nio podem ser derivadas dos sentidos, sendo essas
as Unicas ideias verdadeiras, surgidas por meio da razao.

Mas nem todos os filésofos que defendem haver uma distin¢ao
entre os sentidos e o intelecto adotam a posicio radical de separar, de
forma absoluta, o conhecimento intelectual das propriedades empiricas.

Para Platdo e Santo Agostinho, as sensagdes servem para despertar
o conhecimento, de forma a fazé-lo apreender os objetos inteligiveis, de
cuja intuicdo ele jé é dotado, de forma inata®. O discipulo de Sdcrates
acreditava em ideias inatas, cuja origem independe dos sentidos. O
processo de aprendizagem seria, nesse contexto, uma tentativa de
rememorar 0 que ndo se lembra, nos eventos verificados no mundo
dos sentidos.

J4 a visao de Aristételes, e também de Tomds de Aquino, nega
a existéncia de ideias inatas’. O intelecto e os sentidos, assim, sao
apenas diferentes faculdades do conhecimento, sendo que o primeiro
produz ideias ao extrair espécies inteligiveis dos sentidos. Pelo intelecto,
sdo criados conceitos universais, que permitem entender a natureza
das coisas, sem levar em conta cada um de seus aspectos individuais.
Paralelamente, os sentidos deixam perceber a natureza universal que hd

em cada individuo.

Bandeirantes e pioneiros: os distintos caminhos de Brasil e Estados
Unidos

Eu quase que nada nio sei. Mas desconfio de muita coisa.

O senhor concedendo, eu digo: para pensar longe, sou cio

4 Esse processo de aprendizado, base da teoria da reminiscéncia (ou anamnese), é descrito por
Platdo no didlogo Ménon, em que Sécrates demonstra que um escravo podia ser levado a formular
a resposta para o Teorema de Pitagoras, mesmo sem ter tido uma educagéo formal.

5  Ressalte-se, novamente, que para Tomas de Aquino as verdadeiras ideias seriam apenas aquelas
de natureza divina.
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mestre — o senhor solte em minha frente uma ideia ligeira,
e eu rastreio essa por fundo de todos os matos. Amém!

Joao Guimaraes Rosa, Grande sertdo: veredas.

A assimetria de desenvolvimento entre Brasil e Estados Unidos da
América suscita, até hoje, questionamentos sobre quais razoes teriam
levado o pais norte-americano, de colonizagao mais recente, a tornar-se a
grande poténcia que é hoje, enquanto o Brasil, ocupado pelos europeus
desde 1500, segue procurando o caminho de seu desenvolvimento. Esse
¢ o problema que Vianna Moog se propée a analisar em Bandeirantes e
pioneiros: paralelo entre duas culturas, originalmente lancada em 1954.
Na pergunta formulada pelo préprio autor,

[...] como foi possivel aos Estados Unidos, pais mais novo
que o Brasil e menor em superficie continental continua,
realizar o processo quase milagroso que realizaram e chegar
aos nossos dias & vanguarda das na¢des [enquanto] o nosso
pais, com mais de um século de antecedéncia histdrica, ainda
se apresenta, mesmo 2 luz de interpretagoes e profecias mais
otimistas, apenas como o incerto pais do futuro? (MOOG,

1964, p. 1)

Clodomir Vianna Moog tinha motivos para sustentar tal indagagao
e para se propor tio ambiciosa tarefa. Nascido em Sao Leopoldo (RS)
em 1906 e falecido no Rio de Janeiro em 1988, ao longo de sua vida
como advogado, jornalista e escritor teve a oportunidade de viver nos
Estados Unidos a0 menos por duas temporadas, podendo observar in
loco o desenvolvimento norte-americano em um de seus periodos de
maior esplendor®.

6 Vianna Moog formou-se em Direito em 1930, ano em que também participou da Alianga Liberal
e do movimento que culminou com a chegada de Getulio Vargas a Presidéncia da Republica, em
novembro. Em 1932, apoiou a revolugdo constitucionalista iniciada em Sao Paulo, sendo punido
com sua transferéncia para o Amazonas e, posteriormente, para o Piaui. Com a anistia, em 1934,
retornou ao seu estado de origem, publicando, em 1938, o romance Um rio imita o Reno, o qual
Ihe rendeu o Prémio Graga Aranha e também o protesto do embaixador da Alemanha no Brasil,
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De fato, em 1942, Vianna Moog viajou aos EUA como convidado
da Fundagio Guggenheim, ali permanecendo por oito meses. Em 1946,
regressou ao territrio norte-americano, trabalhando na Delegacia do
Tesouro, em Nova York, até 1950, quando foi nomeado representante
brasileiro perante a Comissao de Assuntos Sociais das Na¢des Unidas. Em
1952, passou a representar o Brasil junto 4 Comissao de A¢ao Cultural
da Organizacio dos Estados Americanos (OEA), sediada no México,
onde residiu por mais de dez anos. Toda essa experiéncia lhe permitiu
desenvolver as ideias que, posteriormente, fariam parte de sua obra mais
conhecida, Bandeirantes e pioneiros, estudo social que, segundo o autor,
¢ “fruto antes da observagao direta dos dois paises que de investigagoes
livrescas” (MOOG, 1964, p. 2).

No intuito de entender os percursos distintos de Brasil e EUA, no
que se refere ao desenvolvimento, Vianna Moog reflete detidamente sobre
questoes de raga e geografia, ética e economia, conquista e colonizagio,
imagem e simbolo, fé e império, cada par formando um capitulo do livro.
Mais ainda, defende, no capitulo “Sinal dos tempos”, que ambos os paises
compartilham uma certa neurose nacional, definida por uma imaturidade
que seria a expressao de um “desajustamento emocional ou falta de
adaptagdo adequada a vida e a realidade” (BARRETO, 2017, p. 93). Para
ele, alids, esse desajustamento estaria se agravando nos EUA, em virtude
da crise enfrentada pelos valores do capitalismo e do protestantismo
naquele pais; no Brasil, ao contrdrio, o movimento seria no sentido de
sua redugao.

Vianna Moog d4 especial atengdo ao papel que os simbolos
fundantes de cada sociedade exercem na sua conformacio. Para ele,
existem imagens que sao idealizadas ao longo do processo de formagio

das culturas, as quais acabam convertendo-se em simbolos, tornando-se

Karl Ritter, em virtude das criticas ao racismo atribuido a uma personagem alema. Em 1945, foi
eleito para a Cadeira n° 4 da Academia Brasileira de Letras, sucedendo o também gatcho Alcides
Castilho Maia. O patrono dessa Cadeira, Basilio da Gama, é o autor de O Uraguai, poema épico
escrito em 1769 que narra os conflitos entre jesuitas, indigenas e bandeirantes nos chamados Sete
Povos das Missdes; coincidentemente, o bandeirantismo, e especialmente a imagem do bandeirante
como mito fundador brasileiro, serdo explorados por Vianna Moog em sua obra mais famosa.
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cada vez mais tendentes a perpetuar e a influenciar os caminhos de um

povo. Segundo o autor,

[...] novas técnicas e novos estilos de vida sio adotados, mas
as imagens primeiro idealizadas e primeiro magnificadas,
como simbolos, no seio das culturas — como, por exemplo,
a do bandeirante no Brasil e a do pioneiro nos Estados Uni-
dos — estas dir-se-iam inarred4veis e indestrutiveis MOOG,

1964, p. 151).

A forga dos simbolos essenciais do pioneiro, nos EUA, e do
bandeirante, no Brasil, é certamente a principal chave de explicagao
oferecida por Vianna Moog em relacio aos distintos padroes de
desenvolvimento verificados nos dois paises. Nessa visao extremamente
culturalista, 0 avango norte-americano estaria relacionado a predominéncia
simbdlica do pioneiro, um desbravador com 4nsia de estabilidade. O
pioneiro, nesse sentido, seria uma ideia que incorporaria valores e
caracteristicas como: a leitura da Biblia; o rompimento com o passado e
a perspectiva de um presente distinto; o espirito associativo; a igualdade
¢ a defesa de direitos como a vida, a liberdade o direito de buscar a
telicidade; o culto as virtudes econémicas e a dignidade do trabalho; a
ocupagio permanente da terra’.

Em contraposi¢io, o estado do desenvolvimento brasileiro, sempre
latente, mas nunca completamente posto em pleno andamento, indica
a preponderincia da imagem do bandeirante. A ideia do bandeirante
seria, para Vianna Moog, definida pelos seguintes aspectos: prevaléncia
do material sobre o espiritual (o triunfo do império sobre a é); desejo de
riqueza rdpida; apego ao passado e a possibilidade de retorno a metrépole;
individualismo exacerbado; desprezo pelo trabalho orginico; ocupagio
instdvel da terra. (MOOG, 1964, p. 201).

A forga de tais imagens foi tamanha que conseguiu perseverar,
mesmo diante das ameagas lancadas por outros elementos simbdlicos, que

7 MOOG, 1964,
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poderiam deslocar o pioneiro e o bandeirante de seus lugares fundamentais
na construgao das culturas de seus paises. Nos Estados Unidos, Vianna
Moog indica que tais desafios viriam da figura do “ianque”, tipico do
nordeste industrial, e do “farmer”, caracteristico do sul escravocrata. J4
no Brasil, o papel simbélico do bandeirante teria sido desafiado a um
tempo por senhores de engenho ou por jesuitas, e posteriormente por
colonos instalados em Sao Paulo ou no sul do Brasil. Em nenhum caso,
porém, tais desafios foram capazes de eliminar a preponderincia de
bandeirantes e pioneiros como elementos fundadores das sociedades de
seus paises, imprimindo, no caso do pioneiro, o ritmo de colonizagio a
histéria norte-americana, e, no que concerne ao bandeirante brasileiro,
o espirito de conquista (MOOG, 1964, p. 102).

A obra Bandeirantes e pioneiros nao deixa de ter, portanto, um
cardter extremamente determinista, atrelando os destinos de um pais
aos elementos simbélicos que compdem seu imagindrio cultural. Mas
o aparente determinismo de Vianna Moog nio o impede de propor um
novo caminho para norte-americanos e brasileiros: para ele, ambas as

culturas devem:

[...] empreender uma jornada ao longo das histérias do Bra-
sil e dos Estados Unidos e ver se nessas largas estradas que
guardam o segredo de nossa formacio podiamos encontrar
simbolos que, tendo vivido e sofrido os nossos problemas
no corpo e na alma, fossem capazes de nos inspirar na
retificagdo das linhas mestras de nossas respectivas culturas

(MOOG, 1964, p. 297).

Conclusao: bandeirantes e pioneiros, ideia e tipo ideal

O mito é sempre uma construgao fantasiosa; mas em muitos
casos, como neste, tem uma sélida base na realidade.

Synesio Sampaio Goes Filho, Navegantes,

bandeirantes, diplomatas (2015, p. 155).
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Em Bandeirantes e pioneiros, como visto, Vianna Moog parte
do pressuposto de que as sociedades brasileira e norte-americana se
estruturaram respectivamente sobre esses dois simbolos fundamentais.
Cumpre agora tentar verificar como essas duas imagens, “bandeirante”
e “pioneiro”, podem ser enquadradas em um quadro teérico acerca das
ideias.

A principio, parece que os conceitos de bandeirante e pioneiro
nio se definiriam como ideias, segundo a defini¢io de Kant. Afinal, para
aquele filésofo, uma ideia seria uma concepgio formada por nogdes,
as quais s3o conceitos puros cuja origem nio passa pela intervengao
de imagens sensiveis, dando-se apenas no 4mbito da reflexao. E ficil
perceber, nesse contexto, que as categorias “bandeirante” e “pioneiro”,
na forma em que foram usadas por Vianna Moog — e também no seu
sentido corrente —, decorrem de alguma apreciagao de imagens que, se
nao obtidas empiricamente pelo autor (pois, a0 tempo de vida do autor,
nem bandeirantes nem pioneiros persistiam como realidade histdrica),
foram, em sua origem, fruto de uma intermediacio entre intelecto e
percepgao.

Tampouco parece correto entender que as imagens do bandeirante e
do pioneiro, na maneira em que foram usadas por Vianna Moog, seriam
formas encontradas na realidade inteligivel, sendo, portanto, ideias no
sentido platonico. Em uma hipdtese como tal, esse conhecimento jd
existente na mente poderia ser despertado por sensagoes obtidas na
aprecia¢do do mundo dos sentidos, de forma que a apreensio do que
seria um bandeirante ou um pioneiro se constituiria em uma espécie
de rememoracio de uma ideia jd preexistente. Porém, nio ¢ razodvel
acreditar que tais imagens podem ter sua génese em um plano ideal,
sem sofrer antes uma apropriagio por meio dos sentidos.

Soa melhor, entao, entender que, em uma concepg¢ao mais
aristotélica, bandeirantes e pioneiros seriam conceitos universais
concebidos pelo intelecto a partir dos sentidos. Efetivamente, no molde
proposto por Vianna Moog, tanto pioneiros norte-americanos quanto

bandeirantes brasileiros sio verdadeiros modelos abstratos, obtidos a
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partir da verificagdo, pelos sentidos, dos aspectos individuais das coisas
representadas.

Nesse sentido, a forma pela qual Vianna Moog descreve as duas
ideias fundamentais de seu livro evidencia seu aspecto generalizante, que,
a0 mesmo tempo em que nao deixa de se relacionar com a realidade das
coisas apreensiveis, também nio corresponde individualmente a elas.
Isso mais se evidencia no caso dos bandeirantes, categoria que o autor
identifica em outros tipos existentes em diversas regides brasileiras.

De fato, no Rio Grande do Sul, o autor enxerga a prevaléncia do
espirito bandeirante representado pelo caudilho, depois convertido em
estancieiro, em contraposi¢ao ao sentimento pioneiro do colono: “quando
chegou o pioneiro, a imagem do bandeirante convertido em caudilho
e, depois, em estancieiro, j4 estava instalada na imaginacio popular e
jd a tinha conquistado.” (MOOG, 1964, p. 189)%. Em igual modo,
Vianna Moog encontra o espirito bandeirante na Amazdnia, onde toda
atividade seria motivada pela “miragem bandeirante da riqueza rdpida”,
e mesmo no Nordeste e no Rio de Janeiro, capital da Republica a época
da publica¢ao do livro.

O Rio de Janeiro, segundo o autor, havia sido objeto da exploragao
sucessiva de franceses e portugueses, inclusive os fidalgos portugueses que

ali aportaram com a familia real em 1808; apés isso, nao deixaria de ser:

[...] uma cidade de conquista e de ocupagio, o ponto ideal
de convergéncia e de atragio dos bandeirantes do Norte, do
Oeste e do Sul, os quais, atingida a fronteira, refluem sobre
a civilizacdo, olhos incendiados de cobica, com a nogao, a

velha nogao de que a riqueza s6 tem sabor e vale a pena ser

8  Aoposicio entre o espirito bandeirante e o pioneiro, no sul do Brasil, também parece se refletir
em O tempo e o vento, romance épico de Erico Verissimo. Na obra, o autor faz clara contraposicio
entre as linhagens Cambara, de indole aventureira e libertaria, e Terra, mais conservadora e presa
ao solo. Em O tempo e o vento, porém, os dois opostos unem-se em uma mesma familia, apés o
casamento do capitdo Rodrigo Cambara com Bibiana Terra. Os herdeiros dessa unido Terra-Cam-
bara viverdo sob a tensdo constante entre duas indoles tdo diversas entre si.
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adquirida quando conquistada a golpes de auddcia (MOOG,
1964, p. 194-195).

Sob outra perspectiva, mais prépria das ciéncias sociais, pode-se
concluir que “bandeirantes” e “pioneiros” se definem, na obra de
Vianna Moog, como verdadeiros tipos ideiais, a semelhanca do conceito
difundido por Max Weber. Um tipo ideal, na concep¢io weberiana,
define-se como uma formulagao geral e simplificadora da realidade,
que permite observar os fatos reais, a partir dos desvios em relacio ao
préprio modelo. Trata-se, portanto, de um recurso metodolégico que
serve para orientar o “cientista no interior da inesgotdvel variedade de
fendmenos observédveis na vida social.” (COHN, 2001, p. 8).

Percebe-se, destarte, que as nogoes de bandeirantes e pioneiros
cumprem, na obra de Vianna Moog, o papel de generalizagio teérica
que permite ao autor identificar, em grupos espalhados geografica e
temporalmente, tracos e elementos de coincidéncia. Seriam, portanto,
verdadeiros tipos ideais weberianos, por meio dos quais o autor gatcho
consegue encontrar, dentre a diversidade dos fenémenos reais, apreensiveis
pelos sentidos, os tragos de homogeneidade que lhe permitem embasar
seu argumento acerca dos distintos percursos de Brasil e Estados Unidos
em relacio ao desenvolvimento.

Nio se deve olvidar, por fim, que o préprio conceito de tipo
ideal, em si préprio tomado, jé constitui uma ideia. Nesse contexto,
pode-se dizer que, como categoria abstrata de anilise sociol6gica, o
tipo ideal aproxima-se do sentido atribuido por Kant ao termo ideia,
pois é formado meramente a partir do entendimento, da razio pura,
sem a intermediagdo de imagens sensiveis. Isso, por 6bvio, nao se aplica
aos inimeros tipos ideais que se podem formar a partir da realidade —
tais como “bandeirantes” e “pioneiros” —, pois esses sao constituidos
pelo intelecto a partir de experiéncias empiricas. E nesse tltimo caso,
certamente, que se incluem as nog¢oes tdo bem abordadas por Viana
Moog em Bandeirantes e pioneiros: paralelo entre duas culturas.
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A atualidade das confissoes agostinianas
Luiz Eduardo Andrade de Souza

Tra un frore colto e l'altro Donaro
linesprimibile nulla.'

Giuseppe Ungaretti

A epigrafe que introduz o presente trabalho integra a coletinea
L'Allegria, escrita pelo poeta italiano Giuseppe Ungaretti em resposta a
Primeira Guerra Mundial, confronto no qual o autor combateu. O breve
poema expde a relacio entre a efemeridade das coisas, da eternidade e
da felicidade, problemadtica essencial do pensamento agostiniano que
encontra no conceito de Verdade uma possivel solugio. Esse conceito
demonstra, em dltima instincia, a capacidade de o bispo de Hipona
compreender dilemas inerentes a condi¢io humana, tornando-o autor
de cardter atemporal.

O entendimento da filosofia de Santo Agostinho exige, inicialmente,
a contextualizagdo de sua obra. Santo Agostinho situa-se no periodo que
se convencionou denominar Patristica, época que se estendeu do século I
ao século VIII e durante a qual diversos tedlogos da Igreja Catélica, como
Sao Justino e Clemente de Alexandria, buscaram dotar o cristianismo
de fundamentagao filoséfica, a fim de consolidar a legitimidade da fé
crista. O esforco de sintese entre a tradi¢do judaica e a tradi¢io grega
que permeou esse periodo daria origem a uma nova cultura, marcada
simultaneamente pela complementariedade e pela oposi¢io entre as

duas tradigoes:

Percebemos, entio, no periodo da Patristica, um duplo
movimento. O primeiro, de interpretar o cristianismo a luz

de conceitos tirados da filosofia grega. O segundo, e mais

1 “Entre uma flor colhida e outra ofertada / o inexprimivel nada”.
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radical, consiste em conduzir o significado da filosofia grega
para o cristianismo. [...] Insisto, o movimento é duplo. Por
um lado, o cristianismo se explica, se interpreta e se defende
tanto de hebreus quanto de pagios 4 luz de conceitos tirados
da filosofia grega. Por outro lado, completa a filosofia, dando
seu significado final ao que ela, 2 luz da razio puramente
natural, tinha prefigurado, sem, no entanto, ter sido capaz
de compreender até o fim (D’AMARAL, 2015, p. 65-66).

Conforme descreve Mdrcio Tavares d’Amaral (v. 1, 2015), o
advento do cristianismo introduziu, sob a perspectiva dos gregos, uma
impossibilidade 16gica, na medida em que o paradigma grego do Ser,
pautado pela distingio ontolégica entre criador e criatura, entre o sensivel
e o inteligivel, se mostrava, em primeiro momento, irreconcilidvel com a
ideia de Cristo, que compartilhava a mesma natureza de Deus e, a0 mesmo
tempo, gozava de natureza radicalmente distinta. Diferentemente da
tradicdo judaica, que pressupunha a impossibilidade de questionamento
da fé, a influéncia do pensamento grego na sociedade romana impunha
aos te6logos cristdos o imperativo de enfrentar essa relagio problemdtica
entre fé e razdo.

Essa aparente incompatibilidade suscitou, por conseguinte, diversas
disputas intelectuais acerca de questoes incontorndveis ao pensamento
catdlico, como a origem da alma, a origem do mal e o conceito de
salvacio. O pensamento de Santo Agostinho revela-se ilustrativo dessa
conjuntura, uma vez que muitos de seus textos podem ser considerados
respostas as discussdes académicas da época, notadamente contestagoes a
outros grupos cristaos, como os maniqueus, os donatistas e os pelagianos
(FORTIN, 1987, p. 178). A titulo de exemplo, pode-se destacar a obra
Do livre arbitrio, que corresponderia a uma réplica aos maniqueistas e
tentaria desenvolver uma abordagem da questao do mal que se mostrasse
compativel com os valores cristaos (TORNAU, 2019).

As controvérsias filoséficas e teoldgicas da época nao se restringiam
aos circulos académicos, mas também se manifestavam no cotidiano da

sociedade romana. A conjuntura de instabilidade do Império, no século
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IV, difundia questionamentos sobre a falibilidade do homem, a traigao
dos deuses antigos e a responsabilidade dos individuos pela ira divina.
A invasido de Roma pelos visigodos, no ano de 411, gerou profunda
comogio entre a populagio romana nao crista, para quem a grandeza de
Roma se devia ao culto aos deuses antigos, cuja furia teria sido desperta
pelo advento do cristianismo e pela subsequente retirada do altar da
Vitéria do Senado romano no ano de 382 (FORTIN, 1987, p. 199).

Paralelamente, o crescimento do niimero de cristios durante o
século IV havia promovido transformagoes politicas relevantes. Ressalta-se,
nesse sentido, o Edito de Milo (313 d.C), documento decretado por
Constantino que institufa a tolerincia religiosa, pondo fim as perseguicoes
contra os cristios que haviam caracterizado o inicio do século. O exercicio
publico da fé crista, propiciado pelo documento, trouxe visibilidade a
disputas doutrindrias anteriormente restritas aos circulos religiosos e
passou a exigir a crescente interferéncia de autoridades imperiais na
mediagio entre as diversas agremiagdes cristas, cujo exemplo emblemdtico
seria 0 Concilio de Niceia (325 d.C), presidido por Constantino (NOBLE
et al., 2014, p. 175-176). Esses eventos demonstram que a difusao
do cristianismo esteve sujeita a resisténcias variadas decorrentes da
percepcio de que a fé crista poderia representar ameaga a unidade do
Império. Dessa forma, impunha-se aos telogos da Igreja o desafio de
transformar o cristianismo de um simples conjunto de regras morais em
um sistema articulado de pensamento capaz de conquistar as mentes e
os coragdes dos romanos.

A trajetéria de Santo Agostinho (354-430) ¢ sintomdtica desse
cendrio turbulento. Nascido no norte da Africa, Agostinho tornou-se
professor de retérica do Império e somente se converteria ao cristianismo
aos 32 anos de idade, em grande medida, devido & influéncia de sua
mae, Monica. Sua estadia na cidade de Milao correspondeu a outro fator
determinante para sua conversio crista. Durante esse periodo, Agostinho
esteve sob a orientagao do bispo de Ambrésio, que o introduziu a autores
neoplatonicos, em especial Cicero, cujo didlogo Hortensius apresentou

ao professor a teoria platdnica das formas (O’DALY, 1987, p. 162).
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A assimilacio de conceitos platonicos constituiu momento crucial no
pensamento agostiniano, uma vez que o conscientizou da possibilidade
de conciliagio entre fé e razao.

Santo Agostinho admite a distingio entre o inteligivel e o sensivel
presente na obra de Platdo e reconhece a superioridade daquilo que é
imutdvel e perene em relagio aos objetos materiais, intrinsecamente
voldteis e incertos (O’DALY, 1987, p. 193). Além disso, Agostinho admite
que as faculdades racionais do individuo o conduzem naturalmente
a duvida, na medida em que a mente humana apresenta um desejo
natural de autoconhecimento (O’DALY, 1987, p. 210). Para o autor,
no entanto, a razao nao provocaria a negagio da fé, mas propiciaria
exercicio de introspecgao que tornaria o individuo mais convicto de sua
crenca, conforme afirma Mdrcio Tavares D’Amaral (2015):

Este serd um marcador de diferenca entre a Antiguidade grega,
por um lado, e a Antiguidade Tardia e a Idade Média cristas,
por outro: a fé estd no principio. A procura, a inquietagio, a
busca, o trabalho do pensador consistem no aprofundamento
da fé. Mas isso é um movimento, nio uma estase, porque
existe a davida. A fé ndo é dogmaticamente cega. Ela duvida.
Porque duvida, procura e pensa. Pensar tem um alvo: triunfar
da diwvida. E s6 por ai que a alma alcanga a proximidade
de Deus. Parte-se da fé para retornar & fé pela progressiva e

refletida eliminagdo da divida (p. 171, grifo nosso).

Dessa forma, a razio e a fé mostram-se interdependentes. Essa
interdependéncia encontra-se expressa nas maximas crede, ut intelliga
(acredite para que vocé possa entender, Tratados sobre o Evangelho de
Jodo) e verus philosophus est amator Dei (o verdadeiro fildsofo é aquele que
ama Deus), as quais traduzem a concepgao agostiniana de que o amor
a sabedoria equivale a0 amor a Deus. A especulagio filoséfica torna-se,
portanto, meio de comprovar o acerto da fé.

Para historiadores do pensamento ocidental, as afirmativas
supracitadas confirmariam a crenca de Santo Agostinho na superioridade
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da fé sobre a razio, apesar da complementariedade que as une. Dessa
maneira, Santo Agostinho seria incapaz de operar uma diferenciacio
entre o ordindrio e o extraordindrio e nio poderia ser considerado um
filésofo propriamente dito. O filésofo fenomenologista Jean-Luc Marion
(2012a, p. 6) argumenta, em contrapartida, que essa classificagao se
revela inadequada, na medida em que emprega categorias metafisicas
surgidas posteriormente para caracterizar a obra do bispo de Hipona,
quem sequer reconhecia distingao estrita entre filosofia e teologia. Nesse
mesmo sentido, o medievalista francés Etienne Gilson (1949) identifica
no conceito de Verdade aspecto primordial da obra agostiniana, visto
que esse conceito une a permanente busca do conhecimento, por meio
da especulagio racional, a possibilidade de um reencontro da alma com
Deus, imbuindo o pensamento de Agostinho de cardter transfilos6fico.
Devido a suas implicagoes para a coeréncia e para a unidade do raciocinio
agostiniano, o conceito de Verdade serd objeto de maior investigagao
nos pardgrafos subsequentes.

A obra Confissoes pode ser considerado texto indispensdvel para
se compreender a concepg¢io agostiniana de Verdade, uma vez que,
por meio da reflexdo autobiografica, Agostinho reconhece a busca da
Verdade como o tnico expediente para se alcangar a felicidade, que ele
considera o objetivo dltimo da especulagio filoséfica. Nesse sentido, os
diversos episédios de sua vida pessoal, como a descoberta da sexualidade
e mesmo episddios prosaicos, como traquinagens da adolescéncia,
denunciam suas fraquezas e seus vicios, os quais associam o prazer ao
apego por objetos materiais. Esses objetos, por serem pereciveis ou
dependentes da sorte ou do acaso, tornavam-se fonte passageira da
felicidade e, consequentemente, tornavam-se fonte de mal-estar, por

implicarem a possibilidade permanente de perda’. Dessa forma, a busca

2 Afugacidade dos objetos sensiveis e dos prazeres carnais representa tema recorrente nas Confissoes,
earesisténcia de Agostinho a perseverar na busca de Deus é comumente associada a duvida acerca
do trajeto que a fé Ihe imporia, como ilustra o seguinte trecho: “Eu ia adiando a hora de desprezar
a felicidade terrena, para me entregar a busca da Sabedoria, cuja investigagdo, para nio falar ja
da sua descoberta, se deve antepor aos tesouros encontrados, aos reinos do mundo e, enfim, aos
prazeres corporais, que, a um aceno, afluiam a minha volta. Eu, jovem tao miseravel, sim, miseravel
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da Verdade representa a busca por um elemento imutdvel que pudesse
apaziguar a inquietagio individual e proporcionar uma fonte mais fidvel
e duradoura de felicidade. Conforme descreve Gilson (1949, p. 2),
a investigagao filos6fica de Santo Agostinho nao ¢ desinteressada ou
abstrata, mas responde a necessidade humana de autoconhecimento e
possui aplicabilidade imediata na melhoria da condi¢do humana. Em
tltima instincia, é essa exigéncia de autoconhecimento que permite ao
leitor facilmente se identificar com os relatos pessoais de Santo Agostinho,
imbuindo suas Confissoes de cardter atemporal e universal.

A luz da preocupagio de Santo Agostinho com a felicidade
(beatitude), a Verdade agostiniana representa o ideal de imutabilidade
tio desejado pelo autor. As reflexées de Agostinho sobre a verdade
nao se restringem, no entanto, a investigagao dos objetos passiveis
de conhecimento, dos bens que apresentariam essa caracteristica de
permanéncia ou dos meios para possui-los. Sua especulagio assume
tamanho grau de sofisticacio que a verdade se torna a Verdade, critério
ontoldgico definitivo de ordenagiao dos mundos sensivel e inteligivel
(D’AMARAL, 2015, p. 172) e que se confunde ulteriormente com
Deus (PAZ, 2017, p. 129). A vivéncia dessa Verdade, apresentada em
Conffissées por meio do relato da trajetéria tortuosa de Agostinho rumo
a conversdo, demanda do individuo constante esfor¢o de introspecgio.

Compreender esse encadeamento exige, contudo, breve digressao
sobre as perspectivas de Agostinho acerca do conhecimento proporcionado
pela razao e pelos sentidos. De acordo com a obra Augustine’s Philosophy
of Mind, do filésofo Gerard O’Daly, a abordagem agostiniana sobre os
sentidos encontra expressio no texto Contra académicos, que constitui

uma critica ao ceticismo da Academia Plat6nica, a qual pregava a

desde o despertar da juventude, tinha-Vos pedido a castidade, nestes termos: ‘Dai-me a castidade
e a continéncia; mas ndo ma deis j&. Temia que me ouvisseis logo e me curasseis imediatamente
da doenga da concupiscéncia, que antes preferia suportar que extinguir. Tinha andado por maus
caminhos, em sacrilega supersticdo, ndo que estivesse certo dela, mas porque a antepunha a
outras verdades que ndo procurava com piedade e combatia hostilmente. 18. Julgava que o
motivo por que adiava de dia para dia o desprezo da esperanga do século e o seguir-Vos s6 a Vos
era porque me ndo aparecia nada certo por onde dirigisse o meu trajeto.” (SANTO AGOSTINHO,
1979, p. 175, grifo nosso).
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impossibilidade de se alcangar o conhecimento e, por conseguinte,
propunha atitude de ataraxia frente a realidade (O’DALY, 1987, p. 162).
Em contraponto aos académicos, Santo Agostinho reabilita as faculdades
sensoriais como fonte de conhecimento, alertando, contudo, que o
conhecimento proporcionado pelos sentidos se mostra contingente e
nao resulta, portanto, no encontro definitivo da Verdade (O’DALY,
1987, p. 167).

O conhecimento possibilitado pelas faculdades sensoriais, como
o tato e a audi¢do, permitiria a identificagio dos objetos materiais. Para
Agostinho, as informagées obtidas pelos sentidos seriam ordenadas pelo
denominado sentido interior, faculdade capaz de traduzir as informacoes
sensoriais em sensagoes (O’DALY, 1987, p. 90). E esse sentido interior
que confere ao individuo, por exemplo, a capacidade de identificar
formas espaciais por meio da visio ou sentir a temperatura por meio do
tato. Embora Agostinho reconheca que as sensagoes proporcionadas pelo
sentido interior tornem o mundo material assimildvel, a efemeridade
dos objetos sensiveis torna esse tipo de conhecimento inevitavelmente
circunstancial (O’DALY, 1987, p. 215). Além disso, Santo Agostinho
argumenta que o sentido interior estd suscetivel a imprecisoes; a sombra de
um objeto captada pela visao poderia, por exemplo, induzir um individuo
a acreditar que a forma desse objeto ¢ distinta de seu real formato. A
capacidade de o individuo reconhecer essas imprecisdes decorre da
existéncia de uma faculdade superior, qual seja a razio, que independe
dos sentidos e que dota o individuo de capacidade de discernimento
sobre as informagdes transmitidas pelas faculdades sensoriais e pelo
sentido interior (O'DALY, 1987, p. 179).

Uma vez verificada a instabilidade do conhecimento dos sentidos,
Agostinho constata que o conhecimento verdadeiro residiria na descoberta
de regras imutdveis, a exemplo dos conceitos matemadticos de unidade,
soma e divisdo e das formas geométricas (PAZ, 2017, p. 132). Essas
regras referem-se a realidades nio sensiveis e, consequentemente, sao

passiveis de serem aprendidas apenas mediante o uso da razio.
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A insuficiéncia dos sentidos para se buscar a verdade estd exposta
no livro X das Confissoes, quando Santo Agostinho indaga sobre quem
seria Deus:

Dirigi-me, entdo, a mim mesmo, e perguntei-me: “E tu,
quem és?” “Um homem” respondi. Servem-me um corpo
e uma alma; o primeiro ¢ exterior, a outra interior. Destas
duas substincias, a qual deveria eu perguntar quem é o meu
Deus, que j4 tinha procurado com o corpo, desde a terra ao
céu, até onde pude enviar, como mensageiros, os raios dos
meus olhos? A parte interior, que é a melhor. Na verdade,
a ela é que os mensageiros do corpo remetiam, como a um
presidente ou juiz, as respostas do céu, da terra e de todas
as coisas que neles existem, e que diziam: “Ndo somos Deus;
mas foi Ele quem nos criow”. O homem interior conheceu esta
verdade pelo ministério do homem exterior. Ora, eu, homem
interior — alma —, eu conheci-a também pelos sentidos do
corpo. Perguntei pelo meu Deus & massa do Universo, e

respondeu-me: “Nio sou eu; mas foi Ele quem me criou.”

(SANTO AGOSTINHO, 1979, p. 214, grifo nosso).

Conforme ilustra a citagio acima, Agostinho constata a validade dos
sentidos, que possibilitam contempla¢io da Criagao e, consequentemente,
permitem ao homem intuir a existéncia de um principio transcendente.
Os sentidos, entretanto, revelam-se incapazes de oferecer resposta
satisfatéria acerca da origem desse principio, exigindo o exercicio da
razdo, unica faculdade que proporciona ao homem a capacidade de
interrogar a beleza por meio da introspecgao.

Santo Agostinho prossegue suas reflexdes, indicando que, diante
dessas regras imutdveis, o homem ¢ naturalmente levado a indagar sobre
sua origem e se questiona se essas normas seriam provenientes da alma
humana, cuja imaterialidade a preveniria de incorrer nas imprecisées dos
sentidos e do sentido interior. Essa possibilidade é, no entanto, rechagada

pelo bispo de Hipona, pois o autor reconhece que a alma humana
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também é mutdvel, nao se confundindo com a imortalidade divina e
sua permanéncia; estd, portanto, igualmente propensa a cometer erros
(O’DALY, 1987, p. 35). Essa constatagio conduz o bispo de Hipona
a reconhecer a existéncia de algo que transcende a alma, dando-lhe
fundamento; por conseguinte, sua concepgao de verdade ultrapassa
definicio meramente epistemoldgica e alcanca qualidade ontoldgica.

Essa Verdade ontolédgica torna-se objeto de investigagao em
Confissoes; note-se, entretanto, que, o cardter autobiogréfico dessa obra
torna a exposi¢ao do conceito de Verdade progressiva e fluida, a qual
ecoa a ideia de interioridade. Diante da constatagao de que a natureza
do homem ¢ inerentemente instdvel e contingente, Santo Agostinho
questiona-se acerca de como seria possivel ao individuo ter acesso as
verdades eternas e, sobretudo, se seria admissivel que o homem possuisse a
verdade suprema, qual seja, Deus (PAZ, 2017, p. 125) e o que significaria
possuir Deus (GILSON, 1949, p. 3).

Esse questionamento leva o autor a elaborar a chamada teoria da
iluminagao divina. Comparando essa teoria ao sentido da visao, Santo
Agostinho pondera que o ato de ver um objeto pressupée nio somente
o sentido da visdo e a existéncia de um objeto fisico, mas também a
luminosidade, que permite a0 homem enxergd-lo. De forma andloga, a
apreensio das verdades eternas pressupoe uma luz divina que as torna
inteligiveis & razdo humana. Desse modo, todo conhecimento decorre
de um processo de ilumina¢io que permite a0 homem contemplar as
ideias imutdveis (TORNAU, 2019). Cumpre observar, no entanto,
que a iluminacio divina nao dispensa o intelecto humano; antes, ela
permite que a razao humana pense corretamente, tornando-se, portanto,
o critério da razio (PAZ, 2017, p. 126).

Decorre dessa teoria que Deus é, a um sé tempo, a Verdade e
a fonte de todas as verdades, motivo pelo qual Deus é comumente
descrito em Confissoes como Mestre da Verdade. Em dltima instincia,
a apreensio de regras eternas pela razao representa a manifestagio de
Deus no interior da alma humana, sendo a verdade nao algo que a razao

encontra espontaneamente, mas aquilo que Deus permite ao homem
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enxergar. Deus, portanto, é a condi¢do de possibilidade de todo o

conhecimento, conforme demonstra o seguinte excerto:

Entrei, e, com aquela vista da minha alma, vi, acima dos meus
olhos interiores e acima do meu espirito, a Luz imutdvel. Esta
nio era o brilho vulgar que é visivel a todo 0 homem, nem era
do mesmo género, embora fosse maior. Era como se brilhasse
muito mais clara e abrangesse tudo com a sua grandeza. Nao
era nada disto, mas outra coisa, outra coisa muito diferente
de todas estas. [...] Quem conhece a Verdade conhece a Luz
Imutdvel, e quem a conbece, conbece a Eternidade. O Amor
conhece-a! O Verdade eterna, Amor verdadeiro, Eternidade
adorével! Vés sois o meu Deus! Por Vés suspiro noite e dia.
Quando pela primeira vez Vos conheci, erguestes-me para
que aprendesse a existéncia d’Aquele que era objeto do meu
olhar. Mas eu ainda nio era capaz de ver! Deslumbrastes a
fraqueza da minha iris, brilhando com veeméncia sobre mim.
Tremi com amor e horror. Pareceu-me estar longe de Vos
numa regido desconhecida, como se ouvisse a vossa voz 14
do alto: “Sou o pao dos fortes; cresce e comer-Me-4s. Nao
Me transformards em ti como ao alimento da tua carne, mas
mudar-te-4s em Mim.” (SANTO AGOSTINHO, 1979,
p. 152, grifo nosso).

A trajetdria por vezes dolorosa de Santo Agostinho em diregao a fé
catdlica denuncia que o principal desafio com o qual o individuo se depara
em sua busca pela Verdade e pela beatitude é ser capaz de contemplar a
luz divina. O bispo de Hipona argumenta que o homem se encontra tao
abatido pelas vicissitudes do corpo que necessita desapegar-se do desejo
pelos objetos materiais, a fim de purificar-se e estar apto a mirar a luz
divina (O’DALY, 1987, p. 215). Essa purificagio dos vicios somente seria
possivel por meio do amor de Deus, de modo que o acesso a Verdade
¢ condicionado a benevoléncia divina, a qual traz & tona a importincia
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do ato de confissdo, destacada por Santo Agostinho em seu relato sobre

o encontro de Deus no livro X:

O virtude da minha alma, entrai nela, adaptai-a a Vés, para
a terdes e possuirdes sem mancha nem ruga [...] Mas Vs
amastes a verdade, pelo que quem a pratica alcanca a luz.
Quero-a também praticar no meu coragio, confessando-me
a Vés, e, nos meus escritos, a um grande nimero de teste-

munhas (SANTO AGOSTINHO, 1979, p. 208).

A fungio central do ato de confissio evidencia, ainda, que, na
concepgao agostiniana, a Verdade nao é exterior ao individuo. Antes, uma
vez que a Verdade somente pode ser alcangada por meio da prospecgio da
alma que permitird o encontro do individuo com Deus, ela é concebida
essencialmente como interioridade. Além disso, o ato de confissao nao
se resume 2 exposicao das falhas individuais, mas contempla também
a disposi¢ao humana para aceitar a manifestacio divina na intimidade
do eu:

Confessar nio é, portanto, exteriorizar alguma coisa que estd
dentro para ser revelada, eventualmente perdoada. Confes-
sar é ter fé junto com, professar junto com. E, portanto,
inclinar-se sobre si mesmo para ser consigo mesmo que se

¢, 0 que se deve ser [...] E esse voltar-se resulta em abrir-se
a verdade e 2 Deus (D’AMARAL, 2015, p. 172).

A possibilidade de acesso a Verdade deve ser, contudo, relativizada,
uma vez que a contemplagao da luz divina seria inexoravelmente um éxito
parcial, pois 0 homem jamais conseguiria superar, de forma definitiva,
a materialidade do corpo. Como consequéncia, essa contempla¢io nao
seria mais que um vislumbre, até a eventual morte do individuo, que
possibilitaria o reencontro de sua alma com Deus. De todo modo, o
exercicio de introspecgio que o individuo empreende, ainda que permita

20 homem conhecer a Deus de forma inacabada, lhe confere a certeza
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da existéncia de Deus, e é essa certeza que lhe confere conforto e paz,
proporcionando a beatitude.

As implicagoes da concepgio agostiniana de Verdade sio multiplas.
Por um lado, pode-se inferir que a associacdo entre Verdade/conhecimento
e benevoléncia divina conduz ao risco de tutela moral sobre a sociedade
por parte da autoridade religiosa, que se apresentaria como intermedidrio
entre o individuo e Deus. Nesse mesmo sentido, a concepg¢ao de Verdade
como critério e lei da razdo suscita a possibilidade de descrédito do
conhecimento obtido por expedientes racionais, em favor da observancia
daquilo que a autoridade religiosa considera como Verdade.

Por outro lado, essas interpretagdes revelam-se demasiado
reducionistas, uma vez que confundem o contexto em que Santo Agostinho
viveu com o contetido de sua obra, retirando-lhe a universalidade que o
torna autor extremamente contemporaneo. Inicialmente, Santo Agostinho
destaca-se por constatar que todo individuo é dotado de razdo, de modo
que todo homem estaria apto a alcancar a Verdade (D’AMARAL,
2015, p. 176). Além disso, as reflexoes do autor sobre o tema apontam
para a impoténcia do homem diante da efemeridade das coisas. Como
consequéncia, conscientizam o leitor da urgéncia do exercicio cotidiano
de introspecgao. Em ultima anilise, o conceito de Verdade como algo
que se manifesta no interior do homem demonstra que se faz necessario
superar a materialidade para se alcangar uma felicidade verdadeiramente
dignificante.

Ao reconhecer a impoténcia humana, a concepgao agostiniana de
Verdade pode ser interpretada, ainda, como uma critica a racionalidade
excessiva que impregna a contemporaneidade. Conforme descreve
o fil6sofo sul-coreano Byung-Chul Han em sua obra Topologia da
violéncia (2018), o exercicio da violéncia nas sociedades contemporineas
distanciou-se do conceito de sociedade disciplinar proposto por Foucault
para caracterizar as sociedades industriais da segunda metade do século
XIX. O modelo disciplinar estava radicado na difusao de normas e habitos
que normalizam as relacoes de poder e que impedem a devida identificagio
da origem desses métodos (HAN, 2018, p. 163). Trata-se, portanto, de
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uma sociedade da negatividade, cujas diversas manifestagoes impoem
comandos, proibi¢oes e rituais aos individuos, reduzindo ao mdximo
a entropia da sociedade e permeando a vida social de tensionamentos
(HAN, 2018, p. 168). Nesse contexto, exemplos emblemdticos da
sociedade disciplinar corresponderiam as instituicoes de encarceramento,
como prisoes, fabricas e hospitais, onde a administragio calculada das
relagoes interpessoais dificulta a identificagdo precisa do opressor.

Em contrapartida, as sociedades contemporaneas caracterizam-se
pela violéncia da positividade, resultante da society of achievement. Essa
sociedade estd fundamentada na exaltacio da liberdade individual e a
transforma em compulsao, em nome da performance do individuo nos
mais variados Ambitos da vida coletiva e pessoal — profissional, lazer,
preocupagio com a satide (HAN, 2018, p. 169). A conduta individual
passa a ser ditada pelo primado racionalista de maximizagao dos beneficios
e diminui¢ao dos custos que poderd aumentar o bem-estar pessoal.
Diante dessa valorizagio da liberdade, produz-se sensivel mudanga
na forma de conceber a exploracio do individuo. As possibilidades de
superproducio e superacumulacio de bens materiais, as facilidades de
mobilidade a desritualizac¢io da vida social sugerem que o individuo nao
mais se encontra sujeito a outrem (HAN, 2018, p. 169). Culminam,
em ultimo caso, com uma sociedade asséptica, em que todo indicio
de negatividade deve ser suprimido e na qual se verifica crescente
tendéncia 3 homogeneizagao (HAN, 2018, p. 176). Essa pretensa
liberdade mostra-se, todavia, artificial, na medida em que os imperativos
de desempenho e éxito individuais tornam o individuo explorador de si,
fazendo violéncia e liberdade coincidirem (HAN, 2018, p. 168). Nesse
sentido, a introspecgao proposta por Agostinho permite ao individuo
conscientizar-se da violéncia infligida a si préprio, tornando-o apto a
reconhecer que a razdo necessita de critério, nao podendo acarretar a
racionalizagdo exacerbada das relagoes interpessoais.

A concepgiao agostiniana de Verdade oferece, ainda, outra
contribui¢do a filosofia contemporinea, ao introduzir a possibilidade

de uma interpretagao ontoldgica pés-moderna das questoes teoldgicas.
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O filésofo e teblogo Jean-Luc Marion, em sua obra God Withou Being
(2012b), apresenta resposta a critica de Heidegger de que o pensamento
ocidental insistira em conceber a metafisica como ontoteologia, isto &,
como o entrecruzamento entre ontologia e teologia. Para os tedlogos,
esse entrecruzamento teria provocada a tentativa de compreender o
mistério da fé & luz do paradigma do Ser, de modo que, na concepg¢io
de Sao Tomds de Aquino, por exemplo, Deus surge como a fusdo entre
esse e esséncia, de onde todas as demais entidades retirariam sua origem.
Ainda que o préprio Sao Tomds reconheca que a existéncia de Deus (Eisse)
¢ radicalmente distinta da existéncia da Criagao, Marion pondera que a
prépria conceituagao de Deus como esse restringe a discussao teoldgica,
ao direciond-la para a identificagio da melhor denominacio que nomeie
Deus e para a fixagao de idolos e icones que apreendam a experiéncia
divina (MARION, 2012b, p. xxv).

Estimulado pela critica de Heidegger, o autor pondera que, para
superar as limitagoes impostas pela ontoteologia, se torna imperativo
conceber Deus nio como entidade suprema, ou seja, como “Aquele
que E”, mas como uma graga, que se apresenta, por meio do conceito
de dgape (caridade), como “Aquele que Ama”. Nesse sentido, o amor é
irredutivel ao paradigma do Ser, pois se manifesta por meio da dddiva
de ser amado, experiéncia que dispensa dedugao ou legitimagao em
termos metafisicos e que se revela, para Marion, na Fucaristia e no ato
de confissao (2012b, p. 138).

Essa perspectiva é retomada pelo autor na obra /2 the Self s Place:
the approach to Saint Augustine (MARION, 2012a, p. 305), texto em que
Marion aprofunda suas reflex6es sobre Santo Agostinho e busca responder
a autores diversos, como o célebre medievalista Etienne Gilson, que
criticaram o pensamento agostiniano por definir Deus como Eternidade
e, dessa forma, concebé-lo estritamente como esséncia. Nesse sentido,
argumenta Gilson que a obra de Sao Tomis teria elaborado uma ontologia
mais sofisticada, ao caracterizar Deus como a identidade entre esséncia

e Esse, dotando-o, consequentemente, da qualidade de Esse supremo

(GILSON, 1949 apud MARION, 2012a, p. 305). Para Marion, essas
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interpretagdes padecem exatamente do reducionismo contido no conceito
de ontoteologia, visto que o préprio Santo Agostinho desconhecia o
conceito de ontologia como elaborado posteriormente; dessa forma,
a tentativa de se aplicar conceitos metafisicos a sua obra prejudica o
entendimento de sua concep¢do de Deus e de suas potencialidades
(GILSON, 1949 apud MARION, 2012a, p. 305).

A luz das inter-relagbes que podem ser depreendidas entre a
obra de Santo Agostinho e o conceito de dgape proposto por Marion,
pode-se inferir que o ato de confessar conduz o individuo a situar-se e
a conceber-se em relagdo a Deus, preparando-o para a manifestagao do
amor divino. Reafirma-se, portanto, o pressuposto agostiniano de que
todo homem, por ser dotado de razio, estd apto ao encontro de Deus,
de forma que o exercicio da fé se desloca de uma concepgao ritualistica
da religido para a busca da interiorizagio de Deus na alma humana.

A obra de Santo Agostinho demonstra, em dltima instincia, como
a confluéncia de circunstincias particulares, notadamente a instabilidade
do Império Romano e o imperativo de consolidagio do cristianismo,
produziu abordagem original para questoes indissocidveis da condi¢ao
humana, tornando-o autor que transcende sua época. De acordo com
Jean-Luc Marion (2012a, p. 7), a ddvida sobre a fé admitida por Santo
Agostinho demonstra que, para o bispo de Hipona, amar a sabedoria ¢
amar a Deus. A concepgio de Verdade agostiniana como interioriza¢io
simboliza a poténcia do ato de confessar, o qual ultrapassa a relagao
entre o individuo e o extraordindrio para conduzir  reflexdo de como
o individuo concebe a si mesmo. Nesse sentido, ao permitir o encontro
do individuo com Deus e reafirmar a convic¢do na possibilidade de
eternidade, a confissao proporciona ao homem conforto ante a fugacidade
dos objetos sensiveis.

A atualidade das Confissoes agostinianas reside no fato de que, nas
sociedades contemporaneas, onde a exaltagio do sucesso pessoal leva
a rejeicao do fracasso e da frustragao, a obra agostiniana confronta o
individuo com o reconhecimento de sua insuficiéncia. As sociedades

capitalistas tém buscado superar essa insuficiéncia por meio de uma
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cosmovisdo excessivamente racionalista e instrumental, em que toda
agao ¢ dirigida a aumentar o bem-estar individual, dispensando-se aquilo
que aparentemente carece de utilidade e repulsando a espiritualidade.
Diante desse contexto, pode-se concluir que a leitura de Confrssoes
estimula o leitor a buscar aquilo que o escritor mogambicano Mia
Couto denominou o reencantamento do mundo. Esse reencantamento
consiste, precisamente, em uma nova relagio com o sagrado, baseada na
contemplacio criativa da realidade, o que permitird a0 homem escapar
as categorias aprioristicas determinadas pela ideologia hegemonica.
Dessa forma, seria possivel encontrar o extraordindrio no cotidiano e
experimentar a beatitude, uma encarna¢io momenténea da eternidade,

conforme descreveria o poeta Giuseppe Ungaretti.
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Aportes de vicente Ferreira da Silva a filosofia
fenomenologica e a compreensao do Ser

Bernardo Pereira

A fenomenologia husserliana

Uma das maiores revolugdes que o pensamento humano conheceria
no século XX e em toda sua histéria recente no sentido de se voltar a
concretude de nossa existéncia e reinterpretd-la de uma nova maneira
teve de vir pelas mios de um matemidtico de formagao, cuja primeira
grande obra de reflexdo no campo da filosofia teria o revelador titulo
de Philosophie der Arithmetik (1891). Nela, o ainda neéfito filésofo
tentava realizar a caracterizagio psicoldgica dos fendmenos sobre
os quais repousa a abstragio de ideias de quantidade, por meio da
reconstrugao dos momentos psiquicos pelos quais chegamos ao conceito
de niimero. Contudo, ao fundar o pensamento da matemdtica pura
em uma ciéncia empirica como ¢ a psicologia, Edmund Husserl daria
azo 2 feliz acusagao de que teria realizado um inaceitdvel psicologismo
matemadtico, deixando escapar a existéncia ideal e objetiva dos niimeros
por entre sua propria insipiéncia empirista — falha que Frege, j4 renomado
filésofo da matemdtica, nao deixaria de publicamente apontar’. Estava,
assim, aceso o estopim que langaria o pai da fenomenologia 4 sua
cruzada antipsicologista, que o acabaria levando, por sua vez, a enfrentar
novamente a necessdria questao acerca da fundamentagio das ciéncias
e, com isso, a fenomenologia.

Em suas posteriores Investigagoes ldgicas, de 1901, ressaltando
que nem mesmo a matematica, a fisica ou a astronomia conseguiriam
demonstrar as premissas tltimas de suas conclusoes?, Husserl elegerd a

1 FREGE, 1972 [1894].
2 HUSSERL, 2007, p. 35 (§ 4).
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légica pura como disciplina capaz de servir de doutrina das ciéncias?,

fundamentando-as por meio da elucidacio das condigoes objetivas,
puramente légicas®, da possibilidade do conhecimento, que encerrariam
em si as leis @ priori acerca do que possa ser verdade, objeto, relagoes
tedricas, etc.’, sem se considerar o sujeito que as pensa. Por outro lado,
Husserl percebe que haveria também condi¢des subjetivas para se fundar
o conhecimento enquanto tal, levando-se em consideragao os atos nos
quais se realiza o conhecimento tedrico® — seriam, assim, condigoes ideais,
radicadas na forma da subjetividade em geral e na sua relagao com o
conhecimento: tais condigoes seriam chamadas de condigoes noéticas” do
pensamento humano. A tarefa da filosofia seria, nesse sentido, investigar
aquilo que em cada ato de conhecimento (perceber, deduzir, provar) é
pressuposto subjetivo geral (ideal) para que ele possa ocorrer, de acordo
com a relagdo entre sujeito cognoscitivo e conhecimento®.

Sdo essas reflexoes iniciais presentes no pensamento do fildsofo
e matemdtico Edmund Husserl que prenunciam o surgimento da
fenomenologia como ciéncia e que permitird um retorno a anilise
concreta do mundo que nos cerca, em substitui¢io aos conceitos ideais
da filosofia ocidental. A essas “idealidades” subjetivas e objetivas presentes
em nossos atos de conhecimento — e em todas as experiéncias (vividas)
de nossa consciéncia — Husserl dard o nome de esséncia (eidos), que seria,
assim, o ser ideal préprio de cada objeto, composto pelos predicdveis
essenciais que obrigatoriamente lhe sdo atribuidos’ (a “lenhosidade” da
madeira, a “coloridade” da cor etc.) e que serd o objeto de estudo das
ciéncias eidéticas baseadas no método fenomenoldgico. Na investigacio

filoséfica, porém, tem-se ainda a j4 aludida preocupagio com as condigoes

HUSSERL, 2007, p. 41 (§ 6).
Ibidem, p. 239 (§ 65).
Ibidem, p. 128 (§ 32).
Ibidem, p. 240 (§ 65).
Ibidem, p. 128 (§ 32).
Ibidem, p. 127 (§ 32).
Idem, 2006b, p. 35 (§ 2

O 0 N O AW
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de possibilidade do conhecimento, com o sentido e “valor cognitivo”
das percepgoes realizadas'’ e, por isso, ela terd primeiramente de reduzir
seu objeto de estudo aquelas esséncias de cuja validade temos certeza
apoditica, isto ¢, apenas aquilo que estd imediatamente na consciéncia.
A essa delimitagao de objeto, a essa exclusao de juizo acerca de todo
objeto fora de minha consciéncia e restri¢ao apenas a ela prépria, Husserl
dd o nome de epoké fenomenolégica'!, fazendo, pois, desse tipo de
investigagdo uma ciéncia eidética e transcendental'®.

Esse projeto fenomenoldgico original, concebido por Husserl,
aparece, portanto, como sendo em certo sentido ambiguo, quando se
considera simultaneamente seus objetivos, seus métodos e suas realizagoes.
Embora tenha o escopo primacial de rejeitar as teorias abstratas e
pretenda realmente propor um modo de se estudar filosoficamente a
vida concreta — objetivo cristalizado no famoso imperativo de se retornar
as proprias coisas">— Husserl acaba por distanciar-se da concretude da
realidade por eleger como objeto de estudo a consciéncia que temos
dela, o chamado dado puro da consciéncia. Se é verdade, contudo,
que Husserl ateve-se em grande parte de suas obras mais ao estudo
das esséncias puras da consciéncia, o que de certa forma o afastava dos
problemas mais préximos de nossa experiéncia em nosso trato natural
(nao filoséfico) com o mundo, em favor de se investigar questoes de viés

epistemoldgico, 0 mesmo nio valeria para seu método, logo descoberto

10 HUSSERL, 2006b, p. 72 (§ 26).
11 Ibidem, p. 81 (§ 32).
12 Ibidem, p. 28 (Introdugéo).

13 “Dito de outro modo: ndo queremos, em absoluto, contentar-nos com ‘simples palavras’, ou seja,
com uma compreensao verbal meramente simbolica, como a que temos, no inicio nas nossas
reflexdes sobre o sentido das leis estabelecidas na Logica pura, acerca de ‘conceitos; juizos, ‘verda-
des’ etc., com as suas multiplas particularizages. [...]. Queremos retornar ds proprias coisas” [grifo
nosso]. Essa passagem, muito citada, porém raramente localizada na obra husserliana, tornou-se
espécie de lema ou maxima fenomenolégica, sobretudo ap6s sua utilizagio por Heidegger (2006,
p. 27): “Der Titel ‘Phdinomenologie’ driickt eine Maxime aus, die also formuliert werden kann: ‘zu
den Sachen selbst™ [grifo nosso]. Idem, 2007, p. 30.
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por jovens fildsofos ansiosos por estudarem com rigor cientifico nossa

prépria existéncia'®.

A andlise heideggeriana do Ser

Heidegger, em sua obra principal, empreende um projeto que
se propoe solucionar, avant la lettre, a crise da humanidade europeia
diagnosticada por Husserl em 1936. Segundo este, a fundagio da filosofia,
no século VII a.C, representou também a fundagao de uma enteléquia
(ciéncia das almas) em que se estd sempre voltado para conhecimentos
gerais ideais, isto ¢, para a obten¢ao de normas acerca de fatos objetivos
da experiéncia, em uma atitude teorética®.

Nesse sentido, a filosofia, cuja correta tradugio sé poderia ser
“ciéncia universal”, representa uma revolugio na existéncia humana,
pois cria, gradualmente, um novo homem. O movimento de formagao
de ideias universalmente vélidas difunde-se a partir da Grécia Antiga e
cria uma humanidade especial que, vivendo na finitude, vive para o polo
da infinitude, em um novo modo de comunalizaciao e uma nova forma
de comunidade duradoura por meio das ideias. A filosofia e as ciéncias
possibilitariam, pois, uma vida espiritual calcada em uma finitude com
um horizonte de infinitude: “a de uma infinitude de geragoes que se

1

renovam a partir do espirito das ideias™'¢, produzindo-se uma progressiva

mutag¢io da humanidade sob a forma de uma nova historicidade.

14 BEAUVOIR, 1960, p. 155-156. “Foi assim que em 1931, por exemplo, um encontro dessas duas forgas
complementares no Bec de Gaz, bar de Montparnasse, daria inicio a uma carreira intelectual que
se mostraria proficua no campo da filosofia fenomenolégica. Raymond Aron, morando a época
em Koln, virou-se para seu amigo da Ecole Normale Supérieure, apontou para seu proprio copo
de coquetel de damasco e realizou a decisiva apresentago: ‘Esta vendo, meu amigo, se vocé é
fenomendlogo, vocé pode falar deste coquetel, e isso ser filosofia”. Simone de Beauvoir, a terceira
pessoa presente no encontro, descreveria bem mais tarde o impacto daquelas palavras em seu
companheiro: “Sartre empalideceu de emogao, ou quase: era exatamente o que ambicionava ha
anos - falar das coisas, tais como as tocava, e que isso fosse filosofia”. Sartre partiria decidido para
Berlim para estudar a fenomenologia husserliana e, nessa tarefa, esbarraria com outro marco da
filosofia europeia, que o influenciaria ainda mais: a analise do Ser da Pré-senga [Dasein] empreen-
dida em Ser e tempo, por Martin Heidegger.

15 HUSSERL, 20064, p. 19.
16  Ibidem, p.21.
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Assim, a ideia histérico-filoséfica (ou teleoldgica) da humanidade
europeia — e, acrescente-se, da humanidade ocidental - fica profundamente
marcada pela criagao da filosofia e de todas as ciéncias nela contidas,
nio s6 pelos avangos que a descoberta de sucessivas e novas verdades
“universais” podem gerar, mas também pelo fato de a vida tornar-se
crescentemente receptiva apenas as motivagoes que sio possiveis em
uma atitude teorética, motivagdes para novos objetivos de pensamento
e métodos, por meio dos quais se realiza, por fim, a filosofia, e o préprio
homem se realiza enquanto filésofo/cientista'”.

O diagnoéstico dessa crise no se atém ao fato de existir uma nova
postura cognitiva, um novo campo especifico de agao humana (as ciéncias)
com determinadas caracteristicas. A submissao de todo o empirico, de
toda experiéncia possivel, a normas ideais, a verdades incondicionadas
alcanga a inteira préxis da existéncia humana e, portanto, a vida cultural

no seu todo:

se a ideia geral da verdade em si se torna a norma universal
de todas as verdades relativas que surgem na vida humana,
das verdades de situagao efectivas ou supostas, entio isto
também diz respeito a todas as normas tradicionais, as nor-
mas do Direito, da beleza, da utilidade, dos valores pessoais

dominantes, dos valores pessoais do cardter etc.'®

Esse objetivismo ingénuo se espraia, assim, por todos os campos
de nossa vida. Basta pensar em vivéncias tao distintas como as que
sao explicadas pela astrofisica, pela neuropsicologia, ou pela teologia
histérica. Nada escapa a verve ocidental de explicacio cientifica: os
astros sio observados apenas como corpos celestes que se comportam
de acordo com determinadas leis fisicas; o amor, o ciime, o prazer
estético e a fome tém fundamento dltimo em reagdes neurobioldgicas

que, em maior ou menor medida, serdo sempre lembradas ao se fazer

17 HUSSERL, 20063, p. 32.
18  Ibidem, p. 34.
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uma coluna sentimental nos jornais de domingo; as tradigoes religiosas,
a fé e 0 absoluto nao passam de fendmenos sécio-histéricos, descritiveis
estruturalmente seja pela etnologia, seja pela sociologia — a depender do

grau de ocidentalidade da religido em questao. Assim,

tém todos os acontecimentos animicos — os do eu respectivo,
como experienciar, pensar, querer — uma certa objetividade.
A vida em comunidade, a das familias, povos e semelhan-
tes, parece, entdo, dissolver-se nos individuos singulares,
enquanto objetos psicofisicos; a vinculagio espiritual através
da causalidade psicofisica carece de uma continuidade pura-

mente espiritual — a natureza fisica intervém em toda parte.”

Esse objetivismo alcanca, por fim, o préprio homem. As ciéncias,
a0 nio perceberem, ingenuamente, que nio hd um mundo exterior
objetivamente matematizdvel, esquecem que o que existe é um ato
subjetivo de conhecimento (noese) e um percebido, um aspecto
intencionado de nossa consciéncia (nzoema)®°. As ciéncias, assim, ao
adotarem uma atitude dual em relagado a0 mundo (sujeito/objeto)
ocultam a origem subjetiva de todo o conhecimento e, pior, reduzem
toda a vida e o mundo circundante intuitivo a suas férmulas objetivas:
por isso, Husserl afirmard que “Einstein nao reforma o espaco e o tempo
em que se desenrola a nossa vida vivente™'.

Esta objetificacio — que atinge, por exemplo, o espago e o tempo,
com os quais nao temos uma relagdo origindria fisico-matemadtica, mas,
sim, existencial — atinge o préprio homem. Desde os primérdios da
filosofia, objetifica-se o ser humano, buscando para ele uma definicio
especifica, dentro da espécie genérica de animal: dessa forma, pensa-se
no homem como animal social, como animal racional, como animal
bipede e sem asas, etc. A definicdo cientifica de ser humano, porém,

19 HUSSERL, 20064, p. 42.
20  Idem, 2006b, (§ 90).
21 Idem, 2006a, p. 45.
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oculta tudo o que significa a existéncia humana: como primeiro pensamos
em nossa existéncia, como originalmente — antes de uma abordagem
objetivista — reconhecemos os objetos 4 nossa volta, como somos capazes
de ter a experiéncia de empatia com outros seres semelhantes a nds, etc.

O préprio vocdbulo “ser humano” (Mensch) vai parecer a Heidegger
tao carregado de objetivismo que ele adotard outro termo para esse Ente
(Seiende), a saber, Dasein. E o que define o Dasein? “O Dasein é o ser,
que em seu Ser, ocupa-se de seu proprio Ser’?, isto é, a autorreflexdo
é, ela prépria, uma determinagao do Dasein. As coisas, por sua vez, sao
originalmente experimentadas por nés como instrumentos (Zeuge),
que servem para alguma coisa, isto é, a origindria condi¢do para que
vivenciemos as coisas ¢ sua manualidade (Zubandenheit)?®>. Outros
seres humanos, por fim, sio vistos originariamente nao como outros
animais racionais, mas por sentirmos uma empatia (Einfillung) que,
para Heidegger, ¢ tao origindria quanto a prépria “autopercepgio”
(preocupagao com nosso préprio ser): “na compreensio-do-Ser do
Dasein ja estd pressuposta o entendimento do Outro, ainda que outra
pessoa nao esteja empiricamente dada”.

No seguimento dessa longa investigagao acerca do homem nao
enquanto objeto, mas enquanto sujeito (Dasein) em comunidade
com as coisas do mundo, a fenomenologia de Heidegger retoma
o projeto husserliano de se fazer uma filosofia que desobjetifique a
experiéncia humana. E nesse homérico movimento de pensamento que
a grande contribui¢io de Vicente Ferreira da Silva para o pensamento
ocidental consegue se fazer compreendida. Acompanhando de perto o
desenvolvimento da filosofia europeia e colocando-se 4 altura das maiores
mentes do pensamento universal, Vicente Ferreira da Silva propord
uma explicacio diferente daquela de Heidegger para as condicoes de

possibilidade de compreensio do nosso Ser.

22 HEIDEGGER, 2006, p. 12 (§ 4).
23 Ibidem, p. 69 (§ 15).
24 Ibidem, p. 120 (§ 26).
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Para o filésofo alemao, o que perpassa e possibilita a experiéncia
humana como propriamente humana e, consequentemente, possibilita
aandlise de estrutura do Dasein é o cuidado ou cura (Sorge). A estrutura
determinante bdsica do Dasein seria, portanto, a ocupagdo (Besorgen)
com os objetos, o cuidado (Fiirsorge) com o Outro ou a preocupagio
(Sorge) com a prépria existéncia. Por sua vez, o sentido ontoldgico desse
cuidado, a caracteristica essencial e determinante sem o qual ele nao
existiria, seria a Temporalidade (Zeitlichkeit)*. Assim, no limite, seria
o Ser-para-a-Morte que condicionaria e possibilitaria a experiéncia
humana. Vicente Ferreira da Silva ird inserir-se justamente nesse momento
intelectual do debate filos6fico ocidental, chamando a atengio para outra
caracteristica essencial e determinante sem a qual nio seria possivel a

experiéncia humana: a mitologia.

Os aportes de Vicente Ferreira da Silva a fenomenologia

A obra de Vicente Ferreira da Silva espelha, de certa maneira,
a evolugio geral da prépria fenomenologia. O primeiro periodo de
sua produgao esteve ligado, assim como o surgimento da prépria
fenomenologia, 4 reflexdo sobre a fundagio epistemoldgica do pensamento,
por meio da légica simbdlica ou matemdtica”. Baseado no pensamento
de Leibniz, Carnap, Peirce, Burali-Forti, Frege, Schlick, Boole, De
Morgan, Wittgenstein, Russei, Whitehead e Quine, de quem chegou a
ser assistente, Vicente Ferreira da Silva lancard, em 1940, Elementos da
légica matemdtica, considerada a primeira obra a cobrir o tema no Brasil.

Em uma segunda fase de sua obra, Vicente Ferreira da Silva
adentrard, assim como a fenomenologia o fizera, em uma filosofia
existencial, em uma analitica do Dasein, acompanhando as reflex6es
de Heidegger, Sartre e Levinas, com aportes do idealismo de Hegel
e Fichte. Nesse movimento intelectual, cujo marco serd representado

pelo longo ensaio Dialética das consciéncias, langado em 1950, Vicente

25 HEIDEGGER, 2006, p. 318 (§ 65).
26 PETRONIO, 2010, p. 21.
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Ferreira da Silva reconstruird a teoria do reconhecimento hegeliana
com marcos fenomenoldgicos, afirmando que a apreensao do contetdo
negativo que a consciéncia alheia projeta sobre a prépria consciéncia
gera o processo intersubjetivo de criagio da prépria ipseidade: em uma
palavra, a existéncia ¢, sempre e necessariamente, uma coexisténcia,
como afirmara Heidegger. O diferencial de Vicente Ferreira da Silva em
relagio aos principais fenomenélogos da existéncia serd a valorizagao da
liberdade do Outro e do amor como atitudes auténticas do Dasein®’: para
ele, os outros nio serdo o inferno, mas, antes, a possibilidade redentora
para uma vida auténtica e livre®®.

Nesta fase existencial, contudo, é o afastamento que Vicente
Ferreira da Silva promoverd em relagio a prépria filosofia hegeliana que
o conduzird para a importincia do mito como estrutura condicionante
da consciéncia e, por conseguinte, da experiéncia humana. Ao sair da
andlise da vivéncia intersubjetiva e debrugar-se sobre a processao do
devir histdrico, Vicente Ferreira da Silva enxergard nele nio etapas
de clarificagio rumo a consciéncia pura, como Hegel, mas sucessivos
afastamentos da raiz fascinante do mito, que ¢ a verdadeira fonte do
pensamento.

Isso aponta para a terceira fase de sua obra, a ser aqui destacada,
na qual Vicente Ferreira da Silva pensard o sujeito, acompanhando
Nietzsche, como obra da imaginagao, como simplificacio finita® para
se pensar uma for¢a plasmadora que poe, inventa, pensa e é excéntrica
a0 “eu” intramundano®. Essa subjetividade ficticia e antropomérfica

(0 “eu” humano), contraposta a subjetividade césmica do universo, s6

27  PETRONIO, 2010, p. 31.

28 “O Amor, através do movimento de criagdo e promogdo do valioso, tende justamente a superar
0s opostos, a unificar o que se estratificou na contraposi¢ao do simples estar ai. A obra veridica-
mente humana é aquela que se propde comover os limites do que é separado, numa vida que se
pde como criagdo de si mesma. [...] A transcendéncia em direcdo ao outro é a mesma que nos
pde numa segura autoconsciéncia.” SILVA, D.F, 2010, p. 211.

29  “Sabemos como o ‘homem humano’ é uma integracao e hierarquizagéo particular de elementos
que, uma vez dissociados ou ordenados segundo outras conexdes, constituem a matéria-prima
para outros estilos e determinagdes da vida”. SILVA, V.F, 2010a, p. 262.

30 Idem, 2010c, p. 178.
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pode ser pensada por meio daquilo que é preexistente a ela, a saber, ao
potencial analitico ji presente na linguagem?': assim, s6 podemos ter
representagoes, sentir, imaginar as coisas e articular sentidos de nosso
mundo por meio da linguagem, anterior a nossa prépria subjetividade.
Dessa forma, existir ¢ estar lancado em horizontes de sentidos dados pela
cultura e pelos devires da cultura®, efetivados simbolicamente por meio
da linguagem, que é, por sua vez, o préprio atuar de uma imaginagao
produtiva, o repositério de imagens prototipicas que estio na origem e
na base de um ciclo de civilizacao®.

Reconfigura-se, assim, radicalmente, a origem da filosofia e do
pensamento, por meio da rejei¢do da progressao linear dos trés estados
do positivismo comteano (teoldgico, metafisico e positivo) para se colocar
uma concomitincia entre filomitia e filosofia, ambas cifras diferentes
para se expressar um horizonte de sentido cultural preexistente, um
solo origindrio de onde surge o mundo religioso-mitico-pagao helénico,
que pode ser expresso tanto pela poiesis mitoldgica, quanto pela noesis
filoséfica™.

Essa postura filos6fica de Vicente Ferreira da Silva ndo pode ser
menosprezada, na medida em que se contrapée — e, acredito, com razao
— a grandes nomes do pensamento filoséfico ocidental, como Ortega y
Gasset, Levinas e certa interpretacio possivel de Heidegger. Trata-se, aqui,
de retirar a prevaléncia ontolégica tltima do Dasein e admitir que, ele
proprio, ¢ instaurado pela abertura de possibilidades interpretativas doadas
por uma drea meta-histdrica e transcendente de poténcias prototipicas®.
Assim, a investigagao proposta por Vicente Ferreira da Silva nao mais parte
do pressuposto de que o Dasein projeta-se na experiéncia das coisas e de
outros Dasein e, a partir de um fundo possivel de interpretagdes possiveis,

vivencia sua existéncia, mas passa a admitir que a prépria estruturagio do

31 SILVA, V.F, 2010a, p. 177.

32 Ibidem, p. 182.

33  Ibidem, p. 180.

34 Idem, 2010f, p. 258. 2010, p. 258.
35 Idem, 2010e, p. 232-233.
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Dasein, do homem, da subjetividade de nossa consciéncia é apenas uma
possibilidade possivel dentro das potencialidades instituidoras do nosso
mundo, a qual pode ser investigada ndo como campo ontolégico aberto
ao conhecimento, mas como territério transcendente (ek-stdtico) de sua
proveniéncia original: 0 homem pode, pois, vislumbrar o advento de si
mesmo®, justamente por nio se considerar como estrutura origindria
e fixadora do mundo.

Aliando-se a essa concep¢io de deslocamento do homem do
centro das coisas a resolu¢do kantiana da primeira antinomia da razao
— em que se postula que a sintese mental dos fendmenos realizada pelo
conceito de “mundo” nido é empirica, isto é, que nio pode existir um
comeco ou fim do mundo observdvel pela razio — Vicente Ferreira da
Silva propord uma ressignificagio também do que sejam as nog¢oes de
comego e fim do nosso mundo.

Ora, se a cultura mitica de uma civilizagao ¢é a origem de todo o
pensamento possivel, ¢ apenas natural que o comego do mundo corresponda
a instauragio imaginativa de um sem-ndimero de personagens e significados
que estabelecem um certo regime de inteligibilidade: dessa forma, valendo-se
da metifora de Heidegger, o homem grego nao preexistiu ao templo de
seus deuses, mas a presenga do templo é que tornou grego o homem
grego”. Na outra dire¢ao, o fim do mundo significa o fim de um mundo
cultural, em que “um nimero cada vez maior de homens néo participam
dos valores originais que deram base e sentido a cultura vigente™®, em
que “o sentimento predominante ¢ o de que as possibilidades da vida jd
foram esgotadas, de que as coisas maiores j4 foram realizadas no passado™
e em que “a destruigio das formas e estilos coordenados de expressao traz
consigo a emergéncia do monstruoso, do informe e do gigantesco”, com

uma énfase na quantidade sobre a qualidade®. Investigar essas origens

36 SILVA, V.F, 2010e, p. 238-239.
37  Idem, 2010h, p. 224.

38  Ibidem, p.227.

39  Ibidem, p. 226.

40  Ibidem, p. 229.
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transcendentes e transcendentais — transcendentais na medida em que
condicionam a possibilidade de existéncia — do pensamento, portanto,
seria investigar, em um sentido profundo, a origem e o fim de nosso
mundo.

Resta, por fim, apenas tentar clarificar o que seria essa proveniéncia
original do homem como o conhecemos, isto ¢, especiﬁcar quais seriam
essas potencialidades mitoldgicas ek-stdticas que conformam nosso mundo
e como se d4 essa conformagio. Apoiado largamente em Schoppenhauer
e no Heiddeger de Cartas sobre o humanismo, Vicente Ferreira da
Silva entenderd essa abertura projetiva como fascinagio volitiva, como
“irrupgao de um espaco de apetecibilidade, como o ser arrebatado por
um campo de forgas atrativas [...], na institui¢io polimorfica de centros
pulsionais, em correspondéncia com a epifania da presenca fascinante-
numinosa dos deuses”'. Assim, os mitos religiosos, nao em sua condi¢io
teorética-intelectual, mas, antes, em seu pdthos, emitem um complexo
de impulsos que possibilitam a experiéncia humana, sempre marcada
pela Vontade: ao autor dessa emissao de impulsos, Vicente Ferreira
da Silva dard o nome de “Fascinator” ou “poder adrgico dos deuses™.
Haverd, ainda — creio — certo refinamento posterior deste conceito na
obra de Vicente Ferreira da Silva, uma vez que, em artigo publicado
um ano ap6s essa definicao de “Fascinator”, ele imputard a ideia desse
emissor de campos emocionais ao conceito de “Sugestor”, delegando
a0 “Fascinator” tanto esse papel, como também o da cria¢io do regime
de fascinacio realizado, isto ¢, como o ser-tomado [Ergriffensein] pelo
revelado enquanto revelado®, enquanto sugerido realizado: o mundo
como o conhecemos.

Se este é 0 modo de doagao do Ser e dos Entes, explicitado com
maestria e originalidade por Vicente Ferreira da Silva, faltaria para a

completude de sua magistral filosofia apenas a exposicio de quais seriam

41 SILVA, VF, 2010g, p. 84.
42 Ibidem, p. 85.
43 Idem, 2010b, p. 102.
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as potencialidades do 70sso mundo, quais seriam a origem e imagens de
fim de 7ossa matriz de possibilidades e6nicas*. Tal projeto, contudo,
nao pode ser realizado e, quando o foi parcialmente, nao foi realizado a
altura do fil6sofo. Em seus escritos péstumos, Vicente Ferreira da Silva
aponta que coexistem estilos de vida diferentes no 4mbito ocidental: a
dominante democrético-crista com consequéncias ético-juridicas® que,
em uma critica nietzschiana, perpetraria uma simplificagao niveladora
das existéncias, além de ter dado origem 2 toda filosofia ocidental da
liberdade baseada na distingio de mundo exterior e interior®®; e, ao seu
lado, o sentimento ctdnico-maternal da natureza e da vida como sentido
romantico ou organico-vital das coisas?.

Além de niao desenvolver esses conceitos, Vicente Ferreira da
Silva, quando o faz, recai em um criticismo da técnica que em nada
ultrapassa Heidegger ou Husserl e, em certos momentos, fica aquém
dos mestres alemaes. Exemplo disso é sua proposta en passant de ligacao

entre “Técnica-Subjetividade-Cristianismo”™*®

e a gasta critica de que
nossa linguagem refletiria 0 dominio do industrial-pragmatismo, com o
apagamento da filologia®. Ainda pior é a confusio feita, por ele mesmo,
entre sua propria concepgao de conjunto de possibilidades civilizacionais
ednicas com a mera “fratura da inteligéncia”, tipicamente pds-moderna,
em campos diversos como a literatura, a religido, a arte e a politica. Sua
critica a nao univocidade e imprecisao do termo cultura soa, assim, rasa
e contraditdria com sua prépria filosofia.

Nao se pode permitir, no 4mbito da conclusio de um texto sobre
o filésofo brasileiro, que essas criticas ofusquem a grandeza da obra de
Vicente Ferreira da Silva. Ele, baseado em um enorme acimulo cultural,

avanca radicalmente a filosofia fenomenoldgica em uma dire¢io contrdria

44 SILVA, V.F, 2010b, p.110.

45 SILVA, D.F, 2010.

46  SILVA, VIF, 2010e, p. 242.

47  Tema melhor explorado em SILVA, V.F, 2010e, p. 513.
48 SILVA, D.F, op. cit,, p. 617.

49  Ibidem, p. 621.
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a0 antropocentrismo ingénuo e propde ainda um niilismo positivo que,
talvez sé por um trgico acidente de automével, ele nao pdde realizar.
Ainda assim, apontou caminhos que permanecem abertos e, ultrapassando
Levinas, Ortega y Gasset, o primeiro Heidegger e tantos outros, coloca
o Brasil no centro do debate filoséfico internacional. Carregard, para
sempre, os louros de ter sido ele 0 homem que, apesar de, e também por

ser homem, deu-nos justamente o adrgico como nova abertura para o Ser.
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Proust, tempo e nostalgia

Francisco Luiz Pinto da Rocha Santos

E dificil retornar aos lugares da juventude e da felicidade.
As jovenzinhas em flor riem e tagarelam eternamente diante
do mar, mas aquele que as contempla perde pouco a pouco
o direito de amd-las, assim como aquelas que ele amou
perdem o poder de sé-lo. Essa é a melancolia de Proust. Ela
foi forte o suficiente nele para fazer vibrar uma recusa de
todo o ser; mas o gosto pelos rostos e pela luz o atavam ao
mesmo tempo a este mundo. Ele jamais consentiu que as
férias felizes estivessem para sempre perdidas. Ele tomou para
si de recrid-las e de mostrar novamente, contra a morte, que
o passado se encontra ao final dos tempos, em um presente
imperecivel, mais verdadeiro e mais rico ainda que na origem.

Albert Camus

Consideragoes sobre a vida de Marcel Proust

A vida de Marcel Proust nao pode ser dissociada de seu trabalho,
uma vez que os elementos que compéem o A la recherche du temps perdu
tém, em grande medida, substrato na prépria experiéncia do autor. Nao
se deve entender, contudo, A lz recherche como uma autobiografia: nao
hd um compromisso indelével com o relato fitico acurado, tampouco
intengao informativa ou precisio cronolégica. Experiéncias breves sao
relatadas a exaustio, enquanto largas fatias da vida sao relegadas ao oblivio
(CAMUS, 2014, p. 332). Em virtude dessa priorizagio das impressoes
subjetivas e de uma interacio fluida com a realidade objetiva, alguns
exegetas de Proust classificam sua obra como romance psicolégico ou

autoficcao (CARRIER-LEFLEUR, 2010).
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Marcel Proust nasceu em 1871 em um subtrbio parisiense. Desde
a tenra infincia, o autor conviveu com problemas respiratérios, que o
acompanharam até a morte, em 1922, em decorréncia de uma bronquite.
A proximidade da enfermidade permeia A lz recherche, tanto no enredo
— 0 Marcel ficcional, como seu criador, padece intermitentemente
de problemas de satide — como no intento geral da obra: dotar de
permanéncia uma sucessdo de eventos e sensagoes que, d’outra forma,
seriam dragados pela morte e pelo esquecimento.

Os usos da sociedade sdo outro dos tragos da vida de Proust que
reverberam em sua cria¢do romanesca. O jovem Proust, cuja ascendéncia
ndo permitiria, a principio, a frequenta¢io dos melhores salées
parisienses, engaja-se ativamente no projeto de adentrar os altos ciclos
da mundanidade'. Essas impressoes acumuladas dos meios intelectuais
e artisticos da época servirdo de matéria prima a criagio dos sales de
A la recherche e 3s criaturas que nele orbitam® O préprio contexto
dindmico da Belle Epoque, culminando na Grande Guerra, depois da
qual o mundo, de certa forma, perdeu um quinhao da sua inocéncia,
parece ter tido grande influéncia na toada nostalgica da obra.

A morte de sua mae, em 1905, foi um baque profundo para Proust.
O autor parou de frequentar a sociedade, internou-se em uma casa de
repouso e tratou de ajustar o sono. Corrofa-lhe a ideia de que nao havia
dispensado a mae o afeto que ela lhe havia dispensado’. A nogao de uma
morte A espreita serd uma constante em A l recherche, sempre associada
a prépria ideia de transitoriedade das coisas e a imprevisibilidade do
fim. Como exemplo, podem-se mencionar a desolagao do autor com a
morte de Albertine, ou a epifania estética da morte de Bergotte. Talvez
mais emblemadticas, contudo, sejam as consideragoes do protagonista

Marecel, confrontado com a morte iminente de sua avé:

1 Disponivel em: <http://proust-personnages.fr/?page_id=4315>. Acesso em: 1jul. 2019.

2 Um exemplo anedético: o escritor Bergotte, que recebe a veneragdo do protagonista de A la
recherche, teria sido fartamente inspirado em Anatole France.

3 Disponivel em: <http://proust-personnages.fr/?page_id=4315>. Acesso em: 1 jul. 2019.
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Nous disons bien que I'heure de la mort est incertaine, mais
quand nous disons cela, nous nous représentons cette heure
comme située dans un espace vague et lointain, nous ne pen-
sons pas quelle ait un rapport quelconque avec la journée déja
commencée et puisse sigm'ﬁer que la mort — ou sa premieére
prise de possession partielle de nous, aprés laquelle elle ne nous
lachera plus — pourra se produire dans cet aprés-midi méme,
si peu incertain, cet aprés-midi oty ['emploi de toutes les heures
est réglé d'avance (PROUST, 2017, p. 392).

Feitas essas brevissimas consideracoes sobre a vida de Marcel Proust,
passa-se a andlise da obra.

A procura do tempo perdido

O magnum opus proustiano comegou a ser escrito em 1907. O
primeiro volume, Du c6té de chez Swann, foi publicado em 1912. Os
trés tltimos volumes foram publicados postumamente. A la recherche
du temps perdu é composto de sete volumes.

Em O caminho de Swann, é introduzido o universo da Combray
da infancia de Marcel. Faz-se, ademais, uma narrativa do amor e da
decadéncia social de Charles Swann, enredado em um casamento pouco
prestigioso. Marcel apaixona-se por Gilbertte, filha do casal Swann,
sem ser correspondido. Em A sombra das raparigas em flor, Marcel,
enfermico, vai passar as férias com sua avé em Balbec e trava amizade
com Saint-Loup, parente da princesa de Guermantes. Em Balbec,
Marecel, desolado pelo fracasso de seu primeiro amor, apaixona-se
indiscriminadamente por um grupo de jovens que flana pela praia.

O caminho de Guermantes é talvez o mais mundano dos volumes,
tratando da obsessdo de Marcel em ser aceito na sociedade da princesa
de Guermantes. O protagonista ¢ ainda confrontado com a morte de

sua avl. Sodoma e Gomorra aborda a homossexualidade na sociedade
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francesa®, nas figuras do bario de Charlus e de Albertine, por quem

o protagonista progressivamente se apaixona. Cortejando-a, Marcel
frequenta assiduamente o saldao da madame de Verdurin.

A prisioneira retrata o amor cada vez mais possessivo e ciumento de
Marcel por Albertine, depois de levd-la a viver com ele. O protagonista se
afasta da vida social e se vé dividido entre 0 amor e o desejo de deixd-la.
Com uma homossexualidade cada vez mais escancarada, o barao de
Charlus ¢ afastado do salao da madame Verdurin. Em A desaparecida,
Marcel se vé obrigado a lidar com a desapari¢ao e posterior falecimento
de Albertine. Ele reencontra seu primeiro amor, Gilbertte, que acaba
se casando com seu amigo Saint-Loup. O protagonista vai a Veneza
com sua mae.

O ultimo volume é O tempo reencontrado. O protagonista retorna a
Combray e percebe que os caminhos que levavam s casas dos Guermantes
e dos Swann estéo irreconheciveis. Saint-Loup morre na Grande Guerra. A
cena final desenrola-se em uma festa no salio da princesa de Guermantes
(titulo agora pertencente & madame Verdurin). Todos os personagens
ainda vivos estio 14 presentes. No entanto, Marcel percebe-os mudados,
decadentes. Ninguém ficou imune ao tempo. O protagonista percebe
que a memoria ¢é a inica maneira de preservar as coisas tais como elas
foram um dia. Se hd uma maneira de evitar o tempo, ¢, justamente, a
arte. Tomado por essa febre catdrtica, Marcel vai correndo a casa para
comegar 0 romance, que, no entanto, estd terminando.

Ao longo dos sete livros, alguns temas e personagens, tais como
motivos musicais recorrentes, aparecem e reaparecem sobre roupagens
diferentes. Algumas linhas-mestras dao a coesio da obra. A voca¢io
literdria, por exemplo, paralela a do préprio Proust, embora sé concretizada
ao final do romance, é um dos fios condutores do protagonista Marcel.
Paixoes e falecimentos entrecortam a narrativa, enquanto personagens

ascendem e decaem no universo fechado da alta sociedade. A arte e a

4 Tudo indica que Proust fosse homossexual. Nesse sentido, é curioso que o protagonista Marcel
ndo o seja, ao contrario de muitos dos que o rodeiam.
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fruicdo estética sdo fartamente descritas, como na cena em que Marcel
vai a0 teatro para assistir 3 Berma ou nas reflexdes de Bergotte, antes
de morrer, sobre o quadro de Ver Meer. Finalmente, A la recherche du
temps perdu retrata em detalhe os usos e costumes da Belle Epoque e as

dinimicas sociais da alta sociedade francesa.

O tempo

Malgrado as diferentes histérias que se desenvolvem ao longo dos
sete volumes, pode-se afirmar que, de certa forma, o protagonista da trama
é o tempo. E o tempo que veda 3s coisas e pessoas a permanéncia. Casas,
rostos e estradas sdo tao fugidios quanto os préprios anos. Nesse sentido, a
memoria é mais confidvel do que os lugares: as praias felizes da juventude
ou a Combray repleta de olores familiares ndo tém uma natureza
puramente espacial. Dotados de afetividade, esses lugares queridos
remetem a um tempo definido e, por isso mesmo, inevitavelmente
inatingivel. S6 a meméria pode encarregar-se de preservar esses lugares
afetivos, que, sujeitos as intempéries do tempo, fatalmente hao de mudar
na vida concreta.

A la recherche nio busca conhecer a natureza ontolégica do tempo,
nem estabelecer uma teoria objetiva do que seriam as dindmicas temporais.
O romance fia-se, antes, em um tempo psicolégico, capaz de conectar,
através de estimulos afetivos e sensoriais, momentos espagados na
realidade objetiva e de dotd-los de uma continuidade coerente.

O tempo estd intrinsecamente ligado a como o0 homem se enxerga
no mundo — e a experiéncia do tempo foi evoluindo ao longo dos séculos.

Como aduz Hanna Arendt em um ensaio de La crise de la culture:

Au début de histoire de ['Occident, la distinction entre la
mortalité des hommes et ['immortalité de la nature, entre les
choses faites par [homme et les choses qui naissent et croissent
par elles-mémes était Uhypotheése tacite de ['historiographie.
Toutes les choses qui doivent leur existence aux hommes, comme

les oenvres, les actions et les mots, sont périssables, contaminées,
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pour ainsi dire, par la mortalité de leurs auteurs. Cependant,
si les mortels réusissaient & doter de quelque permanence leurs
oeuvres, leurs actions et leurs paroles, et & leur enlever leur
caractére périssable, alors ces choses étaient censées, du moins
Jusqua un certain degré, « pénétrer » et trouver demeure dans
le monde de ce qui dure toujours, et les mortels eux-mémes
trouver leur place dans le cosmos oty tout est immortel excepté
les hommes. La capacité humaine d'accomplir cela était la
mémoire (ARENDT, 2002, p. 60).

Conforme aduzido por Hanna Arendt, nos primérdios do Ocidente
havia a percepgio de uma natureza perene, ao passo que o homem seria
a Unica criatura mortal. Naturalmente, os demais animais morriam.
Entretanto, tomados como espécie, e uma vez que nio dispunham de
individualidade, os animais também eram eternos. O homem, por sua
vez, carregava uma natureza dibia: 20 mesmo tempo em que participava
da imortalidade do mundo enquanto espécie, enquanto individuo estava
fadado a acabar. Nesse sentido, é notdvel que, nos primérdios, a histéria
e a prépria arte buscavam dotar de permanéncia os grandes feitos dos
homens, que, de outra forma, seriam dragados pelo oblivio. A solugao
grega foi buscar exaltar as coisas que jd nascem grandes: as grandes
palavras, as grandes atitudes — imagens arquetipicas que seriam dignas
da imortalidade. O préprio Tucidides, que talvez tenha sido o primeiro
a ter maior rigor historiogréfico, fala que escreveu A Guerra por causa
da grandeza dos feitos que nela se encontram’.

Esse paradigma inverteu-se ao longo dos séculos. A histéria foi
ganhando robustez e método; a ciéncia, por sua vez, consagrou uma visao
progressivamente mecanicista da natureza e do universo®. A natureza,
antes vista como perene, passa a ser vista como palco e insumo da a¢io
humana e, portanto, sujeita a transformacio e a finitude. O homenm,

5  ARENDT, 2002.

6 Embora esse paradigma tenha dado lugar, no século XX, a teoria quéntica e ao principio da
incerteza.

122



Proust, tempo e nostalgia

por sua vez, passa a ser visto como o tinico ser capaz de dar permanéncia
as suas obras e feitos. Essa concepgio moderna do homem eterno — ao
menos no sentido histérico — e de uma natureza finita encontra-se

simbolizada nos versos de Hilke.

Berge rubn, von Sternen iiberpriichtigt; —
aber auch in ihnen flimmert Zeit.
Ach, in meinem wilden Herzen néchtigt

obdachlos die Unverginglichkeit.

Esses versos condensam a visdo moderna da imortalidade. As
montanhas podem parecer imédveis e plicidas, mas também nelas o
tempo estd presente, erodindo-as lentamente. A natureza, ainda que o
pareca amiude, nio ¢é estdtica. A imortalidade®, outrora nos arquétipos
da natureza, repousa agora no cora¢io do homem, mas nao de pleno
direito: I4 se encontra desabrigada, como diz o poeta. O homem sente e
vislumbra a imortalidade em algum rincao de seu coragio, mas o coragio
do homem — que, afinal, continua sendo uma criatura finita — ndo é a
morada plena dela.

E esse vislumbre fugidio de uma imortalidade simultaneamente
familiar e inalcangdvel que impulsiona a empreitada romanesca de Proust.
Se, tradicionalmente, a histéria se prop6s a consagrar os grandes feitos e
obras dos homens, o projeto proustiano é mais compreensivo: o escritor
propoe-se a eternizar as sensagdes, sentimentos, as pequenas nuances da
vida privada, momentos aparentemente insignificantes, embora dotados
de grande carga afetiva. Trata-se de um esforco para guardar os momentos
por serem caros, nao por serem grandiosos. Nesse sentido, sio muito

apropriados os versos de Ferreira Gullar no Poema sujo:

7 Estrofe de Wunderliches Wort: die Zeit vertreiben. Em tradugéo livre: "As montanhas dormem, vela-
das pelas estrelas / mas também nelas tremula o tempo / Ah! No meu coragéo selvagem repousa
/ sem teto a imortalidade.” Disponivel em: <http://www.rilke.de/gedichte/wunderliches_wort.
htm>. Acesso em: 1jul. 2019.

8  Imortalidade é uma tradugéo insuficiente para Unverganglichkeit. A palavra alemi indica a pro-
priedade daquilo que ndo é passageiro.
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Corpo meu corpo corpo
que tem um nariz assim uma boca
dois olhos
e um certo jeito de sorrir
de falar
que minha mie identifica como sendo de seu filho
que meu filho identifica
como sendo de seu pai
corpo que se para de funcionar provoca
um grave acontecimento na familia:
sem ele nio h4 José Ribamar Ferreira
nao hd Ferreira Gullar
e muitas pequenas coisas acontecidas no planeta

estarao esquecidas para sempre.

Meméria

O instrumento do qual dispée Proust nessa empreitada de
eternizacdo é a memoria. Se o tempo ¢ o meio no qual a narrativa flui,
a memoria ¢ a matéria que compde a trama. Deve-se, primeiramente,
fazer a distin¢do entre a memdria voluntdria e a memdria involuntdria.

A memoria voluntdria é a memoria intelectual. Ela permite a
recuperagdo de momentos e sensagdes no passado em termos ldgicos,
sem colher, contudo, o conjunto de sentimentos que deu a0 momento
lembrado vivacidade (GUERLAC, 2009). De certa forma, essa memdria
nao remete ao sentimento em si, mas a interpretagao ou a narrativa de um
determinado sentimento, selecionada e recortada com intencionalidade.
Essa modalidade de meméria pode ser invocada deliberadamente, com

um esforgo intelectual ativo. Conforme o préprio Proust mencionou em
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uma entrevista’, trata-se de uma memoria da inteligéncia e dos olhos,
que nos dd do passado uma face sem verdade.

Contrariamente, a memoria involuntdria manifesta-se indepen-
dentemente do sujeito, mesmo malgrado ele. Refere-se a cheiros, sabores
e sensagOes nao racionalizadas'’, e, justamente, por isso, faz uma repre-
sentagio mais fidedigna do passado como ele foi, sem a criagio de uma
narrativa quanto a ele. Se o sujeito tem um papel ativo na formulagao
e na recapitula¢io da memoria voluntdria, a memdria involuntéria for-
ma-se e posteriormente advém espontaneamente, diante de estimulos
externos e alheios 4 prépria racionalidade do sujeito.

E na meméria involuntiria que Proust se fia para a construgio de
A la recherche, e é ela quem pauta em grande medida o projeto estilistico
de todo o romance. A abundancia de adjetivos e qualificagbes, bem
como os trechos infinitamente pormenorizados, justifica-se pelo préprio
objetivo a que o autor se propée: captar as memorias em um estigio
pré-racional, e, por isso mesmo, inefdvel. A busca pela descricio dos
eventos tais como eles foram constitui, a0 mesmo tempo, a invencivel
pedra sisifica e a grandeza da obra proustiana.

Embora a grande revelagao quanto a natureza da meméria, do
passado e do tempo s6 ocorra no dltimo tomo da obra, desde O caminho
de Swan a meméria involuntdria assume o protagonismo na delineagio
do enredo (DEL LAMA, 2012). Talvez o trecho mais célebre de todo 0 A
la recherche du temps perdu, a passagem da Madeleine ilustra, justamente,
como um estimulo — o sabor da Madeleine com a infusio de chi —,
apartado no tempo e em um contexto outro, pdde remeter o autor aos
sabores de sua infincia e, a partir daf, abrir ao autor todo um universo

familiar, doravante recuperado:

9  Ver: <https://www.cairn.info/revue-de-litterature-comparee-2011-2-page-133.htm>. Acesso em:
1jul. 2019.

10 Disponivel em: <https://www.cairn.info/revue-de-litterature-comparee-2011-2-page-133.htm>.
Acesso em: 1jul. 2019.
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Et tour d’'un coup le souvenir mest apparu. Ce goiit, cétait
celui du petit morceau de madeleine que le dimanche matin &
Combray (parce que ce jour-li je ne sortais pas avant ['heure de
la messe), quand jallais lui dire bonjour dans sa chambre, ma
tante Léonie moffrait aprés [avoir trempé dans son infusion de
thé ou de tilleul. La vue de la petite madeleine ne mavait rien
mppe[é avant que je n’y eusse gouté ; peut-étre parce que, en
ayant souvent apercu depuis, sans en manger, sur les tablettes des
patissiers, leur image avait quitté ces jours de Combray pour se
lier & d'autres plus récents ; peut-étre parce que, de ces souvenirs
abandonnés si longtemps hors de la mémoire, rien ne survivair,
tout sétait désagrégé ; les formes — et celle aussi du petit coquil-
lage de pitisserie, si grassement sensuel sous son plissage sévére
et dévot — sétaient abolies, ou, ensommeillées, avaient perdu la
force d'expansion qui leur edit permis de rejoindre la conscience.
Mais, quand d'un passé ancien rien ne subsiste, aprés la mort
des étres, aprés la destruction des choses, seules, plus fréles mais
plus vivaces, plus immatérielles, plus persistantes, plus fidéles,
Lodeur et la saveur restent encore longtemps, comme des dmes,
a se rappeler, & attendre, & espérer, sur la ruine de tout le reste,
a porter sans fléchin, sur leur gouttelette presque impalpable,
lédifice immense du souvenir (PROUST, 2000, p. 16).

Em O tempo reencontrado, observa-se uma profusao de memorias
involuntdrias, que tém papel fundamental no encontro de Marcel com
sua vocagao literdria. Um desnivel em um caminho de paralelepipedos
remete o protagonista a Veneza; o ranger de um talher remete a uma
viagem de trem de outrora. E em meio a esse turbilhio de memérias
involuntdrias que ocorre a grande epifania do protagonista, que o
desperta para a sua vocagao literdria e, em um sentido mais amplo, para

a superacio da morte:

O gosto da Madeleine lembrava-me Combray. Mas, por que

me tinham, num como noutro momento, COIIlLlIliCEldO as
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imagens de Combray e de Veneza uma alegria semelhante
a da certeza e suficiente para, sem mais provas, tornar-me

indiferente a ideia da morte?

[...] Ora, essa causa, eu a adivinhava confrontando entre
si as diversas impressées bem aventuradas, que tinham em
comum a faculdade de serem sentidas simultaneamente no
momento atual e no pretérito (...), fazendo o passado permear
o presente a ponto de me tornar hesitante, sem saber em
qual dos dois me encontrava; na verdade, o ser que em mim
entdo gozava dessa impressdo e lhe desfrutava o contetido
extratemporal, repartido entre o dia antigo e o atual, era
um ser que s6 surgia quando, por uma dessas identificagoes
entre o passado e o presente, se conseguia situar no tnico
meio onde poderia viver, gozar a esséncia das coisas, isto &,

fora do tempo (PROUST, 2016).

A memodria involuntdria permite a recuperacio sensivel — e, por
isso, mais real — de momentos j4 afastados no tempo, rompendo com o
tempo cronolégico. Em tempo cronolégico, pautado sobre um plano
linear, cada momento s se remete ao imediatamente anterior. A memoria
involuntdria, contudo, d4 ao narrador o condio de preservar as sensagoes
através do tempo, fazendo com que elas adquiram um cardter, de
certa forma, atemporal. Se o conceito de duracio de Bergson se fia na
criagao de um liame subjetivo que una momentos sucessivos, a duracio
proustiana tem um cardter intertemporal (ROSSETTT, 2009), fiando-se
na memdria involuntdria para dar uma coesio e uma continuidade a
momentos apartados no tempo.

Eis a conclusao estética e a vitéria de Proust, que justificam o titulo
ambicioso de seu tltimo volume. A memoria, especificamente a meméria
involuntdria, permite ao protagonista retirar as sensagoes € 0s momentos
caros do irrefredvel turbilhdo do tempo. Essa revelagio permitiu ao

protagonista — e, ouse-se dizer, talvez também ao autor — confrontar
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a inevitabilidade do desgaste dos rostos e da erosao dos lugares com a
imutabilidade potencialmente infinita das sensacoes.

Note-se que, tivesse o autor se flado na memdria voluntdria, tal
projeto nio teria logrado: a memoria voluntdria reconhece o passado
como tal e busca narri-lo e interpretd-lo a partir de uma perspectiva
atual. A memdria involuntdria, por sua vez, ao ter como matéria sensagoes
que, estritamente, no sao recordadas, senio revividas, tem o condio de
romper a barreira do tempo e criar uma unidade monolitica e atemporal
entre o presente e o passado. Eis o que Albert Camus denominari a
vitéria de Proust sobre a morte (CAMUS, 2014, p. 334).

Feitas essas consideragdes, consideremos brevemente porque o

romance foi o meio escolhido para a consagracio desse projeto.

A arte

1 ne faut pas juger le bon Dieu sur ce monde-ci. C'est une étude
de lui qui est mal venue.

Van Gogh

Nos termos camusianos, o absurdo seria a inadequagao metafisica
fundamental entre 0 homem e 0o mundo. O ser humano anseia por
alguma explicacio para o universo e para sua existéncia e, em troca, recebe
o siléncio das estrelas. Outrossim, tudo o que morre deseja perdurar,
mas sé o homem, por sua consciéncia, toma tento dessa contradi¢ao
dilacerante entre a aspiracio de eternidade e o fim inarreddvel (CAMUS,
2013, p. 20).

A postura do homem que desperta para a absurdez do mundo ¢
a revolta. Em termos muito sucintos, a revolta é uma tentativa de dar
a existéncia e ao universo um valor e um sentido. Nio se trata uma
nega¢io do mundo: o homem nio se ergue contra a matéria do mundo,
sendo contra sua forma. O homem revoltado nao deve querer destruir
ou desertar a realidade, mas reform4-la e dar-lhe o rosto do homem.

Todos os movimentos revoluciondrios surgiram desse impulso
legitimo de revolta. Contudo, em algum momento, ela se desvirtuou
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em morticinio. Do sentimento revoltado original e legitimo de querer
modelar o mundo, exsurgiu uma pulsio destrutiva e niilista da negacio
do mundo tal qual ele é. Toda a filosofia de Albert Camus se voltou a
encontrar uma férmula que implicasse, a0 mesmo tempo, a aceitagio
da revolta legitima e a negacio da barbdrie que ela pode causar, quando
a revolucio sacrifica o homem de carne do presente em nome da
comunidade reconciliada do fim da histéria.

A tensio entre aceita¢io e recusa permeia também a criagio
artistica. A arte aproxima-se da revolta na medida em que ela também
¢ uma negacao criativa. Tal como o revoltado deveu negar a injustica
para erigir um valor, o artista recusa e afirma o mundo em seu impulso
criativo. Se Nietzsche afirma que nenhum artista pode tolerar o real,
Camus responde-lhe que tampouco dele pode abster-se. A arte e a revolta
encontram-se profundamente interligadas.

O artista busca refazer esse mundo, tentando dar-lhe o estilo que
lhe falta. O principio da arte ¢ a escolha. Para atingir a universalidade,
o artista deve isolar seu tema, e a maneira como faz isso pauta seu estilo.
A pintura, por exemplo, isola no tempo e no espago um objeto ou
uma agio que, de outra forma, se perderia na sucessao de outra agao,
nas variagdes de luz, na inconstincia do mundo. Trata-se, portanto, de
captar a vida em um momento infinito, eliminando a morte e a finitude.

O esforgo de Proust foi, justamente, criar um mundo fechado,
insubstituivel, que nao pertencesse a ninguém mais e que marcasse sua
vitéria contra o tempo. Ele escolhe alguns momentos privilegiados, e
enormes espagos mortos sao rejeitados, porque nio acrescentaram nada
a memoria. O que ¢ rejeitado? Justamente o maquinal, o mundo cego.
O universo de Proust ¢ meméria em movimento. No entanto, nio se
pode dizer que é uma recusa do real; ele mistura a meméria perdida a
sensac¢do presente, um pé torcido aos dias felizes de outrora. O romance
¢ capaz de criar uma coesao estilistica e dar uma teleologia definida a
um universo fechado. E, por isso, a forma ideal para consagrar o projeto
proustiano de superagio do tempo pela memoria.
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A la recherche, a0 menos em ambicao, é uma perfeicao encerrada,
uma tentativa de dar a eternidade o rosto do homem. Trata-se de uma
das empreitadas mais desmesuradas de um ser humano contra sua
condicio mortal. Proust se alia a beleza do mundo e dos seres contra
os poderes da morte e do esquecimento. Nao precisamos ir tao longe
como Camus e afirmar que Proust pretendeu criar uma imortalidade sem
Deus. No entanto, a obra proustiana é uma das criacoes mais perfeitas
e bem acabadas dentro do espago fechado do romance. O homem
estd fadado a eterna insatisfacdo diante de um universo intangivel e
sem sentido, mas o romance de Proust reconstréi a existéncia em um
universo restrito e, por isso mesmo, molddvel; Proust soube retirar, da

fuga incessante das formas, os simbolos trementes da unidade humana

(CAMUS, 2014, p. 333).
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O eterno retorno: tempo em Nietzsche

Victor Born Portella

1t is my ambition to say in ten sentences what everyone else says
in a book — what everyone else does not say in a book.

Nietzsche, Twilight of the Idols (2005)

Nietzsche's books are easier to read but harder to understand
than those of almost any other thinker.
Kaufman (1975)

Introdugao

Os textos de Nietzsche fluem, ddo sensagao de entendimento, pois
constroem-se sobre metéforas, frases de efeito, mdximas que grudam na
mente e ficam. Mas pedem conhecimentos pregressos, leituras e releituras
que tornam a tarefa do leitor 4rdua e intimidante.

Nio ¢ o propésito deste trabalho estender-se sobre a biografia
Nietzsche. Basta dizer que ele nasce em Rocken, atual Alemanha, em
1833. Aos 24 anos, assume a ctedra de filologia grega na Universidade
da Basileia. E vida atribulada de intenso e constante trabalho intelectual.
Sua bibliografia impressiona: compreende filosofia, filologia, critica
literaria e até composi¢oes musicais. Trava amizade com Richard \Wagner,
desatando-a posteriormente, com a repulsa que desenvolveria por repulsa
ao moralismo do compositor. Apaixona-se por Lou Andreas-Salomé,
mas nio tem seu amor correspondido. A beira da morte, especula-se,

teria incorporado, em delirios, dois dos personagens principais de suas
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obras: Cristo e Dionisio'. Morre, em 1900, fora de si, provavelmente
de sifilis contraida na Guerra Franco-Prussiana, sob os cuidados de sua
mae, Francisca, cuja caridade fora alvo de suas denuncias filoséficas.
Sua obra, capturada e distorcida pela irma, Elizabeth, serviria, apds sua
morte, como fundamento para movimentos fascistas.

Para este trabalho, o que importa reter de sua biografia é que
Nietzsche disse “sim” a vida, e parece té-lo feito incondicionalmente, como
pregara. A vida “absoluta” é parte essencial de sua filosofia. Afirma-se que
sua trajetdria representaria, em realidade, prova cabal do fracasso de seu
projeto filoséfico. Parece equivocado dizé-lo. O projeto de Ubermensch
exige, igualmente, do individuo o amor a derrota, o amor a queda, o
amor 4 dor. E, talvez, na incondicionalidade desse amor nietzschiano
que esteja a verdadeira armadilha de seu pensamento. Amar a tudo,
entendendo nao somente o bem, mas também o mal como pegas
necessérias a vida em seu esplendor.

O objetivo deste trabalho ¢ analisar a ideia de tempo em Nietzsche.
Na primeira se¢ao, analisa-se, brevemente, o tempo em geral, com
fundamento, sobretudo, em ensaio de Jorge Luis Borges (1996),
articulando-o a discussoes pertinentes  compreensio da obra de Nietzsche.
Em seguida, discute-se, em especz’ﬁco, 0 tempo em Nietzsche, em seu
conceito de “eterno retorno”. Nesta se¢do, procura-se demonstrar que
o tempo nietzschiano é mais experimento do que hipétese; justificativa
para a filosofia de Nietzsche do que ontologia ou cosmologia do tempo.
Finalmente, o epilogo compae-se de conclusoes e impressoes decorrentes
do exposto nas segoes anteriores, cotejadas ainda com obras de outros

autores.
O tempo

Time is a game played beautifully by children.
Hericlito (2001)

1 Cristo representaria o pensamento de massas contra o qual Nietzsche se insurgiu, e Dionisio seria
o deus grego simbolo da forca criativa, incondicional e ilimitada, que desde o platonismo fora
encarcerada por doutrinas de escravos ressentidos.
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O tempo ¢ para nds é um problema, um problema trepidante
e exigente, talvez o mais vital da metafisica; a eternidade,
um jogo ou uma fatigada esperanca.

Borges (1996)

Seria possivel pensar o tempo a partir da cosmologia. Outra
abordagem vilida do tempo seria a ontoldgica. Igualmente plausivel
ainda seria estudo da metafisica do tempo, como faz Borges, na Histéria
da eternidade. Convém, portanto, abordar algumas perspectivas sobre o
tempo, antes de tratar particularmente daquela de Nietzsche.

Hannah Arendt explica que entre os gregos e na Antiguidade (e
para tal se vale da concepgio de histéria de Herédoto), havia percep¢ao
da natureza como infinita e o individuo, como ser finito, perecivel®.
Ainda que o ser humano esvanega, suas obras podem perdurar por meio
da memoéria. A cultura grega tinha, pelo menos, duas palavras diferentes
para tempo: khrénos e kairds. A primeira é abordagem quantitativa,
referindo-se 2 mera passagem temporal, enquanto a segunda consiste
em dimensido qualitativa de tempo, mais relacionada, pois, a ideia de
oportunidade, a ocasido de agir. A natureza seria cendrio imutdvel,
perpétuo de jogos finitos de individuos, de criangas, na alegoria de
Herdclito, seres finitos, patéticos até.

A partir do cristianismo, outras maneiras de se entender o tempo
foram elaboradas. Em Santo Agostinho, por exemplo, a natureza, na
“Cidade dos Homens”, nio ¢ finita, uma vez que se interrompe no
juizo final; a eternidade corresponderia, assim, a caracteristica restrita a
“Cidade de Deus” (DEANE, 1963). A natureza, portanto, inicia-se na
criagdo, mas findaria no apocalipse. O individuo decaido morre, mas

pode alcancar a vida eterna nos céus. O tempo nao ¢ visto em ciclos,

2 Trata-se de discussdao de Arendt a respeito do conceito de histdria, sendo a historia expressdo
também do que é humano. A relagéo entre o individuo perecivel e a natureza perene estaria, para
Arendt, evidenciada, por exemplo em Antigona. Segundo a autora, essa relagdo entre natureza e
individuo, cosmos e histdria, estaria, hoje, invertida (ARENDT, 1972).
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mas em etapas, ¢ espécie de decadentismo; a natureza nao tem cardter
infinito e o individuo pode tornar-se imortal depois do julgamento final.

Na modernidade, em particular com ascensao das teses iluministas,
proliferam visoes imbuidas de espirito evolutivo, progressista. Destacam-se
algumas, como o evolucionismo de Darwin e o historicismo de Hegel.
Os céus tornam-se mundanos. Sdo paraisos distintos, de cores mutdveis,
que trocam de tonalidade a depender das apostas doutrindrias. Seriam os
casos da liberagio dos trabalhadores do marxismo?, da paz internacional
dos pacifistas ou do liberalismo dos burgueses dos liberais. E a busca de
final feliz para a histéria. E, nesse espirito, os fatos precisam ser tomados
como etapas de projeto ordenado e légico, com data para acabar. Nada
mais infenso 4 obra de Nietzsche, como se vera.

E Borges o guia ideal para o estudo do tempo (e da eternidade) em
Nietzsche (BORGES, 1996). Além de Nietzsche, imiscui-se em outros
labirintos para pensar o tempo, como aqueles percorridos por Platio,
Marco Aurélio e Plotino. Em seus ensaios, interessa-se, de maneira
especial, pelas teses de tempo circular, das quais o eterno retorno é uma
modalidade. Acrescenta ainda duas doutrinas dos circulos: a metaférica
e a astroldgica. Discute o tempo dos astros proposto por Platao? e seus
congéneres, mas inebria-se, de fato, pelo tempo metaférico de Marco
Aurélio. Dentre as doutrinas de tempo circular, seria esta a mais factivel:
a histéria composta de analogias, nio de identidades. Aquiles nao voltaria
Aquiles. Seus dramas se repetiriam em outras circunstincias na pele de
heréi com outra face (CAMPBELL, 1972).

O eterno retorno de Nietzsche ¢, nesse sentido, espécime da
doutrina circular. Borges define-a como “patética”, dedicando-se no texto
a refutd-la. Convém ressaltar que, ao fazé-lo, estd tratando a hipétese

do eterno retorno de forma literal. Para Nietzsche, ao contririo, como

3 Subentende-se, no entanto, do pensamento de Marx algo préximo do ressentimento que Nietzs-
cheassocia a correntes filosoficas humanistas do século XIX. E justificativa tedrica, supostamente
racional, ou cientifica, a riqueza de alguns, em detrimento do labor extenuante de outros. Marx
fala em escraviddo material; Nietzsche, em escraviddo mental dos perdedores.

4 Os fatos se repetiriam de forma similar, em dimensdes diversos, seguindo os movimentos dos
astros. Tal tese é discutida em Timeu de Platéo.
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atesta Arendt, vale destacar, o eterno retorno representaria apenas jogo
filoséfico, um experimento (ARENDT, 1972). Se a tese é real ou factivel,
pouco importa; o que sobressai, para Nietzsche, sdo os efeitos préticos
desse jogo filoséfico na transformacao da pessoa na melhor versao de si
mesmo, o Ubermensch. O que Nietzsche quer, portanto, nio ¢é discutir
a ontologia do tempo, mas a substitui¢io da eternidade de Deus pela
eternidade do homem. Nas palavras de Borges: “Nietzsche queria homens
capazes de aguentar a imortalidade” (BORGES, 1996, p. 70). Viver
sem aceitar a finitude humana, ao contrario dos gregos, ou aguardando
a eternidade em outra vida, como queriam os cristaos, ou mesmo, no
futuro, como almejam as religioes seculares, mas, vivendo a eternidade

do momento presente.

O eterno retorno

Se um demonio se esgueirasse em tua mais solitdria solidao
e te dissesse: “Esta vida, assim como tu a vives agora e
nio como a viveste, terds de vivé-la ainda uma vez e ainda
intimeras vezes; e nio haverd nela nada de novo, cada dor
e cada prazer e cada pensamento e suspiro e tudo o que hd
de indizivelmente pequeno e de grande em tua vida hd de
retornar e tudo na mesma ordem e sequéncia — e do mesmo
modo esta aranha e este luar entre as drvores, e do mesmo
5

modo este instante e eu préprio.”

Nietzsche (1974)

Sabendo que, & maneira de Sisifo, nossa existéncia se repetird ad
infinitum, sabendo que cada segundo, momento, tristeza ou alegria

5  Sintetiza Borges: “O nimero de todo os a&tomos que compdem o mundo é, embora desmesurado,
finito, e, enquanto tal, somente capaz de um nimero finito (embora também desmesurado) de
permutagées. Num tempo infinito, o nimero de permutagdes possiveis sera atingido, e o universo
se vera obrigado a repetir-se. Mais uma vez tu nasceras de um ventre, mais uma vez teu esqueleto
crescera, mais uma vez esta mesma pagina chegara a tuas maos iguais, mais uma vez percorreras
todas as horas até chegar a de tua incrivel morte” (BORGES, 1996, p. 63).
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da vida tornard a ocorrer, como se deve viver? Se bem dirigida — isto
é, se vivida em sua poténcia — a vida eternamente repetida é ben¢io;
se desperdicada, contudo, no medo ou ressentimento, se constituir
poténcia nio cumprida, a vida se transforma em fardo insustentdvel®.
E necessdrio, pois, vivé-la na plenitude: deve-se imaginar a Sisifo feliz
(CAMUS, 2016a).

Para Nietzsche, a resposta a seu jogo filoséfico viria em uma atitude:
o ser humano precisa transcender a mediocridade, irrompendo suas
circunstincias, convertendo-se em Ubermensch, em overman’. Nao se
trata, ¢ essencial ressaltar, de superioridade mundana, material, social,
econdmica ou racial. Nietzsche abominava o darwinismo e o marxismo.
Nio se trata tampouco de superioridade cultural. Nietzsche deplorava
os nacionalismos, como aquele que conheceu no contexto de unificagao
da Alemanha®. A superioridade de que trata Nietzsche é espiritual.

E atitude mental, mindset, forma de viver, autbnoma, desprendida,
vibrante e criativa. E construir a prépria existéncia, como fizera Goethe?,
¢ atuar na vida como artista. Construindo-a, no entanto, niao apenas
no mundo das ideias, mas também com obras concretas, expressoes

materiais de individualidade. Nietzsche nio se insurgira contra as

6 Em A insustentdvel leveza do ser, Kundera faz contraponto ao eterno retorno que vale a mengéo.
Conhecer que os fatos sdo fugidios é o que os torna apreciaveis. Saber que cada segundo é o
ultimo, assim, reduz o peso da vida, o fardo nas costas de Sisifo. Se fossem os humanos imortais,
portanto, ndo suportariam eles a responsabilidade contida em cada segundo da vida (KUNDERA,
2008).

7 Eatradugio de Walter Kaufmann. Parece mais apropriada do que a mais conhecida tradugio de
“Super-Homem” ou “Superman’, no inglés. Nas palavras de Kaufmann: “Over words, some of them
coinages, are common in this work, and ‘Ubermesch’ has to be understood in its context. Mensch
means human being as opposed to animal, and what is called for is not a super-brut, but a human
being who has created for himself that unique position in the cosmos, which the Bible considered his
divine birthright. The meaning of life is thus found on earth, in this life, not as the inevitable outcome
of evolution, which might well give us the ‘last man’ instead, but in the few human beings who raise
themselves above the all-too-human mass” (KAUFMANN, 1975, p.151).

8  Eem parte em virtude do pangermanismo de Wagner, como mencionado na segio biogréfica,
que Nietzsche dele se afasta.

9  “Goethe conceived of a strong highly educated, self-respecting human being, skilled in all things
physical and able to keep himself in check, who could dare to allow himself the entire expanse and
wealth of naturalness, who is strong enough for his freedom; a person who is tolerant out of strength
and not weakness...” (NIETZSCHE, 2005, p. 222).
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figuras de Cristo ou Sécrates; foram todos criadores, empreendedores,
realizadores. Nietzsche abominava, em verdade, suas obras e também
seus discipulos, que aceitavam a moral formulada por outros, ao invés de
tragarem eles mesmos suas histdrias. E, por esse motivo, que Nietzsche
nao teria prescrito, mas apenas constatado “a morte de Deus” (CAMUS,
2016). A partir desse dado, buscou apresentar saidas para um novo
mundo que fossem despidas dos erros do percurso judaico-cristio.
Nietzsche queria niao somente explicar o absurdo da nossa existéncia,
mas criar alternativas a ela.

Os males do platonismo e do cristianismo'® repetiam-se nas
ideologias modernas. Estas seriam apenas versoes do cristianismo sem
Deus, conjuntos de valores estendidos as massas. As ideologias, a moral,
os conjuntos de valores representam movimentos de “escravos’, a base da
hierarquia'!, voltados a trazer ao chao os “senhores”, aqueles que criam
e que, por isso, dominam a sociedade. Sao doutrinas que germinam

12, a inveja dos

a partir do que Nietzsche denomina “ressentimento
mediocres, dos escravos, em relagio aos criadores, os senhores. Gritos,
portanto, de classes inferiores que desejam subir degraus na pirimide
e, desse modo, difundem o ressentimento nos “senhores” por meio de
idealismos falsos. Marxistas e socialistas culpam burgueses, nacionalistas'?
atacam estrangeiros présperos. Comprazem, cada um a seu modo,

ressentimentos tipicos de perdedores.

10 Nietzsche entendia o cristianismo como espécie de platonismo voltado para as massas (NIETZS-
CHE, 1990).

11 Uma hierarquia mental ou espiritual, hierarquia de modos de vida.

12 Para Kaufmann, é mesmo o desejo de revolta, de inveja, poder-se-ia afirmar, daqueles que tém
mentalidade de escravos diante daqueles que vencem por serem dotados de atitude senhorial.
Refere-se também a superar a dicotomia entre “bom” e “mal”, uma vez que esta divisdo tam-
bém omite a inveja ressentida dos mais fracos, dos perdedores das disputas humanas. Segundo
Nietzsche: “the ressentiment of those who are denied the real reaction, that of the deed, and who
compensate with an imaginary revenge. Whereas all noble morality grows out of a triumphant
affirmation of oneself, slave morality immediately says ‘No’ to what comes from outside, to what is
different, to what is not oneself: and this is ‘No’ to its creative deed.” (NIETZSCHE, 1977, p. 451).

13 Eric Hoffer, no mesmo sentido, argumenta que doutrinas como o nacionalismo e o marxismo
correspondem a reagdo de individuos a suas frustragdes pessoais (HOFFER, 2011).
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Reitera-se que os termos “senhor” e “escravo”, mencionados por
Nietzsche, nao constituem expressoes literais, de exploragio material,
necessariamente. Constituem, faz-se necessdrio recordar, atitudes mentais.
Os senhores sio criadores; os escravos, criaturas. Pensar e aceitar viver
de acordo com seus préprios valores, eis af a mentalidade do overman. E
realizar obras individuais, como Jesus ou S&crates, aceitando a vida em
todas suas dimensoes, para além do bem e do mal. E rejeitar a pecha de
criatura, de seguidor, de “homem-massa”, de “boia a deriva”, conforme as
imagens de Ortega y Gasset (2016). A filosofia de Nietzsche é proposta
de formacao de uma noblesse oblz’ge’eM, uma aristocracia de deveres. O
“eterno retorno’, frisa-se, é estimulo a pensar a vida a partir do modus
operandi do overman. E avida pensada em ciclos idénticos e infinitos e,
portanto, vivida de modo a realizar seu potencial.

H4 preco para a realiza¢do do potencial segundo a férmula do
eterno retorno. Explica Camus que o projeto nietzschiano pressupoe
a aceitagao da destruicao. O overman nao vence a mediocridade do
escravo se nao estd disposto aceitar a destrui¢ao da ordem estabelecida.
E destruir nio quer dizer somente desconstruir a trajetéria religiosa e
filoséfica percorrida pelo Ocidente, mas também as respostas inventadas
pela modernidade. Ora, de acordo com Nietzsche, seriam ambos filhos
do mesmo monstro. Para criar a prépria histéria, é necessdrio romper
os grilhoes da tradigao e das ideologias.

Naio se sai incélume, sem cicatrizes, de uma existéncia de “sim”
incondicional 4 vida. E esta a razo pela qual Nietzsche entende que o
overman estd para o individuo, como o homem estd para o macaco. O
ser humano cambaleia sobre ténue corda, estendida acima de precipicio,
em tensio permanente, entre ser overman, aquele estado de espirito
que realizaria seu potencial criador, mas que implicaria, igualmente,

abragar a vida além do bem e do mal; e a margem oposta, na qual

14 Nogao recuperada por Gasset de aristocracia formada por aqueles que ndo aceitam a mediocridade.
Assim sendo, esta muito mais relacionada a responsabilidades e do que a direitos e privilégios. O
nobre, o aristocrata, o senhor é o ser humano criador, e 0 é na “circunstincia’, nio teoria (GASSET,
2016).
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impera a mediocridade da criatura, representada pelo macaco. Como na
eudamoinia® de Aristételes, a vida do criador € extenuante. E possivel
mesmo argumentar que nio é sequer vidvel assim viver, a0 menos para a
maior parte da humanidade. O que aconselha Nietzsche para que o fardo
que o eterno retorno impoe sobre os ombros daqueles que rechagam a
mediocridade dos “homens-massa” seja mais leve?

Nietzsche intitula-se o “Gltimo dos estoicos”. Estd no estoicismo o
antidoto (ou talvez a anestesia) para as exigéncias do overman. A solugao
para o fardo da vida criativa seria o que Nietzsche denomina “amor fati™'°.
E empréstimo da filosofia estoica que significa, literalmente, amor ao
destino. E, em outras palavras, a aceitagao incondicional da vida como
ela é. O individuo que busca a perfei¢ao precisa de freio, de contraponto
mental ou espiritual para o penoso percurso de enfrentamento de sua
circunstincia na busca da realizagao de seu potencial. E necessirio, ¢
inexordvel seguir em frente mesmo em caso de derrota. Sisifo, portanto,
s6 serd capaz de subir a montanha, no circulo do eterno retorno, se
abragar a dor e o mal como instrumentos para sua conversio derradeira
em overman.

A rela¢ao de Nietzsche com a obra de Cervantes expressa bem
a relagio entre o amor fati e a jornada do overman. Cervantes”, ao
tornar Quixote licido, no fim de sua novela, estd, na interpretagao de
Nietzsche, rompendo com a necessdria aceita¢ao condicional da vida
criadora. Para Nietzsche, Quixote representaria o perfeito overman, é,

afinal, o criador que, na sua relacio com a realidade, vé gigantes quando

15 A felicidade aristotélica (ARISTOTELES, 1999) parece mais préxima, hoje, a0 que se denomina
“desenvolvimento pessoal” e, portanto, guarda similaridades a proposta de Nietzsche. Assim como
o espirito de superagdo do overman, o florescimento humano por meio da virtude de Aristételes,
se levado a cabo de maneira integral, pode ser penoso para o individuo, a tal ponto de que parece
mesmo possivel questionar sua exequibilidade. Nietzsche traz a solugao do “amor fati". Aristdteles
ndo deu solugéo explicita; Santo Tomas, trazendo os aportes cristaos, argumenta que a solugdo
para os dilemas da vida terrena dar-se-ia somente mediante aceitagdo da incompletude da vida
terrena, conformando-se com a vida eterna no post-mortem. A “morte de Deus” inviabiliza essa
solugdo.

16 “My formula for human greatness is amor fati: that you do not want anything to be different, not
forwards, not backwards, not for all eternity.” (NIETZSCHE, 2005, p. 99).

17  ParaNietzsche, Dom Quixote seria um dos livros mais perniciosos existentes (KAUFMANN, 1975).
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outros veem moinhos, e que ignora convengoes mundanas para construir
uma novela a sua imagem e semelhanca. O crime de Cervantes teria
sido “assassinar” Quixote, tornando-o, novamente, sio e, portanto,
despido de sua vontade de poténcia, de seu impeto criador. Quando
desperta do sonho, Quixote, sem aceitar seu destino, retorna a condi¢ao
de escravo, ao ressentimento de um fidalgo fracassado. Quixote, como
Nietzsche, era aristocrata em decadéncia, um amante das artes, num
mundo desencantado. Ao despertar de seu sonho, ao negar o império de
sua imaginacio, Quixote torna-se escravo da mediocridade. Nietzsche
jamais poderia perdoar Cervantes por matar seu overman, transformando
Quixote novamente em Alonso Quijano.

Buscou-se demonstrar, nesta se¢do, que o eterno retorno é apenas
jogo filoséfico, criado para pensar um modo de vida. Viu-se que esta é
vida total, de amor absoluto ao “sim” e ao “nio”, para além das nogoes
de bem e do mal. Vida esta que implica destruir, para depois construir.
Desse modo, se o eterno retorno pode ser provado cientificamente ou
nao ¢ de pouca importancia. Nietzsche apenas sugere, em verdade, que
se viva ou se pense a vida como se o eterno retorno existisse. Seguindo
essa logica, deve-se viver, como Quixote, Goethe ou Napoledo, para
transformar a vida no sonho que sempre se desejou viver, aceitando
quedas, amando-as, porque é somente assim que um humano pode
desenvolver-se para tornar-se quem, na verdade, ele nasceu realmente

para ser, um overman'®.

Consideragoes finais

Quao audaz ¢ a proposta de Nietzsche! Revisar todo o projeto
ocidental e todas as ordens estabelecidas, para propor, afinal, uma vida

de exaltagao a criatividade. Resta, ndo obstante, uma pergunta: seria, de

18  Diria Nietzsche que o individuo criador deve buscar a ser quem ele realmente é, ou seja, para
cumprir sua poténcia reprimida (NIETZSCHE, 1974).
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fato, a ordem crista, socrdtica, romana da civiliza¢io ocidental, trajetéria,
de fato, tao pueril, ignébil e mediocre?"’

Camus aponta alguns dos possiveis inconvenientes de Nietzsche
(CAMUS, 2016b). Nas reflexdes apds a “meia-noite” do século XX,
quando, no seio da civilizagao ocidental, duas guerras mundiais haviam
eclodido, o pensamento de Nietzsche passa a ser identificado como
espécie de virus provocador dessas tragédias. Reitera-se que o experimento
do eterno retorno exige a aceitagao sem pudor de todos os aspectos da
vida, incluindo o mal, incluindo as guerras. A pulsio destrutiva, ao ser
abracada como efeito da morte de Deus, teria ensejado o genocidio. Se
cada um deve cumprir sua “vontade de poténcia’, se a melhor forma
de viver é aquela construida pelo individuo, se a morte é parte do
processo criativo, a guerra, entao, estd legitimada. “Tudo ¢ permitido”
(DOSTOIEVSKI, 2005).

Nietzsche é culpado? Uma resposta possivel é “nio”. E possivel
argumentar que os crimes foram cometidos, justamente, em nome
de doutrinas coletivistas — aquelas que Nietzsche tanto rechagara. O
pangermanismo de Wagner, o darwinismo social ou o marxismo-leninista
realizaram-se, afinal, como movimentos de massa. As tragédias do
século XX seriam revoltas, portanto, da mentalidade de “escravo”, do
ressentimento, do comportamento de massa discutido por Ortega y
Gasset. Mesmo sob essa perspectiva, parece pouco convincente que o
pensamento de Nietzsche — sua aceita¢io absoluta de todas as dimensoes
da vida — nio tenha influenciado maior abertura da civilizagao ocidental
aquilo que era antes vedado pelas religides e pelo platonismo, pelo projeto
de verdade e justica da civilizagao ocidental. Como nio vislumbrar
em Hitler, Stalin, Mussolini e em tantos outros a proposta criadora

de Nietzsche? As guerras podem ser percebidas quase como encontro

19  Coerentemente, Nietzsche, de fato, abominava a democracia, a classe média, e seus campedes a
época, os Estados Unidos. Os americanos consubstanciariam o regime da mediocridade. Parece
possivel, igualmente, argumentar em sentido diverso, que a democracia, com todas suas contra-
digdes, segue sendo o regime que melhor mitigou os problemas de violéncia entre Estados, mas
também entre cidadaos, além de que a produgéo criativa mais robusta na contemporaneidade
esta, pode-se afirmar, concentrada justamente em paises democraticos.
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entre as doutrinas coletivistas, condenadas por Nietzsche, marcadas
pelo comportamento de massa e o individualismo inconsequente de
ditadores overmen. Era preciso encontrar equilibrio que evitasse crimes
e amainasse o tédio ou angustia do ser humano.

Pensadores como Camus, Dostoievski, Tolstéi debrugaram-se
sobre a tarefa de encontrar solugio que equilibre o individualismo
e a interdi¢do dos crimes®. Camus sugere mitigar o “sim” com o
“nao”. Estabelecer, portanto, condigdes para aceitagio nietzschiana.
Curiosamente, repete o caminho das tradi¢des religiosas, interditando o
assassinato?'. Dostoievski* aconselha, por sua vez, retorno s instituigoes

religiosas®

, as quais, apesar dos problemas, conservaram, ainda, a
mensagem de sacrificio pessoal e amor ao préximo*. Tolstéi* rejeita
instituicoes e abraga a religiosidade popular, despida de ritos. Outros
tantos entregam-se a negacdo total, o “nio” incondicional, tomando
a vida como fardo insustentdvel®. Sdo essas ainda, hoje, algumas das
principais respostas* as angustias da modernidade.
Independentemente da avaliagdo que se faga do projeto de

8

Nietzsche, rejeitando-se ou nao seu “martelo filos6fico™, é forcoso

20 Para Camus, com Nietzsche e outros existencialistas, o crime deixa de ser passional e passa a ser
l6gico (CAMUS, 2016b).

21 Umaimpressao: parece que o que Camus se propde a fazer nao deixa de ser percorrer o caminho
das tradigdes religiosas novamente. Apds o conflito entre as tribos, instaura-se a lei. No caso,
trata-se de uma lei de ouro para a maioria das religides: ndo matar. E um retorno a moral religiosa
€ aos mitos por meios seculares.

22 DOSTOIEVSKI, 2005.

23 Em seu caso, o cristianismo ortodoxo russo; entendia que o catolicismo se contaminara pelas
corrupgdes do Império Romano.

24 E o tema do capitulo “O Grande Inquisidor”, do livro Os irmdos Karamazov. Julga-se cristo pelos
crimes da Igrejas, mas perdura, ndo obstante, sua mensagem de amor (DOSTOIEVSKI, op. cit.).

25 TOLSTOI, 2017.
26 Camus discute diversas dessas saidas, algumas das quais culminam no préprio suicidio (CAMUS,
2016a).

27  Allan Bloom, em seus comentarios sobre Nietzsche, constata que o individualismo do overman
teria se “enlatado” no mercado norte-americano, sob a forma de um individualismo tolo. Seriam
os coaches e os livros de autoajuda tio populares nos dias de hoje. Nada mais infeliz para o legado
de Nietzsche: tornar-se ele proprio produto de consumo das massas (BLOOM, 1987).

28  Nietzsche afirmava que fazia filosofia com um martelo, uma vez que sua obra tinha como finalidade
desconstruir os fundamentos da ordem estabelecida, as bases da civilizagdo ocidental.
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reconhecer o éxito do filésofo em seu objetivo de sacudir os pilares
do pensamento ocidental. Balangou-os, de fato. Entretanto, é preciso
admitir, igualmente, que a sociedade ocidental permanece, em geral,
sob o lastro das tradi¢oes politicas, filos6ficas e religiosas do ocidente.
E a democracia dos gregos, o direito dos romanos, a religido dos judeus
e o livre mercado dos anglo-saxées que ainda regem o cotidiano do
Ocidente. Nietzsche entendia que essas bases precisavam ser redefinidas
para que cada individuo escrevesse sua histéria. A partir das tragédias
do século XX, concluiu-se que a mudanca de rota pressupoe a aceitagao
do mal dos crimes. Vale a pena destruir para criar? O projeto deixado
por Nietzsche ainda perturba e talvez seja justamente em tal incomodo
que resida seu valor maior: questionar.

Retomada a pergunta do demoénio do eterno retorno, imaginando
que as vidas se repitam indefinidamente, como devem se portar os
humanos? Dada a histéria do século XX, o “sim” incondicional parece
menos prudente. Seria melhor regresso a caminho ji conhecido? Ou,
entao, maior abertura a algo inteiramente novo? O que Nietzsche,
parece propor, em esséncia, é que todos pensassem por si mesmos, que
refletissem sobre quais labirintos desejavam entrar. E liberdade, mas
liberdade carregada de deveres. Talvez liberdade signifique apenas que
todos devem ter o direito de escolher a prépria prisao. O eterno retorno,
menos que uma libertagdo, pode ser apenas um fardo, tdo pesado quanto

o préprio absurdo que perfaz a vida humana.

Conquistamos todo o mundo antes de nos levantar da cama;
Mas acordamos e ele é opaco,

Levantamo-nos e ele é alheio,

Saimos de casa e ele ¢ a terra inteira,

Mais o sistema solar e a Via Lictea e o Indefinido.

Fernando Pessoa, “Tabacaria”
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O HOMEM DA POLIS:
ETICA, ESTADO E CIDADANIA






Aristoteles e Emmanuel Levinas: entre o primado da
politica e o primado da ética

Osvaldo Quirino de Souza Filho

O campo da politica ¢ o do didlogo no plural que surge
no espaco da palavra e da agio — o mundo publico — cuja
existéncia permite o aparecimento da liberdade.

Celso Lafer

Também os primeiros cristaos sabiam muito bem que o
mundo ¢ governado pelos demdnios e quem se dedica a
politica, ou seja, ao poder e 4 forca como um meio, faz um
contrato com as poténcias diabdlicas [...].

Max Weber

Introdugao

A discussao acerca da precedéncia da politica ou da ética nos
assuntos humanos ¢ antiga na histéria do pensamento filoséfico. Em
Aristételes, ¢ a politica incontestavelmente a dimensao primeira e mais
nobre das relagoes entre os homens. Na sua traducao de Politica, Mario
da Gama Kury (1998) afirma que Aristételes aplica o termo que intitula
o livro a um dnico assunto: a “ciéncia da felicidade humana”. Esta
ciéncia “todo-poderosa”, como a chama o filésofo, se subdividiria em
duas partes: a primeira seria a ética, e a segunda, a politica propriamente
dita. Como assinala Giovanni Sartori (1979, p. 158-159), no “viver
‘politico’ e na ‘politicidade’ os gregos viam nio uma parte, ou aspecto,
da vida, mas seu todo, sua esséncia’. Dessa forma, a ética nio seria mais
que uma parte integrante da ciéncia maior e da “dimensio suprema da

existéncia” (SARTORI, 1979, p. 158) que ¢ a politica.
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Numa defini¢ao contemporinea, de Max Weber (2015, p. 315),
em A politica como vocagdo, encontramos que “o conceito de ‘politica
¢ extraordinariamente amplo e compreende todo tipo de atividade
autébnoma de lideran¢a”. Nos assuntos politicos, estaria em jogo a
dire¢do ou a influéncia de dire¢io de um agrupamento politico. Em
termos gerais, politica “significaria a tentativa de participar do poder ou
de influenciar a distribui¢io do poder, seja entre Estados, seja dentro de
um unico Estado, entre os grupos de pessoas que ele abrange” (WEBER,
2015, p. 316). Além disso, a violéncia seria, para Weber (2015, p. 316),
o instrumento especifico de atuagio dessa forma mais complexa de
organizacio politica que é o Estado. Modernamente, portanto, quem
fala em politica fala em poder e em violéncia.

Dadas as formas extremas que o poder assumiu na histéria europeia
do século XX, criou-se na filosofia uma aversao a politica. Muitos autores
buscaram inverter a férmula aristotélica, que coloca a politica antes e
acima de tudo. Com efeito, ndo era mais razodvel defender o primado da
politica diante da violéncia sem precedente que se havia testemunhado
desde 1914. Imperativos de ordem politica — expansao territorial, grandeza
nacional, constru¢ao de impérios — haviam ignorado qualquer interdito
de natureza ética para serem realizados. O termo “politica” havia se
tornado sindnimo de guerra. A tese de Carl Schmitt (1998) segundo a
qual a politica seria constituida por uma relagio em que se identificam
“amigo” e “inimigo” pareceu consumada na empreitada nazista.

Mark Lilla (1998), ao discutir a relagao entre filosofia e politica
na inteligéncia francesa do pds-guerra, atribui a toda uma geracio
de intelectuais franceses — entre eles, Jacques Derrida, Paul Riceeur,
Emmanuel Levinas — uma tentativa consciente de “proteger” ou imunizar
suas obras em relagio as paixées politicas da realidade didria, que tendiam
a borrar as fronteiras entre posigao politica e filosofia desinteressada.
Em consequéncia, estes autores, embora houvessem desenvolvido uma
reflexio filos6fica abrangente, jamais se propuseram a discutir a politica
como meio de exercicio do poder e de arbitragem de conflitos, como

instrumento de realizagio de interesses ou forma de organizagio da
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cidade, temas centrais na obra de Aristé6teles. Lilla conclui ser isso um
resultado direto das experiéncias da Segunda Guerra Mundial.

A obra de Emmanuel Levinas é exemplar nesse sentido. Judeu,
centro-europeu, estudante de filosofia nos anos 1920, aluno de Edmund
Husserl em Freiburg e fortemente influenciado por Martin Heidegger,
Levinas desenvolverd uma obra que é, antes de tudo, ética. Diferentemente
de Aristételes em Etica a Nicémaco (2016), que, ao discutir a ética, toma
a via das virtudes humanas e do tema da “felicidade”, Levinas funda
sua filosofia na ideia de alteridade. Etica em Levinas é, numa palavra,
relagido com o “Outro”. Ela precede a tudo, é a “relagio dltima no ser”.
Mas a politica, por sua vez, a politica é praticamente ignorada por ele
como objeto de estudo.

Tal posi¢io foi realmente frequente nas reflexdes de muitos
escritores. Comentando a obra de outro filésofo judeu da Europa
Central, Martin Buber, o préprio Levinas anota que “a utopia socialista
de Buber ¢, em ultima andlise, baseada em sua antropologia filoséfica: a
relagio futura do homem com seu préximo serd definida de acordo com
o modelo do ‘Eu e tu’, o que possibilita conceber uma coletividade sem
‘poderes™ (apud LOWY, 2017, p. 57), isto ¢, sem politica®. Autores
brasileiros tampouco escaparam a tal tendéncia. Em seu livio Guimaries
Rosa: diplomata, Heloisa Vilhena de Aratjo (2007, p. 35) argumenta que
o escritor buscou operar “um desligamento [...] entre o diplomata e o
politico”. Guimaraes Rosa serviu como consul em Hamburgo de 1938
a 1942, onde “a totalidade da vida, em seus aspectos publico e privado,
estava dominado pelo politico> (ARAUJO, 2007, p. 35). Em alguns

textos do escritor mineiro, a autora diz que “fica claro o totalitarismo,

1 Tradugio nossa.

2 Uma notavel excegao, no campo dos intelectuais judeus e nascidos na Europa Central na primeira
metade do século, foi Judith Shklar (1928-1992), professora de ciéncia politica em Harvard no
pos-guerra, natural de Riga. Shklar, conquanto colocasse a “crueldade em primeiro lugar” (SHKLAR,
1982), partindo de uma atitude ética “negativa’, isto é, contraria ao que percebia como o sum-
mum malum (a crueldade), analisou amplamente a politica e veio a desenvolver o conceito de
“liberalismo do medo” (liberalism of fear) como proposta situada eminentemente no campo da
politica (Idem, 1998).
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a tirania da politica na vida da Alemanha, penetrando os rincoes mais
escondidos da vida da populagio” (ARAUJO, 2007, p. 35-36). Para
Guimarées Rosa, a tirania da politica é sinénimo de injustica (ARAUJO,
2007, p. 30).

Assim, a necessidade de superar esse primado da politica foi uma
preocupagio caracteristica do século XX. Contrastando marcadamente
com a cosmovisio de Aristételes, fazia mais sentido entio a anilise fria
de Max Weber (2015, p. 362), segundo a qual “o mundo ¢ governado
pelos deménios e quem se dedica a politica, ou seja, ao poder e a forga
como um meio, faz um contrato com as poténcias diabdlicas [...]”. Foi
contra esta versao da politica, ou, na verdade, isso em que a politica
se havia transformado, que se desenvolveu o pensamento ético de
Emmanuel Levinas.

Neste texto, vamos nos valer de Aristdteles e Levinas como dois
autores paradigmdticos no debate sobre politica e ética. A escolha por
Aristételes se justifica na medida em que foi o primeiro a discutir a
politica como uma “ciéncia’, nas suas proprias palavras, dando a esta
um lugar inigualdvel na vida da cidade. J4 a op¢do por Levinas deve-se
ao fato de ter ele sido um dos maiores e mais capazes defensores da ética
no século XX e ter demonstrado a possibilidade filoséfica de concluir
que a moral ndo ¢ um ramo da filosofia, mas a “filosofia primeira”
(LEVINAS, 2014). Nosso objetivo, ao contrastar as duas perspectivas,
¢ tentar demonstrar as diferentes respostas que a filosofia deu & questao
crucial de qual valor, o poder ou a moral, a politica ou a ética, explica

melhor a relacio entre os homens e tem nela maior influéncia.

Aristételes e o primado da politica

De acordo com Norberto Bobbio (2017), os problemas
fundamentais de toda teoria politica sempre foram dois: o problema
de “quem governa” e o problema de “como governa”. De forma pioneira,
Arist6teles propoe-se a responder a essas perguntas na Politica, que ¢
entao um livro sobre a teoria das formas de governo. Nele, encontramos
o primeiro tratamento sistemdtico da relagao politica, sob a forma de
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uma “teoria da polis”, a comunidade politica na qual os individuos
vivem e na qual eles tém a maior chance de obter sua seguranca contra
a violéncia e alcangarem a felicidade.

Aristételes inicia o livio com um postulado muito bésico sobre
aquilo que os iluministas no século XVIII viriam a chamar de “natureza
humana”. Na sua defini¢io do homem como zoon politikén, Aristdteles
estd definindo a esséncia do homem, que seria, antes de tudo, um
animal especificamente politico (SARTORI, 1979, p. 158). Existe,
em todos os homens, um “impulso” ou uma necessidade natural para
participar de uma comunidade, jd que eles sao incapazes de sobreviverem
sozinhos. Nesse sentido, aquele que pela primeira vez uniu individuos
em comunidade teria sido o maior dos benfeitores. As pessoas se juntam,
aprendemos, com uma finalidade muito simples, que ¢ a de proporcionar
a todos uma “vida melhor”, na expressio aristotélica.

A cidade em Arist4teles é analisada como o cora¢io da vida
politica. Segundo a dialética aristotélica, a natureza de cada coisa é
definida a partir do fim ou do “bem” a qual ela se destina. Assim, a
natureza da comunidade politica, que inclui todas as outras formas de
agregados humanos, “tem mais do que todas este objetivo e visa a0 mais
importante de todos os bens — ela se chama cidade ¢ é a comunidade
politica” (ARISTOTELES, 1998, p. 13). Somente porque os homens
vivem na cidade e, como diz Sartori (1979, p. 158), a cidade vive neles
¢ que eles se realizam como tal. Além disso, uma comunidade politica,
como qualquer associagdo entre homens, é um todo formado por
diferentes partes. Entre elas, hd sempre aqueles que mandam e aqueles
que obedecem, sendo o diferencial de poder um fator estruturante da
relagdo politica. E nesse sentido que Celso Lafer (1976) qualifica a
politica como uma forma de “gestao hierdrquica da sociedade” e Carl
Schmitt (1988) caracteriza-a como uma “forma especial de dominio”.

Essa divisio bésica entre os que mandam e os que obedecem ¢
o que explica uma das passagens mais polémicas da Politica, na qual
Aristételes se debruca sobre a relagio senhor-escravo. Na visio aristotélica,

os homens seriam naturalmente divididos entre aqueles que nasceram
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para exercer essa gestao hierdrquica ou dominio especial, de mando e de
comando, e aqueles que nasceram para subordinar-se e obedecer. Nao
haveria ai qualquer juizo de valor, pois o que é conveniente para uma
parte é conveniente para o todo. E o escravo, na légica de Aristételes, é
parte do seu senhor, separada, é verdade, mas parte, ¢ hd uma comunhao
de interesses e amizade entre estes dois membros da comunidade.

Da mesma forma, o que o detentor do mando realiza, como
responsivel pelo governo, é uma espécie de arte, que ¢ a arte do bom
governo. Seguindo o modelo de “arte” formulado por Platao (2015) na
Repiiblica, as artes sdo sempre exercidas em favor dos objetos que elas
governam; a medicina, o doente; o governo, os homens, todos os homens,
inclusive os escravos. Em Aristételes encontramos um conceito similar.
Para o filésofo, as artes visam, mais especificamente, a um bem. E o
bem da arte da politica é definido de modo muito simples: o interesse
comum. Todos, sem excecio, sao seus beneficidrios.

Apbs tratar desses aspectos bdsicos e preliminares para explicar
a origem da polis, Aristételes inicia uma digressao cujo propésito é
identificar a melhor forma de comunidade politica. Nesse momento,
surge pela primeira vez o conceito ou a ideia central da obra: politeia,
expressao que os romanos vieram a traduzir com o nome de constituigao.
Algumas definicoes nos sao dadas sobre esse termo. Constituigao é “a
forma de organizacio dos habitantes de uma cidade” (ARISTOTELES,
1988, p. 78). E também o “ordenamento de uma cidade quanto a suas
fungdes de governo, principalmente a funcio mais importante de todas”
(ARISTOTELES, 1988, p. 125). Finalmente: “a constitui¢o é governo”
(ARISTOTELES, 1988, p. 89). Em sintese, a constitui¢io é o “ser” do
governo e da comunidade politica. Por isso, se quisermos saber se, em
dois momentos diferentes do tempo, uma cidade é a mesma, devemos
perguntar se sua constitui¢io mudou ou permaneceu igual. E mediante
o conceito de constitui¢io que se pode sintetizar as diversas partes da
sociedade e classifici-las em conjunto. Das multiplas partes do corpo

social, atinge-se determinado tipo de unidade ou constituicao.
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No primeiro capitulo de seu livro Teoria da Constituicdo, intitulado
“Conceito absoluto de Constitui¢io”, Carl Schmitt (2011, p. 35-44)
analisa a palavra sob variadas perspectivas, que muito ajudam a
compreender melhor Arist6teles. Segundo Schmitt, “qualquer coisa e
objeto se encontra de alguma maneira em uma constitui¢ao”, de modo
que, quando aplicada ao corpo politico, a palavra significa a “situacio
total da unidade e ordenagio politica”. E precisa a andlise do autor:
“situacdo”, palavra originada do prefixo latino “sto”, que indica firmeza,
estar de pé. Dele derivam também algumas palavras chave, como Estado
e, naturalmente, constitui¢ao (LAFER, 1979). Portanto, se a constituicao
da comunidade politica, como diz Aristételes, é o governo, uma teoria
sobre as formas de governo é uma teoria sobre a constituicao das diversas
formas pelas quais as comunidades politicas se organizam. Hoje em dia,
chamariamos isso, simplesmente, de teoria politica. E, em concordincia
com o que haviamos dito, Aristételes ird falar sobre “quem governa” e
“como governa’.

O tema de “quem governa” comporta alguns desdobramentos.
Quem escolhe os governantes? Os ricos, os pobres, os agricultores, os
comerciantes, os que estdo governando no momento? Entre quem sio
escolhidos os governantes? Entre todos, entre os mais capazes, entre os
com mais posse, os com menos posse? Como se escolhem os governantes?
Por eleigao, por sorteio? Da mesma forma o tema de “como governa”.
Governa para si, governa para seu grupo, governa para todos? Governa de
modo tirinico, de modo democritico ou aristocratico? Que expedientes
utiliza para externar seu comando? A for¢a ou a lei? Enfim, sao questoes
a que, de uma maneira ou de outra, toda comunidade politica tem de
encontrar uma resposta.

A divisao bdsica feita para classificar as constitui¢des ou formas
de governo segue os critérios numérico e qualitativo. Temos, entao, as
formas corretas: 1) reino é o governo de uma monarquia cujo objetivo é
0 bem comum; 2) aristocracia ¢ o governo de uma minoria que é baseado
no mérito e exercido com vistas ao que é melhor para a cidade e seus

habitantes; e 3) governo constitucional é o nome aplicado ao governo
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da maioria com vistas a0 bem comum. E os seus desvios: 1) tirania é a
monarquia governada no interesse do monarca; 2) oligarquia é o governo
no interesse dos ricos; 3) democracia é o governo no interesse dos pobres.

O “governo constitucional”, que ¢ uma mescla de oligarquia e
democracia, é o que apresenta as qualidades mais conducentes a sua
prépria permanéncia e estabilidade. Ele apresenta bons dispositivos
de ambos aqueles governos. Por exemplo, ele toma da oligarquia a
eleicao e a multa aos ricos que nao comparecerem a assembleia e da
democracia o sorteio e o pagamento aos pobres que comparecerem.
A mescla é uma tentativa de harmonizar os ricos e os pobres, isto ¢, a
riqueza (tipica da oligarquia) e a liberdade (caracteristica da democracia).
Como consequéncia, nenhum grupo da cidade buscard substituir o
governo instituido. Estard, assim, sendo assegurado “o grande principio
de preservagio” (ARISTOTELES, 1988, p. 187) de qualquer governo
ou constitui¢do, que é o fato de sempre existirem mais pessoas desejosas
de manté-lo do que de destrui-lo.

Aristételes considera que o objetivo maior da cidade é a preservagio.
O fil6sofo afirma que em seu livro anterior & Politica, Etica a Nicémaco,
defendeu ser a vida feliz aquela vivida de acordo com a moralidade, e
que a moralidade é um “meio termo”. Para ele, 0 mesmo critério deve
ser empregado para se avaliar a boa constituigao que garante aquele
objetivo, pois a constitui¢ao é um “modo de ser” da comunidade politica.

O procedimento que Aristételes utiliza para respaldar sua tese
acerca do governo constitucional ¢ integralmente derivado dessa tese.
Na viso do filésofo, as partes da cidade sempre incluem trés classes de
cidadaos: os muito ricos, os muito pobres e os que se situam no meio
desses extremos. Como o senso comum geralmente estd de acordo com
a proposi¢ao de que aquilo que ¢ moderado e estd no meio é melhor, o
melhor governo é o governo da classe média, aquela cuja probabilidade
de se eximir das funcoes publicas é a menor e cuja propensio a buscar
essas fun¢oes nao ¢é alta. Portanto, o grande ideal para a cidade ¢ ter seu
corpo constituido de pessoas iguais e que se identificam entre si, algo

que é com mais frequéncia observado no caso da classe média. Esta é
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capaz de dar forma ao governo das leis, nao dos homens. E alei ¢, antes
de tudo, “a inteligéncia sem paixdes” (ARISTOTELES, 1988, p. 1106).

O governo das leis ¢ uma forma de governo constitucional, o que
parece ser uma redundéncia. Na realidade, Aristételes utiliza o adjetivo
“constitucional” para qualificar especificamente o governo das leis. E o
povo feito para o governo constitucional ¢ aquele entre cujos membros
existe uma maioria de homens capazes de mandar e de obedecer; de
governar e de ser governado; e de viver de acordo com a lei. Essa maioria,
confirma Aristételes, ¢ a classe média. Uma tal ordenagao permitird que
todos os cidadios tenham o direito de participar do corpo deliberativo
e de tomar decisoes em todas as matérias, o que é em verdade o préprio
conceito aristotélico de cidaddo. Ao se alternarem periodicamente entre
as fungdes de governante e governado, d4-se a todos os mesmos direitos,
e o povo, diz Aristételes, sempre “procura esse tipo de igualdade”
(ARISTOTELES, 1988, p. 151).

Arremata Aristoteles, j4 para o final do livro, que a “melhor forma
de governo é aquela em que qualquer pessoa, seja ela quem for, pode agir
melhor e viver feliz” (ARISTOTELES, 1988, p. 223). Desponta nesse
raciocinio a nobreza e a dignidade da politica, a qual compete a maior
parcela de responsabilidade para produzir o ambiente que proporcionaria
esse agir melhor e esse viver feliz.

A visdo de Arist6teles acerca deste primado da politica encontrou
eco em autores contemporaneos, como Hannah Arendt. Conforme diz
Celso Lafer (2014), “O campo da politica’, em Arendt, “¢ o do didlogo
no plural que surge no espago da palavra e da agio — o mundo publico —
cuja existéncia permite o aparecimento da liberdade”. Dessa perspectiva,
a boa politica permite a criagio do “espago publico”, onde os homens
interagem livremente e contribuem de modo ativo e cidadio para a
construgio permanente da polis. E a visio da politica como condi¢io de

liberdade e que conduz 4 realizagio das melhores ambi¢oes dos homens.
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Emmanuel Levinas e o primado da ética’

Bastante distinta foi a andlise acerca da politica realizada no século
XX. A énfase do conceito passou a recair nio na liberdade, no mundo
publico ou na gestio da cidade, mas na violéncia e no poder, ou na
inimizade, como se 1& em autores como Carl Schmitt e Max Weber. E
nesse contexto intelectual e histérico que surge a filosofia de Emmanuel
Levinas.

Levinas parte de um diagndstico pessimista acerca da concepgio de
razdo e de conhecimento desenvolvida pelos gregos, em especial Platio.
Resumidamente, o objeto do conhecimento para Platao sao as formas
ou ideias. O homem conhece-as a partir do uso do elemento racional
ou cognoscivel da alma, em que se encontra a faculdade da razao. O
verdadeiro conhecimento se encontra no “mundo inteligivel”. O contetido
desse mundo sao as formas ou as ideias. Sao elas o conhecimento real, que
é estdvel, perfeito, absoluto, eterno, imutdvel, constante; é a episteme, a
ciéncia, o ser, aquilo que é. J4 o mundo sensivel ou empirico é composto
pelos objetos, pelas instituicoes, pelos corpos, pelas representagoes, pelas
opinides. Sdo caracteristicas suas o devir, a geracdo, a multiplicidade, a
corrupgao. Nele habitam e agem todas as vicissitudes a que os seres estao
sujeitos devido 4 acdo transformadora do tempo. Embora separados, o
mundo inteligivel e 0 mundo sensivel comunicam-se, e essa comunicagio
pode ser explicada mediante o conceito chave de “participagao”. Os
objetos do mundo sensivel participam da ideia de ser. Isto é, reconhecemos
aunidade, por exemplo, dos variados tipos de objetos do mundo empirico,
como as diferentes cadeiras, porque cada um deles participa, em grau
diverso, da ideia, do conceito ou da forma correspondente que pertence
ao mundo inteligivel. Portanto, o homem conhece utilizando-se da
razdo. E conhece formando conceitos, retirando, dos fatores da realidade
sensivel, a sua forma essencial (PLATAO, 2015).

O ato de conhecer ¢, sempre segundo Platio, tipico da indole
filos6fica. Numa passagem reveladora, Sdcrates vale-se de uma metafora

3 Esta segdo baseia-se amplamente em outra pesquisa realizada pelo autor (SOUZA FILHO, 2019).
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para representar essa indole. O cio, afirma, ¢ dotado de tal qualidade
tipica, que se manifesta na mente do filésofo. Ele “se mostra raivoso
quando avista um desconhecido, embora nio lhe tenha este feito mal
nenhum, enquanto adula a quem conhece, ainda que nio lhe tenha
feito bem algum”. Manifesta, com isso, “uma bela maneira de sentir,
e verdadeiramente filoséfica”. E que ele discerne um “rosto amigo
de um rosto inimigo tio somente porque conhece um e desconhece
outro”. Conclui Sécrates: “como nao teria o desejo de aprender aquele
que distingue pelo conhecimento e pelo desconhecimento o amigo do
estranho?”. Desejar aprender ¢, nesse sentido, um atributo de quem ¢
amigo do conhecimento e desconfia do desconhecido.

Emmanuel Levinas identificou, nesse comportamento da mente
filoséfica, um problema sensivel, o que chamou de “totalidade”. O fato
de o cio perceber alguém como amigo simplesmente por “conhecé-lo”,
isso é, possuir dele uma “ideia”, ao passo que qualifica de inimigo o
estranho, tdo somente por “desconhecé-lo”, guarda consequéncias de
monta nao s6 para o mundo inteligivel, mas principalmente para o mundo
sensivel. Pois o que é o desconhecido, em sua forma mais radical, sendo
aideia do “Outro” ou da alteridade, que, por defini¢ao, é inacessivel ao
entendimento? A consciéncia que busca o conhecimento, na linha da
argumentagao socrdtica, é necessariamente refratdria a existéncia desse
“Outro”. O conhecimento do ser no rompe o que chama de “egoismo
ontolégico” e comporta-se como “totalidade” (POIRIE, 2007, p.12).

Herdeira da tradigdo grega, a consciéncia filoséfica ocidental
desenvolveu uma interagio com a alteridade mediada pela ética da
ontologia, de acordo com Levinas. O conhecimento do ser, ou a posse
do logos, essencial de qualquer objeto, implica extrair a qualidade de
“alteridade” desse objeto. A razio humana realiza nesse processo uma
espécie de aller-retour entre o “Eu” e 0 “Outro”. Partindo da consciéncia
de si, ela investiga 0 mundo que lhe é estranho, num primeiro momento,
para depois trazé-lo a consciéncia sob a forma de um conceito ou uma

ideia. Nao ¢ por outro motivo que San Tiago Dantas, em seu ensaio
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sobre o Quixote, afirma que “a tarefa da inteligéncia humana ¢ tirar o
valor das coisas da obscuridade para a luz”.

O conceito que Levinas teorizou, para explicar esse ato, é o de
“redu¢do”. Na intera¢ao consciéncia-mundo sensivel, a reducio do
“Outro” ao “Mesmo” é perseguida. A consciéncia filoséfica, nesse sentido,
revela-se como uma “Totalidade”, pois o “Eu” que conhece é absoluto
e autdbnomo em rela¢io ao “Outro”. Ele atua por meio de um processo
cujo objetivo final é submeter o contetido do desconhecido sob a anilise
da consciéncia, tornando-o inteligivel. A consequéncia mais relevante
desse raciocinio para o mundo sensivel tem lugar quando a rejeicao do
“Outro” pela consciéncia deixa de ser dirigida a um objeto qualquer
para sé-lo contra o “Outro” enquanto “Outro homem”. A dificuldade
de conviver com a diferenca associa-se profundamente com toda essa
tradi¢do de pensamento, na formulagao de Levinas.

Por isso, o autor busca reformular os conceitos de conhecimento
e de razdo, dando a eles uma origem distinta daquela da “redugao”
platdnica. A sociedade, segundo Levinas, inicia somente apds uma
primeira constatagio em relagao ao “Outro” — “o ato, o primeiro ato
intelectual, é a paz. [...] Hd razdo quando hd paz, quando hd relagao
pacifica de pessoa para pessoa” (LEVINAS apud POIRIE, 2007, p. 96).
Trata-se, portanto, de um protesto da filosofia diante da politica: “Politica
depois!”, dird Jacques Derrida (2013), em seu livro dedicado a Levinas.

Desde a infincia, Levinas foi educado na tradi¢io judaica, no interior
da qual aprendera a interpretar os versiculos do Talmude e a refletir de
maneira distinta sobre a posi¢ao do “Outro” no pensamento filos6fico
— uma reflexdo que exigia, sobretudo, um respeito e responsabilidade
por esse “Outro”. Como diz Poirié (2007, p. 12) “Levinas situard
todo o seu trabalho na fronteira da ética e da metafisica, 14 onde, para
retomar seu vocabuldrio, o homem estd em busca do humano”. Seu
pensamento colocard em evidéncia “a ética como ruptura do que ele
chama de ‘o egoismo ontolégico™ (POIRIE, 2007, p. 12), em que se

inscreve a filosofia do ser.
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Na elaboragio da filosofia levinasiana, nao hd, porém, uma completa
recusa do pensamento ocidental, ou um abandono do método analitico
da filosofia que, desde os gregos, fora uma reflexao metodologicamente
racional. Levinas nio abandona a légica aristotélica do silogismo
categérico e do terceiro excluido (SPIRO, p. 23, 1970). Ele desenvolve
uma confluéncia principioldgica de tradi¢ées distintas, no Ambito de uma
reflexao abrangente. Ambas as correntes, filoséfica e judaica, racional e

religiosa, estdo presentes no seu pensamento:

A tensao entre esses dois polos do seu pensamento deve estar
sempre presente no espirito, para evitar dois tipos de leituras
redutoras e contraditérias: uma que afirma que Lévinas se
contenta em traduzir, na linguagem filoséfica, ideias judaicas,
a outra que pensa que o polo hebraico do seu pensamento
nio tem nenhuma incidéncia sobre a sua filosofia. [...] nio
¢ conveniente ver af uma adesio a um residuo de particu-
larismo destinado a desaparecer na racionalidade filoséfica,
mas antes o desejo de manter viva uma tensdo entre dois

polos da civilizac¢io ocidental (CHALIER, 1993, p. 28).

Posto isso, a filosofia de Levinas rompe com a “Totalidade” que
constrange o “Outro” na relagio com o “Eu”. Para tanto, Levinas promove
uma completa reconversio dos pressupostos logicos e conceituais que
guiam as categorias tradicionais sob as quais estamos acostumados
a pensar. A razdo critica, antes circunscrita a experiéncia individual,
agora responderd a um principio de inteligibilidade diferente. A relagio
intersubjetiva, antes fundamentalmente de oposi¢io entre o “ser” e
“outro”, serd mediada, a partir de entdo, pelo discurso, que possibilita
a alteridade se manifestar e permanecer como tal.

Segundo a filosofia ocidental: “a teoria, como inteligéncia dos
seres, convém o titulo de ontologia” (LEVINAS, 1980, p. 30). Por sua
vez, Levinas imprime um sentido muito diverso ao conceito. A “teoria,
como respeito da exterioridade, desenha uma outra estrutura essencial

da metafisica. Tem a preocupagio da critica na sua inteligéncia do ser
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—ou ontologia. [...] pde em questao a liberdade do exercicio ontolégico”
(LEVINAS, 1980, p. 30). Esse significado da palavra é assumido em
virtude da descrigio levinasiana do “encontro” do “Eu” com a alteridade,
em que estdo presentes as condi¢des para o surgimento de um pensamento
“tedrico”. Nesta intera¢io, nio é apenas a subjetividade do “Eu” que o
“Outro” poe em questao, antes é sua liberdade. Na dindmica ai instaurada,
hd uma exigéncia ética para se justificar a liberdade individual, que é
incapaz de fornecer essa justificativa por si mesma (cf. LEVINAS, 1980,
p. 69-77). Isso se explica, conforme Levinas, de acordo com a razao de

ser do que chamamos inteligivel:

a preocupacio de inteligibilidade distingue-se fundamental-
mente de uma atitude que gera uma agio sem consideragio
pelo obstédculo. Significa, pelo contririo, um certo respeito
pelo obstdculo. Para que o obstéculo se torne um facto que
pede uma justificago teérica ou uma razio, é necessario que
a espontaneidade da a¢io que o sobrepuja seja inibida, isto
é, posta também ela em questio. E entio que passamos de
uma atividade sem considera¢io por nada a uma conside-
ragdo do facto. A famosa suspensio do ato, que tornaria a
teoria possivel, deve-se a uma reserva da liberdade que nio
se entrega a seus impulsos, aos seus movimentos repentinos
e mantém as distAncias. A teoria onde surge a verdade é a
atitude de um ser que desconfia de si préprio (LEVINAS,
1980, p. 69-70).

O mais genuino atributo do pensamento critico, portanto, é
que ele nasce como uma autocritica; nasce porque a consciéncia, antes
livre no processo de compreensio do mundo, se debate com algo que
a ela impde uma md consciéncia, uma consideragio de si mesma, uma
reticéncia quanto a prépria existéncia sem cuidado que até entao era
exercida — um sentimento de culpa. Este movimento de suspensao
do ato da consciéncia acontece, tdo somente, quando da presen¢a do
“Outro” no horizonte apreensivel, e dd-se como um “logro da autonomia”
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(ROLANDO, 2001, p. 77). Nas palavras de Levinas: “O fracasso da
minha espontaneidade, ainda desprovida de razio, desperta a razio e a
teoria; teria havido uma dor que seria mae da sabedoria” (LEVINAS,
1980, p. 70). A origem desta “dor” estd, sob o argumento apresentado,
na presenga da alteridade e na justificativa da liberdade do “Eu” que a
existéncia do “Outro” demanda. Essa justificativa, para Levinas, chama-se
responsabilidade®.

Aqui reside o aspecto central da filosofia de Levinas. Qual o
significado maior contido nesta inteligibilidade cuja causa ¢ exterior ao
Eu? E, sobretudo, um significado moral: “Chama-se ética esta impugnacao
da minha espontaneidade pela presenca de Outrem” (LEVINAS, 1980,
p- 30). Por conseguinte, se é um ato ético a primeira manifestagio da
razdo, da critica, portanto da filosofia, compreende-se o argumento
mais revoluciondrio e mais ambicioso do pensamento de Emmanuel
Levinas: “A moral [relagio com o “Outro’] nao é um ramo da filosofia,
mas a filosofia primeira” (LEVINAS, 1980, p. 284). Sem moral, no hd
razio; sem razio, nio ha critica; sem critica, nao ha filosofia. A moral é,
entdo, apresentada como o inicio da vida racional, sendo ela que origina
a reflexao critica e que abre a possibilidade de didlogo com a alteridade
— daf inaugurando uma relacio que ¢, desde sempre, ética.

Duas teses relacionadas impoem-se: “‘a razao cria a relagio entre
mim e 0 Outro’ e o ‘ensino de Mim pelo Outro cria a Razao™” (LEVINAS,
1980, p. 230). Na filosofia de Levinas, h4, portanto, uma sincronia
entre a “razdo” do “Eu’” e sua “relagiao” com o Outro, pois este “nao é
para a razio um escindalo que a poe em movimento dialético, mas o
primeiro ensino racional, a condigio de todo o ensino” (LEVINAS,
1980, p. 182). H4, também, uma clara diferenga do lugar em que se

situam a razdo, o “Eu” e o “Outro” em rela¢io a tradicio filoséfica

4 Vaclav Havel, cujo pensamento foi influenciado por Levinas, desenvolve uma imagem que ajuda a
compreender essa ideia. Ao discutir o tema da responsabilidade em livro de um conterréneo seu,
Havel escreve: “[o livro] aparece como o romance da responsabilidade, da vontade e do destino;
da responsabilidade, portanto, que ¢ [...] mais forte do que a vontade; de todas as tentativas vas
do homem para se liberar do papel ao qual sua responsabilidade o condenou; da responsabilidade
enquanto destino” (1989, p. X, tradugdo nossa).

165



Osvaldo Quirino de Souza Filho

ocidental. Nesta, a razao era fundada na prépria consciéncia do “Eu”,
assim tornando-o um ser autdnomo na liberdade que praticava; naquela,
arazdo ¢ fundada pelo “Outro” e, por consequéncia, torna o exercicio da
liberdade heterdbnomo, na medida em que essa liberdade clama por uma
justificacdo de si mesma, no momento em que ¢ colocada em questio
pela presenca desse “Outro” (Cf. LEVINAS, 1980, p. 282-283). Este
“p6r em questdo de si” (LEVINAS, 1980, p. 75) se produz pela epifania
que rege o encontro com o “Outro”: “Hd uma rela¢io, nao com uma
resisténcia muito grande, mas com alguma coisa de absolutamente
Outro: a resisténcia do que nio tem resisténcia — a resisténcia ética”
(LEVINAS, 1980, p. 178).

As implicagdes das teses levinasianas a andlise da vida coletiva sao
de relevante consequéncia. Certamente, o fato de a ética constituir o
terreno sobre o qual se manifesta toda a experiéncia humana afirma, por
defini¢io, que a politica faz dela uma prerrogativa, a qual jamais se pode
suprimir, a despeito do contetido que tal politica possa vir a assumir. A
irredutibilidade do “Outro” e a ética que dela deriva constituem o solo
de toda relagao humana. O tratamento deferencial A politica, tal como
vemos em Aristételes, é inexistente na obra de Levinas.

Em principio, um pensamento dessa natureza pode contribuir
enormemente para a formagao individual, para tomada de decisdes em
posicoes politicas, e mesmo para a proposicao de pecas legislativas e para
a criagao de politicas publicas. Mas o tema da politica é inescapdvel.
O “face a face”, como Levinas escreve, a relagio bindria, nio permite
pensar a edificagdo de uma sociedade humana. “Para edificar uma
Cidade”, diz Catherine Chalier, “ou para construir uma ordem politica,
¢ necessdrio, com efeito, introduzir a questdo do ferceiro, quer dizer,
refletir nos pardmetros que respeitam e organizam a pluralidade humana”
(CHALIER, 1993, p. 134).

Mas a reflexio de Levinas sobre essa discussdo se encerra ai.
Decididamente ele nio se debrugaria, até o fim de sua vida, sobre os
problemas da organizagao politica. Sua preocupagio parece sempre

ter sido com um problema de origem, que se colocava de modo mais
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urgente. O primado da ética sobre o qual teorizou ressalta que toda
experiéncia humana deriva de uma primeira experiéncia que é moral,
“apolitica”, entre “Eu” e “Outro”. Essa experiéncia cria entre os dois uma
relagio de responsabilidade, em que o “Eu” ¢, desde sempre, responsavel
pelo “Outro”. Com isso, Levinas tenta estabelecer um pressuposto
inescapdvel e que teria o mérito de constituir uma primeira “resisténcia”
ao poder. Mas quando a relagio social se torna mais complexa e hd que
se organizar a justica e decidir das prioridades entre “Outro” e “Terceiro,
nao encontramos uma resposta, nem parcial nem definitiva, acerca de

“que fazer?”.

Conclusao

As proposi¢oes do primado da politica e do primado da ética sao
caracteristicas da histéria do pensamento filoséfico. Nao é de surpreender
que a Grécia, bergo da democracia ocidental, tenha fornecido a mais sobria
e completa defesa do primado da politica. Apés Platao ter desenhado o
modelo ideal da Republica, Aristételes “desce” ao terreno das coisas como
elas sao, formula uma tipologia dos tipos existentes de constitui¢ao ou
governo e analisa-os com brilho. Sua tese do primado da politica seria o
marco incontorndvel para os analistas que lhe sucederam. No entanto,
ela teve seu valor revisto, em funcio dos descaminhos, intelectuais e
préticos, que a politica veio a tomar na contemporaneidade.

Que Levinas, por sua vez, tenha se batido para afirmar o primado
da ética diante da politica do seu tempo tampouco ¢ de causar surpresa.

Levinas, enquanto judeu e naturalizado francés, foi feito prisioneiro de

5  Os comentarios sobre esse ponto na literatura sobre Levinas sdo varios. David Campbell (1999)
afirma que é necessaria uma “suplementagédo” a Levinas em sua analise da politica. Derrida (2013)
questiona a possibilidade de fundar um direito ou uma politica “sem o asseguramento de fundagido
ontoldgica” caso a questdo seja colocada em termos de “fundador” e “fundado” ou “originarie-
dade” e “derivagdo”. Benjamin Wurgaft (2016) fala de uma “inabilidade” de Levinas em explicar
como sua ética pode traduzir-se em uma politica, entendida em sentido “fundacional” de leis e
procedimentos para o ordenamento civil. Dai as leituras que veem a politica em Levinas como
desprovida de fundamento ou como “metapolitica” (WURGAFT, 2016). Por Gltimo, Simon Critchley
(1999) define o problema como a “questdo da politica, ou politica concebida como um espago
de questionamento”.
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guerra ainda em 1940. Muitos de seus parentes que haviam permanecido
na Europa Central pereceram no genocidio hitlerista. A Europa de Platao e
de Descartes, de Aristdteles e de Montesquieu, se havia tornado na Europa
de Hitler e de Ante Pavelic, de Stalin e de Franco. A individualidade e a
interioridade haviam sido destruidas pelo fascismo europeu, que, para
Levinas (1990), tinha suas bases filoséficas naquele mesmo continente.
Era urgente, portanto, restaurar a primazia da ética e afirmar que esta era
inafastdvel, mesmo diante dos maiores ditames da politica, a qual havia
sido tao valorizada pelo cAnon de autores do Ocidente. O primado da
ética nao era s6 uma possibilidade prevista pela reflexdo filoséfica, assim
como o era o primado da politica. Era, antes de tudo, uma exigéncia
dos tempos.

De toda forma, devemos nos juntar aos comentadores de Levinas e
também dizer que, de fato, nio parece ser possivel superar a politica por
meio da ética. Ainda que a politica tenha produzido os piores resultados,
no ultimo século, a ética tampouco foi suficiente para impedir a violéncia
e o sofrimento nas diferentes sociedades. A tese de Montesquieu segundo
a qual s6 o poder ¢ capaz de conter o poder poderia ser adaptada pela
férmula “s6 a boa politica pode conter a ma politica’. Numa sintese,
dirfamos que somente uma politica continuamente alimentada pela

ética pode conter a politica baseada no medo e no édio.
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A cidadania no Brasil de Grande sertao: veredas
Matheus Corradi de Souza

Introdugao

O objeto imediato deste estudo é Grande sertio: veredas (1956),
legitimamente tida como magnum opus do nao menos candnico Joao
Guimaries Rosa (1908-1967). Nao ¢ segredo que a obra possibilita
leituras infinddveis, e qualquer esforgo analitico-interpretativo sobre
ela exigird adensamento do objeto. Nesse sentido de restri¢ao forgada,
elegeu-se, para este trabalho, o tema da cidadania, com especial énfase
as contribui¢oes de José Murilo de Carvalho em Cidadania no Brasil:
0 longo caminho.

Ainda se pensando no percurso metodolégico, arbitrou-se, no
presente texto, pela l6gica indutiva: ou seja, do vértice mais geral para
o mais particular. Serdo apresentadas, desse modo, cinco segdes. Na
primeira se¢o, serdo abordados sinteticamente o autor e a obra; as duas
secoes seguintes tratardo da cidadania como conceito e como realidade
no tempo histdrico relevante para o presente estudo; na quarta segao,
iniciar-se-4 a andlise do livro a luz da ideia de cidadania, com foco no
iconico personagem Z¢ Bebelo, cujo julgamento — episddio fundamental
da trama — serd, por sua vez, discutido na segdo seguinte; por fim, a
sexta se¢do encerrard o trabalho, enfatizando as dificuldades histdricas
de implantagio da cidadania no pais.

Rosa e o grande sertao

Jodao Guimaraes Rosa é indiscutivelmente considerado como um
dos mais importantes escritores brasileiros. Nascido em Cordisburgo,
interior de Minas Gerais, em 1908, Rosa formou-se em medicina antes
de ingressar na carreira diplomdtica, em 1934. Como diplomata, serviu
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na Alemanha, na Col6mbia e na Franca e chegou a ser chefe de gabinete
do ministro Neves da Fontoura, em 1946. Apesar da proficua carreira
no Iramaraty, foi, porém, como escritor — poeta, contista, novelista e
romancista — que Rosa mais se destacou.

Expoente do regionalismo brasileiro, o autor, segundo anilise
de Antonio Candido, logrou evitar vérias armadilhas do movimento.
Ainda na correta percepgio de Candido, Rosa escapou dos perigos da
“redugao da humanidade dos personagens”, do “pitoresco superficial”
e da “dificuldade de ajustar a linguagem culta aos torneios populares.”
(CANDIDO, 1999, p. 93). Com o autor mineiro, teria surgido uma
obra “onde a dimensio regional perde o cardter contingente, para
tornar-se veiculo de uma mensagem da mais completa universalidade.”
(CANDIDO, 1999, p. 93). A fic¢io rosiana, ambientada quase toda
no sertdo brasileiro, comegou a ser aclamada com a publica¢io de
Sagarana (1946), coletinea de contos nos quais jd se fazia presente o
uso abundante, e inovador, de neologismos e de figuras de linguagem.
Foi, entretanto, com a publicagao de seu tinico romance, Grande sertio:
veredas (1956), que Rosa se consagrou.

A magnum opus de Guimaries Rosa ¢ um longo monélogo de
Riobaldo, velho fazendeiro que conta sobre sua vida pregressa de jagunco.
A histéria ¢ desenrolada nos sertoes de Minas Gerais e da Bahia durante
a Primeira Republica, perfazendo um recuo cronolégico que possibilita
a classificacio da obra como romance histdrico. A narrativa, ainda, é
efetuada de forma nao linear.

Cumpre apresentar, em linhas sucintas, o contetdo narrativo de
Grande sertio: veredas. Nascido de uma mae pobre no interior mineiro,
Riobaldo fica 6rfao ainda jovem e é enviado aos cuidados de seu padrinho,
o fazendeiro Selorico Mendes. L4, ¢ alfabetizado, mas acaba decidindo
fugir ao desconfiar que Selorico é seu pai. Trabalha por um tempo para
Z¢ Bebelo, proprietdrio de terras com ambigdes politicas que pretendia
livrar os sertoes da jagungagem e contribuir para a institui¢ao da ordem
na regiao. Riobaldo, entretanto, cede a um antigo desejo e abandona Z¢é

Bebelo para se juntar ao bando do grande chefe justiceiro Joca Ramiro,
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jagungo que até aquele momento ajudava a perseguir. Envolve-se, a
partir dali, nas “guerras jagungas” e, entre idas e vindas, lida com duas
angustias centrais que permeiam sua narrativa: seu fascinio e sua atragio
crescentes por Diadorim, seu companheiro de armas; e a ddvida sobre a
existéncia ou nio do diabo, com quem acredita ter firmado um pacto.

Denso e complexo, Grande sertio: veredas se presta a multiplas
leituras com os mais variados enfoques. Novamente, de acordo com
Candido, h4 de tudo no livro:

[...] romance de aventuras, andlise da paixao amorosa, retrato
original do sertdo brasileiro, inven¢io de um espago quase
mitico, chamada 2 realidade, fuga da realidade, reflexio
sobre o destino do homem, expressio de angtistia metafisica,

movimento imponderédvel de carretilha entre real e fantdstico

e assim por diante (CANDIDO, 2006).

Justamente em vista dessa mirfade de possibilidades, no presente
trabalho, a obra serd analisada a partir de uma perspectiva especifica:
a da cidadania. Para tanto, serd utilizado, como apoio teérico, o livro
Cidadania no Brasil: 0 longo caminho, do historiador e cientista politico
José Murilo de Carvalho.

Um conceito de cidadania

Carvalho (2014) parte das ideias do soci6logo britinico Thomas
Humphrey Marshall (1893-1981), autor de uma das mais célebres
defini¢oes de cidadania. Em um ensaio intitulado Citizenship and Social
Class and Other Essays (1950), Marshall distingue as trés diferentes
dimensoes da cidadania a ser fruidas pelos individuos: direitos civis,
politicos e sociais. Os direitos civis seriam, basicamente, os direitos
de liberdade — de locomogio, de expressio, de religido, de exercicio
laboral —, o direito a propriedade e, como seu garantidor, o direito ao
acesso equitativo a justi¢a. Os direitos politicos seriam a capacidade
de votar e ser votado, de participar da vida politica e influenciar as
decisoes do Estado. Por fim, os direitos sociais seriam aqueles relativos
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as “liberdades positivas”, como educagao, satide, emprego e previdéncia.
Para Marshall (1950), esses direitos surgiram em uma ordem cronoldgica:
os civis, no século XVIII; os politicos, no XIX; e os sociais, no século
XX. O sequenciamento também seria légico, visto que a consolidagio
de uma dimensio de direitos possibilitaria a seguinte. Essa sequéncia
teorizada por Marshall, muito calcada na experiéncia histdrica inglesa,
é, porém, problemdtica quando aplicada a realidade de outros paises, e
é precisamente o caso brasileiro.

Apesar de concordar que o ideal de cidadania, a cidadania plena,
dd-se apenas quando se tém garantidos para a populacio os trés grupos
de direitos supracitados, Carvalho acertadamente observa que o caminho
percorrido pela sociedade britAnica nao se verificou no Brasil. O autor

identifica duas diferencas marcantes:

[a] primeira refere-se & maior énfase em um dos direitos, o
social, em relacio aos outros. A segunda refere-se 4 alteracio
na sequéncia em que os direitos foram adquiridos: entre nés
o social precedeu os outros. Como havia légica na sequéncia
inglesa, uma alteragdo dessa 16gica afeta a natureza da cida-
dania. Quando falamos de um cidadao inglés, ou norte-a-
mericano, e de um cidadio brasileiro, nio estamos falando
exatamente da mesma coisa (CARVALHO, 2014, p. 17-18).

De posse da exposi¢io de Carvalho, cabe analisar o estdgio em que
se encontrava o processo de formagao do cidadao brasileiro no tempo
histérico da obra magna de Guimaraes Rosa.

A cidadania no Brasil

No Brasil, ap6s trés séculos de colonizagio, tinhamos “um enorme
pais dotado de unidade territorial, linguistica, cultural e religiosa”, mas
também “uma populagio analfabeta, uma sociedade escravocrata, uma
economia monocultora e latifundidria, um Estado absolutista”. Carvalho

lembra que “nao havia cidadaos brasileiros, nem pdtria brasileira”  época

da Independéncia (CARVALHO, 2014, p. 24). Duas institui¢oes de
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entdo —a escravidio e o latifindio — impediam a formagao de verdadeiros
cidadaos no pais. Os escravos, que compunham parcela significativa
da popula¢io nacional durante praticamente todo o Império, nao
tinham sequer direitos civis bdsicos; os proprietérios, apesar dos direitos
politicos concedidos pela Constitui¢io de 1824, tampouco poderiam

ser considerados como cidadios. Isso porque, para Carvalho,

faltava-lhes [...] o préprio sentido da cidadania, a nogao da
igualdade de todos perante a lei. Eram simples potentados
que absorviam parte das fun¢des do Estado, sobretudo as
funcoes judicidrias. [...] O poder do governo terminava na
porteira das grandes fazendas (CARVALHO, 2014, p. 27).

O estabelecimento de direitos politicos pela Constitui¢ao imperial
teve, No entanto — em que pesem as restri¢oes ao exercicio desse direito
e os problemas do sistema eleitoral — efeitos positivos sobre a formagio
da cidadania no Brasil. O direito ao voto era censitirio, concedido
apenas aos que pudessem comprovar um nivel minimo de renda, o
que, a principio, excluifa boa parte da populagio livre. Além disso,
apenas os homens poderiam exercer direitos politicos. Essas restrigoes,
no entanto, tornaram-se menos relevantes pela inflagdo, cuja agao
aumentou progressivamente o eleitorado brasileiro. De acordo com o
censo de 1872, 13% da populagio livre era votante, percentual superior
a0 da maioria dos paises europeus do mesmo periodo (excecdes eram
a Franca e a Suica, que jd concediam sufrdgio universal masculino) e
pouco inferior ao verificado nos Estados Unidos. Para Carvalho (2014),
apesar da inadequada conscientiza¢io da importincia do voto — e dai
advir a prdtica corriqueira de compra e venda de votos — e da presenca
macica de fraude e coer¢ao nas eleigdes, a realizacio ininterrupta de
pleitos eleitorais entre 1822 e 1930 proporcionou, no computo geral,
aprendizado valioso para a populagio. Houve, porém, um retrocesso com
alei liberal de 1881. E conveniente deter-se nesse interregno excepcional.

A Lei Saraiva (1881) é considerada por Carvalho como um
“tropeco” na formagio da cidadania no Brasil (CARVALHO, 2014,
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p. 44). Aprovada com o intuito de reduzir as fraudes, a reforma eleitoral,
entre outros pontos, aumentou a renda necessdria para ser eleitor, tornou
mais rigidos os métodos de comprovagio dessa renda e, mais importante,
negou o voto para analfabetos. Como resultado, houve uma dramdtica
redugio no tamanho do eleitorado: dos 13% da populagao livre em 1872,
passou-se para 0,8%. Esse quadro nio se alterou de modo relevante com
a Republica, cuja primeira Constituigao (1891) manteve o requisito da
alfabetizacdo. O veredicto de Carvalho é bastante negativo: “o ganho que
alimitagao do voto poderia trazer para a lisura das eleigoes era ilusério. A
interrup¢ao do aprendizado s6 poderia levar, como levou, ao retardamento
da incorporacio dos cidadios a vida politica” (CARVALHO, 2014,
p- 50). A participacio em elei¢des nio era, entretanto, a Gnica forma
de o povo agir politicamente.

Virios foram os movimentos politicos que tanto se deram & margem
dos mecanismos legais de representagio quanto indicavam um inicio de
cidadania durante o Império e a Primeira Republica. Um dos maiores,
o movimento abolicionista, resultou exitoso em boa medida gracas a
protestos em teatros, pragas e ruas, e a revoltas de escravos, jangadeiros e
soldados, manifestagoes que tiveram papel crucial para o encaminhamento
legislativo da questao, como demonstra Angela Alonso em Flores, votos
¢ balas: 0 movimento abolicionista brasileiro (1868-88). O pais assistiu a
participagdo politica da populagio tanto no meio urbano — como nas
revoltas do Vintém (1879) e da Vacina (1904) — quanto no rural — como
em Canudos (1896-1897) e em Contestado (1912-1916). Era um inicio
de cidadania reativa, uma “cidadania em negativo”, nos termos de José
Murilo de Carvalho.

Esses “cidadaos em negativo” reagiam contra o avan¢o de uma
modernidade que ameagava suas vidas privadas, seus costumes e valores.
Mesmo nio havendo “povo organizado politicamente nem sentimento
nacional consolidado” até o fim da Primeira Republica (CARVALHO,
2014, p. 88), ndo ¢ possivel dizer que houvesse uma apatia politica.

Carvalho afirma que:
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[...] apesar de nio participar da politica oficial, de nao
votar, ou de nio ter consciéncia clara do sentido do voto, a
populagio tinha alguma nogéo sobre direitos dos cidadaos
e deveres do Estado. O Estado era aceito por esses cidadaos,
desde que nio violasse um pacto implicito de nao interferir
em sua vida privada, de nio desrespeitar seus valores, sobre-
tudo religiosos. [...] Reagia-se a medidas racionalizadoras ou
secularizadoras do governo. Mas havia nesses rebeldes um
esbogo de cidadao, mesmo que em negativo (CARVALHO,
2014, p. 80-81).

O presente esforco de contextualizagio do estdgio de desenvolvimento
da cidadania no Brasil de Grande sertio: veredas nao poderia deixar de
mencionar a grave falha nacional na educacio bdsica. Apenas 15% da
populagio brasileira era alfabetizada nos anos finais do Império, um
contraste marcante com as taxas de alfabetizagao nos paises do norte
da Europa, como Reino Unido, Franga e Suécia (70-80%), nos Estados
Unidos (acima de 80%) e mesmo nas regiées menos desenvolvidas da
Europa, como Espanha e Itdlia (30%) (ROSER; ORTIZ-OSPINA,
2018). A Constituigao de 1824 textualmente garantia “instrugao
primdria” gratuita a todos, obrigagdo estatal pouco efetivada durante
o Império e abandonada totalmente pela Constituicao de 1891, que
silenciaria sobre o tema. Como lembra Carvalho, T. A. Marshall notou
que a educagio popular foi, historicamente, a exce¢o, e ndo a regra, na
sequéncia de direitos mapeada pelo préprio autor na conformagio da
cidadania nos paises desenvolvidos. Apesar de direito social, o ensino
basico em geral foi introduzido cedo no processo de formagio cidada
e foi um pré-requisito ao avanco dos demais direitos. A auséncia desse
direito no Brasil da Primeira Reptblica é mais uma demonstra¢ao do
longo caminho que a cidadania ainda teria de trilhar nestas terras. E é
nesse contexto de dificuldade de exercicio da cidadania que cabe indagar
sobre a civilizagio dentro da obra aqui analisada de Rosa.
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A cruzada pela civilizacao

Mergulhar no Grande sertio com a perspectiva da cidadania exige

analisar um dos mais icOnicos personagens da trama: Z¢ Bebelo. Grande

fazendeiro, dono da fazenda Nhanva, Bebelo contrata Riobaldo para

ser seu professor e secretdrio. O protagonista se impressiona com o

novo patrdo: “Ele era a inteligéncia! Vorava. Corrido, passava de licao

em li¢do, e perguntava, reperguntava, parecia ter até raiva de eu saber e

nio ele, despeitos de ainda carecer de aprender, contra-fim. Queimava
por noite duas, trés velas.” (ROSA, 2015, p. 114-115).
De fato, a admiracio do personagem perpassa todo o livro. Esta

passagem ¢ ilustrativa:

Z¢é Bebelo — ah. Se o senhor nio conheceu esse homem,
deixou de certificar que qualidade de cabega de gente a
natureza d4, raro de vez em quando. Aquele queria saber
tudo, dispor de tudo, poder tudo, tudo alterar. Nao esbarrava
quieto. Seguro j4 nasceu assim, zureta, arvoado, criatura de
confusio. Trepava de ser o mais honesto de todos, ou 0 mais
danado, no tremeluz, conforme as quantas. Soava no que
falava, artes que falava, diferente na autoridade, mas com
uma autoridade muito veloz (ROSA, 2015, p. 73).

Esses atributos Bebelo deseja por a servico da modernizagao do pais.
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Z¢ Bebelo deixa claro para Riobaldo sua ambicao politica
e, portanto, sua vontade de levar a ordem republicana para
os sertoes. O fazendeiro logo propde para o protagonista-
-narrador: “Si6 Baldo, j4 tomei os altos de tudo! Mas carece
de vocé nao ir sembora, nio, mas antes prosseguir sendo
o secretdrio meu... Aponto que vamos para o Norte, por

grandes fatos, que vocé nio se arrependerd [...] Norte, mds

bandas” (ROSA, 2015, p. 115).
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A ideia proposta é de uma cruzada para impor o poder publico
nas regides onde poderes particulares, paralelos, dominavam. O plano

do patrio, nas palavras de Riobaldo:

Como estava reunindo e pervalendo aquela gente, para sair
pelo Estado acima, em comando de grande guerra. O fim
de tudo, que seria: romper em peito de bando e bando,
acabar com eles, liquidar com os jaguncos, até o dltimo,
relimpar o mundo da jagun¢ada braba. — “Somente que eu
tiver feito, si6 Baldo, estou todo: entro direito na politica!”

(ROSA, 2015, p. 115).

A cruzada de Bebelo ¢, afinal, pela cidadania.

Como consequéncia da agio civilizadora, vislumbra-se a extensao
de vdrios direitos relacionados ao exercicio da cidadania. Nesta fala de
Z¢é Bebelo, encontra-se mengio a acesso a direitos civis (seguranca e

justica) e politicos (lisura eleitoral):

Sei seja de se anuir que sempre haja vergonheira de jaguncos,
a sobre-corja? Deixa, que, daqui a uns meses, neste nosso
Norte nio se vai ver mais um qualquer chefe encomendar
para as eleicoes as turmas de sacripantes, desentrando da
justica, s6 para tudo destruirem, do civilizado e legal! (ROSA,
2015, p. 116).

No que Riobaldo prossegue em seu monélogo: “A gente devia
mesmo de reprovar os usos de bando em armas invadir cidades, arrasar o
comércio, saquear na sebaga, barrear com estrumes humanos as paredes
da casa do juiz-de-direito, escramugar o promotor [...]” (ROSA, 2015,
p. 116).

Bebelo ainda promete ao secretdrio que, com o Estado, viriam
direitos sociais — emprego, satde, educacao: “depois, estével que abolisse
o jaguncismo, e deputado fosse, entdo reluzia perfeito o Norte, botando

pontes, baseando fébricas, remediando a satide de todos, preenchendo a
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pobreza, estreando mil escolas.” (ROSA, 2015, p. 116-117). Ideais tao
elevados, porém, seriam perseguidos com meios pouco republicanos.

O combate ao jaguncismo e a imposicio da ordem no sertao nao
se d4 por forgas estatais, mas por milicias armadas comandadas pelo
préprio Z¢é Bebelo. Suas conexdes com o governo estadual, das quais
ele d4 mostras ao longo da trama, ajudam-no na empreitada. Tanto é
assim que Riobaldo afirma:

Abastada comida, armamento de primeira, monte de muni-
¢do, roupas e calcados para os melhores. E o cobre para
semanal de pagamento, pois nenhum daqueles homens
estava ali por amor-de-deus, mas ajeitando seu meio de

viver. Diziam que era dinheiro do cofre do Governo. Parecia

(ROSA, 2015, p. 117).

O fazendeiro, sem nenhum cargo eletivo ou burocrético, & margem
da legalidade e dos poderes legalmente constituidos, pretendia combater
os jagungos com jaguncos, levar aos sertdes a lei agindo as margens da
lei. Vé-se, portanto, que o impeto modernizante tinha como instrumento
uma ferramenta arcaica. O Estado, para se afirmar nas regioes periféricas
do territério, valia-se dos mesmos potentados locais que, por séculos,
impediram tanto o monopdlio estatal do uso da for¢a quanto a imposicao
desta para além da porteira das fazendas. A imiscuigio entre o publico e o
privado, e entre o moderno e o arcaico teria consequéncias interessantes
em outro episédio marcante do livro.

O julgamento de Z¢é Bebelo

Ainda na primeira metade do livro, Riobaldo dedica um longo
trecho para narrar o episédio da derrota, captura e julgamento de seu
antigo patrio. O narrador-protagonista, a esta altura da narrativa ji
integrante das tropas lideradas pelo chefe jagunco Joca Ramiro, participa
da batalha na qual Z¢é Bebelo é derrotado. Consciente de que a ética
jagunca ordenaria a execugao sumdria do lider rival, Riobaldo, no entanto,
titubeou: “Digo ao senhor: eu gostava de Z¢ Bebelo. Redigo — que eu
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menos atirava do que pensava. Como era possivel, assim, com minha
ajuda, a morte dele? Um homem daquela qualidade, o corpo dele, a
ideia dele, tudo que eu sabia e conhecia.” Enfim, tomou a decisao que
salvaria a vida do fazendeiro: “Arresto gritei: Joca Ramiro quer esse
homem vivo! Joca Ramiro quer este homem vivo! Joca Ramiro faz
questdo!...” A que nem nio sei como tive o repente de isso dizer — falso,
verdadeiro, inventado...” (ROSA, 2015, p. 211). Através de Riobaldo,
um principio civilizatério, moderno, componente da cidadania, seria
introduzido no hostil coragao do sertio: a justica.

Zé Bebelo ¢ levado a presenga de Joca Ramiro: “Ou me matam
logo, aqui, ou entdo eu exijo julgamento correto legal!” (ROSA, 2015,
p- 213), no que o chefe jagunco decide pela criagio de um tribunal, uma
novidade naquelas bandas. Vao-se todos para a fazenda Sempre-Verde,
do doutor Mirabd de Melo, cuja imensa casa servird de pano de fundo
majestoso a conferir legitimidade para o julgamento — o latifindio como
simbolo do poder patriarcal, paraestatal exercido pelos “coronéis”. Estes
virdo a reagir, porém, de maneiras distintas a essa institui¢ao — justiga —
estranha aos seus costumes. O lider supremo, Joca Ramiro — personagem
que inspira nobreza, espécie de patriarca — inicia o processo com um

gesto republicano, mas também magninimo. Afirma Riobaldo:

[...] de repente, Joca Ramiro, astuto natural, aceitou o louco
oferecimento de se abancar: risonho ligeiro se sentou, no
chio, defronte de Z¢ Bebelo. Os dois mesmos se olharam.
Aquilo tudo tinha sido tao depressa, e correu por todos um
arruido entusiasmado, dando aprovagao. Ah, Joca Ramiro
para tudo tinha resposta: Joca Ramiro era lorde, homem
acreditado pelo seu valor (ROSA, 2015, p. 216-217).

H4, entretanto, resisténcias 4 ideia do julgamento e a possibilidade
de soltura de Bebelo por parte de poderosos vassalos de Ramiro.

Clara negagao da modernidade vem de Ricardao e de Hermégenes,
representantes da aristocracia rural que se aferravam aos lacos familiares,
afetivos — os tipicos homens cordiais de Sérgio Buarque de Holanda. A
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abstracio dos lagos impessoais em que se fundam Estados modernos,
conditio sine qua non da existéncia de direitos civis plenos — e, portanto,
de cidadania —, ndo encontrava recep¢ao calorosa naquele meio. Em sua
intervencio durante o julgamento, Ricardo afirma sua vassalagem: “eu
sirvo a razao do compadre Hermoégenes” (ROSA, 2015, p. 223). E ainda:

[...] respeitante ao seu Sul de Oliveira, doutor Mirabd de
Melo, o velho Nico Estédcio, compadre Nho Lajes e coronel
Caetano Cordeiro... Esses estdo aguentando acossamento
do Governo, tiveram de sair de suas terras e fazendas, no
que produziram uma grande quebra, vai tudo na mesma

desordem... (ROSA, 2015, p. 224).

Antes, Ramiro ji havia questionado a cruzada de Bebelo, mostrando
a resisténcia do meio a valores alienigenas:

— “O senhor veio querendo desnortear, desencaminhar os
sertanejos de seu costume velho de lei...”

— “Velho ¢, o que j4 estd de si desencaminhado. O velho
valeu enquanto foi novo...”

— “O senhor nio ¢ do sertio. Nio ¢ da terra...”

— “Sou do fogo? Sou do ar? Da terra é a minhoca — que

galinha come e cata: esgaravata!” (ROSA, 2015, p. 218).

Apbs as declaracoes de todos do “jari” — os vdrios chefes jagungos
e, também, Riobaldo —, Joca Ramiro decide pela soltura de Z¢ Bebelo.
O réu, porém, terd de exilar-se, ndo devendo retornar para Minas
Gerais, nem para a Bahia, enquanto Ramiro nio der a contraordem
(ou enquanto viver).

O discurso de Bebelo, entio, é revelador da mistura do arcaico com
o moderno, do desvirtuamento dos processos de extensio do alcance do
Estado e de expansdo da cidadania. Inicialmente, o personagem exalta
os valores antigos, a ética jagunga:
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Vim para o Norte, pois vim, com guerra e gastos, a frente
de meus homens, minha guerra... Sou crescido valente,
contra homens valentes quis dar combate [...] Briguei
muito mediano, nio obrei injustica nem ruindades nenhu-
mas; nunca disso me reprovam. Desfaco de covardes e de
biltragem! Tenho nada ou pouco com o Governo, nio nasci
gostando de soldados [...] Nao obedeco ordens de chefes
politicos [...] (ROSA, 2015, p. 232).

Em seguida, porém, o mesmo Z¢ Bebelo volta a esposar os ideais
cidadios:

Se eu alcangasse, entrava para a politica, mas pedia ao grande
Joca Ramiro que encaminhasse seus brabos cabras para
votarem em mim, para deputado... Ah, neste Norte em
remanéncia: progresso forte, fartura para todos, a alegria
nacional! (ROSA, 2015, p. 232).

O impeto civilizacional esbarra, enfim, na tradi¢do e com esta
tem de lidar.

Consideragoes finais

Uma das possiveis licoes extraiveis dos episddios analisados neste
trabalho estd resumida em um pequeno trecho do discurso de Z¢é Bebelo
ao final do seu julgamento: “A gente tem de sair do sertdo! Mas s6 se
sai do sertao ¢ tomando conta dele adentro.” (ROSA, 2015, p. 232).

Sair do sertao é sair do atraso, é abragar a modernidade e o
progresso, ¢ permitir & populagio o exercicio da cidadania. Nio se logra
a imposi¢ao de um modo de viver e de pensar moderno, formulado em
terras estrangeiras, porém, sem resisténcias. Vencer as forgas da tradicio
requer o aliciamento, a adaptagio e a conquista do sertdo “adentro”.
Naio ¢ outra coisa que faz Joca Ramiro durante o julgamento. Ele e
Riobaldo operam, de certa forma, como ponte entre a civilizagio ¢ o

sertao, introduzindo um tribunal do juri, civilizado, mas igualmente

183



Matheus Corradi de Souza

dominado pelos potentados locais. O experimento, entretanto, teria
consequéncias tragicas na trama.

Insatisfeitos com a soltura de Zé Bebelo, que consideraram como
uma ofensa aos costumes sertanejos, Ricardo e Hermdégenes assassinam
Joca Ramiro. A reagio extrema de parte da aristocracia rural demonstra
a dificuldade que os valores republicanos encontrariam para criar raizes
no Brasil profundo. O préprio Bebelo se rende aos valores antigos, pois
retorna do seu exilio em Goids para liderar os jaguncos nas batalhas
contra os “judas”. Nessa busca por vingar seu libertador, ele chega até
a usar de seus contatos no governo, em renovada demonstragao da
promiscuidade entre o publico e o privado.

O caminho para a cidadania foi (e ainda é) bastante longo.
Seja por culpa da nossa heranga ibérica e colonial, que resultou na
“cordialidade” social bem elucidada por Sérgio Buarque de Holanda
(1995), ou pela persisténcia da escravidao e da alta concentracio da
propriedade fundidria, o fato é que o Brasil viu a institui¢io da cidadania
nos moldes modernos ser realizada de modo atrasado em relagao aos
paises desenvolvidos, para além de desigual dentro do préprio territério.
Infelizmente, certa persisténcia do atraso civilizacional presente no livro
ecoa em nosso presente desigual e ainda lamentavelmente brutal do

Brasil contemporaneo.
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Reflexdes sobre constituicao e constitucionalismo em
Alexis de Tocqueville

Anna Paula Ribeiro Araujo Mamede

Introdugao

A partir do pensamento de Alexis de Tocqueville, especialmente
aquele elucidado em O Antigo Regime e a Revolugdo, este ensaio buscard
discutir a ideia de “constituicdo” correlacionada a conceitos como
“igualdade”, “liberdade” e “cidadania”, algumas das “Grear Ideas”
apresentadas por Mortimer Adler (2000), tao caras a discussao da
democracia no cendrio politico atual.

A profundidade da obra de Tocqueville permite uma compreensio
abrangente da Revolugio Francesa, inserindo-a mais como parte de
um processo, que se teria iniciado ainda no Antigo Regime, do que
como um momento de absoluto rompimento com tudo o que existia
antes da Revolugdo. Ao apresentar as institui¢oes politicas do Antigo
Regime e a evolu¢ao de costumes e tradi¢des relativos a valores, virtudes,
comportamentos e religido, Tocqueville permite um olhar renovado
sobre as consequéncias da Revolugao na sociedade francesa e, em
tltima instincia, sobre as condi¢oes que favorecem o florescimento e a
consolidagio de ideais democrdticos. Assim, indaga o autor: “qual foi
o verdadeiro sentido, qual foi o verdadeiro cardter, quais sio os efeitos
permanentes desta estranha e terrivel revolu¢ao? O que foi exatamente
que destruiu? O que foi que criou?” (TOCQUEVILLE, 1997, p. 58).

E possivel argumentar que a marca mais forte do pensamento
politico do século XIX ¢ a de refletir sobre 0 mundo criado pela
Revolugio Francesa, e a obra de Tocqueville insere-se definitivamente
na compreensao do que foi a Revolugao; de qual foi o seu legado e de
quais foram seus ensinamentos para o estabelecimento da democracia

na Franca. Nesse contexto, compreender o jogo de forgas politicas e as
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disputas em voga, nesse periodo, pode ajudar a entender o desenrolar
dos fatos histéricos e, ainda, a entender os perigos que se impoem a

consolidagao de preceitos democrdticos, ainda nos dias atuais.

A evolugao do ideal constitucional

A busca por formas criteriosas de organizagao coletiva na qual,
de certa maneira, todos possam se sentir autores de seus destinos, nio
¢ nova. Com efeito, desde que se organizou em grupo e reconheceu a
necessidade da vida em sociedade, 0 homem tem procurado atender ao
que Aristételes define como um impulso natural de afirmagio da condicio
humana pelo associativismo. Em Politica, Aristételes trata do conceito
de constituicio (politeia) como a forma de organizagio dos 6rgaos da
cidade-estado; o principio criativo que deu origem ao Estado, ou, ao

menos, aquilo que o diferencia de uma tribo ou de uma familia. Para ele,

uma vez que constitui¢io significa o mesmo que governo,
e o governo ¢ o poder supremo em uma cidade [...] estas
constitui¢oes devem ser forcosamente as corretas; caso con-
trério, constituem desvios os casos em que o governo é
exercido com vistas ao préprio interesse da tinica pessoa

(ARISTOTELES, 1997, p. 91).

Nessa l6gica, constituicio teria significado idéntico a organizacio
do Estado, o que implica que todo Estado, independentemente de sua
forma de governo, é constitucional por definicio.

Em uma concepgio politico-liberal, a constituicao deve ser
entendida como a lei fundamental e suprema de um Estado, cujas
normas devem dispor acerca das formas do Estado, dos érgaos que
integram sua estrutura, das competéncias desses 6rgaos, da aquisi¢ao do
poder e de seu exercicio. Além disso, devem estabelecer os mecanismos
de separacio (formal) de poderes, o sistema de freios e contrapesos e as
formas de participagio politica da sociedade.

No decorrer dos tltimos séculos, as limitacoes que se devem
impor ao poder soberano (e a seus stiditos) e seus principios subjacentes
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foram parcialmente incorporados nas institui¢coes e nas priticas do
estado constitucional moderno. Nesse contexto, as constituicoes tém-se
apresentado como a peca central da estratégia para a limitacao de poder.
Elas sao frequentemente invocadas para legitimar, regular e manter sob
controle os diferentes poderes, sendo consideradas os melhores meios
para o reconhecimento e para a protecio dos direitos e das liberdades
dos cidaddos. Com efeito, progressivamente, as constitui¢cdes passaram
a ser identificadas com documentos escritos, por meio dos quais o poder
mondrquico reconheceu as liberdades dos cidadios e a sua participagao
em assuntos publicos. A demanda por uma constituigio escrita assumiu,
portanto, um significado politico particular, que transcendeu suas
propriedades formais.

A ideia de constituigao relacionada ao ideal positivo de Hans
Kelsen, como uma norma-base que cria e regulamenta o préprio governo
e atua como fonte de todas as outras leis positivas do Estado, nao é assim
tratada por Tocqueville, cuja obra precede o juspositivismo. Ainda assim,
em acep¢do ampla, podemos entender constitui¢io como a forma ou a
maneira de organizagio de um Estado, a qual determina o que deve ser
o governo e qual a finalidade de cada comunidade. Isso implica que a
constitui¢ao independe de um texto escrito ou de normas, escritas ou
nao, referentes a essa organizagao.

Em uma concep¢io mais atual, a ideia de “constitui¢io” relaciona-se,
comumente, a0 “constitucionalismo”, o qual pode ser definido como um
movimento politico, juridico e ideolégico que concebeu e aperfeicoou a
ideia de estruturacio racional do Estado e de limitagio do exercicio de seu
poder, concretizada pela elaboragao de um documento escrito, destinado
a representar sua lei fundamental e suprema. Com efeito, a origem do
constitucionalismo é comumente atribuida ao momento de surgimento
das primeiras constituigoes escritas, elaboradas para desempenhar o papel
de lei fundamental do Estado, quais sejam: a Constitui¢io dos Estados
Unidos, de 1787, e a primeira Constitui¢ao francesa, de 1791, ainda
do periodo girondino (ALEXANDRINO; PAULO, 2007). Ambas sio

constitui¢des escritas e rigidas, inspiradas nos ideais de racionalidade
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do Iluminismo do século XVII e na valorizagao da liberdade formal e
do individualismo.

Teria a Constituigao francesa de 1791 refletido as novas aspiracoes
dos grupos sociais franceses ou alcancado o tio entoado lema de
“Igualdade, Liberdade e Fraternidade”? Té-lo-ia alcangado a Constituicao
jacobina de 1793, que proclamava a instituigio de uma democracia? E
possivel argumentar que a mera existéncia de um texto escrito e rigido
seja suficiente para que os cidadaos gozem de plena liberdade e igualdade?

As contribui¢des de Tocqueville ao debate democritico

A evolugio dos acontecimentos da Revolugio Francesa mostra que a
mera existéncia de regras escritas e bem definidas nao so suficientes para
assegurar um sistema no qual se garanta, simultaneamente, a igualdade
e a liberdade. Com efeito, mesmo Hobsbawm (2005) argumentava que
a Revolugao Francesa foi “desnecessiria”, nao no sentido de poder ter
sido evitada, mas no que se refere a seus resultados modestos — mesmo
negativos —a custos desproporcionais. Nesse diapasao, O Antigo Regime ¢ a
Revolugio, de Alexis de Tocqueville, é emblemdtico. Mostra o autor como
os governos revoluciondrio e pés-revoluciondrio na Franga conservaram
vdrias caracteristicas do Antigo Regime e como a Revolugio, na realidade,
alcangou apenas concluir bruscamente, por um esfor¢o convulsivo e
doloroso, um processo que se teria encerrado por si mesmo. A Revolug¢io
Francesa teria sido, assim, apenas parte de um processo mais duradouro
de democratizagao da sociedade francesa.

Ao descrever de forma minuciosa a evolu¢io da constitui¢io
do Estado francés — ou seja, seu modo de organizacio —, é possivel
compreender as causas da Revolugio e o cardter especifico da democracia
francesa. Como argumenta Tocqueville, se ¢ verdade que o Ancien
Régime era fortemente centralizado, a Revolugio centraliza ainda mais
a administragao; se destruiu grande parte do feudalismo, a Revolugio
destruiu o resto. O Ancien Régime era definitivamente contra a liberdade

— a Revolu¢io era a favor dela, porém destruiu suas possibilidades em
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um de seus primeiros estdgios. O objetivo central da Revolugio era a
igualdade — esse era, também, o objetivo de longo prazo do Ancien Régime.

A conturbada relagao estabelecida no interior das sociedades
democriticas entre liberdade politica e igualdade ¢ compreendida como
uma questdo fundamental abordada por Tocqueville. Argumenta o
autor que, mesmo no Ancien Régz'me, os franceses foram privados de um
conjunto bésico de circunstancias que sao necessdrias para a experiéncia
da liberdade politica, quais sejam, a cooperagao e a participagio nos
assuntos publicos. Vivendo sob séculos de absolutismo, os franceses
teriam perdido o hdbito de governar a si préprios, porque a administrago
centralizada do Antigo Regime havia penetrado e suplantado toda e
qualquer forma de autogoverno local. Nesse sentido, por terem deixado
de participar ativamente do processo decisério, os franceses estavam
impossibilitados de exercer a liberdade politica, fundamental para a
concretizacio do ideal democritico. Segundo Tocqueville, isso acontecia
porque a liberdade, ao contririo da igualdade, é extremamente frégil
e requer Vigiléncia constante para se manter, sem colocar em risco as
conquistas da democracia. O dilema tocquevilleano pode ser sintetizado
no seguinte questionamento: como fazer para que o desenvolvimento
da igualdade nio seja inibidor da liberdade?

A fase jacobina da Revolugao francesa pode ser apontada como um
momento emblemadtico desse dilema, em que um processo de igualizacio
crescente envolveu desvios perigosos que, em dltima instancia, levaram
a perda da liberdade. O texto de 1793, referendado por voto popular,
institufa o povo como fonte da soberania, afirmava o direito natural
de igualdade (o primeiro dos direitos), garantia os auxilios publicos e a
instru¢do para todos os cidadaos; previa a possibilidade de revisao facil
da Constitui¢ao; constituiu um Conselho executivo de 24 membros;
consagrou o direito a resisténcia e o direito de revolta dos cidadios
contra a opressdo de seus governantes. Mas essa Constitui¢ao nunca foi
colocada em pratica. Robespierre e seus seguidores argumentavam que,
para que a democracia fosse fundada e consolidada entre os franceses,

seria necessdrio acabar com a guerra da liberdade contra a tirania. Assim,
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seriam eles a “representacio legitima do povo soberano” e, portanto, os
tinicos capazes de representar os verdadeiros interesses do povo. Dessa
forma, suspendeu-se a Constituigao de 1793 e iniciou-se o periodo mais
sombrio da Revolugao — La Terreur — de 1793 a 1794, periodo de maior
violéncia e perseguicio de opositores.

Essa fase da Revolugao Francesa aproxima-se, de certa forma,
aquilo que Jean-Jacques Rousseau (1999) defendia em seus escritos. Com
efeito, para Rousseau, seria necessario o estabelecimento de um “contrato
social”, que fornecesse uma base legitima para que uma comunidade
pudesse viver de acordo com os pressupostos da liberdade humana. Para
evitar a possibilidade da desigualdade e da injustica, deveria haver uma
total alienagido de todos os associados, de modo que eles submetessem
todos os seus impulsos naturais a padrées coletivos. Como essa seria
uma condi¢io igual para todos, nao interessaria a ninguém modificd-la;
a0 mesmo tempo, essa alienagao teria de ser total, para que o individuo
nio ficasse exposto 2 dominagio de outrem.

Para Rousseau, uma vez que cada individuo deixasse de obedecer a
interesses de apenas um setor do conjunto social para atender a “vontade
geral”, definida como uma forca real, superior a agao de qualquer vontade
particular, dirigida, sempre, para o bem comum, todos desfrutariam de
plena liberdade. Isso porque o homem viveria uma liberdade tal que o
elevaria a uma virtude genuina, capaz de fazé-lo encontrar a plenitude
em uma verdadeira experiéncia social de fraternidade e igualdade, junto
a cidadaos que aceitassem o mesmo ideal. Nesse contexto, ninguém sairia
prejudicado, porque o corpo soberano que surgiria apds o contrato seria
o tnico a determinar o modo de funcionamento da mdquina politica,
o que forneceria as condigoes para o exercicio da liberdade civil. Assim,
obedecer a lei que prescreve a si mesmo seria, para Rousseau, um ato
de liberdade — ideia que seria, mais tarde, desenvolvida por Kant. Um
povo, portanto, sé poderia ser livre quando tivesse condigoes de elaborar
suas leis em um clima de igualdade.

E possivel argumentar que se, para Rousseau, o contraro social seria

a saida para assegurar que os homens, que nascem livres e iguais, possam
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ter assegurada sua liberdade', Tocqueville argumentaria que esse projeto
poderia resultar no surgimento de um Estado autoritdrio-despético.
Isso porque a cultura igualitdria de uma maioria poderia destruir as
possibilidades de manifestagao de minorias, no que ele define, assim
como Edmund Burke (1961), como “tirania da maioria”. Tocqueville,
assim, vai além do despotismo de Estado, que pode esmagar o individuo,
quer em suas formas absolutistas ou despdticas, para argumentar que
poderia existir um despotismo de sociedade, no qual a “igualdade de
condi¢des” poderia levar os individuos nio 4 associa¢io e a agdo comum,
mas ao isolamento.

E sabido que os intelectuais do século XVIII tiveram papel
preponderante entre os revoluciondrios de 1789 e Tocqueville, assim
como Burke, foi muito critico desse papel. Burke criticava concepgoes
tedricas sem contato com a realidade, que muitas vezes obstruem ou
corrompem a a¢ao politica, por ndo levar em consideragio as circunstancias
complexas em que os sistemas estdo envolvidos. Similarmente, Tocqueville
argumentava que esses tedricos pensavam a nova sociedade com ideais e
inovagoes, mas sem qualquer experiéncia em assuntos publicos. Dessa
forma, esses tedricos teriam elaborado uma ideia de sociedade em perfeita
oposi¢io a sua prépria sociedade. Com efeito, Rousseau, assim como os
demais contratualistas, enfatizava a necessidade de se criar um Estado forte
e centralizado, capaz de destruir as institui¢des existentes que visassem
servir a desigualdade social, e criar outras novas e mais adequadas as
necessidades do povo. Nesse contexto, teria sido a Revolugao motivada
por principios abstratos, que nao podem ser simplesmente aplicados na
solugio de problemas politicos reais. Apesar das diferencas ontoldgicas

entre Rousseau e Tocqueville, pode-se argumentar que a soberania do

1 Para Rousseau, por meio do pacto social, cada um dos individuos passa a ser membro de um
corpo politico que é depositario Unico da soberania, e cada membro, imbuido desta soberania,
deve passar a guiar-se pela vontade geral. Nesse sentido, o pacto social, em vez de destruir a igual-
dade natural, a substitui por uma igualdade moral e legitima, capaz de superar o que a natureza
poderia trazer de desigualdade entre homens, na forga ou no génio, por uma igualdade, baseada
na convengao e no direito.
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povo ¢ o eixo a partir do qual igualdade e liberdade se articulam, para
ambos os autores.

Tocqueville mostra que o que ocorreu na Franga foi a paulatina
desarticulagio da ordem tradicional, e a revolucio foi resultado da
continua fragmentagao da sociedade e do isolamento e enfraquecimento
de cada uma de suas classes. No caso da nobreza, a profunda contradi¢io
entre o status de que gozava vis-a-vis o seu papel na sociedade tornou-se
insustentdvel, ja que suas fun¢oes foram assumidas pela administracio
central, designada pelo rei e sob controle direto dele. Argumenta
Tocqueville que, quando a nobreza possui nao somente privilégios, mas
também deveres, quando governa e administra, tendemos a vé-la como
um “mal necessdrio” — que garante a ordem publica, faz a justica, manda
executar as leis, socorre o fraco, dirige os negdcios comuns. A medida
que a nobreza deixava de fazer essas coisas, entretanto, o peso de seus
privilégios tornava-se maior, e sua existéncia acabou incompreensivel. Se,
antes, a nobreza tinha nao sé direitos, mas deveres perante a sociedade,
na Franga pré-revoluciondria seu papel politico desapareceu; sobrou
apenas a parte pecunidria, as vezes muito aumentada. A contrapartida de
seus privilégios era, as vésperas da Revolugio, a opressao e a exploragao
desmedida de quase todos os demais.

No caso do terceiro estado, as aspiragoes estavam longe de ser
homogéneas. A burguesia ascendente aspirava aos mesmos privilégios
da nobreza e havia, de fato, uma enorme lacuna entre seu elevado stazus
econdmico e seu baixo prestigio e poder, o que a deixara cada vez menos
tolerante aos encargos impostos apenas ao terceiro estado. No que se
refere ao campesinato, grande parcela deixou de ser apenas servo para
tornar-se proprietario, cujo efeito foi o da consciéncia dos diversos abusos
que aquele sistema impunha & propriedade. Essa crescente desarticulacio
aumentava a barreira entre as aspiragoes legitimas e a nova realidade,
evidenciando, em dltima instincia, o nimero de individuos e grupos

sem fungées. Como afirma Tocqueville:

Admiramo-nos muitas vezes ao ver a estranha cegueira

com a qual as altas classes do antigo regime ajudaram a sua
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prépria ruina. Mas onde teriam encontrado suas luzes? As
institui¢des livres s3o tdo necessdrias aos principais cidadaos
para ensinar-lhes os perigos que correm quanto aos cidadios
menores para garantir seus direitos. Havia mais de um século
que os ultimos rastos da vida publica tinham desaparecido
entre nds, sem que as pessoas diretamente interessadas na
manutengio da antiga constitui¢io tivessem sido advertidas
da decadéncia do antigo edificio por um choque ou um ruido
assustador. Como nada mudara exteriormente, imaginavam
que tudo permanecia exatamente igual (TOCQUEVILLE,
1997, p. 145).

Como a passagem acima demonstra, Tocqueville chamava atencio
para a necessidade de instituigoes livres e de participagio dos cidadaos
nos destinos do Estado, para que as mudancas nos costumes e tradigoes
possam se refletir na constitui¢io de determinada sociedade. Nao foi isso,
entretanto, o que aconteceu na Franga, onde a crescente disfuncionalidade
dos trés principais componentes estruturais da sociedade — clero, nobreza
e campesinato (além da burguesia ascendente) — nio se refletiu na
mudanca da constitui¢io (em acep¢ao ampla) do Estado francés. Nesse
contexto, as divergéncias instransponiveis entre estratos privilegiados
e subprivilegiados da sociedade francesa constituem melhores chaves
explicativas para Revolugio do que uma suposta opressao mais acirrada na
Franga do que em outros paises®. Os abusos cometidos pela administragao
francesa nao eram novos; o que era novo era a reagao que provocavam.

Para Tocqueville, a sociedade francesa pré-revoluciondria
encontrava-se em processo de consolidagio da democracia, um conceito

2 Essa talvez seja a maior contribuicdo de Tocqueville para a compreenséao do processo revolucio-
nario: mais como uma consequéncia de conflitos internos do que de uma suposta correlagio
positiva e crescente entre opressdo e dominagao. Com efeito, conforme demonstra o autor, os
camponeses na Franga gozavam de situagdo melhor do que em outras partes da Europa e havia,
sobretudo na ldade Média, diversos mecanismos de participagdo dos individuos no processo
decisério. Entretanto, a profunda centralizagdo administrativa do Estado absolutista e a retirada
de mecanismos de participagdo existentes anteriormente exacerbaram o sentimento de perda
de direitos.
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que nao fica muito explicito em sua obra. Ainda assim, é possivel
compreendé-la, na concepgdo tocquevillana, como um estado social
marcado pela igualdade de condicoes e, a0 mesmo tempo, por uma
forma politica baseada na participagio dos cidadios. A democracia para
Tocqueville nio ¢ o regime do maior niimero ou do povo, mas o modo de
organizagao da sociedade totalmente regido pelo principio da igualdade.
Nesse sentido, a democracia ¢ a forma moderna, pés-revoluciondria da
politica. Entendendo a Revolugio como parte desse processo, Tocqueville
chama ateng¢do para os perigos de um desenvolvimento igualitdrio
no qual os cidadios nao tenham uma participagio politica efetiva e
abandoem as atividades da res publica nas maos do Estado, o que abriria
espaco para o surgimento de um Estado centralizado, com grande
concentracio de poderes em suas maos. Para resolver isso, ele argumenta
que a descentralizacio administrativa aparece como um eficiente meio
de ampliagao do espa¢o da acio publica e de exercicio da soberania.
Mas como deve ser essa forma de participagio dos cidadios nos
destinos politicos do Estado? Uma institui¢ao politica representa uma
parcela de autoridade e de poder politico. Em um governo constitucional,
institui¢des politicas representam porgoes limitadas de poder e autoridade
— limitadas no sentido de que s20 uma parte do todo. Se uma constitui¢io
define e relaciona as diversas instituigoes politicas, de maneira geral,
a prépria ideia de instituicdo politica torna-se insepardvel da ideia de
cidadania. A cidadania é sempre um pré-requisito para adquirir-se
qualquer outro cargo politico em um governo constitucional. Ao
especificar os requisitos da cidadania, uma constituicio estabelece os
requisitos minimos para todos os outros cargos que, frequentemente,
demandam mais do que a cidadania para a pessoa que for exercé-lo. S,
para Arist6teles, apenas os cidadaos estariam aptos a exercer a cidadania —
e a participar dos destinos politicos da polis — em Tocqueville a cidadania
passa a ser a instituigio capaz de preencher a lacuna deixada pela derrocada
do Ancien Régime, construida de forma dialética pela ideia de liberdade.
A elucidagio das problemadticas inerentes & democracia é tratada,

de maneira mais detalhada, em A democracia na América, de 1835. Nessa
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obra, o autor vé-se intrigado pela liberdade politica dos EUA, presente
desde a mais baixa as mais elevadas classes sociais, a0 mesmo tempo
em que se conseguia controlar e manter um sistema politico forte e
coeso. Assim, ele mostra, a partir de uma andlise comparativa, por que
aquele sistema democrdtico especifico era vidvel naquelas terras, mas
nao na Europa, e sua hipdtese centra-se na for¢a do “associativismo”
na América — um dos elementos centrais da democracia americana e
que deveria servir de exemplo para o fortalecimento da democracia nos
paises europeus.

Como mostra Tocqueville, na Franca, a centraliza¢io administrativa
tornou os cidadaos cada vez mais distantes da vida mundana, minando,
assim, sua liberdade. Com efeito, a questdo central para os franceses
sempre foi a igualdade, e nao a liberdade — aspecto mais central na
democracia inglesa, por exemplo. Na Inglaterra, a liberdade surgiu como
um produto do individualismo aristocrdtico e puritano, jd que a prépria
aristocracia agiu em dire¢do ao respeito a sociedade civil, aos direitos
privados e ao valor da privacidade. No contexto da democracia inglesa,
a liberdade nio estimulava um individualismo arrojado, mas reforcava
a prépria coesao e unidade da sociedade. Assim, a longa experiéncia de
cooperagao em assuntos de interesse publico seriam, para Tocqueville, o
fundamento da democracia inglesa. Dessa forma, os ingleses conseguiram
evitar o trauma do surgimento da democracia em um contexto em que
fossem dados liberdade e direitos privados a pessoas que nao soubessem
como usi-los e, principalmente, que ndo compreendessem que /iberdade
e direitos estao intrinsicamente ligados a deveres e obrigacoes. Enquanto
a forca da democracia americana estava na sua capacidade de combinar
razao pratica (via associativismo) com religido®, a da inglesa estaria no

seu senso de gradualismo; de combinagio de tradigao com razao pratica.

3 Tocqueville foi muito critico do carater antirreligioso da Revolugdo. Argumenta o autor que a
antirreligiosidade latente da Revolugdo aparecia menos como doutrina religiosa do que como
instituicao politica que ocupava o lugar mais privilegiado e forte daquela sociedade. Ainda assim, a
medida que a obra politica da Revolugéo se consolidava, sua obra irreligiosa foi-se desmantelando
- viu-se o poder da Igreja reerguer-se nos espiritos e reforgar-se neles. Com efeito, argumenta o
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A fraqueza da democracia francesa estaria no rompimento com
a tradi¢do, em que a razdo passou a atuar como um capricho monarca
absolutista. A revolugio teria mostrado que a repressio e a supressao de
todos os hdbitos estdveis da populagio resultam em inseguranga; um
estado mental em que o homem perde sua compreensao dos eventos,
a tal ponto que o resultado final foi o oposto ao que se tencionava.
Com efeito, a revolu¢io, em vez de atacar as més leis, atacou todas as
leis, e quis substituir a antiga constitui¢ao da Franga por um sistema de
governo completamente novo. Teve como tinico efeito abolir institui¢des
politicas feudais para substitui-las por uma ordem social e politica mais
uniforme e mais simples, que tinha como base a igualdade de condigdes.
Inovou muito menos do que geralmente se supoe, mas destruiu tudo
o que na antiga sociedade decorria das institui¢des aristocriticas e
feudais. Pegou o mundo de surpresa, mas foi apenas “o encerramento
subito e violento de uma obra na qual dez geragoes de homens haviam
trabalhado” (TOCQUEVILLE, 1997, p. 25).

No processo de desenvolvimento democritico dos povos,
Tocqueville identifica dois riscos principais: o de surgimento de uma
sociedade de massa, em que a cultura igualitiria de uma maioria destrdi as
possibilidades de manifestacio das minorias; e o surgimento de um Estado
autoritdrio-despético, resultado de um individualismo pernicioso, criado
e alimentado pelo desenvolvimento do industrialismo capitalista, em que
o interesse maior ¢ a busca pelo lucro e pela riqueza. Nesse processo, os
individuos iriam, cada vez mais, em busca de seus afazeres enriquecedores
e, concomitantemente, perderiam interesse pelas coisas publicas. Em
funcao desse descaso, acabam por possibilitar o estabelecimento de um
Estado que toma para si todas as atividades que comegard, aos poucos,
a intervir nas liberdades fundamentais®.

autor acerca do importante papel social e moral que a religido ocupa na sociedade, conforme o
demonstra, por exemplo, o papel que ocupa na sociedade americana.

4 Enquanto as vitimas da revolugdo acreditavam que um Estado forte e centralizado seria capaz
de p6r fim ao estado de anarquia, os lideres e as massas revolucionarias julgavam que apenas um
Estado poderoso poderia atender a suas aspiragoes sem limites. Nessas circunstdncias é que os
jacobinos emergem e a experiéncia revolucionaria mostra que um Estado absolutista ndo pode
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Em seus escritos, Tocqueville era muito critico aos vdrios socialismos
que despontavam, por vé-los como difusores de ideias em que havia
preocupagio com o igualitarismo, mas nio com a defesa da liberdade. £
possivel argumentar que o autor alertava, avant la lettre, para os perigos
da tirania da maioria dos Estados totalitirios do século XX, como o
nazismo alemaio, o fascismo italiano e o socialismo russo, os quais,
argumentando representar o verdadeiro interesse da nagio e instituindo
a plena igualdade entre os cidados, cercearam todo tipo de liberdade.

Mas como garantir a preservagio da liberdade na igualdade? Para
Tocqueville, tanto a atividade politica dos cidadios quanto a existéncia
e a manuten¢do de certas instituigdes podem dificultar bastante o
surgimento de um Estado autoritdrio e mesmo de uma sociedade
massificada. Nesse aspecto ¢ que a permanéncia de uma Constitui¢io e
de leis que possam garantir a manutencao das liberdades fundamentais
ajuda na convivéncia de um processo igualitério com liberdade. Com
efeito, a fraqueza do exercicio da cidadania permite que se aceite mais
facilmente o desenvolvimento da centralizagdo administrativa, o que,
normalmente, leva 2 maior concentragio de poder do Estado. Por outro
lado, a existéncia de instituigoes que desenvolvam a descentralizagio
administrativa ou que levem os cidadios a se associarem para defender
os seus direitos (como era o caso do associativismo, na democracia
americana) obriga, de certa forma, a participa¢io dos nacionais, o que
favorece um processo democrdtico em que os homens s3o nao apenas
iguais, mas livres.

Se a ideia de Constitui¢do continua a implicar que qualquer
entidade reconhecida como Estado deve possuir maneiras de constituir e
especificar os limites (ou a falta deles) que sao atribuidos a cada um dos
poderes do governo: o Poder Legislativo (de fazer novas leis), o Executivo
(de implementar essas leis) e o Judicidrio (adjudicar disputas entre essas

leis), no Estado moderno, aponta-se para o fendmeno de expansio do

ser destruido senio por outro Estado absolutista. Assim, a revolugido democratica foi da liberdade
para a tirania do povo, ou para o despotismo democratico.
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objeto das constitui¢des, que tém passado a tratar de temas cada vez
mais amplos. Assim, ao trazermos as contribui¢oes de Tocqueville ao
que, hoje, se espera das constituigdes, sejam elas formais ou materiais,
escritas ou costumeiras, ressalta-se que, embora seja importante que a
liberdade e a igualdade sejam asseguradas como um direito, formalizado
ou institucionalizado por meio de leis e institui¢oes, essas medidas,
sozinhas, nao bastam para que se assegure a liberdade, cujo sustentdculo
estd na agdo politica dos cidadios e na sua participagao nos negécios
publicos. No contexto hodierno de alargamento do 4mbito de agao
do Estado, as contribui¢oes de Tocqueville parecem tio atuais e sao
fundamentais para alertar acerca dos perigos de uma sociedade de massas
e de um Estado despético, que concentre muitos poderes, sobretudo
porque as sociedades se mostram, cada vez mais, apdticas e céticas em

relagdo a politica.
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Microensaio sobre governo e Estado em Hobbes e Locke

Caué Rodrigues Pimentel

O objetivo deste microensaio ¢ discutir, brevemente, a ideia de
governo e Estado nas obras de John Locke e Thomas Hobbes. Mais do que
repisar os conceitos centrais dos dois autores, discutidos e escrutinados
a exaustdo em milhares de livros e manuais, trata-se de buscar reflexées
sobre a ideia de Estado e governo, uma das “Great Ideas” elencadas por
Mortimer Adler (2000), as quais conformam o espirito e o vocabuldrio
filoséfico que deram forma ao pensamento ocidental.

A ideia de governo civil — e toda a ordem sociopolitica que decorre
desse modelo de organizagio institucional — é um dos pilares do mundo
ocidental e, em larga medida, um dos principais legados intelectuais
da filosofia politica moderna. Mais: pode-se afirmar que as outras
grandes ideias sobre politica — liberdade, justica, cidadania, constituicio,
igualdade e mesmo revolugio — orbitam, inescapavelmente, a discussao
sobre governo e Estado. Afinal, a forma pela qual esses elementos se
materializaram na vida cotidiana dos homens passa pela organizagao
do Estado e suas instituigoes. Logo, meditar sobre esse par de ideias,
governo e Estado, torna-se fio condutor para compreender a ordem
politica contemporinea e seus dilemas.

Esse microensaio estd estruturado em duas partes. Comega-se pela
pergunta central: necessitamos de um governo? No ensejo dessa questao,
discute-se também a relagdo entre o governo civil e a natureza humana.
A segunda se¢ao debruga-se sobre a relevancia das ideias de Hobbes e
Locke hoje, tanto para o mundo democrético quanto para o mundo
nao democrdtico, onde imperam os regimes autocraticos. Com essas
perguntas, espera-se cobrir o que hd de mais essencial no pensamento
desses dois fildsofos, assim como organizar elementos para se pensar a
relevincia dessas obras atualmente.
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Necessitamos de um governo?

But what is government itself but the greatest of all reflections
on human nature? If men were angels, no government would
be necessary.

James Madison, Federalist Papers

Por todo lugar da face da Terra sobre onde caminha o homem,
hd um governo soberano que ali reina. E, ainda assim, esta pergunta é
ouvida por todos os cantos, em todas as épocas: necessitamos de um
governo? Necessitamos de um Estado? Nio estaria melhor servido o
homem caso removesse de cima de seus ombros o peso de um governo
que taxa, cobra, limita, pune e dita o que se deve e 0 que ndo se deve fazer?

A maior parte das grandes ideologias politicas que projetam
uma finalidade teleolégica — ou seja, que vislumbram algum tipo de
utopia — persegue o fim do Estado como objetivo ultimo. Para os
comunistas, o objetivo final da longa trajetéria revoluciondria ¢ extinguir
por completo o aparelho de dominagao das elites, cujo Estado ¢é tao
somente a corporificagio da estrutura de classes. Os anarquistas, por
sua vez, constroem seu pensamento e sua agenda politica em torno do
objetivo singular de construir uma sociedade sem governo, livre de
qualquer autoridade superior. Os libertdrios — fortemente inspirados,
inclusive, por releituras de John Locke — sdo pregadores ferrenhos da
extin¢do do Estado. J4 os neoliberais defendem o axioma do Estado
minimo como tnico modo eficiente de organizacio social aceitdvel. Esses
corpos filoséficos, cada um a sua maneira', colocam o fim do Estado
como objetivo ultimo. Percebemos, assim, que a pergunta em tela nio
¢ apenas preliminar, mas, sim, tema nuclear de toda a filosofia politica,
até os dias de hoje. De fato, em todos autores contratualistas, é evidente

a discussao densamente filoséfica sobre a natureza humana, suas falhas

1 Assim como cada um deles falha miseravelmente, cada um a sua maneira, na finalidade de extinguir
o Estado, de uma vez por todas.
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e virtudes, e como tal composi¢ao humana reflete na estruturagio do
governo dos homens.

Tem-se, portanto, que a construgao intelectual do Estado comega,
no fundo, em uma discussio metafisica sobre a natureza do homem.
Visitemos entio as respostas oferecidas por Locke e Hobbes a esse
questionamento. Comecemos pelo autor de O Leviati: Hobbes cita,
na introdugio de sua obra magna, que o Estado nada mais seria que
um “animal artificial”, de “maior for¢a e estatura do que o homem
natural, concebido para protegio e defesa deste” (apud BOBBIO et
al., 1998, p. 5). A esse animal artificial, soberano, caberiam o poder e
a lei capazes de moderar as paixdes humanas por meio do uso da forga,
e, consequentemente, garantir a preservacdo do homem, protegido de
si mesmo e de seus semelhantes pelo cetro e pela espada do Estado.
Como diz Foucault (2008, p. 96): “O soberano ¢é aquele que é capaz
de dizer nao ao desejo de todo individuo, sendo o problema o de saber
como esse nao’” oposto ao desejo dos individuos pode ser legitimo
e fundado na prépria vontade dos individuos”. Em uma linguagem
contemporinea, propriamente foucaultiana, o soberano disporia de
poderes sobre os corpos de seus suditos, seja individualmente, seja de
modo coletivo, enquanto massa. H4, aqui, uma inversio da mdxima
rousseauniana: diferentemente do fildsofo genebrino, que acreditava na
bondade inerente dos homens, inexoravelmente corrompida pela vida
em sociedade, a leitura de Hobbes leva a conclusao de que o homem ¢
essencialmente mau, enquanto a sociedade ¢ positiva, pois ela controla
as paixdes pessoais e dd propdsito ao grupo social, assolando a natureza
egoista e vil dos seres humanos. Pro societas, contra o individualismo
liberal: a mdxima hobbesiana de que o homem é 0 lobo do homem destaca,
duas vezes, o substantivo homem, no singular, individualmente, como
a fonte das piores mazelas que pairam sobre a terra.

Em Locke, a légica que fundamenta a necessidade de um governo
¢ radicalmente distinta. Para este autor, o Estado nao seria parido pelo
medo ou pela for¢a, mas, sim, pelo consentimento dos homens. Sai

de cena o0 medo, entram a vontade e o livre-arbitrio. Sendo esse pacto
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consentido — e ndo imposto sobre os individuos — ele estrutura-se como
contrato voluntdrio com cldusulas limitantes: na prética, esses limites
seriam os direitos naturais inaliendveis que todo individuo possui e que,
consequentemente, nao podem ser violados nem mesmo pelo soberano.
Afinal, segundo a légica de Locke, os homens criam o Estado nao para
se renderem a escravidao voluntiria em troca de seguranga, mas para
desfrutar de suas liberdades inatas, das quais eles ji gozariam enquanto
seres totalmente livres no estado de natureza. Com a formacio do Estado,
essas liberdades passariam a ser protegidas pela presenca de um drbitro
acima dos poderes meramente individuais, criando uma liberdade mais
estdvel e menos propensa aos ditames da forca e da violéncia arbitrdria.

A explicagio lockeana deriva do contexto em que o autor escreve:
inicialmente, a tese de Locke postulava-se como um libelo a favor de
um governo Whig, ou seja, em prol de um liberalismo com tragos
conservadores, onde os direitos da burguesia estariam resguardados
dos desmandos da Coroa. As ideias do filésofo inglés tiveram profundo
impacto em outro contexto, sobre a Revolugao Americana: a Segunda
Emenda [da Constitui¢io] norte-americana, que dd aos homens comuns
o direito de possuir armas como forma de resistir aos impetos abusivos
do Estado, foi fortemente inspirada na obra de Locke, jd que, segundo
esse autor, todo homem possui o direito de defender sua vida, liberdade e
propriedade, contra a violéncia de outrem — seja esse outro um individuo
qualquer ou o préprio Estado.

E justamente esse ultimo elemento — a propriedade — o trago
distintivo da obra de Locke, aquilo que o torna um dos maiores
contratualistas do pensamento moderno e que, consequentemente,
permite a grande ressonancia de sua obra, até os dias atuais. Partindo da
ideia abstrata que a Terra seria um presente de Deus oferecido igualmente
a todos os homens, cada individuo teria igual direito de se apropriar da
natureza para a sua propria sobrevivéncia e seu desfrute. Paralelamente,
outra faculdade dada aos homens pelo divino seria a capacidade de
trabalhar. Logo, seria licito que homens se utilizassem do seu préprio

trabalho para se apropriar de parte da natureza como exclusivamente
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sua; ergo, aquilo que o homem transformasse ou adquirisse via de o seu
trabalho, seria, por direito, sua propriedade. Nesse sentido, o homem
nao seria um inato animal politico?, mas, sim, um animal trabalhador
e, consequentemente, animal proprietdrio. Esse direito seria limitado,
contudo, pela proibi¢io do desperdicio e pela limitagao ética de que
um homem poderia se apropriar dos recursos naturais desde que o seu
acimulo nio impedisse que outros homens desfrutassem dessa mesma
abundancia natural. Isso seria a esséncia do estado de natureza; porém
com o aumento da propriedade privada, o surgimento de sociedades
agricolas -— e nio apenas coletoras — e, sobretudo, com a introdugao do
dinheiro — ou seja, a possibilidade de adquirir terra nao pelo trabalho
das préprias maos, mas pela aquisicao do trabalho de outrem —aumenta
a necessidade de um drbitro que possa regular a posse de propriedade e
possa resguardar os direitos da propriedade adquirida. Dai, a necessidade
de um governo civil.

Resta outro questionamento: os homens poderiam viver em
sociedade sem a existéncia de um governo ou sem o poder policial do
Estado? Para os contratualistas, uma sociedade sem autoridade superior
¢ uma aposta fatalmente destinada ao fracasso. Como, entio, existem
sociedades aut6ctones que vivem sem qualquer organizagio institucional
que se assemelhe ao Estado ocidental moderno®? A resposta pode ser
encontrada no préprio pensamento de Locke, quem argumenta que com
o advento do governo civil e o surgimento de um drbitro acima das partes,
o poder patriarcal estaria fadado a se diluir, restando limitado apenas
ao Ambito familiar, enquanto as institui¢oes politicas concentrariam
esse poder social antes disperso. Ou seja: sempre que hd um grupo de
homens vivendo em sociedade, hd algum tipo de poder hierarquizante

que organiza aquela vida social — caso contririo, estariamos falando do

2 Nosentido aduzido por Aristoteles e sua maxima de que a pdlis é o destino natural dos homens.

3 Vide o classico do antropdlogo Pierre Clastres (1979), A sociedade contra o Estado no qual ele
contesta que o Estado € um fim ou um estagio mais avancado de sociedade humana, ja que diversas
comunidades autoctones possuem outros modelos de organizagao social e de administragdo do
poder politico, epistemologicamente tdo complexos quanto o governo civil ocidental moderno,
na acepgao daquele autor.
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estado de natureza em sua versio bruta, com individuos vivendo de
forma totalmente isolada. Esse poder patriarcal pode desembocar em
diversas formas de autoridades, mais ou menos propensas a garantir a
liberdade dos homens, mas é inegdvel que ali hd poder concentrado nao
em instituigdes — impessoais e racionais-burocrdticas —, mas, sim, nas maos
de chefes politicos e individuos dispersos. Eis aqui outra li¢io foucaultiana
que elucida a realidade do “animal politico”: estando os homens vivendo
uns com os outros, sempre haverd relagoes de poder que emergem dessa
relagdo e que, portanto, necessitam ser administradas. O Estado e o
governo civil, nesse sentido, sio tdo apenas duas formas possiveis de se
administrar esse poder, de maneira mais impessoal e racional®, sobretudo
nas democracias contemporaneas. Para os contratualistas, fica inconteste,
portanto, a necessidade de um governo, ainda que com todas as suas
imperfeigoes e perigos.

Como afirma Madison, na epigrafe desta se¢ao, nao somos anjos
nem somos governados por anjos. Resta aos homens, uma vez expulsos
do Paraiso, buscarem maneiras provisionais de administrarem sua
vida em sociedade, mesmo que todas as suas formas de governo sejam

imperfeitas, frustrantes e potencialmente problemadticas.

Qual a relevincia das ideias de Hobbes e Locke hoje?

The obligation of subjects to the sovereign is understood to last
as long, and no longer, than the power lasteth by which he is
able to protect them.

Thomas Hobbes

4 Anarquistas e libertarios discordariam frontalmente dessa assertiva. Argumentariam, inclusive,
que o Estado é, ele mesmo, uma encarnagao transcendental, imaterial, do poder patriarcal, porém
em uma escala e com um poder que jamais poderia ser acumulado nas maos de um unico caci-
que. Consequentemente, o apego dos homens a necessidade incontornavel do Estado seria, tao
somente, uma das jaulas da razdo que os contratualistas armaram dentro das mentes humanas.
Em linhas gerais, esse é um eterno debate da filosofia politica e da antropologia, com argumentos
interessantes em ambos os lados.
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Our responsibility is to rally and lead the whole party and
the Chinese people of all ethnic groups, take up this bistoric
baton and continue working hard for the great renewal of the
Chinese nation.

Xi Jinping, presidente da China

Voltemo-nos para a relevancia das ideias de Hobbes e Locke hoje.
Qual é o valor de Locke para compreender o atual estdgio das democracias
liberais? H4, em outra direcdo, alguma aplica¢io desses autores para
compreender a politica asidtica, por exemplo? E para compreender as
autointituladas “democracias iliberais™ que despontaram nos ultimos
anos? Afinal, a ideia de governo civil e mesmo a ideia de Estado-na¢ao
sao conceitos criados e nutridos essencialmente no mundo ocidental, e
que, portanto, refletem um desenvolvimento particular de sua histéria®.
E incontestavel, logo, que essas ideias ganharam contornos de paradigma
universal, e foram mimetizadas em diversas partes do globo, com evidentes
variagoes locais e com resultados variados. Como salienta Stuart Mill
(1980), o expansionismo europeu levou ao resto do mundo as instituigoes
e os moldes do governo representativo, ainda que com adaptagoes e
com particularidades. Nesse sentido, governo e Estado nao sao mais um

monopdlio intelectual do mundo ocidental. Sao, consequentemente, dois

5  Democracias que mantém o processo eleitoral via sufragio universal, porém com relativizagido de
direitos individuais e de garantias constitucionais, tais como a separagao de poderes ou o respeito
as minorias. Sdo, além disso, regimes que, ideologicamente, se baseiam em uma leitura pessimista
de que o mundo ocidental esta em franca decadéncia cultural e moral em fungéo do individua-
lismo extremado e do materialismo consumista do capitalismo tardio. Creem, assim, que a Unica
forma de salvar a civilizagdo ocidental é resgatar determinados valores passados e valorizar ndo o
individuo, mas, sim, o corpo identitario da massa nacional. Flertam, ndo obstante, com arroubos
de autoritarismo — sobretudo do poder executivo — e escoram-se na ideia de “vontade da maioria”
como fonte legitimadora de sua atuagao massificante.

6 Boeckenfoerde (In: BOBBIO et al. 1998, p. 425) desenvolve essa ideia ao dizer que “o conceito
de ‘Estado’ ndo é um conceito universal, mas serve apenas para indicar e descrever uma forma
de ordenamento politico surgida na Europa a partir do século XIlI até os fins do século XVIIl ou
inicios do XIX, na base de pressupostos e motivos especificos da histdria europeia e que apds esse
periodo se estendeu - libertando-se, de certa maneira, das suas condigdes originais e concretas
de nascimento — ao resto do mundo”.
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conceitos sobre constante ressignificagdo de acordo com os contextos
locais e com as trajetdrias nacionais de cada povo.

O ressurgimento geopolitico da Asia tem desencadeado uma
nova onda de releituras principalmente de Hobbes, em detrimento da
abordagem liberal de Locke. As razoes para essa dicotomia parecem ser
dbvias: enquanto Locke estd no cerne da ideia de direitos invioldveis,
o modelo proposto por Hobbes parece adequar-se bem para explicar e
justificar regimes com poder concentrado, onde a vontade do Estado se
sobrepoe a do individuo de forma acachapante. O modelo de partido
tnico, lideres fortes, limitagao de direitos civis e politicos, controle estatal
direto sobre a propriedade e o trabalho, entre outros fatores, certamente
seriam vistos, por Locke, como a tirania do mais forte. Em Hobbes,
contudo, poder-se-ia encontrar uma justificativa para tal concentragio
massiva de poder, uma vez que o objetivo tltimo do soberano ¢é garantir
a sobrevivéncia dos seus vassalos e protegé-los do estado de natureza, da
violéncia de todos contra todos.

De fato, o Partido Comunista Chinés constitui um tipo particular
de Leviata, por exemplo. Seu discurso pauta-se na memoria vivida
e constantemente relembrada acerca da decadéncia da China diante
do imperialismo estrangeiro, episédio conhecido como o “século da
humilhagao™, periodo que vai de 1839 a 1949, para ficar apenas na
histéria mais recente da tortuosa trajetéria milenar do grande Império
do Meio. Nessa narrativa, apenas o surgimento de um ente capaz
de concentrar poder, guiado por lideres fortes, acima das contendas
particulares ou facciosas de um pais que esteve séculos ao borde da
fragmentacio, seriam capazes de manter a ordem e a unidade do povo,

resguardando-o, assim, de si mesmo e de outros agressores externos. Sem

7 Emchinés, bdainian guochi. Outra mengdo comum utilizada para ilustrar os problemas de uma
China sem autoridade, ainda que muito mais remota na mem®ria coletiva chinesa, é o “Periodo dos
Estados combatentes” (Zhangud Shidai), entre os séculos IV e Il a.C, quando sete reinos distintos
se degladiaram em uma guerra fratricida por territorio, riqueza e poder. O fim desse periodo deu
inicio a dinastia Qin e ao processo de unificagdo da China, além de ter sido o periodo em que
floresceu uma linha filoséfica conhecida como autoritarismo legalista, defendida por pensadores
como Han Feizi, o qual é, inclusive, comumente citado por Xi Jinping como uma referéncia inte-
lectual (ZWAGERMAN, 2016).
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essa tutela soberana, o povo estaria fadado a regressar ao semiestado de
natureza dos séculos precedentes, uma guerra fratricida de todos contra
todos.

Esse novo soberano nio se materializa na forma de um rei coroado,
mas, sim, na estrutura de um partido profundamente hierarquizado
e enraizado na sociedade, com uma capilaridade que se faz notar
cotidianamente na vida das pessoas. O lider do partido, por sua vez, dd
uma face humana ao poder; o seu pensamento ¢ destacado e relevante
para a condugio da na¢io, mas somente na medida em que o lider serve
incondicionalmente ao povo e lhe abre o caminho para a prosperidade e
para a harmonia. As ideias do lider somente sao valiosas enquanto elas
dio materialidade ao espirito do povo, em uma fusao simbdlica entre o
lider e a estrutura articulada do partido central®. Nesse sentido, as figuras
de Mao Tse Tung, Deng Xiaoping, Jiang Zemin e outros lideres chineses
s20, na realidade, o mais préximo que se pode encontrar, atualmente,
de uma reinterpretagio da figura do “rei filésofo” ou do “despotismo
esclarecido”: aquele que, com poderes excepcionais, conduz reformas
modernizadoras e traz progresso e prosperidade econémica, porém
controlando parcimoniosamente os espacos da cidadania e combatendo
aquelas reformas que poderiam minar a centralidade da lideranga ou
do regime.

Afinal, em uma visio cinica de seus criticos, a ideia de democracia
como o governo dos melhores ou possivelmente o governo dos sibios
nio passaria de uma ideia equivocada, ou até mesmo ingénua da filosofia
ocidental contemporanea’. Bastaria olhar para os processos eleitorais
no mundo todo: dificilmente pode-se dizer que as eleigoes garantem
o governo dos melhores; em oposicio, os que alcancam os postos de

lideranca sio aqueles que triunfam no processo de sele¢iao natural

Conceitos fundidos na ideia de Central Collective Leadership (XI, 2014, p. 33).

9 Leitura moderna da experiéncia grega, pois em Platdo, a democracia possui uma conotagao pouco
positiva, muito distinta da concepgdo contemporéanea da palavra. A ideia do governo dos melhores
¢, nesse autor classico, um desdobramento da aristrocracia, enquanto a ideia de democracia é
associada a uma degeneragéo da oligarquia.
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darwiniana de elei¢des onde predominam a capacidade de convencer
e de mobilizar recursos — materialismo puro — quando nao sao mais
importantes a capacidade de dissimular, mentir e enganar — demagogia
pura. Naquele sistema, por sua vez, nio hd eleicoes democraticas laru
sensu, mas hd um contrato social estabelecido em prol da ordem coletiva.
Nao ha checks and balances, mas, em seu lugar, um sistema em que a
harmonia ¢ ditada pelo consenso e pela hierarquia, para dentro dos
circulos partiddrios, e pela recompensa material ou pela forca, para o
resto da sociedade. Complementarmente, a mdquina social desse Leviata
¢ azeitada por uma filosofia confucionista, que preza pela conservacio
de valores tradicionais, pela obediéncia e pela hierarquia: uma sociedade
onde cada individuo possui um papel a ser desempenhado e respeitado,
talvez nao muito distante da no¢ao platdnica, presente em A Repiiblica,
sobre a natureza das almas e do rol social de cada individuo de acordo
com seu status ¢ de sua esséncia. A semelhanca fica patente em uma
resposta de Confucio a um interlocutor, na qual o pensador chinés
reporta que a filosofia do bom governo “consists in the ruler being a ruler,
the minister being a minister, the father being a father, and the son being
a son” (RIEGEL, 2013).

Regressemos, rapidamente, a questao do propésito da vida em
sociedade, agora a luz dessa interpretacio aplicada ao caso asidtico:
aparenta ser mais ficil, em teoria, que uma sociedade hobbeseana tenha
propdsito, tenha uma narrativa coletiva mais coesa, tenha, para usar
duas palavras que voltaram a ecoar no discurso politico contemporaneo,
espirito e destino. Propésito feito, contudo, de cima a abaixo, top-down,
do suserano a seus vassalos: um projeto enviesado de autoritarismo, que
se populariza e se legitima por meio da prosperidade material acelerada.

Paralelamente 4 realidade asidtica, tem surgido, nos tltimos anos,

uma onda de analistas que alertam os perigos de uma suposta decadéncia

10  Afinal, Conficio presenciou, assim como Hobbes e Locke, uma época de grande agitagio poli-
tico-social, marcada pela violéncia entre as diferentes etnias chinesas. Consequentemente, boa
parte daquilo que o filésofo chinés escreveu tinha o propésito de funcionar como remédios para
os problemas de um contexto profundamente conturbado, de guerra e violéncia generalizada.
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moral e cultural do Ocidente (FERGUSON, 2011; OSBORNE, 2008).
Faltariam, por um lado, propésito e destino comuns as nagoes ocidentais,
valores que teriam se diluido nos meandros do capitalismo tardio e da
cultura pés-moderna; por outro, a pujan¢a econdmica e financeira da
Asia estaria lentamente suplantando a lideranga das nagoes do Ocidente.
Consequentemente, o modelo asidtico representaria nio o passado, mas,
sim, o futuro? H4, nessa polifonia de interpretagdes, um quadro cadtico,
intelectual e empiricamente, onde proliferam-se ideias que recompoem
um mundo propriamente hobbesiano.

Dito tudo isso, seria injusto colocar Hobbes como o precursor das
formas totalizantes de governo, apesar de seu inegdvel valor para explicar
a atual situagao chinesa. Afinal, ao renunciar sua vida plenamente livre e
selvagem, o individuo exige a garantia da sua prépria seguranca individual,
salvaguardada pelo soberano. Em tese, este nao pode deter poderes
ilimitados sobre os seus stditos. Mas, diferentemente de Locke onde
os direitos naturais constituem limites explicitos ao poder, o fim tltimo
da seguranca poderia, por defini¢io, gerar uma sociedade enrijecida,
com pouquissimo espaco para as autonomias individuais. Trata-se de
um principio fundador cujo desenvolvimento l6gico gera potenciais
ameagcas a liberdade individual. Nesse sentido, o ponto de partida de
Locke parece ser mais propicio para entender a sociedade democritica,
na medida em que o principio fundador de sua filosofia sdo os direitos
individuais, nao o problema da seguranca. J4 em Hobbes, o problema
da seguranca se sobrepde, epistemologicamente, a questio dos direitos.

Uma ultima palavra também sobre Locke: qual a relevincia de
seu pensamento para refletir sobre o crescente internacionalismo que
marca, por exemplo, a prote¢ao de direitos fundamentais? Os direitos
humanos hoje gozam de prestigio global e sua protegao nio se faz mais
apenas pelas maos do governo civil nacional. O contrato social, nesse
sentido, expandiu-se, tornou-se internacional; longe de ser um mundo
kantiano, pds-nacional, fato é que o Ocidente foi paulatinamente se
aproximando de um liberalismo cosmopolita, muitas vezes em oposicao

a0 liberalismo nacional do século XIX. De fato, se em Kant temos uma
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argumentagio em prol de um governo transnacional em favor da paz,
em Locke podemos encontrar as justificativas para um governo sobre os
governos, tao somente limitante e de contengio, capaz de fazer com que
os soberanos respeitem os direitos de seus suditos. Como ji apontara
Alexander Wendt (1999), a ordem internacional é andrquica, mas pouco
tem a ver com o estado de natureza hobbesiano, ji que a existéncia
de regras, institui¢oes e normas faz com que ela seja uma “anarquia
lockeana” onde os Estados se reconhecem nio como inimigos natos,
mas, sim, como rivais que devem respeitar certos limites e direitos dos
outros — a0 menos a soberania de outrem — e que devem agir conforme
as regras ditadas pela sociedade de Estados.

De todas as formas, essa breve exposi¢io deixa evidente que
tanto Locke quanto Hobbes continuam a prover importantes insights
e reflexdes sobre o mundo contemporineo e seus desafios politicos.
Ha4, ai, uma filosofia politica ainda repleta de significado e de riqueza
para pensar nio s6 o passado, mas também o futuro da politica e o da
comunidade humana.
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