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APRESENTACAO

William de Siqueira Piaui

Prezados leitores, como de costume, ndo faremos aqui uma apresentagdo que resuma o
conteido de cada um dos artigos e traducbes que fazem parte desse dossié, seguimos
acreditando que nada é melhor que a leitura dos mesmos; nesta abertura, que ja é a terceira de
muitas ainda por vir', gostarfamos apenas de reafirmar, além de poucas outras coisas, 0s
motivos principais que nos levaram a organizar o evento que deu origem a esta série de
trabalhos, ou seja, nossa “VIII Jornada de Filosofia e Linguagem — 2020

Faz pouquissimo tempo, parte do nosso departamento (Departamento de Filosofia da
Universidade Federal de Sergipe - DFL-UFS) passou a coordenar uma linha de mestrado, e
agora também doutorado, intitulada “Conhecimento e Linguagem” e ja no inicio percebemos
gue os nossos alunos recém-formados e mesmo o0s candidatos de outras universidades ndo
tinham uma nog&o suficiente da complexidade e amplidao do par de temas envolvidos, o que
prejudicava muito a avaliacdo que tinhamos de fazer de seus projetos chegando a criar
situacOes bastante embaragosas nas defesas dos mesmos. Para diminuir os efeitos de tal
desconhecimento ja contdvamos com os eventos realizados pelo grupo GECC-UFS (Grupo de
Estudos Conhecimento e Ciéncia da UFS) e era nossa opinido que faltava cuidar da outra
parte envolvida; justamente com este objetivo foi criado o grupo GEFIL-UFS (Grupo de
Estudos de Filosofia da Linguagem da UFS), a partir do qual sdo organizados encontros
semanais, cerca de trés por semana durante todo o ano de 2020, para leitura e tradugéo de
textos classicos sobre linguagem; tema amplissimo e fundamental para toda a filosofia. Os
resultados de tais estudos sdo apresentados em alguns eventos que acontecem durante o ano,
as Jornadas de Filosofia da Linguagem e de Etica e Linguagem — que ja chegaram a acontecer
mais de uma vez por ano, e acabamos de realizar justamente a V1Il — e a Semana de Filosofia
da Linguagem — que tem sido feita uma vez por ano, ou seja, acabamos de realizar a nossa V,
e que esse ano assumiu o titulo “Perspectivas do fim do mundo: uma homenagem a Elza

Soares e Racionais MCs”.

L A primeira abertura que fizemos de uma coletdnea de textos que apresentava parte das atividades do
GEFILUFS foi o “Dossié Semana de Filosofia da Linguagem” publicado na revista Prometeus do
Departamento de Filosofia da UFS, v. 10, n. 24, 2017 (https://seer.ufs.br/index.php/prometeus/issue/view/546)
e a segunda foi o “Dossié: Deleuze e a linguagem” na revista O manguezal também do mesmo departamento,
v. 1, n. 2, 2018 (https://seer.ufs.br/index.php/omanguezal/issue/view/668); é facil perceber que nos trés casos
se trata de textos apresentados em eventos realizados pelo grupo em que se pretende dar corpo as pesquisas
realizadas a partir de suas reunifes bem como apresentar as tradugBes que fizeram a base de parte dos
encontros.
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No presente dossié apresentaremos as tradugdes da “Carta a Molanus sobre Moral,
Deus e a Alma (1679?)”, de Gottfried Wilhelm de Leibniz (1646-1716), “A artificializacdo da
ética: Kant em meio a artefatos”, de Jean-Pierre Dupuy (1941-), e “Mais sobre o Coringa: do
niilismo apolitico para uma nova esquerda, ou porque Trump ndo é um Coringa”, de Slavoj
Zizek (1949-), que s&o o resultado de parte daqueles encontros semanais que duraram mais de
um ano e que explicitam, mais uma vez, certas préaticas tradutorias do GEFILUFS; traducdes
vastamente anotadas e que fazem a base de muitos dos artigos aqui mesmo apresentados. N&o
podemos deixar de mencionar que desde o inicio tais eventos tém contado com a fundamental
colaboracgé@o de mais outros trés grupos de pesquisa, 0 Vivavox também da UFS, o Linguagem
e Cognicdo da UFAL, nossos velhos colaboradores ja, e agora passamos a contar também
com a colaboragdo do “Laboratdrio de Filosofia” associado aos departamentos de Filosofia e
de Artes da Unimontes (Universidade Estadual de Montes Claros — MG), principalmente nas
pessoas de Alex Fabiano Correia Jardim e Paulo Henrique Dias.

Tendo em vista que no evento mencionado tivemos uma grande participacdo de pos-
graduandos e mesmo de alguns alunos da graduacdo o veiculo de divulgacdo de parte dos
presentes trabalhos apresentados ndo podia ser outro, para a publicagdo do nosso terceiro
dossié escolnemos a nossa primeira revista de alunos de filosofia da UFS: O manguezal —
revista de filosofia. Assim, a presente coletanea também se refere a parte dos trabalhos
apresentados na VIl Semana de Filosofia da Linguagem da UFS, ocorrida nos dias 28, 29 e
30 de julho de 2020, evento que teve por tema “Traducdo, Psicanalise e Justica” e foi
organizado pelo GEFIL-UFS. Esperamos sinceramente que 0S presentes textos possam
fornecer alguns caminhos para a realizagdo de projetos de mestrado ou doutorado que tenham
a ver com os temas “TRADUCAO”, especialmente de textos filosoficos, “PSICANALISE” e
“JUSTICA”, sempre sem esquecer aquele par Conhecimento e Linguagem.

Queriamos terminar nossa apresentacdo agradecendo aos autores dos textos e
traducdes que dao corpo ao presente dossié, aos integrantes dos grupos e departamentos acima
mencionados, a chefia e aos alunos do DFL-UFS bem como a coordenacéo e os alunos do
PPGF-UFS — que de fato tornam possivel a realizacdo de tais eventos e a existéncia da revista

O manguezal; a todos 0 nosso muito obrigado!

Boa leitura!
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Traducao e conceito



O DESENVOLVIMENTO DO CONCEITO DE DEVER NA FILOSOFIA DE KANT

Allan Wolney Mesquita Santos*

Resumo: O presente texto trata sobre o conceito sollen nas obras: InvestigacGes sobre a
Clareza dos Principios da Teologia Natural e da Moral (1764), Critica da Razdo Pura (1781)
e Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes (1785) — todas as trés de autoria do filésofo
prussiano Immanuel Kant (1724 — 1804). O objetivo € acompanhar o desenvolvimento do
conceito sollen numa parte da doutrina moral de Kant e corroborar a tese que existe uma
continuidade no pensamento do filésofo entre o periodo pré-critico e o periodo critico. Além
disso, o texto evidencia que existem tradugdes que tomam dois conceitos kantianos distintos
por meio de uma mesma palavra.

Palavras-chave: Sollen; Imperativo; Dever; Moral; Kant.

Abstract: This text deals with the concept sollen in the works: Inquiry concerning the
distinctness of the principles of natural theology and morality (1764), Critique of Pure
Reason (1781) and Groundwork of the Metaphysics of Morals (1785) - all three of authored
by the Prussian philosopher Immanuel Kant (1724 - 1804). The aim is to accompany the
development of the concept sollen in a part of Kant's moral doctrine and to corroborate that
there is a continuity in the philosopher's thought between the pre-critical period and the
critical period. In addition, the text shows that there are translations that take on two different
Kantian concepts through the same word.

Keyswords: Sollen; Imperative; Ought; Moral; Kant.

Introducio

O presente texto é sobre a evolucdo do conceito de dever, mais especificamente o
verbo alemdo sollen, em trés obras do filésofo prussiano Immanuel Kant: Investigacdes sobre
a Clareza dos Principios da Teologia Natural e da Moral (1764), Critica da Razdo Pura
(1781) e Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes (1785). O objetivo é corroborar a
hipdtese que ndo existe uma ruptura no pensamento kantiano que divide sua filosofia em pré-
critica e critica, uma vez que é totalmente possivel interpretar pelo menos uma parte de sua
filosofia como sendo um desenvolvimento continuo de seus escritos anteriores.

O texto é divido em trés subtopicos, cada um referente a umas das obras de Kant que

serdo analisadas com o objetivo de elucidar o conceito de sollen em cada uma delas. Com

! Graduando do curso Filosofia Licenciatura pela Universidade Federal de Sergipe, membro discente do
GEFILUFS. E-mail: sirrossaymons@gmail.com / sirrossaymons@hotmail.com.
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ajuda de comentadores, serd realizada uma répida contextualizacdo seguida de andlise de
passagens que contenham a definicdo ou caracterizacéo de tal verbo.

O texto utilizar-se-a das traducfes seguidas das passagens do texto original, buscando
acompanhar a mudanca do conceito sollen e interconexdo de conceitos anteriores com 0s
posteriores.

O texto tenta fornecer duas contribuicdes: mostrar que algumas partes dos textos pré-
criticos se relacionam com 0s textos criticos — tentando corroborar que a leitura dos textos
pré-criticos ampliam a compreensdo do préoprio projeto critico kantiano — e que a traducéo as
vezes turva a distingdo entre dois conceitos utilizando o mesmo termo para traduzir dois

conceitos diferentes.

O dever nas Investigacdes sobre a Clareza dos Principios da Teologia Natural e da Moral

Um dos primeiros tratamentos detalhados que Kant fornece ao conceito de dever € nas
InvestigagBes sobre a Clareza dos Principios da Teologia Natural e da Moral®. Conforme
informa Morujdo, Kant escreve a obra num contexto em que ja criticava a filosofia leibniziana
e tinha convicgdo acerca do sistema newtoniano, no seguinte trecho o tradutor informa mais

detalhes acerca do contexto e objetivo do livro:

E neste contexto que Kant decide responder & Preisfrage da Academia das Ciéncias
de Berlim, para 0 ano de 1763: «Quer-se saber se as verdades metafisicas em geral e,
em primeiro lugar, os primeiros principios da Theologia Naturalis e da Moral séo
capazes precisamente da mesma prova clara que as verdades geométricas e, no caso
de ndo serem capazes da mencionada prova, qual é a auténtica natureza da sua
certeza, qual o grau em que podem ser trazidos a anunciada certeza e se tal grau é
suficiente para uma completa persuasdo.» E com a Investigacéo sobre a Clareza dos
Principios da Teologia Natural e da Moral (que, no seguimento, referiremos apenas
pela abreviatura alema Deutlichkeit, pela qual é mais conhecida entre os estudiosos
do pensamento kantiano) que Kant responde a mencionada pergunta. [..] A
Deutlichkeit recebeu o 2° prémio do concurso, tendo o 1° sido atribuido a uma obra
de Moses Mendelsohn intitulada Sobre a Evidéncia nas Ciéncias Metafisicas.
(KANT, 2016, p. 7)

A obra (que sera chamada de Deutlichkeit daqui em diante) — considerada por alguns
como o0 primeiro passo para o criticismo (KANT, 2016, p. 12) — afirmava no segundo
paragrafo da Quarta Consideracao® que os principios da moral ainda ndo possuiam o grau de

% Titulo da tradugdo em portugués realizada por Carlos Morujdo et al. O titulo original da obra é Untersuchung
Uber die Deutlichkeit der Grundsatze der natirlichen Theologie und der Moral e foi traduzido por Wood como
Inquiry concerning the distinctness of the principles of natural theology and morality.

% Deutlichkeit é dividida em uma Introducéo e quatro consideracdes tratando os seguintes temas.
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certeza suficiente de uma ciéncia, e para ilustrar isso Kant menciona o conceito fundamental
da obrigacdo4 moral: o dever5, que expressa uma necessidade de acéo®.

A ligacdo entre a obrigacdo moral e o dever é justificada por Kant reduzindo a
primeira a sequinte formula: alguém deve fazer isso ou aquilo e se abster de fazer outro’. No
entanto, o verbo dever, no original: sollen, tem dois significados distintos segundo o filésofo
de Konigsberg, o que mostra o grau de incerteza da moral, ja que seu principal conceito ndo é
univoco.

O primeiro significado de sollen, que o autor das Criticas chamou de necessidade dos
meios® (necessitas problematica), pode ser expresso como eu devo fazer alguma coisa como
meio para obter outra como fim®. Tal uso do verbo sollen ndo indica nenhuma obrigacéo. Por
exemplo, Na expressdo “ele deve estudar para passar na disciplina”, estudar € um meio e o
fim é passar na disciplina, mas ndo ha nada nesta frase que indica que a pessoa ao qual o
pronome pessoal ele se refere ird realmente estudar, no maximo, poderia considerar tal
expressdo como uma recomendacao.

O segundo significado do sollen, que Kant chamou de necessidade dos fins10
(necessitas legalis), pode ser ilustrado por meio da frase eu devo imediatamente fazer algo
como fim™. Os dois exemplos que Kant utiliza para ilustrar esse significado do sollen sdo:
devo agir de acordo com a vontade de Deus™ e devo realizar a acdo mais perfeita que for
possivel®. Tais frases sdo fundamentos da obrigacdo porque é imediatamente necessario e nao
condicionado a nenhum fim. A segunda frase, para Kant é o fundamento formal do dever de
agir, enquanto a primeira frase é o fundamento material.

Segundo Allen W. Wood na Introducdo do The Cambridge Edition of the Works of
Immanuel Kant: Practical Philosophy, Kant decidiu que a filosofia moral precisava de

fundamentos metafisicos em 1765, anunciando que estava escrevendo uma “Metafisica dos

*Verbindlichkeit no original, traduzido por Wood como obligation.

> Sollen no original, traduzido por Wood como ought.

® Nun driickt jedes Sollen eine Nothwendigkeit der Handlung aus no original

" Man soll dieses oder jenes thun und das andre lassen (AK 2:298) no original, formulando com auxilio de
variaveis: x deve fazer p ou g e se abster de fazer r, sendo x o agente p, q e r acdes.

& Nothwendigkeit der Mittel no original.

® Ich soll namlich entweder etwas thun (als ein Mittel), wenn ich etwas anders (als einen Zweck) will (AK
2:298) no original, formulando com auxilio de variaveis: x deve fazer.y para obter z, sendo x 0 agente, y 0 meio
ezo fim.

10 Nothwendigkeit der Zwecke no original.

1 jch soll unmittelbar etwas anders (als einen Zweck) thun und wirklich machen (AK 2:298) no original,
formulando com auxilio de variaveis: x deve imediatamente fazer y, sendo x o agente e y o fim.

2jch soll dem Willen Gottes gemaR handeln no original (AK 2:298).

3 Ich soll z. E. die gesammte groRte Vollkommenheit beférdern no original (AK 2:298).
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Costumes™ em 1768. No entanto, a obra s foi publicada em 1797. Um motivo plausivel
para justificar tamanho hiato é fornecido por Leite:
A estrutura de tal sistema [0 kantiano], que haveria de ser formado por conceitos
puros deduzidos racionalmente das condi¢des de possibilidade da experiéncia,
compreendia como partes essenciais uma metafisica da natureza, que conteria 0s
principios puros do conhecimento cientifico-natural, e uma metafisica dos costumes,

que deveria abarcar os principios puros do exercicio da razdo pratica no campo da
Moral e do Direito. (LEITE, 2007, p. 12)

Ou seja, para concluir a tarefa de publicar a Metafisica dos Costumes, Kant precisava
deduzir os conceitos puros do entendimento. O que sO poderia ser realizado apés a Critica da

Razéo Pura (que, por amor a brevidade, sera referida como KrV daqui em diante).

O dever na Critica da Razao Pura

A sensibilidade impde limites, que quando sdo ultrapassados pela razdo — que busca
incessantemente o incondicionado — revela o mundo puramente inteligivel, onde é impossivel
qualquer experiéncia. Esse ambiente ndo € muito seguro para a razao: o risco de cair em
paralogismos ou antinomias é grande. Um dessas antinomias — mais especificamente a
terceira, situada na Dialética Transcendental — tem como consequéncia um novo tratamento

para o dever:

TESE: A causalidade segundo as leis da natureza néo € a Unica de onde podem ser
derivados os fendmenos do mundo no seu conjunto. Ha ainda uma causalidade pela
liberdade que é necessario admitir para os explicar. ANTITESE: N&o ha liberdade,
mas tudo no mundo acontece unicamente em virtude das leis da natureza™.

Segundo Leite, Kant demonstra a possibilidade de uma causalidade livre para fazer o
exame mais detalhado da liberdade como objeto na Critica da Razdo Pratica, pois é ela quem
produz seus proprios objetos, porque é autodeterminante. Nas palavras do comentador: “E a
liberdade que abre este cosmos” (LEITE, 2007, p. 29-30). No entanto, ha na KrV um pequeno
tratamento sobre o dever. De maneira semelhante ao Deutlichkeit, Kant analisa as
possibilidades de uso (ou significado) desse verbo. ApOs essa analise, o filésofo de

Koénigsberg veta o uso do verbo dever para acontecimentos naturais:

¥ Morals pode ser traduzida como costumes.

15 Thesis: Die Kausalitat nach Gesetzen der Natur ist nicht die einzige, aus welcher die Erscheinungen der Welt
msgesamt abgeleitet werden kénnen. Es ist noch eine Kausalitét durch Freiheit zur Erklarung derselben
anzunehmen notwendig. Antithesis: Es ist keine Freiheit, sondern alles in der Welt geschieht lediglich nach
Gesetzen der Natur (A 444 — 445, B 477 — B 478) no original.
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O dever exprime uma espécie de necessidade e de ligagcdo com fundamentos que néo
ocorre em outra parte em toda a natureza. O entendimento s6 pode conhecer desta o
que &, foi ou sera. E impossivel que ai alguma coisa deva ser diferente do que €, de
fato, em todas estas relagdes de tempo; o que é mais, o dever ndo tem qualquer
significacdo se tivermos apenas diante dos olhos o curso da natureza. N&o podemos
perguntar o que devera acontecer na natureza, nem tdo-pouco que propriedades
devera ter um circulo; mas o que nela acontece ou que propriedades este Gltimo
possui*®.

O dever da Critica da Razdo Pura, ao contrario da Deutlichkeit, exprime uma acao
possivel que tem como fundamento um simples conceito'. O conceito é devido a distin¢do
que Kant realiza entre acdo natural, que tem como fundamento um fenémeno, e a acdo moral
que tem como fundamento um conceito do entendimento. O dever enquanto tal envolve uma
medida e um objetivo™. Estes podem ser tanto um objeto simples da sensibilidade, que Kant

denomina de o agradavel®, quanto um objeto simples da razdo pura, chamado de o bem®.

O dever na Fundamentacao da Metafisica dos Costumes

Leite afirma que a doutrina ética de Kant assinala que a faculdade humana possui dois
polos: a cognicdo e a acdo. Assim sendo, a primeira é designada pelo nome de “razéo pura” e
a segunda por “razdo préatica”. A Ultima fornece ao homem um dado a priori, ou melhor:
“uma forma a priori da razdo préatica [...], de um valor absoluto impossivel de negar a
existéncia do dever” (LEITE, 2007, p. 32), ou seja, 0s imperativos.

Na Fundamentacéo da Metafisica dos Costumes, a primeira ocorréncia do termo dever
é na seguinte passagem: “Que tenha de haver uma tal filosofia, ressalta com evidéncia da
ideia comum do dever e das leis morais® (KANT, 2007, p. 15). No entanto, o termo em
alemdo é Pflicht*. Tal fato ndo implica uma mudanca do vocabulario filosofico do autor, pois

o verbo sollen é referenciado por Kant exatamente depois dele definir os imperativos:

16 Das Sollen driickt eine Art von Notwendigkeit und Verkniipfung mit Griinden aus, die in der ganzen Natur
sonst nicht vorkommt. Der Verstand kann von dieser nur erkennen, was da ist, oder gewesen ist, oder sein
wird. Es ist unmdglich, dal etwas darin anders sein soll, als es in allen diesen Zeitverhaltnissen in der Tat ist,
ja das Sollen, wenn man bloR den Lauf der Natur vor Augen hat, hat ganz und gar keine Bedeutung. Wir
konnen gar nicht fragen: was in der Natur geschehen soll; ebenso wenig, als: was fiir Eigenschaften ein Zirkel
haben soll, sondern, was darin geschieht, oder welche Eigenschaften der letztere hat.

7 Dieses Sollen nun driickt eine mégliche Handlung aus, davon der Grund nichts anderes, als ein bloRer Begriff
ist (A 548 B 576) no original.

'8 MaR und Ziel no original.

1% das Angenehme no original.

% das Gute no original.

2! leuchtet von selbst aus der gemeinen Idee der Pflicht und der sittlichen Gesetze ein no original.

22 0 dicionério do Nicolas Abbagnano traduz o termo Pficht por dever e sollen por dever-ser: o primeiro ¢ “para
Kant, [...] a acdo cumprida unicamente em vista da lei e por respeito a lei: por isso, é a Unica acdo racional
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A representacdo de um principio objectivo, enquanto obrigante para uma vontade,
chama-se um mandamento (da razdo), e a formula do mandamento chama-se
Imperativo (2).

Todos os imperativos se exprimem pelo verbo dever (sollen), e mostram assim a
relagdo de uma lei objectiva da razdo para uma vontade que segundo a sua
constituicdo subjectiva ndo é por ela necessariamente determinada (uma obrigacao) %
(KANT, 2007, p.48).

Na Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes, o verbo sollen expressa o0s
imperativos. Estes ultimos, sdo divididos em hipotéticos e categoricos. O primeiro é
caracterizado como representantes da “necessidade pratica de uma agdo possivel como meio
de alcancar qualquer outra coisa que se quer®“ (KANT, 2007, p. 50), enquanto o segundo
representa “uma ac¢do como objectivamente necessaria por si mesma, sem relacdo com
qualquer outra finalidade”” (KANT, 2007, p. 50). Neste momento podemos ligar diretamente

o dever como sollen a moralidade, pois o imperativo categdrico é o imperativo da moralidade.

Conclusao

No presente texto explorou-se o conceito de sollen no Deutlichkeit, que expressa a
necessidade de acdo. Esse conceito nesta obra tem dois significados que possuem o0s seguintes
nomes: necessitas problematica e necessitas legalis. Na KrV, o conceito é enfraquecido e
ampliado como algo “exprime uma acdo possivel que tem como fundamento um simples
conceito”. E, por fim, na Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes, o verbo sollen
expressa um imperativo, quer por sua vez se divide em dois tipos: hipotético e categdrico, em
que suas definicdes se assemelham a atualizagcdes dos conceitos de necessitas problematica e
necessitas legalis do Deutlichkeit.

Foram utilizados a Introduc¢do da traducdo da Deutlichkeit, juntamente com a obra 10
LicOes sobre Kant e a Introducdo do The Cambridge Edition of the Works of Immanuel Kant:

Practical Philosophy escrito por Allen W. Wood para contextualizar os textos.

auténtica, determinada exclusivamente pela forma universal da razao” (ABBAGNANO, X, p. 266), enquanto o
segundo ¢ a definicdo dada na KrV j& apresentada neste trabalho.

2 Die Vorstellung eines Objektiven Prinzips, sofern es fiir einen Willen nétigend ist, heift ein Gebot (der
Vernunft), und die Formel des Gebots heil3t Imperativ.
Alle Imperativen werden durch ein Sollen ausgedriickt und zeigen dadurch das Verhaltnis eines Objektiven
Gesetzes der Vernunft zu einem Willen an, der seiner subjektiven Beschaffenheit nach dadurch nicht notwendig
bestimmt wird (eine N6tigung) no original.

2 Jene stellen die praktische Notwendigkeit einer méglichen Handlung als Mittel zu etwas anderem, was man
will (oder doch méglich ist, dass man es wolle) no original.

% \welcher eine Handlung als fiir sich selbst, ohne Beziehung auf einen andern Zweck, als Objektiv-notwendig
vorstellte no original.
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Segundo Allen W. Wood, tanto na filosofia moral como em outras partes do
pensamento de Kant, a divisdo tradicional entre “pré-critico” e “critico” é enganosa, caso for
usada para se referir a uma mudanca de atitude ou perspectiva (KANT, 1996, p. xvi) e 0
presente texto tentou mostrar isso através da explicitacdo da retomada e atualizacdo dos
conceitos — dos escritos pré-criticos — associados ao verbo sollen, nos textos criticos do
filésofo de Konigsberg.

Na anéalise de trechos da Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes com o auxilio
do Dicionario de Filosofia de Nicolas Abbagnano, tentou-se mostrar que a palavra dever é
usada para traduzir simultaneamente as palavras sollen e Pflicht, que tem funcgdes distintas
nessa obra.

A pesquisa efetuada neste trabalho pode ser expandida para outras obras de Kant ndo
exploradas no presente texto. O conceito de sollen é bem abrangente na filosofia moral
kantiana, e uma futura pesquisa, pode explorar esse termo nos seguintes textos: Critica da

Raz&o Pratica, Metafisica dos Costumes e Licdes de Etica.
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A FILOSOFIA COMO ATIVIDADE CRIATIVA PARA JACQUES DERRIDA EM
“FORCA E SIGNIFICACAO” *

Cinthia Almeida Lima?

Resumao: Jacques Derrida (1930-2004) em “Forca e Significacdo”, capitulo publicado na obra
A Escritura e Diferenca (1967), aponta a cultura majoritariamente estruturalista no ato de
filosofar, tece criticas ao método filosofico estruturalista, relaciona o estruturalismo ao
platonismo convencional e direciona sua filosofia da linguagem a uma “filosofia do sentido”
que se afasta de uma “filosofia da significacdo”. Nesse estudo, com alicerce no referido texto,
serdo apresentadas breves consideracdes sobre a atividade criativa da filosofia para Derrida.

Palavras-chave: Jacques Derrida; Estruturalismo; Platonismo convencional; Filosofia da
significacédo; Filosofia do sentido.

Abstract: Jacques Derrida (1930-2004) in Strength and Signification, chapter published in
the work The Scripture and Difference (1967) points out the predominantly structuralist
culture in the act of philosophizing, criticizes the structuralist philosophical method, relates
structuralism to conventional platonism, and directs his philosophy of language to a
“philosophy of sense” that moves away from a “philosophy of signification”. In this study,
based on that text, brief considerations on the creative activity of philosophy for Derrida will
be presented.

Keywords: Jacques Derrida; Structuralism; Conventional platonism; Philosophy of
signification; Philosophy of sense.

Sou censurado — desconstrucionistas sdo
censurados — por ndo argumentar ou por
ndo gostar de argumentacdo, etc., etc.
Isto obviamente é uma difamagéo.
(DERRIDA, 2016, p. 120)

Introducéo

Jacques Derrida (El Biar, Argélia, 15 de julho de 1930 - Paris, 9 de outubro de 2004)
foi um filésofo franco-magrebino, nascido em uma familia de origem Judaico Serfadita,

influenciado pela fenomenologia de Edmund Husserl (1859-1938) e pelo pensamento de

! Parte deste trabalho foi apresentado a titulo de comunicacdo na VIII Jornada sobre Linguagem: Tradugéo,
Psicanalise e Justica realizada entre os dias 28 e 30 de julho de 2020 e promovida pelo Grupo de Estudos de
Filosofia da Linguagem da Universidade Federal de Sergipe — GEFILUFS.

2 Advogada, graduanda, mestra e doutoranda em Filosofia pela Universidade Federal de Sergipe.
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Martin Heidegger (1889-1976), admirado principalmente pelos poetas concretistas, 0s quais
fizeram parte do “Concretismo” — movimento vanguardista artistico-literario que chegou ao
Brasil no inicio dos anos 50 e propés uma nova forma de linguagem e apresentagéo textual
que foram de encontro as tradicionais estruturas textuais—, Derrida ficou conhecido pelos

criticos de seu trabalho intelectual como o “filésofo da desconstrugdo™®

, por seu afastamento
de uma “escrita cartesiana”, “proposicional” e de uma linguagem eminentemente dialética.

Os desconstrucionistas buscam em seus escritos literarios e filosoficos, uma forma de
linguagem que se afaste da “linguagem matematizada”. Segundo Derrida, o0s
desconstrucionistas sdo censurados e difamados por ndo gostarem ou ndo quererem
argumentar, o que obviamente, de acordo com ele, ndo se sustenta em seus textos e suas
obras. Partindo em defesa do desconstrucionismo, ele alega ainda que sua intencdo nunca foi
reduzir a filosofia a literatura e vice-versa, uma vez que sempre esteve atento as diferencas e
distincdes entre essas duas maneiras de escrita e formas de linguagem®.

As obras de Jacques Derrida sdo de grande importancia para a area de Ciéncias
Humanas, a exemplo de: Gramatologia (1967), Estrutura, Signo e Jogo no Discurso das
Ciéncias Humanas (1972), Margens da Filosofia (1972), A disseminagdo (1972) e Espectros
de Marx (1993). Especialmente na Gramatologia, o referido autor pensa sobre uma ciéncia da
escrita, sobre o estudo da escritura em razdo da tradicdo ser “logocéntrica” e “fonocéntrica”,
e, em Espectros de Marx, busca ainda a desconstrucdo de conceitos da tradicdo de Estado e
um retorno as ideologias marxistas. Assim, Derrida € um escritor e filésofo que pode ser
estudado em vérias areas do saber, além de textos filosoficos e literérios, Derrida escreveu
sobre gramatica, artes, pintura, teatro e cinema, e tais textos, diante de uma ‘“postura
antidogmatica” e de “desmontagem da linguagem” podem ser utilizados em reflex6es sobre a
sociedade, a historia, a cultura, a politica e, até mesmo sobre as estruturas das universidades.

Um dos seus principais textos que lhe conferiu o titulo de “filésofo da desconstrucdo”
é Forca e Significacdo publicado na obra A Escritura e Diferencga (1967) e escrita em sua fase

® De acordo com William de Siqueira Piaui em seu artigo Derrida e a capacidade superior de formalizacdo da
literatura: uma introducéo, Jacques Derrida “[...] durante sua vida participou intensamente da cena filosofica
associada a0 movimento denominado “desconstru¢do”; [...] e [...] antes mesmo de suas importantes e extensas
obras Escritura e Diferenca (1967), A voz e o fendmeno (1967), Gramatologia (1967), Margens da filosofia
(1972) e A disseminacdo (1972), ja em 1964, Derrida ficou conhecido por ganhar o prémio Jean-Cavailles
(1903-1944), prémio concedido a trabalhos na area de epistemologia; isso se deu por conta de sua traducdo,
com introducéo e notas, da obra A origem da geometria (Der Ursprung der Geometrie) do filésofo Edmund
Husserl (1859-1938), traducdo publicada em 1962 e que recebeu o titulo Introducio a “A origem da
geometria” de Husserl. Aquele prémio levou o argelino aos Estados Unidos da América, pais onde ele
trabalharia muitas vezes ¢ onde sua filosofia teria grande influéncia. [...].” (2017, p. 178)

* DERRIDA, Jacques. Observacdes sobre desconstrucdo e pragmatismo. In: CRITCHLEY, Simon. et al.
Desconstrugédo e Pragmatismo. MOUFFE, Chantal. (org.). 1. ed. Traducéo de Victor Dias Maia Soares. Rio de
Janeiro: Mauad X, 2016, p. 119-121.
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de juventude. Neste texto, Derrida, através da sua “ideia de desconstrucio™

, busca o
distanciamento da literatura, assim como da filosofia, da Otica de uma analise pautada pelo
estruturalismo, ou mais precisamente pelo método estruturalista®, e propde uma postura de
filosofar diferente da filosofia praticada no seio da comunidade académica’, isto é, entende
que a filosofia ndo deve se restringir a historia da filosofia, mas sim deve ser identificada
como uma filosofia “descolonizada” do método estruturalista europeu®, bem como também
aponta, no seu texto, a oposicdo que se da entre “forma e significacdo” e “forca e sentido” na
“criacdo poético-literaria” e por extensao na “criacdo filosofico-conceitual.

O interesse de Derrida pela filosofia aconteceu posteriormente ao seu despertar
literério. Mas, mesmo diante de seu amor declarado pela literatura, Derrida nunca deixou de
se dizer um filésofo. Em seu texto Margens da Filosofia, Derrida entende a filosofia como
uma espécie de género literario:

Uma tarefa entdo é prescrita: estudar o texto filoséfico na sua estrutura formal, na
sua organizacao retérica, na sua especificidade e diversidades de seus tipos textuais,
nos seus modelos de exposicdo e producdo — para além daquilo que outrora se
chamava os géneros — no espago também das suas encenagdes e numa sintaxe que
ndo seja apenas a articulacdo dos seus significados, das suas referéncias ao ser ou a
verdade, mas a ordenacdo de seus processos e de tudo o que ai se investiu. Em suma,
considerar também a filosofia como um “género filoséfico particular, extraindo da

reserva de uma lingua, arranjando, for¢ando ou desviando um conjunto de recursos
trépicos mais antigos” do que a filosofia. (DERRIDA, 1991, p. 334)

Diante dessas consideracdes iniciais, nesse estudo, serdo apresentadas breves
consideracdes sobre a atividade criativa da filosofia para Derrida em Forca e Significacéo,

texto no qual aponta a cultura majoritariamente estruturalista no ato de filosofar, tece criticas

® Para Audemaro Taranto Goulart: “A proposta de Derrida recebeu o nome de “desconstrugio”, denominagio
bastante sugestiva uma vez que o mecanismo de abordagem do texto consistiria, fundamentalmente, no
desmonte mesmo do texto, visando a que se pusesse a descoberto tudo quanto nele existe, inclusive os
significados que ndo se ofereciam explicitamente ao leitor. [...]” (2003, p. 2)

Para Cloves Thiago Dias Freire, “[...] Derrida argumenta contra algumas caracteristicas fundamentais do
método de analise do estruturalista, isto é: ser fiel as analises internas de uma obra; tomar a “forma da obra, ou
a forma enquanto obra”; compreender a “histdria intrinseca da obra”, e o seu “platonismo convencional”, com
vistas a “proteger a verdade e o sentido internos da obra”. (2017, p. 209)

Disserta Edilamara Peixoto de Andrade que “Jacques Derrida, um dos principais nomes do pensamento da
desconstrucdo nos apresenta no texto Forca e significacdo uma maneira de pensar a filosofia e o fazer
filosdfico, distante do que é praticado na maioria dos espacos académicos, uma vez que aquilo que ele vem
chamar de “invasdo estruturalista”, ao que nos parece tem cada vez mais tomado conta desses espacos, legando
o fazer filosofico a um superestruturalismo que compreende 0 texto como 0 espago que abriga por si mesmo
todo o sentido daquilo que est4 escrito, como se ele fosse capaz de carregar dentro de si tudo aquilo que
podemos compreender acerca de um dado pensamento.” (2016, p. 115-116)

S&o seguidores do método estruturalista ou do estruturalismo: Claude Lévi-Strauss (1908-2009); Michel
Foucault (1926-1984) e Louis Althusser (1918-1990). Para Nicola Abbagnano: “[...] o E. [Estruturalismo],
globalmente considerado, é a0 mesmo tempo método de investigagdo, analise epistemoldgica e posicionamento
filosofico. Se bem que haja autores nos quais o E. [Estruturalismo] é sobretudo prética cientifica (p. ex. Lévi-
Strauss) e outros nos quais ¢ sobretudo reflexdo epistemoldgica e filosofica (p ex., Foucault e Althusser) [...]".
(2012, p. 441)

~
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ao método filosofico estruturalista, relaciona o estruturalismo ao platonismo convencional e
direciona sua filosofia da linguagem a uma “filosofia do sentido” que se afasta de uma

“filosofia da significagéo”.

As criticas de Jacques Derrida ao meétodo filoséfico estruturalista e a relacdo do

estruturalismo com o platonismo convencional

O texto Forca e Significacao é dividido em duas partes. Na parte 1, Derrida aponta a
cultura majoritariamente estruturalista® no ato de filosofar, tecendo criticas a esse método
filosdfico, no intuito de que a “reflexdo universal receba hoje um impulso espantoso de uma
inquietacéo sobre a linguagem” (DERRIDA, 2014, p. 12).

Ja na parte Il de Forca e Significacdo, Derrida tem como objetivo a analise do que ele

5510

denomina de “ultraestruturalismo” (lbid., p. 31) que tem o método geométrico e o pre-

formismo™ como duas de suas caracteristicas fundamentais, bem como discorre sobre uma
“genealogia da metéafora”*.

Segundo Hilton Japiassi e Danilo Marcondes no Dicionario basico de filosofia,
estruturalismo é “a doutrina filoséfica que considera a no¢do de estrutura fundamental como
conceito tedrico e metodoldgico” e “a concepcdo metodologica em diversas ciéncias
(linguistica, antropologia, psicologia etc.) que tem como procedimento a determinacdo e a
analise de estruturas”. O estruturalismo é também o método de investigacdo cientifica
estabelecido pelo linguista suico Ferdinand de Saussure (1857-1913) em sua obra Cours de
linguistique générale (Curso de linguistica geral) de 1916 na qual afirma ser a “linguagem a

predominancia do sistema sobre os elementos, visando extrair a estrutura do sistema através

® Importante entender que para Derrida “[...] jamais se podera, portanto, por uma reflexio segunda ou terceira,
submeter o estruturalismo do séc. XX (em especial o da critica literaria, que participa vivamente do concerto
(ao objetivo colocado por um critico estruturalista em relagdo ao séc. XIX: contribuir para uma "histéria futura
da imaginacdo e da sensibilidade" '[...].” (DERRIDA, 2014, p. 12)

9 Para Derrida, “[...] a estrutura, o esquema de construgio, a cor-relacdo morfoldgica torna-se de fato e apesar da
inten-¢&o tedrica a Unica preocupacao do critico. Unica ou quase. Ndo mais método na ordo cognoscendi, ndo
mais relagdo na ordo essendi, mas ser da obra. Lida-mos com um ultra-estruturalismo.” (DERRIDA, 2014, p.
31)

1 Segundo Derrida, pré-formismo ¢ a “[...] doutrina biolégica bem conhecida, oposta a um epigenetismo, e
segundo a qual a totalidade dos caracteres hereditarios estaria contida no germe, em ato e com dimensdes
reduzidas que ja respeitariam contudo as formas e as propor¢des do futuro adulto. [...]” (DERRIDA, 2014, p.
49)

12 Segundo Freire, “Derrida propde aqui, possivelmente, uma ruptura com a sintaxe proposicional da escritura
que privilegia ndo s6 a unidade indestrutivel da palavra como também a autoridade do nome. Ao postular
uma genealogia da metéafora, busca romper com estruturas totalizantes. O uso da met&fora na escritura
enquanto liberdade criadora representa este exercicio da linguagem que ndo cede ao dominio do sentido
proposicional (verdadeiro/falso).” (DERRIDA, 2017, p. 2013)
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da anélise das relagbes entre o0os elementos” (2017, disponivel em:
http://raycydio.yolasite.com/resources/dicionario de filosofia japiassu.pdf).

Além da critica a0 método estruturalista, Derrida relaciona o estruturalismo ao
platonismo (ou platonismo convencional)*®* ou neoplatonismo assim como fez o critico
literario suico da literatura francesa, especialmente da literatura barroca do final da
Renascenca e inicio do século XVII, Jean Rosset (1910-2002)*, em sua obra Forme et
signification, Essais sur les struetures littéraires de Corneille & Claudel (1962)™ e examina a
partir dessa obra como o método estruturalista afetava, até aquele momento, a critica literaria.

No primeiro paragrafo da parte | do referido texto, Derrida adverte que se um dia a
“invasdo estruturalista” (Ibid., p. 10) fosse extirpada do ato de fazer historia da filosofia essa
seria uma situacéo problematica para o “historiador das ideias”, uma vez que a este, diante do
método estruturalista do seu filosofar, ndo é permitido inovar através do uso da linguagem,
mas apenas ‘“fazer uma filosofia” partindo de uma “leitura estrutural” do texto e de uma
compreensdo de que o texto bastaria em si mesmo. No segundo paragrafo, Derrida manifesta
sua inquietacdo em levantar uma reflexdo universal sobre a linguagem, que para ele “sé pode
ser uma inquietacdo da linguagem e na propria linguagem” (lbid., p. 11) e tece criticas ao
pensamento ocidental, especialmente ao modo de filosofar francés, entendendo que ndo ha
uma atividade eminentemente criadora na postura estruturalista dos historiadores da filosofia,
mas sim uma “geometrizacdo” do texto por parte dos estruturalistas.

Nos paragrafos que se seguem, Derrida expde como a filosofia “vive da fecundidade
estruturalista” (Ibid., p. 14) e segue na busca de entender “o que é fazer filosofia” a partir do
afastamento do estruturalismo e da aproximagdo com a critica literéria. Para ele, “na estrutura
ndo ha apenas a forma, a relacdo e a configuracdo. Ha também a solidariedade; e a totalidade,

que é sempre concreta” (Ibid., p. 15). Derrida faz referéncia de que para J. P. Richard, “a

B De acordo com Freire, “o filosofo estruturalista francés Victor Goldschmidt (1914-1981), em sua obra A
religifo de Plat@o (1970), estabelece um método de leitura que, no seu entendimento, é o melhor método de
analise na interpretacdo dos sistemas filoséficos (1973, p. 139). Como veremos mais adiante, parece-nos que
Derrida se reportara constantemente aos postulados de Goldschmidt quando acusa o estruturalismo de
platonismo convencional.” (DERRIDA, 2017, p. 209)

1 Segundo Derrida: “[...] Como tantos outros, ontem ou hoje, Rousset ergue-se sem ddvida contra esse
"platonismo” ou "neoplatonismo". Mas ndo esquece que, se a criacdo pela "forma fecunda em idéias"
(Valéry) ndo ¢ pura transparéncia da expressao, ¢ contudo e simultaneamente revelaggo. [...].” (DERRIDA,
2017, p. 25)

> Sobre Jean Rousset, Derrida expde que: “E certo que Rousset reconhece parentescos e filiagdes: Bachelard,
Poulet, Spitzer, Raymond, Picon, Starobinski, Richard, etc. Contudo, apesar do ar de familia, das inspirages
e das homenagens de reconhecimento, Forme et signification parece-nos ser, sob muitos aspectos, uma
tentativa solitaria.” (DERRIDA, 2017, p. 17) e “[...] Rousset expde o seu propdsito numa notavel introdugao
metodolégica que se tornara sem davida, com a introducdo a Uunivers imaginaire de Mallarmé, uma parte
importante do discurso do método em critica literaria. Ao multiplicar as referéncias introdutérias, Rousset
néo dissolve o seu proposito, antes tece uma rede que realga a sua originalidade.” (DERRIDA, 2017, p. 17)
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perspectiva estrutural em critica literaria € interrogativa e totalitaria” (Ibid., p. 15) e que ao se
fazer a leitura do livro supracitado Forme et signification, Essais sur les struetures littéraires
de Corneille & Claudel® de Jean Rousset surge assim uma inquietagdo em relagdo &
linguagem e pela procura de um método que melhor se adeque aos anseios da critica literaria,
isto €, a partir da leitura da obra de Rousset e de sua critica literéria e diante da expressdo
“Forma e significacdo”, Derrida parte na busca de elucidar os contornos da expressao “Forca
e sentido”.

Derrida expde que o pensamento de Rousset traz o entendimento de que “no fato
literério, a linguagem forma um todo com o sentido, que a forma pertence ao contetdo da
obra” (Ibid., p. 18), e que para Kant, em suas obras Critique de la raison pure e a Critique du
jugement, ao desenvolver a no¢do de imaginacdo, esta “ja € em si propria uma arte” (Ibid., p.
18), isto &, “arte, sem duvida, mas “arte escondida” que ndo se pode “expor a descoberto
perante o olhar”* (lbid., p. 18). Além disso, Derrida acrescenta que através da estética, pela
representacdo da imaginacdo (faculdade produtiva de conhecer) é possivel a criacdo de uma
segunda natureza a partir da natureza real (Ibid., p. 18-19). Nesse caso, o critico de arte que se
direciona a procura da imaginacdo e do belo esquematiza sem conceito em razéo da liberdade
da imaginacdo (lbid., p. 19). Assim, nesse momento da sua exposicdo, Derrida faz uma
comparacgdo entre os pensamentos de Kant e de Rousset no que tange ao objeto da critica
estruturalista ser a “origem enigmatica da obra como estrutura e unidade indissociavel” (Ibid.,
p. 19) e tece uma reflexdo de que para os criticos literarios a denominagdo “conceito
operatério” utilizada por alguns filosofos deve ser superada a fim de que se inicie uma outra
reflex&o sobre o que seja “conceito temético” (Ibid., p. 19).

Para Derrida, a critica literaria ou a critica filosofica ao se deter no “ato literario” ou
“no ato filosofico” (escritura ou leitura) e na apreensao da imaginacdo criadora so realiza tais

atos a partir de um direcionamento ao “invisivel interior da liberdade poética™*’ (Ibid., p. 19)

16 Esclarece Derrida que: “E certo que Rousset reconhece parentescos e filiagdes: Bachelard, Poulet, Spitzer,
Raymond, Picon, Starobinski, Richard, etc. Contudo, apesar do ar de familia, das inspiracBes e das
homenagens de reconhecimento, Forme et signification parece-nos ser, sob muitos aspectos, uma tentativa
solitaria.” (Op. cit., p. 17)

7 Derrida, a partir de sua critica as filosofias da presenca, disserta que “para aprender mais de perto a operagio
da imaginagdo criadora, é preciso portanto virarmo-nos para o invisivel interior da liberdade poética. E
preciso separarmo-nos para atingir na sua noite a origem cega da obra [literaria, ex nihilo?]. [...] Pois se trata
de uma saida para fora do mundo em dire¢do a um lugar que nem € um n&o lugar nem um outro mundo, nem
uma utopia nem um alibi. [...] esse nada essencial a partir do qual tudo pode aparecer e produzir-se na
linguagem, e acerca do qual a voz de Blanchot nos lembra com insisténcia da profundidade que é a propria
possibilidade da escritura e de uma inspiracdo literaria em geral. SO a auséncia pura — ndo a auséncia disto ou
daquilo — mas a auséncia de tudo em que se anuncia toda a presenca — pode inspirar, ou por outras palavras
trabalhar, e depois fazer trabalhar. [...] O livro puro, o livro em si, deve ser, pelo que nele é mais
insubstituivel, esse livro sobre nada com que sonhava Flaubert. [...].” (Op. cit., p. 19-20)
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ou ao interior da liberdade filos6fica. Tal imaginacdo criadora ou criativa s6 vem a tona no
momento que a critica literéria ou a critica filoséfica atribui ao signo um papel diferenciado
do papel da significagéols. Para ele, tanto na “critica literaria” quanto no “fazer filoséfico”,
diferentemente de uma “historia da filosofia”, ha que se buscar uma critica que alcance uma
dimens&o criadora e um movimento de desconstrucéo™. Entéo, Derrida, a partir de sua critica
as filosofias da presenca, disserta que:
[.] para aprender mais de perto a operacdo da imaginagdo criadora, é preciso
portanto virarmo-nos para o invisivel interior da liberdade poética. E preciso
separarmo-nos para atingir na sua noite a origem cega da obra [literaria, ex nihilo?].
[...] Pois se trata de uma saida para fora do mundo em direcdo a um lugar que nem é
um ndo lugar nem um outro mundo, nem uma utopia nem um &libi. [...] esse nada
essencial a partir do qual tudo pode aparecer e produzir-se na linguagem, e acerca do
qual a voz de Blanchot nos lembra com insisténcia da profundidade que é a propria
possibilidade da escritura e de uma inspiracéo literaria em geral. S6 a auséncia pura
— ndo a auséncia disto ou daquilo — mas a auséncia de tudo em que se anuncia toda a
presenca — pode inspirar, ou por outras palavras trabalhar, e depois fazer trabalhar.

[...] O livro puro, o livro em si, deve ser, pelo que nele é mais insubstituivel, esse
livro sobre nada com que sonhava Flaubert. [...].” (Op. cit., p. 19-20)

Em Forca e Significagdo, Derrida faz referéncia a Leibniz?® e entende que “escrever
ndo é apenas pensar o livro leibniziano como possibilidade impossivel. Possibilidade
impossivel, limite propriamente designado por Mallarmé” (Ibid., p. 23), e faz referéncia,
como também cita algumas passagens de duas de suas obras: Teodicéia e Mimica (poema em
prosa de Mallarmé) (Ibid., p. 22 e 23). Nessas obras € possivel identificar a “capacidade
superior de formalizagdo da literatura” na opinido de Derrida, e como explica William Piaui
em artigo sobre tal capacidade acima citado na nota 3, Leibniz “sera duramente criticado em
“Forca e Significacdo” em Escritura e diferenca no que diz respeito a nocdo de livro
(associada ao livro ou palacio dos destinos) defendida na Teodiceia.” (2017, p. 183). Derrida
ainda frisa que: “nada mais desesperante, nada destr6i os nossos livros como o Livro
leibniziano” (Ibid., p. 24).

18 Segundo Derrida, “[...] E quando o escrito esta defunto como signo-sinal que nasce como linguagem; diz entéo
0 que é, por isso mesmo s6 remetendo para si, signo sem significacdo, jogo ou puro funcionamento, pois
deixa de ser utilizado como informacao natural, bioldgica ou técnica, como passagem de um sendo a outro de
um significante a um significado. [...].”(Op. cit., p. 26)

9 Assim, para Derrida, “a desconstrugdo se move no espaco do indecidivel, ¢ uma forma de linguagem que néo
se prende a uma estrutura ou a um conceito, mas se da na fenda, na abertura. Enquanto os estruturalistas
tentam recriar todo o sentido de uma obra a partir da sua estrutura, a desconstrucdo se desenvolve pela
“destrui¢@o” dos conceitos e das estruturas que enclausuram toda a construgéo filoséfica e, a0 mesmo tempo
impede a filosofia de criar, de inovar ou construir um novo sentido aos conceitos que ja existem. O
estruturalismo aprisiona o sentido ao passo que a desconstrugéo o liberta.” (ANDRADE, 2016, p. 119)

% Segundo Derrida: “Escrever nio é apenas saber que pela escritura, pela ponta do estilo, ndo ¢ necessario que o
melhor passe, como o pensava Leibniz da criacdo divina, nem que essa passagem seja de vontade, nem que o
consignado exprima infinitamente o universo, se lhe assemelhe e o retina sempre. E também néo poder fazer
preceder absolutamente o escrever pelo seu sentido: fazer descer deste modo o sentido mas elevar ao mesmo
tempo a inscrigdo. [...].” (Op. cit., p. 24)
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Derrida ent&o adverte no aludido texto que “o sentido deve esperar ser dito ou escrito
para se habitar a si proprio e tornar-se naquilo que a diferir de si é: o sentido” (Ibid., p. 24).
Isso significa que Derrida ao propor um afastamento da critica literaria e do filésofo do

9922

método estruturalista, faz surgir ao “ato literario”* e ao “fazer filosofico” o desenvolvimento

9925

da “destruicdo da estrutura®, ou, das estruturas®, e conceitos”®, o que permite que essas

726 o o texto literario, assim

atividades sejam eivadas de criatividade, onde “criar € revelar
como o filosofico, isto €, a escritura deixa de ter apenas “um sentido Unico, uma verdade
Unica e exclusiva”, mas que toda escritura seja recriada, e sentidos possam revelar-se nela.
Sobre a insurgéncia de Rousset contra o platonismo ou neoplatonismo, contra a
“anterioridade simples da ideia”, designio interior ou a critica tradicional idealista®’ (Ibid., p.
25), Derrida comenta que Rousset ao dialogar com a critica literaria classica, visando
compreendé-la, afasta o estatismo da forma da obra, “uma forma que a sua realizacdo parece
liberar do trabalho, da imaginacdo, da origem pela qual contudo pode unicamente continuar a
significar” (Ibid., p. 29), além disso, 0 mesmo autor “visa realmente essa totalidade de uma
coisa e de um ato, de uma forma e de uma intencdo, de uma enteléquia e de um devir, essa
totalidade que é o fato literario como forma concreta” (lbid., p. 29), assim sendo, Jacques
Derrida na primeira parte de Forca e Significacdo, entende que a poesia, ao ser 0 acesso a
palavra livre (Ibid., p. 26), isto €, a liberdade poética tem o poder de revelar a verdade da
linguagem, ou melhor, de fazer aparecer a “verdadeira linguagem”. Portanto, a liberdade da
palavra intrinseca a poesia tem o poder de descontruir a estrutura, ou, estruturas, e conceitos

do texto literario ou filosofico.

! Para Derrida: “E o que Husserl nos ensina a pensar em A Origem da Geometria.” (Op. cit., p. 24)

22« ato literario reencontra assim na sua origem o seu verdadeiro poder.” (Op. cit., p. 24)

2 Diz Derrida que: “A estrutura é na verdade a unidade de uma forma e de uma significacio. E certo que as
vezes a forma da obra, ou a forma enquanto obra, é tratada como se néo tivesse origem, como se, também na
obra-prima (e Rousset sd se interessa pelas obras-primas), o destino da obra nédo tivesse historia. N&o tivesse
histéria intrinseca. E nesse ponto que o estruturalismo parece muito vulneravel e que, por toda uma dimenséo
— que esta longe de a cobrir inteiramente —, a tentativa de Rousset corre também o risco de platonismo
convencional. Obedecendo a intencdo legitima de proteger a verdade e o sentido internos da obra contra um
historicismo, um biografismo ou um psicologismo (que ali&s espreita a expressdo de "universo mental™),
arriscamo-nos a ndo mais prestar atencdo a historicidade interna da prépria obra, na sua relagdo com uma
origem subjetiva que ndo é simplesmente psicoldgica ou mental. (Op. cit., p. 28)

% Explica Derrida:“"Chamarei "estruturas"estas constantes formais, estas ligagdes que revelam um universo
mental e que cada artista reinventa conforme as suas necessidades" (p. XII) .” (Op. cit., p. 28).

% Assim, para Derrida, “[...] mais importante que recuperar a estrutura de um texto ¢ destrui-la, é necessario o
desmantelamento dos conceitos e das estruturas, [...].” (ANDRADE, 2016, p. 119)

%6 De acordo com Rousset que “ndo volta as costas 4 critica classica.” (Op. cit., p. 26).

" Importante destacar que para o filosofo desconstrucionista “[...] a analise idealista (estruturalista) de uma obra,
a partir de seu designio interior, ndo passaria de um preconceito, pois acredita que uma obra se exprime a
partir de seu fundamento ideal. Derrida classificara esta teoria como uma teologia (Religido de Platdo), uma
crenca absoluta na forma e na estrutura. Um modelo metafisico que nfo se apresenta na escritura.” (FREIRE,
2017, p. 214)
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Em Desconstrucdo e pragmatismo, em suas “observagdes sobre desconstrucdo e
pragmatismo”, Derrida (2016, p. 122-123) esclarece que nunca teve qualquer intuito de
confundir literatura e filosofia ou até mesmo de fazer qualquer reducdo da filosofia a
literatura. A literatura era de grande interesse de Derrida e ela [a literatura] tem “o direito de
dizer tudo”, principalmente sobre questdes que séo entdo objeto de reprimenda na filosofia.
Além dessas consideracfes acima, Derrida afirma sim ser um filésofo e querer permanecer
um filésofo, e que se tem algo que aprendeu com Husserl, com as entdo grandes figuras da
historia da filosofia, “foi a necessidade de por questbes transcendentais para ndo cair na
fragilidade de um incompetente discurso empirista” (Ibid., 125), o que permitiu a renovagéo
de questionamentos transcendentais, bem como o afastamento do empirismo, do positivismo e

do psicologismo.

Da filosofia da significacéo a filosofia do sentido

Na parte Il de Forca e Significacdo, Derrida expde que a Unica preocupacao do critico
literario (e por extensdo do critico filoséfico) € a estrutura, a correlagdo morfoldgica, o que ele
identifica como ultraestruturalismo®. Para ele, “stricto sensu, a nocdo de estrutura s6
comporta referéncia ao espaco, espaco morfoldégico ou geométrico, ordem das formas e dos
lugares” (Ibid., p. 31). Aqui, o desconstrucionista trata das nogdes de “forca, espago, tempo e

2 atreladas & obra literaria ou filosofica.

movimento

Na obra literaria, como também filoséfica, néo se deve confundir sua geometria®, isto
é, “a unidade geométrica da obra” com o sentido intrinseco existente nela, devendo o critico
reconhecer o “sentido metaforico da nogédo de estrutura” (Ibid., p. 31), isto é, o sentido em seu
modelo geométrico ha que ser destruido pela “descortinacdo” do sentido metaférico da obra.
O sentido metafdrico da obra quando de sua anélise precisa ser entdo questionado e a ndo-

espacialidade ou espacialidade original da obra entéo ser evidenciada.

% Para Freire: “Este ultraestruturalismo, principalmente, compreende a forma como coisa literaria, que comporta
uma referéncia ao espaco, estrutura enquanto espago geométrico (geometrismo). A obra possui, assim, uma
unidade interna, uma arquitetura que é unificada na identidade plasmada da forma. [...]. (2017, p. 214)

# De acordo com Andrade, “na parte II o filosofo se debruga sobre dois exemplos que serdo determinantes para a
compreensdo da sua forma de pensar, a saber: geométrico e performista. A partir desses exemplos, sdo
pensadas as nogdes de forga, espago, tempo e movimento.” (2016, p. 116)

% Segundo Derrida, “essa geometria é apenas metaforica, dirdo. E certo. Mas a metafora nunca é inocente.
Orienta a pesquisa e fixa os resultados. Quando o modelo espacial é descoberto, quando funciona, a reflexéo
critica baseia-se nele. De fato e mesmo que néo o confesse.” (Op. cit., p. 33)
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Para Derrida, estrutura € a juncdo do que se denomina “estrutura formal e da inten¢do”
(Ibid., p. 32) e o estruturalista ou adepto da norma metddica do estruturalismo® é aquele que
se prende “em primeiro lugar a organizacgao do sentido, & autonomia e ao equilibrio préprio, a
constituicdo acabada de cada momento, de cada forma; € recusar deportar para a categoria de
acidente aberrante tudo o que um tipo ideal ndo permite compreender” (lbid., p. 47). O
estruturalista a0 geometrizar a obra desconsidera a forga da escritura, e por consequéncia
despreza a liberdade imaginativa do texto literario ou filoséfico, gerando assim a
impossibilidade de criacdo de sentido.

Importante lembrar que o texto Forca e Significacdo de Jacques Derrida surge a partir
das inquietacbes que o livro Forme et signification, Essais sur les struetures littéraires de
Corneille & Claudel®” de Jean Rousset® Ihe trazem sobre a linguagem, livro este que lhe faz
incidir em sua critica ao ultraestruturalismo. Assim, de acordo com Derrida, na critica
literéria ou filosofica a libertacdo da linguagem como “metafisica das oposicdes” é o que o
critico deve buscar, sem, no entanto, libertar-se da busca do sentido. O critico literario ou
filosofico deve entdo se desprender das amarras da leitura estruturalista®™, afastar-se do
geometrismo e pré-formismo do texto e percorrer o caminho da leitura geneticista, conforme
Victor Goldschmidt (1973, p. 139) assim nomeia a leitura que “considera 0s dogmas como
efeitos, sintomas, de que o historiador devera escrever a etiologia” (apud FREIRE, 2017, p.

209). Portanto, a leitura derridiana € uma leitura criadora que se fundamenta na liberdade

* “Que o estruturalismo moderno tenha, surgido e se desenvolvido na dependéncia, mais ou menos direta e

confessada, da fenomenologia, eis algo que bastaria para o tornar tributario da mais pura tradicionalidade da
filosofia ocidental, aquela que, para além do seu antiplatonismo, reconduz Husserl a Platdo. [...].”(Op. cit., p.
48-49)

%2 Para Derrida: “Em Forme et Signification, o geométrico ou o morfoldgico s6 é corrigido por uma mecanica,
jamais por uma energética. Mutatis mutandis, poderiamos ser tentados a censurar a Rousset, e através dele ao
melhor formalismo literario, 0 que Leibniz censurava a Descartes: ter querido explicar tudo na natureza por
figuras e movimentos, ter ignorado a forca confundindo-a com a quantidade de movimento.” (Op. cit., p. 33)

¥ De acordo com Derrida,“[...] Rousset ndo parece afirmar, na sua Introduc&o teérica, que toda a forma seja
bela, mas apenas aquela que se entende com o sentido, aquela que se deixa entender por nds porque é em
primeiro lugar conivente com o sentido. [...]”.(Op. cit., p. 38)

¥ <O mais grave é que este método, "ultra-estruturalista”, como dissemos, em certos aspectos, parece contradizer
aqui a mais preciosa e a mais original intencdo do estruturalismo. Este, nos dominios bioldgico e linguistico
onde se manifestou pela primeira vez, aspira principalmente a preservar a coeréncia e a completude de cada
totalidade no seu nivel préprio. Proibe que se considere em primeiro lugar, numa dada configuracdo, a parte
inacabada ou defeituosa, tudo aqui por que ela o apareceria como a antecipacdo cega ou o desvio misterioso
de uma ortogénese pensada a partir de um idos ou de uma norma ideal.” (Op. cit., p. 46-47)

% Segundo Derrida, “[...] se esta "dialética" da forca e da fraqueza é a finitude do proprio pensamento na sua

relacdo com o ser, ndo pode ser dita na linguagem da forma, por sombra e luz. Pois a forga ndo é
obscuridade, ndo esta escondida sob uma forma da qual seria a substancia, a matéria ou a cripta. A forga néo
se pensa a partir do par de oposicdo, isto é, da cumplicidade entre a fenomenologia e o ocultismo. Nem, no
interior da fenomenologia, como o fato oposto ao sentido.
“E preciso portanto tentar libertarmo-nos desta linguagem. Néo tentar libertarmo-nos dela, pois é impossivel
sem esquecer a nossa histéria. Ndo libertarmo-nos dela, o que néo teria qualquer sentido e nos privaria da luz
do sentido. Mas resistir-lhe tanto quanto possivel, € preciso em todo o caso ndo nos abandonarmos a ela com
esse abandono que ¢ hoje a ma embriaguez do formalismo estruturalista mais complexo.” (Op. cit., p. 49)
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poético-literaria e na liberdade filos6fico-conceitual, e que se direciona para a criacdo do
sentido da obra literéria ou filosofica.

Consideragdes finais

Nesse breve estudo, tecemos consideracdes sobre o texto “Forca e Significagdo”,
capitulo publicado na obra A Escritura e Diferenca (1967) de Jacques Derrida no qual ele
apontou 0 método estruturalista eminentemente no ato de filosofar, teceu criticas ao método
filosofico estruturalista, relacionou o estruturalismo ao platonismo convencional, como
também direcionou sua filosofia da linguagem a uma “filosofia do sentido” que se afasta
definitivamente de uma “filosofia da significacao”.

A desconstrucdo da linguagem é o alicerce dos textos literarios e filosoficos de
Derrida e a dicotomia entre “forma e significacdo” e entre “forca e sentido” da-se na “criacéo
poético-literaria” e na “criacdo filosofico-conceitual”.

Assim, consideramos que, para Derrida, o fazer filosofico é uma atividade criadora de
conceitos que deve se distanciar de filosofias da referéncia e que o fazer filoséfico deve partir
da historia da filosofia. A filosofia da linguagem de Derrida é uma “filosofia do sentido”, uma
filosofia que procura se afastar absolutamente da “reificacdo” da linguagem e de uma filosofia

da referéncia ou da significacdo.
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O CONCEITO EM DELEUZE E SUA RELACAO COM A METAFORA

Marcos Savio Santos Aguiar’

Resumo: Pensar o conceito em Deleuze é pensar sobre o estado de espirito em que se
encontrava Deleuze no momento em que ele escreveu a obra O que € a filosofia?. Na velhice,
Deleuze, tomado por uma agitacdo soberana, diz ser esse 0 momento de enfrentar a questao.
Na primeira parte desse trabalho, vamos recorrer a introducdo desta obra para acompanhar
como Deleuze anuncia uma linguagem soberana. Na segunda parte, recorreremos ao capitulo
desta obra intitulado “o que é um conceito?” para vermos o quanto uma revolucdo na
linguagem permite o conceito deleuziano libertar-se da relacéo de predicacdo e ir ao encontro
a relacdes de envolvimento. Na terceira parte, e tomando como ponto de apoio a obra de
Derrida, A escritura e a diferenca, veremos como o conceito deleuziano, que exprime
qualidades intensivas ou experiéncias interiores, ndo cabe relagdes com metaforas extensivas,
restando saber se ele guarda relacbes com metaforas intensivas.

Palavras-chave: Filosofia; Conceito; Definicdo; Envolvimento; Relacdo; Metéfora.

Abstract: To think of the concept in Deleuze is to think about the state of mind in which
Deleuze was in the moment when he wrote the work What is philosophy ?. In old age,
Deleuze, taken by a sovereign agitation, says that this is the moment to face the issue. In the
first part of this work, we will use the introduction of this work to follow how Deleuze
announces a sovereign language. In the second part, we will refer to the chapter of this work,
entitled: “what is a concept?” to see how much a revolution in language allows the Deleuzian
concept to free itself from the relationship of predication, and to meet relationships of
involvement. In the third part, and based on Derrida's work, The writing and the difference,
we will see how the Deleuzian concept, which expresses intensive qualities or inner
experiences, does not fit relationships with extensive metaphors, and it remains to be seen
whether he has relationships with metaphors. intensive.

Keywords: Philosophy; Concept; Definition; Involvement; Relationship; Metaphor.

Na obra de Deleuze, O que ¢ a filosofia?, hd um capitulo intitulado “O que é um
conceito?”. Este capitulo inspirou esta minha comunicacéo.

Antes de falarmos sobre o capitulo em questdo, gostaria de falar um pouco sobre o
estado de espirito em que se encontrava Deleuze, no momento em que ele escreveu a obra O
que ¢é a filosofia?

Vejamos as primeiras palavras de Deleuze, logo na introducéo:

! Possui graduagdo (2014) e mestrado em filosofia (2019) pela Universidade Federal de Sergipe. Atualmente é
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Talvez s6 possamos colocar a questdo O que é a filosofia? Tardiamente, quando
chega a velhice, e a hora de falar concretamente. De fato, a bibliografia é muito
magra. Esta € uma questdo que enfrentamos numa agitacdo discreta, & meia-noite,
quando nada mais resta a perguntar (DELEUZE, 1992, p.9).

O titulo dessa obra se pde como uma questdo: “O que é a filosofia?”. Na citacdo
acima, Deleuze nos diz que essa questdo, talvez s6 possamos colocar no momento da velhice.
Mas, por que na velhice? Ele mesmo responde: “a bibliografia € muito magra”, ou torna-se
muito magra quando Deleuze chega na velhice, isto é, quando ndo resta mais nada a perguntar
a bibliografia: Deleuze esgotou a bibliografia. Em outras palavras, na velhice, Deleuze pdde
se permitir de dizer: chegou a hora de agir como mestre: ele é tomado por uma agitacédo
soberana ao re-enfrentar a questdo: O que é a filosofia? Chegou a hora. Mas qual hora? Ele
mesmo responde: a meia-noite, na virada do dia ou da noite, na virada do tempo, na velhice, a
hora em que nos tornamos mestre: nos tornamos soberanos para criar um novo tempo, um
novo modelo, uma novidade, um acontecimento.

Mas, o que esperar do filésofo, a meia-noite? Que novidade ele nos traz ao retomar a
questdo “O que é a filosofia?”

Antigamente nés formulavamos [a questdo]?, ndo deixavamos de formula-la, mas de
maneira muito indireta ou obliqua, demasiadamente artificial, abstrata demais;
expunhamos a questdo, mas dominando-a pela rama, sem deixar-nos engolir por ela.
Né&o estdvamos suficientemente sébrios. Tinhamos muita vontade de fazer filosofia,
ndo nos perguntadvamos o que ela era, salvo por exercicio de estilo; ndo tinhamos

atingido este ponto de ndo-estilo em que se pode dizer enfim: mas o que é isso que
fiz toda a minha vida? (DELEUZE, 1992, p.9).

Antigamente nds formulavamos a questdo, diz Deleuze. Mas, como é que se “formula”
uma questdo? Enunciando de forma precisa, pondo em uma férmula, redigindo segundo
férmulas. Deleuze nos diz como é essa linguagem que formula: ela é artificial, abstrata:
“Antigamente nos formuldvamos [...] demasiadamente artificial, abstrata demais”. Mas, 0
recurso ao artificial e a abstracdo é proprio da linguagem l6gica, racional. A razdo abstrai, e
ndo admite contradicdo nas suas formulacdes, ndo admite argumentos contraditorios. Por
exemplo, afirmacdo e negacédo, vida e morte, sdo qualidades que se opdem; e a linguagem
racional, ndo integra oposi¢des, ndo admite contradicbes, e faz com que cada uma delas seja
um todo que exclui o seu contrario. Em outras palavras, na linguagem racional, a afirmacéo
nunca pode dizer algo sobre a negac¢do; nem a vida pode dizer sobre a morte. A questao: o que
é a filosofia?, posta numa linguagem racional, torna-se uma questdo abstrata, ndo concreta;
abstrata porque ndo ha sintese real entre os opostos. Diz Deleuze: “expinhamos a questdo,

mas dominando-a pela rama, sem deixar-nos engolir por ela. Ndo estdvamos suficientemente

2 Grifo nosso.
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sobrios”. Dominar a questdo pela rama!, sem nos deixar engolir por ela!, isso significa que
temos o controle total da questdo, o controle racional. Mas, ter o dominio racional da questdo
ndo significa, para Deleuze, que estamos sendo sébrios. H& algo na questdo, O que € a
filosofia?, que ndo € da esfera do racional. E Deleuze se pergunta: “mas o que é isso que fiz
toda a minha vida?”. Agora, na velhice, ele responde: “[...] ndo deixavamos de formula-la [a
questdo], mas de maneira muito indireta ou obliqua, demasiadamente artificial, abstrata
demais”. A linguagem racional ndo aborda a questdo (o que ¢ a filosofia?) de maneira direta,
concreta e natural, mas obliqua e artificial. Por exemplo, trazer para a filosofia questbes
contraditérias como vida e morte, € forcar a filosofia a questionar a linguagem que as opde.
Pois vida ndo vé morte como uma oposi¢do; ha uma sintese!, ainda que para nos ela seja
dramatica. Deleuze, no momento da velhice, esta experienciando essa sintese. Ele percebe que
ha algo de ndo-racional na questdo: e portanto fundamental. Ser sdbrio, para Deleuze, ndo é
dominar racionalmente a questdo, mas sim nos deixar engolir por ela, se perder nela, condicao
para se achar. Mas, de que maneira se deixar engolir pela questdo? “ndo nos perguntavamos o
que ela [a filosofia]® era, salvo por exercicio de estilo; ndo tinhamos atingido este ponto de
nédo-estilo”. O estilo com o qual, antes, se fazia filosofia era o estilo do disfarce, era o olhar de
maneira obliqua, ndo fazer face, ndo encarar na face: “[...] ndo deixavamos de formula-la [a
questdo]”, mas de maneira muito indireta ou obliqua, demasiadamente artificial [...]”. Mas se
o estilo artificial, racional, ndo encara na face, o que dizer do ndo-estilo, de que agora se
refere Deleuze? O ndo-estilo é sentir a filosofia tal como se sente a vida: a vida em amplo
dialogo com o seu oposto. Entdo, o que é nos deixar engolir pela questio? E, antes de tudo, se
perder no ndo-racional da questdo. Para Deleuze, o racional tornou-se magro, assim como a
bibliografia que exprime o racional tornou-se magra. E preciso muito mais: deixar a questio
vibrar na sensibilidade, deixa-la tomar o corpo inteiro, ressoar pelo corpo, abrir a linguagem
do sensivel, metaférica, perder-se nela para entrever a viabilidade da sintese dramatica dos
opostos, a possibilidade da desconstrugéo das oposi¢des na medida em que sdo contaminadas
uma pela outra, como vida e morte.
Mas, o que significa colocar a questdo: O que é a filosofia?, dentro da linguagem
metaférica?
Hé& casos em que a velhice d& [...] uma soberana liberdade, uma necessidade pura em
que se desfruta de um momento de graca entre a vida e a morte, em que todas as

pecas da maquina se combinam para enviar ao porvir um traco que atravesse as eras:
Ticiano, Turner, Monet (DELEUZE, 1992, p.9).

3 Grifo nosso.
4 Grifo nosso.

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 28



No momento da velhice, momento em que Deleuze escreve a obra, O que é a
filosofia?, € 0 momento em que ele diz ter a soberana liberdade para responder a essa questao.
Na citacdo acima, Deleuze associa o termo “liberdade soberana” com o outro termo,
“momento de graga entre a vida e a morte”, a velhice trazendo a liberdade soberana de se
deixar perder nessa totalidade incontrolavel, mas também a chance de descobrir a linguagem
soberana: a liberdade de poder entrar no outro da linguagem, a linguagem do outro: na qual
Deleuze quer extrair um novo metodo, ou uma liberdade para mudar tudo. Talvez um
momento de génio, em que ele possa finalmente enviar ao porvir um trago que atravesse as

eras ou geragdes, ao enfrentar a questdo colocada na sua obra de velhice: O que € a filosofia?

Passemos ao capitulo, intitulado: “O que é um conceito?

N&o ha conceito simples. Todo conceito tem componentes, e se define por eles. Tem
portanto uma cifra. E uma multiplicidade, embora nem toda multiplicidade seja
conceitual (DELEUZE, 1992, p.27).

Na citacdo acima, Deleuze (DELEUZE, 1992, p. 32-33) nos da uma ideia do que é um
conceito. Todo conceito tem componentes, ele se define pelos seus componentes, pela
multiplicidade. N&o se trata aqui de uma relagdo de predicacdo, em que se atribuem multiplos
predicados a um sujeito, isto é, sujeito que julga que o predicado lhe pertence. Diferentemente
de toda relacéo de predicacdo, de comando, de hierarquia, o conceito deleuziano tem a ver
com relacdo de envolvimento: o conceito ndo tem existéncia prépria, como o sujeito face a
seus predicados, mas ele é sim, uma miragem. O envolvimento que acontece entre 0s
componentes € que forma essa miragem: forma-se um sentido: 0 conceito é portanto a
comunidade: no auto-envolvimento dos componentes, a multiplicidade.

Mas, como é que esse conceito pode funcionar, se ndo ha uma relagdo de comando ou
de hierarquia, de cima para baixo?

[...]Jcada conceito serd considerado como o ponto de coincidéncia, de condensacao
ou de acumulacdo de seus componentes, de subir e de descer neles. Cada
componente, nesse sentido, é um trago intensivo, uma ordenada intensiva que nao

deve ser apreendida nem como geral nem como particular, mas como uma pura e
simples singularidade [...]. (DELEUZE, 1992, p.32).

Segundo Deleuze (DELEUZE, 1992, p. 32-35), um conceito, contrariamente ao que se
passa na ciéncia, ndo funciona como espécies variaveis para um género constante, nem
espécies constantes para individuos variaveis. Um conceito, ao contrério, € um ponto em

estado de sobrevoo em relagcdo a seus componentes. Ndo ha um corpo real, mas sim, um ponto
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(imaginério), isto é, um incorp6reo em estado de sobrevoo em relagdo a seus componentes. O
estado de sobrevdo ndo significa uma posicdo de elevacdo ou de comando, ndo indica
superioridade, isso porque o conceito é imediatamente copresente sem nenhuma distancia de
todos 0s seus componentes. Quanto aos componentes, estes sdo centros de vibragcdes, em si, e
uns com 0s outros, que, no conjunto faz ressoar o todo. No conceito, cada componente nédo é
um traco extensivo, mas sim uma ordenada intensiva, que ndo deve ser apreendida como
particular, mas como uma pura e simples singularidade. Uma singularidade é ndo-discursiva,
ela € uma ordenada intensiva, ela mantém com o todo uma relacéo de ressonancia. E o ponto
em estado de sobrevbo é um ponto aleatorio, € o pensamento operando a uma velocidade
infinita.

Tomemos um exemplo: o conceito de um péassaro. Segundo Deleuze (DELEUZE,
1992, p. 32-35), 0 conceito de um passaro ndo estd em seu género ou sua espécie, mas na
composicdo: de suas posturas, de suas cores e de seus cantos: como algo indiscernivel:
indiscernivel pelas suas variacdes a uma velocidade infinita. O passaro ndo é algo corporeo;
ele é antes, a vibracdo dos componentes (suas posturas, suas cores, seus cantos, etc.),
componentes que vibram em si, e uns com 0s outros, fazendo ressoar o todo a uma velocidade
infinita. O “todo” € o ponto aleatério em estado de sobrevdo, o0 ato em pensamento. O ponto
aleatorio € o conceito, que chamamos de passaro.

Mas, qual a relacéo entre o conceito em Deleuze e a metafora?

Comparemos esse trabalho de Deleuze de libertar o conceito dos dominios da
metafisica, com o trabalho similar que faz Derrida, no capitulo intitulado “Forca e
Significacdo™, da sua obra, Escritura e diferenca. Neste capitulo, Derrida, se esforca para
libertar a critica Estruturalista literaria dos dominios da metafisica classica. Vamos destacar,
neste capitulo, uma passagem que mostra a similaridade que ocorre nos trabalhos de ambos os
autores, nas suas tentativas de recriar uma linguagem que permita o livre jogo das metéaforas:
campo feértil para o0 acontecimento e para a desconstrucéo.

Derrida comeca o0 capitulo questionando o método dos criticos literarios
estruturalistas. Estes ultimos consideram o estruturalismo como um objeto. Segundo Derrida
(DERRIDA, 2011, p. 1-3), considera-lo como um objeto o levaria a esquecer o seu sentido (o
sentido do objeto). Os estruturalistas querem estender o seu objeto no espaco, trabalhar a
maneira do gedmetra: por coordenadas geométricas. Mas, para Derrida, s6 o fato de
considerar o objeto, isso significa esquecer o sentido do objeto. A linguagem que expressa

objetos (o corpdreo) ndo consegue ver o incorporeo, o sentido. Derrida exalta a necessidade
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de recorrer a uma inquietacdo sobre a linguagem (inquietacdo da linguagem, na prépria
linguagem); um estranho concerto que ndo pode ser decifrado nos espacos geomeétricos.
Derrida pergunta sobre o sinal (o sentido), que é diferente de um signo. E alerta que a reducao
do “sinal” a “signo”, isso significa violéncia. O “signo” exige uma referéncia externa a
linguagem, uma extensdo para fora da linguagem, enquanto que o “sinal” ndo tem referéncia
externa, ele e auto-referente (por exemplo, uma emogéao).

Mas, o que Derrida quer dizer com tudo isso? Ele quer dizer que ndo da para recorrer a
metaforas extensivas (metaforas geométricas) para expressar (ou corresponder a) qualidades
intensivas, ou experiéncias interiores que exprimem intensidade.

Vejamos 0 exemplo de uma analise literaria da peca teatral: “Le Cid”, de Corneille:

A cada passo do circuito, 0s amantes desenvolvem-se e crescem, ndo apenas cada
um para si, mas um pelo outro e para o outro, segundo uma lei muito corneliana de
solidariedade progressivamente descoberta; a sua unido cimenta-se e aprofunda-se
através das proprias rupturas que deveriam rompé-la. Aqui, os momentos de
afastamento ja ndo sdo momentos de separagdo e de inconstancia, mas provas de
fidelidade. [...] (em Le Cid), o0 movimento corneliano é um movimento de violenta
elevacdo... de aspiracdo para o mais alto; conjugado com o percurso cruzado em

duas curvas, desenha agora uma espiral ascendente, uma subida em parafuso.
(DERRIDA, 2011, p.23)

Diante dessa analise dos criticos estruturalistas da peca teatral: “Le Cid”, Derrida
(DERRIDA, 2011, p.23-24) questiona essa relagéo entre a forma (a exterioridade) e a forca (a
interioridade), isto é a relacdo entre, de um lado, o desenho geométrico que ai se coloca —
aspiral ascendente, subida em parafuso — (a forma), e de outro lado, a qualidade e a
intensidade interior das experiéncias — prova de fidelidade, maneira de ser para o outro, forca
de ruptura, etc. — (a forga). Derrida se pergunta se, durante o enriquecimento progressivo da
peca, essa metafora geométrica (a forma) se torna potente para apreender o qualitativo e o
intensivo (a forca da obra). Em outras palavras, Derrida quer saber se a dimensdo da altura
(geométrica) vai completar o valor do sentimento. Dito de outra forma, se o que se ganha em
tensdo de sentimento (qualidade de fidelidade, sentido de ser-para-o-outro etc.), pode ser
representado em elevagdo para o alto (o sentido geométrico). De fato, Derrida quis mostrar
que a experiéncia interior (por exemplo, a fidelidade, a beleza), que é valor e forga, jamais
podera ser submetida a regras e a esquemas geométricos, como querem O0S criticos
estruturalistas. Para Derrida, serd preciso ainda demonstrar que essa correspondéncia entre
forma e forga ndo tem o menor sentido.

De maneira similar, ndo faz o menor sentido, no conceito deleuziano (DELEUZE,
1992, p. 32-35), fazer corresponder um ponto aleatorio (a forca) a um objeto (a forma). Um

ponto aleatorio € um incorporeo. Um passaro ndo é um objeto, mas uma intensidade. Em
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outras palavras, sdo 0s componentes intensivos do passaro (a composicao de suas posturas, de
suas cores e de seus cantos) que compde esse estranho concerto (0 conceito de passaro).

Deleuze, assim como Derrida, exalta a necessidade de recorrer ao outro da linguagem
na linguagem, uma linguagem com o poder de apropriar-se desse estranho concerto, uma
inquietacdo na linguagem, o conceito do passaro. Conceito que nunca podera ser reduzido a
esquemas geométricos.

Derrida, em sua outra obra, “Margens da filosofia”, no capitulo intitulado “A
mitologia branca: a metafora no texto filosofico”, lanca médo da tese de que as metaforas
continuam indomaveis, dando a entender a existéncia de metaforas, ndo extensivas, ndo
geométricas, mas sim intensivas, aquelas nas quais Deleuze busca o campo fértil para dar
cabo a sua inquietacdo da meia-noite: a sua sobriedade para criar novo método, para nos
aportar algo novo que ocorre numa superficie inconsciente, que ele chama de Acontecimento.

Mas quanto a essa busca de metaforas intensivas, fantasmas de energia, que abrem

caminho para o ndo-estilo na linguagem, essa busca serd 0 motivo para um préximo encontro.
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CRIACAO FILOSOFICA A PARTIR DA NOCAO DE IDENTIDADE PESSOAL E
MONADA!

Rayane Ribeiro dos Santos®

Resumo: O objetivo desse artigo é apresentar de que maneira acontece a criacao filoséfica a
partir da nogéo de identidade pessoal e monada. Para isso, é necessario abordar como esses
conceitos sdo constituidos, desta forma utilizaremos dois autores, Leibniz e Locke, para
fazer essa apresentacdo. Feito isso, iremos abordar como acontece o carater criativo em
Derrida e Deleuze, para por fim mostrar como ocorre essa criagdo filoséfica.

Palavras Chave: Leibniz; Locke; Derrida; Deleuze; Ménada; ldentidade Pessoal.

Abstract: The purpose of this article is to present how philosophical creation happens from
the notion of personal identity and monad. For that, it is necessary to approach how these
concepts are constituted, in this way we will use two authors Leibniz and Locke to make this
presentation. That done, approach how the creative character happens in Derrida and
Deleuze, to finally show how this philosophical creation occurs.

Keywords: Leibniz; Locke; Derrida; Deleuze; Monad; Personal Identity.

Considerag0es Iniciais

Esse texto sera apresentado em duas partes. A primeira parte consiste em abordar
como o conceito de mdnada e identidade pessoal sdo constituidos. Para isso, iremos utilizar
duas obras importantes, uma é a do filésofo alemdo Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-
1716), com o livro intitulado Novos ensaios sobre o entendimento humano * (1765) e a obra
do filésofo inglés John Locke (1632-1704), com seu texto intitulado Ensaio sobre o
entendimento humano (1689). A segunda parte consiste em apresentar a analise criativa do
ponto de vista de dois autores, o filésofo Jacques Derrida (1930-2004) com seu livro
intitulado Escritura e diferenca (2014), o outro € o fildsofo Gilles Deleuze (1925-1995) e
Félix Guatarri (1930-1992) com o texto intitulado O que ¢é filosofia? (1992). Por fim, ja
sabendo o que constitui a ménada e a identidade pessoal em Leibniz e Locke, faremos uma

analise da criacdo filosofica acerca do ponto de vista de dois autores da filosofia da

! Trata-se de um artigo apresentado no evento da V111 Jornada sobre Linguagem: Traduc&o, Psicanélise e Justica.
Organizado pelo GEFILUFS (Grupo de Estudos sobre Filosofia da Linguagem do Departamento de Filosofia
da Universidade Federal de Sergipe)
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% O texto de Leibniz seré referenciado neste artigo como Novos ensaios.
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linguagem, Derrida e Deleuze, mostrando que os conceitos de monada e identidade pessoal
sdo exemplos de criagdes filosoficas.

Divergéncia entre Leibniz e Locke em torno do conceito de ménada e consciéncia

Para dar inicio a essa apresentacéo, € preciso utilizar o Livro Il, capitulo XXVII dos

Novos ensaios de Leibniz intitulado, “O que € identidade ou diversidade”, com o texto de

Locke Ensaio sobre o entendimento humano, com o titulo de “A identidade ou diversidade”,

onde surge o principio de distincdo®. Segundo Locke, o principio de distingdo é o tempo e o

espaco. Para Leibniz as coisas diferem umas das outras porque ha um principio interno, em
que garante que as coisas sao diferentes, cito Leibniz:

E necessério sempre que, além da diferenca do tempo e do lugar, haja um principio

interno de distingdo; e embora haja vérias coisas da mesma espécie, é todavia

verdade que jamais existem coisas inteiramente semelhantes; assim, se bem que o

tempo e o lugar (isto é, a relagdo ao que estd fora) nos sirvam para distinguir as

coisas que ndo distinguimos bem por si mesmas, as coisas ndo deixam de ser
distinguiveis em si. (LEIBNIZ, 1992, p. 168)

Dessa maneira, Leibniz vai recorrer ao principio de razdo suficiente, que argumenta
que ndo héa razbes suficientes para existirem duas coisas iguais na natureza. Assim, faz uma
critica a Locke alegando que quem faz a distin¢do das coisas do tempo e 0 espaco, Sdo as
coisas que fazem parte dele, ndo o contrério.

Tendo feito a caracterizagdo do que consiste o principio de distingdo, Locke apresenta
a identidade de substancias, explicando os trés tipos de substancia. Cito o filésofo inglés:

Temos ideias apenas de trés tipos de substancia: 1. Deus, 2. Inteligéncias finitas, 3.
Corpos. Primeiramente, Deus ndo tem inicio, é eterno, inalteravel e onipresente e,
portanto, acerca de sua identidade, ndo pode haver duvida. Em segundo lugar,
espiritos finitos, tendo tido cada um seu determinado tempo e lugar de inicio da
existéncia, a relacdo aquele tempo e lugar sempre determinara para cada um deles
sua identidade, enquanto cada um existir. Em terceiro lugar, 0 mesmo se dara com

toda particula de matéria, que, ndo Ihe sendo feita nenhuma adigdo ou subtracéo de
matéria, permanece a mesma. (LOCKE, 2015, p. 170)

E importante extrair dessa citagdo como se da a relagdo entre a identidade e
diversidade através das inteligéncias finitas, que Locke afirma que o tempo e o lugar
determinam a existéncia. Com isso, surge uma problematica acerca da possibilidade de

existir mundos em que haja tempos e lugares idénticos que possam ser compartilhados pelas

* Esse principio consiste em saber como as coisas podem se distinguir.
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mesmas pessoas. Para resolver esse problema Locke introduz o principio de individuagdo® e
caracteriza da seguinte maneira:
Do que foi dito, é facil descobrir 0 que tanto se investigou, 0 principium
individuationis, e que esta claro que € a prdpria existéncia que determina um ser de
qualquer tipo a um tempo e lugar particulares, os quais ndo podem ser
compartilnados por dois seres da mesma espécie. 1sso, apesar de parecer mais facil
de conceber para substancias ou modos simples, quando se reflete bem, no entanto,

ndo é mais dificil para substancias ou modos compostos, caso se preste atencgao
aquilo a que se aplica. (LOCKE, 2015, p.171)

Leibniz, por sua vez, argumenta que as coisas se tornam individuais pelo principio
interno de distingdo, ou seja, por razdes internas indubitaveis. Apds essas observacoes,
Locke comeca a diferenciar identidade dos vegetais (84), identidade dos animais (85) e
identidade do homem, que denomina como:

Identidade do homem. Isso também mostra em que a identidade de um mesmo
homem consiste: apenas na participagdo da mesma vida continua, mantida por

particulas de matéria constantemente cambiantes, em sucessdo, vitalmente unidas
ao mesmo corpo organizado. (LOCKE, 2015, p.173)

Em oposicdo a essa denominacdo, Leibniz introduz um conceito muito importante
para sua filosofia, que é o conceito de moénada, afirmando que é um principio de forca
subsistente, que sdo primordiais para organizacdo de um corpo. O filésofo alemé&o ainda
complementa que o principio de individuacdo, o principio interno de distin¢do, sO é efetivo
porque € associada a ela. Dessa maneira, se 0 principio interno de distincdo encontra sua
realidade no conceito de ménada, ela vai estar associada ao conceito de substancia, porque
para Leibniz as coisas que tém substancias séo individuais.

Leibniz continua argumentando que sem o conceito de monada, essa organizagao dos
corpos nao torna o individuo 0 mesmo, apenas permanecem 0 mesmo na aparéncia, sem
permanecer o mesmo individualmente. Assim, afirma que a unidade da alma seria
responsavel por manter o corpo organizado, através da identidade da substancia individual de
cada pessoa, que continua igual mesmo sofrendo alteracbes. Dessa forma, Locke surge com
algumas suposicdes acerca da alma, em que relata que os filésofos que acreditam na
transmigracdo das almas.

Leibniz rebate essa ideia alegando que a identidade da substancia individual, ou seja,
a identidade do homem s pode ser mantida através da conservacdo da alma. Deste modo,
ndo existe uma transmigracdo da alma, em que uma alma passaria para o0 corpo de outra.

Leibniz retoma novamente, agora de forma minuciosa a noc¢éo de substancia individual, em

> Esse principio é um problema cléssico da filosofia escoléstica, ele consiste em saber como as coisas se tornam
individuais.
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que relata que as pessoas sao individuais, enquanto que em Locke trata-se de uma substancia
universal defendida por Aristoteles. Todavia, Leibniz inverte essa ideia de substancia
universal e diz que Deus tem ciéncia do individual, através do conceito de moénada e da
nocdo completa da substancia individual. A nocdo completa mostra que Deus sabe de tudo
antes de sua efetivacdo, da existéncia. Esse saber, € a nocdo completa, que esta em algum
lugar e que sera julgada no juizo final. Essa nocdo completa € o que compde a
individualidade, é o que h4 na moénada e todo contetdo sabido por Deus, mas ndo €
interferido por ele.

Dadas essas observacfes, passaremos agora a nos voltar como é constituida a nocao
de identidade pessoal, para isso Locke passa a tratar da identidade adequada a ideia em que
alega que nem toda substancia compreende ou determina todos os tipos de identidades, diz
que é preciso analisar que ideia a palavra representa. Cito o filésofo inglés:

Contudo, para concebé-la e julga-la corretamente, devemos analisar que ideia a
palavra que a ela se aplica representa. Uma coisa é ser a mesma substancia, outra o
mesmo homem e uma terceira a mesma pessoa, se pessoa, homem e substancia séo
trés nomes representando trés diferentes ideias; pois, tal como é a ideia pertencente
ao nome, assim deve ser a identidade. Caso se tivesse tratado disso um pouco mais
atentamente, possivelmente teria sido evitada uma boa parte da confusdo que
frequentemente ocorre sobre esse assunto, com dificuldades aparentes nada

despreziveis, especialmente no que concerne a identidade pessoal, que, por causa
disso, devemos analisar um pouco a seguir. (LOCKE, 2015, p.173)

Para introduzir o problema da consciéncia, é preciso esclarecer algumas diferencas
entre Leibniz e Locke. Leibniz é um inatista, ou seja, defende uma linha de raciocinio em
que os principios e nog¢des ja estdo na alma, sendo assim, a alma é completa. Além disso,
Leibniz é um cartesiano radical no sentido que a alma é diferente do corpo, mas tem uma
relacdo. Para melhor ilustrar esse conceito, pensemos em dois relégios, um € o corpo e 0
outro é a alma, no qual os dois ttm que estar em sintonia, essa sintonia € chamada de
harmonia pré-estabelecida em que as ac¢fes da alma véao estar em sintonia com as ac¢fes do
corpo. J& Locke € defensor que alma é vazia sem nada escrito, uma “tabula rasa”. Sabendo
disso, é necessario saber que o problema da consciéncia consiste em saber, qual é o conteido
da consciéncia que vai ser julgado no juizo final. Para Leibniz, o principio interno de
distincdo resolve esse problema, pois quando chegar o dia do juizo final, o contetdo que vai
ser julgado estd em cada individuo, ou seja, no fundo da consciéncia. Para Locke, isso é
complicado porque ele acredita que o sujeito é uma tabula rasa, que tudo que chega até ele
vem do meio externo, causando-Ihe esquecimento.

Para saber um pouco mais sobre a consciéncia e 0 que constitui a identidade pessoal

em Locke, € preciso saber 0 que o0 termo pessoa significa:
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Pessoa, penso eu, é um ser pensante inteligente que tem razdo e reflexdo e pode
considerar a si mesmo como si mesmo [it self as it self], a mesma coisa pensante
em diferentes tempos e lugares, o que é feito somente pela consciéncia, que é
inseparavel do pensamento e, como me parece, lhe é essencial: é impossivel para
qualquer um perceber sem perceber que percebe. (LOCKE, 2015, p.176)

Apo6s Locke mencionar a nocdo de consciéncia, € possivel perceber que ele apresenta

um conceito de eu® que é independente da substancia material e imaterial, mostrando que o

eu passa a ser responsavel pelas acbes humanas que sdo estendidas a consciéncia, em
consequéncia disso vai surgir o problema da justica e a questdo do juizo final. Cito Locke:

Com efeito, quanto a esse ponto de ser o mesmo eu [self], ndo importa se esse eu

presente [present self] é constituido pela mesma ou por diferentes substancias,

desde que eu esteja tdo preocupado e seja tdo justamente responsavel por qualquer

acdo feita ha mil anos, associada a mim agora por essa autoconsciéncia [self-

consciousness], quanto eu sou pelo que fiz no Gltimo momento. (LOCKE, 2015, p.
181)

Na sequéncia, Locke apresenta a questdo do conceito técnico de consciéncia e
conscienciosidade, no que o primeiro refere-se ao pensamento que acompanha 0 ser,
tornando-o diferente de outras pessoas, isso € 0 que consiste a identidade pessoal para que a
pessoa seja sempre a mesma. Ja o segundo diz respeito aos pensamentos e acOes passadas.
Nessa divisdo de conceitos técnicos, Leibniz concorda com eles, mas aborda que a
consciéncia possui falhas, para melhor exemplificar isso cito o filésofo aleméo:

Assim, se uma enfermidade tivesse feito uma ruptura da continuidade da ligacdo de
consciéncia, de maneira que eu ndo soubesse como eu me teria tornado no estado
presente, embora me lembrasse das coisas mais longinquas no tempo, o testemunho

dos outros poderia preencher a lacuna da minha reminiscéncia essa doenca.
(LEIBNIZ, 1992, p. 174)

Assim, Leibniz afirma que apenas a consciéncia ndo constitui a identidade pessoal,
porque isso ndo é suficiente para manter uma identidade moral de uma pessoa apds um
esquecimento, mesmo que alguns testemunhos relatem o que aconteceu, isso ndo é suficiente
para comprovar que algo é verdadeiro ou de fato aconteceu.

Com a nocéo de identidade pessoal pré-estabelecida, cito o filésofo inglés para expor
0 que constitui a identidade pessoal:

Sendo a mesma consciéncia que faz um homem ser ele mesmo para ele mesmo [be
himself to himself], a identidade pessoal depende somente disso, tanto se ela estiver

vinculada somente a uma substancia individual ou puder se manter numa sucessdo
de vérias substancias. (LOCKE, 2015, p. 177)

® 0 eu é um conceito de Locke que aparece no (§17), para mostrar a dependéncia do eu com a consciéncia
atribuindo- Ihe responsabilidade pelas acdes e pensamentos cometidos pelo individuo.
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Para Locke é nitido que a identidade pessoal é constituida pela no¢do de consciéncia
em que o eu é responsavel pelas suas acles, enquanto que em Leibniz o que consiste a
identidade de uma pessoa é o principio de vida subsistente chamado modnada, em que a
identidade pessoal seria dada através da unidade da alma que contém uma harmonia pré-

estabelecida entre alma e corpo.

Acdo criativa em Derrida e Deleuze

Para abordar a andlise criativa, devemos comegar pela obra de Derrida intitulada
Escritura e a diferenca, mas especificamente o primeiro capitulo denominado “Forca e
Significagdo”.

Segundo Derrida, para entender o texto como escritura € preciso fazer uma critica
literaria acerca do modo classico de perceber o livro. Essa critica é feita em cima de uma
visdo de Jean Rousset’ que defende o estruturalismo caracterizado por priorizar a forma, em
detrimento da forca do texto. Na critica de Derrida, ele propbe uma nova forma de pensar
uma filosofia da linguagem, baseada na filosofia da auséncia, porque para ele o papel das
palavras ndo é o de substituir algo, elas possuem uma auséncia pura que ndo é nenhum tipo
de representacdo ou pensamento a priori. O texto se faz em si mesmo, a linguagem sendo
produzida na linguagem, ou seja, ndo esta preocupado com a presenca, nem com sinalizacao,
“SO a auséncia pura- ndo a anuncia disto ou daquilo- mas a auséncia de tudo em que se
anuncia toda a presenca- pode inspirar, ou por outras palavras trabalhar, e depois fazer
trabalhar.” (DERRIDA, 2014, p. 09)

Essa nova filosofia da linguagem permite pensar o que O pensamento, a
representacdo, tem uma palavra, a consciéncia. A consciéncia do Derrida ndo é uma
consciéncia moderna, no sentido de Descartes ao Kant. E de outro tipo, consciéncia pds-
freudiana. Para ele, a obra literéria é independente de tentar encontrar a intencdo do autor,
ela opera no jogo de sentido, que € imprevisivel que surge contra a vontade. Ndo é o
pensamento que ensina sobre a obra, é escrevendo que entende como o pensamento funciona
de modo imprevisivel. Essa nocdo tem ligacdo com a consciéncia, depois de Freud ela vai ser

determinada pelo um conteddo inconsciente, ou seja, toda filosofia que sé trata da

" Jean Rousset (1910-2002) foi um critico literario suico que trabalhou na literatura francesa. Sua principal obra
é intitulada de Forma e Significacéo publicada em 1992.
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consciéncia, mas ndo aborda a inconsciéncia, sdo contra essas filosofias modernas, de
Leibniz e Locke por exemplo.

A ideia é olhar pra obra literaria e entender como ela produz sentido, tentar achar a
forca e ndo a forma da obra. A forca da obra esta na operacdo chamada de flutuacGes
indefinidas entre possibilidades seja sintaticas, ou melhor, na sobrecompossibilidade no
ambito das significacdes é criado no momento da escrita, ndo tem nada anterior, nem o
mundo, nem o pensamento € anterior. Um ponto central do texto de Derrida consiste na
imaginacdo criadora que é operada pela liberdade poética, cito o filosofo:

Para aprender mais de perto a operacdo da imaginacdo criadora, é preciso portanto
virar-nos para o invisivel interior da liberdade poética. E preciso separarmo-nos

para atingir na sua noite a origem cega da obra [literaria, ex nihilo?]. (DERRIDA,
2014, p. 8-9)

Esse invisivel interior da liberdade poética é a génesis da criacdo ou a palavra
primitiva, ela é criada na noite, ou seja, ndo tem nada a ser visto, ndo tem referente. O texto
literario é produzido no proéprio texto, seu sentido é produzido somente na escritura, ndo ha
um lugar de onde ele vem, “Pois se trata de uma saida para fora mundo, em direcdo a um
lugar que nem é um n&o-lugar nem um outro mundo, nem uma utopia nem um alibi”
(DERRIDA, 2014, p. 9). Para Derrida, a criacdo literaria tem que criar a partir do nada sendo
produzida na linguagem. O modo de auséncia que inspira a criacéo, cito Derrida:

[...] esse nada essencial a partir do qual tudo pode aparecer e produzir-se na
linguagem, e acerca do qual a voz de Blanchot nos lembra com a insisténcia da
profundidade que é a propria possibilidade da escritura e de uma inspira¢do
literdria em geral. SO a auséncia pura- ndo a auséncia disto ou daquilo- mas a

auséncia de tudo em que se anuncia toda a presenca- pode inspirar, ou por outras
palavras trabalhar, e depois fazer trabalhar. (DERRIDA, 2014, p. 9)

Derrida faz uma critica idealista a questdo de supor que haja algo que é criado. Ele
afirma que a liberdade poética se distancia, dessa prévia de algo existente no pensamento.
Com isso, aborda sobre o livro puro que € pautado sobre o que esta escrito, ou seja, contido
na propria linguagem, esse livro descarta a ideia de capturar a intencdo do autor. A intengéo
ndo é importante para Derrida, pois anula a liberdade poética. O livro é auséncia pura, ou
seja, a criagdo é a partir do nada. Um exemplo disso, € a criagdo do mundo pelo Deus cristao,
é a partir do nada, cito Derrida “O livro puro, o livro em si, deve ser, pelo que nele é mais
insubstituivel, esse “livro sobre nada” (DERRIDA, 2014, p. 9).

O outro filésofo que iremos utilizar para analisar o carater criativo é Deleuze e
Guatarri com seu livro intitulado O que é filosofia?, para entender sua filosofia da linguagem

é preciso fazer um breve contextualizacdo acerca da producdo do conceito como acdo
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criadora para a filosofia. O conceito para ele é um expresso, vem do ambiente que é a
expressdo, muitas vezes a expressdo anterior ao conteldo. Para Deleuze, o criador da
filosofia da linguagem ndo foi o Aristételes. O primeiro que pensou uma filosofia da
linguagem foram os estoicos, por que eles separam o contetdo da expressdo. A expressao faz
parte daquilo que ele chama de incorporal e o contetido faz parte daquilo que ele chama de o
plano dos corpos. A filosofia se faz na linguagem, se faz no expresso.

Para Deleuze a filosofia da linguagem nédo deve se confundir com o problema nem da
significacdo e nem da subjetivacdo. Subjetivacdo € para filosofias que tratam do sujeito, por
exemplo, a filosofia de Leibniz e Locke, € uma filosofia moderna do sujeito. O problema da
significacdo em Leibniz e Locke é pensado em um movimento aristotélico, Deleuze recusa
essa filosofia da linguagem defendida por Aristoteles, em prol da filosofia dos estoicos.

Deleuze aborda que o carater criativo se efetiva no plano do expresso em um
ambiente criado pela linguagem que ele chamara de plano de consisténcia, 0 conceito para
ele ndo tem referente, ndo ha um estado de coisas e ndo diz respeito ha uma reapresentacéao.
Entdo, ao que o conceito se refere? Segundo Deleuze, ele é auto referente, uma
independéncia entre contetido e expressdo. Essa é a principal caracteristica da linguagem,
pois uma vez que ela é independente dos conteudos o filésofo pode criar. Entdo, a filosofia
acontece na linguagem. Cito Deleuze: “O conceito define-se por sua consisténcia,
endoconsisténcia e exo-consisténcia, mas nao tem referéncia: ele é autorreferencial, pGe-se a
si mesmo e pde o objeto, a0 mesmo tempo que é criado” (DELEUZE, 1992, p. 34)

Deleuze difere de Derrida no que concerne ao significado e sentido, porque tudo
acontece no plano do sentido. Para Deleuze, o conceito s6 pode ser auto referente, pois a
linguagem pode ser independente do conceito. Especialmente quanto as quaisquer fungdes
sinalizadoras de referéncia, estado de coisas e de uma palavra primitiva, uma palavra
principio, nds tinhamos aquilo que chamamos de Genesis, ex nihil (A partir do nada). O
conceito surge a partir do nada, assim como a palavra primitiva, ela ndo tem vinculagdo com
contelido, ela é auto referente. Entdo a linguagem tem essas caracteristicas de fazer sentido
independente do contetdo do qual ela se referiria.

A partir disso, Deleuze caracteriza o que € um conceito, para ele “O conceito é um
incorporal, embora se encarnar ou se efetue nos corpos. Mas, juntamente, ndo se efetua”
(DELEUZE, 1992, p. 33). Ao afirmar isso, ele esta apontando para a filosofia da linguagem
dos estoicos, em que o conceito diz respeito ha um outro regime independente, que € a

expressdo. Ele pode se efetuar no estado de coisas, mas ele ndo se confunde. “O conceito diz
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um acontecimento, ndo a esséncia ou a coisa” (DELEUZE, 1992, p. 33). Em outras palavras,
esta associado ao expresso.

O filosofo francés diz que é necessério criar um plano de consisténcia na linguagem,
esse plano de consisténcia diz respeito a expressdo. Quando se cria um conceito, estd no
minimo associado a outro conceito. Cito Deleuze:

N&o h& um conceito de um sd componente: mesmo 0 primeiro conceito, aquele
pelo qual a filosofia “comeca”, possui varios componentes, ja que ndo é evidente

que a filosofia deva ter um comego e que, se ela determina um, deve acrescenta-lhe
um ponto de vista ou uma razdo. (DELEUZE, 1992, p. 27)

Existe um caos mental, organizamos e atribuimos nome a ele. A filosofia organiza
esse caos mental e cria um certo plano de consisténcia.

Deleuze acredita que palavras vazias de significados tem todo sentido. Inclusive, a
filosofia nédo for ter sentido nenhum, ele acontece no plano do expresso. Tem que ter essas
caracteristicas, a linguagem ter que criar ela mesma, ela tem que agir. A palavra de primitiva
tem o basico segundo Derrida. No Deleuze, a coisa se corporifica no expresso. No Derrida,
isso acontece dentro do texto, a producdo de sentido acontece no texto, o conteudo € outra
coisa.

A filosofia de Deleuze, comega com a filosofia dos estoicos, que diz que o incorporal
td sempre na dependéncia de uma casualidade incorporal, entdo ele ndo consegue produzir,
mas 0 expresso produz. Em Deleuze ndo ha sujeito prévio, ndo tem nada anterior. Por isso,
na sua filosofia toda sociedade tem responsabilidade. E muito diferente da filosofia moderna,
de Locke e Leibniz. Além disso, todo conceito € uma espécie de conexao que tem no minimo
dois componentes, eles surgem sempre associado ha um problema, cito Deleuze:

Todo conceito remete a um problema, a problemas sem os quais néo teria sentido,
e que s6 podem ser isolados ou compreendidos na medida da solucgdo: estamos aqui

diante de um problema concernente a pluralidade dos sujeitos, sua relacdo, sua
apresentacdo reciproca. (DELEUZE, 1992, p. 27-28)

Por fim, iremos analisar o carater criativo dos conceitos de monada e identidade
pessoal do ponto de vista de Derrida e Deleuze. Diante disso, surge algumas perguntas. De
onde Leibniz e Locke tiraram esses conceitos? Por que inventarem esses termos, monada e
identidade pessoal? A resposta é simples, segundo Derrida a criagdo filosofica se da através
da liberdade poética, ou seja, através do nada. Entdo, Leibniz e Locke tiraram esses
conceitos a partir nada. Sobre os termos, assim como Deleuze, todo conceito procura
responder um problema existente, sendo assim um conceito é sempre associado a um

problema e é ele que da sentido ao conceito. Desta forma, pode-se dizer que Leibniz e Locke
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sdo criadores, uma vez que criaram o conceito de monada e identidade pessoal a partir do

nada.

Consideracdes Finais

Diante do que foi supracitado, pode-se perceber que hd uma divergéncia entre
Leibniz e Locke no que concerne a identidade pessoal e ménada. Para Locke é nitido que a
identidade pessoal é constituida pela nocdo de consciéncia em que o eu € responsavel pelas
suas acgoes, enquanto que em Leibniz o que consiste a identidade de uma pessoa é o principio
de vida subsistente chamado monada, em que a identidade pessoal seria dada através da
unidade da alma que contém uma harmonia pré-estabelecida entre alma e corpo.

Na segunda parte, foi abordado o aspecto criativo em Derrida e Deleuze. Para
Derrida, o aspecto criativo se da atraves da liberdade poética, que é a partir do nada. Ja
Deleuze prioriza a producdo de conceito como acgdo criadora para a filosofia. Por fim, foi
feita uma analise criativa com base nesses autores. Portanto, pode-se perceber que 0s
conceitos de monada e identidade pessoal sdo exemplos de criacdes filosoficas, porque esses

termos foram criados do nada.
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REFLEXOES SOBRE O RACISMO:
Uma analise sartriana acerca do ensaio Orfeu Negro

Milena Oliveira Pires?

Resumo: Esse artigo visa expor a partir do ensaio filoséfico nomeado como Orfeu Negro
(1948) do filésofo Jean-Paul Sartre (1905-1980), reflexdes acerca do racismo, sobretudo
através do conceito de negritude — ampliando a discussdo ao que cerne a identidade de si
através do outro. Historicamente, a cultura branca se sobrepds a cultura negra, tendo como
resultado a estrutura social excludente. Ainda se tratando desse processo, a violéncia contra o
negro é multiplicada, pois é preciso que ele reafirme sua cultura em meio as outras existentes.
Desse modo, é salutar mencionar as trés dimensbes que a négritude integra, sdo elas: i)
politica — relacionada a luta pela independéncia dos povos colonizados tido como inferiores;
(ii) ideologica — ligada ao meio para se alcancar a conscientizacdo racial; (iii) cultural — dada
como fator importante no que diz respeito a valorizacdo da cultura advinda e propagada dos
negros. A mencdo, ndo cabendo numa imerséo, limita-se a Gltima dimensdo, pois o0 ensaio
refere-se a literatura — em especial —, a poesia negra como ato revolucionario, resultando em
um processo radical, pois através dela se pode dizer o indizivel. Dito isso, 0 negro toma
consciéncia de si e se reconhece como ser auténtico por meio da subjetividade mediante a
objetividade expressa pelo olhar do outro; a linguagem, entdo, possui valor intrinseco, ja que a
partir dela hd manifestacdo — inclusive —, da mdltipla faceta identitaria. Por fim, visamos
elucidar sua importancia enquanto expressao simbolica.

Palavras-chave: Racismo; Negritude; Poesia Negra; Revolucéo.

Abstract: This paper aims to expose, through the philosophical essay named as Black
Orpheus (1948) by the philosopher Jean-Paul Sartre, reflections on racism, above all through
the concept of blackness — expanding the discussion to the core of one's identity through the
other. Historically, white culture overlapped black culture, resulting in an exclusive social
structure. Still dealing with this process, violence against blacks is multiplied, as it is
necessary for it to reaffirm its culture among the already existing ones. In this way, it is
needed to mention the three dimensions that blackness integrates, they are: i) politics — related
to the struggle for the independence of colonized peoples considered inferior; (ii) ideological
— linked to the means to achieve racial awareness; (iii) cultural — given as an important factor
with regard to the appreciation of the culture that comes from and propagated by blacks. The
mention, not fitting in an immersion, is limited to the last dimension, because the essay refers
to literature — in particular — black poetry as a revolutionary act, resulting in a radical process,
because through it one can say the unspeakable. That said, black person becomes aware of
himself and recognizes himself as being authentic through subjectivity through objectivity
expressed through the eyes of the other; language, then, has intrinsic value, since from it there
is a manifestation — including — of the multiple identity facet. Finally, we aim to elucidate the
importance as a symbolic expression.

Keywords: Racism; Blackness; Black Poetry; Revolution.
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Introducéo

O ensaio intitulado Orfeu Negro? escrito por Jean-Paul Sartre, expde reflexdes acerca
do racismo, a partir da dimensdo da négritude® expressa pela linguagem?, mais
especificamente, a poesia negra a qual julga ser revolucionaria, pois “é necessariamente
através de uma experiéncia poética que o0 negro, na situacao presente, deve primeiro tomar
consciéncia de si mesmo” (SARTRE, 1948, p. 92). A linguagem como manifestacdo dos
signos, permite comunicar e expressar, corroborando para um engajamento acerca do que se
propde. Nesse sentido, a experiéncia vivida do negro atrela-se a dialética do Eu e o Outro,
pois 0 Eu se reconhece como ser auténtico atraves da subjetividade mediante a objetividade
expressa pelo olhar do Outro.

Mediante a imigracdo de africanos e antilhanos para a Franca pos Primeira Guerra
Mundial — Sartre é imerso na luta contra o regime colonial francés nos anos de 1948 até 1960,
tendo contato direto com alguns autores, como: Léopold Sédar Senghor (1906-2001), Léon
Gontran Damas (1912-1978), Aimé Césaire (1913-2008) — os quais fizeram parte do
movimento da négritude. Em 1948, escreve o prefacio da obra Anthologie de la nouvelle
poésie negre et malgaxe de langue francaise de Senghor, nomeado como Orfeu Negro:

O que esperaveis que acontecesse, quando tirastes a mordaga que tapava estas bocas
negras? Que vos entoariam louvores? Estas cabegas que nossos pais haviam dobrado
pela forca até o chdo, pensaveis, quando se reerguessem, que lerieis a adoragdo em
seus olhos? Ei-los em pé, homens que nos olham e faco votos para que sinais como
eu a comocdo de ser visto. Pois o branco, desfrutou durante trés mil anos o
privilégio de ver sem que o vissem; era puro olhar, a luz de seus olhos subtraia todas
as coisas da sombra natal, a brancura de sua pele também era um olhar, de luz
condensada. O homem branco, branco porque era homem, branco como o dia,
branco como a verdade, branco como a virtude, iluminava a criacdo qual uma tocha,
desvelava a esséncia secreta e branca dos séres. Hoje, ésses homens prétos nos
miram e nosso olhar reentra em nossos olhos; tochas negras, ao seu redor, iluminam

0 mundo, e nossas cabecgas brancas ndo passam de pequenas lumindrias balougadas
pelo vento (SARTRE, 1948, p. 89, grifos nosso).

O objetivo desse ensaio foi relatar as mazelas do racismo sob uma perspectiva poética;
logo, a questdo racial € um elemento importante para se compreender esse processo, a
construcdo da identidade negra ocorre no momento em que se atribui a raga como fator

principal para a distingdo de dois mundos antagdnicos: branco e o negro — o segundo, por sua

2 Prefacio a Anthologie de la nouvelle poésie négre et malgache, de Ledpold Sedar Senghor (1948).

® Pensada conjuntamente pelos filésofos Aimé Césaire e Léopold Sédar Senghor na década de 30, a palavra
négritude foi utilizada pela primeira vez em Cahier d"un retour au pays natal (1939), é derivada do termo
négre em francés; inicialmente, utilizava-se dessa expressdo para insultar o negro, se opondo ao termo noir
onde referia-se aos negros, mas no bom sentido. O surgimento do movimento da negritude surgiu com o intuito
de emancipac¢do da cultura negra, contrapondo-se ao carater pejorativo.

* Aqui, entende-se a linguagem como toda e qualquer forma de expressdo, ndo apenas verbalmente.
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vez, estd acorrentado na estrutura social excludente que o menospreza e invalida sua condicéo
de existéncia enquanto tal.

A tomada de consciéncia, entdo, seria a ferramenta para se pensar a estrutura
capitalista dominante que insere tanto o individuo branco, como o individuo negro nesse ciclo
vicioso — mas, vale ressaltar que “um judeu, branco entre os brancos, pode negar que seja
judeu, declarar-se homem entre homens. O negro ndo pode negar que seja negro ou reclamar
para si esta abstrata humanidade incolor: éle é préto” (SARTRE, 1948, p. 94). Dito isso, 0
negro ndo tem escapatoria, ele sequer tem a opcdo de escolher, pois ele esta enclausurado na
sua mais complexa autenticidade. Diante da situacdo “a despeito déle proprio, 0 operario
branco lucra um pouco com a colonizagao; por mais baixo que seja seu nivel de vida, sem a
colonizacdo seria ainda mais” (SARTRE, 1948, p. 94). Em sua analise, por mais que o branco
e 0 negro estejam sob a égide da exploracéo capitalista — 0 negro sofre duplamente: por ser

pobre e por ser negro.

A Négritude enquanto movimento

O movimento de négritude, inserido no contexto global, incitou o processo de
reivindicacdo em prol das lutas negras. A comecar pelo termo “negro”, o qual o movimento
abraca de forma a ampliar e inverter a logica na qual é posta que o negro é sinénimo de tudo
que ndo é tido como bom e relevante, objetivando a sua emancipacdo e 0 seu reconhecimento
enquanto humano. Surgem, entfo, varias tendéncias®, como: cultural (W. E. B. Du Bois),
essencialista (Léopold Sédar Senghor), cientifica (Cheik Anta Diop), humanista (Aimé
Cesaire), dentre outras.

Sendo considerado um conceito multifacetado, a négritude pode ser compreendida por
algumas perspectivas — a depender do contexto histérico, como: (i) politica — relacionada a
luta pela independéncia dos povos colonizados, dito como inferiores; (ii) ideolégica — ligada
ao meio para se alcancar a conscientizacdo racial; (iii) cultural — apontada como fator
importante no que diz respeito a valorizagédo da cultura decorrente dos negros.

Aimé Cesairé como um dos expoentes desse movimento, declara que a négritude
vincula suas raizes muito mais na poesia do que qualquer outra arte tradicional enquadrada

universalmente, pois ela é o meio pelo qual se pode expressar por fins estéticos uma

® A titulo de destaque, ndo nos cabe aqui aprofundar sobre.
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criticidade referente ao problema exposto. Tida como um ato, muito mais do que uma
disposicdo. Embora receba condenacdes de cair no essencialismo de definir o que é do negro,
porgue assim cria-se 0 que é do branco — o autor destaca a importancia da negritude enquanto
precursora do movimento em que se buscou exaltar o orgulho racial, nos mais variados

panoramas, sobretudo, no carater cultural. Definindo, assim — de forma poética:

Minha negritude ndo é uma pedra, sua surdez langada contra o clamor do dia
Minha negritude ndo é uma mancha de agua morta sobre o olho morto da terra
Minha negritude ndo é uma torre nem uma catedral

Ela mergulha na carne rubra do solo

Ela mergulha na carne ardente do céu

Ela perfura o abatimento opaco com sua reta paciéncia

(CESAIRE, 2012, p. 65).

Destacando bem antes que

A Negritude, aos meus olhos, ndo é uma filosofia. A Negritude ndo é uma
metafisica. A Negritude ndo é uma pretensiosa concepcdo do universo. E uma
maneira de viver a histéria dentro da historia; a histéria de uma comunidade cuja
experiéncia parece, em verdade, singular, com suas deportacdes de populacBes, seus
deslocamentos de homens de um continente a outro, suas lembrancas distantes, seus
restos de culturas assassinadas. Como ndo crer que tudo aquilo que tem sua
coeréncia constitui um patriménio? E preciso mais para construir uma identidade?
Os cromossomos me importam pouco. Mas eu creio nos arquétipos. Eu creio no
valor de tudo aquilo que esta enterrado na memoria coletiva de nossos povos e
mesmo no inconsciente coletivo. Eu ndo creio que se chegue a0 mundo com o
cérebro vazio, como se chega com as maos vazias. Eu creio na virtude formadora
das experiéncias seculares acumuladas e do vivido veiculado pelas culturas. (...)
Vale dizer que a Negritude, em seu estagio inicial, pode ser definida primeiramente
como tomada de consciéncia da diferenga, como memoria, como fidelidade e como
solidariedade (CESAIRE, 2010, p. 108-109).

Aqui, a négritude, enquanto detentora fundamental no rompimento dos moldes
eurocéntricos — consequentemente, com o modo de se considerar apenas uma esfera cultural
como centralizagcdo em meio as outras, utiliza da literatura para exaltar a identidade negra e
denunciar a violéncia® em que o negro estava inserido. Em primeira instancia, a intengdo do
movimento da négritude foi de contrapor o carater pejorativo para elevar-se atraves da
cultura, por assim dizer — “trata-se de morrer para a cultura branca a fim de renascer para a
alma negra” (SARTRE, 1948, p. 104).

Passado 0s anos, o carater politico vigorou a denuncia da opressdo colonial e imperial.

Enguanto movimento reune o canone filosofico e o literario — pautado no pensar critico

¢ Entendida aqui como processo responséavel pelo qual além de muitas consequéncias, gerou divergéncias entre
classes, atribuindo assim uma classe predominante a outra. Para esses individuos reprimidos, tal violéncia era
aplicada de forma tdo profunda que sequer se percebiam enquanto sujeitos explorados, muito menos como
sujeitos.
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mediante a ordem social, servindo posteriormente para uma teoria revertida na pratica ao que

cerne a construgdo da pro-africanidade em conjunto com a producéo pan-africana.

O paradigma do racismo

Ao se falar de racismo, € impreterivelmente necessario abordar o conceito de raca, e
como isso se difundiu pelas mais diversas esferas — dentre suas caracteristicas atribuidas,
pode-se dizer que a raca antes de qualquer conceituacao, representa a divisdo justificada a
partir de caracteristicas, estereotipos e fenotipos para se atribuir a distingdo entre povos ditos
inferiores, bem como superiores (0 que por si, designa preconceitos’). Essa linha de
demarcacdo racial configura-se na discriminacéo racial®, por sua vez, numa sociedade
racializada. Mas, ainda sobre o conceito de raca, o qual por sua vez, ao longo dos mais
variados estudos recebeu diversas concepc¢des — de forma resumida, a principio estabeleceu-se
como um fator condicionante de classificacdes, biologicamente entre plantas e animais,
posteriormente entre os individuos. A despeito disso, Silvio Almeida destaca que

Raca ndo é um termo fixo, estatico. Seu sentido estd inevitavelmente atrelado as
circunstancias histéricas em que € utilizado. Por trds da raca sempre ha
contingéncia, conflito, poder e decisdo, de tal sorte que se trata de um conceito

relacional e historico. Assim, a historia da raca ou das ragas é a histéria da
constituicdo politica e econdmica das sociedades contemporaneas (2018, p.19).

Enfatizando ainda que

Desse modo, pode-se concluir que, por sua conformacao historica, a raca opera a
partir de dois registros basicos que se cruzam e se complementam:

1. como caracteristica bioldgica, em que a identidade racial sera atribuida por algum
traco fisico, como a cor da pele;

2. como caracteristica étnico-cultural, em que a identidade serd associada a origem
geogréfica, a religido, a lingua ou outros costumes, ‘a uma certa forma de existir’. A
configuracdo de processos discriminatérios a partir do registro étnico-cultural Frantz
Fanon denomina racismo cultural (ALMEIDA, 2018, p. 24).

Dito isso, é bastante evidente que o racismo € sisteméatico — ou seja, ndo se limita

somente ao campo ideoldgico e/ou doutrinario, mas também (e principalmente) se expande

" O preconceito racial é o juizo baseado em esteredtipos acerca de individuos que pertencam a um determinado
grupo racializado, e que pode ou ndo resultar em praticas discriminat6rias. Considerar negros violentos e
inconfiaveis, judeus avarentos ou orientais ‘naturalmente’ preparados para as ciéncias exatas sdo exemplos de
preconceitos (ALMEIDA, 2018, p. 25).

8 A discriminagdo racial, por sua vez, é a atribuic&o de tratamento diferenciado a membros de grupos racialmente
identificados. Portanto, a discriminacdo tem como requisito fundamental o poder, ou seja, a possibilidade
efetiva do uso da forca, sem o qual ndo € possivel atribuir vantagens ou desvantagens por conta da raga
(ALMEIDA, 2018, p. 25).
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aos processos de desigualdade, resultando na procedéncia de inferioridade a determinado
grupo social, paralelamente a sua reproducdo por meio de comportamentos e/ou acgbes
discriminatérias, seguido por uma base estrutural — sendo desdobrado no processo politico e
historico, contemplando assim as questdes politicas, econémicas e sociais.

E importante destacar ainda que o imperialismo marcou profundamente o inicio da
dominacéo colonial, gerando grande movimentacdo no sistema capitalista, isso porque houve
uma expansao do nacional para o internacional — devido a isso, 0 modelo eurocéntrico
acreditou na ideia de progresso por meio dessa ideologia racista. Achille Mbembe (1957- )
remete sua critica diretamente a esse modelo, pois

Esta brutal investida fora da Europa ficara conhecida pelo termo ‘colonizag¢do’ ou
‘imperialismo’. Sendo uma das maneiras de a pretensdo européia ao dominio
universal se manifestar, a coloniza¢do é uma forma de poder constituinte, na qual a
relagdo com a terra, as populacOes e o territorio associa, de modo inédito na historia
da Humanidade, as trés ldgicas da raca, da burocracia e do negocio (commercium).
Na ordem colonial, a raga opera enquanto principio do corpo politico. A raca
permite classificar os seres humanos em categorias fisicas e mentais especificas. A
burocracia emerge como um dispositivo de dominagdo; j& a rede que ligaa morte e 0

negécio opera como matriz fulcral do poder. A forca passa a ser lei, e alei tem por
contetdo a propria forga (2014, p. 105).

O Eu pelo o Outro

Em Orfeu Negro, a construcdo do Eu revela nos poemas a denuncia ao preconceito de

cor que na época se estabelecia, principalmente, pelas colénias francesas — ao negar-se a

identidade negra, 0 negro encontrava-se na situacdo de alienacdo colonial, tendo sua

identidade apagada ou evidenciada somente no papel de serviddo, as culturas tradicionais

enriquecem o poder colonial em reafirma-las constantemente, aniquilando assim a cultura de

origem negra. Diante desse contexto, a lingua francesa desenvolve um papel fundamental, ja

que atraves dela os proprios franceses poderiam ter contato com a contestacdo advinda dos

poetas que tinham como intuito, por meio dos escritos — expor a experiéncia em que 0 negro

estava submetido. Dialética essa que se assemelha a reflexdo de W.E.B Du Bois na situacao
dos americanos

O negro é uma espécie de sétimo filho, nascido com um véu e aquinhoado com uma

visdo de segundo grau neste mundo americano -, um mundo que ndo Ihe concede

uma verdadeira consciéncia de si, mas que apenas Ilhe permite ver-se por meio da

revelacdo do outro mundo. E uma sensacdo estranha, essa consciéncia dupla, essa

sensagao de estar sempre a se olhar com os olhos de outros, de medir sua propria

alma pela medida de um mundo que continua a mira-lo com o divertido desprezo e
piedade” (1999, p. 54, grifos nosso).
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Atraveés do olhar do Outro que é possivel identificar o reflexo do Eu, essa relacdo se
estabelece no mundo por meio da apreensédo de se perceber enquanto sujeito, e isso se da pela
ideia de poder ser visto ou percebido, o que ja atribui a presenca de outro sujeito — e, assim,
nos concerne uma identidade, pois “o outro &, por principio, aquele que me olha® (SARTRE,
1997, p. 315). Na andlise sartriana, esse Outro chega a ser quase ndo visto na extensao do Eu,
pois sua condicdo de existéncia é negada, mas — um ponto interessante: esse outro ainda serve
para servir, ainda que negligenciado, é utilizado (no sentido de objeto) como escopo para o
empreendimento colonial. O carater telurico se faz presente, na medida em que se resgata sua
espontaneidade ao enfatizar que

[...] o negro continua sendo o grande macho da terra, o esperma do mundo. Sua
existéncia é a grande paciéncia vegetal; seu labor é a repeticdo de ano em anodo
coito sagrado. Criador, é nutrido porque cria. Lavrar, plantar, comer, é fazer o amor
com a natureza. O panteismo sexual destes poetas é sem dulvida o que mais

impressiona, de inicio: por ai é que chegam as dancas e aos ritos falicos dos negros-
africanos (Sartre, 1968, p. 113).

Dai entdo, a importdncia de se respaldar na cultura negra para afirma-la, esse
movimento se revela a partir do momento em que esse Eu se vé pelo Outro. Se se diz que o
outro é aquele que Eu vejo, bem se encaixa também esse Outro ser visto por mim. Portanto,
“I'important n'est pas ce que I'on a fait de nous mais ce que nous faisons nous mémes de ce
qu'on a fait de nous'® (SARTRE, 1952, p. 55).

Consideragdes finais

Através da critica literaria sobre a négritude, a discussdo referente a poesia negra
ganha espaco — principalmente, por ser reconhecida como grande revolucionéria. Evidencia-
se que o colonialismo ndo é uma relacdo de dominagdo entre racas, mas sim uma relacéo
social de dominacdo na qual o resultado € a raga. Diante disso, tem-se a criagdo do sujeito
negro (racializado), o que ja pressupde um antagonismo, por sua vez, € simbolizado pelo
branco — o qual recebe atribuicdes positivas, considerado o ente universal e, sendo assim,

contrariamente a isso se tem o ente ndo-universal, aquele que é subalternizado em todas as

°® Aqui, apresenta-se a dualidade ontoldgica: ser-em-si e ser-para-si. O ser-em-si se caracteriza pela sua
identidade fixa, limitada a si e pautada na imanéncia da sua criacdo a0 mesmo tempo no seu fim. O ser-para-si
se caracteriza ndo é limitada a uma s identidade, pelo contrario — € tido como o ndo-ser que € posto para 0
exterior de si, se voltando para o vir-a-ser.

190 importante n&o é aquilo que fazem de nés, mas o que nés mesmos fazemos do que os outros fizeram de nds.
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esferas, nessa categoria 0 negro é encaixado. Isso implica na destituicdo da humanidade do
Outro, pois 0 pressuposto eurocéntrico opera com base na negacao e na hostilidade.

A linguagem é abordada no sentido de manifestar qualquer expressdo da subjetividade
e objetividade humana, isso implica dizer que a forma de interacdo também se submete a esse
fator. A literatura utilizada aqui, por principio traz a criticidade de se analisar a situacdo de
arbitrariedade do ambiente ali retratado, pois esse discurso retratado que legitima a dominacao
da instrumentalizagdo do Eu, visto pelo Outro. Por isso, € mais que necessario discutir
também sobre a questdo da raca, ja que € por meio dela que se faz a distincdo de grupos
privilegiados em prol de grupos desprivilegiados — gerando assim condigdes estruturais e
institucionais para a reproducdo do racismo.

E necessario, portanto, que haja uma reestruturacio do mundo, reconhecendo 0 mesmo
valor das identidades, findando a ideia de uma supremacia branca juntamente com o
complexo de inferioridade do negro, assim 0 negro néo teria a vontade (posteriormente, uma
necessidade) de querer ser branco. A violéncia exercida sob a égide da exploracao e opressdo
colonial ocasiona na pele do oprimido a luta pela libertacéo, pois é nesse processo que 0 negro
se reconhece enquanto ser auténtico e, consequentemente, como humanizado. Cabe aqui,
reverter os papéis atribuidos a esse povo tido como inferior, por exemplo: a simbolizacdo
negativa (escuridao, trevas, preto, etc.).

Ao exaltar a poesia negra, Sartre rebela-se ao ponto de limita-la — recorrendo a mito de
Orfeu (inserido na mitologia grega) em que a partir de seu canto consegue moldar o mundo,
mas que em sua maior missdo fracassa: a de salvar sua amada Euridice do mundo da morte, e
assim a utiliza considerando-a como a propria Negritude, e por isso, “a Negritude é para se
destruir, € passagem e ndo término, meio e ndo fim Gltimo. No momento em que os Orfeus
Negros abracam mais estreitamente esta Euridice, sentem que ela se desvanece entre seus
bragos” (SARTRE, 1968, p. 122).

Referéncias bibliograficas

ALMEIDA, Silvio Luiz de. O que € racismo estrutural? Belo Horizonte (MG): Letramento,
2018.

CESAIRE, Aimé. Cahier d’un retour au pays natal: Didrio de um retorno ao pais natal. Sao
Paulo: Editora da Universidade de S&o Paulo, 2012.

CESAIRE, Aimé. O discurso sobre a negritude. Paris: Présence Africaine, 2010.

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 50



DU BOIS, W.E.B. As Almas da Gente Negra. Rio de Janeiro: Lacerda, 1999.

MBEMBE, Achille. Critica da Razdo Negra. Lishoa: Antigona, 2014,

SARTRE, Jean-Paul. Orfeu Negro. In: Prefacio a Anthologie de la nouvelle poésie négre et
malgaxe de langue francaise (Léopold Sédar Senghor, org.). Paris: Quadrige/Presses
Universitaires de France, 1948.

SARTRE, Jean-Paul. O Ser e 0 Nada. Petropolis: VVozes, 1997.

SARTRE, Jean-Paul. Reflexdes sobre o racismo. Sdo Paulo: Difusdo Européia do Livro,
1968.

SARTRE, Jean-Paul. Saint Genet: Ator e Martir. Petrépolis, RJ: Vozes, 1952.

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristévao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 51



Psicanalise e sujeito



A ECONOMIA DAS FUNCOES MNESICAS EM FREUD E NIETZSCHE

Nelson Lopes Rodrigues’

Resumo: Esta apresentacdo tem como principal objetivo, analisar a economia do aparelho
mnésico em Freud e verificar ressonancias no corpus teérico de Nietzsche, apontando suas
caracteristicas e configuragbes no corpus psicanalitico e, sobretudo, na segunda fase da
producdo teodrica de Nietzsche para uma possivel compreensdo dos processos sociais do
sujeito.

Palavras-chave: Freud; Nietzsche; Memoria; Psicanalise.

Abstract: This presentation has as its main objective, to analyse the economics of the mnesic
apparatus in Freud and to verify resonances in Nietzsche’s theoretical corpus, pointing out its
characteristics and configurations in the psychoanalytical corpus and, above all, in the second
phase of Nietzsche’s theoretical production for a possible understanding of the subject's social
processes.

Keywords: Freud; Nietzsche; Memory; Psychoanalysis.

[..] grava-se algo a fogo, para que fique na
memoria: apenas o0 que ndo cessa de causar dor
fica na memoria.

(NIETZSCHE, 1998, p. 50)

O conceito de memoria sempre esteve presente na histéria da filosofia, e
posteriormente, na estrutura das teorias psicologicas que surgiram no inicio do século XIX.
Platdo, na Grécia antiga ja utilizava o conceito de memdria como um elemento importante
para a sua teoria epistemoldgica da transmigracdo das almas. Para Platdo, a alma era o
receptaculo das atividades mneménicas em sua estadia no mundo das ideias. Para Agostinho
de Hipona, a memoria é um tipo de recipiente do conhecimento, um “palacio da memoria”
[...] onde estdo tesouros de inumeraveis imagens veiculadas por toda a espécie de coisas que
se sentiram (AGOSTINHO, 2001 p. 53)

Este conceito também aparece no século XV I, para o filésofo Leibniz trata-se de uma

conservacdo de percepcoes, se trata também de uma faculdade, algo que conserva na alma. Na

' Graduado em filosofia pela UFBA, pés-graduado em psicopedagogia clinica e institucional pela Faculdade
Metropolitana de Sao Paulo, e psicanalista pelo Imahp.
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obra Novos ensaios sobre entendimento humano, o personagem dos dialogos, Filaleto, define
a memoria como retencao:
A outra faculdade do espirito, pela qual este avanga mais no conhecimento das
coisas do que pela simples percepcdo, é o que denomino retencdo, a qual conserva
0s conhecimentos recebidos pelos sentidos ou pela reflexdo. A retencdo se faz de
duas maneiras: Conservando atualmente a ideia presente — o que chamo de

contemplacéo — guardando o poder de reconduzi-la ao espirito — 0 que se denomina
memoria. (LEIBNIZ, 1996, p. 117)

No pensamento spinozista, a memdoria teve um carater diferente, segundo Abbagnano,
o filésofo foi o primeiro a compreender a memaoria como um mecanismo de associagao.
b) O conceito de M[eméria]. como mecanismo associativo foi expresso pela
primeira vez por Spinoza do seguinte modo: “A M[em6ria]. nada mais é que certa
concatenacao de idéias que implicam a natureza das coisas que estdo fora do corpo

humano; essa concatenagdo se produz na mente segundo a ordem e a concatenacdo
das afei¢des do corpo humano” (ABBAGNANO, 1997, p. 659)

Locke esta na mesma esteira desta tradicdo filos6fica de que a memdria se comporta
como um tangque memorial, um recipiente de conteldos vindos das nossas fontes de
percepc¢do, como ele mesmo afirma dizendo: “Constitui nisso a memdria, que se assemelha a
um locus de ideias”. (LOCKE, 1996, p. 435). Além disso, a memdria esta relacionada com a
identificacdo do individuo. Para ele, estar consciente de si, ter uma consciéncia de quem é, e
quem pensa que é, que diferencie de outro individuo implica em ter lembrancas de seus atos e
pensamentos passados. O importante no pensamento epistemoldgico de Locke é que a ideia
de identidade do “Eu” o individuo tem relacdo com o seu corpo. O que 0 sujeito entende e se
reconhece como tal perpassa na sua memoria o corpo que representa o seu “Eu” (LOCKE,
1996, p. 435.)

Na primeira metade do século XIX, com o surgimento da psicologia enquanto uma
ciéncia separada da filosofia, o filésofo Henry Bergson elabora uma teoria original da
memoria na tradicdo filosofica, o aparelho mnemonico terd uma nocdo relacional com o
corpo, portanto, uma visao mais fisiolégica da relagdo corpo e memdria. Em sua obra Matéria
e memoria o filésofo afirma:

E o cérebro que faz parte do mundo material, e ndo o mundo material que faz parte
do cérebro. Suprima a imagem que leva o0 nome de mundo material, vocé aniquilara
de uma sd vez o cérebro e o estimulo cerebral que fazem parte dele. Suponha, ao
contrario, que essas duas imagens, o cérebro e o estimulo cerebral, desaparegam: por
hip6tese, somente elas irdo se apagar, ou seja, muito pouca coisa, um detalhe

insignificante num imenso quadro. O quadro em seu conjunto, isto &, 0 universo,
subsiste integralmente. (BERGSON, 1999, p. 13-14).
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A memoria parece ser evocada pelos condicionantes do presente, como uma resposta
adequada para as acdes do corpo. Para o filosofo, a memoria é também um fenémeno que
tende a reelaborar o presente a partir das lembrancas do passado, “ela prolonga o passado no
presente” (BERGSON, 2006, p. 247), “é do presente que parte o apelo ao qual a lembranca
responde, e é dos elementos sensério-motores da acdo presente que a lembranca retira o calor
que Ihe confere vida” (BERGSON, 2006, p. 179). Ele afirma na obra matéria e memoria:

A memoria, praticamente inseparavel da percepcdo, intercala o passado no presente,
condensa também, numa intuicdo Unica, momentos multiplos da duracédo, e assim,

por sua dupla operacdo, faz com que de fato percebamos a matéria em nos, enquanto
de direito a percebemos nela. (BERGSON, 1999, p. 88)

No percurso desta discussdo temos dois pensadores que ampliam o conceito
extrapolando os seus limites conceituais estabelecidos pelos filésofos.

Para alcancar o nosso objetivo, entendemos que tanto Freud quanto Nietzsche d&o
énfase importancia da memoria na construcdo filoséfica quanto clinica. Em Sigmund Freud, o
conceito foi utilizado para articulagdo com outros conceitos importantes, a saber, a
transferéncia, inconsciente e esquecimento. Termos como quantidade, frequéncia,
normalidade, alto e baixo sdo palavras que sdo bastante utilizados por Freud para determinar a
configuragdo econdmica do mecanismo mnemonico no bojo de suas teorias sobre o
psiquismo.

Em Nietzsche, por sua vez, a memdria é compreendida como um instrumento social
fundamental para se criar essa nova maneira de existir, um sujeito capaz de cumprir a palavra
e assim criar uma civilidade, essa memoria é uma faculdade para fixar as coisas, fixar
contratos estabelecidos entre 0s seus iguais.

Na segunda dissertacdo da Genealogia da moral, Nietzsche desenvolve uma origem
ndo metafisica das nocBes de culpa, méa consciéncia e coisas afins. Nesta passagem, podemos
notar a grande importancia que é conferida a faculdade da memoria. Ao contrario da tradicdo
Platonica, Nietzsche realiza outro percurso, algo mais aterrador como ele mesmo diz. E na
segunda dissertacdo que ele esboca também a sua interpretacdo de consciéncia e ma
consciéncia

Para Nietzsche, a memdria tem como funcdo principal, a formacdo do carater
psicosocial do homem, que deixa de ser um animal submetido a seus instintos, como 0s
outros animais, e se lanca como um animal novo na natureza, um individuo civilizado. Um
animal que pode conviver em sociedade, com o outro, ser capaz de prometer, dando origem,

assim, aos lacos sociais e contratos de todos os tipos. Nietzsche afirma uma interpretacdo nao
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metafisica dos valores morais a partir do didlogo entre a metafisica de tradigdo platbnica e as
teorias contratualistas. A estratégia utilizada por Nietzsche é fazer um percurso que se origina
na pré-historia (Vorzeit), portanto, algo que o filésofo estabeleceu como uma filosofia da
terra, ou seja, uma filosofia pautada na experiéncia do homem na sociedade, como uma
histéria da crueldade do homem sobre si mesmo, e ndo como algo dado por um ser divino.
Estudar a memoria na obra nietzschiana nos ajuda a rediscutir os critérios de valoragdo na
sociedade e realizar uma critica sobre 0 homem moderno e suas formas de subjetivacdo. Que
para o filésofo de Rocken ndo foi algo suave, “Esse antiquissimo problema, pode-se imaginar,
ndo foi resolvido exatamente com meios e respostas suaves; talvez nada exista de mais
terrivel e inquietante na pré-histéria do homem do que sua mnemotécnica”. (NIETZSCHE,
1998, p. 50). Na verdade, ndo h& outra coisa na historia mais terrivel do que criar a
subjetividade.

Entretanto, Nietzsche ndo vé como algo totalmente ruim, que ndo seja digno de se
admirar. Nietzsche vé este processo mnemonico como algo que foi atil a formacdo da
sociedade. Ele diz que essa “domesticacdo” do homem pode levar esta mesmo para um
patamar mais alto do que ele se encontrava, ele cria ciéncia, arte, e cultura. O problema do
homem moderno, segundo o filésofo, é este homem acreditar que ja € um ser acabado.

O homem é corda distendida entre o animal e 0 super homem: uma corda sobre uma
abismo; travessia perigosa, temerério caminhar, perigoso olhar para trds, perigoso
tremer e parar. A grandeza do homem é ser ele uma ponte, e ndo uma meta; 0 que se

pode amar no homem é ser ele uma passagem, e um termo”. ( NIETZSCHE, 2017,
p. 11)

E dessa forma que Nietzsche constroi sua tese sobre a origem de uma consciéncia
moral, a criacdo de uma contra-faculdade psiquica destinada a estabelecer o vinculo entre 0s
homens fora baseada na antiga relacéo fisio-econdmica, ou seja, da relacdo entre devedor-
credor. Essa relacéo, essa pedra angular da tese nietzschiana da criagdo do homo urbani foi
uma historia da crueldade do homem sobre si.

Para que essa forca de energia psiquica tenha sobrepujado no homem houve
consecutivamente uma diminuicdo da sua forca contraria, a saber, do esquecimento. No
pensamento nietzschiano, tanto a memoria quanto o esquecimento sdo duas vontades que
lutam pela soberania.

Para Nietzsche, o ressentimento surge a partir desta consciéncia, pois marcar algo na
memoria também implica em uma desculpa para o pagamento de uma ofensa. SO o
Ubermensch pode prometer com originalidade, pois ele promete sabendo que cumprira com a

promessa, inclusive morrer por suas proprias ideias. O estar doente para Nietzsche “é¢ em si
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mesmo uma forma de ressentimento” (NIETZSCHE, 1995, p. 30), como ele mesmo afirma
em sua obra Ecce Homo.
O aborrecimento, a suscetibilidade doentia, a impoténcia de vinganga, o desejo, a
sede de vinganca, o revolver venenos em todo seu sentido — para 0s exaustos é esta
certamente a forma mais nociva de reagdo: produz um rapido consumo de energia
nervosa, um aumento doentio de secre¢des prejudiciais, de bilis no estbmago, por

exemplo. O ressentimento é o proibido em si para o doente. (NIETZSCHE, 1995, p.
30)

Em Assim falou Zaratustra, o além-homem é antes de tudo um ser sadio, ele assume o
.2 - 7 - . - A - 7 Y
amor fati, que nada mais € do que um contrato entre 0 sujeito e a sua existéncia, € o tipico
fatalista russo (NIETZSCHE, 1995, p. 30), o sujeito do amor fati espera pacientemente o seu
destino e abraca-o sem com resiliéncia, sem ressentimentos, ele nunca menospreza o proprio
corpo, pois o corpo é vernunft gross, a grande razdo, “o corpo é uma razdo em ponto
grande”(NIETZSCHE, 2017, p.42 ) . Podemos pensar nestas passagens acerca de uma
somatologia? Estar doente é em si mesmo uma manifestacdo de um problema de cunho
psiquico?
E ele confirma esta selecdo a partir de uma categorizacdo de tipos de sofredores em
sua Gaia ciéncia.
Existem dois tipo de sofredores, os que sofrem de abundéncia de vida, que querem
um arte dionisiaca e também uma visdo e compreensao tragica da vida — e depois 0s
que sofrem de empobrecimento de vida, que buscam siléncio, quietude, mar liso,

redencdo de si mediante a arte e o0 conhecimento, ou a embriaguez, o
entorpecimento, a convulséo, a loucura” (NIETZSCHE, 2001 [§370], p.272)

Para o autor de Zaratustra, os conceitos de saude e doenca coadunam-se no registro de
uma vontade de apoderar, aquele que ndo se ressente é por natureza um forte de espirito, pois,
ele é forte, um individuo que ndo rememora, possui uma vontade de esquecimento sadia, onde
o0 equilibrio das vontades surge como uma forma de vida sadia. Em ambos 0s registros, a
saber, da alma como do corpo ha um turbilhdo de forcas que lutam pela supremacia, corpo
contra bactérias, virus contra celulas, bons pensamentos contra maus pensamentos.

N&o podemos falar de uma capacidade de esquecer, ou, um querer-ndo-lembrar-de-
algo sem antes entender todo seu trabalho investigativo a respeito do homem ressentido, a sua
genealogia dos valores morais, o inconsciente e todo o processo psicofisiolégico encarado por
Nietzsche como uma releitura da relacdo entre corpo e mente.

[...] o psicanalista e filésofo austriaco Reinhardt Gasser leva a efeito uma sistematica

comparagdo entre os empreendimentos tedricos de Nietzsche e de Freud, e a,
justamente na parte histdrica desse trabalho, Gasser realiza um estudo minucioso

2 Amor pelo destino (traducdo minha).
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sobre a questdo da psicologia em Nietzsche, trabalho de meérito incomparavel,
especialmente no que concerne a questdo da relacdo entre fisiologia e psicologia.
(GIACOIA, 2006, p.18)

Ambos 0s pensadores concordam em suas obras que distirbios provocados no
ressentido, como também no neurdtico freudiano possuem a caracteristica principal de ndo
conseguirem metabolizar conflitos internos. Para a psicanalise, o neurdtico possui um conflito
interno entre o 1d* e 0 Ego em sua dependéncia da realidade, o neurético suprime uma parte
do Id, acumulando assim uma potencia psiquica. Os sintomas da neurose sdo essencialmente
gratificagbes substitutivas para os impulsos ndo satisfeitos. Ou seja, € um sentimento
constante de culpa, em que o neur6tico é aquele inapto para administrar a descarga dos
instintos represados, transformando-os estes instintos em atos de cunho vingativo sobre si e o
outro.

Assim como na psicandlise, a filosofia de Nietzsche perpassa também por este
problema, a saber, esta incapacidade de assimilagdo psiquica do ressentido como uma doenca,
portanto, o ressentido é doente justamente porque ele ndo conseguiu exteriorizar sua
agressividade e libertar-se para o novo, a for¢a do ndo-querer-esquecer ndo permite ao sujeito
sublimar. E diferente do individuo soberano, quando este é invadido por estes sentimentos ele
ndo aprisiona o sentimento, ele ndo rumina a ofensa, logo ele ndo se intoxica, pois a sua
ontade de esquecer € funcional.

O tipo nobre, portanto, é aquele que ndo guarda insultos e agressdes que possa sofrer,
ele simplesmente ndo culpa ou desculpa seus agressores, pois sua forca para querer esquecer
de algo é uma vontade ativa e ndo reativa. O individuo soberano de Nietzsche ndo se ressente
de seus atos, desgracas ou culpa o outro, ou a vida.

A rigor, tal homem do esquecimento é inapto tanto para o perddo quanto para a
culpa, e, se conhece ocasionalmente o ressentimento, o digere, metaboliza e
externaliza de imediato, ndo amargando nem abarrotando seu estomago. Nem
mesmo o infort(nio o paralisa e, por isso, ele pode experimentar o amor fati. Capaz
de esquecer seus proprios malfeitos esquiva-se do remorso, essa mordida sobre si
tdo bem expressa pelo termo alemdo Gewissenshisse, literalmente “mordidas da
consciéncia”. Sacudindo de si vermes que em outros se incrustariam, tal homem
poderia experimentar, afirma ainda Nietzsche, um raro e autentico “amor pelos seus
inimigos”. Ja por essa descricdo podemos avaliar a importancia do tema do
esquecimento como atividade, que deve ser posto em relacdo com diversos outros

conceitos nietzschianos. Além disso, ao imbricar e fundir esquecer e digerir,
Nietzsche inaugura um verdadeiro pensamento do corpo e sugere igualmente novas

% 1d se refere ao inconsciente de Freud. A partir da segunda topica (modelo estrutural), a palavra inconsciente
passa a ser chamado de Id para diferenciar da primeira tépica ou topologica. No modelo estrutural, o termo Id
possui um aspecto dindmico, pois as suas instancias se entrelaca entre si, articulando-se de forma permanente. A
instancia do Id € conduzida pelo principio do prazer e entrelagando-se com as fungbes do Ego, no que diz
respeito a realidade objetiva do mundo real, e com o Superego, em relacdo aos aspectos internalizados.
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maneiras de viver e de se lidar com a temporalidade, com a memoria, de se
reconciliar, enfim, com o presente e sua intensa felicidade. (FERRAZ, 1999, p.38)

A tentativa de seguir as linhas de conducdo e destino das energias libidinais, ou seja,
de excitacdo, tem como objetivo dar uma configuracdo positivista na estrutura teérica-pratica
da psicanélise no século XX. E na linguagem econdmica que pode ser compreendido os
fendmenos estudados por ele. Por isso, 0 uso constante em suas obras de palavras como
intensidade, mobilidade, contra-investimento e déficit.

Na obra Os estados sobre a histeria, Freud também se utiliza destes conceitos. Ele
estabelece um abarcamento da economia da histeria e sugere que uma das causas do
padecimento do histérico é de ordem reminiscente (Reminiszenzen). Portanto, o sujeito que
sofre de um déficit do esquecimento, assim, de uma patogenia de ordem mnésica que ndo
consegue desprender-se de uma lembranca ndo absorvida, entdo, economicamente possui uma
forte memoria. Este conceito € importante na economia das pulsdes, pois ela faz parte dos
elementos que participam da clinica analitica, por exemplo, na transferéncia, o re-lembrar e 0
esquecer que o fenbmeno da transferéncia se efetiva no processo de tratamento; como
elemento fundante na alianca entre o psicanalista e o analisando, levando este para o elaborar.

Em seus textos sobre a memoria, Freud se refere a uma forca que “se aplica sobre a
propria pessoa” do alemédo wendung gegen die eigene person a designar uma energia que age
sobre si mesmo. Este processo ilustra a maneira pelo qual uma energia pulsional transforma-
se em seu contrario, ou seja, um reverter para frente verkehrung ins gegenteil, uma pulsdo que
lanca para si mesmo, sai de uma atividade para uma passividade. Este processo foi
perspicazmente debatido por Freud sob o conceito de sadomasoquismo. Enguanto para
Nietzsche 0 movimento vai do ressentido para a ma consciéncia, para Freud o movimento vai
do sadismo ao masoquismo. A energia que deveria ser dirigida para outra pessoa retorna para
0 proprio sujeito que se ressente. Neste sentido, podemos verificar a consonéncia na economia
das pulsdes de Freud e na teoria da vontade no ressentido de Nietzsche.

Um personagem intrigante, mas que explicita muito bem o problema da memoria, é o
personagem protagonista na obra Notas do subsolo de Dostoiéviski. A obra apresenta-se de
forma confessional, busca expressar uma subjetividade caracteristica de quem estuda a si
mesmo. Neste sentido o personagem de Dostoiéviski é o paciente psicanalitico, que se coloca
diante do seu analista. O neur6tico ressentido, que ndo consegue esquecer um agravo, em sua
condicdo de perpétua vitimizacdo, com suas préprias razdes, merece ser vingado, como disse

antes, ele necessita da satisfacdo narcisica. A culpa deve ser sempre do outro, do acusado,
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daquele que deve ao ofendido, mas que nédo tem forcas para vingar-se. Por isso a ideia de
igualdade em alguns casos pode ser uma manobra para colocar-se como bom.
Por que justamente tu e ndo ele? Ndo ha nenhuma lei nesse sentido, nem isso esta
escrito em parte alguma. Ora, que seja de igual para igual, como geralmente se d&
quando duas pessoas delicadas se encontram: ele ha de ceder metade do caminho; tu

faras o mesmo, e assim passareis um ao lado do outro, respeitando-vos mutuamente.
(DOSTOIEVSKI, 2009, p. 67)

A passagem representa esta forma de ser do ressentido que ndo tem a forca para
externar, ha uma manobra de aniquilacéo da diferenca entre eles, quanto o sentimento de que
esta a altura do seu rival. E o que na psicanalise chama-se de compuls&o & repeticdo, como a
forma do sujeito ndo trazer a tona da consciéncia e, portanto, ndo lidar com o que foi
reprimido. Ele se expressa como se fosse melhor do que o seu inimigo, 0 personagem
principal € o bom, educado, de belos ideais, o outro é o barbaro, cruel, assim é a mente do
ressentido. Para Kancyper:

No ambito da libido egdica, o sujeito ressentido apresenta um aumento de seu
sentimento de si (Selbstgefuhl) a partir de uma ferida narcisica que ndo cicatriza. Isto
¢ a causa de um orgulho tanatico que nutre a vulnerabilidade arrogante, o que
legaliza diante de si mesmo e diante dos outros seus justificados e onipotentes
direitos. No campo da libido do objeto, o objeto do ressentido é um objeto
idealizado, herdeiro do narcisismo infantil; consequentemente possuidor, num
presente atemporal, de todas as perfeicOes valiosas. Para isso a realidade das suas
castracOes deve ser recusada: as incompletudes, as impoténcias, as imperfeicdes. E

um objeto supervalorizado pelo sujeito, porém que retém avaramente suas bondades
e possibilidades para si [...]. (KANCYPER, 1994, p. 17)

No texto Lembrar, repetir e elaborar de 1914, Freud também destaca que had uma
necessidade na repeticdo. Na repeticdo o psicanalista pode acessar 0s elementos traumaticos
que foram reprimidos pelo sujeito e assim trabalhar no processo de sua cura, e assim fazé-lo
passar pela reelaboracéo.

Como para Nietzsche o rememorar se qualifica como um sinal de doenca do
ressentido, Freud também identifica como um problema, significando algo que foi reprimido
pela consciéncia do sujeito. A repeticdo do ato continuard enquanto ndo houver o perlaborar.
O sintoma é justamente um simbolo para a memdria de um acontecimento traumatico, aquilo
que ndo vai para a consciéncia se manifesta sintomaticamente no corpo. E no processo
psicanalitico de recordar, repetir e elaborar que se instaura a préatica psicanalitica freudiana, é
quando o psicanalista trabalha no ponto de corte e sutura, onde a repeti¢do se evidencia como
ponto onde sera estabelecida a sutura psicanalitica.

Freud, em Lembrancas encobridoras de 1889, sinaliza para o fato de que algumas

lembrancas sdo esquecidas, justamente aquelas que possuem uma relagdo com as
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psicopatologias (FREUD, 1987, p. 271). Esse fato é geralmente evidenciado em casos
neurdticos. Neste mesmo texto Freud também diferencia dois tipos de amnésia, a saber,
amnésia patoldgica e a amnésia normal. Apontando para o fato que a amnésia normal esta
associada aos primeiros periodos da infancia.

Em 1898, apenas um ano antes de escrever o texto Lembrancas encobridoras, ele
escreve o texto Mecanismo psiquico do esquecimento, onde ele reconhece que determinadas
lembrancgas da memoria processam um tipo de efeito de defesa em que a lembranga de um
acontecimento é transmutado por um processo simbolico no Id. Esta afirmacdo é desenvolvida
a partir das suas proprias lembrangas “em alguns casos eu proprio passei por essa experiéncia
de esquecer nomes” (FREUD, 1987, p. 260).

Podemos aferir, mesmo que nesta breve pesquisa, que ha algumas diferencas
importantes entre Nietsche e Freud sobre o papel da memoria, mas também boas ressonancias
tedricas entre os autores. Enquanto que para Nietzsche, a memoria segue uma lei universal da
vontade, como uma forca que se opde a uma vontade de ndo-querer-lembrar, para Freud trata-
se de uma fungdo, ndo encontra-se na esteira de um “arquivo aberto a qualquer um” (FREUD,
1987, p. 264). Trata-se, segundo o proprio Freud, de um mecanismo complexo que envolve o
sujeito, 0 inconsciente e outros processos como recalque, prazer-desprazer, repeticao,
reelaboracdo e constitui¢do psiquica do individuo. Mas como seria a cura do ressentido para
Nietzsche? Se para Freud o trabalho de repetir e relembrar no sujeito leva para uma
elaboracdo deste, como seria a solucdo para 0 homem moderno ressentido superar esta
condi¢do quase patoldgica para o pensamento nietzschiano?

De certa forma, podemos compreender a tarefa do psicanalista como um operador dos
conteidos mneménicos do sujeito com o objetivo de superar as barreiras impostas pelo

recalque do homem moderno ressentido e do homem neurdtico da contemporaneidade.
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A FILOSOFIA DA PSICANALISE E PSICANALISE DA FILOSOFIA
Discursos entrelacados

Salomao Santana®

Resumo: O presente artigo pretende analisar os discursos filoséfico e psicanalitico,
apontando as possiveis articulacbes e entrelacamentos nos dois discursos. Pretendemos
demostrar que o discurso filos6fico problematiza a psicanalise e que, por sua vez, a
psicanalise promove novas reflexdes para a filosofia. Demostraremos que ambos os discursos
se completam e se entrelagam em suas construcGes de saberes e préticas discursivas.

Palavras-chave: Filosofia; Psicanalise; Filosofia da Psicanalise.

Abstract: This paper aims to analyse the philosophical and psychoanalytical discourses,
showing the possible articulations and entanglements in the two discourses. We will show that
the philosophical discourse problematises psychoanalysis and that psychoanalysis in turn
promotes new reflections for philosophy. We will show that both discourses complete and
entanglements each other in their knowledge constructions and discursive practices.

Keywords: Philosophy; Psychoanalysis; Philosophy of Psychoanalysis.

A psicanalise introduziu um novo tipo de discurso no campo das ciéncias humanas.
Discurso que norteia e subverte a nocéo de sujeito. E evidente que a psicanalise ndo brotou do
nada. Essa ruptura operada por Freud no pensamento Ocidental tem suas origens nas
observacOes da pratica clinica junto aqueles pacientes cujos sintomas escapavam — e ainda
escapam, — a compreensdo cientifica; é notdrio, também, que a obra freudiana é permeada por
uma interlocucdo com a ciéncia de seu tempo, assim como a biologia, fisiologia, dentre
outras. Contudo, também & possivel observar as influéncias filosoficas que a psicanalise sofre
e, com efeito, continua sofrendo. E mais que evidente que o discurso filoséfico, permeia o
pensamento psicanalitico em sua génese. E possivel, no entanto, destacar trés aspectos
importantes no discurso freudiano sobre a filosofia: primeiro, demarcando o territorio da
psicanalise como um campo cientifico e ndo filosofico; segundo, demostrando que as ciéncias
da psique ndo se afastaram, na sua época, o suficiente da filos6fica que sempre ignorou as
questdes do inconsciente e, terceiro, a psicanalise nao se propde, como a filosofia, a criar uma

visdo de mundo. Muitas questdes sdo e podem ser levantadas quanto a esses pontos.

! Graduado, Mestre e Doutorando em Filosofia pela Universidade Federal de Sergipe, Pés-Graduagdo em
Psicanalise clinica. Professor da rede particular de ensino médio e superior.
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Buscando analisar os pontos de articulacdo entre os discursos psicanalitico e
filoséfico, o objetivo central do presente trabalho é entender duas questdes, para nds,
importantes: O discurso psicanalitico se assemelha ao discurso filos6fico? Onde o discurso
filosofico se cruza com o discurso psicanalitico? O que faremos aqui € descrever onde os dois
discursos se problematizam, formulando outras duas questfes cruciais: Quais 0s problemas
levantados pela filosofia no discurso psicanalitico? Quais as questdes psicanaliticas
levantadas pelo discurso filos6fico? O objetivo principal é elucidar as relagcbes dos dois
discurso quando esses saberes se tornam compreensiveis e observar o modo pelo qual cada
um deles aborda um mesmo problema.

A principio, o discurso filosofico é o discurso que se inicia como uma forma
especifica de comunicar a realidade. A base da comunicacao filoséfica é a surpresa, a duvida,
incerteza, ansiedade, tudo isto gerado pelo sentimento de estranhamento, incomodo diante do
mundo. Como resposta a todos esses sentimentos foram criados conceitos e escolas
filosoficas, todas elas orientadas pelos objetivo de se comunicar, tentando exprimir-se e fazer-
se compreender.

O discurso psicanalitico, por sua vez, € um discurso que visa, através de suas praticas,
dar conta dos sintomas de ansiedade, divida, incerteza, sintomas que causam sofrimento na
existéncia do sujeito. Assim, a psicanalise tenta dar conta de algo da ordem do sujeito, do
mesmo modo que a filosofia. Contudo, algo deve ser dito quanto a esse ponto: A filosofia
surge estabelecendo uma relagdo social com o que existe de universal no homem e seu
sofrimento e vivéncia, por sua vez, a psicanalise pretende dar conta do singular do sujeito.

Em seu Semindrio 17: o avesso da psicanalise, o psicanalista francés, Jacques Lacan
formula a teoria de que existem quatro discursos: o discurso do mestre, o discurso
psicanalitico, o discurso histérico e o discurso universitario. Segundo o psicanalista francés,
esses discursos sdo constituidos pela letra que é o elemento, 0s quadrantes que constituem os
lugares, e os operadores logicos que sdo as fungdes. Dessa forma, cada um dos discursos se
realiza pelo arranjo especifico desses lugares, funcBGes e letras. A partir dessa estrutura
discursiva, Lacan afirmara que o inconsciente € o um discurso e o trabalho da pratica
analitica.

Nessa perspectiva, o discurso do saber filoséfico é constituido pela razdo e pela
consciéncia, uma vez que o saber psicanalitico é formado pela producdo do inconsciente. A
partir dessa linha interpretativa, seguiremos ainda afirmando que o discurso filoséfico é
expresso pelo enunciado das reflexdes racionais, que em seu exercicio se chega a algumas

conclusdes e, com efeito, elaboracdes de outras questdes, problemas, que movem a filosofia
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desde a sua origem. O que importa para psicanalise ndo é o enunciado, mas sim o lugar de
onde se enuncia um discurso. Essa demarcacdo é importante para mostrar que a subjetividade
é encarada de pontos de vista divergentes: Na filosofia, a subjetividade se expressa a partir do
que se enuncia, do que é dito sobre o saber, mas na psicandlise a subjetividade se revela no
lugar do enunciador e o do n&o dito.

E importante salientar que o discurso filosofico engendra o saber dos enunciados
cientificos, o caminho psicanalitico € o inverso; o discurso analitico é o efeito indireto do
discurso da ciéncia. O saber cientifico, que corresponde ao discurso universitario,
promovendo conhecimentos que deixou de ofertar seguranca e conforto, produz um mal-estar
e dificuldades do sujeito em lidar com suas questdes sociais e individuais em um mundo
dominado pelo discurso da razdo. Ainda no mesmo Seminario, Lacan afirma que ha em todo e
qualquer discurso uma zona, um ponto de escape, de fuga que permite oferecer sustentacdo
real que permite a cada discurso tal fuga, permitindo que seus efeitos escapem, fujam do
controle. Dessa maneira, qualquer forma de expressar o saber ou a formacdo discursiva,
filosdfica ou psicanalitica, o que escapa, 0 que ndo pode ser dito, revelaria o que existe de
mais importante nesse saber, nesse conhecimento.

A filosofia e a psicanalise, ao expressar seus discursos, promovem uma torcdo do real
e isso € 0 que importa para ambos os saberes. Os saberes nunca revelaram a realidade como
ela é de fato, mas as possiveis interpretacdes dessa realidade. O discurso psicanalitico e o
discurso filosofico ndo déo conta da realidade, mas oferecem um consolo, convocam o sujeito
a se posicionar, a ser ativo. Esse algo que escapa a realidade, a filosofia chamara de angustia,
aquilo que esta na esfera do inaudito, do que ndo pode ser dito, na psicanalise é aquilo que
escapa na fala do sujeito, o que fica na esfera do ndo dito, onde o sujeito psicanalitico é
revelado; em ambos esse momento € causado pela fissura, a fenda do real nos dois discurso,
onde o discurso se expressa, onde ndo existe palavra, ndo existe linguagem.

O ponto de interlocucdo entre esses dois sabres € esse: a importancia do discurso sem
palavras, ali onde o sujeito se revela em sua ampla dimensdo, quebrando a sua continuidade
com o real e ainda assim sendo interrogado por esse real. Vejo como grande importancia,
lembrar que a palavra discurso quer dizer descontinuidade. Sendo muito notdrio associar o
conceito discurso ao sussurro de muitas pessoas, falar ao mesmo tempo; ruido de vozes, de
falas, ou mesmo falar demoradamente. Contudo, originalmente no latim, é aquilo que esta
fora de ordem, estéa fora do curso, é um desregramento. E um dis-curso e diz respeito a uma

des-continuidade do real. O real, 14 onde hd o desconforto, onde 0 que nos faz sofrer se
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instala. Nesse sentido, os dois saberes se confundem em sua proposta discursiva: o0 que é o
discurso? E uma tentativa de afugentar essa descontinuidade.

A filosofia sempre foi condicionada ao seguinte procedimento: enfrentar a questdo
com base em um ponto de vista conceitual, tornando claro os seus fundamentos e
pressupostos. Portanto, 0s conceitos e as ideias sdo objetos do filosofar, o inconsciente é o
objeto da psicanalise. Formulando uma espécie de hermenéutica das ideias, a investigacao
filosdfica é arremessada ao mundo, nessa perspectiva a filosofia parece estar limitada a um
ambiente bastante restrito ao espaco racional e reflexivo. Devemos lembrar nesse ponto que
examinar conceitos nada mais € do que examinar e interrogar o proprio pensamento, a forma
como ele foi elaborada e as suas perspectivas. Desse modo a pratica discursiva do saber
filoséfico segue um método bem definido: o do retorno do pensamento sobre si, ou, pelo que
se costuma designar, exercicio de reflexao.

N&o € isso que se espera de um paciente na analise? O processo é um caminho feito de
buscas, descobertas e reencontro, o qual exige do paciente, desejo de investigar o proprio
inconsciente, essa busca exige uma reflexdo, uma reflexdo da dobra: uma parte do
inconsciente que fica sobreposta na fala, se revela e pode ser alcangado pelo paciente com o
auxilio do psicanalista. E evidente que a reflexdo que se espera na clinica é de outra ordem,
mas 0 movimento é 0 mesmo: um pensamento que se volta para si e, com efeito, revela-se em
seu encurvamento ou flexdo, o que estava oculto.

Percebemos que os discursos filosoficos e psicanaliticos possuem suas diferencas
evidentes, em um se trata de uma postura diante do conhecimento, posicionar diante do saber
e de outros saberes, no outro se trata de um saber clinico, uma préatica que se produz diante do
diva. Contudo, os dois saberes se tocam, se cruzam, criando perspectivas.

Esses dois discursos também produzem problemas que serdo questionados e
trabalhados por ambos. Muitas sdo as questbes filosoficas suscitadas pela psicandlise,
questdes essas que chegam a gerar problemas epistemoldgicos, buscando, com efeito, pensar a
psicanalise a partir da filosofia. Por exemplo: o inconsciente, hoje, ja € um conceito caro para
o campo filosofico, surgindo assim uma filosofia do inconsciente. Nessa perspectiva,
podemos afirmar que a psicandlise ja é encarada como objeto da filosofia. Nesse caso, a
psicanalise pde diante da filosofia interrogacdes, e a filosofia impde questdes a psicanalise.
Essas contribui¢cbes matuas se renovam e problematizam os dois campos dos saberes, 0s dois
discursos.

Dessa forma, temos uma filosofia da psicandlise, cujo principal objetivo é ressaltar a

psicanalise como objeto de interrogacdo filosofico. Por outro lado, temos a psicanalise
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produzindo as suas proprias questdes filosoficas, a sua filosofia, da qual a filosofia em sua
amplitude se apropria e se ocupa, temos assim uma “via de mao dupla”, os dois discursos se
entrelagcando. Temos aqui, dois movimentos: O primeiro movimento que vai do discurso
filosofico para a psicandlise: no qual teriamos a psicanalise como objeto de interrogacao
filosofica. Tratar-se de um filosofar sobre a psicanalise. Este, pode ser entendido ainda no
sentido de uma andlise interna das teorias psicanaliticas, campo de pesquisa, onde ainda ha,
com certeza, muito o que fazer, ndo apenas porque a compreensdo do sentido, dos
desdobramentos, e das implicacBes das obras dos grandes tedricos da historia da psicandlise,
como Freud, Lacan, esta longe de ter sido plenamente atingida, como uma producéo constante
dos conceitos psicanaliticos.

O segundo movimento vai em outra dire¢do; que é a convergéncia da psicanéalise a
filosofia ou também pode ser descrito como um filosofar com a psicanéalise. Esse modo de
relacdo ou aproximacdo dos dois discursos ocorre estritamente de duas maneiras distintas:
uma, pelo campo de interesse de ambos os discursos e dos problemas levantados pelos dois
saberes e outra, pelas correntes de pensamentos tipicos da filosofia.

A primeira maneira demonstra que, desde a sua origem, a ciéncia do inconsciente
abraca uma série de areas de interesse tradicionais da reflexao filoséfica, tais como: estética,
onde sera revelada uma psicanalise do impulso criador, do sentimento estético ou de forma
mais controversa, da prépria obra de arte, suas manifestaces inconscientes. Em outro campo
temos a politico, como uma analise psicanalitica do poder e das relagdes de dominacdo, tais
como entender como age o politico e suas motivagdes inconsciente, por que alguns politicos
arrebanha multiddes, entender com isso, a psicologia das massas.

A psicanéalise como uma teoria social: como se debrucar nas bases dos lagos sociais e
da propria sociabilidade, uma reflexéo sobre a repressdo, 0 mal-estar na cultura, no campo da
teoria da acdo e ética, acdo critica diante do ser social, a psicanélise respondendo perguntas
como: Existe ou ndo existe acdo emocional diante de nossas escolhas? Quais sdo as
motivagdes que estdo por traz de nossas relacbes sociais? A psicanalise no campo da
hermenéutica; nesse aspecto a psicanalise se colocando como uma teoria da interpretacao e do
sentido manifesto no inconsciente. A psicanalise no campo da filosofia da linguagem:
estabelecendo as relagbes entre mente, linguagem, acdo e consciéncia, e dessa forma, com
efeito, seqguindo por varias esferas do entendimento humano ja estabelecidos pelo discurso
filosofico.

A segunda maneira ocorre pela aproximacdo entre a psicanalise e certas correntes de

pensamento constituido pelos sistemas filoséfico, como a fenomenologia; pelo

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 67



compartilhamento de problemas como a percepg¢do, como percebemos as coisas, como 0
inconsciente se posiciona diante do modo como percebemos e pensamos o mundo. A
psicanalise e comportamento ou a filosofia da mente; nesse caso pelo compartilhamento de
questdes tais como a natureza do mental, da relacdo da mente com o corpo e com o cérebro.
Em todos esses casos, ha um movimento de mao dupla, em que a filosofia encontra na
psicanalise novos direcionamentos ou redirecionamentos para questdes que lhe séo proprias,
enquanto a psicanalise encontra na filosofia as ferramentas tedricas que Ihe permitem maior
rigor na elaboragdo e na reformulagcéo de seus conceitos.

Para finalizar, € possivel ainda pensar a psicanalise como um campo que instiga novos
problemas, novas questdes para filosofia. Configurando o que j& foi mencionado aqui; uma
filosofia a partir da psicandlise. Estas seriam a modalidade de dialogo, interlocucgdes, em que
as questbes propriamente psicanaliticas podem ser assumidas pela filosofia, inaugurando
novas linhas de pensamento ou renovando em profundidade estratégias de reflexdo ja
constituidas por ambos os discursos. Um exemplo bastante ilustrativo seria o proprio conceito
mais importante da psicanalise, o inconsciente, em suas diversas abordagens.

E bem notorio que o inconsciente ja era um problema filosofico muito antes de Freud,
parece bastante evidente que filosofar sobre o inconsciente hoje, sem levar em conta a
psicanalise, seria pelo menos uma grave omissdao. O mesmo pode ser dito de questbes tais
como a propria ideia de razéo, o sentido da acdo, a liberdade, o sujeito, entre outras, que sao
todas problematizadas pela psicanélise de uma maneira que rompe, em alguma medida, com a
abordagem filoséfica tradicional e que podem, por isso mesmo, ser retomadas pela filosofia,
para delas extrair, com todo o rigor, o sentido e as consequéncias da novidade que elas
supostamente trazem consigo. Nesse ponto, é possivel afirmar que, a psicanalise apareceria,
como algo que interroga a filosofia ou como uma motivacdo para o filosofar constituindo
assim uma nova modalidade. Essa terceira modalidade consistiria num movimento que se
direciona da psicanélise para a filosofia, completando assim o quadro que se pretendeu aqui
tracar dos entrelagamentos discursivos.

O que pode ser dito a titulo de conclusdo? Varias foram as investidas filosofica contra
a psicanalise, o inverso também pode ser constatado; sdo muitas as criticas vindas da
psicanalise para a filosofia desde a critica ao eu cartesiano, até o consciencialissimo. Podemos
a firmar que a atividade filosofica é contréria a atividade psicanalitica, contudo o discurso
psicanalitico conceitualiza novas maneiras de refletir a fim de localizar o que a filosofia ndo
quer pensar, 0 que na filosofia pode ser impensada e o0 que ja é pensado na psicanalise €

pensada com a filosofia. Manter a filosofia longe da psicanalise foi desde o seu inicio um
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desejo de Freud, pois a historia da filosofia € uma histéria da resisténcia do inconsciente,
contudo, Lacan situa Freud em uma tradicdo paralela a filosofia, uma filosofia das
profundezas, como a vista em Nietzsche e Espinosa, Freud € filosofo por que trouxe
“emergéncia na ordem da verdade”.

Do ponto de vista estritamente analitico, o problema das relacGes entre a psicanalise e
a filosofia parece ter encontrado sua solucdo na teoria lacaniana dos quatro discursos. As
consequéncias da teoria do discurso em rela¢do aos respectivos estatutos da psicanélise e da
filosofia. Segundo esse entrelacamento, essas duas disciplinas sdo inseparaveis, embora
irremediavelmente opostas, no sentido de que representam uma para a outra 0 melhor
sintoma.

A filosofia ndo é uma ciéncia, a psicanalise também néo, contudo, esta, a psicanalise,
segue a ciéncia. E assim que devemos entender o que Lacan afirmou em seu Gltimo seminario
em 1977: “Filosofia é tudo o que podemos fazer. Os n6s borromeanos também séo filosofia. E
a filosofia que manuseei da melhor maneira que pude, seguindo a corrente, se assim posso
dizer, a corrente que resulta da filosofia de Freud” (LACAN, 1977, p. 49). Temos, enquanto
filosofos ou psicanalistas, uma imensa tarefa de repensar a filosofia com a psicandlise e a
psicanalise com a filosofia. A filosofia ndo pode ser concebida hoje sem psicanalise e a
psicanalise também ndo pode ser concebida sem filosofia e exige-a para poder ser justificada
como afirmando e pondo em acdo o “ndo da realidade”, porque “a psicanalise é o sintoma
para a filosofia, e a filosofia 0 sintoma para a psicanalise. Temos ai a abertura de novas
frentes de perspectivas onde existe um mutuo proveito, os dois campos de saberes se
articulam, entrelagam, onde a filosofia ganha em criatividade e fecundidade, em abertura de
novas frentes de reflexdo e a psicanalise pode ganhar em rigor, ao beneficiar-se com os

resultados conceituais proprios da filosofia.
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COGNICAOE DgVIR-MAQUINA
Consideragdes em Slavoj Zizek e Jean-Pierre Dupuy

Merielle do Espirito Santo Brand&o®

Resumao: Este artigo tem como objetivo a analise filosofica da questdo do conceito de homem
no cerne contemporaneo das ciéncias cognitivas, da filosofia-psicanalitica e do devir-méaquina
no pensamento de Slavoj Zizek e Jean-Pierre Dupuy. A partir de uma perspectiva do sujeito
moderno reformulado, o homem descentrado estd mediante uma realidade tecnocientifica a
qual rompe com o antigo ideal de sujeito posto, finalizado. Perpassado por um ideal de devir-
maquina em um jogo entre cognicdo e linguagem maquina-homem / homem-maquina, este
efetiva-se categoricamente aberto, maleavel, em fluxo continuo; em que o campo da
subjetividade e da objetividade deve ser pensado ao se realizar nos devires-maquinas e
acontecimentos.

Palavras-chave: Homem; Cognicéo; Devir-maquina; Subjetividade.

Abstract: This paper has as object a philosophical analysis the question of the concept of man
at the heart of contemporary cognitive sciences, psychoanalytic philosophy and becoming-
machine in the thinking of Slavoj Zizek and Jean-Pierre Dupuy. From a perspective of the
reformulated modern subject, the decentralized man is through a technoscientific reality that
breaks with the old ideal of the post subject, finalized. Pervaded by an ideal of becoming-
machine in a game between cognition and machine-man / man-machine language, this
becomes categorically open, malleable, in continuous flow; in which the field of subjectivity
and objectivity must be thought of when it takes place in the becoming-machines and events.

Keywords: Man; Cognition; Becoming-machine; Subjectivity.

Introducédo

O ponto fulcral deste trabalho é o sujeito/homem descentrado e suas validagBes
contexto contemporaneo do devir-maquina tecnocientifico. Para esse objeto de estudo cabe
uma analise em dois diferentes filosofos sobre o tema homem-maqguina / maquina-homem. A
saber, 0 debate deste cenario realiza-se principalmente na esfera da filosofia e da ciéncia
como modo de compreender tanto a realizacdo desse homem em campo objetivo (cientifico),
quanto nos prismas filos6ficos que almejam o entendimento da subjetividade. Para isto, as

ciéncias cognitivas e suas origens serdo abordadas dentro da filosofia de Jean-Pierre Dupuy

'Graduada em Filosofia pela Universidade Federal de Alagoas — UFAL. Mestra em Filosofia Moderna e
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em sentido técnico-cientifico-filosofico; e na filosofia de Slavoj Zizek em sentido filosofico-
psicanalitico, a partir de uma leitura pds-deleuziana e suas assertivas quanto a questdo
tecnocientifica no horizonte entre “maquinas desejantes” humanas e maquinas-maquinas
(aparatos tecnocientificos). Se dentro da visdo cognitiva as Conferéncias Macy solidificam o
campo da cognicdo, linguistica, cibernética e psicologias sem subjetividades — por alcancar
um perfil cientifico aos moldes do Massachusetts Institute of Technology — MIT e da Stanford
University, lar académico de Dupuy; em Zizek a clara evidéncia do contemporineo
tecnocientifico desemboca no ambiente da andlise pds-deleuzeana e nas influéncias da
psicanalise para lidar com o homem-maquina e a maquina-homem posicionando a
subjetividade e 0 mundo objetivo em seus devidos lugares. Vale ressaltar que a critica de
Dupuy a cibernética e ao que ele chama de “ascensdo do anti-humanismo” abarca um perfil
filosofico da querela tecnologia e ciéncia, mas em seu perfil analitico, a filosofia dupuyana
acaba por se deparar com a impossibilidade de pensar a subjetividade; caindo no vao da
filosofia da ciéncia em sentido estrito e no pensamento sobre um sujeito tipicamente
autémato. Enquanto em Zizek ¢ pela via da potencializagdo das capacidades do homem e da
compreensdo da libertacdo da subjetividade que o projeto do devir-maquina se realiza em um
homem “puro”, aberto, continuo, cindido em fluxos de acontecimento e na realizacdo otimista

de um horizonte homem-maquina / maquina-homem.

O sujeito e 0 homem descentrado

Para avaliarmos os desdobramentos contemporaneos sobre os temas ‘“ciéncias
cognitivas e devir-maquina” é fundamental perfazer, mesmo que de modo breve, os vieses do
conceito de sujeito da modernidade e homem descentrado no contemporaneo. De fato, 0
conceito tem sido pensado sobre uma perspectiva de solucdo/problema do homem, tanto em
sentido moderno e suas validagGes, quanto da perspectiva filosofica contemporanea
continental e seus fluxos, sentidos e conceitos atualissimos.

Seja no descentramento do que conhecemos como sujeito moderno e sua natureza
(mecénica) humana ainda cogitada nas filosofias de neo-modernos como Habermas, ou no
para além deste mesmo homem em vertentes tecnocientificas, cyborgues, cibernéticas,
ciéncias cognitivas e analiticas, ou ainda as implicacfes deste no pensamento continental e as

inferéncias necessarias da psicanéalise, o entendimento sobre 0 homem no cenario vigente é
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requisitado de modo incessante pelo o que entendemos como: homem descentrado e as
possibilidades do devir-méaquina.

No que se refere aos vieses da formacdo ideal do homem/sujeito moderno lidamos
com uma transformacdao/atualizacdo contemporanea daquele sujeito outrora cartesiano. Seja
fecundo em suas caracteristicas autdmatas, posto, mensurado per-si; ou aquele sujeito
humanista, moral e de “natureza humana”. Um homem o qual facilmente se pode confundir
muito mais com o sujeito de natureza social norteada por essa moral; como cita Alan Badiou e
Slavoj Zizek em (2013) Philosophy in the Present ao afirmar que Jiirgen Habermas, no livro
O futuro da natureza humana: a caminho de uma eugenia liberal? busca uma solucdo
neokantina do ser humano como sujeito moral e ndo como homem, nos aproximando do
sujeito e nos distanciando do homem dos fenGmenos cognitivos.

Essa atualizacdo contemporanea nos escombros do que chamamos homem
descentrado encontra-se circunspecto no devir-maquina ou no que aqui chamaremos de pds-
humanidades. A saber, encontramos hoje de modo diverso um homem fadado ao “fim”
mediante o leviatd da tecnociéncia emergindo entre aparelhagens robéticas e com capacidades

“qutopoiésicas”?

, OU Seja, técnicas-maquindveis.

Por outro lado, em uma perspectiva continental, encontramos o mergulho no homem
objeto-cognoscivel, ndo o que tudo acessa, mas o que em tudo pode ser acessado; 0 homem da
leitura da filosofia-psicanalitica e da psicanalise-filosofica; exposto, ndo mais puramente
cognoscente habituado em seu quadrado solipsista cartesiano, mas fora, aberto, maleavel,
cindido em probabilidades, um fluxo na producdo incessante da subjetividade, nas
“processualidades” dos devires-méaquinas; que ndo esta dado, nem posto, mas se constitui no
dado, no acontecimento, como em Deleuze e Guattari.

Da-se que, desse modo, aquele velhno modelo de sujeito cartesiano é confrontado e
reformulado no contemporaneo por tendéncias epistemoldgicas e ontoldgicas diversas, como
desconstrucionistas, heiddegerianos, feministas, cognitivistas e demais vertentes. Neste
trabalho, centraremos a efetividade do pensamento contemporaneo sobre o sujeito/homem
descentrado em dois diferentes filésofos, contudo que em suas formacdes almejam de modo

atualissimo o debate sobre o tema: os filosofos Slavoj Zizek e Jean-Pierre Dupuy.

2 “A defini¢do e o estabelecimento do conceito de autopoiesis sio um marco no pensamento de Humberto
Maturana e revelam sua preocupacéo com o colocar pardmetros para a compreensdo do ser em sua dindmica
enquanto ser vivo e com “transgredir” os limites estritos da biologia, implicitamente propondo a extensdo da
interpretagdo da existéncia de um ser num meio.” Ver SACHET, Zenaide. Tudo ¢ dito por um observador: Da
autopoiesis dos  seres vivos a imersdo humana na  linguagem.  Disponivel  em:
http://www.repositorio.unicamp.br/bitstream/REPOSIP/279250/1/Sachet Zenaide M.pdf. Acesso em:
12/10/2020.
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De modo assertivo, enquanto em Zizek o homem encontra-se na possibilidade do
motor do pds-marxismo como pensa na obra Sujeito incbmodo e a0 mesmo tempo assentado
numa critica pos-deleuzeana, como o faz no livio Orgdos sem corpos: Deleuze e
consequéncias. Em Dupuy, o homem situa-se demarcado nas teorias da auto-organizagédo
fruto de um darwinismo das ciéncias humanas de René Girard (considerado o “Darwin das
ciéncias humanas”; de quem Jean-Pierre Dupuy é comentador e discipulo) e no interesse das
“ciéncias cognitivas” que surgem das mais diversas areas com filésofos, matemaéticos,
“psicologos”, neurobidlogos e engenheiros do movimento da cibernética da década de 1940.

No entanto, em que sentido 0 movimento cibernético mina conceitos dessa origem das
ciéncias cognitivas? Neste movimento cyber o posicionamento de Dupuy percorre muito mais
0 sentido do entendimento homem e de uma filosofia da cognicdo (mente) que em um
protétipo organico manipulavel por uma dominagdo deliberada das maquinas como propunha
posteriormente a cibernética — inclusive se mostrando avesso até certo ponto ao movimento
em detrimento da condicdo humana. Em 2011, anos ap0s a obra das ciéncias cognitivas e sua
primeira publicacdo em 1985, Dupuy reafirma um interesse quase pessoal como uma tentativa
de esclarecimento que o ponto fulcral das ciéncias cognitivas nunca foi a mecanizagdo do
homem; alegando que a nog¢do do seu trabalho, assim como em Karl Popper, estava
estritamente norteada por um programa de pesquisa metafisica em que é de inteira
responsabilidade do filésofo descobrir a mesma e deixa-la exposta a critica. A saber, em um
artigo do Metanexus Institute de traducdo livre: A cibernética é um anti-humanismo:
tecnologias avancgadas e a rebelido contra a condi¢cdo humana, Dupuy deixa claro que:

O que tentei mostrar é que a cibernética, longe de ser a apoteose do humanismo
cartesiano, como supunha Heidegger, na verdade representou um momento crucial
em sua desmistificacdo e, na verdade, em sua desconstrucdo. Para tomar emprestado
um termo que tem sido aplicado a0 movimento estruturalista nas ciéncias humanas,
a cibernética constituiu um passo decisivo no surgimento do anti-humanismo.
Considere, por exemplo, a maneira como a cibernética concebia a relacdo entre
homem e maquina. Os filésofos da consciéncia ndo foram os Unicos a serem
apanhados na armadilha criada por uma pergunta como “Sera que um dia sera
possivel projetar uma maquina que pensa?” A resposta do cibernético, mais no
espirito de Moliére, foi: “Madame, vocé se orgulha tanto de pensar. E, no entanto,
vocé é apenas uma maquina!” O objetivo da ciéncia cognitiva sempre foi - e ainda é

hoje - a mecanizagdo da mente, ndo a humanizagdo da maquina. (DUPUY, 2011, p.
01).

Portanto, a origem das ciéncias cognitivas citada aqui é pensada para Dupuy a partir
da cibernética apenas como modo de salvaguardar o homem da tecnociéncia, e nao

compartilhando com ela aquele fundo que neste trabalho estamos chamando de devir-maquina
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e as possibilidades de submissdo do homem a méaquina ou de uma efetivacdo do homem-
maquina/maquina-homem.

Assim, serd que o esfor¢o de Dupuy no esclarecimento da diviséo entre cibernética e
ciéncia cognitiva atravessa uma metafisica ontoldgica consciente sobre o entendimento
humano? Para o cientista-filésofo francés o entendimento sobre o homem desejado nas
ciéncias cognitivas emerge da necessidade de um paradigma onde varias ciéncias em
contribuicdo conjunta atinjam um parecer sobre a subjetividade deste — mesmo que,
estranhamente, essa subjetividade soasse analitica, negasse a psicanalise alegando
“psicologismos” e tivesse como ponto de partida uma objetividade estritamente autdmata do
seu meio cientifico: as engenharias da escola politécnica francesa, os estudos tecnocientificos
do Massachusetts Institute of Technology (MIT) e do nucleo de filosofia da ciéncia analitica
da Stanford University.

Ciéncias cognitivas e cibernética: objetivar a homem-méaquina ou a maquina-homem?

Na obra Nas origens das ciéncias cognitivas (1985), Dupuy galga o que hoje constitui
um dos eixos da discussdo entre algumas ciéncias interessadas na problematica do homem, da
cognicdo, da subjetividade (mesmo que um tanto quanto objetivada, como dito) e do
desenvolvimento da tecnociéncia a partir das Conferéncias Macy.>

Por “ciéncias cognitivas” entende-se uma gama de conhecimentos com possibilidade
de interdisciplinaridade com foco dupuyano para a filosofia da mente (objeto fundante de sua
compreensdo) em consonancia com a neurociéncia, a psicologia cognitivista e a linguistica;
com o intuito de corroborar teses sobre 0 homem afastando as condicdes de efetivacdo da
maquina-homem. Assim, para ele, é alvo Unico de inspiracdo das ciéncias cognitivas um
download mecénico que potencialize a mente humana e ndo uma atualizagdo humandide que

potencialize a maquina, levando-a ao status de homem.

® “Terminada a guerra, a Fundagio Macy retomou a sugestdo que lhe fora feita por McCulloch em 1942 e
encarregou este de montar um ciclo de conferéncias sobre as ideias nascentes, que ainda ndo haviam recebido
seu nome de batismo. Segundo os principios da fundacdo, tratava-se de reunir em intervalos regulares (em
geral, a cada seis meses) um pequeno grupo de cerca de vinte pesquisadores, membros oficiais do ciclo em
questdo, os quais podiam acrescentar até cinco convidados. [..] Em 1947, foi organizada a Terceira
Conferéncia Macy, com o mesmo titulo que a segunda [Time, Communication, and Nervous System]. Foi esse,
também, o ano em que Wiener forjou a palavra “Cibernética” para dar uma unidade ao movimento de ideias.
Ver, DUPUY, Jean-Pierre. Nas origens das ciéncias cognitivas. Traducdo de Roberto Leal Ferreira Manha.
Editora Unesp, 1996. pp. 86-87, grifo nosso.
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Portanto, é dentro dessa perspectiva que em 1985 Dupuy refaz o caminho das origens
das ciéncias cognitivas e, além de tecer criticas a cibernética no que tange a um possivel pés-
humano maquina, ele alega ser a filosofia da mente fruto de uma ramificacdo seletiva da
filosofia analitica, da filosofia da ciéncia e do conceito da linguagem da fenomenologia.
Negando a importancia da producdo psicanalitica-filosofica do pos-estruturalismo, ao almejar
uma ciéncia cognitiva, Dupuy evita o que segundo ele eram considerados “psicologismos”, ou
como ele mesmo afirmava:

A identidade do que se da como ciéncia da mente permanece profundamente
filosofica. Essa ciéncia que fala em nome das ciéncias e das técnicas que compdem a
area, mais uma vez, principalmente as neurociéncias, a inteligéncia artificial, a
chamada psicologia cognitivista e a linguistica, e as quais ela oferece esse
suplemento da alma (ou do espirito) que as reiine umas as outras, € na realidade uma
filosofia. E uma filosofia que se introduz no interior do Cavalo de Troia das
Ciéncias e das técnicas para investir o dominio da mente e dele expulsar os intrusos
que ainda ocupavam o lugar: outras filosofias — principalmente as filosofias da
consciéncia, a fenomenologia, o existencialismo —; outras psicologias: como o

behaviorismo e a psicanalise —; outras ciéncias - singularmente as ciéncias sociais e
humanas do tipo estruturalista. (DUPUY, 1996, p. 114)

Deste modo, as conexdes entre as diversas ciéncias nas Conferéncias Macy tornam-se
parte da filosofia de Dupuy quanto ao entendimento do homem, mente, autdmatos, dentre
outros interesses tecnocientificos. Todos em direcdo a uma filosofia da ciéncia que em nada
poderia fortalecer o entendimento sobre a subjetividade e que, por mais que negue a
objetificacdo da cibernética — e sua ameaca ao que Dupuy chama de “condi¢cdo humana”
pensada através de uma pesquisa preocupada com uma metafisica ontologica — retorna e
retoma o0 axioma do sujeito cartesiano da cognicdo com o intuito de protecdo daquela velha
“res mecéanica” moderna.

Ademais, ao promover maquinas inteligentes, ou de potencial cognitivo correlato ao
humano, as discussbes das Conferéncias cognitivas pairavam entre organismo (cérebro e
mente) versus maquina (maquinas logicas), como a maquina de Alan Turing, ou a maquina de
redes neurais de Warren McCulloch e Walter Pitts. Para Dupuy a assimilagcdo das maquinas
I6gicas a mente humana, aparecia apenas nas propostas destes primeiros cibernéticos com
propulsores das redes neurais e que ndo possuiam a proposta de objetivacdo tecnocientifica do
homem. A saber, para Dupuy, “ndo é a maquina que os primeiros cibernéticos dotam de
humanidade — é o humano que, deliberadamente, eles assimilam a maquina”.* Havendo
assim, apenas nos primeiros cibernéticos um modelo de maximizacdo que comportara um

homem agora potencializado pela maquina.

* DUPUY, Jean-Pierre. Nas origens das ciéncias cognitivas. Tradugdo de Roberto Leal Ferreira Manha. Editora
Unesp, 1996. p. 52.

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 75



Nesse sentido e na defesa de Dupuy, resguardando o movimento das ciéncias
cognitivas, todo 0 movimento da cibernética posterior e imediato ao primeiro tangeria o ideal
de destruicdo do sujeito e a criagdo do que ele chama de anti-humanismo. Operando uma
desconstrucdo e desmistificacdo do homem perante a maquina, a cibernética é a possibilidade
da “ascensdo do anti-humanismo” para o qual, segundo Dupuy, deve-se ser ndo s6 posto em
vigilancia, mas também ser pensado e negado mediante a defesa do humanismo;
salvaguardando este humanismo dos abusos das evolugdes da ciéncia e da técnica, como
afirmava:

Comecarei com uma pergunta classica: pode a ideia que temos da pessoa humana,
ou seja, de nés mesmos, sobreviver a marcha das descobertas cientificas? E um
lugar-comum que de Copérnico a biologia molecular, e de Marx a Freud ao longo do
caminho, tivemos que abandonar constantemente nossa visdo orgulhosa de nés
mesmos como ocupando um lugar especial no universo e admitir que estamos a
mercé de determinismos que deixam pouco espaco para 0 que estamos acostumados
a considerar nossa liberdade e nossa razdo. Ndo estd a ciéncia cognitiva agora no
processo de completar este processo de desilusdo e desmistificacdo, mostrando-nos
que apenas onde acreditamos sentir o funcionamento de uma mente, h& apenas o
disparo de redes neurais, ndo é diferente, em principio, de um circuito elétrico
comum? A tarefa a qual me juntei a muitos outros, diante de interpretacdes redutoras
de avancos cientificos desse tipo, foi defender os valores proprios da pessoa

humana, ou, para ser mais direto, defender o humanismo contra 0s excessos da
ciéncia e tecnologia. (DUPUY, 2011, p. 01)

Dito isto, observa-se neste artigo de 2011 uma filosofia dupuyana muito mais
arraigada no seio de uma critica e da necessidade de uma urgente separacdo entre o
surgimento das ciéncias cognitivas e a cibernética do que uma aceitacdo do meio em que
havia despontado o interesse ndo sé pelo homem-maquina e seus processos neuroniais,
porém, também, o interesse na humanizacao neural e linguistica da maquina. Assim, apesar de
concluir que almeja um entendimento da subjetivacdo da mente sem sujeito (ironicamente um
Orgdo sem corpo?) é no vao de uma filosofia da cognicdo (aparentemente despreocupada com
0 sujeito da subjetividade sobre o qual se debrugava a psicanalise) e contribuicfes especificas
de ciéncias apenas satisfatorias, que estranhamente Dupuy constroi uma perspectiva da mente
no centro de um debate muito mais tecnocientifico (o qual temia) que filoso6fico. Tecnociéncia
que para Dupuy € a personificacdo da submissdo do homem a maquina: “Quanto a ciéncia e
tecnologia, ou melhor, ‘tecnociéncia’ (expressao que pretende significar que a ciéncia esta

subordinada & ambicéo pratica de dominar o mundo por meio da tecnologia).”®

®> Ver, DUPUY, Jean-Pierre. H-: Cybernetics Is An Antihumanism: Advanced Technologies and the Rebellion
Against the Human Condition. Disponivel em: <https://metanexus.net/h-cybernetics-antihumanism-advanced-
technologies-and-rebellion-against-human-condition/>. Acesso em: 13/10/2020. p. O1.
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O devir-méaquina: o homem-maquina é a maquina-homem!

Slavoj Zizek, distante de uma filosofia da ciéncia e arraigado dentro do projeto
filosofico-psicanalitico — o qual Jean-Pierre Dupuy chamara, talvez erroneamente, de
“psicologismo”, por estar debrucado na psicologia cognitivista de responsabilidade
epistemoldgica quanto a subjetividade nula — na obra Orgdos sem corpos: Deleuze e
consequéncias, desenvolve no capitulo “Devir-maquina” uma breve e extraordinaria
resolucdo, ao seu molde, da longa querela em torno do tema: homem-méaquina e maquina-
homem.

De fato, Zizek mesmo enquanto filésofo eximio do contemporaneo, nio tem como
cerne do seu pensamento filos6fico a questdo da pds-humanidade nos devires-méaquinas; e
apesar de multifacetado e atravessando inumeros temas atualissimos o ponto central de sua
filosofia ndo intercepta diretamente o tema. Mesmo assim, € a partir de um breve capitulo do
seu livro Orgados sem corpos, que antes de pensarmos neste trabalho sobre a constituicdo ou
inferéncias da tecnociéncia, devemos nos apoiar quanto ao fato que o nucleo de todo esse
debate é o conceito de homem contemporaneo e como este se efetiva. E neste tema e de modo
assertivo Zizek ndo s6 ¢ apto, como construiu um arcabougo filoséfico desde o seu
pensamento sobre o sujeito moderno.

Desse modo, apto ao debate sujeito moderno/homem contemporaneo, como Zizek
trata a querela devir-maquina para este homem atualissimo? De modo geral, podemos dizer
que para o filésofo esloveno 0 homem-maquina é, sem nenhum alarde, o projeto positivo de
uma maguina-homem. Apesar de alegar aquele campo de debate eterno no contemporaneo:
homem versus maquina e maquina versus homem, ser um tema exaustivo e improvavel de
resolucdo apaziguada, é pelo caminho do otimismo subjetivo e objetivo do homem que o
filosofo chega a essa conclusdo. Zizek acredita na fungdo fundamental da valoracio da
maquina assimilada ao homem, inclusive na constru¢do de uma nova subjetividade, a qual
diferente de Dupuy, Zizek estd ndo s6 familiarizado, como possui notoriedade por suas
investigacOes psicanalitico-filosoficas.

De fato, de Dupuy e seu ciclo politécnico de filosofia da ciéncia, MIT e analiticas, a
Zizek, como dito, prontamente contemporaneo e acima de tudo psicanalitico-lacaniano, temos
diferencas considerdveis no que concerne ao tema devir-méquina. E ndo podemos s falar
aqui em temporalidade de escrita e meio epistemoldgico cientifico ou filoséfico diverso o qual
cada um faz parte; mas a disposicdo do entendimento sobre o homem descentrado

contemporaneo, visto em uma corda bamba entre um autdmato da modernidade (dupuyano) e
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o homem fluxo continuo, aberto, acessivel a psico-analises, humanidades e propriamente
contemporaneo (zizekeano).

Em Zizek, com referéncia inicial ao capitulo “devir-maquina”, ha uma distinco
necessaria entre o que Gilles Deleuze chama de “méaquina desejante” e a producédo ludica da
tecnociéncia — ironicamente aterrorizante. Ele atenta ao fato de que nos relacionamos com o
NnOSSO COrpo assim como as maquinas se relacionam com seus aparatos. Constituimo-nos
como “maquinas desejantes” que tangem os devires-maquinas, € ndo como um devir-maquina
cibernético no horizonte de uma pds-humanidade.

O esquizo deleuziano identifica-se alegremente com essa maquina infinitamente
complexa que é 0 nosso corpo: ele vivencia essa maquina impessoal como afirmacéo
méxima de si mesmo, regozijando-se em seu titilar constante. Como enfatiza
Deleuze, o que obteremos aqui ndo é uma relagdo de metafora (o velho e macgante

tema das “maquinas substituindo o homem™), e sim de metamorfose, o “devir-
maquina” de um homem. (ZIZEK, 2008, p. 35)

A saber, o devir-méaquina é, em si e, por si, um projeto de adaptacdo necessariamente
humana e realizavel para o proprio homem. Uma metamorfose advinda da revolucdo da
tecnociéncia realizando-se concomitantemente com o homem na linha ténue deste enquanto
“maquina desejante” que €; e ndo em uma pos-producdo ficcional cientifica medonha que o
subjuga a partir de uma maquina exterior a ele.

O espectro da velha “forma” e/ou “substancia” humana se desdobra no cyborgue — que
ndo precisa ser alcancado como um projeto robotico (Robocop) — , mas apenas como nos,
humanos, fusionados a aparatos cognitivos tecnolégicos. Logo, este devir-maquina zizekeano
ndo representa aquele requerido pelo projeto da robodtica, da cibernética, ou 0s possiveis
humanos autdmatos modernos da neurociéncia e afins. Antes sim, este é a possibilidade do
homem poroso, aberto; 0 homem que pode e deve incorporar as maquinas externas a ele como
projeto de maximizacdo do que é.

O problema néo é como reduzir a mente pela linguagem dos processos neuroniais
“materiais” (substituir a linguagem da mente a processos neuroniais “materiais”
(substituir a linguagem da mente pela linguagem dos processos cerebrais e traduzir a
primeira em termos da segunda), mas, sobretudo, compreender como a mente pode
surgir somente ao estar incrustrada na rede de relagdes sociais e suplementos
materiais. Em outras palavras, o verdadeiro problema ndo é: Como, caso possivel, as
maquinas poderiam imitar a mente humana? mas: “Como a prépria identidade da

mente humana depende de suplementos mecénicos externos? Como ela incorpora as
maquinas?” (ZIZEK, 2008, p. 35)

Deste modo, a exteriorizacdo dos processos cognitivos em objetos como maquinas
inteligentes/computadores em Zizek é visto, ao que parece, de modo otimista, necessario e por

que ndo dizer libertador. Segundo ele, deveriamos nos perguntar como essa objetificacao
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mental nos levaria a um ideal de humanos “puros”. Uma vez que a

objetificacdo/exteriorizacdo cognitiva a partir de incorporacdo da maquina nos traria o

esvaziamento e ao surgimento da subjetividade sem substancia:
Ao invés de lamentar o quanto a exteriorizagdo de nossas capacidades mentais em
instrumentos “objetivos” (da escrita em papel a dependéncia do computador) nos
priva do nosso potencial, deveriamos, portanto, enfocar a dimensao libertadora dessa
exteriorizagcdo: quanto mais nossas capacidades sdo transferidas para maquinas
externas, mais surgimos como sujeitos “puros”, ja que o esvaziamento equivale ao
surgimento da subjetividade sem substdncia. Apenas quando formos capazes de

depender de ‘“maquinas pensantes” seremos confrontados com o vazio da
subjetividade. (ZIZEK, 2008, p. 35)

Assim, a posicdo extraordinaria sobre o devir-maquina a partir da leitura pds-
deleuzeana em Orgéos sem corpos de Zizek é a possibilidade da otimizacdo do homem ja
realizada na esfera do “sempre-ja”; enquanto o contemporaneo produz debates sobre o tema
como se féssemos em algum momento oprimidos e engolidos por maquinas.

Ainda no livro, ele lembra o caso de Kevin Warwick que, em 2002, se tornou
oficialmente o primeiro homem cibernético em um hospital de Oxford, com todo o seu
aparato natural de sistema neuroldgico interconectado a hardware externos (rede de
computadores). “Ele é o primeiro homem a quem dados serdo submetidos diretamente, sem
passar pelos cinco sentidos. Isso é o futuro: a combinacdo da mente humana com o

computador (a0 invés da substituicdo do primeiro sobre o sequndo”®

. Um segundo caso casso
dessa adaptacdo homem-tékhne-logos é o caso da interacdo entre, antropotécnica, ciborgue,
neurociéncia, cibernética, no americano Chris Dancy (mindful cyborg)”. Dancy € avaliado
como o homem mais hiperconectado do mundo. Em uma realidade entre humano e ciborgue,
as reagbes vitais do seu corpo sdo digitalizadas, transformando-se em dados de
regulamentagdo via maquina. Segundo o préprio Dancy: “Sou um ciborgue consciente porque
uso a tecnologia a meu favor”’.

Nos casos citados, tanto em Kevin Warwick como em Chris Dancy, nota-se que apesar

da experiéncia adotiva da maquina integrada a mente parecer uma relacdo hdspede e

® ZIZEK, Slavoj. Orgéos sem corpos: Deleuze e consequéncias. Tradugdo: Manuella Assad Gémez. Rio de
Janeiro: Editora: Cia. De Freud, 2008. p. 37.

" Chris Dancy auto declara-se mindful cyborg e é considerado o homem mais hiperconectado do mundo. Ele
“parece viver mais como ciborgue do que como humano. Todos seus movimentos, temperatura corporal,
pressdo sanguinea, oxigénio e peso estdo digitalizados. Ele também monitora a qualidade do ar que respira,
volume de sua voz, alimentos que ingere, temperatura ambiente, umidade, luz, som e tudo o que assiste na
televisdo, entre outras coisas.” "Sou um ciborgue consciente porque uso a tecnologia a meu favor", contou o
americano, por telefone, a BBC Mundo, servico em espanhol da BBC.” Disponivel em:
https://www.bbc.com/portuguese/curiosidades-39696585. Acesso em 15/10/2020.
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hospedeiro ela se efetiva, para Zizek, em outra ordem ja presente no que ele pontua como “a
ordem desde 0 comeco e simbélico™:
O que devemos ter em mente aqui € o fato crucial de essa sinistra experiéncia de
integrar a mente humana diretamente a uma méaquina néo ser a visdo de um futuro
ou algo novo, mas um insight de algo que esta sempre-ja ocorrendo, que estava aqui
desde o comeco ja que é consubstancial a ordem simbolica. O que muda é o fato de,
ao sermos confrontado com a materializacdo direta da méquina, sua integragao

direta na [eQe neuronal, ndo podemos mais manter a ilusdo da autonomia de uma
pessoa.” (ZIZEK, 2008, p. 35)

A “ilusio da autonomia” é citada de modo breve por Zizek como algo que deve estar
por dentro do debate ético; no entanto, na perspectiva zizekeana, estariamos apenas diante de
um choque no que se refere a autocontrole de nossa vitalidade humana em sentido de
autorrealizacdo, tal como ele afirma no exemplo do paciente que é submetido a dialise:

O fato de pacientes que necessitam de didlise, em um primeiro momento,
experienciarem um sentimento de impoténcia devastador é bastante conhecido: é
dificil aceitar o fato de que minha prdpria sobrevivéncia depende do aparelho
mecanico que vejo ali na minha frente. Apesar disso, o que foi dito se aplica a todos

nos. Colocando de forma um pouco exagerada: todos nds precisamos de um aparato
simbolico-mental de dialise. (ZIZEK, 2008, p. 35)

Esse aparato-maquina, cognitivo-simbélico, acaba por perpassar o Corpo sem Orgéos
de Deleuze onde sua organizagdo se d& por engrenagem perfeita entre as partes e se realizam
em fluxos de modo funcional e ordenado. Em Zizek, 6rgdos sem corpos incorporados as
maquinas externas devem estar ao alcance de uma sociedade a partir de “suplementos

mecanicos artificiais que objetivam a inteligéncia”®

, criando o que ele chama de “Mentes de
Sociedade” e ndo uma “Sociedade de Mentes” — contra o que afirmava o filésofo Daniel
Dennett. Essa fusdo € um pressuposto fundamental para o que o filésofo esloveno entende
como pontecializagdo de uma s6 maquina (homem-méquina), todavia constituida de partes.
Portanto, em Zizek o devir-maquina é sobre objetivar a inteligéncia numa combinag&o
da mente humana com o computador/maquina e ainda assim pensar em modos de
subjetivacdo ‘“puros”, e ndo sobre a dominacdo deliberada da maquina em detrimento do

homem e da exterminacg&o ou ascensdo de um anti-humanismo, como pensara Dupuy.

8 ZIZEK, Slavoj. Orgédos sem corpos: Deleuze e consequéncias. Tradugdo: Manuella Assad Gomez. Rio de
Janeiro: Editora: Cia. De Freud, 2008. p. 39.
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Consideragoes finais

O cenario contemporaneo verte uma gama de possibilidades sobre o conceito de
sujeito moderno/homem descentrado e a questdo/condicdo humana e suas efetivacbes no
cenario devir-maquina. No cerne desse sujeito, as ciéncias cognitivas, a psicanalise, 0s vieses
da subjetificacdo e os abismos desconhecidos da objetificacdo da inteligéncia humana levam
filosofia, psicanalise, técnica e ciéncia a vias diversas de realizacdo e analises desse
sujeito/homem descentrado. Em Jean-Pierre Dupuy, ainda de modo mecanico, em nome das
filosofias das ciéncias, cognitivas e linguisticas; 0 mesmo sujeito “res mecanico” cartesiano
da modernidade é reconfigurado em um espectro da velha guarda: o sujeito autdmato. Em
Slavoj Zizek as inferéncias das filosofias continentais e da psicanalise tracam um perfil deste
homem atual de modo ndo s6é mais assertivo, mas que necessariamente ndo o fecha, ndo o
deixa posto e realizado como outrora.

Mediante a querela do homem, emerge outro debate fecundo, o da tecnociéncia. Uma
realidade hibrida e quimérica que ressoa em uma polarizacdo de pontos de vista: seriamos o
homem-maquina? Seremos ou j& estamos no fim do ideal de homem no limiar do pés-humano
(méquina-homem)? Em Zizek encontramos a possibilidade de uma fusio integrativa e digna
no sentido de uma “maquinizacdo” potencializadora; um acontecimento junto a “maquina
desejante” deleuziana. Um protdtipo que perpassa a analise no campo da subjetividade e
objetiva 0s processos neuroniais em uma versao que nao exclui, nem se aterroriza; antes sim,
pensa de modo psicanalitico-filosofico o que é o homem e que, 0 homem-maquina por fim —
também nos vieses dos fluxos continuos entre subjetividade e objetividade — pode ser, em si,

uma maquina-homem.
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Justica, direito e politica



VIOLENCIA, DESTINO E CULPA
Walter Benjamin e a critica do direito

Caio Graco Queiroz Maia®

Resumo: Entre 1916 e 1922, em ao menos trés textos (“Sobre a linguagem em geral e sobre a
linguagem do homem”, “Destino e carater”, “Para uma critica da violéncia”), o jovem
Benjamin trata ou aborda a tematica do direito. Nestes escritos, o filosofo elabora o que
podemos chamar de uma critica do direito, cujo objetivo estd em direcionar o olhar para sua
origem metafisica e suas formas de manifestacdo na modernidade. Para Benjamin, o direito
manifesta-se, e somente se manifesta, de forma violenta, tanto em sua fundagdo quanto em
sua conservacdo. Mais que isso, a violéncia da qual depende o direito € uma violéncia de
ordem mitica, na medida em que se atrela a ideia de culpa, permitindo que, sob seu jugo, se
encontre ndo a possibilidade de felicidade, mas de infelicidade como expiacdo e sacrificio
exigidos para o apaziguamento das forcas provocadas com a lei infringida, como
cumprimento do terrivel destino inscrito na sentenca proferida. Nosso objetivo € reconstituir
tal critica a partir desses seus elementos fundamentais, tais como se apresentam nos textos
supracitados.

Palavras-chave: Walter Benjamin; Violéncia; Direito; Mitico; Divino.

Abstract: Between 1916 and 1922, in at least three texts (“On Language as Such and on the
Language of Man”, “Fate and Character”, “Critique of Violence”), the young Benjamin
addresses the subject of law. In these writings, the philosopher elaborates what we can
denominate critique of law, whose aim is to guide the regard towards its metaphysical origin
and its forms of manifestations in modernity. For Benjamin, law manifests itself only in a
violent way, both in this foundation and its conservation. More than that, the violence on
which law depends is mythical violence, insofar as it is linked to the idea of guilt, allowing
that, under its subjection, there is not the possibility of happiness, but of unhappiness as
atonement and sacrifice required to appease the forces provoked by the broken law, as
fulfillment of the terrible fate inscribed in the given judgement. Our objective is to reconstruct
this criticism based on its fundamental elements, as presented in the aforementioned texts.

Keywords: Walter Benjamin; Violence; Law; Mythical; Divine
Introducéo
Nossa intencdo, neste texto, € que circundemos alguns dos momentos mais

importantes entre aqueles que Walter Benjamin dedica ao tema do direito. Esses momentos

sdo encontrados, principalmente, em trés textos de Benjamin, escritos entre 1916 e 1921. Séo

! Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de Sergipe (UFS). E-mail para contato:

caiogracogueiroz@hotmail.com

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 84


mailto:caiogracoqueiroz@hotmail.com

eles “Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem do homem”, “Destino e carater” e
“Para a critica da violéncia”. Contudo, € somente no texto “Para a critica da violéncia” que tal
tema € desenvolvido em grande extensdo, possuindo 0s demais textos apenas passagens e
fragmentos. Sendo assim, e devido a limitacdo de tempo e ao carater mais geral e mais
abrangente que quero manter, proponho que o enfoque seja dado ao texto em questdo, que
acredito ser mais importante neste aspecto. Quanto aos demais, guardaremos para algum tipo
de intervencgéo esclarecedora que eles possam nos dar.

Estando isso claro, eu chamo a atencdo para os anos de escrita dos textos que
queremos tratar. Eles foram escritos na segunda metade dos anos dez do seculo XX, e,
portanto, encontram-se cronologicamente proximos do fim primeira guerra, e, mais
importante para a gente, da revolugdo alemd@ de 1918-19. As reverberagbes dos
acontecimentos desse Ultimo evento podem ser sentidas principalmente no texto “Para a
critica da violéncia”, no que pese a leitura benjaminiana de uma revolucdo impedida e
substituida por uma mudanca politica de carater reformista, em que a ordem juridica e,
portanto, o direito, continuava a representar a mesma estrutura de poder.

Para comecar, devemos ter em conta que a critica de Walter Benjamin da violéncia
ndo deve ser entendida como dotada de um objetivo anti-violento, pacifista. A critica, na
filosofia benjaminiana, apresenta-se como uma investigacdo capaz de estabelecer limites,
delimitaces, critérios. Neste caso, limites e critérios para o exercicio da violéncia. Por isso,
um primeiro passo no texto do filésofo é o estabelecimento da aproximacdo entre o pensar a
violéncia e o pensar o direito, na medida em que este ultimo, o direito, regula, em uma
ordenacdo politico-juridica estabelecida, o campo das relagcdes éticas que pode ou ndo ser
interferido por aquela primeira, a violéncia. Mas também porque o direito faz uso da violéncia
como forma de controle e enquadramento as leis, enquanto, por outro lado, reprime a
violéncia como forma de assegurar o cumprimento da justica. Com o estabelecimento dessas
aproximagdes, algumas perguntas centrais deste texto ja se tornam possiveis de expressao. O
que significa, para o direito, sua proximidade com a violéncia? E possivel falar de um direito
sem violéncia? E possivel a existéncia de uma violéncia distante do direito? A partir de agora,
em dois momentos bem marcados, primeiro, tentarei mostrar por que, para Benjamin, a
aproximacdo entre direito e violéncia é problematica, e, segundo, responderei se, para ele, é

possivel uma violéncia fora do alcance do direito.

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 85



Violéncia como meio

Comecando com o problema da relagdo entre direito e violéncia, € preciso ter em
conta, assevera o filosofo, que, do ponto de vista do direito, a violéncia jamais é pensada
como um fim, mas somente como um meio. Sendo os fins do direito a execucdo da justica em
relacdo a qual seu ordenamento estaria em pleno acordo, a violéncia é aplicada somente diante
da possibilidade de que tais fins sejam alcancados. Para o filosofo, seria inadequado, porém,
que, a partir dessa consideracao, a violéncia fosse classificada entre aquela para fins justos e
aquela para fins injustos. Com isso se perderia a distin¢do fundamental entre direito natural e
direito positivo, assim como o traco de reconhecimento historico que avaliza os direitos
positivados nascentes, que 0s sancionam e 0s incluem na ordem juridica estabelecida. Dessa
forma, continua Benjamin, uma melhor classificacdo para a violéncia, do ponto de visto do
direito, é a que separa a violéncia para fins naturais e a violéncia para fins de direito. Ou, entre
a violéncia cujo fim ndo é reconhecido pelo direito (fim natural) e a que cujo fim é
reconhecido e acolhido pelo direito (fim de direito). Com essa diviséo, 0 que interessa para 0
filosofo € apontar a colisdo que dai decorre. A colis&o dos fins de direito com os fins naturais.
Pois é proprio do direito cercear aqueles fins que ndo reconhece, os fins naturais, de forma
que todo individuo deve ser privado da violéncia capaz de alcancar tal fim. O que se mostra
aqui € que o direito exige pra si 0 monopolio da violéncia, e quem quer que empregue
violéncia fora do ordenamento do direito € tomado como criminoso.

esta ordenacdo juridica empenha-se em erigir, em todos os dominios em que 0s
fins dos individuos s6 podem ser adequadamente alcangados por meio da
violéncia, fins de direito que apenas o poder juridico pode desse modo realizar.
[...] Pode-se formular como méaxima geral da legislacdo europeia atual o seguinte:
todos os fins naturais dos individuos devem colidir com fins de direito, quando
perseguidos com maior ou menor violéncia. [...] A partir dessa maxima segue-se

que o direito considera a violéncia nas maos dos individuos um perigo capaz de
solapar a ordenag&o do direito. (BENJAMIN, 2013a, 126-127)

Reparemos nesta Ultima parte. Encontramos aqui que a estratégia do direito de
esvaziar a violéncia fora de seu dominio € resultado da ameaca que a existéncia de tal
violéncia representa em relagdo ao proprio direito. N&do em relagdo & justiga, continuaria
Benjamin, j& que fins naturais, ndo reconhecidos pelo direito, poderiam ser fins justos. Mas
em relacdo ao direito mesmo, a si proprio. Dai que, ainda do ponto de vista do direito, para
qual a violéncia é somente meio para o estabelecimento de fins, aquela violéncia para fins ndo
reconhecidos, ou seja, aquela violéncia que ameaca a ordem vigente ndo & sendo uma

violéncia que quer reconhecimento para o fim ensejado, que quer estabelecer um direito. Se
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segue, dai, uma outra classificacdo para a violéncia no &mbito do direito. A violéncia para fins
de direito é uma violéncia que conserva o direito. A violéncia para fins naturais, fins sem
reconhecimento histdrico, é uma violéncia que funda um direito.

Essa ideia de violéncia que funda um direito é central, como veremos adiante. Para
Benjamin, porém, a expressdo dessa violéncia fundadora tem trés casos que merecem aluséo,
ainda que rapidamente. Dois deles s@o os casos do direito de greve e do direito de guerra. Em
ambos, tem-se em frente um direito que permite e regula a mesma violéncia que é capaz de
destrui-lo. Ndo por outro motivo que, ao final das guerras, um acordo de paz é sempre
celebrado, na medida em que se torna simbolo do novo direito fundado. No caso das graves, €
falso, continua o filésofo, as tomarmos como n&o-violentas. Pois & proprio das greves a
pratica da chantagem. E sua violéncia é de fato tdo ameacadora para o direito que, em caso de
greve generalizada, é pelo emprego da violéncia que a ordem juridica buscara a estabilizacéo.
O terceiro e ultimo caso € a existéncia da policia. Se, em primeiro momento, ela parece
representar aquele tipo de violéncia que busca a conservacao do direito, o filésofo ndo deixa
de observar que seu poder de formular decretos e ordenamentos parciais, assim como sua
eterna vigilancia e admoestacdo para com os individuos ndo-incriminados, da a ela também
um carater de fundadora de direito. A ambiguidade aqui ndo é acidental, como veremos
adiante. E, contudo, o direito a absorve de maneira tdo imprescindivel que, em casos em que 0
ordenamento juridico ndo é capaz de julgar a questdo, ela é chamada a intervir (pensemos no
conflito entre direito de livre manifestacdo, que tem como um de seus aparatos os bloqueios
de acessos, e a liberdade de ir e vir, por exemplo).

A questdo aqui, portanto, é a seguinte: em relacdo a ordem juridica estabelecida,
afirma Benjamin, aquela ordem juridica contra qual alguém ou um movimento politico
poderia empregar violéncia como meio para determinado fim, a violéncia ndo €, sendo, uma
violéncia fundadora de direito. E isso responde nossa pergunta acerca da relagdo intima entre
violéncia e direito. Enquanto meio para alcance de certo fim, a violéncia é sempre

acompanhada de determinado direito, seja para conserva-lo, seja para funda-lo.

O direito e o0 mitico

Tendo em conta a ordem estabelecida do direito, o ordenamento juridico em voga, a
violéncia ndo reconhecida, isto é, a violéncia para fins naturais, aparece como uma ameagca.

Tendo em conta o direito positivo, em sentido amplo, ela ndo é sendo uma possibilidade de
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nova instauragédo. Pois a base do direito reside na afirmacdo de ele “reconhecer e fomentar o
interesse da humanidade na pessoa de cada individuo” (BENJAMIN, 2013a, p. 133), ao qual
ele responder4 com uma ordem Unica, um destino Unico, que ele funda e mantém. A ameagca,
que se pbe contra essa ordem, é respondida pelo direito com a manutencao dessa ordem, seja
em um novo direito fundado, seja na conservagdo do direito vigente. Em outras palavras, a
violéncia que ameaga romper com o direito vigente pertence sendo a ordem do direito. N&o
por outro motivo a ela corresponde a violéncia que ameaca, de dentro, julgar e incriminar
guem tente tal rompimento. A violéncia do direito, afirma Benjamin, é toda violéncia que
ameaca:
Assim como esta ordem, que o direito, com razdo, pretende conservar, nao deve ser
poupada de critica, assim também qualquer contestacdo dessa ordem revela-se
impotente quando feita apenas em nome de uma “liberdade” sem forma, sem ser
capaz de designar uma ordem superior de liberdade. E sera totalmente impotente, se,
ao invés de se voltar contra a ordenacdo de direito por inteiro, atacar apenas leis ou
praticas de direito isoladas, que o direito protegera entdo com seu poder [Macht], o
qual reside no fato de que s6 existe um Unico destino e que justamente aquilo que
existe, e em particular aquilo que ameaga, pertence inexoravelmente a sua ordem.

Pois a violéncia que mantém o direito € uma violéncia que ameaca. (BENJAMIN,
2013a, p. 133)

Com essa passagem chegamos a um ponto importante para entendermos as
investigacbes de Walter Benjamin sobre a relacdo entre violéncia e direito, e finalmente o
porqué de ele considerar um problema o fato de que toda violéncia tomada com meio
desemboque em um direito. A resposta reside na consideracdo de que a ordem do direito é
familiar a ordem do destino, e que, portanto, direito e destino adquirem proximidade.

Talvez valha a pena, para esta compreensdo, voltarmos cronologicamente ao texto
“Destino e carater”, em que Benjamin realca um primeiro aspecto dessa proximidade. Ela
advém do fato de que, tanto para o destino quanto para o direito, ao conceito de culpa, no
ambito moral, ndo corresponde igualmente o conceito de inocéncia. Para o destino, assim
como para o direito, a inocéncia aparece somente como possibilidade culpa, tentacdo de
endividamento. Em outras palavras, se, a culpa, o destino, assim como direito, responde com
garantias de infelicidade (com penas), a inocéncia nenhum deles responde com garantias de
felicidade. A felicidade ndo entra nessa conta, nem para o destino, nem para o direito. Pelo
contrério, felicidade, no ambito do destino, consiste justamente na saida de seu jugo.

Na classica formulacao grega da ideia de destino, a felicidade que cabe a um homem
ndo é compreendida, de modo algum, como a confirmacéo de sua vida inocente, mas
como tentacdo do mais pesado endividamento, da hybris. No destino, com efeito,
n&o ocorre nenhuma relagdo com a inocéncia. Existe no destino — essa questéo vai

mais fundo — uma relagdo com a felicidade? Serd a felicidade, assim como sem
divida o é a infelicidade, uma categoria constitutiva do destino? A felicidade é,

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 88



muito mais, o que liberta aquele que é feliz das cadeias do destino e da rede do seu
préprio destino. [...] Cabe entdo procurar um outro dominio, no qual Unica e tdo
somente a infelicidade e a culpa sdo validas; uma balanca, na qual bem-aventuranca
e inocéncia se encontram demasiado leves e se elevam no ar. Essa balanca é a do
direito. (BENJAMIN, 2013b, p. 93)

Para as consideracdes benjaminianas acerca da violéncia e do direito, porém, é ainda
mais fundamental outra aproximacéo entre este Gltimo e o ambito do destino. Trata-se do
cardter ambiguo, e da sempre presente indecidibilidade que sdo proprios a ambos. Tal
indecidibilidade, dentro do direito, deve ser pensado a partir do rompimento da ligacdo
aparentemente sustentada entre meios justos e fins justos. Pois o que esta oculto, em geral, no
pensar o direito, € que, em nenhum momento, a razao entra neste campo de forma a decidir
sobre tais questdes. Em outras palavras, ndo € a razdo que decide sobre a justica dos fins e a
justificacdo dos meios. Enquanto os fins justos ndo podem advir, em Gltimo caso, sendo de um
apelo a Deus (isto é, quem poderia presentear 0os homens com fins justos e validos
universalmente, para qualquer situacdo), os meios justificados assim o sé&o somente pela
violéncia fundadora que obrigou seu reconhecimento. A consequéncia fundamental dessa
ruptura, isto é, da ruptura entre os meios violentos que fundam o direito e os fins justos de
origem divina, é que a violéncia do direito pode ser vista a semelhanca da violéncia mitica.
Pois € nesse lugar, no lugar do mito (e, portanto, no lugar onde impera o destino sobre 0s
homens), que a violéncia ndo encontra nenhum fim, e que a razdo é impedida de falar. Nos
mitos gregos antigos, se uma mulher ou homem desafia o seu destino, a violéncia dos deuses
se volta contra eles ndo em funcao de fim qualquer, mas para a manifestacdo do poder dos
préprios deuses, contra qual € inutil lutar. E ndo seria 0 mesmo o que ocorre no direito? Para
Benjamin, se a violéncia que funda um direito busca um fim, tal fim ndo é sendo o direito
instaurado, e o ideal de justica que tal direito afirma representar. Em nenhum momento,
porém, o direito instaurado abdica de tal violéncia. Pelo contrario, uma conexdo intima entre
direito e violéncia permanece, e a violéncia torna-se, assim, a violéncia instauradora de
direito, que, no ordenamento juridico fundado, adquire o0 nome de poder [Macht]. O poder € a
violéncia sem fim. E a violéncia que é pura manifestaco de si no direito fundado.

a violéncia na instauragdo do direito tem uma funcdo dupla, no sentido de que a
instauracdo do direito almeja como seu fim, usando a violéncia como meio, aquilo
que é instaurado como direito, mas no momento de sua instauragdo ndo abdica da
violéncia; mais do que isso, a instauracdo constitui a violéncia em violéncia
instauradora do direito — num sentido rigoroso, isto é, de maneira imediata —
porque estabelece ndo um fim livre e independente da violéncia [Gewalt], mas um
fim necessario e intimamente vinculado a ela, e o instaura enquanto direito sob o

nome de poder [Macht]. A instauracdo do direito ¢ instauracdo de poder e, enquanto
tal, um ato de manifestacdo imediata da violéncia. A justica é principio de toda
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instauragdo divina de fins, o poder [Macht] é o principio de toda instauragdo mitica
do direito. (BENJAMIN, 2013a, p. 148)

A possibilidade de uma violéncia pura

Com isso concluimos o primeiro momento desse texto. Acredito que consegui, dessa
forma, mostrar porque a aproximagdo entre direito e violéncia apresenta-se como
problematica para Walter Benjamin. Agora podemos adentrar um segundo momento, e
finalmente tomar seu pensamento sob uma perspectiva de saida, ou melhor, sob uma
perspectiva de possibilidade de uma violéncia fora do ambito do direito. Em realidade, este é
o caminho procurado pelo fildsofo durante todo o ensaio “Para a critica da violéncia”, cujo
objetivo, nas palavras de Giorgio Agamben,

é garantir a possibilidade de uma violéncia [...] absolutamente “fora” (ausserhalb) e
“além” (jenseits) do direito e que, como tal, poderia quebrar a dialética entre
violéncia que funda o direito e violéncia que o conserva (rechtsetzende und
rechtsehraltende Gewalt). Benjamin chama essa outra figura de violéncia “pura”
(reine Gewalt) ou de “divina” e, na esfera humana, de “revolucionaria”. [...] O
carater proprio dessa violéncia é que ela ndo pde nem conserva o direito, mas o

depde (Entsetzung des Rechts) e inaugura, assim, uma nova época histérica.
(AGANBEM, 2004, p. 84-85)

Uma violéncia pura: isto é, uma violéncia que estabeleca ndo um novo direito, mas um
novo patamar de liberdade em relacdo a ordem mitica do destino. Aqui entra em jogo uma
oposicdo fundamental da filosofia benjaminiana de juventude: a oposicdo entre religido,
historia e filosofia, de um lado, e mito de outro. E por isso que sua critica, de carater
filosdfico, se direciona para uma leitura historica da violéncia (isto €, a partir de do campo de
visdo do direito positivado historicamente), mas também acrescenta elementos da tradi¢do
judaica em sua busca de resolugdo. Violéncia pura é, dessa forma, violéncia divina, pois 0
divino é o opositor legitimo do mitico. E a promessa de redencdo e de saida. Benjamin
chama-a de violéncia ndo-sangrenta, cuja manifestacao provocara a expiacdo de toda a culpa.

Vale apena adentrar rapidamente a questdo da relagdo entre direito e linguagem, tal
como apresentada pelo filésofo em “Sobre a linguagem geral e sobre a linguagem do
homem”. Aqui a relacdo entre sua critica filosofica e tradigdo judaica é novamente invocada.
Pois, para Benjamin, a interpretacdo da queda da humanidade do paraiso deve ser tomada sob
um ponto de vista linguistico. Ela representa, em realidade, a perda, pelo homem, da lingua
nomeadora, familiar a lingua divina, e de poderosa concretude. A lingua em que 0 homem

nomeava a natureza e que, em contrapartida, a natureza se comunicava ao homem através do
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nome recebido. Em seu lugar, o homem produz variadas linguas de carater abstrato, que
jamais conseguem se aproximar da esséncia daquilo que nomeiam, pois s&0 mero meio para
comunicagdo. Com tal perda, a natureza é condenada a total mudez, e o homem ao reino da
tagarelice, cuja expressdo maxima € o palavrear juridico. (BENJAMIN, 2013c, 67-69)
Distante desse palavrear, que ndo é outra coisa (e aqui podemos pensar na critica de Benjamin
ao parlamentarismo) que manutencdo da violéncia estacionada no seio do direito, Benjamin,
ao nosso ver, aproxima a agdo violenta divina com a recuperacdo da palavra, e com ela, da
capacidade de um deciséo justa. No chédo do histdrico, esta violéncia, a violéncia pura de mais
alta manifestacéo, nao é outra que a violéncia revolucionaria.

Contudo, Benjamin ndo avanca muito mais aqui. Ele apenas sinaliza dois pontos
quanto a violéncia divina/revolucionéaria que, apesar de seu carater problematico, nédo
poderemos dar fechamento aqui. Em primeiro lugar, esta o poder sobre a vida e morte dos
homens daquela violéncia dita pura. Nesse sentido, o filosofo deixa claro que tal violéncia ndo
parara para observar o valor da mera vida, em outras palavras, da vida corporea, de seu estado
singular temporal. A mera vida nada vale para o juizo divino, e sua comparagdo com a nao-
vida seria a mesma que entre 0 ainda-ndo-ser e 0 ndo-ser para 0 homem justo. Em outras
palavras, a violéncia divina pode assumir um carater letal e aniquilador “com respeito a bens,
direito, vida e que tais, nunca de maneira absoluta com respeito a alma do vivente”,
(BENJAMIN, 2013a, p. 152). Em realidade, operam neste texto dois conceitos de vida, e ao
conceito de mera vida, sobre o0 que impera o direito, se opde outro conceito de vida, o da alma
do vivente. Com efeito, “a violéncia mitica € violéncia sangrenta exercida, em favor proprio,
contra a mera vida; a violéncia divina e pura se exerce contra toda a vida, em favor do
vivente. A primeira exige sacrificios, a segunda os aceita.” (BENJAMIN, 2013a, p. 151-152)
Em segundo lugar, apesar da violéncia pura e divina ser de carater antagonico em relagdo a
indecidibilidade do direito, isto é, ao impossivel uso da razéo para determinagéo de fins justos
e meios justificados, Benjamin afirma que ndo é possivel ao homem decidir acerca de sua
efetivacdo. Isso quer dizer que tal violéncia ndo é clara ao olho humano e ndo pode ser
reconhecida como tal. Nao é possivel decidir inicia-la ou para-la. Nem afirmar se ela ocorre
ou ocorreu. E possivel afirmar apenas sua possibilidade. Talvez aqui a questdo esta em uma
inevitavel tomada de tal violéncia, em uma espécie de sequestro da mesma, através da

decisdo, pelo direito®. Preferimos deixar, no entanto, essa discussdo para outro momento.

% Tal interpretagdo encontra-se fortemente em Agamben (2004), como exposto acima.
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Um breve panorama da recep¢do do ensaio “Para a critica da violéncia”: Jacques
Derrida e Giorgio Agamben

No final do século XX e inicio do século XXI, o ensaio “Para a critica da violéncia”
ganhou certa notoriedade no pensamento politico. Tal efeito tem como principal causa as
leituras e interpretacOes deste ensaio por dois filésofos de grande alcance: Jacques Derrida e
Giorgio Agamben.

A comecar por Derrida, que dedica mais da metade de sua obra Forca de lei a
interpretacdo do ensaio sobre a violéncia, destaca-se como o principal aspecto de sua leitura
uma aproximagao, embora sem jamais coincidirem, entre 0 método critico de Benjamin
quanto ao direito e & violéncia e o método derridiano da desconstrucdo®. Para Derrida,
Benjamin acertaria ao questionar a possibilidade de deciséo, ndo sé quanto a justica (advinda
da violéncia divina de reconhecimento impossivel, ou seja, ndo decidivel, como vimos
anteriormente), mas também quanto ao direito, em que a decisdo proferida esbarra em sua
qualidade mitica e, portanto, ambigua, distante da univocidade da verdade, o que daria
destaque a sua indecidibilidade, uma das palavras-chave da desconstrucdo. “De um lado, a
decisdo sem certeza decidivel, do outro, a certeza indecidivel, mas sem decisdo.” (DERRIDA,
2018, p. 130) Na interpretacdo do filésofo argelino, o texto de Benjamin oscilaria entre a
indecidibilidade originada da tradicdo grega (do mitico, do filoséfico) e a tradicdo judaica (do
religioso, do redimivel), mas que, ao longo da histéria da filosofia, foi ocultada. De qualquer
maneira, ndo se trataria aqui de desconstrucdo propriamente dita, mas sim de Zerstérung
(destruicdo) *. Ndo por outro motivo, importa também para nés as reservas que Derrida,

justamente pelo fato de a filosofia de Benjamin estar inserida em uma tradi¢do outra, mantém

% Na filosofia de Jacques Derrida, ha pontos em que o texto de Benjamin resvala. Em primeiro lugar, o conceito
de forca de lei, que d& nome a obra de Derrida, é uma tentativa de problematizar a relagdo entre a forga “justa”
da aplicag¢do do direito ¢ a violéncia “injusta” da fundagdo do direito, isto é, uma tentativa de problematizar
uma “violéncia legitima” (aquilo contido no termo Gewalt), sendo caracteristico da violéncia fundadora do
direito a sua ambiguidade, de ndo ser justa nem injusta diante de qualquer ordenamento juridico presente, ja
que ndo haveria autoridade pré-existente para legitima-la. (DERRIDA, 2018, p. 10) Em segundo lugar,
Derrida, assim como Benjamin, separa direito e justica, na medida em que a desconstrugéo é afirmada por ele
como incrustrada no intervalo entre o direito e a justica. No intervalo entre o direito desconstruivel e a justigca
ndo-desconstruivel. Pois, para Derrida, a experiéncia da desconstrucéo é a experiéncia possivel de uma justica
impossivel. “Por outras palavras [...]: a justica como possibilidade da desconstrugdo, a estrutura do direito ou
da lei, da fundacéo ou da auto-autorizagdo do direito, como possibilidade do exercicio da desconstrugdo.”
(DERRIDA, 2018, p. 28)

O substantivo Zerstérung ndo aparece no original do ensaio “Para uma critica da violéncia”. Ja o verbo
zerstoren (destruir, demolir, arruinar) aparece uma vez, tanto no ensaio supracitado quanto no ensaio “As
afinidades eletivas de Goethe”, embora ndo no sentido de uma atitude ou método filoséfico por parte do autor.
(Cf. BENJAMIN, 1991a, p. 197; Cf. BENJAMIN, 1991b, p. 44) Fard parte do escopo de nossa pesquisa
localizar e apontar tal referéncia advinda do texto de Jacques Derrida.

EN
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com relagdo ao ensaio do filésofo alemé&o. Tais reservas aparecem como consequéncia de um
levantamento de certas hipGteses interpretativas, feito pelo filosofo argelino, das ideias
defendidas por Benjamin em relagdo (hipoteticamente, repetimos) a chamada “solucéo final”
nazista, isto €, ao plano de exterminio da populacdo judaica por parte do partido nazista
alemao.

Por um lado, Derrida consegue encontrar no texto de Benjamin elementos de grande
forca para o desenho da cartografia deste empreendimento politico e sua critica antecipada®.
(DERRIDA, 2018, p. 137-138) Por outro lado, Derrida recusa fortemente aquilo que, no
conceito de violéncia divina, ha de messianico-marxista, de arqui-escatologico. Afinal, ndo
seria a “solucdo final” nascida deste mesmo tipo de discurso? Como aquele texto poderia
evitar uma apropriacdo em que o holocausto pudesse ser identificado com a execucdo de uma
violéncia divina? Aqui adquiriria importancia o que o filésofo denomina de responsabilidade
ou tarefa de responsabilidade, e que separaria a destruicdo benjaminiana da desconstrucédo
derridiana. Em vista dela, deve-se recusar todo discurso que possa ter cumplicidade o “pior”.
(DERRIDA, 2018, p. 144-145)

Muito perto dessa problemética levantada por Derrida, podemos encontrar a leitura de
Agamben. Desta vez, porém, em outro sentido. Em Estado de excecdo, o filésofo italiano
aborda o ensaio de Walter Benjamin sobre a violéncia como em dialogo com ideias do tedrico
do direito Carl Schmitt. Para Agamben, Benjamin, através de uma manobra teorico-
conceitual, p6de impedir que Schmitt submetesse, a um ordenamento juridico possivel, aquela
violéncia pura, modificando fundamentalmente a discussdo acerca do estado de exce¢do nos
anos seguintes. Em outras palavras, tal disputa se deu quanto a possibilidade da violéncia pura
fora do direito (como defende Benjamin) ou ndo (como defende Schmitt). A determinacdo dos

aspectos e nuances de tal discussdo acaba sendo um dos motivos presentes na obra de

® Entre eles, de forma resumida, estdo (a) a interpretacéo religiosa de Benjamin da queda da linguagem através
de sua usurpacdo para determinadas fungdes (0 uso midiatico da linguagem pelo partido nazista), (b) a
dendncia de um Estado que mantém a violéncia em seu ordenamento (o totalitarismo nazista), (¢) uma visao
negativa da democracia parlamentar como corrompida e indcua, e que abriga em si um poder de policia
violento (a policia executora do regime), (d) a natureza mitolégica, heroica e sacrificial dos Estados de direito
(a inspiragdo “grecoide” e o carater estetizante do nazismo e do fascismo, além daquilo que ha de mitologico
no direito estatal, na policia e na técnica, que estende seus bracos em uma sociedade de massas no institucional
e na burocracia, nas hierarquias e nas competéncias, daquilo que, enfim, “caracterizou a realizagdo tecno-
industrial e cientifica da solugéo final”). (DERRIDA, 2018, p. 137-138) Mas também o proprio fechamento do
direito em um sistema, que, com sua apropriacdo de toda e qualquer violéncia, conduz logica e
sistematicamente a solucdo final, a0 mesmo tempo em que impede a percep¢do de seu carater mitico, que s6
poderia ser possivel de fora. Isto é, de um espago ndo mitico. E por isso que, para Derrida enquanto leitor de
Benjamin, o regime procurou: “destruir a testemunha da outra ordem, de uma violéncia divina cuja justica é
irredutivel ao direito, de uma justica heterogénea tanto a ordem do direito [...], quanto a ordem da
representacdo e do mito.” (DERRIDA, 2018, p. 139)
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Agamben, e produz reverberacdes em sua filosofia®. Aprofundando-se nela, Agamben, em
primeiro momento, mostra que Schmitt respondeu a tentativa benjaminiana de postular um
dominio possivel fora ou externo ao poder e ao direito com sua teoria do estado de excecao.
Em tal teoria, Schmitt afirmava que aquele dominio afirmado por Benjamin é, em realidade, o
estado de excecdo, cuja instauracdo ndo consiste em uma saida do poder, mas em uma decisao
do soberano dentro do proprio poder que detem, em algum lugar limite entre o direito e 0
ndo-direito. Como contrapartida, Benjamin — e aqui Agamben avanga sua interpretacdo —
formularia sua resposta em uma obra posterior, de 1925. Trata-se de Origem do drama
barroco aleméo, obra de caracteristica bastante fragmentaria, e que trata, em algum momento,
do tema da decis@o do soberano. Ou melhor, da indecisdo do soberano, uma imagem que,
segundo o filésofo aleméo, apresenta-se comumente no teatro barroco:
O Principe, que durante o estado de excecdo tem a responsabilidade de decidir,
revela-se, na primeira oportunidade, quase inteiramente incapacita-lo para fazé-lo.
[...] O que se manifesta nelas [nas figuras teatrais da época] ndo é tanto a soberania,
através dos discursos estoicos, como a arbitrariedade brusca de uma tempestade

afetiva, sempre mutavel [...]. Ndo sdo movidos por ideias, mas por impulsos
vacilantes. (BENJAMIN, 1984, p. 94)

Agamben, entretanto, considera que € em outro trecho que Benjamin afirma-se
frontalmente contrério as ideias de Schmitt. E neste trecho, € uma palavra que é responsavel
pelo desvio derradeiro. Para Schmitt, afirma, a soberania é o “lugar da decisdo extrema”, o

que tornaria a soberania um Grenzbegriff (conceito-limite), de forma que ela “neutralizar[ia] a

® A influéncia de Benjamin na filosofia de Agamben esta seu interesse em por diante do direito, e ndo somente
da politica, o conceito de estado de exce¢do (AGAMBEN, 2004, p. 11), j& que ele seria, antes de tudo,
fronteirico. Estaria, portanto, entre o direito e a politica, e ndo exclusivamente dentro de um deles. Na base
dessa fundamentacgéo estd a tradicdo de autores (Benjamin e Schmitt inclusos) que j& haviam notado que o
estado de excecdo é um paradigma de governo na modemidade. Em outras palavras, que no funcionamento das
democracias constitucionais, a possibilidade de instauracdo de um estado de exce¢do sempre estara prevista
como forma de salvaguardar a constituigdo, através da tomada do monopdélio do poder por um de seus agentes,
sem haver, porém, nessas mesmas democracias, a existéncia de qualquer sistema de freios que possa impedir
que aquele dispositivo seja tomado em um sentido antidemocratico, e que, assim, um estado totalitario seja
gestado. (AGAMBEN, 2004, p. 17-22) Outra importante presenca do ensaio “Para um critica da violéncia” na
filosofia de Agamben, mas que ndo iremos nos aprofundar aqui, da-se no conceito de homo sacer (homem
sagrado). Retirando-0 da histéria juridica romana, Agamben relaciona este conceito com o de mera vida
(blosse Leben), de Benjamin. Com mera vida, Benjamin referia-se a vida natural, vida na qual o direito exerce
sua violéncia e que € o limite da atuagdo do direito sobre 0 homem (em contraposi¢do a verdadeira vida, a que
submete-se somente a justica divina). Com essa defini¢do, Benjamin também questiona a origem do dogma da
sacralidade, na modernidade, dessa vida natural, que, entretanto, é completamente vulneravel (BENJAMIN,
2013a, p. 151-152) Como conceito de homo sacer, Agamben levanta a hip6tese da origem desse dogma.
Historicamente, o termo designava aquele que ndo poderia ser sacrificado aos deuses (por ser sagrado), e que,
ao mesmo tempo, poderia ser morto sem punicdo. Trata-se, para Agamben, de um conceito-limite em relagdo
ao juridico e repleto de ambiguidades, por relacionar a sacralidade a possibilidade de morte sem sangao, isto é,
de morte fora do direito. O sagrado aqui corresponde & pura vulnerabilidade: “a sacralidade da vida, que se
desejaria hoje fazer valer contra o poder soberano como um direito humano em todos os sentidos fundamental,
exprime, ao contrario, em sua origem, justamente a sujeicdo da vida a um poder de morte, a sua irreparavel
exposi¢do na relagdo de abandono” (AGAMBEN, 2007, p. 91).
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violéncia pura e garantir[ia] a relacdo entre a anomia e o contexto juridico” (AGAMBEN,
2004, p. 86) ao fundar a necessidade de decisdo justamente ali mesmo onde Benjamin a
recusara: diante da violéncia de cunho divino. Em outras palavras, ao atrelar a soberania o
poder e a necessidade de decidir acerca da violéncia externa ao direito, acerca da instauracédo
de um estado de excec¢do, portanto, Schmitt impede que aquela violéncia escape totalmente a
ordem juridica, permanecendo presa a ela. Por sua vez, Benjamin responderia essa teoria
afirmando que ao soberano n&o cabe o papel de decidir acerca do estado de excegdo, mas de
exclui-lo do dominio do direito. Assim ele o faria ao substituir o termo “decidir” por
“excluir”, defendendo, portanto, que “o soberano ndo deve, decidindo sobre o estado de
excecao, inclui-lo de modo algum na ordem juridica; ao contrario, deve exclui-lo, deixa-lo
fora dessa ordem.” (AGAMBEN, 2004, p. 87) Para Agamben, fica claro neste debate como o
direito tem necessidade de apoderar-se do que é andbmico, do que esta fora ao direito, do que
seria a propria auséncia do direito (enquanto relacdo entre norma e aplicacdo da norma). No
estado de excecdo a norma ndo € aplicada, e o que é aplicado ndo é a norma. Ao se deparar
com a realidade, o direito ndo pode prescindir do vazio de si. Dai que, inversamente ao que
poderia parecer, o filosofo italiano defende que a violéncia pura (e andmica) ndo antecede ao
direito e é por ele sequestrada. Antes, ela aparece como resultado do jogo quanto ao estado de
direito e ao estado de excecdo, na medida em que é nesse jogo’ que a anomia surge
incontornavel. (AGAMBEN, 2004, p. 93-94)

Consideragdes Finais

Nossa intencdo, neste texto, foi circundar os principais desenvolvimentos da tematica
da critica da violéncia e da critica do direito nos textos de juventude de Walter Benjamin.
Trata-se, principalmente, de um diagnostico quanto ao carater mitico e ndo-redentor do
direito, assim como da violéncia que o funda e instaura. Como contrapartida, Benjamin busca
afirmar a possibilidade de uma violéncia que ndo se constituiria em direito, em poder ou em

violéncia estatal, mas sim que possuisse um carater revolucionario e divino. Porém, o fildsofo

" Mais adiante nesta obra, o termo “jogo” aparecera também como chave para uma nova relagdo entre direito e
justica, que se daria através do jogo estudioso, da brincadeira com o direito. O direito encontrara, nesse seu
novo uso, sua desativacdo e inatividade, e assim sera aberto o caminho para a justica enquanto livre da
submissdo ao ordenamento juridico. (AGAMBEN, 2004, p. 98)

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 95



jamais fecha a questdo, e, pelo contrério, insiste que, quanto a essa violéncia, jamais é

possivel o reconhecimento de seu carater pelo olhar humano.
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ENTRE AFORCA E AJUSTICA
Um olhar da desconstrucéo para os limites do justo e da forca frente ao Rule of Law

Arllan Douglas Santos Rocha’

Resumo: O presente artigo tem o objetivo de realizar uma anélise da concepcdo simbiotica
entre direito e justica, bem como as consequéncias dessa relacdo para a criacdo de uma teoria
da justica, se € que ha a possibilidade de crid-la. Também se busca analisar as distin¢es
existentes entre o conceito de justica, e a tentativa do direito de se fazer uma justica presente e
corpdrea. Assim, passamos a questionar a fundamentacdo de um direito, que tem justa
existéncia, mas que ndo se pode delimitar como uma experiéncia da justica, ou seja, como se
justica fosse, sem que se incorra no erro dos injustos. Deste modo, este texto buscara entender
melhor os limites, e as possibilidades de se limitar, o justo e a forca, também analisada, a
forca, sob uma perspectiva de violéncia, frente ao Rule of Law, e o direito posto.

Palavras-chave: Teoria do Direito; Teoria da Justica; Legalidade; Estado de Direito;
Legitimidade.

Abstract: This paper aims to analyze the symbiotic conception between law and justice, as
well the consequences of this relationship for the creation of a theory of justice, if there is a
possibility to create it. It also seeks to analyze how existing distinctions between the concept
of justice, and the attempt of the right to do a present and physicaljustice. So, we started to do
questions about the foundation of a right, that has just existence, but that cannot be delimited
as an experience of justice, that is, as if justice were, without incurred on the error of the
unjust. That way, this text will seek to better understand the limits, and the possibilities to
limit the the just and the force, also analyzed from a violence perspective, against the rule of
law, and the right.

Keywords: Legal Theory; Theory of Justice; Legality; Rule of Law; Legitimacy.

Introducéo

Buscar uma possibilidade de justica, ou do justo, é tarefa que se faz ardua, bem como
de extrema importancia, principalmente para se entender estes duros tempos. O problema da
justica vai além da imagem do que € justo, de fazer o justo, e chega aquele que pretende ser
em si mesmo a encarnacao da justica, que chamamos direito. Jacques Derrida questiona o0s
rumos desta questdo ao perguntar “O que € a justica para além do direito? Ela vem

unicamente compensar um erro, restituir um débito, fazer direito ou fazer justica?”

! Graduando do curso Direito pela Universidade Federal de Sergipe. E-mail: arllanrocha@gmail.com
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(DERRIDA, 1994, p. 43), e sdo estas as questdes onde habitam alguns dos problemas que
aqui serdo abordados.

Colocados em pauta por Derrida, os limites que apartam o direito da justica, e,
portanto, retira do direito a posi¢do de ser a presenca do justo, também corroboram com as
limitaces da forca exercida pelo direito ao se legitimar. Ele quer ser ndo s6 a representacao
da justica, na medida em que determina o que entra ou sai do campo do justo, mas também sé-
la. E é por isso que o filosofo argelino, utilizando-se da desconstrugdo como uma
possibilidade de justica, nos leva através do seu Forca de Lei a desconstruir os fundamentos
de tal ideia, questionando tanto o direito enquanto justica, como para alem dela.

Ressaltasse-se também que, como nos alerta Jacques Derrida em seu livro
Gramatologia, “Um texto tem sempre varias idades, a leitura deve tomar partido quanto a
elas.” (DERRIDA, 1973, p. 126). Desta maneira, sabendo-se, logicamente, que as diversas
leituras que aqui serdo feitas possuem idades igualmente diversas, em cada uma, tomar-se-a
aqui partido quanto a isso, e 0s traremos para contrapontos histéricos e filoséficos
importantes, que dialogam com os tempos hodiernos, serdo sempre buscados nos limites de

suas possibilidades.

A justica e o direito entre a forca e a violéncia

De antemdo, ja podemos subtrair das palavras desconstrutivas de filésofo argelino a
importante distingdo entre a justica e o direito, bem como a necessidade de se buscar o0s
limites entre ambos. Derrida nos alerta muito bem sobre isso, quando fala que “Ja que a
origem da autoridade, a fundacdo ou o fundamento, a instauracdo da lei ndo pode, por
definicéo, apoiar-se finalmente sendo sobre elas mesmas, elas mesmo sdo uma violéncia sem
fundamento.” (DERRIDA, 2010, p. 26).

Portanto, com a sua autoridade fincando-se na utopia de que através dele se faz
presente a justica, seria o direito a corporificacdo do justo, que se faz, por sua vez, do produto
extraido das leis e normas pré-determinadas. Assim, o direito, que se torna instrumento do
calculo, e a ideologia juridica que o funda e o exalta como sendo a calculadora do que é a
justica, findam com ela propria se confundindo. Deste modo, surgem as perguntas que nos faz
escrever o presente texto: Sera o direito a justica? Serdo os fins do direito justos? Se sim, ou

se ndo, quais seriam os limites entre o justo e a forca frente ao Rule of Law?
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Nesse compasso, devemos nos ater inicialmente, e aqui propositalmente de inicio, as
durezas que hao de ser enfrentadas pelo caminho que a desconstrucdo nos leva. Conforme
alerta Derrida, que inaugura nessa questdo a dificil tarefa de distinguir direito e justica:

O sofrimento da desconstrucéo, aquilo de que ela sofre e de que sofrem os que ela
faz sofrer, é talvez a auséncia de regra, de norma e de critério seguro para distinguir,
de modo inequivoco, direito e justica. Trata-se, pois, destes conceitos (normativos

ou ndo) de norma, de regra ou de critério. Trata-se de julgar aquilo que permite
julgar, aquilo que se autoriza o julgamento. (DERRIDA, 2010, p. 5)

E importante tomarmos nota das palavras acima reproduzidas, principalmente do trato
que se d& ao julgamento que se propde fazer. Julgar o que permite julgar, ou julgar o que se
autoriza o julgamento diz muito sobre o conceito de direito que se estd por dissertar. Assim,
far-se-a primordial a tarefa de se entender o que autoriza o direito, ou de certo modo, o que
faz com que o direito se autorize como justica. Segue nessa linha o filésofo argelino,
resgatando a expressdo inglesa “to enforce the law” (DERRIDA, 2010, p. 7), e é aqui onde
iniciamos nosso entendimento pelas origens e fundamentos do direito.

A expressdo “to enforce the law” apresenta-se ndo apenas como um signo indicativo
da acdo de se aplicar o direito, mas também como verdadeiramente tomada por seus
fundamentos. To enforce the law demonstra ndo s6 a aplicabilidade normativa da san¢édo ou
norma juridica, mas demonstra a violéncia, a forca que legitima e fundamenta o direito. Diz
Derrida (2010) que traduzir tal expressdo faz perder-se a alusdo que a lingua inglesa da a
forca que se justifica ou tem sua aplicacdo justificada. Ou seja, reside na prépria lingua o
sentido e a forca que legitimam a aplicacdo da norma. A isso voltaremos também quando
falarmos do Rule of Law, que podemos chamar, e aqui também perdendo seu sentido, de
Estado de Direito.

Dotado de uma ideia de que ao aplicar o direito se impde uma forga, ndo se legitima
qualquer forca, mas é preciso notar que ocorre, em verdade, a legitimacdo de uma forca pelo
seu préprio uso (ou poténcia de uso). Derrida lembra de Kant, e nos diz que “Néo ha direito
sem forca” (DERRIDA, 2010, p. 8). Bem verdade, o filosofo sergipano Tobias Barreto de
Menezes também nos lembrava dessa simbiose juridica, quando afirmou que “(...) a forca que
ndo vence a forca ndo faz direito; o direito é a forca que matou a propria forca.” (MENEZES,
1926, p. 175).

Assim, com essa nocdo de forca que ndo somente fundamenta, como também autoriza
o direito, passar entre a forca que se faz justa, na justeza que se diz o direito, e a forca que se
faz injusta, como violéncia, e que deve ser reprimida pela norma e pela sancao do direito, ndo

é tarefa facil, e a pergunta acerca de um limite que separe a forca ilegitima da forca de lei é
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crucial nesse ponto. E esta a pergunta que Derrida faz: como distinguir entre a forca de lei? E
prossegue indagando “Que diferenca existe entre, por um lado, a forgca que se faz justa, em
todo caso julgada legitima (ndo apenas o instrumento a servi¢co do direito, mas a propria
realizacdo, a esséncia do direito), e, por outro lado, a violéncia que julgamos injusta?”
(DERRIDA, 2010, p. 9). Aqui faremos duas ponderagdes. A primeira acerca da justeza que se
diz da forca de lei, e por isso mesmo do fundamento do direito. E a segunda acerca de haver
ou ndo uma distin¢do entre o justo do direito e o justo da justica, e havendo tal dissemelhanca,

qual seria o seu limiar, se é que ha algum.

O direito como justica, a violéncia e o Rule of Law

Deste modo, vislumbra-se que ja no fundamento justificador do direito, ou seja,
naquele que ndo so6 lhe confere a legitimidade de sua criacdo, mas também a perpetuacdo do
modelo juridico-normativo, temos uma violéncia ndo legitimada, uma vez que ndo ha lei
anterior que a legitime. Assim, a figura da autoridade legitima que se constitui a partir da
forca que cria e da forca que mantém o direito se da em seus meios tornados legitimos, pois
legitimados pela violéncia, sem fundamento, que se exclui por consequéncia da posicdo de
forca frente a ruina do direito, e justos pois encontrar-se-iam conforme o direito. Por isso, a
legitimacdo se da na medida em que tais forgas se fazem presentes para corporificar um ideal
de justica fincado nos instrumentos legais e normativos dos processos, bem como no Rule of
Law, ou Estado de Direito, as tornando justas, ou conforme a lei.

Isto é importante em varios aspectos, pois, como ressalta Derrida (2010), é com o
termo alemdo Gewalt, usado por Benjamin, que teremos ainda mais nocao de tal fundamento.
A ambivaléncia do termo, ou melhor, a dualidade linguistica encontrada em uma tentativa de
sua traducdo nos leva a forca, como legitima e justa sob o olhar do direito, e & violéncia.
Assim, Derrida nos diz que “Gewalt é, portanto, a0 mesmo tempo a violéncia e o poder
legitimo, a autoridade justificada.” (DERRIDA, 2010, p. 10). Deste modo, vé-se que em
Gewalt encontra-se unificada a ideia de violéncia e for¢a legitimada, ou seja, a autoridade.

E certo que essa dualidade linguistica pode nos levar a um caminho de injusticas, até
mesmo da sobreposicdo do justo pelo injusto. Afinal, verifica-se no Brasil atual o uso de uma
violéncia fora do direito, ou seja, de uma violéncia contraria a norma, como foi 0 processo
ilegalmente conduzido pelo juiz Moro contra o ex-presidente Lula. Nesse impeto, vislumbra-

se uma direcdo tomada néo pela forca e dever da forca do direito, mas através da distorcdo da
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forca que se confere a autoridade. Se “é justo que haja um direito” (DERRIDA, 2010, p. 30),
que usa da forca para se fundar, e da forca para se fazer valer. Neste caso ndo houve direito,
tampouco justica, mas sim uma violéncia sem fundamento, uma violéncia sem legitimidade
ou legalidade. Uma arbitrariedade completa, que se inclui no limiar ndo mais de uma
autoridade, mas de uma violéncia contra as proprias regras do jogo, contra o proprio Rule of
Law.

Walter Benjamin ressalta, em seu texto Sobre a critica do poder como violéncia, que
“O Direito Natural aspira a “legitimar” os meios pela natureza justa dos fins; o Direito
Positivo busca “garantir’ a natureza justa dos fins pela legitimidade dos meios.”
(BENJAMIN, 2013, p. 60). Assim, se ha de ser justo haver um direito, como nos leva a
pensar Derrida (2010), e a justeza esta na desconstrucao, nos diz Piaui que “traimos a justica
ao torna-la presente, ao dizer que isso € justo ou eu sou justo, quando apontamos aquele x, e
traimos o direito ao aparta-lo do seu elemento que é o calculo, o seguir regras (...)” (PIAUI,
no prelo, p. 6), enquanto temos que “(...) a justica é o incalculavel, ndo se sabe se alguém é
justo por seguir regras, ou que as regras seriam absolutamente justas.” (PIAUI, no prelo, p. 6),
complementa o autor citado.

Deste modo, dentro de aparentes conflitos sobre a natureza do justo, podemos destacar
que através de um olhar voltado ao direito, tomado como justica, ha de se valer da ideia do
direito como instrumento do célculo, e a partir deste ponto o separar do ideal de uma
experiéncia maxima do justo. Derrida leciona, quando fala em regra, acerca desta
instrumentalizagdo do direito como um célculo, e diz:

Mas, se 0 ato consiste simplesmente em aplicar uma rega, desenvolver um programa
ou efetuar um célculo, ele sera talvez legal, conforme ao direito, e talvez, por

metéfora, justo, mas ndo poderemos dizer que a decisdo foi justa. Simplesmente
porque ndo houve, nesse caso, decisdo. (DERRIDA, 2010, p. 43)

Isso nos pBe em uma posicdo interessante, onde a justica, a0 menos quando se
considera o direito como uma forma de justi¢a, ndo se faz na mera aplicagédo de uma norma.
Assim, ndo se assume uma possibilidade de justica apenas pelo direito, mas também ndo se
faréd ignorando-o, e isso € extremamente importante neste ponto onde estamos.

Derrida destaca essa dualidade muito bem, e nos diz que:

(...) nessa medida, ndo se dira do juiz que ele é puramente justo, livre e responsavel.
Mas também néo o diremos se ele ndo se referir a nenhum direito, a nenhuma regra,
ou se, por ndo considerar nenhuma regra como dada para além de sua interpretacao,

ele suspender sua decisdo, detiver-se no indecidivel, ou entdo improvisar, fora de
qualquer regra e de qualquer principio. (DERRIDA, 2010, p. 45)
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E aqui onde o encontro entre o Rule of Law e o respeito as regras estabelecidas pelo
direito, suas normas, suas leis e o processo devido para que ocorra a formalizacdo destes ritos,
mostra-se mais fortemente. Ndo ha de se considerar o direito como justica sem se levar a
injusticas, embora dentro da justeza de sua existéncia, enquanto instrumento do célculo e
simbolicamente chamado de justica, o direito deve se fazer valer, deve ser observado, uma
vez que ndo ha como se creditar a aplicacdo do direito uma posi¢do justa, mas também ha de
se ter na saida do direito um caminho potencialmente injusto.

Desta forma, hd que ser observada a necessidade de se seguir as regras que foram
colocadas, ou seja, as regras do jogo. Se o direito se apresenta como justica, e assim €
legitimado, € justo que os principios e regras do direito sejam respeitados. E a partir dai que se
tem fundamentado o Rule of Law, ou seja, a partir do momento em que a forca legitima o
direito, ela também cria os parametros que o balizam, definindo as regras a serem seguidas e

respeitadas, no limite entre a forca de lei e a violéncia.

O justo do direito e o0 justo da justica

Pode parecer paradoxal entender que o direito ndo é a justica, mas que ndo é justa uma
decisdo de um juiz que se ausenta do direito. Isso é uma representacdo, uma aparéncia de
paradoxo, mas que deve ser desconstruida na sua esséncia. E justo que haja um direito, e,
portanto, € justo haver um Estado de Direito, em conformidade com as regras que se
apresentam de antemao. Assim, um juiz que se ausenta do direito, da norma, e age fora dela,
ignorando-a, ndo age com justeza, mas sim como propagador de injustas decisGes. Derrida
torna clara tal relacdo quando diz:

Desse paradoxo decorre que em nenhum momento podemos dizer presentemente
que uma decisdo € justa, puramente justa (isto é, livre e responsavel), nem dizer de
alguém que ele é um justo e, ainda menos, que “eu sou justo”. No lugar de “justo”,
podemos dizer legal ou legitimo, em conformidade com um direito, regras ou

convencdes autorizando um célculo, mas com um direito cuja autoridade fundadora
faz recuar um problema da justica. (DERRIDA, 2010, p. 45)

E é nessa perspectiva que prospera o que podemos delinear como o fundamento do
Rule of Law. As regras do jogo, ou seja, as regras do direito sdo definidas pela forca
fundadora. E aqui surge o chamado Estado de Direito, com seus limites, fundamentos e regras
postas. Se ndo podemos chamar uma deciséo de justa, ou de justo aquele que a profere, bem

verdade podemos chamé-la de legal, ou legitima, de acordo com o direito que a fundamenta.
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Isso ndo quer dizer que ao direito resta ser acolhido como uma possibilidade de justica, ou do
justo, mas quando assim vislumbrado, cabe ao politico, e ndo mais ao juridico, lutar pela
justica, e consequentemente contra a injustica.

Se o direito ndo parece justo, ou seja, se ndo Ihe sdo justas as regras do direito, ndo
cabe no direito (ou através do direito) buscar por justica, mas sim na atuacao politica frente ao
injusto. Isso é extremamente importante quando olhamos para a pantomima criada para levar
a prisdo o ex-presidente Lula, por exemplo. Agindo ndo s6 para além da norma, mas em
verdade de modo contrario a norma, o juiz fez de sua acdo ilegal e ilegitima, mas também
feriu o proprio Estado de Direito, uma vez que se ignorou por completo as regras do jogo.
Fora do Rule of Law, se instaura a excecéo, o arbitrio, e nem a justica nem o direito se fazem
presentes.

Esse problema é também apontado por Derrida quando fala da realidade da
Alemanha pré-fascista em que estava inserido Benjamin, onde diz:

E também o momento em que as questdes da pena de morte e do direito de punir em

geral se apresentam com dolorosa atualidade. Em razdo do aparecimento de novos

poderes midiaticos, como o radio, a mutacdo das estruturas da opinido publica

comega a questionar aquele modelo liberal da discussdo ou da deliberacéo
parlamentar na producéo das lis etc. (DERRIDA, 2010, p. 71)

Pode ser desconcertante como esta realidade estd longe de parecer estranha a nos, e
bem verdade se encontra mais proxima que distante. A massificacdo das opinides e a
crescente onda de conservadorismo esta pautada nessa questdo. O projeto de ataque e
desmantelo do Rule of Law é aqui mais uma vez revisitado, e ndo ha davidas que a ida para
fora do direito seja de tal modo uma potencializacdo desta excecao.

Por isso, é crucial que entendamos que uma desconstrucdo do direito sé é possivel pois
ele ndo se confunde com a justica, que é, segundo Jacques Derrida (1994), indesconstrutivel.
Com isso, diz o filésofo argelino, “A questdo da justica, essa porta sempre para além do
direito (...)”, confirmando que a justica ndo pode se fazer corporificar sem que o injusto se
apresente. O justo da justica ndo pode se fazer presente no justo do direito, dai ser mais
recomendavel se falar numa decisdo conforme a lei ou conforme o direito, uma decisdo legal,
até mesmo justa em uma concep¢do de uso meramente ilustrativo, sem querer se fazer
corporalmente a presenca da justica. I1sso é claro quando Derrida nos diz que “A justica seria,
deste ponto de vista, a experiéncia daquilo que ndo podemos experimentar.” (DERRIDA,
2010, p. 30), e sendo-lhe atribuida a concep¢do de uma experiéncia do impossivel, havemos

de entendé-la como distinta do direito essencialmente na possibilidade de presenca dele.
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Esta ndo-experiéncia da justica, ou quica do justo, podera ser observada ja com Platéo,
quando em sua obra A Republica, se diz:

- Mas entdo? Pensas ser espantoso que um homem, que passa das contemplagdes

divinas as misérias humanas, tenha falta de graca e parega inteiramente ridiculo,

quando, ainda com a vista perturbada e insuficientemente acostumado as trevas

circundantes, se vé forcado a entrar em disputa, diante dos tribunais ou alhures,

acerca das sombras de justica ou das imagens que projetam estas sombras, no

empenho de combater as interpretacdes que delas fornecem os que nunca viram a
justica em si mesma?. (PLATAO, 2006 [Republica, 517¢], p. 267)

Assim, Platdo nos diz que a justi¢a nunca fora vista por qualquer tribunal, por qualquer
um, mas apenas aquilo que denominou ser as sombras e projecfes imagéticas de uma justica.
Deste modo, percebe-se que a critica do fildsofo grego vai em direcdo a critica que se faz as
tentativas de uma teoria da justica, ou do justo. A justica ndo se mostra presente, e a sua
presenca, enquanto direito, perde ndo so6 o significado, como também a esséncia, e ja ndo pode
ser mais nada além de uma projecdo irreal de uma justica, que se encontra na prépria
inexperiéncia de si mesma.

Neste ponto, vale lembrar que a experiéncia de uma critica as teorias da justica ou da
justeza do direito, como j& discutido, ndo pode render-se aos anseios de um modelo
pragmatico e autoritario, onde a legitimidade criativa e imperativa da lei seja colocada em
categorias estanques e conservativas de uma ditadura perfeita. Assim, lembra-se que quando
Carl Schmitt, na mesma Alemanha pré-fascista de Benjamin, fala em legitimidade e
legalidade, com quando diz que “(...) a legitimidade plebiscitaria €, na verdade, o Unico tipo
de justificacdo publica que hodiernamente poderia ser reconhecida como véalida em geral.”
(SCHMITT, 2007, p. 96). Conforme nos lembra Derrida (2010), é com uma efervescéncia
contraria ao modelo juridico liberal, e, portanto, a legitimidade da producdo normativa, que se
insere Schmitt e Benjamin, dois pensadores que seguem distintos caminhos sob um mesmo
momento historico.

Assim, Schmitt (2007) ainda diz que a vontade da maioria deve ser a prevalecente em
uma democracia verdadeiramente democratica, ou seja, para se fazer democracia, uma
ditadura da maioria, que ainda deve ser definida, se faria necessaria. Esta argumentacdo foge
ao respaldo de uma teoria, ndo so da justica e do justo, mas também do direito. O jurista
alemao esta produzindo as bases daquilo que se tornou o direito nazista, e, para isso, apresenta
uma justificativa embasada na vontade do povo, aqui visto como um ente quase divino, uma
vez que representado pelo direcionamento da vontade do presidente do reich, e ndo sob uma

perspectiva de fazer-se presente por si. Deste modo, é bastante preocupante a tentativa de se
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ignorar as normas e leis em nome de uma justica que se diz justa em si mesma, sob o risco de

estar-se cometendo uma grande injustica.

Consideragdes finais

Dito isso, torna-se explicita a necessidade de uma distin¢do entre o direito e a justica,
bem como uma determinacéo de limites, tanto entre o justo e o legal, como entre a forca e a
violéncia que fundamentam e legitimam as ruinas do direito. Nao se deve confundir os pontos
abordados nesta analise com uma perspectiva falseada de direito ou do justo. A busca da
justica, enquanto experiéncia do impossivel, faz parte da desconstru¢do em seu &mago, e com
ela se confunde, podendo até ser logico concluir-se que a justica, enquanto impassivel de
desconstrucdo, é a prdpria desconstrucao nos limites de sua impossibilidade.

A inexperiéncia de uma justeza, ou ainda de uma acdo justa, que se diz justa e por isso
finda na esséncia de uma injustica, também nos serve de alerta para os tempos sombrios em
que vivemos. O direito, que tem justa existéncia, muito embora queira transformar as suas
ruinas em uma representacao da presenca de justica, finda por ser atacado, e sua destruicao,
em meio ao pensamento conservativo de uma violéncia ndo abarcada pelo mesmo, ou seja,
injustificada, podera se fazer dentro de uma instauracdo da ditadura ou da excec¢do. O direito
ndo € a justica, mas ndo se deve negar o direito a partir do direito.

Por isso, é importante que se repudie as tentativas de uma teoria da justica que se
incorpora nas fundamentagdes juridicas de um direito justo, ou ainda justificavel. Mas, mais
ainda, é importante se repudiar de prontiddo a renuncia do juiz que se desvale do direito, e
indo contra o direito que o legitima como julgador, diz fazer justica frente ao que se julga.
Nada mais injusto que isso podera existir, pois além de haver traido a justica, ao se dizer
justo, trai o direito, ao abandonar os seus meios legitimadores, contaminando com
ilegalidades os fins alcancados. Dito isso, ndo ha no direito uma possibilidade de busca por
justica, embora seja justa a existéncia do direito. Para se buscar a justica, quando se entende
estar ela contraria ao direito, a luta politica é o lugar em que se faz presente tal possibilidade.

Para isso, vigilancia é o que se deve recomendar, tanto para o justo, como para 0
direito. Entender os limites da forca que fundamenta e legitima o direito é essencial a
qualquer Rule of Law, pois s conhecendo-se as regras do jogo poder-se-a exigir o seu
cumprimento. E é dentro dos limites pré-definidos que se consiste na atuacdo da forca

legitima, ou seja, da legalidade legitimada que se expde como forca de lei. Assim, é justo
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haver um direito, que ndo se confunde com justica, embora queira se fazer justo. A simbiose
entre a forca e o direito ndo pode jamais ser esquecida, mas nela devem ser fundadas e
delimitadas as regras do jogo.

Com isso, tendo ciéncia da complexidade deste tema, sabe-se que a busca pelo
entendimento do que é justica ndo é tarefa simples, alguns até dirdo impossivel, com razao,
mas, de antemé&o vale ressaltar, embora custosa e complexa, tal tarefa deve ser base de uma
desconstrucdo que ndo pretende se fazer justa, e talvez por isso o seja. Embora o direito queira
ser 0 guia do que € justo, e, portanto, queira ser ele mesmo a justica, ha complexas questdes
que neste artigo buscamos desconstruir. Ao mesmo tempo, entendemos a justeza da existéncia
do direito, ou da ruina que se faz direito, e que pelo direito deve ser guiado, ndo sendo suas

decisdes justas, mas sendo no minimo legais ou legitimadas.
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O RESSENTIMENTO NA SOCIEDADE JUSTA RAWLSEANA
Uma analise a partir do lugar de favorecimento

Alexsandra Andrade Santana®

Resumo: A justica como equidade rawlseana parte do pressuposto de que a estabilidade
social em uma democracia liberal deve ser baseada no consenso publico sobre os principios
da justica que devem regular a sociedade, bem como que a igualdade é um valor importante
para que esta sociedade seja justa, mas que algum grau de desigualdade seria necessario. Tal
desigualdade sera justa se regulada pelo principio da diferenca. Numa sociedade assim
constituida ndo haveria, teoricamente, lugar para o ressentimento. A partir da analise do lugar
de favorecimento buscar-se-a investigar se hd no modelo rawlseano espago para o
ressentimento como sugerido por Jean-Pierre Dupuy.

Palavras-chave: Justica; Rawls; Jean-Pierre Dupuy; Ressentimento; Contratualismo.

Abstract: Rawls’ justice as fairness assumes that social stability in a liberal democracy must
be based on public consensus on the principles of justice that must regulate society, as well as
that equality is an important value for this society to be just, but that some degree of
inequality would be necessary. Such inequality will be just if regulated by the principle of
difference. In such a constituted society there would be, theoretically, no place for resentment.
From the analysis of the place of favoritism, it will be sought to investigate whether there is
room in the Rawlsian model for resentment as suggested by Jean-Pierre Dupuy.

Keywords: Justice; Rawls; Jean-Pierre Dupuy; Resentment; Contractualism.

Introducédo

A liberdade e a igualdade sdo valores que apesar de serem desejados ndo sdo
totalmente compativeis, pois sempre temos que escolher entre ter mais liberdade com
sacrificio da igualdade ou ter mais igualdade com sacrificio da liberdade. O filésofo
estadunidense John Rawls (1921-2002) tentou equacionar a liberdade e a igualdade em sua
teoria da justica como equidade. Para Rawls (2003), a estabilidade social, na democracia
liberal, é conseguida mediante o consenso publico sobre os principios da justica que versam

sobre a ordem de prioridade, o peso relativo e a maneira de ordenar as reivindicagdes de
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liberdade e igualdade e que devem regular a sociedade e as suas desigualdades sociais e
econdmicas aceitaveis.

Para justificar a aceitabilidade da desigualdade, Rawls argumenta que partindo de uma
situacdo inicial hipotética em que haja uma igualdade absoluto de direitos e deveres e de
renda e riqueza sempre é possivel imaginar uma situacdo em que “certas desigualdades de
riqueza e diferencas de autoridade colocam todos em melhores condigbes do que nessa
posicdo inicial hipotética, entdo elas [as desigualdades] estdo de acordo com a concepgdo
geral”. (RAWLS, 1997, p. 67). Logo uma situacdo de desigualdade serd preferivel a uma
situacdo de igualdade se e somente se a situacdo melhorar para todos na situacdao desigual.
N&ao ha uma relacdo necessaria entre desigualdades sociais e econébmicas aceitaveis e uma
vantagem coletiva advinda dela, mas uma relagdo contingente em razédo da inclusdo de uma
“ideia mais profunda de reciprocidade” (RAWLS, 2003, p. 175) implicita no principio de
diferenca. Dessa forma cabe questionar: sera que estdo todos satisfeitos com esse resultado
justo? Sera que os mais favorecidos e os menos favorecidos ndo se ressentiriam do resultado
desse arranjo social?

Dividimos nossa exposicdo em trés momentos. No primeiro momento iremos
apresentar os principais pressupostos da filosofia rawlseana. No segundo momento, iremos
verificar como Rawls descreve a desigualdade justa a partir do lugar ocupado pelo menos
favorecido e pelo mais favorecido e qual seria o critério de distingdo entre ambos. Por fim, no
terceiro momento, avaliaremos como 0s sentimentos de inveja e ressentimento, decorrentes
das desigualdades aceitaveis, sdo tratados na posicéo original e na sociedade bem-ordenada
levando em consideracdo as criticas do filosofo esloveno Slavoj Zizek (1949-) e do filosofo

francés Jean-Pierre Dupuy (1941-).

Pressupostos da filosofia rawlseana

John Rawls parte de trés pressupostos basicos para a construcdo de sua teoria:
primeiro, a justica como equidade é desenvolvida para uma sociedade democratica; segundo,
a justica como equidade tem como objeto primario a estrutura basica da sociedade, que €
composta pelas “principais instituicbes politicas e sociais e como elas se harmonizam num
sistema unificado de cooperacdo” (RAWLS, 2003, p. 56); e terceiro, “justica como equidade
é uma forma de liberalismo politico”. (RAWLS, 2003, p. 56).
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Na justica como equidade, a estrutura bésica de uma sociedade bem-ordenada é
regulada pelos principios da justica. Tais principios sdo escolhidos a partir da posicéo
original, que é um procedimento de representagdo hipotético e, portanto, ndo historico,
inspirado no estado de natureza dos modelos contratualista modernos. A posicao original
pode ser invocada a qualquer momento “por meio do raciocinio, respeitando as restri¢cées do
modelo, citando apenas razdes admitidas por essas restricdes” (RAWLS, 2003, p. 122).

A adocdo do véu de ignorancia representa a principal restricdo imposta pelo modelo
contratualista rawlseano ao conjunto de informac6es que as partes tém sobre si mesmas. Tais
restricbes tém por objetivo garantir as condi¢des para que o resultado do procedimento
contratualista seja equitativo por evitar toda forma usual de negociacdo e coalizdo. Rawls
descreve quais informacdes as partes ndo tem acesso:

Em primeiro lugar, ninguém sabe qual é o seu lugar na sociedade, a sua posi¢cdo de
classe ou seu status social; além disso, ninguém conhece a sua sorte na distribuicéo
de dotes naturais e habilidades, sua inteligéncia e forca, e assim por diante. Também
ninguém conhece a sua concepcdo do bem, as particularidades de seu plano de vida
racional, e nem mesmo o0s tracos caracteristicos de sua psicologia, como por
exemplo a sua aversdo ao risco ou sua tendéncia ao otimismo ou ao pessimismo.
Mais ainda, admito que as partes ndo conhecem as circunstancias particulares de sua
prépria sociedade. Ou seja, elas ndo conhecem a posigdo econdmica e politica dessa
sociedade, ou o nivel de civilizacdo e cultura que ela foi capaz de atingir. As pessoas

na posicdo original ndo tém informacdo sobre a qual geracdo pertencem. (RAWLS,
1997, p. 147).

Rawls considera que com estas restricbes as partes, como pessoas artificiais,
desconhecam como seu caso particular sera afetado pela escolha de quaisquer principios da
justica e, portanto, a escolha mais racional seria optar pelos principios da justica raciocinando
a partir do lugar dos menos favorecidos. Somente assim garantir-se-a que as partes serdo
capazes de chegar a um consenso e gque esse consenso tende a beneficiar a todos, em especial
aos menos favorecidos.

Os dois principios de justica, que seriam escolhidos na posicao original, sao:

(@) cada pessoa tem o mesmo direito irrevogavel a um esquema plenamente
adequado de liberdades bésicas iguais que seja compativel com 0o mesmo esquema
de liberdades para todos; e

(b) as desigualdades sociais e econdmicas devem satisfazer duas condi¢des:
primeiro, devem estar vinculadas a cargos e posicdes acessiveis a todos em
condigdes de igualdade equitativa de oportunidades; e, em segundo lugar, tém de

beneficiar ao maximo os membros menos favorecidos da sociedade (o principio de
diferenca). (RAWLS, 2003, p. 60)

Ha nos dois principios da justica uma tentativa de reconciliar os valores da liberdade e
da igualdade, mas que esbarra no problema da desigualdade que surge tanto de fatores

contingentes — como a origem social, bons naturais e a boa ou ma sorte ao longo da vida —,
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quanto da livre escolha individual. O principio da diferenca é a tentativa de reconhecer essa
desigualdade tornando-a compativel com a concepcéo de justica como equidade.

Um detalhe importante é que a aplicacdo dos principios da justica deve obedecer a
ordem hierarquica lexical, ou seja, S0 se observaria o principio de diferenca apos ter garantido
as liberdades fundamentais iguais para todos, que € o primeiro principio, e que todos tenham
igualdade equitativa de oportunidades de acesso a cargos publicos e posi¢des sociais, que é a
primeira parte do segundo principio. O que Rawls almeja é que, com os dois principios da
justica, seja possivel minimizar os impactos de fatores contingentes sobre a condicdo de vida
dos menos favorecidos, transferindo parte do sucesso dos mais favorecidos para 0s menos

favorecidos.

A desigualdade justa: o lugar do mais favorecido e do menos favorecido

Se ha uma preocupagdo com os menos favorecidos, deve-se saber quem sdo 0S menos
favorecidos e quais fatores sdo determinantes para que alguém em uma sociedade bem-
ordenada se encontre em tal posicdo e, por contraste, quem sdo os mais favorecidos. Rawls
(2003, p. 83) é categdrico ao identificar os menos favorecidos como aqueles pertencentes a
classe de renda com expectativas mais baixas no que se referem a suas perspectivas de vida.
Desta forma, o menos favorecido € aquele que, a partir do lugar que ocupa na sociedade
(posicéo social) pode esperar alcancar objetivos menores, em termos de renda e riqueza, que
outros membros da sociedade. (RAWLS, 2003, p. 79). Aqui vale destacar que na sociedade
bem-ordenada ndo se pressupde nem que 0s menos favorecidos passem necessidade, nem que
haja qualquer limitacdo a priori quanto ao grau de desigualdade que uma sociedade bem-
ordenada pode admitir como justa ao satisfazer os principios da justica.

Rawls apresenta trés tipos de contingéncias que afetam nossas perspectivas de vida,
quais sejam: [a] a nossa classe social de origem, [b] os nossos talentos naturais e a
oportunidade de desenvolvé-los e [c] a “boa ou mé sorte ao longo da vida” (RAWLS, 2003, p.
78) como no caso de ser acometido por uma doenga ou por um acidente ou ainda por sofrer o
impacto de variagdes econdémicas contingentes e incontrolaveis como no caso do desemprego
involuntario ou uma crise econémica. Em sendo fatores contingentes, e que portanto escapam
ao nosso controle, ndo haveria nem mérito nem demérito por alguém se encontrar em
qualquer posicdo de favorecimento. No entanto ha outro fator que também influencia no local

de favorecimento, mas que aparece no texto durante a exposicao do significado do principio
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da diferenca?, qual seja, que a desigualdade também é o resultado da livre escolha dos tipos de
ocupacao:
A prioridade da liberdade significa que ndo podemos ser forcados a nos envolver em
trabalhos que sejam altamente produtivos em termos de bens materiais. Que tipo de
trabalho as pessoas fazem, e o quanto se empenham nele, é algo que cabe apenas a

elas decidir & luz dos vérios incentivos que a sociedade oferece. (RAWLS, 2003, p.
91).

Logo, a deciséo pessoal de se envolver ou ndo com “trabalhos que sejam altamente
produtivos em termos de bens materiais”, também influencia o lugar que se ocupa na
sociedade em termos de renda e riqueza. Segundo Rawls (2003, p.89) a diferenca de ganhos e
trabalhos leva ao aumento da producdo ao compensar 0s custos de treinamento e educagdo, ao
diferenciar os cargos que exigem responsabilidade e ao gerar um incentivo financeiro para as
pessoas ocuparem tais postos e a serem mais produtivas. Se por um lado a desigualdade é
inevitavel — em virtude da divisao desigual dos talentos naturais e da sorte —, por outro, ela é
desejavel ao estimular o aumento da produtividade e com isso melhorar a qualidade de vida
de todos ao aumentar os bens disponiveis na sociedade.

O principio da diferenca ndo visa nem acabar nem reduzir a desigualdade, mas servir
de critério moral para que a desigualdade aceitavel seja justa, como vemos na continuacdo da
citacdo anterior:

Portanto, o que o principio de diferenca exige é que seja qual for o nivel geral de
riqueza — seja ele alto ou baixo — as desigualdades existentes tém de satisfazer a
condicdo de beneficiar os outros tanto como a n6s mesmos. Essa condi¢do revela
que mesmo usando a ideia de maximizacdo das expectativas dos menos favorecidos,

o principio de diferenca é essencialmente um principio de reciprocidade. (RAWLS,
2003, p. 91, grifo nosso).

O principio de reciprocidade é aqui fundamental para a determinac&o da condigdo para
que a desigualdade seja justa, ou seja, se a desigualdade “beneficiar os outros tanto como a
noGs mesmos” entdo ela sera justa. Desta forma a livre iniciativa e os talentos naturais devem
estar a servico da sociedade como um todo.

Cabe aqui destacar que para Rawls (1997, p. 582-3) a espécie humana possui uma
natureza social que levaria & cooperacdo, numa ideia que relaciona divisdo do trabalho e
reciprocidade. Podemos dizer que Rawls da um passo a mais na ideia desenvolvida pelo
filésofo e economista britanico Adam Smith (1723-1790) na Riqueza das Nacdes® (1996) de

2 Enquanto os fatores de desigualdade contingentes sdo descritos no “§17 Quem sdo os menos favorecidos?”
(RAWLS, 2003, p. 81-86), os fatores associado a escolha de ocupagdo aparecem no “§18. O principio de
diferenca: seu significado”. (RAWLS, 2003, p. 86-93).

% Originalmente publicado em 1776.
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que a divisdo do trabalho € benéfica para toda a sociedade ao aumentar a quantidade de bens
produzidos numa sociedade, ao acrescentar que:
A divisdo de trabalho € superada ndo porque cada um se torna completo em si
mesmo, mas através de uma realizacdo voluntéria e significativa dentro de uma

unido social justa composta de unides sociais, da qual todos podem participar
livremente seguindo as suas inclina¢fes. (RAWLS, 1997, p. 589).

Nessa sociedade idealizada por Rawls, o lugar ocupado por cada um na divisdo do
produto social serd sempre justo. Mas serd que estdo todos satisfeitos com este resultado
justo? Seré& que os mais favorecidos e 0s menos favorecidos ndo se ressentiriam do resultado
desse arranjo social? Ou ainda mais, ndo seria 0 proprio arranjo justo a origem para uma
“explosdo descontrolada de ressentimento” como nos sugere Slavoj Zizek (2010), a partir de
do texto de Jean-Pierre Dupuy (2002), conforme a seguinte citacdo?

Para Lacan, o impasse fundamental do desejo humano é que ele é o desejo do outro
tanto no genitivo subjetivo quanto no objetivo: desejo pelo outro, desejo de ser
desejado pelo outro, e, especialmente, desejo pelo que o outro deseja. Inveja e
ressentimento sdo elementos constitutivos do desejo humano, [...]. Baseado nesse
insight, Jean-Pierre Dupuy [no livro Avions-nous oublié le mal? Penser la politique
aprés 11 septembre] propds uma critica convincente a teoria da justica de John
Rawls: no modelo de Rawls de uma sociedade justa, [...]. O que Rawls ndo vé é
como uma sociedade assim criaria as condicfes para uma explosdo descontrolada de
ressentimento: nela, eu saberia que meu status inferior é plenamente justificado, e

seria privado da possibilidade de culpar a injustica social pelo meu fracasso.
(Z1ZEK, 2010, p. 48-9, grifo nosso)

A inveja e o ressentimento na sociedade bem-ordenada

O que diferencia a concepcdo de Rawls da concepcdo de Zizek-Dupuy é a teoria de
fundo que os guiam. Se por um lado, para Rawls, partindo da psicologia moral de inspiracdo
kantiana, a inveja e o0 ressentimento ndo teriam oportunidade de desenvolvimento na
sociedade bem-ordenada, por outro, para Zizek-Dupuy, partindo da psicanalise, ndo ha como
tais sentimentos serem suplantados por quaisquer constru¢fes sociais. Vejamos seus
argumentos.

Para Rawls (1997, p. 589), as partes na posicdo original ndo deveriam ser movidas
pela inveja. Sua justificativa para isso é de que as inclinagdes, como a inveja, assim como as
preferéncias individuais e as circunstancias sociais ndo devem influenciar nem a concepcéo de
justica nem os principios da justica escolhidos na posicao original.

Para Dupuy (2002), a exclusdo dessas inclinacbes afastam de maneira incontornavel as

partes, na posicdo original, das pessoas que representam. Um dos principais problemas
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enfrentados por Rawls em sua teoria €, segundo Dupuy, justamente a passagem da escolha
dos dois principios da justica na posi¢do original realizada por pessoas artificiais — que
desconhecem fatos importantes de sua psicologia e de sua condic¢do social — para a sociedade
habitada por pessoas naturais de carne e 0sso. O que ele argumenta é que pessoas haturais nao
se sentiriam confortaveis em tal sociedade bem-ordenada, que seria em sua opinido
insuportavel (invivable) em virtude da explosdo de inveja e ressentimento, pois parte da
natureza humana foi desconsiderada para que se alcangasse 0 consenso e a sociedade justa.

No que se referem ao momento poés-contrato, Rawls (1997, p. 595-8) elenca trés
situacOes em que poderiam resultar em explosdes de inveja. Tais situagdes ndo seriam geradas
ou ndo seriam suficientes para provocar uma explosdo de inveja em uma sociedade bem-
ordenada. O primeiro fator que levaria a inveja seria a baixa autoestima dos menos
favorecidos, a qual seria minimizada pela condicdo de igualdade com que todos seriam
tratados no forum publico regulado pelos dois principios da justica. Além disso, “as maiores
vantagens de alguns sdo dadas em troca de beneficios compensadores em prol dos menos
favorecidos; e ninguém supGe que o0s que tém uma parte maior tém mais mérito de um ponto
de vista moral” (RAWLS, 1997, p. 596).

Sobre este fator Dupuy (2002) argumenta que tanto os mais favorecidos quanto os
menos favorecidos estariam susceptiveis de se ressentirem. Os mais favorecidos se
ressentiriam de ter de assumir a responsabilidade de ajudar os menos favorecidos, bem como
de ndo poderem ter seu mérito totalmente reconhecido. O mérito do esforco pessoal é
mitigado pela insisténcia de Rawls de que a origem das desigualdades é mais associada as
caracteristicas naturais do que ao esforgo pessoal, que também existe: “se 0s mais dotados
recebem mais, é unicamente para incita-los a desempenhar seu papel em um esforco coletivo
cuja finalidade ética é melhorar ao maximo a sorte dos mais desafortunados.” (DUPUY, 2002,
ndo paginado). Essa insisténcia no principio de reciprocidade desestimularia o
empreendimento e esfor¢o dos mais favorecidos resultando numa situagdo pior para esses ao
desistimula-los a aumentar a produtividade pela falta de reconhecimento pleno de seu mérito
bem como por terem que dividir com os menos favorecidos o fruto de seu esforco. Esse seria
um efeito contrario ao esperado pela desigualdade de salarios como vimos acima, bem como o
principio de reciprocidade é aqui tomado como um obstaculo ao aumento da produtividade.

O segundo fator que levaria a inveja seria uma desigualdade social muito grande ou
muito visivel em virtude do estilo de vida ou da estrutural social. Como visto antes, neste
ponto Rawls (1997) reconhece que ndo ha& no modelo qualquer restricdo ao grau de

desigualdade que uma sociedade pode assumir, visto que o principio de diferenca regula
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apenas a utilidade social das desigualdades sociais e econdmicas de forma que as
desigualdades devem beneficiar os menos favorecidos sempre que houver aumento de ganhos
dos mais favorecidos. Desde que os dois principios da justica sejam aplicados, o seu resultado
sera justo, independente do grau de desigualdade. Nas palavras de Rawls:
E claro que na justica como equidade n&o temos qualquer outro critério para julgar
se uma razdo é injusta [razdo no sentido de quociente entre dois nimeros], ja que
todos os nossos principios sao satisfeitos. Mas a razdo existente pode nos incomodar
e nos fazer pensar. E como se um estado de equilibrio reflexivo estivesse um pouco

abalado. Esperamos que as disparidades que possam ocorrer inscrevam-se num
intervalo que ndo nos incomode. (RAWLS, 2003, p. 96 [nota 36], grifos nossos)

Qual seria a origem deste possivel incomodo? Nao seria este incomodo justamente fruto da
inveja e do ressentimento? Ou seja, se a desigualdade for grande havera ressentimento mesmo
que a desigualdade seja justa.

Rawls argumento que na sociedade bem-ordenada as desigualdades ndo gerariam
inveja, pois em tal sociedade haveria uma “ignoréncia das diferengas de renda e
circunstancias” (RAWLS, 1997, p. 597), pois tal sociedade seria composta de Vvarias
associacdes divididas em inimeros grupos fazendo com que a diferenca entre 0os membros dos
grupos ndo sejam tdo notadas. Além disso, quando os cidaddos da sociedade bem-ordenada
estdo no ambiente publico “os principios da justica igual sdo reconhecidos” (RAWLS, 1997,
p. 597), fazendo com que todos sejam tratados igualmente. Esse argumento é no minimo
estranho e ndo ha maiores detalhes de como se processariam essas divisdes. No final, Rawls
acredita que os mais favorecidos ndo teriam motivos para ostentar sua posicdo, pois nao
haveria do que se gabar pela falta de mérito pessoal em seu favorecimento, e assim ndo dando
causa para o surgimento ou fortalecimento da inveja, mesmo que haja uma tendéncia inata a
ela.

O terceiro fator que levaria a inveja seria que 0os menos favorecidos acreditariam que
ndo haveria “alternativas construtivas de oposicdo as circunstancias melhores dos mais
privilegiados” (RAWLS, 1997, p. 595) de forma que o sentimento de inferioridade e de
angustia gerados pela desigualdade s6 poderia ser amenizado com a imposi¢do de uma perda
aos mais favorecidos, mesmo resultando numa situagao pior para todos. Rawls considera este
caso particular tipico das situacbes de rivalidade em que para um ter algo outro terd
necessariamente que perder, o que é bem diferente da condicdo de reciprocidade na qual todos
ganham. Quanto a esse caso Rawls afirma:

E dificil resolver essa questdo na auséncia do conhecimento mais detalhado das

formas sociais disponivel no estagio legislativo. Mas parece ndo haver motivos para
que os perigos da inveja particular sejam mais graves em uma sociedade regulada
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pela justica como equidade do que em um regime regulado por uma outra concepgéo
qualquer. (RAWLS, 1997, p. 598).

A argumentacdo de Rawls esta cheia de passagens em que 0 autor demonstra que suas
conclusdes se baseiam mais em suposicdes de como se comportariam as partes na posi¢cao
original ou os cidaddos na sociedade bem-ordenada do que precisamente em alguma base
mais palpavel que sustente suas conclusdes. De fato Rawls reconhece o problema, mas prefere
ter uma postura mais otimista, acreditando que um senso moral pode ser desenvolvido entre
os cidadaos da sociedade bem-ordenada. Mesmo sem citar o ressentimento e a inveja, Rawls
propde gque numa sociedade bem-ordenada os cidaddos deveriam ser “educados” para a
aceitacdo da estrutura social democratica liberal:

Para que os cidaddos de uma sociedade bem-ordenada reconhegam uns aos outros
como livres e igualis, as institui¢des bésicas devem educé-los para essa concepg¢éo de
si mesmos, assim como expor e estimular publicamente esse ideal de justica politica.
Essa tarefa de educacéo cabe ao que poderiamos chamar de funcdo ampla de uma
concepcdo politica. Com tal funcdo, essa concepcdo faz parte da cultura politica
publica: seus principios primeiros estdo incorporados nas instituicdes da estrutura
bésica e a eles se recorre para interpreta-las. Familiarizar-se com a cultura publica e
participar dela é uma das maneiras que os cidadaos tém de aprender a se conceberem
como livres e iguais, concepcdo esta que provavelmente jamais formariam se

dependessem apenas de suas proprias reflexdes, e que tampouco aceitariam ou
desejariam realizar. (RAWLS, 2003, p.79, grifos nossos)

Para Rawls (2003), a filosofia politica deve orientar as pessoas demonstrando que 0s
fins individuais podem se articular numa concepcdo de sociedade justa e razoavel. Essa seria a
funcdo de orientacdo da filosofia politica que contribuiria para direcionar a maneira de um
poVvo pensar as suas proprias institui¢des politicas e sociais, bem como as metas e aspiragdes
coletivas, em oposicdo as metas e aspiracdes de cada cidaddo individualmente tomado.

Na avaliacdo dos principios da justica, a partir do ponto de vista dos cidaddos numa
sociedade bem-ordenada, a inveja, se existir, é colocada juntamente com as doutrinas
abrangentes, sendo parte delas e, portanto, ndo sendo uma razdo publica que possa ser
invocada para justificar qualquer demanda publica. Seu argumento é que, uma vez que a
estrutura basica da sociedade garanta a aplicagdo dos dois principios de justica, ninguem teria
justificativa razoavel para reclamar da posicdo social e econdmica que ocupe na sociedade,
pois essas posicOes seriam definidas segundo condicfes justas. Aqueles que ndo ficassem
satisfeitos com o resultado da aplicacdo dos dois principios da justica estariam reclamando a
partir de suas concepgdes ou doutrinas abrangentes. Rawls define uma doutrina abrangente
como sendo aquela gque influencia “a maior parte da nossa conduta ndo politica” (RAWLS,

2000, p. 346). Na democracia deliberativa os cidaddos ndo tém, na teoria rawlseana, suas
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opinides politicas como o resultado fixo dos seus interesses privados ou ndo-politicos e,

portanto, ndo podem argumentar a partir desses interesses.

Consideracdes finais

Diante das demandas de liberdade e igualdade, Rawls prioriza a liberdade e relativiza
a igualdade, mas apenas na medida em que as desigualdades social e econbmica sejam
compativeis com os dois principios da justica. Se assim for, tal desigualdade sera aceitavel e
justa, segundo a justica como equidade. Apesar disso, ndo ha garantias de que todos estariam
satisfeitos com este resultado justo. Nem mesmo Rawls tem certeza disso, visto que grande
parte da sua argumentacdo termina em suposi¢cOes de como as partes e os cidaddos se
comportariam respectivamente na posicdo original e na sociedade bem-ordenada, sem uma
base mais palpavel que fundamente suas conclusGes. Rawls supde que a inveja e 0
ressentimento poderiam ser suplantados tanto pela ado¢do de um conjunto de instituicdes
organizadas pelos dois principios da justica, quanto pelo desenvolvimento de um sentimento
de reciprocidade e de cooperacdo através de uma educacdo civico-moral.

No entanto, devemos lembrar-nos das observagdes de Zizek e Dupuy que ressaltam o
fato de os sujeitos serem marcados pela falta e essa falta orientar o desejo, inclusive o desejo
do que o outro deseja e por isso ndo haveria como supor que a inveja e 0 ressentimento
pudessem ser suprimidos pela condigdo justa da sociedade, como pretendido por Rawls.
Saber-se invejoso ou ressentido numa sociedade justa é um peso que tornaria a sociabilidade

insuportavel, visto que ndo ha como justifica-los através das injusticas suprimidas.
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PENSANDO A JUSTICA A PARTIR DA PSICANALISE
Zizek-Dupuy versus Rawls-Rorty

William de Siqueira Piauf*

Resumo: Neste artigo pretendemos problematizar um insight que, segundo o fildsofo
eslovénio Zlavoj Zizek, o filosofo francés Jean-Pierre Dupuy teve quando reavaliou a teoria
da justica do filésofo estadunidense John Rawls frente ao advento de 11 de setembro de 2001,
por um lado, com relacdo ao que tal teoria permitiria pensar quanto ao ressentimento
internacional e, por outro lado, com relacdo ao que ela permitiria pensar quanto ao
ressentimento interno em sua ligacdo com certa aparéncia de in-justica des-igualitaria que
tornaria evidente ou transparente, isto €, legivel, o in-ex-terior daqueles que ndo desejam
produzir mais e que, por isso, devem aceitar o fato que se sdo pobres é porque séo
degenerados (taré).

Palavras-chave: Psicanalise; Justica; Liberalismo; Ressentimento; Politica.

Abstract: In this paper we intend to problematize an insight that, according to the Slovenian
philosopher Zlavoj Zizek, the French philosopher Jean-Pierre Dupuy had when he reevaluated
the theory of justice of the North American philosopher John Rawls before the advent of
September 11, 2001; on the one hand, with respect to what such a theory would allow to think
about international resentment and, on the other hand, with respect to what such a theory
would allow to think about internal resentment in its connection with a certain appearance of
un-equal in-justice that could make it evident or transparent, this is, legible, the in-ex-terior of
those who do not wish to produce more and, therefore, must accept the fact that if they are
poor it is because they are degenerate (taré).

Keywords: Psychoanalysis; Justice; Liberalism; Resentment; Policy.

Introducéo

E com o bucho cheio, comecei a pensar / Que eu me organizando
posso desorganizar / Que eu me desorganizando posso organizar /
Que eu me organizando posso desorganizar / Da lama ao caos do
caos a lema / o homem roubado nunca se engana. Chico Science e
Nacéo Zumbi

1 O Prof. Dr. William de Siqueira Piaui fez Graduagfo, Mestrado e Doutorado em Filosofia na Universidade de
S&o Paulo (FFLCH-USP) é professor do Programa de P6s-Graduacgéo em Filosofia da Universidade Federal de
Sergipe (PPGF-UFS), universidade onde trabalha desde 2012 no Departamento de Filosofia (DFL-UFS) que
esta associado ao Centro de Educacédo e Ciéncias Humanas (CECH-UFS). Seu mais recente livro tem por titulo
Leibniz e a linguagem I: linguas naturais, etimologia e histéria (Parana, Ed. Kotter, 2019), para além das
muitas traducdes, artigos e capitulos de livros que segue publicando sobre o filésofo alemdo mencionado, tem
publicado alguns trabalhos sobre Deleuze, como “Deleuze ¢ a nogdo leibniziana de sujeito” (in Nova
Leibniziana / Latina, Espanha, 2020), e sobre Derrida, como “Derrida e a capacidade superior de formalizagéo
da literatura: entre Marx e Shakespeare” (in Escritos de Filosofia I, Alagoas, 2017). E lider do Grupo de
Estudos sobre Filosofia da Linguagem da UFS (GEFILUFS) e membro da Sociedade Ibero Americana
Leibniz.
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A revolta deixa o homem de paz imprevisivel / E sangue no olho,
impiedoso e muito mais / Com sede de vinganca [...]J/ Muita pobreza
estoura a violéncia / Nossa raca est4d morrendo mais cedo / Nao me
diga que esta tudo bem? [...]J/ A verdade seja dita. Racionais MCs

O que pretendemos problematizar neste artigo é o insight de Dupuy lembrado por
Zizek da seguinte maneira:
Baseado nesse insight [o qual pretendemos problematizar], Jean Pierre Dupuy
propds uma critica convincente a teoria da justica de John Rawls: no modelo de
Rawls de uma sociedade justa, as desigualdades sociais sdo toleradas apenas ha
medida em que ajudam os que estdo na parte inferior da escada social, e somente
na medida em que se baseiam ndo em hierarquias herdadas, mas em desigualdades
naturais, consideradas contingentes, nédo significando mérito. O que Rawls n&o vé é
como uma sociedade assim criaria as condi¢fes para uma explosédo descontrolada
de ressentimento: nela, eu saberia que meu estatus inferior é plenamente justificado,

e seria privado da possibilidade de culpar a [in-]justica social pelo meu fracasso.
(ZIZEK, 2010 [Como ler Lacan], p. 48-50, grifo nosso).?

Ou seja, pretendemos problematizar os pontos centrais de parte da critica de Dupuy a
filosofia de Rawls; por um lado, com relagdo ao que tal teoria permitiria pensar quanto ao
ressentimento internacional e, por outro lado, com relagdo ao que ela permitiria pensar quanto
ao ressentimento interno em sua ligacdo com certa aparéncia de in-justica des-igualitéria que
tornaria evidente ou transparente, isto é, legivel, o in-ex-terior daqueles que supostamente ndo
“desejam” produzir mais e que, por isso, devem aceitar o fato que se sdo pobres € porque séo

degenerados (taré).

i, s

https://www.youtube.com/watch?v=L4YeApbVajs

% Claro que poderiamos associar essa afirmagdo ao que faz o pano de fundo da misica de Gonzaguinha
“Comportamento geral” que poderiamos problematizar com “Co[nten]mpor-tamento geral”.

% Cf também ZIZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais [cap. 3]. Trad. Miguel Serras Pereira. S&o Paulo:
Boi tempo, 2014.
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A) Rawls e o ressentimento internacional

Frente ao advento, um conflito de escala internacional, como veremos, de 11 de
setembro de 2001 o francés Jean-Pierre Dupuy (1941-), mais conhecido por seus livros de
ciéncia cognitiva mas que também teria dado aulas de filosofia social e politica na
Universidade de Stanford (Califérnia) dos Estados Unidos da América, em seu livro de 2002
de titulo Esquecemos o mal? Pensar a politica depois do 11 de setembro (Avions-nous oublié
le mal? Penser la politique aprés 11 septembre)* se mostra bastante descontente com uma das
“filosofias”, da qual ele mesmo teria sido o principal divulgador na Franc¢a, que se tornou
mais um dos principais fundamentos das tentativas liberais de oferecer uma Teoria

“filosofica” da Justica, em suas palavras:

Gastei muito tempo e energia trazendo para a Franga o pensamento do filésofo
[norte] americano John Rawls, que muitos consideram o Kant do século XX;
publicando primeiramente a versdo francesa de seu livro principal, A Theory of
Justice (Uma teoria da justica), publicado nos Estados Unidos [da América] em
1971. [...] E certo que nunca escrevi nada sobre Rawls que ndo fosse critico, mas
mesmo quando descobri e observei o que considerava serem as deficiéncias do
pensamento do filésofo de Harvard, mostrei para com ele 0 mesmo respeito que para
com a maioria dos filésofos do nosso tempo. Receio que apos 11 de setembro meu
julgamento tenha mudado completamente; hoje lamento ter feito tanto pela difuséo
desta obra. Ela diz respeito a um mundo possivel®, que seria povoado por zumbis
razoaveis (zombies raisonnables), completamente estranhos a tragédia da condicdo
humana [...]. O irenismo ingénuo (irénisme naif)?, pomposo, académico e de
qualquer modo ridiculo dos desenvolvimentos da “teoria da justica”’ me parecem
hoje uma falha contra o espirito. Ndo ver o mal pelo que ele ¢, é se tornar seu
cimplice.?

Do fim para o comego, a expressdao “ver o mal pelo que ele €” pode ter dois sentidos
diferentes.

O primeiro sentido, diz respeito a um mal com o qual nenhum de nds gostaria de ser
camplice, com relagdo aos “terroristas” integrantes da organiza¢do ‘“fundamentalista” al-
Qaeda que, dentre outras coisas, atingiram com dois avides comerciais as Torres Gémeas do

complexo empresarial do World Trade Center em Nova lorque, parte do 11 de setembro de

* Livro que, mesmo ja com quase vinte anos, certamente segue desconhecido dos Paulo Guedes e Damares Alves
aqui do Brasil, do contréario o pequeno desentendimento que tiveram quanto a importancia de voltarmos a ter
cassinos especialmente pensando nos lucros do turismo, na famosa reunido ministerial de 22 de abril de 2020,
se mostraria estrutural, ou seja, ndo h&4 como agradar ao Jesus da goiabeira e ao Capital do turismo ao mesmo
tempo.

> Quem sabe uma referéncia ao filésofo Kripke.

® pacifista de religides.

" Aspas nossas.

® Segunda parte: a artificializacdo da ética, capitulo 1. In DUPUY, Jean-Pierre. Avions-nous oublié le mal?
Penser la politique aprés 11 septembre. Paris: Bayard, 2002. Todas as citacGes feitas a partir dessa obra foram
traduzidas por nos e costam no presente dossié na parte reservada a taducgdes.
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2001, o que deu origem ao que se denominou Guerra ao Terror e que justificou mais uma
invasdo estadunidense, agora ao Afeganistdo, com o objetivo de acabar com as operagdes do
Taliban, organizacdo que teria abrigado os terroristas da al-Qaeda responsaveis pelo atentado,
levando a morte um dos 10 foragidos mais procurados pelo FBI, o arabe Osama Bin Laden
(1957-2011), cerca de 10 anos depois, na localidade de Abbottabad na Republica Islamica do
Paquistdo, pais vizinho do Ird, Afeganistdo, india e China®. Tendo em vista se tratar de um
conflito de “escala internacional”, sobre o quanto as obras de Rawls ajudariam a entende-lo,
nos advertia Dupuy:
E na escala internacional — a propdsito da qual o rawlsi[ani]smo nZo tem
estritamente nada de interessante a dizer — que essa tarefa [ou seja, saber como se
pode minimizar ou adiar (différer) os efeitos do ressentimento e da inveja, 0s
canalizar frente a formas benignas e mesmo produtivas, tal tarefa] deve ser

doravante empreendida e exitosa, sob pena que o 11 de setembro de 2001 ndo seja
sendo o comego de uma série de atos mais atrozes uns que os outros. (Grifo nosso)

Tudo que veio depois foi muito mais atroz. Pena seu conselho n&o ter sido levado em
conta, ou seja, que a teoria rawlseana “afasta o que se pode e deve fazer” especialmente
guanto a eventos distantes e de escala internacional; ou seja, tendo em vista, mesmo em uma
chave lacaniana, ndo podermos imaginar societarios, ou melhor, seres humanos
completamente livres da inveja, do ressentimento e, porque ndo, do 6dio, devemos assumir a
tarefa de minimizar ou adiar (différer) seus efeitos e os canalizar frente a formas benignas e
mesmo produtivas. A inveja, 0 ressentimento e principalmente o 6dio dos estadunidenses,
contra o qual ja nos havia advertido Herbert Marcuse (1898-1979) em seu Eros e civilizacao
(1955) e que em grande medida ¢é a “tarefa” do livro de Dupuy pensar como o problema do
mal, fez dos paises especialmente do Oriente Médio o palco de mais uma guerra sem fim; ja
que, para nao falar da total falta de respeito quanto a soberania de muitos paises da regido e
mesmo disfarcada dentre outras de guerra preventiva, € facil perceber a apropriacdo
injustificada de, dentre muitas outras coisas, muitas fontes de petroleo, tudo contribuindo para
maximizar e atualizar os efeitos da inveja, do ressentimento e mesmo &dio, canalizando-os

para formas mais malignas e nada produtivas™. De qualquer modo, também é nossa opini&o

® China, o atual, mas j4 antigo, alvo de Donald Trump presidente dos USA especialmente usada como plataforma
politica daquele que seria seu segundo mandato. Para baguncar um pouco nossas nogdes do que foi o 11 de
setembro valeria a pena assistir o filme de 2005 “Syrina — a industria do petrdleo” e o de 2011 sobre “J. Edgar
Hoover” diretor federal do FBI.

19 N#o nos esquecamos da invasdo do ou a guerra preventiva contra o Iraque naquele que foi um dos maiores
“empreendimentos” e talvez mais mal-feitos de George W. Bush e do ndo menos suspeito Tony Blair,
atestando o tipo de papel desempenhado por aquelas que, na fala do mais que miope Chomsky, seriam as
maiores e mais antigas democracias do Ocidente com relacdo aos paises do Oriente-médio. Para baguncar
bastante tudo isso basta assistir o filme de 2010 “Jogos do poder”, baseado nas mais que reais memorias de
Valerie Plame e Joseph C. Wilson.
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que a teoria rawlseana “afasta o que se pode e deve fazer” ndo s6 quanto a eventos distantes e
de escala internacional como o 11 de setembro, mas mesmo quanto a casos como o recente
assassinato de George Floyd ou do ainda mais recente de Jodo Alberto Silveira Freitas, que
deveriam nos fazer desconfiar que a principal violéncia que nos atinge é estrutural e
econOmica.

Dito isso, o segundo sentido, que explicita parte dos termos daquela tarefa, € o que
propriamente nos interessa aqui e diz respeito ao funcionamento “regular” da, dita
democrética, sociedade liberal estadunidense cujo fundamento pode ser, voltando ao que
diziamos, pensado a partir de parte da filosofia do professor de teoria politica em Harvard
John Rawls (1921-2002), autor das obras Uma teoria da Justica (1971), Liberalismo politico
(1993) e O direito (law) dos povos (1999). Para tratar desse segundo aspecto nos voltaremos
para o restante do texto de Dupuy e da discussdo feita no capitulo II (“Kant chez les
artefacts”) de sua segunda parte (“De [’artificialisation de [’éthique”) de onde ela foi extraida
e que tenta apresentar um mal com o qual o Brasil, que esta sob um governo que infelizmente
e para dizer muito pouco tem defendido uma ideologia liberal, novamente tem e ainda mais se
tornado cumplice desde, principalmente, a presidéncia de Bolsonaro PSL-17 (essa nossa atual

poténcia diabdlica).

B) Rawls e 0 ressentimento interno a uma sociedade bem ordenada

As queixas quanto a energia gasta por Dupuy na difusdo das obras do Kant do século
XX, o filosofo de Harvard, podem ser apresentadas principalmente quanto a dois movimentos
que sua teoria da justica ou da justica como equidade endossavam. Primeiro movimento,

associado a que um certo quadro de principios “é a solucdo para o problema da justica em

5115,

uma sociedade ‘bem ordenada’™”, “uma sociedade democratica liberal”; ou seja, admitido

que:

...toda desigualdade que néo esteja a servico dos mais mal posicionados (des plus
mal lotis) [ou desfavorecidos] é injusta, e isso em trés dominios absolutamente
hierarquisados'?; que s&o as liberdades e direitos fundamentais, inicialmente; as
chances e as oportunidades, em seguida; [e] 0 acesso aos recursos e riquezas
[tanto] econdmicos e [quanto] sociais, finalmente. Os mais mal posicionados (les

1 Aspas simples do préprio autor.
12 Que o autor parece assumir como principios, dai o sentido de usar no plural.
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plus mal lotis) [ou desfavorecidos], portanto aqueles que tém mais chance de

serem vitimas da sociedade, s&o [supostamente ao menos] “sagrados”.™

O que, sem um olhar atento e um pouco de paciéncia, parece que vai muito bem e
deve ser a motivacdo de alguns chegarem a espantosa, porém absurda, suposicdo que Rawls
permitiria pensar um socialismo democratico. Seja como for, e para seguirmos o0s
desmembramentos desse primeiro movimento, tal solucdo deve se basear em um ato coletivo
equitativo, espécie de contrato social, entre membros da sociedade pensados a partir do véu da
ignorancia, ou seja:

[Rawls] imagina, pois, uma situacdo inicial hipotética, a posicdo original (position
originelle), na qual cada um ignora tanto seu lugar na sociedade, [ignora] seu status
social [ou posicdo social] (statut social) e sua afiliacdo (son appartenance) de classe
[ou de religido; deveriam, pois, ignorar seu islamismo e mesmo seu cristianismo],
assim como suas capacidades intelectuais e fisicas, também seja suas inclinacdes de
toda sorte e seja suas caracteristicas psicologicas. Colocados sob esse véu de

ignorancia (voile d’ignorance), 0s societarios [ou membros da sociedade] julgam
como pessoas livres e racionais, em situacéo de igualdade (situation d’égalité).

Claro que perguntariamos de saida: “Pessoas” livres e racionais? De qualquer modo,
teriamos assim o inicio mais adequado para aquela sociedade supostamente democratica
liberal bem ordenada. A critica ndo podia ser outra, para além dos ja mencionados zumbis
razoaveis (zombies raisonnables), trata-se de uma bela construcdo (la belle construction) a
partir de membros da sociedade “sob o véu da ignorancia” que sdo como que “artefatos” (des
artefacts) ou, melhor ainda, “pessoas artificiais” (artificial persons). Ao que deve seguir a
lembrancga e a pergunta de Dupuy: “Por que ele [Rawls] ndo pds de imediato o problema da
justica para pessoas reais (des personnes réelles)?”. De fato para pessoas, livres ou ndo e
racionais ou ndo, em uma palavra, para pessoas reais! Pois, somente “as pessoas reais sdo
sucetiveis de sofrer com a injustica do mundo, e sem senso de injustica a idéia mesma de
justiga perde toda a consisténcia”. Rawls deveria ter se perguntado talvez, pois, pelo senso de
injustica. E como conclui muito bem Dupuy:

Se imagina mal, com efeito, uma méquina se colocando pela imaginacdo no lugar de
uma outra. Mas o que faz a humanidade do homem, para sua bem-aventuranca
(bonheur) (a comunh&o na alegria, a compaixdo) e para a sua desgraca (malheur) (a
inveja, o ciime, o ressentimento), ndo é exatamente essa faculdade especular

(faculté spéculaire)™* que consiste em ver o mundo, incluindo a si mesmo, através
dos olhos dos outros?

Ou seja, 0 senso de justica ou injustica apontaria para certa faculdade especular que

nos faria ver o mundo através dos olhos dos outros, o que nenhum zumbi razoavel, artefato ou

3 Segundo Zizek (2010, p. 49) qualquer conservador, como o fez David Cameron em dezembro de 2005, estaria
de acordo com tal ideia e, por isso, poderia se dizer um defensor dos desvalidos, dos desfavorecidos.
4 Sobre tal faculdade cf. nossa traducéo ao final do presente dossié.
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pessoa artificial poderia; se associassemos ao que Critchley (Apud MOUFFE, 2016) dira, uma
ética de tipo levinasiana, a preocupcao ou obrigacdo fundante para com o outro, mesmo que
apenas como alteridade, apontaria propriamente para algo semelhante a tal faculdade
especular que deveria, pois, fundar nossas discussdes sobre a justica. Restaria também
perguntar sobre que democracia é essa em que o0 acordo deve chegar ao limite do que fariam
zumbis razoaveis, artefatos ou pessoas artificiais: acordo total de n&o-pessoas de néo-
humanos? Agora sim, lembrancgas dos infelizmente tdo comuns casos George Floyd e Jodo
Alberto Silveira Freitas? Ou seja, se nos valtamos para pessoas reais é preciso enfrentar
aquele acordo impossivel lembrado por Dupuy do seguinte modo:

Se [...] cada um [agora pessoas reais,] se apresenta com seus condicionamentos do

ser social e histdrico, condicionados (md) por interesses de classe ou status, e pronto

para utilizar [ou jogar com] de astlcia ou de forca (jouer de la ruse ou de la force)

para estar [ou se colocar] na melhor posicao possivel na negociagdo (marchandage)
coletiva, é evidente que o acordo un&nime é impossivel.

Mas ndo € justamente a impossibilidade de acordo unédnime, o que ocorre
costumeiramente entre os reais membros de uma sociedade, que define uma democracia ou
uma ética da responsabilidade? Exatamente! Ao menos sempre fez parte da democracia e
mesmo da ética a nogdo de dissenso.

Passemos ao segundo movimento que faz a base da critica de Dupuy, agora ndo mais
guanto ao método mas quanto a forma daqueles principios:

Em cada um dos dominios onde se exerce a justica [referéncia aqueles principios
que ja mencionamos] [...] se trata de fazer de modo que a parte a mais pequena [ou a
menor] seja a mais grande [ou a maior] possivel. Para 0 que diz respeito as duas
primeiras dimensdes [que sdo (1) as liberdades e direitos fundamentais e (2) as
chances e as oportunidades, a terceira seria 0 acesso aos recursos e riquezas tanto
econbmicos quanto sociais], ndo vemos em que uma desigualdade de partilha
(partage) contribuiria de qualquer maneira que seja para a maximizacao da parte dos
mais mal posicionados (plus mal loti) [ou desfavorecidos]. A justica rawlseana
implica, pois, a igualdade. Mas nao se segue 0 mesmo no que concerne a justica
propriamente econdmica. E significativo que Rawls nomeie o critério de justica
proprio a esse dominio de “principio de diferenca (principe de différence)”. (Grifo
nosso)

Ou seja, a democrética justica rawlseana pensada para zumbis racionais, artefatos ou
pessoas artificiais, implica ou com elas compactua a des-igualdade ¢ “in-justica” econdmica.
Alguma surpresa? Em nenhuma momento daquela “bela costru¢do” a sua base mais
fundamental, a econdmia de livre mercado que faz a estrutura daquelas instituicbes de que se
orgulham tanto os liberais, que para os nao liberais (que os entendem como liberais
supostamente democraticos e supostamente éticos) € a propria fonte da parte mais importante

da injustica social, foi posta em duvida; na verdade aqueles zumbis racionais eram justamente
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0 seu correspondente necessario, artefatos a quem nao restaria obviamente agdes de tipo
terrorista ou que poderiam ser chamadas de crime organizado ou revolucionérias, mas nem
mesmo atos de coragem®; acBes que, entretanto, insistem em “manchar” o solo norte
americano. Mas, voltemos ao que diziamos, vejamos o que da forma a tal principio de
diferenca e os sentimentos que ele da origem a partir da velha e enganosa metafora do bolo.
Como nos lembra Dupuy:
Se a justica econdmica se reduzisse a partilha (partage) de um bolo de tamanho fixo,
o principio da diferenca levaria a partilha igual (partage égal) entre todos os
societarios [ou membros da sociedade], como nos convenceriamos facilmente. Mas
a metéfora de confeitaria, essa torta de creme de economistas vulgares, é enganosa e,
se um bolo econémico existir, é na verdade um bolo bastante curioso, desde que seu
tamanho depende da maneira, pois, como ele é partilhado (partage). Existem com

efeito desigualdades naturais e sociais irredutiveis, que se traduzem por diferengas
de produtividade®®. (Grifo nosso)

Com gosto de confeitaria gourmet, mas de basse cuisine, cozinha de merda na
verdade, de, infelizmente dentre muitos outros, um Antonio Delfim Netto (1928-), a partilha
do bolo liberal deve ser feita justa mas desigualmente a partir da consideragéo das supostas e
irremedidveis “desigualdes legitimas”, inclusive para que as “diferencas de produtividade”
(que tornara legivel-transparente o suposto justo infortunio dos pobres-improdutivos) ndo
possam chegar ao limite de desencorajar os mais produtivos de produzirem, o que acabaria
por prejudicar até os mais desfavorecidos (les plus défavorisés), o que faria com que a
demanda destes por mais justica-igualdade, pasmem, se voltasse contra eles mesmos; dai que
algumas desigualdades tenham de ser mantidas e por isso mesmo “devam” ser consideradas
legitimas e preferiveis a algo diferente, especialmente se exigisse afetar a dindmica bésica da
economia de livre mercado ou a propriedade®’. Claro que é justamente quanto a esse dever e
suas consequéncias que a coisa fica ainda mais grave e desajeitada, ao que Dupuy conclui

esse movimento dizendo:

1> Estamos aqui usando como referéncia o filme para miopes e ovelhas de 2002 “Um ato de coragem”, seria
interessante comparar com o filme, também estrelado por Denzel Washington, de 2007 “O gangster” e se
perguntar qual das duas atitudes tomadas pelos personagens principais, e vale lembrar que mesmo na ficcdo
ambos cumprem pena, trouxe mais vantagens para os desfavorecidos; aqui poderiamos pensar também a partir
do filme “Bacurau” de Kleber Mendonga Filho e Juliano Dornelles, de 2019, e compara-lo com “Cidade de
Deus”, de 2002, ou “Tropa de Elite (Bope)”, de 2007.

8 Eis o engodo, a estranheza mais que evidente, da metéafora da confeitaria, que terd como base, claro,
desigualdades legitimas; talvez pudéssemos pensar o papel que cumpre a lei, o direito, que nada tem a ver com
justica nesse caso, como a faca que loteia o bolo, cumprindo os dois papeis, tanto de estabelecer os percentuais
de partilha quanto o de garantir que eles ndo serdo “desonestamente” contestados especialmente pelos pobres.

" Talvez seja a partir da suposta dificuldade em compreender as bases, desenvolver “as ferramentas analiticas
para saber o que” se passa com tal des-igualdade in-justa ou “equidade econémica” que ricos como Jonathan
Nolam, o irmdo de Christopher Nolam diretor da trilogia Batman, estejam tdo preocupados com a suposta
desonestidade, especialmente dos pobres, dos gangsters ou terroristas como Bane, reinante no “paraiso” ou
mundo atual. Cf. “Apéndice: Nota Bene!”, in. ZIZEK, Slavoj. Problemas no paraiso: do fim da histéria ao fim
do capitalismo. Trad. Carlos Alberto Medeiros. Rio de Janeiro: Zahar, 2015.
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Parece neste ponto que Rawls sente que seu edificio estd ameagando desabar. Ele
dedica, com efeito, desenvolvimentos importantes [praticamente toda a sua obra
posterior a Uma teoria da justica] para se convencer, por falta de nos convencer, de
que desigualdades “legitimas” [ou agora desigualdades justas] ndo criardo [, claro
que criardo!], nas pessoas de carne e 0sso — as que acultamos sob o invélucro de
metal que reveste 0s autdmatos com o véu da ignorancia —, certa inveja (envie), certo
ressentimento que tornaria impossivel viver nessa sociedade (invivable) [desigual
mas] todavia considerada justa.

E ¢ “justamente” com relacdo a realidade dessas pessoas € de seus sentimentos reais
ante tal sociedade supostamente bem ordenada, liberal, democrética e justa, que Dupuy,
lembrando inclusive a perspicacia do francés Alexis de Tocqueville (1805-1859)™, vai
avancar sua critica mais determinante: o individualismo que tal sociedade, diriamos nem
democréatica nem justa, supGe se transforma naquela atmosfera toxica onde reina a inveja que
impede que se possa de fato viver nela; eis, pois, 0 nosso invivable, ou seja:

Essa sociedade é o paroxismo® do individualismo no sentido de que o individuo,
“desconectado (désencastré)”, desvinculado (dégagé) de todas as subordinactes e
todos os pertencimentos que constituem o mundo tradicional [que ele inclusive
deixou de querer comreender], é o receptaculo Unico de [seus] valores [e culpas
individuais]. Desde ent#o, o valor dos homens € lido em (s 'y /it)* sua condig&o [in-
ex-terior], sem nenhuma circunstancia atenuante. Como aqueles que estdo na base da
escada poderiam culpar outros que ndo eles mesmos por sua inferioridade? Ao que
se acrescenta, em Rawls, que eles devem, em principio, se mostrar reconhecedores
de que eles ndo sdo mais infelizes (plus malheureux) do que sdo, e ficarem

agradecidos aos seus semelhantes mais favorecidos! Nesta sociedade, a inveja em
campo aberto, também néo oferece onde se abrigar.

George Floyd deveria agradecer ao policial branco e Jodo Alberto Silveira Freitas aos
funcionarios do Carrefour que os assassinaram? Agradecer aos fragmentados Batmans da vida
real? Eis, pois, um dos centros nervosos das convulsdes sociais que a bela construcdo de

Rawls alimenta com grandes colheradas filoséficas ou, pior ainda, de justica teorica.

18 Cf. A nota referente a mencéo a ele por parte de Dupuy na traducio que apresentamos ao final do presente
dossié.

% Segundo o dicionario Houaiss, a palavra “paroxismo” vem do grego significando ato de “excitar” e de
“estimular” e suas acepcdes sdo: 1 espasmo agudo ou convulsdo, 2 momento de maior intensidade de uma dor
ou de um acesso, 3 recorréncia ou intensificacdo subita dos sintomas de uma afeccdo, 4 estertores de um
agonizante, vascas; e mesmo aceleracéo violenta de atividade vulcanica.

% Certamente lembranca dos parégrafos finais dos Ensaios de teodiceia ou do capitulo XXVII do livro 1l dos
Novos ensaios de Leibniz. Intensificaremos essa lembranca apostando em uma espécie de misto de Locke e
Leibniz, dai in-ex-terior, tabula rasa no ingresso da sociedade (véu da ignorancia), mas monada espontanea
com relagdo ao desejo de assumir certa posicdo na produtividade (estar alocado no seu préprio lugar com
relacdo a produtividade maior ou menor); de qualquer maneira, trata-se de voltas ao conceito moderno de
sujeito e de justica.
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C) Teoria da justica e a ideologia liberal individualista

Grandemente sustentada inicialmente por um individuo que é como um artefato, uma
pessoa artificial, um zumbi razoavel, a teoria de Rawls acaba por levar o individualismo a um
altissimo grau, a ponto de praticamente toda a boa ou ma sorte de seus membros depender
apenas daquilo que pertenceria a eles “essencialmente”, seu lugar ou posicdo na
produtividade, daquilo que poderia ser lido® neles e que nada teria a ver com a dinamica das
instituicbes, desde o inicio supostas bem ordenadas, democréticas e justas, e mesmo com a
pior forma de violéncia que sdo as crises econdmicas geradas pela economia de livre
mercado; ou seja, todo sofrimento ou felicidade dos individuos é “culpa” deles mesmos, do
lugar ou posicdo que “decidem livremente” ocupar na produtividade. — Mas vocés nao
empreenderam o suficiente! Voltas a nogcdo moderna de sujeito?®?! Nenhum “avanco”,
portanto, com relacdo as nog¢bes modernas de pessoa moral, nem psicanalise a la Lacan
(1901-1981), por exemplo; nem neurociéncia, ainda que a la Hayek (1899-1992) ou mesmo a
la Dupuy (1941-), por exemplo, teriam acontecido; so resta, entdo, atribuir a tais individuos
toda a velha e ndo tdo boa responsabilidade ou liberdade de consciéncia responséavel, agora
tornada evidente ou transparente gracas ao grau de produtividade: mais producdo igual a mais
direito, menos producdo igual a menos direito®; liberdade de consciéncia e responsabilidade
pelo que eles podem ser em tal sociedade supostamente bem ordenada, porém, des-igual e,
todavia, in-justa. O veredito ndo podia ser outro:

Se se compreende bem Rawls, e para caricaturar com esforco (a peine), o pobre [ou
0s George Floyd e Jodo Alberto Silveira Freitas], em sua sociedade boa, ndo teria
que sofrer de nenhum complexo de inferioridade porque ele saberia que, se ele é
pobre, é porque ele [mesmo] é degenerado (taré); quanto ao rico, ele ndo teria
motivos para se sentir superior [ter complexo de superioridade — os véio da Havan
ou do Madero teriam tal complexo, serd? —] porque ele saberia que tanto os seus
talentos quanto as suas aptiddes ndo sdo sendo meios, que ele recebeu da natureza,
sem outro valor sendo funcional, de tornar a sociedade mais justa. Para impedir a via
[ou fechar o caminho] & inveja, seria necessario, pois, suprimir o mérito (le mérite) —

isto é, [suprimir] a diferenga [tornada transparente] no valor individual. (Grifo
nosso).

21 Cf. nota anterior.

22 Vide nosso artigo “A controvérsia Leibniz e Locke quanto ao conceito de pessoa moral: uma outra introdugéo
aos Ensaios de teodiceia”. In. Revista Helius. Sobral, v. 3, n. 1, p. 70-103, 2020.

% FEis, do nosso ponto de vista, parte fundamental daquela “axiomatica subjetal da responsabilidade, da
consciéncia, da intencionalidade, da propriedade que comanda o discurso juridico atual dominante [...] ora,
essa axiomatica ¢ de uma fragilidade ¢ de uma grosseria tedrica que ndo preciso sublinhar aqui” (DERRIDA,
2010 [Forga de lei], p. 48). O que tem nos assombrado no Brasil também voltou a ser 0 mesmo, ainda que com
taxas de desemprego altissimas, s6 devem ter direito aqueles que “produzem” mais ou “empreendem’ mais.
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Esperemos, pois, pelos ricos bem feitores, pelos Batmans filantropos? E é justa ou
injustamente no sentido de tal supressdo que caminharda a solucdo de Rawls daqueles
impasses, ou seja, sua solugdo para o problema do mal € que ao suprimirmos 0s méritos ou 0s
valores individuais, o que poderia dar origem a algum complexo de superioridade, nédo
geraremos inveja ou ressentimento, ndo gerariamos qualquer complexo de inferioridade;
postos diante de tal resposta “de uma ingenuidade confusa”, s6 nos resta voltar com Dupuy a
parte do que dissemos ja de inicio:

O erro filoséfico fundamental de Rawls é o de crer que (1) existe uma solugdo para o
problema da justica e que (2) essa solucdo resolve com um mesmo golpe isso que
nos chamamos aqui de o problema do mal. O erro, a prdpria falta, é a de crer que
uma sociedade justa e que se diga tal ¢ uma sociedade que corte [bem] curto [ou na
raiz] ao ressentimento. O sdo Jorge da geometria moral se envaidece (se vante) de
derrotar o dragdo da inveja. Que presuncdo fatal, como teria dito [até mesmo o
liberal] Hayek®! Fatal, porque afasta o que se pode e deve fazer: estando entendido
que se ndo suprimira [ou ndo supriremos] o ressentimento [bem como o 6dio e

inveja], a Unica questdo petinente é saber como se pode minimizar ou adiar (différer)
0s [seus] efeitos, os canalizar frente a formas benignas e mesmo produtivas, etc.

Evidentemente, ao invés do “compre uma arma e resolva vocé mesmo”, outra versdo
do velho ¢ nunca bom “olho por olho, dente por dente”, ja que a solucdo liberal de tudo
sempre parece estar nas maos de cada um dos individuos supostamente livres e supostamente
conscientes, € preciso, mesmo quando se sobrevive em um Brasil de seres humanos
descartaveis que morrem o bastante para fazer todo dia um novo documentario de guerra,
canalizar tais sentimentos para formas benignas e produtivas como o que se pretende com a
expressdo “A arma € uma isca pra fisgar / Vocé ndo € policia pra matar” dos Racionais MCs,
eis uma mensagem de paz, portanto, oposta a ideologia liberal.

E preciso voltar a tentar compreender que as injusticas econdmicas geradas pela
economia de livre mercado e que fazem a base da propria estrutura da dinamica das
instituicdes liberais séo a principal origem da violéncia mais terrivel que atinge a todos os que
ndo participam das ondas de reapropriacdo comandas por aqueles que mais cedo ou mais tarde
acabam por determinar o real funcionamento daquelas instituices, os Batmans, os Homens
do Capital; violéncia cujo nome sempre foi Crise Econdmica. De qualquer modo e seguindo
Dupuy, colocar como ponto de partida pessoas reais (com sua estrutura psiquica
principalmente, seus desejos) e, separadamente, por um lado, abandonar as respostas

confusamente ingénuas do problema da inveja, ressentimento e mesmo 6dio, ou seja, 0 que

# Dupuy se refere ao primo segundo de Wittgenstein, o famoso economista austriaco naturalizado inglés
Friedrich August von Hayek (1989-1992), que fundou em 1947 a Mont Pélerim Society ou Société du Mont
Pelérin, uma sociedade que tinha como objetivo principal disseminar as ideias liberais, isto é, a ideologia
liberal e que contou com nomes de figuras importantes como o autor do livro A miséria do historicismo, ou
seja, Karl Popper, bem como Michael Polany, Ludwig von Mises dentre muitos outros.
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Dupuy chamou aqui de problema do mal, e, por outro lado, supor que ndo ha solucédo
definitiva possivel para o problema da justica, ou seja, que poderiamos oferecer uma dltima
teoria que nos diga como deve ser uma sociedade justa®, deveriam, pois, ser a nossa tarefa
principal para evitar o terror das muitas crises econémicas ou guerras, mesmo internas e em

uma escala praticamente individual, que tais problemas podem engendrar.

Conclusao

De qualquer modo foi justamente sobre esse ponto, ou seja, com relacdo a inveja,
ressentimento e mesmo 6dio que uma sociedade supostamente justa mas certamente desigual
a la Rawls engendra, a qual certamente faltava um aporte de psicologia (ainda que muito
baseada em neurociéncia ou de tipo behaviorista) ou psicanalise (de tipo freudiana ou
kleineana) e de ética (ainda que da responsabilidade de tipo levinasiana ou derridiana) ou
mesmo economia critica (associada a ideia que a principal forma de violéncia que nos atinge
sd0 as crises econdmicas quase sempre geradas pela livre economia de mercado que
sustentam também as instituicbes liberais), que o filésofo esloveno Slavoj Zizek (1949-)

lembrava e problematizava:

Para Lacan, o impasse fundamental do desejo humano é que ele é o desejo do outro
tanto no genitivo subjetivo quanto no objetivo [a saber]: desejo pelo outro, desejo de
ser desejado pelo outro e, especialmente, desejo pelo que o outro deseja®. Inveja e
ressentimento sdo [portanto] elementos constitutivos do desejo humano [...].
Baseado nesse insight [o qual acabamos de detalhar], Jean Pierre Dupuy propds uma
critica convincente a teoria da justica de John Rawls: no modelo de Rawls de uma
sociedade justa, as desigualdades sociais sdo toleradas apenas na medida em que
ajudam os que estdo na parte inferior da escada social, e somente na medida em que
se baseiam n&o em hierarquias herdadas, mas em desigualdades naturais,
consideradas contingentes, ndo significando mérito. O que Rawls ndo vé é como
uma sociedade assim criaria as condicBes para uma explosdo descontrolada de
ressentimento [origem daquele mal lembrado por Dupuy]: nela, eu saberia que meu
estatus inferior é plenamente justificado [in-justo desigual], e seria privado da
possibilidade de culpar a [in-]Jjustica social pelo meu fracasso. [...] Lacan partilha
com Nietzche e Freud a ideia de que a justica, como igualdade, é fundada na inveja
[a saber]: nossa inveja do outro que tem o que ndo temos, e que se deleita com isso.
A demanda de justica [como igualdade] é em UGltima analise a demanda de que o
excessivo gozo do outro [0 que as escolas rawlseanas-brasileiras terdo, pois, de

% Em acordo com Paulinho da Viola, um de nossos maiores sambistas, entdo: “Acreditei na paixdo /E a paixao
me mostrou / Que eu ndo tinha razdo / Acreditei na razdo / E a razdo se mostrou / Uma grande ilusdo / (...) E
por isso eu Ihe digo / Que ndo é preciso / Buscar solugdo para a vida / Ela ndo é uma equacdo / Ndo tem que ser
resolvida / A vida, portanto, meu caro, / Ndo tem solugdo”.

% Desejo do outro no genitivo (origem e posse) subjetivo: sinto o desejo desde outro, outrem me deseja desde
outro. Desejo do outro no genitivo (origem e posse) objetivo: desejo o outro e o outro me deseja. Supostamente
quero o que ele supostamente quer e supostamente o quero e ele supostamente me quer.
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controlar] seja restringido, de modo que o acesso de todos ao gozo seja igual.
(ZIZEK, 2010 [Como ler Lacan], p. 48-50)

Para uma adequada analise do problema do mal, portanto, Zizek se valera da
“filosofia” ou psicanalise de Lacan (1901-1981), € claro, primeiramente, fazendo voltar a
presuncao fatal de Rawls a partir da seguinte afirmacdo de Dupuy: “Fatal, porque afasta o que
se pode e deve fazer: estando entendido que se ndo supriremos o ressentimento, a Unica
questdo petinente € saber como se pode minimizar ou adiar (différer) os [seus] efeitos, os
canalizar frente a formas benignas e mesmo produtivas, etc”. Ou seja, entendido, a partir da
psicanalise de Lacan, que o humano ¢ essencialmente “0 desejo do outro tanto no genitivo
subjetivo quanto no objetivo”, melhor ainda, “desejo pelo outro, desejo de ser desejado pelo
outro e, especialmente, desejo pelo que o outro deseja”; portanto, que a “Inveja e
ressentimento” e diriamos também o 6dio “sdo elementos constitutivos do desejo humano”
com relacéo ao[s] outro[s], esse nosso dragao essencial, que nenhuma sociedade supostamente
justa e desigualitaria, mesmo que uma “democracia” liberal bem (des-humanamente)
ordenada, que forga ainda mais a lei, a falsa espada ou falsa lanca de Sdo Jorge, poderia
extirpar; devemos nos voltar entdo para o que se pode e se deve fazer: entender também como
funcionam nossos desejos e como se relacionam com o[s] outro[s] ou ofs] do[s] outro[s]!
Descansar 0s nossos gatilhos ou direcionar nossas armas para quem ou o que de fato é ou séo
nossos inimigos!

De qualquer maneira, foi justamente tal pensamento de Zizek que ndo s6 incomodaria
Rawls mas também incomodou profundamente Richard Rorty (1931-2007) que disse o
seguinte sobre sua argumentacdo, mesmo a anterior ao Como ler Lacan (2006):

Confirmei neste ponto de vista que uma explicacdo da profunda natureza do eu ndo esta
ligada a politica a partir da leitura das observacdes de Slavoj Zizek sobre o liberalismo politico
(e sobre meu proprio trabalho), no capitulo 9 de seu Looking Awry [Olhando ou mirando
errado] Cambridge, Mass . MIT Press, 1991). Zizek parte de uma concepcdo lacaniana de
desejo e diz que “O problema com este sonho liberal é que a cisdo entre o publico e o privado
nunca acontece sem um certo residuo” e que “o verdadeiro dominio da lei publica é
‘manchado’ por uma obscura dimensdo de gozo ‘privado’” (p. 159). Ele continua para
encontrar de forma precisa a falha da “utopia liberal” de Rorty: pressupde a possibilidade de
uma lei social universal ndo contaminada por uma mancha ‘patologica’ de gozo, isto ¢,
fornecida pela dimensdo do superego. Ndo considero que o liberalismo politico precise
pressupor algo do tipo. Imagino que o ressentiment [ressentimento], tanto quanto a suave
forma de sadismo que é intrinseca as nogdes kantianas de obrigacdo, continuara assim para
sempre — ou a0 menos enquanto haja juizes, policia, etc. Mas eu pensaria que a questdo é se
alguém tem ideias melhores para um sistema legal e politico do que o liberal, constitucional e
social-democrata. Ndo encontro nada em Freud, Lacan, Zizek, Derrida, Laclau ou Mouffe que

me persuada de que alguém as tenha. (Apud MOUFFE, 2016 [Desconstrugdo e pragmatismo],
p. 109 [nota 2], grifo nosso)
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Outro miope conformista? Obviamente! Uma sociedade pensada sem seus afetos ou
desejos — inveja, ressentimento, ddio —, sem eus, mesmo que impessoais, mas com muita e de
muitos tipos policia e tribunais de justica? As facas, forcas da lei ainda mais forte, que
mantém a reparticdo do bolo? Mas e os George Floyd e Jodo Alberto Silveira Freitas vitimas
ndo acidentais ou ndo contingentes “in-"justamente assassinados em grande medida pelos
sistema legal e politico liberal, constitucional e social-democrata?

A gente vive se matando irmao, por que?/ Ndo me olhe assim, eu sou
igual a vocé / Descanse o seu gatilho, descanse o seu gatilho...
Racionais MCs

Salve Jorge / Salve Sao Jorge / Jorge [mesmo] é da Capaddcia [ndo
dos USA]/ Ogum. Zeca Pagodinho

Somos, 0s nao zumbis, sempre seremos, mais que 70%
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NOTAS INTRODUTORIAS A NOCAO DE POLITICA EM DELEUZE
Edson Peixoto Andrade’

Resumo: O presente artigo objetiva discutir alguns elementos presentes na obra do Deleuze
que, de certa forma, contribuem com a apreensdo da nocdo de politica deleuzeana. Parte-se da
hipotese de que na obra Logica do Sentido, ja existem indicios de um pensamento politico
deleuzeano em gestacdo, quando o autor cita, por exemplo, a expressdo “grande politica”,
relacionando, de certa forma, o conjunto das discussdes daquela obra a essa proposta de
pensamento acerca do fendmeno politico. Contudo, observa-se que, sera nas obras O anti-
Edipo e Mil Platds que as ideias politicas do Deleuze serdo sistematizadas. Nesse sentido, o
trabalho em questédo pretende abordar alguns conceitos fundamentais para a compreensao do
pensamento politico do Deleuze, tais como, casa vazia, singularidades némades, impessoais e
pré-individuais, Corpo sem Orgdos, elementos molares e moleculares, micropolitica,
segmentaridades, agenciamentos etc. O caminho a ser percorrido implica pensar a nogéo de
politica deleuzeana na obra Légica do Sentido, entender a ruptura com o estruturalismo e a
esquizoanalise como proposta de analise da sociedade na obra O anti-Edipo e, por fim,
pensar, a politica a partir do Mil Platos.

Palavras-chave: Deleuze; Politica; Micropolitica; Devir Revolucionario.

Abstract: This paper aims to discuss some elements present in Deleuze's work that, in a way,
contribute to the apprehension of the notion of Deleuzian politics. It starts from the hypothesis
that in The Logic of Sense, there are already indications of a Deleuzean political thought being
born, when the author quotes, for example, the expression “great politics”, relating, in a
certain way, the set of discussions of that work to this proposal of thought about political
phenomenon. However, it is observed that in Anti-Oedipus and A Thousand Plateaus
Deleuze's political ideas will be systematized. In this sense, the work in question intends to
address some of the fundamental concepts for the comprehension of Deleuze's political
thought, such as empty house, nomadic, impersonal and pre-individual singularities, Body
without Organs, molar and molecular elements, micropolitics, segmentarities, agency, etc.
The path to be taken involves thinking about the notion of Deleuzian politics in The Logic of
Sense, understanding the break with structuralism and schizoanalysis as a proposal for
analyzing society in Anti-Oedipus and, finally, thinking about politics starting from A
Thousand Plateaus.

Keywords: Deleuze; Politics; Micropolitics; Revolutionary Becoming.
Introducédo

O presente artigo objetiva discutir alguns elementos presentes na obra do Deleuze que,
de certa forma, contribuem com a apreensdo da no¢do de politica deleuzeana. Parte-se da

! Doutorando do Programa de P6s-Graduagdo em Filosofia da Universidade Federal de Sergipe (PPGF/UFS),
membro do Grupo de Estudos em Filosofia da Linguagem da UFS (GEFILUFS).

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 132



hipotese de que na obra Logica do Sentido, ja existem indicios de um pensamento politico
deleuzeano em gestacdo, quando o autor cita, por exemplo, a expressdo “grande politica”,
relacionando, de certa forma, o conjunto das discussbes daquela obra a essa proposta de
pensamento acerca do fendmeno politico. Contudo, observa-se que, serd nas obras O anti-
Edipo e Mil Platds que as ideias politicas do Deleuze serdo sistematizadas. Nesse sentido, o
trabalho em questdo pretende abordar alguns conceitos fundamentais para a compreensao do
pensamento politico do Deleuze, tais como, casa vazia, singularidades ndmades, impessoais e
pré-individuais, Corpo sem Orgdos, elementos molares e moleculares, micropolitica,
segmentaridades, agenciamentos etc. O caminho a ser percorrido implica pensar a nocao de
politica deleuzeana na obra Logica do Sentido, entender a ruptura com o estruturalismo e a
esquizoanalise como proposta de anélise da sociedade na obra O anti-Edipo e, por fim,
pensar, a politica a partir do Mil Platos.

Justificar um texto acerca da politica na obra de Deleuze exige alguns cuidados
iniciais. Em primeiro lugar, é preciso ter clareza do que chamamos politica em Deleuze e
como esse conceito se relaciona com a tradigdo filosofica no tocante ao tema. Em segundo
lugar, € preciso situar a no¢do de politica dentro da construcdo da obra deleuzeana,

observando os caminhos que o filésofo percorreu e que permite falar em politica.

A politica em Deleuze

Abbagnano, no verbete “politica”, do seu Dicionario de Filosofia, diz que, com o
termo politica “foram designadas véarias coisas, mais precisamente: 1° a doutrina do direito e
da moral; 2° a teoria do Estado; 3° a arte ou a ciéncia do governo; 4° o estudo dos
comportamentos intersubjetivos” (ABBAGNANO, 2012, p. 900). Pensamos, que 0 quarto
significado de politica, apresentado por Abbagnano, no referido dicionario, € o que mais se
aproxima do objeto do presente texto, uma vez que, conforme o proprio Abbagnano, pensar a
ciéncia politica a partir desse quarto elemento, seria equivalente a pensa-la em termos de
estudo das “leis ou tendéncias psicoldgicas constantes, as quais os fenbmenos sociais
obedecem” (Id., 2012, p. 902). Essa definicdo de politica implica um sujeito que, a partir de
determinadas leis ou tendéncias psiquicas, provoca determinados movimentos sociais 0s quais
podem ser previstos, antecipados, prevenidos. Contudo, a filosofia deleuzeana pensa a politica
por outro viés. Ao invés de um sujeito determinado, tem-se a “pessoa vaga”; ao invés de

tendéncias psicologicas constantes, encontram-se os fluxos, cortes, registros, desejo,

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 133



producdo, Corpos sem Orgdos; no lugar de obediéncia dos fendmenos sociais a tendéncias
psicoldgicas constantes ou de subordinacdo do social ao individual, tem-se o nomadismo, 0s
fluxos, o devir, 0s processos continuos de territorializagdo e desterritorializacdo, 0s
agenciamentos coletivos de enunciacdo, a linguagem. Politica, para Deleuze, € um fendmeno
de linguagem.

Nesses termos, pensar “o politico” em Deleuze parece algo complexo. Contudo, antes
de tentarmos simplificar a compreensdo dos termos, faz-se necessario considerar que o
pensamento politico de Deleuze difere frontalmente da maior parte das no¢des constantes na
tradicdo filoséfica em relacéo a politica. Nesse contexto, € importante frisar que Deleuze nao
escreveu uma obra especificamente voltada a politica, porém um estudo abrangente da sua
producdo filoséfica permite pensar que a nocdo de politica perpassa grande parte dos seus
escritos. Sendo assim, ndo seria precipitado dizer que um dos objetivos centrais do Deleuze
em sua producdo € o de pensar a politica relacionando-a com o0s processos de agenciamento e
com uma nova noc¢do de individuo que seria o resultado daquilo que Deleuze chama de
sinteses do inconsciente, a saber, a producdo, a distribuicéo ou registro e o consumo?.

Nesse sentido, quando procuramos elementos que poderiam explicar a nogdo de
politica em Deleuze, nos referimos ao estudo dos processos psicolégicos e sociais que
permitem entender a politica ndo como um conjunto de atitudes individuais, mas como
singularidades ndmades, fluxos, cortes, processos sociais de producao. A politica em Deleuze
sO pode ser compreendida sob o ponto de vista dos agenciamentos sociais que, por sua vez,
séo coletivos e estdo relacionados ao desejo enquanto producéo, aos fluxos, cortes e registros,
distribuicdes e consumo os quais sdo verdadeiros fendmenos de linguagem. A politica, nesse

sentido, antes de ser entendida como um conjunto de praticas individuais e sociais que podem

% Na obra O anti-Edipo (DELEUZE, 2011), Deleuze e Guattari falam das trés sinteses do inconsciente (capitulo
I) que indicam o modo como se ddo os processos de fluxos e conexdes (sintese conectiva de producdo),
registros e distribui¢Ges (sintese disjuntiva de registro), consumo e producao (sintese conjuntiva de consumo).
Ao postularem acerca das sinteses, 0s autores mostram as pressuposicdes reciprocas entre a producdo, a
distribuicdo e o consumo em sua relacdo com o desejo e com os Corpos sem Orgdos. Tudo se dé a partir da
no¢do de agenciamentos maquinicos e o individuo surge como “resto”, na terceira sintese, isto ¢, como
resultado dessas pressuposicdes. Em suma, O anti-Edipo mostra como a producdo social é perpassada por
investimentos libidinais e como tais investimentos, além de engendrarem os registros e distribuicdes, sao
perpassados por estes. Além disso, em decorréncia das duas sinteses anteriores, 0 consumo é inserido na
produgdo, fazendo com que a producdo dé-se também, a partir dos investimentos da terceira sintese. As
sinteses relacionam-se ao modo como Karl Marx, na obra Grundrisse, entende 0s processos materiais de
producdo social. Deleuze e Guattari, a0 romperem com a nog¢do de inconsciente psicanalitico, o qual estava
ancorado nas relagdes edipianas, tentam mostrar como o inconsciente esta relacionado aos processos materiais
de producdo social que sdo fluxos e conexdes, mas sdo perpassados por registros e distribuices e que
relacionam-se ao consumo. Tudo isso a partir de processos inconscientes de desejo, recalcamento, retorno do
recalcado. Na visdo dos autores, o desejo engendra a producdo, mas é perpassado pelos registros e pelo
CoNsumo ao tempo em que insere-se NOS mesmos. A pressuposicao reciproca entre as sinteses e a relagdo com
o desejo, permitem a Deleuze e Guattari entender a producéo social e o individuo nesse processo.
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ser apreendidas concretamente, é investimento libidinal e, portanto, investimento de
linguagem, que se relaciona com a produgéo, com o registro e com o consumo®, Desse modo,
pode-se dizer que, em Deleuze, a politica é fendbmeno inconsciente, uma vez que 0S
investimentos libidinais e sua relacdo com as sinteses d&o-se no plano do inconsciente®.
Entender o pensamento de Deleuze acerca da politica implica observar as relagcdes que o
filésofo estabelece entre os fendbmenos individuais, numa concepg¢éo de individuo a partir das
sinteses do inconsciente que, por sua vez, Sa0 processos grupais, agenciamentos sociais. Tais
processos ddo-se a partir da relagdo entre desejo e campo social.

Para fazer o caminho da construcdo de um conceito de politica em Deleuze, é preciso
ter clareza de alguns pontos basilares do pensamento deleuzeano. Inicialmente, faz-se
indispensavel notar que, na construcao filosofica deleuzeana, sobretudo nas obras Diferenca e
Repeticao e Logica do sentido, hd uma ruptura com uma filosofia baseada na representagéo e
isso possibilitou a Deleuze dar passos em dire¢do aquilo que chamou de “grande politica”, a
qual exige saber “estar na superficie”, estendendo “a pele como um tambor” (DELEUZE,
2015, p. 76). Estar na superficie equivale a ndo querer encontrar as fundamentac@es,
respostas, explicacdes nas profundidades (isto €, nas coisas, nas relacdes materiais que
poderiam explicar determinadas origens e determinadas relagcdes, nas causalidades materiais
etc.) nem nas alturas (nas ideias, na metafisica, numa dimensao que pudesse dizer-se universal
e universalizar determinados conceitos). Certamente, a critica do Deleuze dirige-se a toda
uma tradicdo filoséfica que tende a explicar as relagbes sociais a partir de um certo
naturalismo dessas relagfes, como se 0 que acontecesse na sociedade tivesse uma causa
natural, uma raiz natural que justificasse sua existéncia, sua permanéncia e a exclusao de tudo
aquilo que viesse a ser diferente dessa suposta natureza. Tais tradicdes, procuram naturalizar
as relagdes a partir das profundidades (isto é, das coisas, dos estados de coisas) ou das ideias,
como se essas ideias tivessem uma origem primaria a toda formacdo de linguagem que
propicia 0 seu surgimento. A “grande politica” apresentada na obra Légica do sentido nédo se
confunde nem com as profundidades nem com as alturas. Ela é feita de superficie, isto é,

trata-se do acontecimento em si, no momento em que acontece. A politica, as relacbes

® Na obra Grundrisse (MARX, 2011), Karl Marx apresenta os quatro elementos que permitem explicar a
economia, a saber, a produc¢do, o consumo, a distribuicdo e a troca.

* Para Deleuze e Guattari, o inconsciente deve ser entendido a partir de processos maquinicos. Trata-se de “um
inconsciente das maquinas desejantes” (DELEUZE, 2011, p. 374), o qual, segundo os autores, ndo pode ser
compreendido a partir de uma estrutura, como a edipiana, mas s6 pode ser apreendido a partir dos elementos
molares e moleculares que, por sua vez, relacionam-se aos processos sociais de producdo. O inconsciente, para
Deleuze e Guattari “néo € estrutural e nem pessoal; ele ndo simboliza, assim como ndo imagina e nem figura;

ele maquina, ¢ maquinico [...] ele ¢ o real em si mesmo, o ‘real impossivel’ e sua produgdo” (Id., 2011, p. 75-
76).
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politicas e a sociedade, que é o lugar préprio dessas relacBes, apresentam-se como topologia
de superficie, como acontecimento. So6 é possivel entender as relag@es politicas, entendendo o
acontecimento. As explicagdes, as causalidades, as coisas, estados de coisas, ideias gerais e
universais ndo sao capazes de definir o que é a politica nem permitir a exata compreensao das
causas e finalidades das suas relagdes.
Segundo Deleuze, a “grande politica”, na Logica do sentido é
Uma casa vazia que ndo é nem para 0 homem e nem para Deus; singularidades que
ndo sdo nem da ordem do geral, nem da ordem do individual, nem pessoais nem
universais: tudo isto atravessado por circula¢@es, ecos, acontecimentos que trazem
mais sentido e liberdade, efetivados com o que nunca sonhou, nem Deus concebeu.

Fazer circular a casa vazia e fazer falar as singularidades pré-individuais e nao
pessoais, em suma, produzir o sentido é a tarefa de hoje (DELEUZE, 2015, p. 76).

Como vimos, a “grande politica” implica estar na superficie e isso equivale a
apreender o acontecimento, ser digno do acontecimento®, como o préprio Deleuze diz. Ndo
pode ser uma politica ancorada numa ideia de verdade que designa coisas e explicita padrdes
éticos e morais, mas uma politica como “casa vazia”, feita de “singularidades” que, por sua
vez, comportam “circulacdes, ecos, acontecimentos”.

A imagem da “casa vazia” pretende mostrar que a “grande politica” ndo é feita de
defini¢des prévias, gerais, universais e nem esta ancorada na ideia de um individuo pessoal,
com uma moral e uma ética definida, que poderia justificar o que seria licito, verdadeiro,
justo, honesto numa determinada sociedade em determinada época. Para Deleuze,
fundamentar a politica na ideia geral e universal e no individuo pessoal, com qualidades
morais € tarefa indcua, uma vez que, segundo ele, sendo de topologia de superficie, a “grande
politica”, como casa vazia, ndo comporta significacdes ou designacdes prévias, mas € feita de
acontecimentos e singularidades pré-individuais e ndo-pessoais. Nesse sentido, Deleuze diz
gue o pensamento politico pode ser mais livre, isto €, ndo estd determinado previamente, mas
pode ser apreendido no acontecimento.

Essa politica na obra do Deleuze s6 ganhara corpo na sua fase pds-estruturalista. Ali,
serd4 possivel falar de territorialidades e desterritorializacdes, agenciamentos coletivos de
enunciacdo, Corpo sem Orgdos, conexdes, fluxos, cortes, investimento libidinal, registros,

distribuicGes e consumo, agenciamentos maquinicos etc. Nesse sentido, sera a critica a

® Na 212 Série de Logica do sentido, Deleuze fala: “Ou a moral ndo tem sentido nenhum ou entio ¢ isto que ela
quer dizer, ele ndo tem nada além disso a dizer: ndo ser indigno daquilo que nos acontece” (DELEUZE, 2015,

p- 151) e ainda, “tornar-se digno daquilo que nos ocorre, por conseguinte, querer e capturar o acontecimento”
(1d., 2015, p. 152)
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psicanélise e a consequente ruptura com o estruturalismo®, que dara condicdes ao Deleuze,
desta feita em parceria com Guattari, a pensar a “grande politica” na obra O anti Edipo. Essa
politica é feita de singularidades e, portanto, descentrada de um “eu” individual, mas pensada
a partir da perspectiva do Corpo sem Orgdos o qual estabelece a oposicdo entre 0 conjunto
dos estratos do organismo, da significancia e da subjetivacdo, a “desarticulacdo (ou as n
articulagdes)” e a “experimentacdo” e “nomadismo” (DELEUZE & GUATTARI, 2012, p.
25).

O anti-Edipo e o pensamento politico deleuzeano

Partimos da hipdtese de que as bases do pensamento politico deleuzeano encontram-se
na obra O anti-Edipo. Nessa obra, ao que parece, Deleuze ndo somente inaugura um novo
método de analise, a esquizoandlise, mas apresenta os fundamentos para a compreensao da
sociedade, ndo mais sob o regime do Edipo, mas a partir de maquinas desejantes,
singularidades némades, agenciamentos, fluxos etc.

Certamente, o ponto central de uma nocdo politica em Deleuze e Guattari é a ruptura
com a leitura psicanalitica centrada no Edipo, a qual, por sua vez, afirma que as experiéncias
edipianas sdo basilares para a estruturacdo psiquica dos individuos. Mas, como entender essa
ruptura? A leitura de O anti-Edipo permite dizer que Deleuze e Guattari ndo negam a
existéncia do Edipo, mas recusam-se a reconhecer no Edipo um principio organizador’. Para
eles, as relagdes familiares e, até mesmo, edipianas, existem ndo como estrutura organizadora,
mas como um dos elementos, dentre os varios, que existem nessa relacdo entre o libidinal
(desejo) e o social e historico. Nesse sentido, longe de termos um principio organizador
(estrutura, Edipo) que determinaria a realidade psiquica dos individuos e sua relagdo com o
fora, o que temos sdo: as maquinas desejantes, que investem sobre o campo social e histérico;

a reacédo de tal campo e vice-versa.

® Acerca da ruptura do Deleuze com o estruturalismo, pode-se recorrer ao texto Em que se pode reconhecer o
estruturalismo publicado na obra A 1lha Deserta.

" Na obra O anti-Edipo, Deleuze e Guattari defendem que o Edipo ndo é um principio organizador: “as figuras
parentais ndo sdo de modo algum organizadores, mas indutores ou estimulos de um valor qualquer que
desencadeiam processos de uma natureza totalmente distinta, dotados de um tipo de indiferenca ao estimulo”
(DELEUZE, 2011, p. 127)
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Como vimos, para os autores de O anti-Edipo, a grande critica que pode ser feita a

psicanalise ndo consiste em negar o Edipo. Para eles, “Edipo existe”®

. O grande
questionamento “é a edipianizacdo furiosa a que a psicanalise se entrega”, chegando a
pretender “edipianizar até mesmo o esquizo” (DELEUZE & GUATTARI, 2011, p. 75). Dito
de outro modo, o grande problema da psicanalise, ndo é o Edipo em si, mas a centralizaco da
analise nos ditos processos edipianos com as determinacdes de estruturas a ele relacionados.
Ao centrar tudo no Edipo, a psicanalise, segundo Deleuze e Guattari, desconsidera a
pluralidade de eventos que atuam sobre o0 inconsciente e a pressuposicao reciproca entre 0s
investimentos de desejo e 0s processos materiais (sociais).

A partir da apresentacdo das principais criticas ao pensamento psicanalitico, Deleuze e
Guattari, apresentam o programa da esquizoanalise que, de certa forma, ndo deixa de ser o
programa politico defendido por eles, a saber,

Esquizofrenizar, esquizofrenizar o campo do inconsciente, e também o campo social
histérico, de maneira a explodir o jugo de Edipo e a reencontrar em toda parte a

forga das producdes desejantes, reatar no proprio Real o liame da maquina analitica,
do desejo e da producgéo” (Id., 2011, p. 75).

Aqui esta o ponto central do pensamento politico deleuzeano: “esquizofrenizar” tanto o
campo do inconsciente quanto o campo social histérico, isto €, empreender uma tarefa de
andlise que considere a relacdo entre investimento libidinal e campo social e as consequéncias
provenientes dessa relacdo. Assim sendo, a tarefa de esquizofrenizar o inconsciente ndo é
outra coisa sendo analisar o inconsciente fora dos dominios edipianos, ou fora da centralidade
do Edipo, mas considerando essas relacdes entre desejo e sociedade e como isso afeta tanto o
inconsciente quanto a sociedade.

Para Deleuze e Guattari, “o inconsciente ndo é estrutural e nem pessoal”. Além, disso, o
inconsciente, “ndo simboliza”, ndo “imagina” e nem “figura”. O inconsciente ¢ “maquina, é
maquinico”. O inconsciente € producdo. Desse modo, fala-se de maquinas inconscientes de
producdo (Id., 2011, p. 75-76), ao invés de estruturas de inconsciente. Nesse ponto, clarifica-
se a ruptura com a psicanalise, mostrando que o inconsciente ndo pode ser enquadrado numa
estrutura e que as realidades psiquicas ndo dependem de um processo individual, mas
relacionam-se com os investimentos do desejo sobre a realidade histérica e social. Nesse
contexto, sera o desejo (a libido), o elemento central para a analise das relacdes que se ddo no
plano individual e no plano socio-historico e, é justamente aqui, que encontramos 0s indicios

de um pensamento politico em Deleuze. Em suma, trata-se de analisar o inconsciente, a

8 “No duvidemos, Edipo existe, as associagdes sdo sempre edipianas, mas isto € assim precisamente porque o
mecanismo de que dependem ¢ o mesmo que o de Edipo” (DELEUZE, 2011, p. 520).
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histéria e a sociedade ndo mais a partir das estruturas edipianas, isto é, das estruturas
decorrentes da saida individual do Edipo, mas das relaces estabelecidas pelas maquinas
desejantes.

Para os autores, quando nio se procura o Edipo, encontram-se, por toda a parte, as
maquinas desejantes e séo elas que possibilitam a compreenséo tanto das relagdes individuais
quanto grupais. Ou seja, € preciso sair do Edipo enquanto imagem e estrutura generalizada,
que se pensava ser capaz de explicar as relagdes individuais e sociais. Assim sendo, a tarefa
da esquizoandlise, de esquizofrenizar o inconsciente, o social e o historico equivale a colocar
o desejo, o social e o historico em primeiro plano, relegando o Edipo a relacdes que estio no
final do processo e ndo no inicio. Ou seja, mesmo que se admita a influéncia do familiar sobre
0 inconsciente, isso ndo serd mais entendido como uma estrutura, mas como um elemento
dentre varios, no conjunto do agenciamento maquinico do desejo e da producdo. Em resumo,
entende-se esquizofrenizar como a tentativa de resgatar o processo de producdo desejante,
para além das estruturas edipianas.

Para Deleuze & Guattari, as maquinas desejantes foram uma descoberta do préprio
Freud, antes mesmo de pensar o complexo edipiano. Porém, quando apresenta o Edipo, Freud
abandona as “maquinas desejantes”, isto €, o “inconsciente produtivo” ou o “dominio das
sinteses livres” (Id., 2011, p. 76) e, a partir dai, centra tudo na andlise estrutural, tendo o
Edipo como elemento organizador. Para Deleuze e Guattari, tudo soa como se Freud quisesse
dar “um pouco de ordem” aquilo que ndo poderia, por si mesmo, ser ordenado. Nesse
contexto, “toda a producdo desejante” foi, de certa forma, “esmagada, submetida as
exigéncias da representacdo, aos jogos sombrios do representante e do representado na
representacdo” (Id., 2011, p. 77) e assim, “o inconsciente produtivo” foi “substituido por um
inconsciente” que, por sua vez, apenas sabe “apenas exprimir-se” (Id., 2011, p. 77).

E 0 que seria esse inconsciente produtivo? Para Deleuze e Guattari, pode-se entender o
inconsciente de dois modos: 0 inconsciente produtivo e 0 inconsciente expressivo. Enquanto o
inconsciente produtivo refere-se ao inconsciente que produz saidas a partir dos elementos
provenientes dos investimentos libidinais sobre a ordem econémica e social, 0 inconsciente
expressivo € apenas 0 inconsciente que se exprime a partir de uma certa estrutura dada. O
problema, segundo Deleuze e Guattari, é que ao procurar a estrutura, perdem-se as conexdes,
fluxos, cadeias, associagdes, agenciamentos que séo produzidas pelo inconsciente (Id., 2011,
p. 77).

Para tornar a no¢do de inconsciente produtivo mais clara, Deleuze e Guattari, apresentam

duas caracteristicas que podem ajudar a compreendé-lo: em primeiro lugar, “a confrontacédo
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direta entre essa producdo desejante e a producdo social, entre as formagdes sintomatolégicas
e as formagdes coletivas” (Id., 2011, p. 77) e, em segundo lugar, “a repressdo que a maquina
social exerce sobre as maquinas desejantes e a relagdo do recalcamento com essa repressao”
(Id., 2011, p. 77). Ou seja, entender o inconsciente enquanto produtor de algo equivale a
pensar que 0 inconsciente ndo € determinado a partir de uma estrutura fixa com a qual se
relaciona (como um Edipo) e a partir da qual engendrara saidas diferentes, mas perceber que
esse inconsciente produz algo a partir da interagdo entre desejo (libido) e a producdo social.
Essa relacdo afeta o inconsciente e é afetado por ele. Nesse sentido, é possivel falar que os
sintomas decorrem dessa producdo social em relagdo com o desejo. As formacdes coletivas,
nesse contexto, devem ser consideradas para a compreensao dos sintomas e isso é explicitado
melhor quando da segunda caracteristica apresentada pelos autores, a saber, que ha um
processo de repressdo engendrado pela maquina social que investe sobre a libido e o
inconsciente recalca essa repressdo. Nesse sentido, observa-se que, segundo Deleuze e
Guattari, o desejo, a sociedade, os sintomas, a repressdo e 0 recalcamento estdo
profundamente relacionados e precisam ser considerados no conjunto.

Dito isso, podemos encontrar alguns elementos que sdo fundamentais para a compreenséo
de um conceito de politica em Deleuze e Guattari.

Em primeiro lugar, é necessario considerar os investimentos libidinais. A compreensdo de
desejo enquanto producdo e ndo enquanto falta. Para os autores franceses, a “lei dos objetivos
parciais” é que “nada falta, nada pode ser definido como uma falta” (Id., 2011, p. 85). Aqui, a
referéncia é a questdo da falta do falo ou do medo da castracdo, que estdo imbricados nos
processos edipianos®. O desejo, para eles, é producdo, € investimento. A compreensdo dos
processos individuais e sociais, dos sintomas, da repressao, recalcamento, libertacdo etc. ndo
pode dar-se a partir de uma falta ou de um medo de vir a faltar e isso explica-se também, pelo
fato de que ndo sdo da esfera meramente individual, mas relacionam-se com o investimento
da libido sobre o campo social.

Ao desejo nada falta’®. Ele é positividade. O desejo é investimento. E os diferentes
processos que ocorrem nos ambitos individuais e coletivos s6 podem ser compreendidos a
partir dessa positividade do desejo que investe sobre a producdo social e 0os processos de

repressdo e recalcamento decorrentes desses investimentos bem como, os processos de

° Cf. DELEUZE & GUATTARI, 2011, p. 85-86.

19 Segundo Deleuze e Guattari: “nada falta, nada pode ser definido como uma falta” (DELEUZE, 2011, p. 85).
De acordo com Monique David-Ménard, a posigdo de Deleuze “consiste em afirmar que ao desejo nada falta,
que a busca do prazer ndo € seu principio, e que convém substituir a nocdo de pulsdo pela de devir: devir-
animal, devir-intenso, devir-imperceptivel” (DAVID-MENARD, 2014, p. 40)

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 140



desinvestimentos do recalcamento das forcas repressivas. E nesse ponto, que Deleuze e
Guattari apresentam sua tese acerca do ato revolucionario. Para eles, “a forca do proprio
inconsciente, o investimento do campo social pelo desejo, o desinvestimento das forcas
repressivas” sdo as exigéncias do processo de “libertacdo” das opressdes (Id., 2011, p. 86).
Tudo se da a partir do processo de investimento do desejo, quer 0s processos de recalcamento,
quer os processos de libertagcdo da opressdo. Segundo Deleuze, “um Unico desejo vivo bastaria
para explodir o sistema, ou para fazé-lo fugir por um extremo onde tudo findaria por ir atras e
precipitar-se” (Id., 2011, p.448). Nao se trata de uma determinacéo estrutural do tipo edipiano,
mas de investimentos libidinais sobre o campo social e a afetacdo do inconsciente a partir de
tais processos.

Em segundo lugar, é preciso considerar os processos grupais. Nesse sentido, Deleuze e
Guattari, aproximam-se da analise institucional para compreender os processos individuais
que decorrem dos grupos. Segundo Deleuze e Guattari, longe de pensar nos fantasmas
individuais a partir dos processos edipianos, ha de se considerar que “todos os fantasmas sao
fantasmas de grupo” (Id., 2011, p. 87). E o que seria um fantasma de grupo? Os autores
apresentam tal fantasma a partir do exemplo do espancamento de uma crianga ou de criancas:
“espanca-se uma crianca, criangas sdo espancadas”, nesse caso, “trata-se, tipicamente, de um
fantasma de grupo, no qual o desejo investe o campo social e suas préprias formas
repressivas”. Eles estdo citando Freud, no texto “Uma crianca é espancada”'!. Para eles, a
cena de criangas espancadas ndo pode ser compreendida, como em freud, a partir da
encenacdo individual, mas trata-se de “encenacdo de uma maquina social-desejante”. Nesse
sentido, ha de considerar-se “o conjunto e a complementaridade menino-menina, pais-agentes
de producdo e de antiproducdo, tanto em cada individuo como no socius que preside a
organizacgdo do fantasma de grupo” (Id., 2011, p. 87).

Para Deleuze e Guattari, embora seja sempre possivel ver nas relagdes individuais algo
do pai ou da mde, essa presenca esta ai apenas de modo furtivo, “entre os agentes coletivos”
(1d., 2011, p. 88). Ha Edipo e ha relacbes familiares que atuam sobre o inconsciente, mas
esses elementos mesclam-se aos demais elementos do campo social e € ai que se ddo as
formagdes dos fantasmas inconscientes.

O que os autores franceses pontuam € que os fantasmas sdo grupais, mesmo quando
individualizados. Mas é preciso considerar entdo essas duas dimensdes dos fantasmas: a

dimensdo individual, uma vez que é o individuo que relaciona-se com os fantasmas e a partir

1 FREUD, Sigmund (1919/1981) - “Pegan a un Nifio. Apotacion al conocimiento de la génesis de las
perversiones sexuales”.
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deles e a dimensdo grupal, uma vez que, cada fantasma individual é, na verdade, grupal.
Contudo, salientam que os fantasmas de grupo sdo diferentes dos individuais em quatro
aspectos. A primeira diferenca diz respeito a diferenca de natureza entre os dois. Nesse
sentido, enquanto o fantasma individual articula-se “sobre dados imaginarios”, o “fantasma de
grupo” é “inseparavel das articulacdes simbodlicas que definem um campo social considerado”
(Id., 2011, p. 88). Os autores salientam que, até mesmo “o proprio fantasma individual esta
inserido no campo social existente, mas que o apreende sob qualidades imaginarias” (ld.,
2011, p. 88). Por exemplo, quando o general diz: “que me importa morrer” uma vez que “o
Exército é imortal” (Id., 2011, p. 88) temos ai um fantasma individual que esta inserido no
campo social a partir da imaginacdo de uma figura do “Exército” como se fosse um ser
imortal.

A segunda diferenca mostra que, enquanto os fantasmas individuais conferem
“imortalidade” a ordem social, os quais provocam “no eu todos 0s investimentos” de
repressdo, ‘‘superegotizacdo”, castracdo, resignacoes-desejos, levando a querer morrer em
nome da “ordem” enquanto deseja a morte dos “outros” (estrangeiros), por sua vez, 0S
fantasmas de grupo, em seu “polo revolucionario [...] aparece na poténcia de viver as préprias
instituicbes como mortais, de destrui-las ou de muda-las consoante as articulacdes do desejo e
do campo social, fazendo da pulsdo de morte [do fantasma individual] uma verdadeira
criatividade institucional” (Id., 2011, p. 88-89).

A terceira diferenca diz respeito ao sujeito de cada fantasma. Enquanto o individual
tem por “sujeito o eu enquanto determinado pelas instituicdes legais e legalizadas, nas quais
ele ‘se imagina’”, por sua vez, o “fantasma de grupo tem por sujeito as proprias pulsdes e as
maquinas desejantes que elas formam com a instituicdo revolucionaria” (ld., 2011, p. 89).
Nesse aspecto, 0s autores indicam que “a producdo social e as relacdes de producdo sdo uma
instituicdo do desejo, e pela qual os afetos ou as pulsdes fazem parte da infraestrutura. Pois
elas fazem parte dela, estdo presentes nela de todas as maneiras, criando nas formas
econdmicas tanto a sua propria repressao quanto os meios de romper essa repressao” (ld.,
2011, p. 90).

Por fim, na quarta diferenca, os autores salientam que “ndo ha fantasma individual”,
mas tdo somente “dois tipos de grupos, 0s grupos-sujeito e os grupos-sujeitados” (Id., 2011, p.
90). Esses “dois tipos de grupos estdo em deslizamento perpétuo, de modo que um grupo-
sujeito estd sempre ameacado de sujeicdo e um grupo sujeitado pode ser forcado em certos

casos a assumir um papel revolucionario” (Id., 2011, p. 90).
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A andlise institucional concede a Deleuze e Guattari a possibilidade de mostrar que

“os afetos e as pulsbes fazem parte da infraestrutura” (Id., 2011, p. 90), nesse contexto, eles

dizem que é possivel “ultrapassar o estéril paralelismo entre Marx e Freud”, justamente ao

situar os afetos e pulsbes do lado da infraestrutura (Id., 2011, p. 90). Nesse sentido, para 0s

autores, analisar a vida em sociedade ndo € uma questdo de analisar a cultura e a ideologia

que permite a dominagdo de uma classe sobre outra, por exemplo. Eles dizem claramente que

“ndo é uma questdo de ideologia”, mas um processo de investimento da libido com relagéo ao

campo social que, por sua vez, “coexiste, embora ndo coincida necessariamente, com 0s

investimentos pré-conscientes ou com aquilo que os investimentos pré-conscientes ‘deveriam

ser’”. Desse modo, é possivel, segundo os autores franceses, compreender as motivagdes que

levam “sujeitos, individuos ou grupos” a atuarem ‘“‘contra seus interesses de classe”. Nesse

contexto, dizem os autores, “ndo basta dizer: eles foram enganados, as massas foram

enganadas. Ndo ¢ um problema ideoldgico, de desconhecimento e ilusdo, mas um problema

de desejo, e o desejo faz parte da infraestrutura” (Id., 2011, p. 142-143). Deleuze e Guattari,

nesse sentido, propde uma analise social e, portanto, politica, que ndo considere uma

“superestrutura” como parametro de analise da dominagdo. A dominacdo ou a libertacéo faz
parte dos investimentos libidinais sobre o campo social.

De acordo com Deleuze e Guattari,

Os investimentos pré-conscientes ocorrem ou deveriam ocorrer segundo 0s

interesses de classes opostas. Mas 0s investimentos inconscientes ocorrem

segundo posicdes de desejo e de usos de sintese, que sdo muito diferentes dos

interesses do sujeito individual ou coletivo que deseja. Eles podem assegurar a

submissdo geral a uma classe dominante, porque fazem passar cortes e

segregacdes num campo social investido precisamente pelo desejo e ndo pelos
interesses (ld., 2011, p. 143).

Dito de outro modo, pensar a sociedade a partir da luta de classes ndo é suficiente.
Uma vez que 0s processos sociais se dao a partir de investimentos do desejo nesse sentido, “a
ideologia, o Edipo e o falo” nfo podem ser usados como pardmetros de compreensdo das
causas do fendmeno uma vez que “eles dependem disso, em vez de estarem no seu principio”
(Id., 2011, p. 143). Os processos sociais tratam-se de “fluxos, de estoques, de cortes e de
flutuacOes de fluxos; o desejo esta em toda parte em que algo flui e corre” (Id., 2011, p. 143).
Somente considerando o desejo é que se tem possibilidade de pensar a sociedade e,
consequentemente, a politica. E justamente aqui que se insere a esquizoanalise. Segundo 0s
autores, o objetivo da esquizoanalise seria “analisar a natureza especifica dos movimentos
libidinais do econémico e do politico, e assim mostrar como o desejo pode ser determinado a

desejar sua prépria repressdo no sujeito que deseja (dai o papel da pulsdo de morte na juncdo
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do desejo e do social)” e ressaltam: “Tudo isto se passa ndo na ideologia, mas muito mais
abaixo” (Id., 2011, p. 143-144).

Em decorréncia dos investimentos libidinais sobre a realidade social, é possivel que
exista, por exemplo, “um investimento inconsciente de tipo fascista, ou reacionario”
coexistindo “com um investimento consciente revolucionario”. Do mesmo modo, pode
acontecer o inverso, embora, segundo os autores, isso seja mais (Id., 2011, p. 144). Nesse
contexto, a esquizoanalise, mostra-se como “uma psicandlise politica e social, uma andlise
militante” e isso se da ndo por uma generalizacdo do “Edipo na cultura”, mas “porque ela se
propde mostrar a existéncia de um investimento libidinal inconsciente da producéo social
historica, distinto dos investimentos conscientes que coexistem com ele” (Id., 2011, p. 135).
Assim, “a esquizoanalise procura desfazer o inconsciente expressivo edipiano, sempre
artificial, repressivo e reprimido, mediatizado pela familia, para atingir o inconsciente
produtivo imediato” (Id., 2011, p. 135-136).

O individual e o social no Mil Platos

Deleuze e Guattari discutem, a partir das obras O anti-Edipo e Mil Platds, acerca da
micropolitica e do microfascismo. No volume 3 da obra Mil Platés, os referidos filosofos
discutem a micropolitica e o microfascismo, partindo da ideia de segmentaridade e da
binaridade molar e molecular que, de acordo com suas elucubragdes, sdo basilares para a
devida compreensdo dos processos de politica e de fascismo.

O caminho proposto por Deleuze e Guattari para a compreensdo da sociedade
contemporanea passa, inicialmente, pela discussédo da segmentaridade. Os filosofos defendem
que os individuos e grupos da sociedade sdo segmentarios e isso ndo se opde a ideia de
centralidade, uma vez que, nas sociedades, é possivel perceber a coexisténcia de ambas e, sera
justamente esse ponto que serd utilizado para compreender os processos fascistas. A discussdo
a respeito da segmentaridade passa por dois elementos principais. O primeiro elemento diz
que o ser humano é segmentario e que esses segmentos atingem todos os lados, direcoes e
estratos da vida humana, ou seja, todas as experiéncias humanas, tais como o habitar, o ato de
circular ou trabalhar, o ato brincar e qualquer outra acéo, desejo, movimento da vida humana
é segmentarizado. Isto €, ndo sdo provenientes de um centro controlador, mas resultados de
agenciamentos diversos (DELEUZE & GUATTARI, 2012, p. 92).
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O segundo elemento de discussdo, diz respeito as figuras da segmentaridade ou as
formas como as segmentaridades apresentam-se. A primeira figura é binéria, isto é, a partir de
oposicdes como as classes sociais, sexo, idade etc.. A segunda figura é circular e pode ser
percebida, por exemplo, nas preocupacfes com o grau de abrangéncia das questdes que nos
ocupam, por exemplo, questfes do bairro, da cidade, do pais, do mundo. E, por fim, a terceira
figura é linear, onde varios processos acontecem com os mesmos individuos, de modo que,
quando terminamos um processo, ja nos vemos langados em outro. Nesse contexto, cada
segmento diz respeito a um processo, tais como familia, escola, profissao etc. sendo que, cada
um deles diz respeito a processos diferentes da mesma experiéncia de existéncia embora ndo
se confundam. Nesse ponto, é preciso notar que 0s segmentos se remetem a individuos ou
grupos diferentes e que também, o0 mesmo individuo ou grupo, pode passar de um segmento a
outro. Contudo, as figuras da segmentaridade (binéria, circular, linear), podem ser tomadas
umas nas outras e também transformar-se mutuamente, de acordo com a perspectiva com que
sdo observadas, isto ¢, de acordo com o ponto de vista (Id., 2012, p. 92). Dito de outro modo,
0 mesmo individuo ou grupo pode estar no mesmo segmento ou em segmentos diferentes e
assim, é possivel encontrar cada uma das figuras da segmentaridade. E isso vai depender do
modo como enxergamos ou do ponto de vista.

A discussdo acerca das segmentaridades é basilar para compreender-se 0 modo como o
sistema politico mundial estd organizado, a saber, como um “todo global, unificado e
unificante”, mas composto de um conjunto de diversos subsistemas 0s quais apresentam-se
justapostos, imbricados e, ordenados de tal modo, que qualquer decisdo tomada em uma das
compartimentacgdes, implica em mudangas nos demais elementos do conjunto (DELEUZE &
GUATTARI, 2012, p. 94). Esta é a politica atual que alguns poderiam chamar de politica
globalizada, s6 para citar um exemplo.

Outro ponto que Deleuze e Guattari abordam, versa acerca do molar e do molecular.
Isso é explicado a partir da ideia das segmentaridades. Para os filésofos, mais do que discutir
acerca da distincdo entre 0 segmentario ou o centralizado nas sociedades ditas primitivas ou
modernas, é preferivel distinguir duas caracteristicas dessas sociedades, a saber, a
flexibilidade ou dureza. Nesse contexto, as sociedades ditas “primitivas” seriam flexiveis
enquanto que as sociedades “modernas” seriam duras. Tanto a flexibilidade quanto a dureza,
nessas sociedades, perpassariam cada uma das figuras, a saber, a bindria, a circular e a linear.
Dito de outro modo quer se trate das sociedades com sistemas mais flexiveis quer se trate das
sociedades com sistemas mais duros, a analise das mesmas permite perceber que,

independente do ponto de vista da analise, as duas caracteristicas sempre aparecerdo. O que
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esta em primeiro plano na anélise social, ndo é tanto verificar se sdo segmentarizadas ou
centralizadas, mas a flexibilidade ou dureza do seu conjunto (Id., 2012, p. 94).

Pensar as coisas desse modo permite falar em elementos molares e moleculares das
sociedades. Ao dizerem que as segmentaridades primitivas sdo flexiveis e que as
segmentaridades das sociedades com Estado (modernas) sdo duras, os autores estdo pensando
nos conceitos de molar e de molecular. Para eles, tanto as sociedades quanto os individuos
destas sociedades séo atravessados por ambas ao mesmo tempo (Id., 2012, p. 99). A analise
social, nesse sentido, precisa considerar 0s elementos flexiveis ou duros, isto é, os elementos
molares (duros) e moleculares (flexiveis), o ponto de vista das figuras e 0s subsistemas do
conjunto organizado da sociedade. Somente a partir dai, € que se ddo as condicOes para
compreender 0s processos politicos e os desvios que ocorrem, tais como, os fascismos.

E preciso considerar que as caracteristicas molares e moleculares sdo distintas entre si,
isto é, ndo se confundem, embora estejam o tempo todo atuando em conjunto nos mesmos
individuos ou grupos, uma vez que sdo inseparaveis, coexistindo o tempo todo e passando
uma na outra, isto é, relacionando-se de modo continuo, a partir de diferentes figuras, porém,
pressupondo-se mutuamente. Para esclarecer isso, Deleuze e Guattari fazem uma afirmagéo
contundente: “em suma, tudo é politico, mas toda politica € 0 mesmo tempo macropolitica e
micropolitica” (DELEUZE & GUATTARI, 2012, p. 99). E aqui, chega-se ao centro da
discussdo. Ao falar de segmentaridades, de dureza e flexibilidade, de molar e molecular, os
autores franceses pretendem explicitar o que entendem por politica que, na visdo de ambos, &,
ao mesmo tempo, macro e micropolitica, molar e molecular, dureza e flexibilidade, mais do
que centralizado ou segmentario, considerando-se que tudo é feito de segmentos que, por sua
vez, podem ser apreendidos sob figuras diferentes e coexistentes entre si.

Poderiamos apresentar alguns exemplos, para facilitar a compreensdo da
micropolitica. No primeiro exemplo, consideremos as percep¢des ou sentimentos. Nas
percepcdes ou sentimentos, tem-se uma organizagdo molar e uma segmentaridade dura que
permite perceber ou sentir algo definido. Contudo, apesar da dureza dessa organizagdo molar,
atua ai todo um conjunto de elementos inconscientes, de afetos, de segmentacdes delicadas
que precisam ser consideradas, uma vez que, cada um desses elementos, que se misturam com
as percepcdes e os afetos, capta coisas diferentes e essas coisas captadas, se distribuem e
atuam de modo diferentes. Isso explica o fato de que duas pessoas, na mesma situacéo, ao
mesmo tempo e no mesmo espaco apreendem o acontecimento de maneiras distintas e séo
afetadas pelo mesmo acontecimento de maneiras distintas. Assim sendo, 0 que se percebe, ou

0 que nos afeta, ndo € algo dado pelo externo em si, mas a relacdo do exterior com todos 0s
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elementos inconscientes, afetos e segmentacOes finas que se mesclam com as percepcoes e
sentimentos do que vem do exterior. Nesse sentido, pode-se falar em micropercepcbes ou
“micropolitica da percepcdo” de todas as coisas, como afetos, conversas etc.. (Id., 2012, p.
99).

No segundo exemplo, consideremos as classes sociais as quais “remetem a ‘massas’”
que, por sua vez, possuem movimentos, reparticdes, objetivos, formas de lutar que sdo
distintas entre si. Nesse contexto, pode-se dizer que “massa” indica uma nogdo molecular,
como segmentacdo irredutivel da nocdo de classe que, por sua vez, é molar. Porém, ndo ha
como entender as classes sem as massas, uma vez que, ambas pressupem-se mutuamente,
contudo, “sua pressuposicdo reciproca nao impede a diferenca do ponto de vista, de natureza,
de escala e de funcdo” (DELEUZE & GUATTARI, 2012, p. 99). Acreditamos, que esse
exemplo das classes sociais ajuda a alargar a compreensdo de micropolitica, uma vez que
mostra que a luta de classes nunca pode ser analisada de modo simples uma vez que considera
todos os elementos moleculares que estdo imbricados na mesma. Desse modo, 0s movimentos
sociais de classe séo distintos em relacdo ao tempo, espaco, composicdo etc. Assim sendo, a
propria organizacdo da classe ndo pode ser unificada de modo totalizante, uma vez que sdo
perpassadas por atores sociais distintos. Nesse sentido, 0 modo como a luta € organizada em
determinado espaco e tempo € contextual e ndo pode ser aplicado de modo universal. Cada
luta social é Unica, uma vez que as massas, que compdem as classes, sdo distintas.

Como vimos, quer nos afetos e percepgdes quer nas classes sociais, existem diferentes
elementos que se relacionam de maneiras distintas e que, por isso mesmo, permitem respostas
diferentes as acGes praticadas. Nesse sentido, requerem uma capacidade de analise muito mais
complexa do que pensar apenas em grandes conjuntos molares. Dito isso, pode-se pensar na
ideia de burocracia do Estado que, embora possa ser considerada como segmentaridade dura,
com suas compartimentacOes, chefias e centralizacGes, sdo perpassadas por segmentos
moleculares que a tornam flexivel, de modo que as reparticbes se comunicam entre si,
fazendo a maleabilidade daquilo que tinha-se como dureza. E nesse contexto que se pode
pensar, por exemplo, na dissolucdo das barreiras burocraticas e na fragmentacdo da figura dos
chefes em microfiguras, impossiveis de serem reconhecidas, identificadas, discernidas,
centralizadas. Instala-se todo um regime de microfiguras que atuam na funcdo de chefia, mas
gue normalmente ndo sdo consideradas assim, porque sdo imperceptiveis, embora seus efeitos
sejam apreendidos. E aqui que se podem reconhecer 0s processos fascistas. Sa0 processos que
se instalam, sob o viés do regime molecular, mas ndo se confundem com 0s regimentos

molares e sua centralizacdo (Id., 2012, p. 100), assim, embora seus efeitos ndo passem
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despercebidos, a base desses efeitos, como um Corpo sem Orgdos, ndo é facilmente
identificavel.

Para Deleuze e Guattari, é errébneo identificar o fascismo com o conceito de Estado
totalitario. Em primeiro lugar porgue, segundo eles, nem todos os Estados totalitarios tenham
sido fascistas, como exemplo, citam a ditadura estalinista ou ditaduras militares. Em segundo
lugar, e mais importante, porque o conceito de Estado totalitario trata de segmentaridade dura
e assim, sO pode ser analisado sob o viés macropolitico, enquanto que o fascismo ndo pode ser
separado das segmentaridades molares, “que pululam e saltam de um ponto a outro, em
interacdo, antes de ressoarem todos juntos no Estado nacional-socialista” (DELEUZE &
GUATTARI, 2012, p. 100).

Nesse contexto, ndo hd como identificar um tipo Unico de fascismo, uma vez que 0s
fascismos sé@o diversos, 0 que se permite falar em microfascismos. Os movimentos fascistas
apresentam-se como fascismo rural ou fascismo de cidade, fascismo de bairro, fascismo de
jovens ou fascismo de ex-combatentes, fascismo de esquerda ou de direita, além de fascismo
de casal ou de familia, fascismo de escola ou de reparticdo e tantos outros que poderiamos
acrescentar a essa lista. Para os filosofos franceses, “cada fascismo se define por um
microburaco negro que vale por si mesmo e que comunica com 0S outros, antes de soar um
grande buraco negro central generalizado” que, s6 podem ser identificados como fascismo
guando existe uma “Maquina de Guerra” instalada em cada microburaco (Id., 2012, p. 100s),
ou seja, embora sejam distintos, cada microburaco sente-se integrado dentro de algo maior, de
uma guerra maior e cada microburaco instala a sua prépria “maquina de guerra” e isso
permite a dominacéo total num Estado centralizado, como o “Estado nacional-socialista” que,
embora faca ressoar os microfascismos, nao os reduz a si.

O fascismo, como vimos, compde-se de microfascismos e é justamente a existéncia
dos microfascismos, dos nichos, das maquinas de guerra instaladas em cada buraco negro do
microfascismos, que d& sustentacdo ao Estado nacional fascista e seus lideres, uma vez que &,
por meio de cada microfascismo, que o Estado nacional pode atuar sobre as massas. Nesse
sentido € possivel dizer que o que torna o estado fascista ou o lider fascista capazes de
penetrar em todas as células da sociedade é a segmentaridade molecular, maleavel, que atua
como fluxo e assim, atinge cada estrutura celular da sociedade (ld., 2012, p. 101). Dito de
outro modo, 0 que permite a existéncia do fascismo é que ele consegue atingir e atuar sobre as
massas que, aparentemente desorganizadas, recebem o fluxo dos ideais fascistas, pulverizados
em diferentes movimentos, como nichos do fascismo, ou seja, 0 microfascismo. E justamente

esse, 0 ponto que torna o fascismo perigoso uma vez que se trata de “uma poténcia
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micropolitica ou molecular” que atua sobre as massas e € o proprio “movimento de massa”
Como “um corpo canceroso mais do que um organismo totalitario” (Id., 2012, p. 101).

Alguns exemplos, apresentados pelo cinema americano podem ajudar a compreender o
microfascismo: o fascismo de bando, o fascismo de gangue, o fascismo de seita, e tantos
outros. Ponto comum de todos eles é que ndo poupam ninguém, mas recebem a adeséo das
massas que, apesar de ndo desejarem a propria repressao, serem enganadas pelas ideologias
ou serem passivas diante do poder, sdo perpassadas por ‘“agenciamentos complexos que
passam por niveis moleculares, microformacdes, que moldam de antemdo as posturas, as
atitudes, as percepcdes, as antecipacdes, as semioticas etc.” (DELEUZE & GUATTARI,
2012, p. 101) e certamente, aqui se encontra um viés de analise da contemporaneidade que
ndo exija necessariamente ou mesmo que seja excludente das noc¢des de verdade ou de pds-
verdade.

Como é possivel perceber, de acordo com Deleuze e Guattari, 0s agenciamentos atuam
nos grupos e individuos de tal modo que existe toda uma cadeia de elementos molares, na
maioria das vezes inconscientes, que sdo flexiveis, moleculares e que se insinuam nos
processos individuais ou grupais de modo a afetar suas relagdes. E isso acontece o tempo todo
ndo importa quais sejam as relacdes. O exemplo analisado do fascismo € apenas um, no
conjunto de varios outros exemplos que podem ser citados.

Deleuze e Guattari analisam, por exemplo, as bandeiras que determinados grupos
sociais levantam. Para eles, a forca revolucionaria do movimento esta apenas na sua génese,
isto €, no momento em que 0 movimento comeca a ser pensado. A partir dai, 0 movimento
comega a ser reificado e transforma-se em nova estrutura. E como se aquilo que se levanta
para provocar a transformacao tornasse o seu objetivo impossivel na sua prépria raiz genética,
uma vez que, ja nos seus primordios, reifica-se a partir de desejos, em grande parte ndo-
conscientes e que insinuam-se, expressam-se de forma indireta, afetando o resultado do
movimento, uma vez que j& nasce comprometido com determinada visdo, com determinados
objetivos, métodos, grupos etc. por meio de agenciamentos maquinicos que atuam, embora

nem sempre sejam percebidos.

Consideragdes finais

A guisa de conclusdo, podemos dizer que, diante de tudo o que foi exposto até aqui,

podemos perceber que Deleuze e Guattari pensaram a politica a partir da esquizoanalise gue,
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por sua vez, apresenta-se como uma analise social que considera as estruturas de
agenciamento maquinico em detrimento da analise estrutural. Somente assim, ter-se-iam
condicOes, segundo eles, de pensar 0 acontecimento sem esperar que O acontecimento
provocasse alguma resposta. A tarefa da esquizoanalise, de certo modo, seria dar-se conta dos
mecanismos inconscientes, que sdo mecanismos de linguagem e que se insinuam em tudo o

que se pensa, defende, postula, organiza etc.
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O POS-ESTRUTURALISMO SUPEROU O MATERIALISMO DIALETICO?

Lauro lane de Morais®

Resumo: Em seu Org&os sem corpos: Deleuze e consequéncias, o filosofo esloveno Slavoj
Zizek analisa a filosofia de Gilles Deleuze (1925-1995) e Michel Foucault (1926-1984) & luz
da antinomia que surge entre estes fildsofos. O presente artigo pretende determinar a génese
desta antinomia, bem como suas consequéncias tedricas na politica destes autores, além de
propor uma solucéo ao problema por eles levantado, utilizando do estruturalismo marxista que
ambos os fil6sofos recusaram.

Palavras-chave: estruturalismo; pos-estruturalismo; marxismo; materialismo dialético;
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Abstract: In his Organs without Bodies: on Deleuze and consequences, the slovenian
philosopher Slavoj Zizek analysis Gilles Deleuze’s (1925-1995) and Michel Foucault’s
(1926-1984) philosophy in the light of the antinomy which aries between these latter
philosophers. This paper aims at determining the genesis of such antinomy and its theoretical
consequences in the politics of these authors, as well as providing a solution to the problem
aroused. In order to do so, we wil use the structural marxismo which had been refused by both
philosophers.

Keywords:  structuralism;  post-structuralism;  Marxism; dialectical —materialism;
schizoanalysis.

Em seu Orgdos sem corpos: Deleuze e consequéncias, o filésofo esloveno Slavoj

Zizek (1949 - ) analisa a obra de Gilles Deleuze (1925-1995), a partir da ldgica intrinseca de

seu desenvolvimento tedrico e sua relacdo com a politica?. No capitulo Hegel 3: a minima

diferenca, Zizek destrincha as oposicBes e as complementaridades do pensamento pos-

estruturalista de Deleuze com Félix Guattari (1930-1992) e Michel Foucault (1926-1984),
apontando para uma falha intrinseca ao projeto destes que tornou possivel tais oposi¢des:

A tensdo entre Deleuze e Foucault as vezes parece ter a estrutura de uma

interferéncia mutua. No apice de seu desenvolvimento, marcado pelo livro Vigiar e
Punir (assim como pelo primeiro volume de Historia da sexualidade), Foucault

! Graduado em filosofia e mestrando em filosofia pela Universidade Federal de Sergipe. E-mail:
lauromorais@msn.com

2 Apoiando-se em Alain Badiou, Deleuze: o clamor do ser, Zizek (2011, p. 365) nota uma oposigdo entre duas
I6gicas diferentes no prdprio corpus deleuziano: aquela presente nas obras inaugurais ou solitérias de Deleuze
(Diferenca e Repeticdo e Légica do Sentido, por exemplo) e aquela presente em seu trabalho com Félix
Guattari (O anti-Edipo e Mil Platds, por exemplo). Apesar de concordarmos com este recorte teérico feito por
Badiou, ignoraremos as implicagdes desta tese badiouana nesta investigacdo, uma vez que nossa critica almeja
precisamente essa segunda fase de Deleuze.
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concebe a emancipacdo/liberacdo do poder como totalmente inerente ao préprio
poder. Ja que o poder gera a prépria resisténcia a si mesmo, o sujeito que luta para
libertar das garras do poder ja é um produto do poder, de seus mecanismos
disciplinares e controladores. [...] De forma estritamente simétrica, Deleuze, ao
menos em seu O anti-Edipo, concebe a forga de ‘repressio’ como inerente ao desejo.
Em uma espécie de genealogia nietzschiana, Deleuze e Guattari se empenham em
explicar, a partir do desenvolvimento imanente do desejo, a atitude — reativa, de
negagdo da vida — da caréncia e da rendncia. [...] Para Deleuze o Sujeito (acéfalo,
andnimo, impessoal...) é o proprio Desejo, que abrange/gera seu oposto (a
‘repressao’), enquanto para Foucault o Sujeito (novamente acéfalo, anonimo,
impessoal) é o Poder, que abrange/gera seu oposto (a resisténcia). [...] Enquanto
persistirmos na ideia de um Sujeito o0 dualismo [ou seja, a oposicdo] tem que
retornar como o proprio resultado inerente ao nosso monismo.>

Assim, a tese principal de Zizek é que 0o monismo que subjaz tanto a Deleuze e
Guattari quanto a Foucault produz a antinomia que se manifesta no debate entre esses autores.
Utilizaremos esta tese como hipdtese, a partir do qual reconstituiremos as condi¢des que
produziram tal oposi¢do. Assim, comegcaremos nossa investigacdo pela critica pos-
estruturalista, notadamente as de Deleuze e Guattari, mas também aquelas de Foucault, a
tradicdo estruturalista marxista (que envolve Althusser, Lacan e Zizek) buscando evidenciar
de que modo tal oposicéo foi produzida entre Deleuze/Guattari e Foucault em suas tentativas
de dar uma resposta aquela tradicdo marxista.

Neste momento, € necessario que nos cologquemos a questdo que guiara nossa
investigacdo: o que significa que um filésofo critique outro? Por exemplo, quando Deleuze e
Guattari reformulam, em O anti-Edipo, os conceitos de economia libidinal e economia
politica presentes no materialismo dialético, tornando a economia libidinal j& presente na
propria infraestrutura da economia politica®, o que eles efetivamente fazem e quais condicdes
tornam essa critica possivel? Utilizaremos as filosofias de Deleuze e Guattari, recorrendo
eventualmente a Foucault, para respondermos a essas questdes, a fim de investigar a causa do
surgimento da antinomia entre esses trés autores.

A critica deleuze-guattariana ¢ composta de pelo menos trés momentos distintos: 0s
marxistas nem compreenderam a natureza da economia libidinal e politica, tampouco
compreenderam de que modo esses dois se relacionam e a natureza especifica dessa relagéo.
Entretanto, essas censuras sO ganham sentido em funcdo de sua nova solucdo proposta pelos
filosofos franceses: i) a economia politica e economia libidinal sdo em uma s6 e mesma coisa;
ii) a economia libidinal ndo é um efeito de uma infraestrutura econdmica, uma vez que ndo ha

anterioridade de uma pela outra; iii) a mistura entre 0s duas € melhor compreendida antes pela

$ ZI1ZEK, 2008, p. 109.
* DELEUZE; GUATTARLI, 2011c, p. 90.
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pressuposicdo reciproca que pela expressividade (livre acordo entre economia politica e
libidinal ao invés de determinagdo estrutural).

Retornemos agora a pergunta que guia a presente fase de nossa investigacdo: o que
permite aos filésofos franceses recusarem as categorias marxistas tradicionais e proporem sua
prépria solucdo ao problema que eles colocam? Sera esta uma continuidade de objetos (a
economia politica e libidinal que eles tratam € a mesma que 0s marxistas tratavam) ou uma
continuidade do método (ambos sdo materialistas, ainda que num sentido muito vago do
termo)? Estas questBes se traduzem no problema da relacdo entre o pensamento filoséfico
abstrato e a matéria concreta que ele se volta.

Busquemos a solucdo deste problema a partir do conceito de critica, presente em
Deleuze e Guattari:

[...] quando um filésofo critica outro, é a partir de problemas e de um plano que néo
eram aqueles do outro, e que fazem fundir os antigos conceitos, como se pode fundir
um canhdo para fabricar a partir dele novas armas. N&o estamos nunca sobre o
mesmo plano. Criticar € somente constatar que um conceito se esvanece, perde seus

componentes ou adquire outros novos que o transformam, quando é mergulhado em
um novo meio.”

Devemos compreender que o pensamento filos6fico compde para si uma realidade,
denominada plano de imanéncia, que é organizada em funcdo de um problema pressuposto e a
partir do qual se desenvolvem as respostas. Neste sentido, cada plano compde, para si mesmo,
uma unidade organizada resultante da relacdo especifica entre o problema pressuposto e as
solucBes que sdo engendradas, ou seja, 0 objeto produzido por uma dada filosofia é criado
concomitantemente aos seus conceitos. Assim, essa unidade especifica do plano subsiste
somente em funcdo dessa relacdo especifica entre problema e soluc¢do; caso os elementos, ou
conceitos, que compdem essa relacdo variem, consequentemente o plano também diferird,
constituindo, assim, uma nova realidade que nada tem em comum com o0 anterior. Por esta
razdo, criticar “[...] é somente constatar que um conceito se esvanece [...] quando é
mergulhado em um novo meio”, ou seja, nunca dois filosofos estdo falando a mesma lingua
ou falando da mesma coisa, uma vez que sempre se fala a partir de um problema e das
solucbes produzidas em funcdo dele e, na medida em que cada filosofo tem problemas
diferentes, cada realidade produzida por eles (cada plano de imanéncia) é incomensuravel ao
outro, ou seja, ndo ha continuidade de objetos entre filosofias distintas.

Isto nos da nossa primeira resposta: ndo ha continuidade de objetos entre o

materialismo dialético estruturalista e a filosofia deleuze-guattariana. Em Gltima andlise, a

°> DELEUZE; GUATTARI, 2010, p. 37.
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matéria concreta do pensamento filosofico é constituida na imanéncia do préprio pensamento,
por esta razdo, criticar um fildsofo é tdo somente notar que no interior do plano pressuposto
por aquele pensamento determinado, a relacdo produzida entre matéria e pensamento mantém
uma relacdo especifica de modo a impedir que outras respostas pressupostas por outros planos
ganhem sentido. Ou seja, o objeto que é colocado por um conceito determinado numa
filosofia especifica ganha sua referéncia tedrica somente em funcdo do horizonte
hermenéutico que ele pressupde; quando o conceito é retirado deste horizonte, ele néo
somente perde sua referéncia, mas perde seu sentido, sua coeréncia interna — dai que plano
imanéncia (realidade/problema pressuposto) e conceitos (solucbes/respostas ao problema)
componham uma singularidade ndo descodificavel, indecomponivel, organica etc.

Em suma, a filosofia € uma atividade que produz seu préprio objeto, numa relacao
especifica entre problemas e solucfes, cuja singularidade é produzida por cada uma destas
relacbes. Se concebermos a producdo conceitual filoséfica como uma atividade do
pensamento, entdo a filosofia é a atividade de produzir a matéria de seu proprio pensamento.
Porém, na medida em que a matéria do pensamento surge sempre em funcdo das
determinagdes imanentes a um pensamento determinado (um determinado plano de imanéncia
sempre supde conceitos determinados), ndo ha continuidade dessa matéria entre diferentes
pensamentos determinados (os diferentes planos de imanéncia filoso6fico ndo se comunicam).
Aplicado a nossa investigacdo, isto se traduz no fato de que nédo ha “infraestrutura econdmica”
que permaneceria exterior a0 pensamento marxista e ao pensamento deleuze-guattariano; ha
uma infraestrutura econébmica visivel na imanéncia do pensamento marxista e ha outra
infraestrutura que é imanente ao pensamento deleuze-guattariano, mas cuja fungéo neste outro
plano é tdo somente de ser uma via barrada, algo cuja natureza ndo pode ser explicada em
funcdo de sua relacdo com uma suposta superestrutura ideologica. Assim, € somente em
funcéo do problema que Deleuze e Guattari viram que a solucéo deles ao problema da relacéo
entre economia politica e economia libidinal surge® — certamente para a tradicdo marxista esse
problema em sua singularidade é inexistente.

Definido desse modo, podemos compreender que toda distin¢do entre pensamento e
matéria € imanente ao prdprio pensamento, por conseguinte, toda matéria é ja totalmente
presente em pensamento. Esta é a tese deleuzeana da univocidade do ser ja apresentada em
Diferenga e Repeticdo: “o ser igual estd imediatamente presente em todas as coisas, sem

intermediario nem mediacdo, se bem que as coisas se mantenham desigualmente neste ser

® Problema cuja especificidade resta a ser determinada posteriormente em nossa investigacao.
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igual”’. Que o ser esteja imediatamente presente em todas coisas significa que toda producéo
de pensamento ja tem plena existéncia de direito, uma vez que a matéria (o ser) ja € matéria
do pensamento. Entretanto, do fato de todo pensamento ser contido numa matéria, podemos
apenas dizer que cada pensamento € um modo desta matéria, ndo que a matéria seja um modo
do pensamento — ou seja, ¢ a substancia que se diz dos modos, ndo o contrario®. Mas devemos
ter cuidado para ndo caracterizar a filosofia deleuze-guattariana como aquilo que Althusser
chamou de idealismo especulativo® (na medida em que a realidade Gltima é o pensamento, a
matéria nada faz sendo expressa-lo), uma vez que devemos conceber a especificidade da
natureza do pensamento na filosofia deles. Que € entdo pensamento para Deleuze e Guattari?
O pensamento é definido como um modo da matéria, uma atividade especifica da
propria matéria'®. Desse modo, ndo podemos substancializar o pensamento, dando-lhe o
carater de determinacdo ativa, enquanto dessubstancializamos a matéria, dando-lhe o carater
de passividade: € o proprio pensamento que se faz na e com a matéria. Se ha primazia do
pensamento sobre a matéria, € somente no sentido de uma pressuposicdo reciproca entre
ambos, no qual o pensamento da uma funcdo a matéria, sem, contudo, dar-lhe uma forma.
Assim, podemos falar apenas de espontaneidade do pensamento e receptividade da matéria
conferindo a ambos uma vida prépria que ndo se deixa reduzir ou subsumir ao outro — dito de
outro modo, o pensamento age sobre a matéria, mas a matéria também reage sobre o
pensamento. No que diz respeito ao nosso problema, isto se traduz no fato de que todo
filosofo constitui seu pensamento a partir da matéria que ele determina, sem contudo totaliza-
la: decerto nada carecera no plano pressuposto por tal pensamento, a matéria é totalmente
presente na imanéncia daquele pensamento, contudo é no préprio processo de integragdo
dessa matéria no pensamento que um resto ndo integrado é produzido — isto € 0 mesmo que
dizer que toda vez que um filésofo produz uma nova resposta, sua maior producdo sdo 0s
problemas que ele deixa em aberto do que as respostas produzidas por aquele saber. De todo
modo, esses problemas ainda ndo pensados permanecem exterior ao proprio plano enquanto
tal, por esta razdo nos dizem os filésofos franceses que um problema bem colocado é um
problema bem resolvido:
Uma solugdo ndo tem sentido independentemente de um problema a determinar em

suas condiges e em suas incognitas, mas estas ndo mais tém sentido
independentemente das solucbes determinaveis como conceitos. [...] Bergson, que

" DELEUZE, 2018, p. 64.
8 DELEUZE, 2018, p. 68.
°® ALTHUSSER, 1980, p. 24.
Y DELEUZE, 1991, p. 14.
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contribuiu tanto para a compreensao do que é um problema filosofico, dizia que um
problema bem colocado era um problema bem resolvido.™

Ora, que um problema néo tenha sentido sendo em funcéo das solucdes pressupostas e
vice-versa significa que a singularidade, na qual ambos sdo integrados, surge da natureza
especifica dessa relacdo, isto &, do processo genético de problemas e solugBes surge a
singularidade que os une de forma necessaria. Neste sentido, toda filosofia se coloca o0s
problemas que ela pode resolver: no movimento pelo qual o pensamento apreende a matéria,
ele também seleciona nela o que lhe pertence de direito e, deste modo, produz sua verdade
que, sendo imanente ao préprio processo genético do pensamento, ndo pode ser dela
abstraida™. A versdo foucaultiana para este problema ontolégico nos é dada pelo préprio
Deleuze: “Uma época [ou uma filosofia] vé apenas aquilo que ela pode ver, mas ela vé tudo o
que pode, independentemente de toda censura e repressdo, em funcdo das condicdes de
visibilidade, assim como enuncia o conjunto daquilo que ela pode enunciar.”” Ou seja, a
relacdo entre pensamento e matéria é sempre plena: uma filosofia vé o que ela vé e diz o que
ela diz em funcdo das condicbes da producdo dessa matéria de seu pensamento; ela ndo vé
além do campo delimitado no interior de seu pensamento, pois ela somente vé em funcéo da
delimitacdo desse campo interior ao pensamento.

Em seu comentario a obra de Deleuze, foi o proprio Foucault quem notou a
complementaridade do pensamento e da matéria, no qual a matéria se faz presente totalmente
presente no pensamento, sem que 0 pensamento integre totalmente a matéria: “O pensamento
tem a pensar aquilo que o forma [sua matéria], e se forma do que ele pensa. [...] 0 pensamento
diz o que ele 6.”** Ou seja: primeiramente a matéria possui certa forca — ou intensidade para
usar a terminologia de Deleuze —, que induz no pensamento certa forma de apresentacéo dessa
matéria; mas o que é apresentado no interior desse pensamento é a matéria em sua plenitude,
sem auséncia alguma — em (ltima andlise, essa € uma repeticdo foucaultiana da tese da
univocidade do ser: a substancia se diz de cada modo determinado do pensamento ou “o
pensamento diz o que ele é”. Entretanto, se a matéria esta plenamente presente no
pensamento, ndo se pode dizer que o pensamento esta plenamente presente na matéria, uma
vez que o proprio ato de integracdo da matéria no pensamento, produz um resto de matéria
ndo determinavel no interior daquele pensamento determinado — por isso a univocidade do ser

se diz do que € equivoco, o igual se diz do diferente etc. Ainda outra versdo foucaultiana para

1 DELEUZE; GUATTARI, 2010, p. 98.
2 DELEUZE; GUATTARI, 2010, p. 87.
3 DELEUZE, 2016, p. 261.
“FOUCAULT, 2000, p. 240.
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esta proposicdo ontoldgica é a tese segundo a qual o poder ndo pode ser exercido sem
produzir sua prépria resisténcia™.

Em seu comentério & obra de Michel Foucault, Deleuze identificard, em Historia da
Sexualidade 11, esta relacdo entre 0 pensamento e a matéria a causa formal que torna
necessaria a relacdo entre falar (a expressdo do pensamento em conceitos) e ver (a matéria do
pensamento produzida mediante os conceitos); € em funcdo dessa relagdo necessaria (ainda
que produzida por um livre acordo) entre falar e ver que Deleuze e Guattari dirdo em O que é
a filosofia? que:

E este mundo possivel [a realidade produzida pelo pensamento filosofico] tem
também uma realidade propria em si mesmo, enquanto possivel: basta que aquele

que exprime fale e diga ‘tenho medo’, para dar uma realidade ao possivel enquanto
tal (mesmo se suas palavras s&0 mentirosas).®

Ou seja: 0 pensamento filos6fico adquire uma realidade autbnoma precisamente em
funcdo da relagdo estabelecida entre a fala e isto que € visto mediante a fala; é no préprio
processo genético de falar e ver que uma relacdo necessaria entre os dois € estabelecida, a
partir do qual se da a verdade deste sistema. Uma mentira s6 aparece como tal, como
falsidade, em funcdo de determinada relacdo pressuposta entre ver e falar — por esta razéo, a
questdo da verdade ou falsidade é impropria quando colocada em termos de referéncia a um
objeto exterior ao pensamento, o qual este careceria: nada falta ao pensamento, pois ele é
pleno de realidade; até mesmo quando ele erra, ele erra em fungdo da presenca de uma
matéria suposta existente para sua apreensao nele.

Entretanto, aqui cabe nos perguntar: se 0 pensamento ndo erra, se ele ndo produz
falsidades, como pode um filésofo censurar outro por ter errado? Em que sentido, entdo,
podem Deleuze e Guattari dizer que a dualidade infraestrutura econdmica e superestrutura
ideoldgica é falsa e que economia politica e libidinal sdo uma coisa s6? Isto nos conduz
novamente a relacdo entre pensamento e matéria.

Ora, se a matéria € composta de forcas, ou intensidades, que sdo apreendidas em
pensamento, sendo elaboradas mediante conceitos, e concomitante a producéo dessa relacéo
produz-se um resto ndo integravel ao pensamento, entdo existem intensidades que
permanecem exteriores ao pensamento. Dito de outro modo, ha filosofias que ignoram o que
estd se passando na matéria, e outras ndo - i.e., na correlacdo de forcas presentes num
determinado campo social, diferentes filosofias se integram em diferentes

dispositivos/agenciamentos de poder/desejo, algumas se integram em forgas reativas e outras

> DELEUZE, 2017, p. 99.
1 DELEUZE; GUATTARI, 2010, p. 25.
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em forcas de resisténcia/criatividade. Dizer, entdo, que uma filosofia € falsa ou ilegitima é o
mesmo que dizer que ela ndo responde as exigéncias dos movimentos socio-historicos de uma
época; ela apenas se contenta em relancar velhos conceitos em novos tempos, impedindo a
constituicdo de novas formas de existéncia. Neste sentido, a filosofia pode tanto ser tanto uma
forma de resisténcia, irrompendo novas relacbes de poder, quanto ser uma forma de
dominacéo, legitimando o poder existente.

Isto, por sua vez, nos conduz a filosofia como forma de resisténcia/criacdo: uma vez
que o poder se faz presente através de formas de saber (operacBes do pensamento),
dominando a matéria (0s corpos), resta que a producdo de novas formas de saber que libere
essas intensidades ou forgas retidas nos corpos é efetivamente a criacdo de formas de
resisténcia aos poderes atualmente constituidos. Por fim, a tarefa da filosofia deve ser ligada a
politica e aos processos de subjetivagdo, pois ela produz uma estética da existéncia por meio
da qual é produzido o dominio de si. Assim, a filosofia deve ser inserida no quadro mais geral
dos diagramas de poder e dos esquemas de resisténcia ou criatividade.

Ora, esta € a famosa tese segundo a qual esta tradicdo pos-estruturalista é historicista,
reduzindo as formas de saber a meras relagdes de poder historicamente constituidas'’, em
suma, as formas de saber s um regime de verdade® (Foucault) e se fundam, em Gltima
analise, sob pressupostos morais de uma época (Deleuze). Uma versdo deleuzena desta tese é
aquela segundo a qual Edipo é um constructo burgués, cujo momento de aparicdo é bem
determinado historicamente, estando associado ao surgimento do capitalismo e a familia
burguesa. A versao foucaultiana desta tese nos € oferecida pelo préprio Deleuze:

O universal, com efeito, nada explica, é ele que deve ser explicado. [...] O Uno, o
Todo, o Verdadeiro, 0 objeto, o sujeito, ndo s80 universais, mas pProcessos

singulares, de unificacdo, de totalizacdo, de verficiagao, de objetivagdo, de
subjetivacdo, imanentes a este ou aquele dispositivo [de poder].

Esta tese de que, em Ultima analise, as formas de saber se reduzem ao processo genético do
poder que as engendram é o cerne de toda fundamentagdo historicista desta tradicdo que
envolve Deleuze, Guattari e Foucault.

Em Gltima anélise, tal tipo de historicismo levara esses filésofos (por diversas razdes)
a recusar as dualidades conceituais marxistas, como aquela entre infraestrutura e
superestrutura; ideologia e ciéncia etc. E ja em Diferenca e Repeticdo (1968) que Deleuze
criticara a nocéo de dialéetica e as oposicOes logicas que a fundam como um esmagamento da

diferenca, a sua reducgédo a alguma forma de recognicéo da identidade na forma de um senso

Y7 71ZEK, 2010, p. 81.
¥ FOUCAULT, 1979, p. 12.
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comum que, por sua vez, se liga aos pressupostos morais de uma época™®. E também por volta
dessa época que Foucault publicarda As palavras e as coisas (1966), realizando uma
arqueologia das formas de saber moderno e explicara a ruptura teérica do marxismo a partir
do conceito de trabalho®: a partir do século XIX, o problema do saber se torna a vida em
termos de seu processo genético no tempo. Essa transformacdo da problematica do saber
produz uma revolugéo tedrica, uma vez que a vida deixa de ser oposta a natureza inanimada
da matéria, pois a vida encontra seu processo genético na prdpria matéria. Desse modo, a
prépria nocdo de uma matéria desinteressada, imutéavel, eterna etc a qual a vida poderia se
apropriar como algo externo € substituida pelo processo genético da vida na matéria por meio
do trabalho: por meio dessa revolucdo teorica, a prépria vida se constitui a partir de uma
ruptura com uma matéria neutra e atemporal, pois a vida sempre transforma a esséncia da
matéria que ela produz por meio do trabalho — grosso modo, o trabalho é a categoria
desterritorializante por natureza: tudo que nos relacionamos na matéria é ja um produto, fruto
de um determinado modo de producéo historicamente constituido. Assim, para esta tradicdo
marxista, a vida ¢ ela prépria estruturada em funcéo do trabalho.

Como bem nota Foucault, o conceito de trabalho € um dos principios fundamentais da
dialética do senhor e do escravo marxista: a partir do conceito de forca de trabalho, se
desenvolvera toda uma distribuicdo de forcas formalizadas num modo de producdo
determinado — isto ¢, 0 modo de producdo que distribui posicdes e funcdes segundo uma
I6gica de producdo e reproducdo das forcas produtivas — que mancha toda a realidade com
suas cores — lembremo-nos da méxima segundo a qual, ndo ha posigdo neutra diante da luta de
classes; sempre falamos a partir de tomada de posicdo subjetiva a partir desse fato objetivo.
Como nos diz Althusser:

[...] a estrutura das relacBes de producdo determina lugares e funcbes que sdo
ocupados e assumidos por agentes da producdo, que nunca sdo mais do que
ocupantes desses lugares, na medida em que sdo 'portadores' (Tréger) dessas
funcbes. [...] Os verdadeiros 'sujeitos’ sdo, pois, esses definidores e esses

distribuidores: as relagcbes de producdo (e as relagBes sociais politicas e
ideoldgicas).?

As relagdes de produgdo se encontram assim como centro ausente do modo de
producdo: é a partir da definicdo puramente relacional de um espaco estrutural no qual
agentes participam da producdo social objetivamente constituida, que se distribuirdo funcdes e

lugares na estrutura a partir de sua relacdo com cada modo de producéo determinado. Assim,

¥ DELEUZE, 2018, p. 182.
2 FOUCAULT, 1999, p. 487.
2 ALTHUSSER, 1980, p. 130.
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se considerarmos uma determinada ideologia juridica, por exemplo, devemos considera-la
como um sistema determinada pelo modo de producdo especifico de seus conceitos e pelo
modo que este sistema € incluido no modo de producdo da totalidade do campo social
considerado. Como nota Althusser:
A estrutura ndo é uma esséncia externa aos fenémenos econdmicos cujos aspectos,
formas e relagBes ela viria modificar, e que seria eficaz sobre eles como causa
ausente, - ausente porque externa e eles. A auséncia da causa na ‘causalidade
metonimica' [conceito lacaniano] da estrutura sobre seus efeitos ndo é resultado da
exterioridade da estrutura em relagdo aos fendmenos econémicos; é, pelo contrario,
a prépria forma da interioridade da estrutura, como estrutura, em seus efeitos. Isso
implica que os efeitos ndo sejam externos a estrutura, ndo sejam um objeto ou um
elemento, um espaco preexistente, nos quais a estrutura viria imprimir a sua marca:
muito pelo contrario, implica que a estrutura seja imanente a seus efeitos, causa
imanente de seus efeitos no sentido spinoziano do termo, e que toda a existéncia da

estrutura consista em seus efeitos, em suma, que a estrutura, tdo somente
combinacio especifica de seus proprios elementos, nada seja fora de seus efeitos.*

Esta relacdo especifica entre elementos, a partir da qual emerge uma determinacéo
estrutural que é imanente a esses proprios elementos, € o objeto do materialismo dialético,
como também ¢é o da psicanalise freudiana: em ultima analise, é porque ambos estdo tratando
do mesmo objeto (ainda que definido de modo estritamente relacional) que as descobertas de
um campo (do materialismo dialético) podem se aplicar no outro (na psicanalise) e vice-versa,
conquanto observada as diferencas especificas das relagdes de producdo imanentes aquela
producdo conceitual especifica — ou seja, estamos tratando de uma homologia estrutural. Esta
ligacdo permite pensarmos a relacdo do significante que falta a sua prépria identidade e do
significado que falta a seu préprio lugar como copresentes na psicanalise e no materialismo
dialético e, como percebe Althusser?, este profundo insight teérico é o que reside na teoria da
mais-valia de Marx — precisamente para recusar tal homologia estrutural entre producéo social
e producdo desejante Deleuze e Guattari serdo levados a redefinir a teoria da mais-valia,
fazendo-a incidir diretamente sobre a linguagem?®*.

Este € o motivo do porqué tanto Deleuze/Guattari quanto Foucault recusaram os
conceitos de significante/significado desta tradicdo estruturalista a favor de uma nocdo de
enunciado assignificante: “Foucault visa [ataca] particularmente o Significante: ‘o discurso
anula-se na sua realidade, obedecendo ao significante’?. Ou seja: a propria possibilidade de
se explicar a transitividade das relagdes sociais de poder no tempo torna-se sem-sentido
guando submetida a uma génese estrutural, a partir do qual os diversos processos

2 ALTHUSSER, 1980, p. 141.

2 ALTHUSSER, 1980, p. 144.

* DELEUZE; GUATTARI, 2011c, p. 23.
% DELEUZE, 2017, p. 74.
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independentes estariam submetidos. Neste sentido, Deleuze distinguird dois modos distintos

de se fazer anélise de um campo social: o de Foucault (e dele proprio) e aquele de Althusser:
Ha dois problemas: um préatico que consiste em saber por onde se faz passar os
cortes em tal caso preciso; 0 outro, tedrico, e de que depende o primeiro, que diz

respeito ao préprio conceito de corte (a este respeito, seria necessario opor a
concepcdo estrutural de Althusser e a concepcéo serial de Foucault)?.

Neste trecho o que Deleuze esta colocando em questdo é a o proprio conceito do
objeto andlise filosofica: sera o campo social apenas um espaco de forgas informes,
distribuidas segundo linhas de corte transversais entre séries heterogéneas que, no entanto, se
comunicam livremente, ou serd ele um espaco de relagbes de producéo, distribuidas segundo
relacdes determinaveis em funcdo de seu espac¢o na producdo social? Em dltima analise, isto
se traduz no seguinte problema do ponto de vista da linguagem: uma semidtica da linguagem
assignificante, composta de enunciados ou uma semidtica da linguagem significante,
composta de relacGes e lugares?

Esta tradicdo pos-estruturalista se caracteriza por uma critica da metafisica da
representacdo e da vontade da verdade ainda pressuposta em tal nocdo de estrutura: a mera
concepcao de que exista um espaco estrutural puramente vazio, a partir do qual cada sistema
determinado é incluido precisamente pelo seu modo de exclusdo da totalidade estrutural
suporia a permanéncia ou anterioridade das estruturas ao proprio processo produtivo que elas
explicariam. Seja como for, tanto Deleuze/Guattari quanto Foucault percebem que para
desmontar o castelo de cartas marxista, € necessario criticar a nocdo de trabalho por ele
pressuposto — e consequentemente todas concepcdo ideoldgica de enunciado, discurso do
significante e luta de classes sucumbirdo conjuntamente. Esta seria uma longa historia de
dominagdo que esmagou toda a multiplicidade de lutas numa suposta luta de classes que se
exerce, de fato, somente em funcdo dos dispositivos de poder atualmente constituidos. Todo o
Mil Platés: Capitalismo e esquizofrenia volume 2 é recheado de afirmacdes acerca do carater
fascista e repressivo das oposi¢cdes binarias (proletariado e capitalista, infraestrutura e
superestrutura, ideologia e ciéncia), produzem reterritorializacfes estalinistas etc. Vejamos
por exemplo:

O erro seria entdo o de acreditar que o conteldo determina a expressdo, por agéo
causal, mesmo se atribuissemos a expressdo o poder ndo somente de ‘refletir’ o
contetido, mas de reagir ativamente sobre ele. Uma tal concepgdo ideolégica de

enunciado, que o faz depender de um contetido econdémico primeiro, enfrenta todos
os tipos de dificuldade inerentes a dialética.

% DELEUZE, 2017, p. 74.
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Ora, ja vimos 0 motivo que os leva a refundar a nogdo de ideologia e infraestrutura: o
composto da matéria ja é imediatamente economia politica e economia libidinal, de forma que
a experiéncia das relactes de producdo ndo é mediada pela economia libidinal, uma que uma
ja é imediatamente a outra. E eles continuam:

E por isso que um campo social se define menos por seus conflitos e suas
contradices do que pelas linhas de fuga que o atravessam. Um agenciamento néo
comporta nem infraestrutura e superestrutura, nem estrutura profunda e estrutura

superficial, mas nivela todas as suas dimensdes em um mesmo plano de consisténcia
em que atuam as pressuposicdes reciprocas e as inser¢des matuas.?’

Enfim, o plano de consisténcia planifica todas as formacGes estratificadas de um
campo social (as estruturas edipianizantes, as estruturas de classe etc) em um sé composto de
matéria e funcdo informes, onde s ha desejo, como eles nos dizem: “[...] a producéo social é
unicamente a propria producdo desejante em condi¢des determinadas. [...] Ha tdo somente o
desejo e o social, e nada mais.”®

Por meio da substituicdo da categoria de trabalho pela categoria de producdo
desejante, Deleuze e Guattari notardo que a producdo desejante € sobrecodificada por meio de
signos. Dito de outro modo, a propria producdo desejante € sobrescrita por signos que
registram os resultados dessa producdo, ou como eles nos dizem: “Produzir desejo é a Unica
vocacdo do signo [...]"%. Essa subversdo da relacio entre senhor e escravo, que na tradig&o
marxista encontrava no trabalho seu meio especifico, os levara ao estudo da semiotica da
linguagem em vez das relacdes de producéo®— ademais, é a partir desta semiética e sua
relagdo com a producdo material que todo projeto do Mil Platés se desenvolve.

Assim, o desejo é a pedra de toque da filosofia de Deleuze e Guattari em seu ataque ao
materialismo dialético/marxismo. Tal como o trabalho, o0 desejo opera uma
desterritorializacdo que nos separa de qualquer territério atualmente constituido, mas torna
essa desterritorializacdo ndo-simbdlica, ndo-formada — em outras palavras, o desejo é pura
criacdo. Entretanto, os investimentos libidinais eventualmente se cristalizam em formacoes
estratificadas que tentam controlar seu fluxo desregrado e ai surgem as estruturas simbolicas,
repressivas etc. Neste sentido, o desejo é a unidade abrangente de si mesmo e de sua repressdo
— 0 inconsciente esquizo produz agenciamentos paranoicos, edipianizantes, perversos etc, mas
se furta a eles. E certo que Foucault definira uma poténcia desterritorializante semelhante,

mas seguird um caminho diferente e irredutivel ao de Deleuze e Guattari. E é precisamente

2 DELEUZE; GUATTARI; 2011b, p. 32-34.
% DELEUZE; GUATTARLI, 2011c, p. 46.

» DELEUZE; GUATTARI, 2011c, p. 59.

¥ DELEUZE; GUATTARI; 2011c, p. 275.
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nesta oposicdo e complementaridade do pensamento de Deleuze e Foucault que
encontraremos resultados interessantes.

Para Foucault, tal unidade abrangente de si mesma e de sua negacéo € o poder: o poder
opera uma desterritorializacdo do campo social na medida em que seu exercicio envolve sua
resisténcia. Grosso modo, o poder se exerce a partir de formacGes estratificadas, mas na
medida em que estes poderes incitam uma matéria ndo-formada, esta matéria ndo formada
tem a capacidade de agir reativamente a forca que Ihe foi exercida — dito com outras palavras,
o poder produz suas préprias formas de resisténcia. Como nota Deleuze®, ele e Foucault
sempre tiveram intuicdes muito semelhantes, mas partiram de pontos completamente
diferentes: para Foucault, o fato fundamental da sociedade eram as organizacdes e estruturas
de poder, portanto, seu problema principal sempre foi: como € possivel resistir ao poder? ;
para Deleuze, o fato fundamental da sociedade eram as producgdes desejantes e fluxos
libidinais, portanto, seu problema principal sempre foi: como esse desejo podia desejar sua
propria repressao?. Curiosamente, no mesmo movimento no qual Deleuze reconhece, nele
préprio e em Foucault, a superacdo da filosofia marxista, este carater antindmico de sua teoria
e aquela de Foucault brilha sob o plano de fundo:

[...] acredito que a tese [foucaultiana de que] ‘nem repressdo — nem ideologia’ tenha
um correlato, e talvez ela prépria dependa desse correlato. Um campo social ndo se
define por suas contradicdes. A nocdo de contradigdo é uma nocdo global,
inadequada, e que j& implica uma forte cumplicidade dos “contraditorios” nos
dispositivos de poder (por exemplo, as duas classes, a burguesia e o proletariado)
[contra os marxistas]. E, com efeito, parece-me que outra grande novidade da teoria
do poder, em Michel [Foucault], seria a seguinte; uma sociedade ndo se contradiz,
ou nem tanto. Sua resposta, porém, € esta: ela se estrategia, ela estrategia [ou seja,
ela produz relagBes de forca ativas e reativas em constante transformacéo]. Eu diria
0 seguinte: uma sociedade, um campo social ndo se contradiz, mas ele foge, e isso é
primeiro; ele foge de antemdo para toda parte; as linhas de fuga é que sdo primeiras
[...]. As linhas de fuga ndo sdo forgosamente ‘revoluciondrias’, pelo contrario, mas
sdo elas que os dispositivos de poder vao vedar, ligadurar. A estratégia podera ser
tdo somente segunda relativamente as linhas de fuga, as suas conjugagdes, as suas
orientagdes, as suas convergéncias ou divergéncias. Ainda aqui, encontro o primado

do desejo, pois o0 desejo estd precisamente nas linhas de fuga, conjugacdo e
dissociago de fluxo.*

Alias é nesta mesma carta enderecada a Foucault que Deleuze exporad que, em seu
altimo encontro com o colega, ele havia lhe dito que ndo suportava a palavra ‘desejo’.
Superficialmente, isto parece estar relacionado ao fato de que desejo lhe soa como falta,
auséncia, pois este é 0 motivo que o proprio Foucault nos daré para seu desentendimento com

Deleuze. Mas devemos problematizar sua resposta: sera que ¢ ‘so isso’ que Foucault desejava

¥l DELEUZE, 2016, p. 296.
% DELEUZE, 2016, p. 132, grifo nosso.
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dizer? Ora, Deleuze jamais fez semelhante uso do conceito desejo, e toda sua empreitada
desde O anti-Edipo — cujo prefacio a edicdo americana é escrito pelo proprio Foucault — é
provar justamente o contrario. Mas a verdade é um tanto mais perturbadora e a falta ndo é o
real problema da palavra desejo para Foucault — como Deleuze também nota, mas prefere
ignorar®.

O problema para Foucault, no que diz respeito ao conceito de desejo, € precisamente
colocado por seu ponto de partida: se hd somente poder integrado em dispositivos de poder, é
absurdo supor que haja tal coisa como ‘desejo’, uma instdncia da existéncia ainda ndo
maculada pelas formacdes de poder. Tudo é poder e o poder se exerce em cOrpos, em
formacdes materiais — falar sobre desejo como uma poténcia livre e intocada pelo poder é uma
besteira. Esta serd, em Ultima analise, 0 motivo que o levard a analisar em A histéria da
sexualidade somente 0 uso dos prazeres do corpo, ndo do desejo. Foucault ndo concebe a
possibilidade de desejo, pois o poder é poder que se exerce sobre cOrpos e corpos possuem
apenas prazeres, ndo desejo — imaginem Foucault falando que todo essa historia de desejo é
um idealismo que nos afasta dos reais problemas que perpassam o dominio dos corpos e da
sexualidade. Enfim, resisténcia para Foucault € produzir novas relagdes entre corpos e novos
usos do prazer que implodam o controle dos corpos atualmente constituido — e assim o
conceito de poder da adeus a possibilidade de compreender a producdo libidinal.

Contudo, se havia um conceito o qual Deleuze e Guattari ndo podiam tolerar era
aquele de prazer: o prazer é somente uma cristalizacdo do desejo em func@es estratificadas;
ele é a parte mais sem graca, mais morta do desejo. Enfim, o prazer pertence aos grandes
conjuntos molares, as fungbes organicas, que impedem e tentam controlar os verdadeiros
fluxos esquiza desejantes que, se desimpedidos, desintegrariam tais funcdes antes que elas
pudessem se cristalizar. Lembremo-nos da leitura que Deleuze e Guattari fazem do
masoquismo: 0 masoquista ndo é aquele que extrai um prazer pervertido do desejo do grande
Outro simbolico, mas sim aquele que posterga ao maximo seu prazer, produzindo fluxos de
desejo livres que se concatenam a outros corpos — ou como eles nos dizem: “O prazer ndo €
de forma alguma o que s6 poderia ser atingido pelo desvio do sofrimento, mas o que deve ser
postergado ao maximo, porque seu advento interrompe 0 processo continuo do desejo
positivo.”**. Enfim, o caso do masoquismo somente evidencia um dado fundamental da
producédo desejante: o desejo repele formagdes organicas, tais como o prazer — 0 masoquista é

aquele que tem por objetivo a destruicdo dos proprios 6rgdos em seu corpo, a fim de produzir

% DELEUZE, 2017, p. 144.
% DELEUZE; GUATTARI, 2012a, p. 19.
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uma nova subjetividade. S6 hd um jeito de se manter fiel a verdadeira causa revolucionaria e
produzir para si corpos sem 6rgdos: voceé terd que desejar somente o desejo de se constituir,
produzindo a afeccdo de si por si — e assim, o desejo d& adeus ao poder e constitui a maquina
de guerra nomadica.

Enfim, por detras da aparente oposicdo conceitual prazer e desejo, hd um desacordo
mais profundo entre Deleuze e Foucault: o fato fundamental da sociedade € um o poder que
gera sua resisténcia ou sera o desejo que gera sua repressio?* Seja como for, se adotarmos a
primeira solugdo, ndo conseguiremos explicar como uma ordem social dominante pode criar
naqueles que sdo dominados o desejo de que ela seja preservada; por outro lado, se adotarmos
a segunda solucgéo, ndo conseguiremos explicar como a economia libidinal de um dado campo
social pode se investir em formagdes de poder que estruturam a propria producdo desejante.
Enfim, enquanto nos mantermos em UM sujeito do desejo ou do poder, esta antinomia tera
que ressurgir. Por esta razdo, o limite do pos-estruturalismo pode ser mais corretamente
percebido por meio da oposicdo e complementaridade entre Deleuze e Foucault: nem somente
em um, nem somente no outro; mas cada um, a seu modo, produz uma imagem invertida da
filosofia do outro, apontando assim para os limites pressupostos por ambos.

E que limite é esse? Isto nos conduz a univocidade/positividade do sujeito do desejo
ou do poder e ao materialismo dialético. Apesar de tdo descreditado, o fato fundamental da
dialética € precisamente o fato de que existe uma fenda, uma auséncia fundamental no sujeito
que o faz se dividir em diversas fases: devido a falha do sujeito constituir sua identidade, ele
tem de se dividir numa consciéncia de si e do outro. Assim, num primeiro momento, o sujeito
exerce poder sobre o outro, determinando-o0 a produzir seu objeto de desejo (exploracéo da
classe dominada por meio do trabalho pela classe dominante constitui uma forma de poder),
mas nesse processo, o outro também, reage sobre o objeto desejando-o (a alienacdo da classe
dominada é incorporada na propria economia libidinal do modo de producgéo); num segundo
momento, esse consciéncia do outro que é determinada pela consciéncia do mesmo, deseja se
tornar ser para si, e se constitui como sujeito, mas ao fazer isso ele também age sobre o que
agora € seu outro, limitando-o (0 momento revolucionario de apropriacdo dos meios de
producdo redefine a prépria distribuicdo do poder e, com isso, inaugura uma nova economia
libidinal); e no terceiro, momento o sujeito de poder volta a se dividir em desejo e 0 processo

recomeca.

¥ Na célebre nota 36 do segundo volume de Mil Platds, Deleuze e Guattari expdem este desacordo com
Foucault explicitamente. Cf. DELEUZE; GUATTARI; 2011b, p. 103-104
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Assim, reencontramo-nos com o silogismo dialético proposto por Zizek em seu
Orgéos sem corpos®®: o Gnico modo de evitarmos a antinomia pés-estruturalista é
concebermos que o sujeito ndo é a univocidade do desejo ou do poder, mas precisamente é 0
que se divide produzindo desejo e poder. Desse modo, podemos analisar tanto como as
formacdes estratificadas de poder produzem elas préprias desejos e Ihes da sua forma, ou seja,
0 poder imprime suas marcas toda producdo libidinal de um campo social; mas também o
desejo reinveste essa estrutura simbdlica de poder de modos diferentes, até chegar a altera-la
qualitativamente redefinindo assim a distribuicdo do poder na ordem simbdlica e, por
conseguinte, a propria forma do desejo. Neste sentido, é o famigerado materialismo dialético
que realiza uma superacdo da oposicdo entre ser-desejo e ser-poder subsumindo-a numa
afirmacéo.

Devemos, entdo, compreender a oposicdo de Deleuze e Foucault aos principios
dialéticos como fases de um mesmo processo historico: o mero enfraquecimento da categoria
de trabalho e de luta classes é incorporada na ordem simbdlica (formacdes de poder), de
forma a suavizar as contradicOes inerentes a essa producdo. Afinal, se ndo ha ideologia, entdo
h& um conjunto de problemas sociais que simplesmente ndo ganham legitimidade, mas com
isso ndo legitimariamos a propria estrutura que produz no Real, tais conflitos? E, poderiamos
até arriscar, dizendo que este é em Gltima analise o efeito da filosofia de Deleuze e Guattari,
pois se, como eles nos dizem:

Maioria implica uma constante, de expressdo ou de conteudo, como um metro
padrdo em relacdo ao qual ela é avaliada. [...] A maioria supde um estado de poder e
de dominacdo, e ndo o contrario. Supde o metro padrao e ndo o contréario. Mesmo o
marxismo ‘traduziu quase sempre a hegemonia do ponto de vista do operario
nacional, qualificado, masculino ¢ com mais de trinta e cinco anos’. Uma outra
determinacdo diferente da constante seria entdo considerada como minoritaria, por

natureza e qualquer que seja seu nimero, isto é, como subsistema ou como fora do
sistema.”’

Entdo, por que ndo complementar essa caracterizacdo do trabalhador com a caracterizacdo do
sujeito esquizo? Europeu, com mais de trinta e cinco anos, branco, bem-sucedido e descolado.
E assim somos reconduzidos as maquinas de guerra ‘hipsters’ ¢ damos adeus ao poder. O
devir-revolucionério ndo seria 0 mesmo que revolucdo sem A Revolugdo? Enquanto nédo
empreendermos a tarefa critica de analisarmos a estrutura que produziu a reparticdo de uma
identidade hegemonica do ‘operario nacional, qualificado, masculino, com mais de trinta e

cinco anos’ — € por que ndo também branco, europeu etc —, inclusive ao ponto do porqué tal

% 7I7EK, 2008, p. 109.
3 DELEUZE; GUATTARI; 2011b, p. 56.

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 166



identidade falhou em se constituir como universal — como toda identidade for¢cosamente
ocorrera devido a auséncia ontoldgica do sujeito — e quais perigos ela nos trouxe, ndo
conseguiremos suprassumir o sistema que produziu tal sujei¢cdo/exploracao.

Ademais, tendo em vista a estrutura pos-edipiana do capitalismo tardio, que nao se
baseia mais em estruturas severamente hierarquizadas e rigidas, mas depende de uma
economia libidinal perversa, na qual as préoprias estruturas sdo constantemente negociadas a
fim de se postergar/sustentar o ndo-encontro com o nucleo Real da estrutura simbdlica,
devemos ter todo cuidado possivel ao desejarmos nos opor ao sistema, pois esta pode ser
somente uma oposicdo inerente ao seu funcionamento, um mero suplemento obsceno da
propria Lei simbdlica vigente — como bem sabiam Deleuze e Guattari, um campo social se
define menos por suas ‘contradi¢des’ disfuncionais do que por seu disfuncionamento
incorporado no préprio funcionamento; devemos apenas corrigi-los quanto ao seguinte ponto:
e se agora o capitalismo depender de multiplicidades ndmades para garantir a expansao de
suas fronteiras e o esquizo for seu ‘colaborador’ e fiel sado-masoquista — afinal, quem nao
esta cansado de ouvir seja empreendedor, seja criativo, conquiste 0 mercado etc? Talvez, por
isso Zizek nos dira que Deleuze (e poderiamos acrescentar Foucault) é/sdo o/os idedlogo/os
do século XXI%.

Proletariado némade? N&o obrigado...
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TRADUCOES



Carta a Molanus sobre Moral, Deus e a Alma (1679?)*

Autor: Gottfried Wilhelm de Leibniz

Traducdo e Notas: William de Siqueira Piaui;
Marcos Deyvinson Damacena; Allan Wolney
Mesquita Santos; Rayane Ribeiro dos Santos;
José Lino da Cruz Janior; Ananias Santos e
Maykon Silva.

[81 (p. 297)] Senhor, uma vez que vocé prefere que eu lhe diga livremente os meus
pensamentos sobre o cartesianismo eu nada dissimularei quanto ao que penso e que podera ser
dito em poucas palavras; e eu ndo proporei nada sem dar ou poder fornecer a razdo [do que
afirmo]. Primeiramente, todos aqueles que concordam absolutamente com as opinifes de
algum autor tém algo de escraviddo e se tornam suspeitos de erro, pois dizer que Descartes é o
Unico autor que esteja isento de erro consideravel é uma suposicdo que poderia ser verdadeira
mas que ndo é verossimil. Com efeito, esta conviccdo (attachement) ndo pertence sendo a
espiritos que ndo possuem a forca ou o prazer de meditarem eles mesmos ou que ndo querem
se dar ao trabalho disso. E por isso que as trés ilustres academias de nosso tempo, [ou seja,] a
Sociedade Real da Inglaterra, que foi estabelecida primeiramente, depois a Academia Real de
Ciéncias de Paris e a Academia do Experimento de Florenca?, protestaram fortemente em n&o
quererem ser nem aristotélicas, nem cartesianas, nem epicuristas, nem seguidoras de qualquer
autor que seja.

[82] Desta forma eu reconheci por experiéncia que aqueles que séo inteiramente
cartesianos praticamente ndo sdo apropriados para a invencdo, eles s6 seguem o oficio de
interpretes ou comentadores de seu mestre, como os filésofos escolasticos faziam com

Aristoteles; e quanto a tdo belas descobertas que foram feitas depois de Descartes, ndo ha

1 O texto original em francés, cujo titulo consta apenas o algarismo IV e faz parte da coletdnea “Descartes und
den cartesianismus — 1677-1702”, foi extraido da obra Die philosophique schriften (GP), volume 1V,
Hildesheim: Olms, 1960, pp. 297-303. A numeracdo das péaginas que se seguirdo diz respeito a
correspondente do volume mencionado, a numeragao em paragrafos € nossa. Ja utilizamos e, até certo ponto,
contextualizamos a presente carta nos nossos artigos “Leibniz € o incomparavel Manual de Epicteto: a
proposito da critica a arte da paciéncia de Descartes” (in Prometeus filosofia em revista — UFS, Sergipe, v. 1,
n. 22, 2017) e “A controvérsia Leibniz e Locke quanto ao conceito de pessoa moral: uma outra introducéo
aos Ensaios de Teodiceia” (in Revista Helius — UVA, Sobral, v. 3, n. 1, p. 70-103, 2020). Tendo em vista 0
assunto da presente carta gostariamos de indicar o excelente livro de Yvon Belaval Leibniz critique de
Descartes (Franca: Gallimard, 1960)

2 The Royal Society — criada em 1660 —, que para Leibniz teria sido estabelecida primeiramente, depois a
Académie Royale des Sciences — criada em 1666 —, e, por fim, a Accademia del Cimento — criada em 1657 —,
essa (ltima sim a mais antiga das trés; Leibniz finalizard seu texto lembrando a tentativa, em termos de
esforco coletivo, dessas academias de estabelecerem fundamentos mais firmes para a filosofia em geral.
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sequer uma que eu saiba que tenha sido feita por um verdadeiro cartesiano. Eu conhego um
pouco tais senhores e os desafio a me dar o nome de um de seus fundamentos. Este é um sinal
ou que Descartes ndo conhecia o verdadeiro método® ou entéio que ele néo o deixou para eles.

[83] O proprio Descartes tinha o espirito bastante limitado. De todos os homens, ele
excedia nas especula¢des, mas ele ndo encontrou nada de til a vida (p. 298) que caisse sob 0s
sentidos e que servisse na pratica das artes. Todas as suas meditaces séo ou abstratas demais,
como sua metafisica e sua geometria, ou imaginérias demais, como seus principios da
filosofia natural®. A Unica coisa de til (d’'usage) que ele acreditou fornecer foram lunetas
para [ver] mais proximo, feitas seguindo a linha hiperbolica com as quais ele prometia nos
fazer ver na lua animais ou partes tio pequenas quanto a dos animais®. Ele jamais, por
infelicidade, conseguiu encontrar operarios capazes de executar seu projeto, e mesmo depois
se demonstrou que a utilidade (/’avantage) da linha da hipérbole ndo é tdo grande quanto ele
acreditara.

[§4] E verdade que Descartes era um grande génio e que as ciéncias Ihe devem muito,
mas ndo da maneira que o comum (le peuple) dos cartesianos creem. E preciso entdo que eu
entre um pouco no detalhe e que eu dé exemplos [a] daquilo em que ele se valeu de outros, [b]
daquilo que ele mesmo fez e [c] daquilo que ele deixou por fazer®. Assim se vera se falo sem

conhecimento de causa.

3 Como se verd mais adiante, ndo se trata somente de uma critica ao estabelecido em Principia philosophiae
(Principios da filosofia), de 1644, no Discours de la méthode (Discurso do método para bem conduzir a
razdo e buscar a verdade nas ciéncias), de 1637, e quem sabe mesmo das Regulae ad directionem ingenii
(Regras para a orientacdo do espirito) de 1628 (mas sé publicada em 1701), mas de variados métodos mais
especificos que Descartes utilizava ndo s6 em sua filosofia ou metafisica mas em sua matematica, astronomia
e anatomia.

4 Leibniz certamente se refere ao conteldo das obras Meditagdes [metafisicas] sobre a filosofia primeira
(publicada em 1640 em latim, em 1647 em francés), aquelas obras que acompanhavam o Discurso do
método, ou seja, Didptrica, Meteoros e Geometria (de 1637) e os Principios da filosofia (de 1644), o Tratado
do homem, que sera grandemente retomado em As paixdes da alma (de 1649), certamente a partir do qual
Leibniz extraiu a anatomia de Descartes, e que fazia parte de O mundo ou o Tratado da luz (de 1633). Sobre
parte da recusa de Leibniz do Tratado do homem cf. nosso artigo “Da verdade estética: Baumgarten, Leibniz
e Descartes” (in Agora filoséfica, ano 6, n.2, 2006, p. 171)

5 Trata-se de assunto que aparece em duas das 10 partes da Didptrica, ou seja, em suas partes 9 e 10 Descartes
oferecia uma descrigdo das lunetas e a metodologia para a elaboracdo de lentes; cf. o artigo de José Portugal
dos Santos Ramos “Demonstracdo do movimento da luz no ensaio de optica de Descartes” (in Scientig
studia, v. 8, n. 3, p. 421-50, 2010).

6 Apos essa espécie de introducéo, que vai dos 881 a 3, as trés coisas que Leibniz diz que fard aqui com relagdo
a filosofia de Descartes ndo dizem respeito propriamente a divisdo dos pardgrafos que virdo, podemos dizer
que em cada um dos assuntos que ele tratara rapidamente ele fara as trés; em termos de paragrafos podemos
dizer o seguinte, no presente paragrafo, 84, ele tratard da sua critica & moral cartesiana, & seu conceito de
Deus e a sua nocdo de alma, depois, no §6, tratard também rapidamente de sua geometria, em seguida, §7, de
sua astronomia e, por fim, 88, de sua anatomia principalmente com relagéo ao corpo humano.
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Primeiramente, sua moral é um composto de opinifes dos estoicos e dos epicuristas, 0
que ndo é muito dificil, pois Séneca’ ja os conciliava muito bem. Ele quer que sigamos a
razdo ou mesmo a natureza das coisas, como diziam 0s estoicos, com 0 que todo mundo
permanecera de acordo. Ele acrescenta que devemos ndo nos preocupar (mettre en peine) com
coisas que ndo estdo em nosso poder. Este é justamente o dogma do pértico® que estabelecia a
grandeza e a liberdade do filosofo deles (leur Sage), muito orgulhoso da forca de espirito que
ele tinha de se resolver a passar pelas coisas que ndo dependem de nds e suporta-las quando
elas vém mesmo que ndo queiramos. E por isso que eu tenho costume de chamar essa moral
de a arte da paciéncia (/’art de la pacience). O soberano bem era, seguindo 0s estoicos e
seguindo o préprio Aristételes®, agir sequindo a virtude (la vertu) ou seguindo a prudéncia (la
prudence), e o prazer que disso resulta com a resolucdo mencionada € propriamente esta
tranquilidade da alma ou indoléncia que 0s estoicos ou 0S epicuristas procuravam e
recomendavam sob diferentes nomes. Basta ver o incomparavel Manual de Epiteto™ e o
Epicuro de [Di6genes] Laércio™ para reconhecer que Descartes ndo fez avancar a pratica da
moral. Mas me parece que esta arte da paciéncia na qual ele faz consistir a arte de viver, ndo é
ainda o todo [do que seria preciso estabelecer]. Uma paciéncia sem esperanga (esperance) ndo

dura e ndo consola muito, e é nisso que Platdo?, na minha opini&o, ia mais longe que os

7 Mencéo ao filésofo romano Lucio Anneo Séneca (4 a.C. 65 d.C), mandado assassinar pelo imperador Nero
(37-68 d.C.); filésofo cujas obras principais onde fala da virtude, do soberano bem ou que atestam sua
suposta conciliacdo das filosofias estoica e epicurista sdo: Sobre a brevidade da vida, Sobre a ira, Sobre a
prudéncia, dentre outras. Quanto aos estoicos e epicuristas vide notas seguintes.

8 Como nos lembra Didgenes Laércio quanto ao filésofo estoico Zendo de Citio (+-300 a.C.) que ensinou em
Atenas e que teria sido inicialmente cinico: “Zendn costumava dar ligdes passeando de um lado para o outro
na Colunata [ou Pértico] Pintada (Poikile stoa), também chamada de Colunata de Peisianax, mas que recebeu
0 seu nome por causa das pinturas de Poligonotos (o objetivo de Zendn era evitar a presenca de profanos).
Naquele local foram mortos mil e quatrocentos cidaddos atenienses na época dos Trinta”. In Didneges
Laértios VII, 5 (Vidas e doutrinas dos filésofos ilustres, trad. Mario da Gama Kury. Brasilia: Ed. UnB, 1977,
p. 182). Assim como o Jardim de Epicuro, trata-se do local principal, uma espécie de corredor adorado com
grandes e varias colunas, onde teria existido ou se reunia a “escola” estoica.

9 O soberano bem ou virtude méaxima para o filésofo antigo Aristoteles (385-322 a.C.) parece ser aquela que ele
investiga na Etica a Nicomaco e que assumiria, a0 menos em alguns momentos, 0 nome de eudaemonia,
palavra que tem origem em daimonia, que atesta certa relagdo com o divino ou com divindades; eudaemonia
se associa as nocOes de contentamento, felicidade, prosperidade e mesmo abundancia de bens. De qualquer
maneira, para o estagirita, sera a contemplagéo, ou seja, o exercicio e o cultivo da razdo, que dardo provas de
quais devem ser os mais queridos dos deuses: os filésofos (cf. Etica a Nicomaco, X, 8, 1179, 22a).

10 Cf. nosso artigo, j4 mencionado, “Leibniz ¢ o incomparavel Manual de Epicteto: a propdsito da critica a arte
da paciéncia de Descartes”.

11 O ja mencionado Didgenes Laértios (século Ill), autor do Vidas e doutrinas [e sentencas] dos filésofos
ilustres [de cada seita], € uma das principais fontes da histéria da filosofia antiga, muito especialmente da
filosofia de Epicuro (341-241 a.C.), da qual é a fonte mais segura tendo em vista a fidelidade com que
apresenta seu testamento, bem como as cartas a Hérodoto, Pitocles e Meneceu, e as maximas fundamentais
de sua filosofia.

12 O filésofo ateniense Platdo (427-347 a.C.) sera lembrado por Leibniz muitas vezes; para 0 que nos interessa
mais aqui, por exemplo, no 820 do Discurso de metafisica o veremos traduzir parte de seu Feddn (97¢-99¢) —
e ele também traduziu seu Teeteto —, com o objetivo de partilhar “pensamentos belos e sélidos” contra os
filésofos mais materialistas de seu tempo; no prefacio de seus Novos ensaios, obra em que 0 mencionara
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outros, pois ele nos faz ter esperanca (esperer) de uma vida melhor por bons motivos (p. 299)
e se aproxima mais do cristianismo. Basta ler este excelente dialogo sobre a imortalidade da
alma ou sobre a morte de Sécrates, que Tedfilo™ traduziu para o francés, para conceber nele
uma ideia elevada. Eu acredito que Pitagoras'* fazia a mesma coisa, que sua metempsicose s6
era para se acomodar ao alcance do vulgar [ou senso comum], mas entre seus discipulos ele
raciocinava de forma totalmente diferente. Do mesmo modo Ocellus Lucanus™, que era um
deles, e do qual noés temos um pequeno mas excelente fragmento [de titulo] Sobre [a
natureza] do Universo, ndo diz uma sé palavra [sobre a metempsicose].

Me dirdo que Descartes estabelece muito bem a existéncia de Deus e a imortalidade da
alma'®. Mas eu temo que se nos engane sob belas palavras: pois o Deus ou o ser perfeito de
Descartes ndo é um Deus como se 0 imagina, e como se o deseja, isso &, justo e sabio’;

fazendo tudo quanto é possivel para 0 bem das criaturas; mas de preferéncia é alguma coisa

muitas vezes, afirma que sua filosofia estd mais para a platonica enquanto a de Locke estaria mais para
aristotélica; em seus Ensaios de teodiceia também serdo inimeras as menc¢des a Platdo. Como ele mesmo o
disse muitas vezes a principal diferenca de sua filosofia para com a do ateniense se refere ao fato que ele néo
defendia a existéncia de um mundo anterior a esse, um mundo das ideias de fato existente a partir do qual
esse teria sido criado, na verdade para a criagdo do mundo presente basta o contetdo do intelecto divino, ou
seja, aquilo que faz o conteudo da “regido” dos possiveis e das verdades eternas, a partir de “onde ¢ preciso,
por fim, procurar a fonte” de todas as coisas (Teodiceia, §417).

13 O poeta barroco e libertino Te6filo de Viau (1590-1626) traduziu para sua lingua natal, o francés, alternando
prosa e verso, o Fédon de Platdo, ou seja, seu Tratado da imortalidade da alma, sobre o interesse de Leibniz
quanto a obra de Platdo, vide nota anterior.

14 Vida do filésofo pré-socréatico Pitdgoras de Samos (acme 530 a.C.) sempre foi envolta em muitas fantasias e
mistérios dada a seita que teria fundado a partir de 500 a.C., se costumou atribuir a ela a defesa da
possibilidade da transmigracdo das almas ndo s6 para outros corpos humanos mas inclusive para animais e
vegetais, a metempsicose. Por conta dos exemplos problematicos tratados por Locke em se Ensaio sobre o
entendimento humano, esse tema reaparecera em seu capitulo XXVII do livro 11, dai ser retomado nos Novos
ensaios, na mesma parte. Para mais informagdes indicariamos o trabalho A teoria da metempsicose
pitagorica de Angelo Balbino Soares Pereira, UnB, 2010.

15 Em latim Ocellus Lucanus, foi um pitagdrico do século V a.C. que teria escrito um pequeno tratado de titulo
Sobre a natureza do universo ou apenas Sobre o universo, mais detalhes sobre o livro e inclusive sua
traducdo podem ser encontrados em:
https://archive.org/details/ocelluslucanusonQOtaylrich/page/14/mode/2up.

16 Vale lembrar que, talvez em atencdo ao que estabelecia a secdo 8 do Concilio de Latrdo, o primeiro titulo das
MeditacOes de Descartes era Meditacdes metafisicas nas quais a existéncia de Deus e a imortalidade da alma
sdo demonstradas, somente depois passando a ser MeditacGes metafisica sobre a filosofia primeira: nas
quais a existéncia de Deus e a distincdo entre a alma e o corpo sdo demonstradas, temas que serdo
retomados muitas vezes em sua filosofia, como ¢ o caso do artigo 8 “A seguir também se conhece distin¢éo
entre a alma e o corpo” de seus Principios da filosofia; cf. nosso artigo, ja mencionado, “Da verdade estética:
Baumgarten, Leibniz e Descartes”. De qualquer modo, aceita aquela distingdo, restava demonstrar como se
dava o acordo entre ambos, o que Leibniz resolveu a partir de sua hipétese da harmonia preestabelecida que é
também discutida em varios de seus textos e faz o titulo de seu Novos ensaios sobre o entendimento humano
pelo autor do sistema da harmonia preestabelecida.

17 Eis o que, segundo o final do presente paragrafo, ou seja, §4, restar& provar e que se tornara o assunto dos
paragrafos iniciais do Discurso de metafisica e o principal tema dos Ensaios de teodiceia: sobre a bondade
de Deus, a liberdade do homem e a origem do mal, e vale lembrar que o termo teodiceia é o resultado da
associacao dos termos gregos theos e dike, ou seja, Deus e Justiga, podendo ser considerado, portanto, como
um ensaio em que a justica e sabedoria divinas serdo provadas.
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proxima do Deus de Espinosa’®, a saber, o principio das coisas e uma certa soberana poténcia
ou natureza primitiva que coloca tudo em acdo e faz tudo aquilo que € possivel de ser feito
(faisable). O Deus de Descartes ndo tem vontade nem entendimento, pois que, conforme
Descartes, ndo tem o bem por objeto da vontade, nem a verdade por objeto do entendimento™®.
Assim, de modo algum ele quer que seu Deus aja seguindo algum fim, e é por isso que ele
aparta da filosofia a busca das causas finais?’, sob este pretexto ardiloso que nés ndo somos
capazes de saber os fins de Deus, enquanto Platdo fez ver tdo bem que Deus sendo autor das
coisas, esse [mesmo] Deus age seguindo a sabedoria, que a verdadeira Fisica é saber os fins e
as utilidades (les usages) das coisas, pois a ciéncia € o saber as razdes, e as razdes daquilo que
foi feito a partir do entendimento sdo as causas finais ou designios (desseins) daquele que os
fez, as quais parecem pela utilidade (/'usage) e pela funcdo que elas tém, é por isso que a
consideracdo de para que serve (/'usage) [cada uma] das partes é tio Gtil na anatomia. E por
isso que um Deus feito como aquele de Descartes ndo nos deixa nenhuma outra consolacao
sendo aquela da paciéncia forcada (de la patience par force). Ele diz em algumas passagens
que a matéria passa sucessivamente por todas as formas possiveis, isso significa que seu Deus
faz tudo aquilo que é possivel de ser feito (faisable) e passa, seguindo uma ordem necessaria e
fatal, por todas as combina¢des possiveis: mas para isso bastaria tdo somente a necessidade da
matéria ou preferivelmente seu Deus ndo é nada sendo essa necessidade ou esse principio da
necessidade agindo na matéria como ele pode. N&o é preciso acreditar, portanto, que este
Deus tenha qualquer atencdo com criaturas inteligentes mais do que com outras; cada uma
sera feliz (p. 300) ou infeliz segundo ela se encontre envolvida nas grandes torrentes ou
turbilhdes® e ele tem razdo de nos recomendar a paciéncia sem esperanga (no lugar da
felicidade).

Mas qualquer uma das muitas pessoas de bem entre os [tais] senhores cartesianos,

enganada (abusé) pelos belos discursos de seu mestre, me dira que, todavia, ele estabelece

18 E certo que Leibniz encontrou com o filésofo holandés Baruch Espinosa (1632-1677) em 1676 quando se
encontrava em Haia e, apesar de serem ambos duros criticos da filosofia de Descartes, também é certo que
suas filosofias da substancia sdo diametralmente opostas; uma boa introdu¢do sobre o inicio da confrontacdo
de ambas as filosofias pode ser encontrada no artigo de Ulysses Pinheiro “Leibniz, 1678: anotagdes de leitura
da Etica de Espinosa” In Cadernos espinosanos, n. 23, 2010.

19 A questdo se o Deus de Descartes néo teria a verdade por objeto do entendimento se associa, certamente, ao
fato que inclusive as supostas verdades eternas poderiam ser mudadas por Ele, ou seja, seu poder nao teria
por medida verdades impossiveis de serem alteradas; quanto a ndo ter o bem por objeto da vontade,
certamente se associa & nogdo cartesiana de indiferenca da vontade; ambas no¢des duramente criticadas por
Leibniz em muitos de seus escritos. Quanta a segunda gostariamos de recomendar o livro de Ethel Menezes
Rocha, Indiferenca de Deus e 0 mundo dos humanos segundo Descartes, Curitiba: Kotter, 2016.

20 Sobre a reabilitacdo leibniziana das causas finais, cf., dentre outros, Discurso de metafisica 8§ XVII-XIX.

21 Cf. Principios de filosofia, toda a sua terceira parte, especialmente os artigos, 33, 53, 65-155, e inicio da
quarta parte, artigos 2, 87 e 133.
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muito bem a imortalidade da alma e por consequéncia uma vida melhor. Quando escuto estas
coisas me admiro da facilidade que existe em enganar 0 mundo desde que se possa tdo sO
langar (jouer) habilidosamente palavras agradaveis (des paroles agreables), embora se
corrompa o sentido delas; pois assim como os hipdcritas abusam da piedade e os heréticos da
escritura e [também] os sediciosos do tema (du mot) da liberdade, do mesmo modo Descartes
abusou desses grandes temas (de ces grands mot) [que s&o] a existéncia de Deus e
imortalidade da alma. E preciso, entdo, desenvolver esse mistério e lhes fazer ver que a
imortalidade da alma seguindo Descartes ndo vale mais que seu Deus. Eu acredito inclusive
que ndo proporcionarei qualquer prazer para alguns, ja que as pessoas ndo sao muito faceis de
serem despertadas quando tém o espirito ocupado em um sonho agradavel. Mas o que fazer?
Descartes quer que se desenraize os falsos pensamentos antes que se introduza ai os
verdadeiros; é preciso seguir seu exemplo e eu acreditaria prestar um servico ao publico se eu
pudesse desvencilha-los (désabuser) de dogmas tdo perigosos. Eu digo, entdo, que a
imortalidade da alma tal como ela é estabelecida por Descartes de nada serve e ndo nos
saberia consolar de nenhuma maneira: pois supomos que a alma seja uma substancia e que
substancia alguma pereca; sendo assim, a alma néo se perdera de forma alguma, também com
efeito nada se perde na natureza; mas assim como a matéria da mesma maneira a alma se
tornard diferente (changera de fagon), e assim como a matéria que compde um homem
compds em outras vezes plantas e outros animais, da mesma maneira com efeito essa alma
podera ser imortal, mas ela passard por mil mudancas e ndo se lembraré (souviendra) de nada
daquilo que ela foi. Mas esta imortalidade sem lembranca é completamente inatil para a
moral; pois ela subverte toda a recompensa (la recompense) e todo o castigo (le chatiment).
De que Ihe serviria, senhor, se tornar rei da China com a condicdo de se esquecer (oublier)
aquilo que vocé foi? N&o seria isso a mesma coisa como se Deus, a0 mesmo tempo em que 0
destruisse, criasse um rei na China [?]. E por isso que, a fim de satisfazer a esperanca
(esperance) do género humano, é preciso provar (prouver) que Deus, que governa tudo, é
sébio e justo e que ele ndo deixara nada sem recompensa e sem castigo; sdo esses 0s grandes

fundamentos da moral®%; mas o dogma de um deus que n&o age para o bem e de uma alma que

22 Fica evidente, dentre muitas vezes j& mencionado, que o assunto principal, que inclui como suas partes 0s
assuntos Deus e a alma, ¢é a critica da moral de Descartes que poderia ser depreendida daqueles conceitos,
moral que deve ser suplementada, portanto, por novos conceitos de Deus e de alma, o que Leibniz fara no
decorrer de sua vida, e diriamos especialmente a partir do desenvolvimento do conceito de pessoas espirituais
(personnes espirituelles) e substancia individual ou simples, que se transformardo nos de pessoa possivel,
forma substancial e mdnada humana ou pessoa moral, ao que gostariamos de remeter para a sua elaboracéo
final ao capitulo XXVII do livro 1l dos Novos ensaios, ou seja, seu capitulo sobre “O que ¢ a identidade ou
diversidade”.
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é imortal (p. 301) [mas] sem lembrangas serve somente para enganar o simples e para
perverter [0 conceito de] pessoas espirituais (personnes espirituelles)®.

[85] Eu poderia, ainda assim, mostrar falhas na suposta demonstracdo de Descartes,
pois ha ainda muitas coisas a provar para [a] concluir. Mas acredito que no presente € inGtil se
divertir com isso, uma vez que essas demonstragcdes pouco serviriam, como acabo de provar,
mesmo se elas fossem boas.

[86] Falta mencionar algo das outras ciéncias que Descartes tentou para fazer ver
exemplos daquilo que ele fez ou daquilo que ele ndo fez. Eu comecarei pela geometria, pois
acredita-se que esse é o forte do senhor Descartes. E preciso Ihe fazer justica, ele era habil
gedmetra, mas ndo a ponto de apagar os outros, ele dissimula ter lido Viéte?*, contudo Viéte
disse muito, e aquilo que Descartes acrescentou € em primeiro lugar uma investigacdo mais
distinta das linhas curvas sélidas ou que ultrapassam [ou transcendem] o sélido®, por
intermédio das equacdes acomodadas aos lugares; e em segundo lugar o método das tangentes
pelas duas raizes iguais. Contudo, ele fala da geometria com uma soberba insuportavel. Ele
diz vaidosamente que todos os problemas podem ser resolvidos por seu método. Contudo, ele

foi forcado a reconhecer em [alguns] encontros, primeiro, que os problemas da aritmética de

23 Vide nota anterior, cf. também nosso artigo, ja mencionado, “A controvérsia Leibniz e Locke quanto ao
conceito de pessoa moral: uma outra introdugdo aos Ensaios de Teodiceia”.

24 O matematico frances Francois Viéte (1540 — 1603) considerado um dos inventores da algebra moderna,
autor das obras: Opus restituta Mathematica Analyseos (que continha In Artem Analyticem lIsagoge
[Introducdo a arte analitica]) e Algebra nova. Viete interpretava a dlgebra como um método de célculo
simbdlico envolvendo grandezas abstratas, ou seja, a partir do que ele chamava de “arte analitica”, ele
manipulava simbolos que poderiam ser aplicados tanto a grandezas geométricas como grandezas numéricas.
Além disso tinha um projeto de logistica speciosa que tinha como objetivo ser uma ciéncia a0 modo grego
(apresentada de forma axiomatica). Sua contribuicdo permanente para matematica foi a introducdo da
notacdo de coeficientes nas expressdes algébricas: em sua notagdo, as vogais representavam as incognitas (ou
seja, 0s valores que desejamos determinar na solucdo de uma equacgdo) e as consoantes representavam 0s
coeficientes (ou seja, os valores genéricos que generalizam a expressdo que, quando especificados,
determinam um caso da expressdo). A influéncia histérica do seu trabalho foi a disseminacdo de um método
algébrico de resolucdo de problemas geométricos.

25 Em geometria, as curvas geralmente sdo classificadas em dois tipos: algébricas e transcendentes. Essa
distincdo é critica para entender a critica de Leibniz a geometria de Descartes. O processo de tratar a
geometria a partir da algebra consiste em considerar como curvas “geométricas” aquelas em que suas
coordenadas possuem relagdo com todos os pontos de uma reta (hoje em dia chamada de eixo) sendo que, a
depender da relagdo, é possivel descrevé-la por uma equacgao. A controvérsia surge quando Descartes s6
considera como curvas geométricas as curvas algébricas (definidas, isto é, aquelas que séo passiveis de serem
descritas por equacdes algébricas) e tal identificacdo é considerada por Leibniz insuficiente, 0 que motiva o
alemédo a desenvolver uma teoria que trata acerca das curvas transcendentes (indefinidas, isto €, aquelas que
ndo podem ser expressas a partir de uma equacao algébrica) a partir de séries infinitas e todo esse tratamento
faz parte da criacao do calculo diferencial por Leibniz. Para compreender melhor o problema em relagdo com
elementos da filosofia leibniziana, cf. nosso artigo “Matematica e metafisica em Leibniz: o calculo
diferencial e integral e o processo psiquico-metafisico da percepgdo”. In Theoria: revista eletrnica de
filosofia, v. 5, p. 1-16, 2010.
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Diofanto® ndo estavam em seu poder [resolver] e, segundo, que o inverso das tangentes
também o ultrapassava®’. Contudo, essas inversas das tangentes sdo a parte mais sublime e a
mais Util da geometria. Creio que poucos dos cartesianos entenderdo o que quero dizer, pois
h& poucos gedmetras excelentes entre eles; eles se contentam em resolver alguns pequenos
problemas pelos calculos de seu mestre, e dois ou trés grandes gedmetras de nosso tempo que
sdo contados vulgarmente entre eles, reconhecem muito bem as coisas que acabo de dizer para
serem considerados cartesianos.

[§7] A astronomia de Descartes n&o é no fundo sendo a de Copérnico® e a de Kepler?®
a qual ele deu um melhor contorno, ao explicar mais distintamente a conexao dos corpos do
mundo (mondains) por meio da matéria fluida que é impulsionada por seu movimento;
enquanto Kepler mantendo algumas coisas da escolastica empregava ainda algumas virtudes
imaginérias (virtus imaginaires)®. Mas Kepler tinha preparado tdo bem essa matéria que a
acomodacdo que o senhor Descartes fez da filosofia corpuscular com a astronomia de
Copérnico ndo era tao dificil [de ser feita]. Eu digo a mesma coisa da (p. 302) filosofia do
magnetismo de Gilbert®; e, no entanto, reconheco que aquilo que Descartes diz sobre o im4,

sobre o fluxo e refluxo do mar [ou seja, sobre o fluxo das marés] e sobre os meteoros é

26 O estudioso Diofanto de Alexandria (viveu provavelmente no século 111 d.C.) foi o autor do Arithmetica, livro
que € considerado o primeiro com notagdo simbdlica algébrica. Sua contribuicdo mais importante para a
matematica foi introduzir uma forma de representar a incognita (chamado em seu livro de arithmos).

27 Trata-se dos problemas que s&o encontrados no livro Arithmetica de Diofanto.

28 O astronomo Nicolau Copérnico (1473 — 1543) foi autor da teoria heliocéntrica, ou seja, a que afirmava que o
Sol é o centro do Sistema Solar. Tal teoria rivalizava com a teoria descrita pelo Almagesto de Claudio
Ptolomeu (90 — 168) (também conhecida como geocentrismo: a teoria que afirmava que a Terra € o centro do
Sistema Solar). As principais obras que o Copérnico defendia suas teses foram publicadas postumamente:
Commentariolus (pequeno texto escrito em 1514 que circulou entre seus colegas e amigos) e De
revolutionibus orbium coelestium.

29 O astrdnomo alemédo Johannes Kepler (1571 — 1630) foi um dos mais importantes defensores do
heliocentrismo e a incrementou mudando a descri¢do de Orbitas circulares (tal como estava em Copérnico)
para Grbitas elipticas. Sua principal contribuicdo para a astronomia foi a formulacdo de trés leis das érbitas
elipticas dos planetas (conhecidas hoje como trés leis de Kepler): a primeira é que as Orbitas sao elipticas e o
Sol ocupa o centro de um dos focos de tal elipse, a segunda é que a velocidade orbital de todos os planetas é
delimitado através de uma linha imaginaria que une o centro do planeta com o centro do sol varre areas
iguais em periodos de tempo iguais e a terceira é que 0s quadrados dos periodos dos planetas séo
proporcionais aos cubos de suas distancias médias em relacdo ao Sol. As suas principais obras foram
Mysterium cosmographicum, De stella nova, Astronomia Nova.

30 Kepler usava em seu Astronomia Nova 0s conceitos de Virtus e Vis: o primeiro significava o poder motriz
abstrato que emana do sol como uma espécie e 0 segundo significava os impulsos e tragBes reais dos
planetas.

31 O cientista inglés William Gilbert (1544 — 1603) desenvolveu uma teoria sobre 0 magnetismo na obra De
magnete, magneticisque corporibus et de magno magnete tellure physiologia nova (Sobre o magneto, os
corpos magnéticos e a Terra como grande imd, em uma nova fisiologia). Tal contribuicdo fez com que ele
fosse referenciado por autores como Kepler. A principal contribuicdo foi a conceituacdo no sentido moderno
do termo “eletricidade” (no original, electricus) como forca de atracdo. Em seu trabalho, Gilbert distinguia
entre magnetismo e eletricidade e explicava o funcionamento da bussola dizendo que a Terra funcionava
como um ima.
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completamente engenhoso e ultrapassa tudo aquilo que os antigos disseram a esse respeito *;
contudo, eu ndo ouso dizer ainda se o encontrou [ou descobriu (il a bien rencontré)] bem. Sua
Dioptrica tem passagens admirdveis mas ela tem outras insustentaveis, por exemplo, ele
encontrou (il a bien rencontré) bem a propor¢do dos senos, mas foi tateando, pois as razoes
que ele ofereceu para provar as leis da refracdo nada valem. Eu creio inclusive que os héabeis
gedmetras permanecem no presente de acordo.

[88] Para a anatomia e o conhecimento do homem, o senhor Descartes devia
obrigacdes a Harvei®, criador da circulagdo do sangue; mas eu ndo acho que ele tenha
descoberto nada que seja util (d'usage) e demonstrativo. Ele se diverte muito raciocinando
sobre partes invisiveis do nosso corpo antes de ter investigado bem aquelas que sdo visiveis.
O senhor Stenon** pds de manifesto que o senhor Descartes estava completamente enganado
quanto a opinido que ele tinha do movimento do coragdo e dos muasculos. Por uma grande
infelicidade para a fisica e para a medicina, o senhor Descartes perdeu sua vida acreditando
ser demasiado habil em medicina também demorando a escutar os outros e em se fazer
sangrar quando ele caiu doente na Suécia. E preciso reconhecer que ele era um grande homem
e, se ele tivesse vivido [mais], talvez tivesse voltado atras quanto a alguns erros (se sua
arrogancia o tivesse permitido). Ele sempre teria feito, seguramente, algumas descobertas
importantes. Mas também é seguro que ele ndo teria a reputacdo que ele tinha em seu tempo,
quando havia poucas pessoas habeis capazes de Ihe testar ou bem eram jovens que ndo faziam
sendo comecar. Mas desde entdo descobriram-se coisas em geometria que Descartes
acreditava impossiveis, em fisica foram feitas descobertas que ultrapassam em utilidade todas
as lindas ficcOes de seus turbilhdes imaginarios. Além disso, o senhor Descartes ignorava a
quimica sem a qual é impossivel avangar na fisica pratica (la physique d’usage). Aquilo que

ele diz dos sais® faz pena aqueles que entendem disso, e vé-se bem que ele ndo conheceu as

32 Descartes explicava os fluxos e refluxos do mar através de uma pressao originada pelos vortices: tais vortices
criavam uma pressao sobre a terra e sobre o mar, de tal forma que o mar subia pelo dia e descia pela noite.
Além disso, Descartes também usa os vortices para descrever o funcionamento de imés e, por consequéncia,
0 campo magnético da Terra (tal explicacdo pode ser encontrado do artigo 133 ao artigo 187 dos Principios
de Filosofia), tal explicagdo consistia basicamente em descrever o fendmeno a partir do conceito de matéria
sutil imperceptivel que circula nos vortices que geram as propriedades fisicas observadas no magnetismo.

33 O médico inglés William Harvey (1578 — 1657) foi o pioneiro da descrigao precisa e completa da circulacéo
sanguinea, dizendo que o sangue circula através de artérias e veias, demonstrando a diferenca de circulacdo
entre os dois através de experimentos descritos em seu Exercitatio anatomica de motu cordis et sanguinis in
animalibus de 1628.

34 Nicolas Stenon (ou Nicolaus Steno) (1638 — 1686) fez contribuicBes importantes para o estudo de anatomia
humana e comparada, embriologia, geologia ¢ paleontologia. No entanto, ele ¢ mais conhecido como o “pai
da cristalografia” por seus estudos sobre os cristais de quartzo.

35 O terceiro discurso d’Os meteoros de Descartes tem como titulo: Do sal. Tal discurso é composto de dois
paragrafos: o primeiro explica a distin¢do entre agua doce e salgada e as propriedades do sal através de partes
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suas diferencas. Se ele tivesse tido menos ambicgdo de se fazer uma seita, mais paciéncia em
raciocinar sobre as coisas sensiveis, também menos da inclinacdo para dar no invisivel, ele
poderia ter lancado os fundamentos da verdadeira fisica, pois ele tinha o génio admiravel para
chegar a isso; mas tendo se afastado do verdadeiro caminho, ele prejudicou a sua reputacdo
que ndo seré tdo duravel quanto aquela de Arquimedes®. Breve se esquecera do belo romance
(p. 303) de fisica que ele nos deu. Cabe pois a posteridade comecar a construir sobre melhores
fundamentos, como as ilustres academias®’ estdo ocupadas em lancar, de modo que nada
possa abalar. Sigamos entdo seu exemplo, contribuamos para tao belos projetos (desseins) ou,

se ndo somos aptos (propres) para inventar, mantemos ao menos a liberdade de espirito tdo
necessaria para ser razoavel.

gue ndo podem ser dobradas ou agitadas pela acdo da matéria sutil e o segundo explica a formacdo de
cristais.

36 O cientista grego Arquimedes (287 a.C. — 212 a.C) ficou conhecido pelas suas descobertas de resolugdes a
problemas tanto geométricos como mecanicos e pela formulacéo da lei do empuxo (também chamada em sua
homenagem de “lei de Arquimedes”). Ao contrario de Euclides, Arquimedes nido defendia um método
axiomatico para resolucdes de problemas, nos prefacios de alguns de seus escritos ele diferenciava os
procedimentos de descoberta dos procedimentos de demonstracdo, sua pesquisa consistia em descobrir
resolugdes por meios mecanicos e demonstra-la, apds descoberta, por meios geométricos.

37 Ja mencionadas no 81.
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A artificializacdo da ética: Kant em meio a artefatos’

Autor: Jean-Pierre Dupuy®

Traducdo e notas: William de Siqueira Piaui;
Alexsandra Andrade Santana; Merielle do
Espirito Santo Brandao Lauro lane de Morais;
Edson Peixoto Andrade; Edilamara Peixoto de
Andrade; Marcos Savio Aguiar; José Lino da
Cruz Junior; Salomdo dos Santos Santana;
Nelson Lopes Rodrigues; Ruan Gabriel
Azevedo Silva.

L' NT Traduzido a partir da obra DUPUY, Jean-Pierre. Avions-nous oublié le mal? Penser la politique aprés 11
septembre [Segunda parte: a artificializacdo da ética, capitulo I1]. Paris: Bayard, 2002. E-book (ndo paginado).
Ofereceriamos a seguinte divisao do texto: §81-2 brevissimo resumo da concepgao rawlseana de justiga a partir
dos principios da justica; §83- 6 trata do método; §§ 7-8 da forma dos principios; 89 reconsideracédo do todo até
0 momento ou espécie de conclusdo quanto a exposicdo da teoria de Rawls; 8§10 comeca a explorar os
problemas da argumentacdo de Rawls, o surgimento do problema a partir das imperfeicGes de pessoas de carne
e 0SS0, suas paixdes destrutivas tais como a inveja ou o resssentimento; §11 surge a associacdo da inveja com o
mal, o que no §13 se tornara “problema do mal”; §§ 12-14 criticas conclusivas.

NT Jean-Pierre Dupuy (1941-) é um engenheiro e filosfo francés frequentemente reconhecido como
politécnico, tanto pelo ambito mdltiplo de sua formagdo quanto por ter como selo da vida intelectual a Ecole
Polytechnigue (Palaiseau-Paris), a qual frequentou formando-se em 1965; lecionando posteriormente filosofia
politica, social e ética da ciéncia e da tecnologia até 2006. Ainda na mesma instituicdo o intelectual francés
fundou em 1982 o centro de ciéncias cognitivas e epistemologia, mundialmente conhecido como CREA.
Tornando-se um centro de pesquisa mista em 1987, envolvendo modelagem nas ciéncias humanas (modelos de
auto-organizacéo de sistemas complexos) e filosofia da ciéncia com foco em epistemologia da cogni¢do. A
segunda instituico de ensino fundamental no curriculo politécnico-filosofico de Dupuy é a Ecole des Mines
(Mines Paris Tech - escola de engenharia francesa) que possui destaque em pesquisa e parcerias internacionais
como o Instituto de Tecnologia de Massachusetts (MIT), fundamental no curriculo académico do engenheiro e
filosofo francés. No Instituto de Tecnologia da California, ele atua como professor de francés e pesquisador do
Centro de Estudos da Linguagem e Informacdo (CSLI) da Universidade de Stanford. Dentre 0s acontecimentos
fundamentais para a organizacdo do seu pensamento filoséfico, em 1981 o Coloquio de Cerisy marca o
encontro entre ele e René Girard, do qual se torna discipulo. “E assim que em setembro desse mesmo ano de
1981, Dupuy convida 0s mesmos interventores, assim como 0s pesquisadores americanos, para um coléquio
que acontece na Califérnia sobre o tema “Desorder and order”. Esse encontro terd um impacto importante
sobre a comunidade standfordiana. Em 1983, [René] Girard acabava justamente de ser nomeado em Stanford
[...] e Dupuy se verd convidado [um ano ap6s], 1984, para lecionar [também] em Stanford, lugar que ocupa até
hoje.” [DOSSE, Frangois. O Império do sentido: A humanizagdo das Ciéncias Humanas. Traducdo de llka
Stern Cohen. S&o Paulo: Editora Unesp Digital, 2018]. Jean-Pierre Dupuy € autor de mais de quarenta livros
sobre temas contemporaneos, dentre eles, a obra Avions-nous oublié le mal? Penser la politique aprés 11
septembre (2002) onde seu interesse por filosofia politica e desdobramentos de temas como o bem e 0 mal,
justica, homem, maquina, contrato social, sociedade, violéncia, economistificacdo, entre outros,
interseccionam-se. Nele, o discipulo de René Girard perfaz uma analise da questdo do bem e do mal nas
sociedades ocidentais a partir de uma anatomia do atentado de 11 de setembro de 2001. Segundo Dupuy, 0
tema esquecido pelo pensamento social e politico, a dialética do bem e do mal, é questao fulcral e de grande e
catastrofico retorno a partir dos ataques em solo americano. Acontecimento este que infere outras perspectivas
no mecanismo econdmico e social. As questfes levantadas estdo centradas em: que humanidade estamos
pensando em um mundo onde o mal ndo tem mais lugar? E, estamos condenados a viver em “sociedades-
méquina” com homens-maquina? De “Rousseau e Dostoiévski em Manhattan” a “mecaniza¢do da mente”,
Dupuy percorre nesta obra uma analise sobre a filosofia ocidental e suas velhas roupagens a partir de suas
préprias perspectivas, logo, contemporaneas e assertivas.
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[81] Gastei muito tempo e energia trazendo para a Franca o pensamento do filésofo
americano John Rawls®, que muitos consideram o Kant do século XX* publicando
primeiramente a versdo francesa de seu livro principal, A Theory of Justice (Uma teoria da
justica), publicado nos Estados Unidos [da América] em 1971°. Também acredito que
contribui para o surgimento dos estudos rawlseanos na Franca a partir do meu proprio
trabalho. E certo que nunca escrevi nada sobre Rawls que ndo fosse critico, mas mesmo
quando descobri e observei o que considerava serem as deficiéncias do pensamento do
filosofo de Harvard®, mostrei para com ele 0 mesmo respeito que para com a maioria dos
fildsofos do nosso tempo’. Receio que apés [0 advento de] 11 de setembro [de 2001] meu
julgamento tenha mudado completamente (du tout au tout); hoje lamento ter feito tanto pela
difuzdo desta obra. Ela diz respeito a um mundo possivel, que seria povoado por zumbis
razoaveis (zombies raisonnables), completamente estranhos a tragédia da condi¢cdo humana,
todavia esse mundo n&o é o nosso, ai de mim talvez [possa ser]. O irenismo (irénisme)®

ingénuo pomposo, académico e de qualquer modo ridiculo dos desenvolvimentos da “teoria

® NT John Rawls (1921-2002), foi professor de filosofia moral e politica na Universidade de Harvard entre os
anos de 1962 a 1991. E considerado um dos mais influentes filésofos politicos estadunidenses em virtude da
repercusséo da publicacdo de A Theory of Justice, (Cambridge, Mass., Harvard University Press, 1971, ed. rev.
1999). [Trad. bras. Uma teoria da justica. S&o Paulo: Martins Fontes, 1997]. Nessa obra Rawls retoma a teoria
contratualista dos filésofos politicos do século XVIII enquanto um procedimento de deliberacdo e apresenta a
“justica como equidade” como uma alternativa ao utilitarismo entdo dominante na filosofia moral anglo-
saxOnica. Sob o peso das apreciagdes e criticas, Rawls publica Political Liberalism (Nova York: Columbia
University Press, 1993) [Trad. bras. O liberalismo politico. S&o Paulo: Martins Fontes, 2011], reunindo varios
de seus ensaios e conferéncias publicadas desde 1978 com o objetivo de esclarecer e corrigir alguns aspectos
de Uma teoria da justica. Com The Law of People (Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1999). [Trad.
bras. O direito dos povos. Séo Paulo: Martins Fontes, 2001], Rawls expande sua teoria da justica do plano local
para o plano global, cujo principal desafio era encontrar uma maneira de aplicar uma teoria declaradamente
liberal tanto para povos liberais quanto ndo-liberais e assim alcancar uma paz duradoura. Em virtude de uma
doenca Rawls contou com a ajuda de Erin Kelly para publicar em 2002 sua Gltima obra Justice as fairness: a
restatement (Cambridge, Mass., Harvard University Press, 2002) [Trad. bras. Justica como equidade: uma
reformulacdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003]. Nela Rawls sistematiza numa “formulagdo tnica” as ideias
revisadas e dispersas pelos artigos publicados desde 1974, mantendo os mesmos objetivos de O liberalismo
politico. Outras obras publicadas foram: Collected Papers, ed. Samuel Freeman (Cambridge, Mass.: Harvard
University Press, 1999); Lectures On The History Of Moral Philosophy, ed. Barbara Herman (Cambridge,
Mass.: Harvard University Press, 2000) [Trad. bras. Histéria da filosofia moral. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2005]; Lectures on the History of Political Philosophy ed. Samuel Freeman (Cambridge, Mass.: Harvard
University Press, 2007) [Trad. bras. Conferéncias sobre a histéria da filosofia politica. Sdo Paulo: WMF
Martins Fontes, 2012]; A Brief Inquiry into the Meaning of Sin and Faith, ed. Thomas Nagel (Cambridge,
Mass.: Harvard University Press, 2009).

NT Comparacdo em decorréncia da forte influéncia da filosofia moral e politica de Immanuel Kant (1724-
1804) na teoria de John Rawls.

NA A tradugdo em francés foi um verdadeiro tour de force. Devemos isso ao talento de Catherine Audard e foi
publicado em Seuil em 1987, dezesseis anos, portanto, depois do original!

NT Referéncia a John Rawils.

NA Nem todos eles, no entanto. Pouco antes de sua morte, em junho de 1984, em uma conversa particular,
Michel Foucault ficou surpreso com a notoriedade de uma obra em que ele via sobretudo uma “impostura
intelectual”. Na época, a palavra me chocou profundamente. Voltou a minha mente depois de 11 de setembro,
e eu tive que dar algum crédito.

NT pacifista de religides, por extensdo consiliador.
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* me parecem hoje uma falha contra o espirito. Ndo ver o mal pelo que ele &, é se

da justica
tornar seu cimplice.

[82] A concepcéo rawlseana de justica € sem duvida a ilustragdo mais marcante disso
que chamei mais acima’® de “a universalizacdo da preocupacdo pelas vitimas”. Em tal

concepcéo de justica — a que Rawls chama de “justica como equidade**

— a prioridade das
prioridades é a sorte dos mais desfavorecidos (défavorisés'?); é sua liberdade e bem-estar que
devem se tornar o maior possivel, mesmo que isso signifique desistir de melhorar a situagdo
das bem mais numerosas classes médias, [e] mesmo que isso signifique aceitar [certas]
desigualdades. Os principios que expressam a justica como equidade podem ser postos da
seguinte forma resumida: toda desigualdade que nédo esteja a servico dos mais desafortunados
(des plus mal lotis™) é injusta, e isso em trés dominios absolutamente hierarquisados; que sdo
as liberdades e direitos fundamentais, inicialmente; as chances e as oportunidades, em
seguida; [e] 0 acesso aos recursos e riquezas [tanto] econémicos [quanto] sociais,
finalmente™. Os mais desafortunados (les plus mal lotis), portanto aqueles que tém mais

chance de serem vitimas da sociedade, sdo “sagrados™°.

® NT Aspas do tradutor.

YONT Aspas do tradutor. A primeira ocorréncia da expressio foi na Primeira Parte, “Rousseau et Dostoievski &
Manhattan”, Capitulo III “Anatomie du 11 septembre 2001”, no seguinte trecho “Que le terrorisme islamique
soit le reflet monstrueux de I'Occident chrétien qu’il abhorre est manifeste dans sa rhétorique victimaire.
L’universalisation du souci pour les victimes révéle de la fagon la plus éclatante que la civilisation est
devenue une a I’échelle de la planéte tout entiére. Partout, c’est au nom des victimes de son camp, réelles ou
prétendues, que l'on persécute, tue, massacre ou mutile. C’est, en bonne ‘logique’, au nom des victimes
d’Hiroshima que les kamikazes islamiques ont frappé I’Amérique.” (DUPUY, 2002, ndo paginado, grifo do
tradutor).

I NT John Rawls denomina sua teoria da justica com a expressio “justice as fairness” (justica como equidade).
Em um artigo publicado em 1958, John Rawls defendeu que apesar de parecerem termos sinénimos a equidade
(fairness) constitui parte fundamental de uma concepcéo de justica (justice). [Ver RAWLS, John. “Justice as
Fairness”. The Philosophical Review, Vol. 67, No. 2 (Apr., 1958), pp. 164-194].

2 NT Segundo Rawls a sociedade deve ser entendida como “sistema equitativo de coopera¢io” e como tal inclui
“a ideia de reciprocidade ou mutualidade: todo aquele que cumprir sua parte, de acordo com o que as regras
reconhecidas o exigem, deve-se beneficiar da cooperacdo conforme um critério publico e consensual
especificado”. (RAWLS, John. Justica como equidade: uma reformulagdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003,
p. 8). Desta forma, todos os membros da sociedade sdo favorecidos por fazerem parte da cooperagdo, apesar de
uns ganharem mais (mais favorecidos) e outros menos (menos favorecidos), ndo cabendo falar de
desfavorecimento em termos da distribuicdo da rigqueza social. O mesmo ndo pode ser dito quanto a
distribuicdo dos talentos naturais e das “contingéncias e [...] consequéncias imprevisiveis” (Ibidem, p. 75) que
sdo influenciados pela sorte. Como Dupuy utiliza “bien/mal lotis” num sentido de favorecidos ou
desfavorecidos pela sorte, como numa loteria, decidimos traduzir “bien lotis” por “afortunados” e “mal lotis”
por “desafortunados” para preservar o sentido de sorte ¢ mantivemos “desfavorecidos” quando em francés for
empregado “défavorises”.

B NT Ver nota anterior.

YNT Os dois principios da justica sd0 compostos de trés partes que devem ser plenamente satisfeitos antes que o
seguinte possa ser aplicado, o que John Rawls chamou de “ordem serial ou lexical”. (RAWLS, John. Uma
teoria da justica. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2000, p. 46). O primeiro principio possui uma parte e o segundo
principio, duas partes, sendo sua formulagdo final: “(a) cada pessoa tem o mesmo direito irrevogavel a um
esquema plenamente adequado de liberdades béasicas iguais que seja compativel com 0 mesmo esquema de
liberdades para todos; e (b) as desigualdades sociais e econdmicas devem satisfazer duas condicdes: primeiro,
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[83] Vale a pena relembrar brevemente o método a partir do qual Rawls pretende
demonstrar que essa concepcao de justica é a solucdo para o problema da justica em uma
sociedade “bem-ordenada”®, digamos, para recuperar sua [propria] expressdo, uma sociedade
democratica liberal®’.

[84] Imagine que os membros de uma sociedade estejam debatendo os principios da
justica os quais devem satisfazer a estrutura fundamental da ordem social. Se, como é o caso
em todas as instancias deliberativas de uma sociedade democratica, cada um se apresenta com
seus condicionamentos do ser social e historico, movidos por interesses de classe ou status, e
pronto para utilizar de asticia ou de forca para se colocar na melhor posicdo possivel na
negociacdo®® coletiva, é evidente que o acordo unanime é impossivel. Mas, diz Rawls em bom
kantiano, os seres assim motivados e submetidos a heteronomia de suas determinacdes
especificas ndo agem tanto como individuos livres e racionais, mas como criaturas
pertencentes a uma ordem inferior. Sua deliberacdo ndo tem, pois, qualquer valor ético,
estando submetida a contingéncia de fatos naturais e sociais.

[§5] Ora, a solucdo imaginada por Rawls para fazer do contrato social’® um ato

coletivo equitativo®® é muito pouco kantiana. N&o se trata de subtrair o dominio ético da

devem estar vinculadas a cargos e posicdes acessiveis a todos em condi¢Ges de igualdade equitativa de
oportunidades; e, em segundo lugar, ttm de beneficiar ao maximo os membros menos favorecidos da
sociedade (o principio de diferen¢a)”. (RAWLS, John. Justi¢a como equidade: uma reformulagédo. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2003, p. 60).

> NT Aspas do autor, certamente porque o adjetivo “sagrado” esta sendo usado de forma figurada, sendo uma
interpretacéo de Jean-Pierre Dupuy da forma como John Rawls trata os “menos favorecidos” em sua teoria da
justica.

' NT Aspas do autor. John Rawls utiliza a expressdo “bem-ordenada” para designar a sociedade “efetivamente
regulada por uma concepgdo publica de justica” (RAWLS, John. Uma teoria da justica. S0 Paulo: Martins
Fontes, 1997, p. 5).

Y NT John Rawls utiliza a expressio “sociedade democrética liberal” nos textos em que trata da expansdo de sua
teoria da justica para o plano global, com o objetivo de distinguir as sociedades liberais das néo liberais. [Ver
RAWLS, John. O direito dos povos. S&o Paulo: Martins Fontes, 2001]. Nas outras obras do autor o termo
“liberal” estd implicito nas ocorréncias do termo “sociedade democratica”, uma vez que a “justica como
eqiiidade ¢ uma forma de liberalismo politico”. (RAWLS, John. Justica como equidade: uma reformulagéo.
Séo Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 56).

8 NT “Negociacdo” aqui se refere a situagio hipotética pensada a partir dos modelos contratualistas. Ver
também a nota seguinte.

¥ NT O contrato social é uma abstracdo que surgiu no pensamento politico do Século XVIII com pensadores
como Hugo Grotius (1583-1645), Thomas Hobbes (1588-1679), John Locke (1632-1704) e Jean-Jacques
Rousseau (1712-1778). De forma geral, os contratualistas defendem a ideia de que as pessoas no estado de
natureza celebrariam um acordo em que transfeririam parte de seus direitos naturais e liberdade para o Estado
na figura do Soberano, constituindo assim a Sociedade Civil. John Rawls reintroduz a teoria contratualista na
filosofia politica contemporanea generalizando e elevando o experimento mental a uma maior abstracdo. A
“posi¢do original” € o equivalente rawlseano ao estado de natureza dos contratualistas modernos. [Ver
RAWLS, John. Uma teoria da justica. S&o Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 12 et seq.].

2 NT O contrato social rawlseano, modulado na posicdo original, se caracteriza como um procedimento de
representacdo que, a partir do véu de ignoréncia, cria as condi¢des equitativas para um acordo (ato) equitativo.
A justica como equidade seria um exemplo da “justica procedimental pura [que] se verifica quando ndo ha
critério independente para o resultado correto: em vez disso, existe um procedimento correto ou justo de modo
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ordem da finalidade e dos interesses pelas coisas deste mundo, como acontece com o0 autor da
Critica da razdo préatica®*. Os membros da sociedade deliberardo em condic6es equitativas,
supde Rawls, se eles estiverem desprovidos das informagdes que os levariam a influenciar os
debates em um sentido favoravel aos seus interesses particulares. Ele imagina, pois, uma
situacdo inicial hipotética, a posi¢do original, na qual cada um ignora tanto seu lugar na
sociedade, seu status social e sua afiliacdo (son appartenance) de classe, quanto suas
capacidades intelectuais e fisicas, bem como suas inclinacdes de toda sorte e suas
caracteristicas psicolégicas. Colocados sob esse véu de ignorancia?’, os membros da
sociedade julgam como pessoas livres e racionais, em situacdo de igualdade. Mas suas
motivacOes permanecem puramente interessadas. Rawls constrdi precisamente seus membros
da sociedade sob o véu de ignorancia como artefatos (des artefacts) — essa é a expressao
(“artificial persons®«) que ele utiliza em seus textos mais recentes. Esses artefatos ignoram
uma boa parte disso que sabem suas contrapartes em carne e 0sso. Eles sdo dotados de
interesses e preferéncias que eles ignoram, mas eles sabem ao menos que enquanto artefatos,
eles nem sdo invejosos nem benevolentes: eles ndo contrapdem (portent) nenhum interesse,
nem negativo nem positivo, aos interesses de outras pessoas®. Imagina-se mal, com efeito,

uma maquina se colocando pela imaginacdo no lugar de uma outra. Mas o que faz a

que o resultado sera também correto ou justo, qualquer que seja ele, contanto que o procedimento tenha sido
corretamente aplicado”. (RAWLS, John. Uma teoria da justica. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 92). [Ver
Idem. [§24] p. 146-153].

2L NT O autor da Critica da razio préatica (1788) foi Immanuel Kant (1724-1804). Nessa obra, 0 autor dando
continuidade as suas investigacdes sobre filosofia da moral iniciadas com a Fundamentacdo da metafisica dos
costumes (1784), busca apresentar um principio moral que fosse ao mesmo tempo universal e objetivo. Para
isso Kant defende que a ética deve ter um fim em si mesmo e o motor da agcdo humana ética é a vontade livre
autodeterminada. Desta forma Kant se afasta da filosofia dos sentimentos morais, bem como do utilitarismo
que Ihe sucede para 0s quais a a¢cdo humana ética € um meio para alcangar um bem, como a felicidade. Neste
paragrafo, Dupuy coloca em cheque o kantismo de Rawls. [Ver HOFFE, Otfried. Immanuel Kant. Martins
Fontes, 2005, p. 183-229].

2 NT O “véu de ignorincia” é uma imagem que sintetiza as restrices impostas pelo modelo contratualista
rawlseano as informagdes que as partes tém acesso na posi¢do original. “Na posi¢ao original, ndo se permite
que as partes conhecam as posigdes sociais ou as doutrinas abrangentes especificas das pessoas que elas
representam. As partes também ignoram a raca e grupo étnico, sexo, ou outros dons naturais como a forga e a
inteligéncia das pessoas. Expressamos figurativamente esses limites de informacdo dizendo que as partes se
encontram por tras de um véu de ignorancia”. (RAWLS, John. Justica como equidade: uma reformulagdo. S&o
Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 21-2). A adocdo dessas restricdes tem por objetivo impedir que as partes
tivessem condigcBes de negociar, no sentido usual, e dessa forma é possivel garantir que o acordo seja
equitativo, bem como que seja possivel alcancar o consenso entre as partes em favor dos dois principios da
justica. [Ver RAWLS, John. Justica como equidade: uma reformulacdo. S&o Paulo: Martins Fontes, 2003,
[825] p. 120-5.].

2 NT “Pessoas artificiais”, o proprio autor coloca em inglés. Em O liberalismo politico, Rawls apresenta as
partes do contrato social como pessoas artificiais: “Em sua mera condigdo de autonomia racional, as partes sdo
apenas pessoas artificiais que supomos ocupar a posi¢éo original enquanto dispositivo de representacéo. [...].
Aqui, ‘artificial’ é entendido no antigo sentido de caracterizar algo como um artificio da razdo, pois assim ¢ a
posicdo original”. (RAWLS, John. O liberalismo politico. 2. ed. Sdo Paulo: Editora Atica, 200, grifos nossos).

# NT Sobre a descricdo das partes na posicdo original, ver RAWLS, John. Uma teoria da justica. S&o Paulo:
Martins Fontes, 1997, [§25] p. 153-161.
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humanidade do homem, para sua bem-aventuranca (bonheur) (a comunh&o na alegria, a
compaixao) e para a sua desgraca (malheur) (a inveja, o ciime, o ressentimento), nao €
exatamente essa faculdade especular (faculté spéculaire)®® que consiste em ver o mundo,
incluindo a si mesmo, através dos olhos dos outros?

[86] Tendo em vista que cada membro da sociedade se encontra exatamente na mesma
posicdo em relacdo aos outros que cada um deles em relacdo a ele, o acordo sobre os
principios de justica, que devem governar as estruturas basicas da sociedade®, ndo podem ser
sendo unanime. A unanimidade é, pois, aqui uma necessidade ldgica, que decorre das
condicOes da posicao original. Privados do conhecimento daquilo que poderia direciona-los
uns contra 0s outros, seus interesses, sua concep¢do de uma vida boa etc., as “pessoas
artificiais” se determinam como um s6 homem. A tarefa a qual Rawls se aferra (s astreint
tout) ao longo de sua obra € a de mostrar que, nessas condic¢Ges, 0 acordo desses artefatos se
fara sobre os principios hierarquizados de justica que ja enunciei acima®’.

[87] Nos interessemos pela forma desses principios. Em cada um dos dominios onde
se exerce a justica (ainda uma vez, as liberdades fundamentais, inicialmente; as chances e as
oportunidades, em seguida; [e] acesso a recursos econdmicos e sociais e riqueza,
finalmente)?, se trata de fazer de modo que a parte menor seja a maior possivel. Para o que

diz respeito as duas primeiras dimensdes [da liberdade e da oportunidade], ndo vemos em que

% NT A “especularidade” ou “ser humano especular” é uma teoria fundante do homem a partir do filésofo
francés René Girard (1923-2015) considerado o “Darwin das ciéncias humanas”; de quem Jean-Pierre Dupuy é
critico, comentador e discipulo. Entende-se por “faculdade especular” um caractere do homem quanto ser
desejante e mimético. A teoria mimética de René Girard consiste no fato dos sujeitos possuirem uma simetria
mimética comportamental antropoldgica/ontoldgica. J& o historiador e sociélogo francés Frangois Dosse define
a especularidade como “uma teoria antropoldgica do homem concebido como um ser de desejo, um ser
especular cujo comportamento mimético € ao mesmo tempo matriz do vinculo social e fonte de conflitos.”
[Ver, DOSSE, Frangois. O Império do sentido: A humanizag&o das Ciéncias Humanas. Tradugéo de llka Stern
Cohen. Séo Paulo. Editora Unesp Digital, 2018.]. Movidos por desejos miméticos com essa particularidade
especular, em Girard, os homens possuem sentimentos adversos como 0dio e amor, ciime e inveja que se
associam por natureza indissociavel. Assim, entre um sujeito e o outro, da-se que por relacdo de mimeses surge
o sujeito (modelo) e o mediador (discipulo). Essa relacdo é estabelecida pelo desejo de um objeto em comum e
se perfaz pela instabilidade, havendo trocas de posi¢do entre eles; porém se realiza necessariamente por
isonomia. [Ver, VINOLO, Stéphane. René Girard: do mimetismo a hominizacdo. Traducdo de Rosane Pereira
e Bruna Beffart. Sdo Paulo: Realizagcdes Editora, 2011]. Inicialmente Girard trata o desejo mimético
classificado por ele como “desejo triangular” no livro Mentira Romantica e Verdade Romanesca (1961),
desenvolvendo obras posteriores e mais estruturadas sobre o tema como a obra Shakespeare: Teatro da Inveja
(1990). [Ver, GIRARD, René. Mentira Romantica e Verdade Romanesca. Trad. Lilia Ledon da Silva. Séo
Paulo: E RealizacBes Editora, 2009.] e [GIRARD, René. Shakespeare: Teatro da Inveja. Traducio de Pedro
Sette-Camara. S&o Paulo: E Realizag6es, 2010.]

% NT Segundo Rawls, “o objeto primario da justica é a estrutura basica da sociedade, ou mais exatamente, a
maneira pela qual as instituicGes sociais mais importantes distribuem direitos e deveres fundamentais e
determinam a divisdo de vantagens provenientes da cooperagdo social. Por instituicGes mais importantes quero
dizer a constitui¢do politica e os principais acordos econdmicos e sociais”. (RAWLS, John. Uma teoria da
justica. Sao Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 7-8).

2 NT Cf. nota 15 acima.

% NT Cf. nota 15 acima.
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uma desigualdade de partilha contribuiria de qualquer maneira que seja para a maximizagéo
da parte dos mais desafortunados (plus mal loti). A justica rawlseana implica, pois, a
igualdade. Mas ndo se segue 0 mesmo NO que concerne a justica propriamente econdmica®. E
significativo que Rawls nomeie o critério de justica proprio a esse dominio de “principio de
diferenca”.

[88] Se a justica econbmica se reduzisse a partilha de um bolo de tamanho fixo, o
principio da diferenca levaria a partilha igual entre todos os membros da sociedade, como nos
convenceriamos facilmente®. Mas a metafora de confeitaria, essa torta de creme de
economistas vulgares, é enganosa; e se um bolo econémico existir € na verdade um bolo
bastante curioso, desde que seu tamanho depende da maneira, pois, como ele é partilhado.
Existem, com efeito, desigualdades naturais e sociais irredutiveis, que se traduzem por
diferencas de produtividade®. O objetivo, para Rawls, ndo é tanto o de querer a todo custo
suprimi-las, mas sim as colocar a servico de todos, e [assumindo] os mais desfavorecidos
como prioridade. Devido a essas diferencas de produtividade, chega um momento em que
uma politica de transferéncia do mais produtivo para 0s outros desencoraja 0s primeiros de
produzir, reduz, pois, o que é transferivel, e termina por prejudicar (nuire) [até] os mais
desfavorecidos, na busca por mais justica se voltando contra si mesmos. E precisamente neste
ponto de inflexdo que o principio da diferenca exige que nos situemos. Este ponto se traduz,
pois, em “desigualdades legitimas®*. Rawls se encontra aqui preso em um fogo cruzado. A
sua direita, se questiona o seu igualitarismo, acusando-o de conferir prioridade absoluta aos
mais desfavorecidos. A [sua] esquerda, os criticos lhe reprovam por legitimar desigualdades.
A esses ultimos, em todo caso, Rawls pode responder o seguinte: uma situagdo mais
igualitaria traria contra ela a unanimidade dos membros da sociedade. Em comparacdo com a
partilha exigida pelo principio da diferenca, [numa situacédo igualitaria] os mais afortunados se
encontrariam em uma posi¢do pior, uma vez que mais lhe seria retirado (prendrait), mas seria

0 mesmo para 0s menos afortunados, desde que, por definigcdo, é o principio da diferenga que

% NT Dupuy chama atencdo para o fato de que apesar de Rawls almejar reconciliar as reinvindicacdes de
liberdade e de igualdade acaba cedendo as demandas de maior liberdade em detrimento da igualdade na esfera
econdmica.

% NA Trata-se de tornar a menor parte 0 maior possivel. Se o compartilhamento for desigual, havera uma
parcela menor do tamanho menor que a parte igual. Portanto, o compartilhamento igual é mais justo.

3 NT Eis 0 engodo, a estranheza da metéafora da confeitaria que dara nas desigualdades legitimas!

¥ NT Rawls ndo fala em “desigualdades legitimas”, mas em desigualdades sociais e econdomicas “aceitaveis”
(RAWLS, John. Justica como equidade: uma reformulagdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 173), ou
“permissiveis” (RAWLS, John. Uma teoria da justica. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 67), que seriam
aquelas que ao satisfazerem as condi¢des do segundo principio da justica resultaria numa condicdo melhor para
todos em relagéo aquela advinda de uma condicdo de igualdade absoluta. [Ver: RAWLS, John. Uma teoria da
justica. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997, [811] p. 64-9]
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maximiza sua sorte. Se pode, pois, dizer que o principio da diferenca seleciona a situacédo
mais igualitaria que seja compativel com um principio de racionalidade minima, o que
significa que uma transformacéo social que melhora a sorte de uns sem tornar pior a de outros
deve ser considerada vantajosa para a coletividade®*.

[§9]** A boa sociedade rawlseana é [por um lado] uma sociedade que todos
concordam publicamente em reconhecer justa, e que langa tdo longe quanto possivel as
condicBes de uma verdadeira equidade na igualdade de oportunidades. E por outro [lado] uma
sociedade desigual, onde as desigualdades esté@o correlacionadas com as diferencas de aptidéo,
de talentos e de competéncias, que elas tornam, pois, visiveis. Ndo deve haver erro aqui. Se,
em tal sociedade, os mais talentosos e os mais produtivos séo favorecidos, ndo € de todo que
se recompensa seus “méritos”, méritos que seriam constituidos pelos dons que receberam da
natureza e que eles fizeram frutificar por seus esforcos. Rawls ndo tem palavras
suficientemente duras para fustigar a nocdo de que qualquer mérito se associaria a essas
caracteristicas. Ndo, se 0os mais dotados recebem mais, € unicamente para os incita-los a
desempenhar (jouer) seu papel em um esforco coletivo cuja finalidade ética é melhorar ao
maximo a sorte dos mais desafortunados.

[810] Parece neste ponto que Rawls sente que seu edificio estd ameagando desabar.
Ele dedica, com efeito, desenvolvimentos importantes para se convencer, por falta de nos
convencer, de que desigualdades “legitimas” ndo criardo, nas pessoas de carne e 0SSO —
[pessoas] que se escondem sob o invélucro de metal que reveste os autdmatos®> do véu de

|36

ignorancia —, uma inveja (envie), um ressentimento que tornaria insuportavel® essa sociedade

todavia considerada justa.*” A interrogacéo é meritoria, mas entretanto extraordinéria, [assim]

¥ NT O que Rawls argumento é que tomando como referéncia uma situacéo inicial hipotética de divis&o
igualitaria de direitos e deveres, renda e riqueza, é possivel conceber uma situagdo em que “certas
desigualdades de riqueza e diferencas de autoridade colocam todos em melhores condi¢cbes do que nessa
posicdo inicial hipotética, entdo elas [as desigualdades] estdo de acordo com a concepgdo geral”. (RAWLS,
John. Uma teoria da justica. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 67), logo seria preferivel escolher a segunda
situagdo desigual em detrimento da primeira situacdo igualitaria. Cabe acrescentar que a vantagem coletiva
advinda das desigualdades sociais e econdmicas “aceitdveis” ndo ¢ um resultado necessario, mas o resultado da
inclusdo de uma “idéia mais profunda de reciprocidade” implicita no principio de diferenca. [Ver RAWLS,
John. Justica como equidade: uma reformulagéo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 69-70; [836] p.173-5].

¥ NT Para nos esse é o paragrafo fundamental de virada para a subjetividade com relagdo a como ver e se sentir
nessa sociedade!

® NT Essa ideia de que as partes da posicdo original se comportariam como maquinas (autdématos) ndo parece
estar presente nos textos rawlseanos. Cf. nota 24 acima.

% NT Sociedade na qual néo se possa viver (invivable), dai termos traduzido por insuportavel.

¥ NT. Eis o ponto fundamental da critica de Dupuy e que sera retomada pelo filésofo esloveno Slavoj Zizek
(1949) em seu livro Como ler Lacan (Rio de Janeiro: Zahar, 2010, p. 49). Segundo Zizek, Dupuy teria se
baseado no insight lacaniano — de que “o desejo do homem ¢é o desejo do outro”, e de que “inveja e
ressentimento sdo elementos constitutivos do desejo humano” (Idem, p. 48-9) — para explicitar que na
sociedade idealizada por Rawls haveria uma “explosdo descontrolada de ressentimento” (Ibidem), como
veremos nos proximos paragrafos.
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como 0 € o método empregado. Rawls resolve, em um primeiro momento, o problema da
justica para uma sociedade de autdmatos e, em um segundo momento, ele verifica que se ele
substituir seus autdbmatos por humanos, as imperfeicdes deles (o fato, por exemplo, que eles
estdo por vezes sujeitos a paixdes destrutivas, como a inveja (/’envie)) ndo comprometerdo a
estabilidade da bela construcdo (la belle construction) concebida para artefatos. Por que ele
ndo po6s de imediato o problema da justica para pessoas reais? Somente as pessoas reais sdo
sucetiveis de sofrer com a injustica do mundo, e sem senso de injustica a idéia mesma de
justica perde toda a consisténcia.

[§11] Rawls pressente talvez isso que ele ndo chega a articular filosoficamente. E
precisamente porque® sua boa sociedade se mostra publicamente como justa que aqueles que
se encontram em situacdo de inferioridade ndo podem sendo s& sentir (éprouver)
ressentimento. 1sso seria dar provas de uma ingenuidade inadmissivel em um adulto
normalmente constituido que toma as palavras do invejoso ao pé da letra. O invejoso
manifesta o que Rawls chama de “inveja desculpavel”, ele se revolta contra isso que ele diz
ser a injustica profunda (fonciére) de uma sociedade que o relegou ao lugar que ele ocupa®.
Mas se a inveja € o mal que nos atormenta com essa forca implacavel que a literatura tem
descrito, é precisamente [por]que o invejoso acredita tudo ao contrario de seu discurso. Ele
esta persuadido de sua prépria insignificancia, ele ndo duvida um instante que o Outro mereca
sua boa fortuna. A boa sociedade rawlseana é uma sociedade moderna e laica, que sabe que a
ordem social ndo chega a ela [a partir] de alguma exterioridade, mas resulta das instituicdes
de base das quais esta dotada deliberadamente, no curso do contrato social estabelecido (mise
en scene) pela posigdo original®. O problema de uma sociedade que se emancipa de toda a
tutela vis-avis de toda exterioridade, ¢ que ela ndo oferece nenhuma possibilidade para
aqueles que se encontram em estado de inferioridade de atribuir seu infortinio a um causa
situada para além de sua esfera pessoal. Essa sociedade é o paroxismo™* do individualismo no
sentido de que o individuo, “desencarnado (désencastré)”, desvinculado (dégagé) de todas as
subordinagdes e todos o0s pertencimentos que constituem o mundo tradicional, é o receptaculo
anico de [seus] valores [individuais]. Desde entdo, o valor dos homens € lido em (s ’y /i) sua

condicdo, sem nenhuma circunstancia atenuante. Como aqueles que estdo na base da escada

* NT Italico do préprio autor.

¥ NT Sobre o problema da inveja, ver, RAWLS, John. Uma teoria da justica. S&o Paulo: Martins Fontes, 1997,
[8880-1] p. 589-602.

“ONT Sobre o contrato social rawlseano, ver nota 20 acima.

*1 NT Segundo o Dicionario Oxford (online), paroxismo ¢ o “momento de maior intensidade de uma dor ou de
um acesso” ou a “recorréncia ou intensificacdo subita dos sintomas de uma afeccdo [doenga]”. Aqui Dupuy
refoca a ideia de que a sociedade rawlseana seria patologicamente individualista e que o sintoma seria a
explosdo de ressentimento.
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poderiam culpar outros que ndo eles mesmos por sua inferioridade? Ao que acrescenta Rawls,
que eles devem, em principio, se mostrar reconhecedores de que eles ndo sdo mais infelizes
do que sdo, e em render gragas aos seus semelhantes mais favorecidos! Nesta sociedade, a
inveja em campo aberto, também nada permite se abrigar. *

[§12] E somente com relacio a essa ameaca terrivel que se pode compreender a
insisténcia de Rawls quanto ao fato que ninguém tem merito pelos talentos que recebeu da
natureza, nem mesmo pelos esforcos que faz para desenvolvé-los. Tudo isso, escreve Rawls, é
arbitrario de um ponto de vista moral — e essa caracterizacdo nao lhe sera perdoada por seus
colegas liberais. O arbitrario € para a modernidade aquilo que a ordem necessaria das coisas €
para a tradicdo: o que escapa ao [nosso] dominio, isso pois que ndo temos para responder, iSSO
do que ndo podemos nos apropriar, esse é o lugar da exterioridade. Se se compreende bem
Rawls, e para caricaturar com esforco (a peine), o pobre, em sua sociedade boa, ndo teria que
sofrer de nenhum complexo de inferioridade porque ele saberia que, se ele é pobre, é porque
ele [mesmo] é degenerado (taré)*’; quanto ao rico, ele ndo teria motivos para se sentir
superior porque ele saberia que tanto os seus talentos quanto as suas aptidées ndo séo sendo
meios, que ele recebeu da natureza, sem outro valor sen&o funcional, de tornar a sociedade
mais justa. Para impedir a via da inveja, seria necessario, pois, suprimir o mérito** — isto §,
[suprimir] a diferenca no valor individual.

[813] A solucéo rawlseana para o problema do mal é de uma ingenuidade confusa. Os

dois conjuntos de forcas desencadeados por aquilo que Tocqueville* chamou de a “igualdade

*2NT Eis as consequéncias terriveis da suposta sociedade bem-ordenada e justa construida por Rawls.

** NT Em Rawls, os pobres (nenos favorecidos) recebem menos em uma sociedade justa principalmente por duas
razBes: a) em virtude de serem desfavorecidos quanto a classe social de origem, aos talentos naturais e a boa ou
ma sorte ao longo da vida; e b) por escolha individual por ndo exercerem trabalhos mais produtivos ou por ndo
se empenharem em desenvolver seus talentos naturais. [Ver RAWLS, John. Justica como equidade: uma
reformulacdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003. [§16] p. 77-81 e [§21] p. 105-8].

* NT Sobre a supressio do mérito como um meio de evitar a inveja, afirma Rawls: “Ora, muitos aspectos de
uma sociedade bem-organizada trabalham para mitigar ou até mesmo impedir essas condi¢des [de sentimentos
de angustia e inferioridade]. [...] Podemos acrescentar que as maiores vantagens de alguns sdo dadas em troca
de beneficios compensadores em prol dos menos favorecidos; e ninguém supde que os que tém uma parte
maior tém mais mérito de um ponto de vista moral.” (RAWLS, John. Uma teoria da justica. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 1997, p. 596).

** NT Alexis de Tocqueville (1805-1859) foi um filésofo e historiador liberal francés. Em abril de 1831,
Tocqueville realizou com seu amigo, o magistrado Gustave de Beaumont (1802-1856), uma viagem para 0s
Estados Unidos da América com o objetivo inicial de examinar as instituicbes penitenciarias americanas. Além
do relatério sobre o sistema prisional americano, essa viagem rendeu a Tocqueville observagcdes sobre as
consequéncias sociais de uma democracia, que ele utilizou para a publicacdo de dois livros: De la démocratie
en Amérique | (1835) (In: TOCQUEVILLE, Alexis de. Oeuvres, Il, André Jardin (Org.). Paris: Gallimard,
1992) [Trad. bras. A democracia na América. Livro I: leis e costumes: de certas leis e certos costumes politicos
que foram naturalmente sugeridos aos americanos por seu estado social democratico. 2. ed. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2005] e De la démocratie en Amérique, Il (1840). (In: TOCQUEVILLE, Alexis de. Oeuvres,
I, André Jardin (Org.). Paris: Gallimard, 1992) [Trad. bras. A democracia na América. Livro Il: sentimentos e
opinides: de uma profusdo de sentimentos e opinides que o estado social democratico fez nascer entre os
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das condi¢des”, ddio a exterioridade de um lado, o refluxo de todos os valores na esfera
individual de outro, ndo é possivel deixa-los escapar e pretender para-los no caminho. Os
obstaculos que se direcionam [contra] a sua passagem redobram seu vigor. Rawls esta
inconvenientemente preso no fogo cruzado: o individuo moderno e o mundo de concorréncia
de uma parte e o espirito critico e desmistificador da outra. Em sua voracidade, [por um lado,]
o0 individuo moderno ndo aceita que se pretenda retirar toda uma parte dele mesmo: seus dons,
seus talentos, seus esfor¢os — em uma palavra, seu “mérito”. Os vencedores nao desejam que
se 0s prive de seu prestigio, nem os perdedores de seus tormentos. E o perdedor € o primeiro a
pensar bem no fundo de si mesmo que seu fracasso ndo é sendo justica. Para esta

profundidade ndo existe jamais “inveja desculpavel”*

. Quanto para o espirito critico
desmistificador [, por outro lado] — essa sociologia do tipo Bourdieu*’ que nés temos todos
alguma parte em nds [mesmos] — ndo pode permitir, sem exercer sua ironia mordaz, uma
tentativa de legitimacdo das desigualdades sociais que retorna no fim das contas a um dado
extra social, a saber, as desigualdades da natureza.

[814] O erro filosofico fundamental de Rawls é o de crer que existe uma solucdo para
0 problema da justica e que essa solucdo resolve com um mesmo golpe isso que nos

chamamos aqui de o problema do mal*®

. O erro, a prépria falta, € a de crer que uma sociedade
justa e que se diga tal é uma sociedade que corta [bem] na raiz o ressentimento. O Séo Jorge
da geometria moral se envaidece de derrotar o dragdo da inveja. Que presuncao fatal, como

teria dito Hayek™! Fatal, porque afasta o que se pode e deve fazer [, a saber]: estando

americanos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2000]. Para Tocqueville, 0 que caracteriza a democracia é a
“igualdade das condi¢des”, ndo em sentido material (fruto de observacdo), mas como um principio que rege a
organizacdo social democratica. O texto é recheado de comparagbes entre uma sociedade democrética
igualitaria ¢ uma sociedade aristocratica desigual. As consequéncias sociais ¢ individuais da “igualdade das
condigdes” aparecem dispersas ao longo do texto como na seguinte citagdo: “Quando as condig¢Ges sdo iguais,
cada um se isola em si mesmo e esquece 0 publico. Se os legisladores dos povos democréticos ndo
procurassem corrigir essa funesta tendéncia ou a favorecessem, com a idéia de que ela desvia os cidaddos das
paixdes politicas e os afasta assim das revolugdes, é possivel que eles proprios acabem produzindo o mal que
querem evitar e que chegaria um momento em que as paixdes desordenadas de alguns homens, ajudados pelo
egoismo ininteligente e pela pusilanimidade da maioria, acabassem forcando o corpo social a passar por
estranhas vicissitudes”. (TOCQUEVILLE, Alexis de. A democracia na América. Livro Il. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2000, p. 321).

“® NT Retomada da discusséo feita no § 11 quanto a expressio “inveja desculpavel”.

 NT O socidlogo francés Pierre Bourdieu (1930-2002) defende que as desigualdades sdo fundadas
principalmente pelas relagbes simbdlicas (culturais), no entanto reconhece que ha também uma origem natural
(organica): “A forga particular da sociodicéia masculina Ihe vem do fato de ela acumular e condensar duas
operagdes: ela legitima uma relacdo de dominag&o inscrevendo-a em uma natureza biologica que é, por sua
vez, ela prdpria uma construcado social naturalizada”. (Bourdieu, Pierre. A dominagdo masculina. 2. ed. Rio de
Janeiro: Bertrand Brasil, 2002, p. 33, grifo do autor).

8 NT se refere ao que acabou de dizer no §13 e que ja vinha preparando desde ao menos o §11.

* NT Referéncia ao livro do economista e filosofo austriaco Friedrich August von Hayek (1899-1992), The
Fatal Conceit: The Errors of Socialism (Illinois: The University of Chicago Press, 1988) [Trad. bras. Os erros
fatais do Socialismo: por que a teoria ndo funciona na pratica. Barueri, SP: Faro Editorial, 2017 e A
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entendido que ndo supriremos o ressentimento, a Unica questdo pertinente é saber como se
pode minimizar ou adiar (différer) os [seus] efeitos, os canalizar frente a formas benignas e
mesmo produtivas etc. E na escala internacional — a prop6sito da qual o rawlseanismo ndo
tem estritamente nada de interessante a dizer™® — que essa tarefa deve ser doravante
empreendida e exitosa, sob pena que o 11 de setembro de 2001 n&o seja sendo o0 comego de

uma série de atos mais atrozes uns que 0s outros.

arrogancia fatal: os erros do socialismo. Porto Alegre, RS: Editora ORTIZ, 1995]. Nesta obra Hayek defende
que a sociedade, e todos os elementos que a compde, é o resultado espontdneo de varias a¢des individuais e
como tal todas as tentativas de determinar as institui¢des sociais tentem a fracassar pelo fato de ndo termos
conhecimento suficiente para prever ou direcionar o resultado de tais acdes, como acontece nas teorias
socialistas e nas tentativas de construir uma sociedade justa como a rawlseana. A “arrogancia fatal” estd em
acreditar na racionalidade e que “o homem seria capaz de moldar o mundo ao seu redor de acordo com seus
desejos”. (HAYEK, Friedrich. A arrogéncia fatal: os erros do socialismo. Porto Alegre, RS: Editora ORTIZ,
1995, p. 46-7). Sobre a sociedade bem-ordenada rawlseana, Hayek afirma: “S6 precisamos perguntar [...] qual
teria sido o efeito se, numa época anterior, uma forca mégica tivesse o poder de, digamos, impor um credo
igualitario ou meritocratico. Imediatamente reconhecemos que tal acontecimento teria tornado impossivel a
evolucdo da civilizagdo. Um mundo Rawlsiano (Rawls, 1971) portanto jamais poderia se tornar civilizado:
reprimindo a diferenciacdo que ¢é obra da sorte, ele frustaria a descoberta de novas possibilidades. Num mundo
como este seriamos privados dos Unicos sinais que podem dizer a cada um o que deve fazer agora, como
resultado de milhares de mudancas das condi¢des em que vivemos, a fim de manter o fluxo da producéo e, se
possivel, aumenta-lo.” (Ibidem, p. 105).

* NT Dupuy desqualifica a versio global da teoria de Rawls publicada em O direito dos povos (Sdo Paulo,
Martins Fontes, 2001).
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Mais sobre Coringa: do niilismo apolitico para uma nova esquerda, ou porque Trump
ndo é um Coringa.*

Slavoj Zizek?

Traducdo e notas: William de Siqueira Piauf;
Lauro lane de Morais; Alexsandra Andrade
Santana; Leonardo Leite de Andrade; Edson
Peixoto Andrade; Edilamara Peixoto de
Andrade; Marcos Savio Aguiar; Merielle do
Espirito Santo Brand&o; José Lino da Cruz
Junior; Salomao dos Santos Santana; Giovani
Pinto Lirio Junior; Charles Guilherme
Rodrigues; Judie Lorena; José Alcides Hora
Neto; Jéssica Dias Ferreira; Caio Graco
Queiroz Maia; Nelson Lopes Rodrigues; Ruan
Gabriel Azevedo Silva

Devemos comecar expressando nossa admiracdo por uma Hollywood na qual é
possivel fazer um filme como o Coringa de Todd Phillips e pelo publico que o transformou
em um mega blockbuster. Porém, a razdo da popularidade do filme reside na sua dimenséao
meta-ficcional: ele prové uma génese sombria da histéria do Batman, uma génese que deve
permanecer invisivel para o mito do Batman funcionar. Tentemos imaginar o Coringa sem
essa referéncia ao mito do Batman, simplesmente como uma histéria de uma crianca
vitimizada que adota uma méascara de palhago para sobreviver a sua sina. Isso simplesmente
ndo funcionaria, ja que seria somente mais um drama realista. Lembremos, também, que o
Time Out® caracterizou o Coringa como “uma visdo verdadeiramente horripilante do
capitalismo tardio” e o categorizou como “filme de terror social”. Isso era algo inimaginavel
até recentemente: uma combinacdo de dois géneros percebidos como totalmente distintos, a
representacdo realista da miséria social e o terror fantasioso, cuja combinagdo, é claro,
funciona apenas quando a realidade social adquire as dimensdes de uma ficcéo de terror.*

As trés principais posturas com relacdo ao filme em nossa midia refletem

perfeitamente a divisdo tripartite de nosso espaco politico. Conservadores se preocupam que

! Utilizamos para as citagbes do filme, transcricdes da versio dublada do mesmo, eventualmente
complementando seu sentido com as citagdes do original em inglés utilizadas pelo filésofo esloveno. (N.T.).

2 Uma versdo incompleta deste texto foi publicada sob o titulo “Coringa” e o grau zero da revolugio. Cf.
Referéncias. (N.T.).

® Guia cultural online com criticas e dicas de cinema, arte e entretenimento (N.T.).

* E 6bvio que o Coringa é também um caso de meta-ficcdo: ele prové a génese da histéria do Batman, uma
génese que deve permanecer invisivel para 0 mito do Batman funcionar, mas ignoraremaos este aspecto aqui.
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ele possa incitar os espectadores a atos de violéncia. Liberais do “Politicamente Correto” nele
discerniram racismo e outros clichés (ja na cena inicial, um grupo de garotos que estdo
batendo em Arthur parecem negros), além de uma fascinagdo ambigua pela violéncia cega.
Esquerdistas celebraram-no por interpretar fidedignamente as condi¢des do surgimento da
violéncia em nossas sociedades. Mas sera que o Coringa realmente incita os espectadores a
imitar os atos de Arthur na vida real? Enfaticamente n&o, pela simples razdo que Arthur-
Coringa ndo é apresentado como um personagem de identificacdo. De fato, o filme inteiro
funciona sob a premissa de que é impossivel para nds, espectadores, nos identificarmos com
ele. Ele permanece um estranho até o fim.

Antes mesmo que o Coringa fosse lancado, a midia ja avisava ao publico que ele
poderia incitar violéncia. O préprio FBI especificamente avisou que o filme poderia inspirar
violéncia dos Clowncels, um subgrupo Incel® obcecado com palhacos como o Pennywise do It
e 0 Coringa. (Contudo, ndo houve registros de violéncia inspirada pelo filme). Apds o filme
ter sido lancado, os criticos ndo estavam certos sobre como categoriza-lo. Serad que o Coringa
é somente uma peca de entretenimento (como o € a série inteira do Batman), um estudo em
profundidade sobre a génese da violéncia patologica ou um exercicio de critica social? Do seu
ponto de vista de esquerda radical, Michael Moore achou o Coringa “uma tempestiva peca de
critica social e uma perfeita ilustracdo das consequéncias das doencas sociais atuais dos

Estados Unidos da América”®

. Quando explora como Arthur Fleck se tornou o Coringa, 0
filme retrata o papel dos banqueiros, o colapso do sistema de salde e a divisdo entre ricos e
pobres. Moore esta certo, portanto, em escarnecer daqueles que temiam o langamento do
filme: “Nosso pais estd mergulhado no desespero, nossa constituicdo despedacada, um
maniaco selvagem do Queens [Trump] tém acesso aos codigos de bombas nucleares — mas
por alguma razdo, este € um filme que devemos ter medo. [...] O maior perigo para nossa
sociedade pode ser que vocé ndo va vé-lo. [...] Este filme nio é sobre Trump. E sobre os
Estados Unidos que nos deu Trump — Os Estados Unidos que ndo sente necessidade alguma
de ajudar os marginalizados, os destituidos.” Consequentemente, “o0 medo e a lenga-lenga
sobre o Coringa sdo uma farsa. E uma distracdo para que ndo olhemos para a violéncia real

destrocando nossos companheiros humanos — o fato de 30 milhGes de estadunidenses nédo

® Os celibatérios involuntérios (involutary celibataries), ou incels, séo membros de uma subcultura virtual que se
definem por sua incapacidade de encontrar parceiros romanticos ou sexuais, apesar de o desejarem. Eles
administram foruns que abarcam temas de ressentimento, misoginia, misantropia, autopiedade, racismo etc e
endossam a violéncia contra pessoas sexualmente ativas. Os clowncels sdo um subgrupo desta comunidade que
é obcecado por coisas relacionados a palhagos. (N.T.).

® Cf. nota 7.

O Manguezal — Revista de Filosofia, Sdo Cristovao/SE, v.1, n. 7, jul. - dez. 2020, E-ISSN: 2674-7278. p. 193



terem plano de salde é um ato de violéncia. MilhGes de mulheres e criancas abusadas vivendo
com medo € um ato de violéncia.”

Contudo, o Coringa ndo apenas representa este Estados Unidos, mas também levanta
uma “questdo desconfortante”: “E se um dia os despossuidos decidirem revidar? E ndo quero
dizer com uma prancheta registrando o povo para ir votar. Pessoas estdo preocupadas que este
filme possa ser muito violento para elas. Sério? Considerando tudo que estamos passando em
nossa vida real?” Em suma, o filme tenta “entender porque pessoas inocentes se transformam
em Coringas, quando elas ja ndo podem segurar a onda”: ao contrario de se sentir incitado a
violéncia, um espectador “agradecera este filme por conecta-lo a um novo desejo — néo de
correr até a proxima saida para salvar seu proprio rabo, mas pelo contrario, de ficar e lutar,
focando sua atenc&o no poder ndo violento que vocé tem em suas maos todo dia”.’

Mas serd que o filme realmente funciona assim? O “novo desejo” que Moore
menciona ndo é o desejo do Coringa: para percebé-lo, deve-se introduzir aqui a disting¢ao
psicanalitica entre pulsdo e desejo®. A pulsdo é repetitivo-compulsiva; nela, somos pegos no
loop de voltar de novo e de novo no mesmo ponto, enquanto 0 desejo encena um corte, a
abertura para uma nova dimensdo. O Coringa permanece um ser de pulséo: no final do filme,
ele € impotente e suas explosdes violentas sdo apenas explosdes impotentes de fdria, actings-

out de sua impoténcia basica’. Para que o desejo descrito por Moore surja, é necessario mais

"Cf. https://www.good.is/the-five-most-powerful-lines-from-michael-moores-masterful-joker-review.

8 Em psicanélise, o sujeito emerge de relagBes energéticas, isto é, relacdes de forca entre areas ou corpos
distintos. Nesse sentido, a pulsdo € um tipo de energia que se localiza no limite do corpo fisico, organico etc, e
nossa consciéncia, sendo uma espécie de curto-circuito entre essas duas esferas. Portanto, devido ao seu carater
meramente relacional, ndo podemos abstrai-la, supondo que sua existéncia seja causada pelo corpo (no sentido
da pulsdo ser uma espécie de instinto) ou pela consciéncia (no sentido de vontade): isto quer dizer que a
pulsdo habita uma zona limite entre ambos, denominado inconsciente. Dessa maneira, 0 inconsciente é ele
préprio definido como uma zona energética, capaz de armazenar e descarregar forcas. Quando o sujeito é entdo
afetado por um objeto qualquer, este produz nele um acumulo de forgas pulsionais que tendem a se
satisfazerem independentemente da presenca ou ndo do objeto causa da pulsdo. Este excesso produz no sujeito
0 aparecimento de um aspecto inorganico pelo qual ele tende a repeticdo de seu comportamento a fim de
realizar a descarga pulsional, independentemente de qualquer corpo (seja o do proprio sujeito, seja 0 do objeto
causa da pulsdo) — este é o aspecto repetitivo-compulsivo da pulsdo, ao qual Zizek se refere logo a seguir, e
que ameaca a existéncia organica do corpo do sujeito. O sujeito pulsional é sempre um mero espectador das
proprias forgas que ele experiencia e que ele tende a repetir num loop indefinidamente. Entretanto, por meio
desse gesto de pura repeticdo vazia, a pulsdo inaugura um espaco de tempo aberto para o sujeito preenché-lo,
uma vez que sua agdo é abstraida de qualquer objeto determinado. Assim, quando tal energia pulsional se volta
para o proprio sujeito, ela é traduzida em desejo: neste momento, o0 sujeito adquire um carter ativo, sendo
capaz de intervir na constituicdo do objeto ao qual sua acéo se volta. Por fim, a experiéncia traumatica de suas
préprias energias leva o sujeito a transformé-las em um campo fenoménico, capaz de manter suas funcoes
organicas. Passamos a observar entdo a emergéncia de uma lei que sustenta a organizacdo deste campo, a lei
simbdlica do significante falico, e um objeto que sustenta sua carga energética (o desejo), um objet petit a. Para
mais detalhes acerca da relacéo entre pulséo e desejo, cf. nota 11.

Quando o sujeito experiencia um trauma o caminho apropriado para sua descarga é por meio da sublimagdo, no
qual o contelido do trauma é traduzido simbolicamente. Entretanto, quando tal via falha e o trauma néo é
imediatamente sublimado, ele é recalcado de modo diferente. Neste sentido, uma vez que o contetido recalcado
ndo encontra uma saida na linguagem, isto é, a energia pulsional associada ao trauma ndo € descarregada e

9
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um passo. Uma mudanca adicional da perspectiva subjetiva deve ser alcancada se queremos
passar das explosdes do Coringa para nos tornarmos capazes “de ficar e lutar, focando sua
atengédo no poder ndo violento que vocé tem em suas méos a cada dia”. Quando vocé se torna
consciente desse poder, vocé pode renunciar a violéncia corporal bruta. O paradoxo aqui é
que vocé sO se torna realmente violento, no sentido de ser uma ameaga para 0 sistema
existente, quando vocé renuncia a violéncia fisica.

Isto ndo significa que o ato do Coringa € um beco sem saida que deve ser evitado. Ele
é, na verdade, um momento-Malevich, a reducdo ao ponto zero de uma minima moldura de
protesto. O famoso quadro negro sobre a superficie branca de Malevich'® ndo é algum tipo de
abismo autodestrutivo que devemos tomar cuidado para que ndo sejamos tragados por ele,
mas um ponto pelo qual devemos passar para ganharmos um novo comeco. Este € 0 momento

da pulsdo de morte, que abre espaco para a sublimagdo™. E do mesmo modo que, em suas

permanece armazenada no sujeito, o contetido recalcado pode retornar de pelo menos duas maneiras de modo a
produzir a satisfacdo pulsional: no acting-out histérico e na passage a l'acte psicética. Segundo o prdprio
Zizek: “No acting out histérico, o sujeito encena, em uma espécie de performance teatral, a solugio de
compromisso do trauma que ele é incapaz de suportar. Na passage a [’acte psicOtica, 0 impasse é téo
debilitante que o sujeito ndo consegue nem mesmo imaginar uma saida — a Unica coisa que ele pode fazer é se
chocar cegamente contra o real, liberar sua frustracdo em uma explosdo sem sentido de energia destrutiva.”
(2012, p. 140). Em suma, no acting-out o trauma recalcado retorna como uma agédo ndo elaborada pelo sujeito
enderecado a um Outro capaz de simboliza-la para ele. Neste sentido, o acting-out é uma encenacdo da
resolucdo de um trauma ndo suportado pelo sujeito histérico enderecado a um sujeito suposto resolvé-lo. Por
sua vez, na passage a l’acte, 0 trauma recalcado retorna como uma acdo de carater impulsivo, que demarca a
impossibilidade do sujeito de simbolizar apropriadamente o trauma. Para a psicandlise, 0 aparecimento tanto da
passage a l'acte quanto do acting-out demarcam a emergéncia do recalcado, ou seja, de uma irrupcdo pulsional
do sujeito. Posteriormente, Zizek desenvolvera como Arthur Fleck, apesar de obviamente apresentar um
quadro psicético, efetivamente encena a passagem para uma posicdo histérica por meio de sua
superidentificagdo com o comando superegdico materno. Assim, devemos compreender os surtos do Coringa
ndo como passages a ['acte psicoticos, mas como actings-out histéricos, frutos de sua impoténcia em
transformar a situacdo que o produziu.

0 Kazimir Severinovich Malevich (1879-1935) foi um pintor russo, inaugurador do movimento estético
minimalista. Para Zizek, o novo realismo que Malevich estava se dirigindo ao final de sua vida é uma
consequéncia direta de sua passagem pelo rompimento promovido por sua obra minimalista inaugural, o
Quadro Negro. (N.T.).

1 As observagdes feitas acerca do conceito em geral de pulsdo sdo igualmente validas para a pulsdo de morte (cf.
nota 8). Por conseguinte, a pulsdo de morte é uma forca que abstrai da existéncia atual do objeto que €é sua
causa. Neste sentido, ela é uma forca constitutiva do sujeito, uma vez que ela o lanca numa repeticdo
compulsiva de seu comportamento sem finalidade alguma determinada. No entanto, com o advento dessa
repeticdo cega segue-se tambeém o surgimento de um espago de tempo vazio, o qual o sujeito pode preencher
com objetos. Neste momento, a energia pulsional se transforma em desejo, pois 0 sujeito perde seu carater
meramente passivo, no qual estava submetido pela pulsdo, para se tornar um elemento ativo, intervindo no
conteudo concreto da mesma. Vejamos o exemplo de um bebé que repete compulsivamente 0 movimento de
suc¢do com sua boca: a causa dessa repeticdo ndo esta no seio materno, uma vez que ele tende a repeti-lo
independente da existéncia atual do seio; todavia, por meio dessa repeticdo continua, o bebé adquire a
capacidade de simbolizar algo: a auséncia do peito pode ser traduzida numa chupeta, que se torna entdo uma
metafora do peito materno; por sua vez, o bebé passa a desejar ndo somente a presenca do seio materno, mas
também a da chupeta e assim por diante. Assim, por meio do espaco de tempo vazio aberto pela pulséo de
morte, toda realidade é tingida com as marcas do desejo e da sexualidade. Esta é, em suma, a passagem da
pulsdo de morte para o desejo, no qual a pulsdo compulsiva e que nunca pode ser satisfeita é traduzida num
objeto causa de desejo que falta ao seu proprio lugar e que, portanto, esta sempre se evadindo. Desse modo,
apesar de pulsdo de morte e desejo serem a mesma energia, quando esta é considerada sob diferente aspectos,
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pinturas minimalistas como o Quadro Negro, Malevich reduziu uma pintura a sua minima
oposicao da moldura e do fundo, o protesto do Coringa reduziu o protesto a sua forma minima
autodestrutiva e vazia de conteddo. Uma reviravolta adicional é necessaria para passar da
pulsdo ao desejo, para deixar para trds este ponto niilista de autodestruicdo, para fazer esse
ponto-zero funcionar como um novo comec¢o. Contudo, a licdo do Coringa é que temos de
passar por este ponto-zero para nos livrarmos das ilusdes que pertencem & ordem existente™?
Entre outras coisas, nossa imersdo no obscuro mundo do Coringa, nos cura das ilusdes
do Politicamente Correto e das simplificacdes. Neste mundo, ndo se pode considerar
seriamente a ideia de que 0 consenso mutuo para se engajar em relacdes sexuais fazem-no...
verdadeiramente consensual: “o ‘discurso do consentimento’ ¢é ele proprio uma enorme balela.
E um esforgco ingénuo de encobrir com uma limpa, arrumada, inteligivel e igualitaria
linguagem de justica social o obscuro, desconfortante, implacavelmente cruel, reino
traumatico da sexualidade. As pessoas ndo sabem o que elas querem, elas sdo perturbadas
pelo que elas desejam, elas desejam coisas que elas odeiam, elas odeiam seus pais mas
querem fodé-los, elas odeiam suas mées, mas querem fodé-las, e assim por diante, por toda

eternidade.”*® Pode-se facilmente imaginar o Coringa reagindo com uma gargalhada frenética

sua natureza se transforma. Sob cada aspecto, tipos diferentes de relagcGes sdo colocadas em jogo: no caso da
pulsdo, o sujeito & meramente passivo e se mantém refém de um mecanismo cego de repeticdo que muitas
vezes pode colocar sua propria constituicdo organica em risco; ja no caso do desejo, 0 sujeito é ativo e se torna
capaz de preencher o espago de tempo vazio com significados capazes de sustentar seu equilibrio organico.
Como dissemos anteriormente, o processo de sublimacdo € aquele capaz de traduzir o trauma em uma rede de
significados coerentes, portanto, na medida em que a pulsdo de morte € anterior ao desejo, ela é também a
condicdo de possibilidade para a sublimacéo que acompanha o desejo. Este € o motivo do porqué momentos de
pulsdo de morte ndo devem ser simplesmente evitados, dado que eles podem inaugurar um novo processo de
sublimacéo e uma nova producéo desejante.

2 Em concordancia com a passagem da pulsdo de morte para o desejo (cf. nota 11), devemos compreender o
processo de recalcamento primario do trauma, por meio de sua simbolizagdo, como o langamento do sujeito no
espaco simbolico que ele habita. Isto significa que, se por um lado, o sujeito é sempre falado, passivo, imerso
num meio de trocas simbdlicas que o ultrapassam; por outro lado, no momento em que ele passa de sujeito da
fala para sujeito que fala, ele adquire a capacidade de intervir ativamente na constituicdo deste meio por meio
da construcdo de seu significado. Assim, no momento em que a pulsdo de morte € traduzida em desejo pelo
sujeito, esta mudanca deve ser compreendida como o lancamento do sujeito tanto no espaco simbdlico
determinado por significantes d&do sentido ao mundo experienciado pelo sujeito, quando seu lancamento no
reino imaginario de objetos de desejo . Esta é a fantasia ou fantasma originario, associado ao recalcamento
primario e surgimento da linguagem no sujeito. A partir de entdo, todos os fendmenos que aparecem para ele
carregam a marca de seu desejo, sendo toda sua experiéncia imediatamente fetichizada. E por esta razao que,
para a psicanalise, a ilusdo ndo é oposta a realidade, mas constitui a prépria forma de aparecimento dela: o
reino fenoménico que experienciamos enquanto sujeitos sempre pressupde uma economia libidinal regida por
relagdes simbolicas. E por esta razdo, nos aponta Zizek, que apenas podemos nos livrar das ilusdes de nossa
realidade atual (por exemplo, a suposta unido de classes escarnecida pelo Coringa) por meio de um processo de
dessublimac&o e retorno ao espago vazio originario da pulsdo de morte, onde podemos redefinir nosso desejo e
a lei simbdlica que o rege. Em suma, o retorno a este ponto-zero da pulsdo de morte é a condicdo de
possibilidade de nossa liberdade ética: somente ela pode nos permitir fazer a travessia das fantasias da ordem
simbolica vigente, nos livrando das ilusdes que permeiam nossa percepcdo do campo social e que nos
determinam enquanto sujeitos.

13 Zizek esta citando aqui sua conversa pessoal com Mike Crumplar, cf. nota 14. (N.T.).
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a pretensdo de que “foi consensual, entdo foi OK” — foi precisamente assim que a mée dele
arruinou sua vida. E do mesmo modo que o Coringa (uma vitima da violéncia par excellence)
teria recusado o consenso como uma justificativa, ele também teria recusado a ideia de que é
um estupro se alguém mente sobre sua identidade para levar alguém a cama:

“E claro, a fraude descarada € ruim, € ruim para as pessoas mentirem umas as outras,
explorar umas as outras. Mas, ndo estamos sempre ja mentindo para n6s mesmos, mentindo
para os outros, fingindo sermos pessoas que ndo somos, fingindo ser ‘homens de verdade’
guando de fato somos apenas vermes patéticos, mentindo que ndo estamos fantasiando que
fazemos sexo com alguém mais atraente do que nossos parceiros e assim por diante? Seria
uma excecao, a0 menos uma vez, realmente dizer a ‘verdade’ a partir do engalfinhante vortex
sem fim de verdades fragmentadas e incompletas que contamos a nGs mesmos apenas para
sair da cama todo o dia, apenas para podermos realmente entender uns aos outros.”**Em
resumo, o sexo é o dominio exemplar das mentiras...

Esse ponto-zero é a versdo atual do que um dia foi chamado de posicdo do
proletariado, a experiéncia daqueles que ndo tém nada a perder, ou, para citar Arthur do filme
: “Eu ndo tenho mais nada a perder. Nada pode me machucar mais. Minha vida ndo é nada
além de uma comédia”.">Aqui é onde a ideia de que o Trump é um tipo de Coringa no poder
encontra seu limite: Trump definitivamente ndo passou por esse ponto-zero. Ele pode ser um
palhaco obsceno a sua maneira, mas ele ndo é uma figura como o Coringa: é um insulto ao
Coringa compara-lo com Trump. No filme, Wayne, o pai, € um “coringa” no sentido mais

simples de um agente que demonstra a obscenidade do poder.

 Mike Crumplar, comunicacao pessoal.

15 “Na luta entre o (futuro) Senhor e o Escravo, como recontada na Fenomenologia do espirito, de Hegel, o
Senhor esta pronto para arriscar tudo, até a propria vida, e assim atingir a liberdade, ao passo que o Escravo
ndo esté diretamente ligado ao seu Senhor, mas em primeiro lugar ao mundo material e objetivo que o cerca, a
suas raizes no ambiente e, por fim, a sua vida como tal — ele é o sujeito que ndo esta pronto para arriscar tudo e,
por essa razdo, tem de conceder soberania ao seu Senhor. [...] Na luta de classes do proletariado, é o proletario
que ocupa a posicao do Senhor hegeliano: ele esta pronto para arriscar tudo, porque é o sujeito puro, destituido
de todas as suas raizes, que ndo tem ‘nada a perder, exceto seus grilhdes’ [Zizek esta se referindo a0 Manifesto
do Partido comunista, (Cf. MARX; ENGELS, 2010, p. 69)], como diz o ditado. O capitalista, ao contrario, tem
um bom ndmero de coisas a perder (seu capital, precisamente) e, por isso, é o verdadeiro Escravo, que esta
preso a suas posses e nunca estd pronto, por defini¢do, a pdr tudo em risco, mesmo que seja 0 inovador mais
dindmico celebrado pela midia. (Vale lembrar que, na oposicéo entre proletario e capitalista, é o proletario que,
para Marx, € o sujeito, aquele que representa a pura subjetividade sem substancia, e ndo o objeto subordinado
ao capitalista enquanto objeto.)” (2013, p. 100). Assim, é Arthur Fleck que passa por esse momento de
‘subjetividade sem substincia’, transformando sua subjetividade na figura do Coringa, e se tornando, enfim,
Senhor por meio de sua identificacdo com seu sintoma. Esta é a passagem da moral para a ética realizada pelo
Coringa e que s0 é possivel pela travessia de suas fantasias — por exemplo, no momento no qual Arthur Fleck
relembra de suas fantasias de ser reconhecido por Murray Franklin e, ao perceber que ndo ha reconhecimento
possivel, encena a superacdo desse trauma matando Murray e se identificando plenamente com o Coringa (cf.
nota 12). (N.T.).
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Agora podemos ver onde M.L. Clark erra ridiculamente quando ela I& minha propria
filosofia como uma verséo niilista do Coringa: “A filosofia-hegeliana-debatedora-frouxa-pop-
cientifica de Zizek incansavelmente insiste que a unica realidade objetiva ndo é o Nada a
partir do qual Algo foi criado, mas, em vez disso, a tensdo entre o verdadeiro nada-burguer
que subjaz a existéncia e a depravacdo moral de toda tentativa inevitdvel de impor um
significado sobre ele.” Em resumo, para mim, o fato ontoldgico basico é a tensdo entre o
derradeiro vazio/fenda sem sentido e nossa tentativa (humana) de impor algum sentido
universal sobre essa fenda cadtica. Tal imposicdo ndo é nada especial: ela simplesmente
reproduz certo humanismo existencial que percebe os humanos como seres que heroicamente
se esforcam para impor algum sentido sobre o caos do mundo no qual somos langados.
Entretanto, de acordo com Clark, aqui eu dou mais um passo a frente na dire¢cdo do Coringa:
ja que todas as tentativas de impor sentido ao Vazio primordial ca6tico ofuscam esse vazio e
sdo, portanto, hipdcritas, i. e., uma vez que eles escapam do ndo-senso basico da existéncia,
eles sdo atos de depravacdo moral — ou, para levar este ponto ao extremo, a moralidade ela
prépria (tentativas de impor um sentido universal sobre a realidade) é uma forma de
depravacdo moral. A Unica perspectiva moral consequente é, assim, de total niilismo, de
alegremente endossar a destruicdo violenta de toda tentativa de impor uma ordem moral sobre
nossa vida cadtica, de renunciar a todo projeto humanista universal que nos permitiria superar
nossas discordancias:

[...] ndo importa 0 quanto queiramos insistir que nossa humanidade
compartilhada é mais forte que nossas discordancias momentaneas e
individuais [...]. os Coringas e Zizeks nunca estardo dispostos a serem
persuadidos. A rede ideoldgica respectiva deles necessita que eles
estejam sempre apontando as tensdes sociais que permanecem: 0 caos
que sempre serq parte de nosso esforco coletivo em direcdo a
totalidade social melhor sintetizada.'®

Eu, € claro, considero essa perspectiva do niilismo radical ndo apenas totalmente
alheia aos meus engajamentos politicos claros, mas também autocontraditoria: ela precisa de
seu falso oponente moral para asserir a si mesma em sua destruicdo niilista e em
desvelamento de sua hipocrisia. Ai reside o limite de todas as tentativas desesperadas de

transformar uma tragédia numa comédia triunfante praticada pelos Incels, Clowncels e o

18 https://www.patheos.com/blogs/anotherwhiteatheistincolombia/2019/10/tribelessness-secular-zizek-joker/.
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préprio Coringa que, um pouco antes de atirar em Murray, seu apresentador de TV, lhe diz:
“Vocé ja viu como é que é la fora Murray? Por acaso vocé sai do estudio? As pessoas sO
gritam e berram umas com as outras. Ninguém é mais civilizado! Ninguém pensa como €
estar no lugar do outro, cara! Pensa que homens como Thomas Wayne sabem por acaso como
é ser igual a mim? Ser alguém diferente deles?! Sabem ndo! Eles acham que a gente vai ficar
sentado e aguentar tudo como meninos bonzinhos, sem ficar revoltado e quebrar tudo!” A
assercdo de destruicdo jubilosa permanece parasitaria nessa reclamacdo. O Coringa ndo vai
“longe o suficiente” na destruicdo da ordem existente; ele permanece preso no que Hegel
chamou de “negatividade abstrata”, incapaz de propor sua propria negacdo concreta.

Na medida em que o nome Freudiano para essa negatividade € pulsdo de morte,
devemos, portanto, ser cuidadosos, portanto, em n&o caracterizar a defesa autodestrutiva de
Trump contra as tentativas de impeachtma-lo como manifestaces da pulsio de morte.” Sim,
enquanto Trump rejeita as acusacdes que fazem a ele, ele simultaneamente confirma (e até
mesmo se orgulha) dos préprios crimes de que ele é acusado e quebra a lei em sua propria
defesa. Mas assim ele ndo encena (mais aberto que o usual, o que € verdade) o paradoxo do
que € constitutivo sobre o dominio da lei, i. e., o fato de que a prdpria agéncia que regula a
aplicacéo da lei tem que se isentar de seu reino?

Entdo, sim, Trump é obsceno por agir do modo como age, mas deste modo ele
meramente explicita a obscenidade que é o obverso da propria lei; a “negatividade” dos seus
atos é totalmente subordinada a (sua percepc¢édo de) suas ambicGes e bem-estar. Ele esta longe
da autodestruicdo da ordem existente encenada pelo Coringa. Ndo h& nada suicida sobre
Trump estar se orgulhando de ter quebrado as regras. Isso € simplesmente parte de sua
mensagem de que ele é um cara durdo, o presidente fustigado por elites corruptas, que esta
elevando os EUA no exterior e que suas transgressdes sao necessarias porque apenas um
transgressor pode enfrentar o poder do lamacal de Washington. Ler esta estratégia bem
planejada e muito racional em termos de pulsdo de morte é mais um exemplo de como séo os
proprios liberais de Esquerda que estdo realmente numa missdo suicida, alimentando a
impresséo de que eles estdo engajados numa enchecdo de saco burocréatico-legal, enquanto o
Presidente est4 fazendo um bom trabalho para o pais.

No Cavaleiro das Trevas, de Cristopher Nolan, o Coringa € a Unica figura da verdade.
O objetivo de seu ataque terrorista na Cidade de Gotham é claro: eles irdo parar quando o

Batman retirar sua mascara e revelar sua verdadeira identidade. Quem, entdo, é o Coringa que

7 Cf. https://www.Irb.co.uk/v41/n20/judith-butler/genius-or-suicide. [Zizek esta se referindo a este ensaio de
Judith Butler no qual ela defende a tese de que Trump depende de uma economia da pulsdo de morte. (N.T.)].
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deseja revelar a verdade por debaixo da Méascara, convencido de que a revelacdo destruira a
ordem social? Ele ndo € um homem sem uma maéscara, mas, pelo contrario, um homem
totalmente identificado com sua mascara, um homem que E sua mascara. No ha de modo
algum, nenhum “cara comum?”, debaixo de sua mascara. Isto é porque o Coringa ndo tem
nenhuma histéria de fundo e carece de qualquer motivacdo clara: ele conta a diferentes
pessoas, diferentes historias sobre suas cicatrizes, tirando sarro da ideia de que ele deveria ter
algum trauma profundamente enraizado que o dirigisse. Pode parecer que o Coringa visa
fornecer precisamente tal tipo de génese sdcio-psicologica do Coringa, retratando 0s eventos
traumaticos que o tornaram a figura que ele é'°. O problema é que milhares de garotos jovens
que cresceram em familias arruinadas e sofreram bullying por seus colegas foram acometidos
pelo mesmo destino, mas apenas um “sintetizou™ essas circunstancias na figura Unica do
Coringa. Ou seja, o Coringa ¢ o resultado de um conjunto de circunstancias patogénicas, mas
essas circunstancias podem ser descritas como causas dessa figura Unica apenas
retroativamente, uma vez que o Coringa ja esta aqui. Em um dos primeiros romances sobre
Hannibal Lecter, a alegacdo de que a monstruosidade de Hannibal é o resultado de
circunstancias infelizes é rejeitada: “Nada aconteceu com ele. Ele aconteceu”.

Pode-se (e deve-se) ler o Coringa no sentido oposto [daquele da génese social] e
defender que o ato que constitui o principal personagem como o “Coringa” € um ato
autdbnomo por meio do qual ele supera as circunstancias objetivas da sua situacdo. Ele se
identifica com seu destino, mas esta identificacdo € um ato livre: nesta, ele se coloca como o
personagem Unico de sua subjetividade...*® Podemos localizar essa reviravolta num momento
preciso do filme quando o herdi diz: “Sabe o que me faz rir de verdade? Eu pensava que
minha vida era uma tragédia... Agora eu entendi que é uma puta comeédia.” Por causa dessa
acdo, o Coringa pode ndo ser moral, mas ele é definitivamente ético. Deve-se lembrar do
exato momento quando Arthur diz isso: enquanto esta ao lado da cama de sua mée, ele pega
seu travesseiro e 0 usa para sufoca-la até a morte. Quem, entdo, € sua méae? Aqui vai como
Arthur descreve sua presenca: “Minha mée sempre diz: sorria! ponha um sorriso nessa cara!
Ela disse que eu tinha um proposito: trazer risos e alegria pro mundo.” Este ndo é o superego

materno em sua esséncia? N&o € a toa que ela o chame de o Feliz, ndo de Arthur. Ele se livra

18 Antes de assistir ao filme e conhecendo apenas as reacfes criticas a ele, eu achei que ele fornecia uma génese
social do personagem do Coringa; agora, depois de té-lo assistido, devo admitir, no espirito do autocriticismo
Comunista, que estava errado: a passagem da vitimizagao passiva para uma nova forma de subjetividade é um
momento fundamental do filme.

19 Clowncels também n&o séo somente determinados por suas circunstancias: até mais do que os incels em geral,
eles encenam um gesto simbdlico de transformar o sofrimento deles em uma forma de gozo — eles obviamente
gozam de suas mazelas, ostentando-as orgulhosamente e, portanto, sdo responsaveis por elas, ndo sendo apenas
vitimas de circunstancias infelizes.
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do dominio de sua méde (a0 mata-la) por meio de sua total [super]identificacdo com seu
comando para rir.

A moralidade regula como nos relacionamos com 0s outros com respeito ao nosso
Bem comum compartilhado, enquanto a ética diz respeito a nossa fidelidade a Causa que
define nosso desejo, a fidelidade que se encontra para além do principio do prazer. A
moralidade néo €, em seu sentido basico, oposta aos costumes sociais; ela diz respeito ao que
na Grécia antiga chamava-se eumonia, 0 bem-estar harmonioso da comunidade. Deve-se
lembrar como no comecgo de Antigona, o Coro reage a noticia de que alguém (neste ponto néo
sabemos ainda quem) violou a proibicdo de Creonte e realizou ritos funerais no corpo de
Polinices. A prépria Antigona € implicitamente castigada como a “exilada sem cidade” que
esta engajada nos atos demoniacos excessivos que perturbam o estado de eumonia, o que é
totalmente reafirmado nas Ultimas linhas da peca: “A parte mais importante da felicidade/ é
portanto a sabedoria — ndo se deve agir impiamente/ para com os deuses, pois 0 orgulho de
homens arrogantes / provocam grandes punicdes; / na velhice se pode descobrir a sabedoria”®

Do ponto de vista da eumonia, Antigona definitivamente é demoniaca/aberrante. Seu
ato desafiador expressa uma postura de insisténcia excessiva e desmesurada que perturba a
“pbela ordem” da cidade, sua ética incondicional viola a harmonia da polis e € enquanto tal
“para além dos limites humanos”. A ironia é que, enquanto Antigona se apresenta como uma
guardia das leis imemoriais que sustentam a ordem humana, ela age como uma abominacgéo
horrenda e implacavel. Definitivamente ha algo frio e monstruoso nela, como € representado
pelo contraste entre ela e sua irma afetuosamente humana, Ismene. E é neste mesmo sentido

que o Coringa é ético, mas ndo moral.?

% Qs trechos em inglés da tragédia Antigona que aparecem neste artigo foram retirados de uma traducéo e
adaptacéo realizada pelo proprio Zizek e publicada em Antigone (2016). As traducdes para portugués s&o
nossas. Nelas tentamos manter o sentido mais proximo daquele encontrado por Zizek. Algumas traducdes ja
existentes em portugués, para comparacio, sio “desamuralhado” (SOFOCLES, 2013 [Tradugao por Schiiler]),
“laquele que] nem pétria tem” (SOFOCLES, 2011 [Tradugio por Cury]) e “sem patria” (SOFOCLES, 1997
[Tradugdo por Almeida]) para o termo que aparece aqui vertido como “cityless outcast”. Quanto aos versos do
fim da tragédia (vertidos para inglés como: “The most important part of happiness / is therefore wisdom — not
to act impiously / towards the gods, for boasts of arrogant men / bring on great blows of punishment / so in old
age men can discover wisdom.”) encontram-se, pelos tradutores supracitadas, assim traduzidos: “A prudéncia
é, em muito, / a primeira das venturas. / Contra os deuses / Ndo convém agir. Palavras altivas / trazem aos
altivos / castigo feroz. / Velhice ensina prudéncia.” (SOFOCLES, 2013 [Tradugio por Schiiler]); “Destaca-se a
prudéncia sobremodo / como a primeira condicdo / para a felicidade. N&o se deve / ofender os deuses em nada.
/ A desmedida empéfia nas palavras / reverte em desmedidos golpes / contra os soberbos que, ja na velhice, /
aprendem afinal prudéncia (SOFOCLES, 2011 [Tradugdo por Cury]); “H4 muito que a sabedoria é a causa /
primeira de ser feliz. Nunca aos deuses / ninguém deve ofender. Aos orgulhosos / os duros golpes, com que
pagam suas orgulhosas palavras / na velhice ensinam a ser sabios” (SOFOCLES, 1997 [Tradugio por
Almeida]).

2L Ainda em Antigone (2016), Zizek explicita sua opcdo, ndo apenas por uma nova traducdo, mas por uma
adaptacdo do texto. Para filésofo, a nogdo de “fidelidade ao original” é moderna, sendo as narrativas pré-
modernas sempre adaptaveis as situacfes e contextos da comunidade, em que novos temas deveriam ser
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Deve-se também ter em mente o nome da familia de Arthur, o nome Fleck, que em
aleméo significa mancha/lugar. Arthur € uma mancha desarmoniosa no edificio social, alguém
sem nenhum lugar proprio nele. Ainda assim, o que faz dele uma mancha, ndo € apenas uma
existéncia miseravel marginal, mas um elemento fundamental de sua subjetividade: sua
propensdo a explosdes compulsivas e incontrolaveis de gargalhada. O status dessa gargalhada
é paradoxal: ela é literalmente éx-tima (para usar o neologismo de Lacan), intima e externa.
Arthur insiste que ela forma o nucleo de sua subjetividade: “Lembra que vocé dizia que 0 meu
riso era uma doencga? Que tinha alguma coisa errada em mim? Nao tem. Eu sou assim de
verdade.” Mas, precisamente enquanto tal, ela € externa a ele, a sua personalidade, sendo
experienciada por ele como um objeto parcial autonomizado que ele ndo pode controlar e com
0 qual ele acaba totalmente identificado — o caso claro do que Lacan chamou de “identificagdo
com um sintoma” (ou, ainda, “sinthome”: ndo um portador de sentido, de uma mensagem
codificada do inconsciente, mas apenas uma cifra de gozo, a formula elementar do gozo do
sujeito). O paradoxo aqui € que, no cenario edipiano padrédo, ¢ o0 Nome-do-Pai que permite ao
individuo escapar as amarras do desejo maternal; com o Coringa, a funcdo paternal ndo é
encontrada em lugar algum, de modo que o sujeito pode superar sua mée apenas pela

superidentificacdo com seu comando superegoico?.

tratados e que novos efeitos deveriam ser provocados. Somente assim elas jamais perderiam sua importancia.
O mesmo deveria dar-se com a obra de arte, que, mesmo sob o risco de fracasso, ndo deveria prender-se a letra
original, mas sim manter-se aberta ao agora e ao futuro. Ser fiel a uma obra de arte, nesse sentido, seria
atualiza-la as necessidades do mundo de agora. A adaptacio de Zizek consiste em oferecer trés possibilidades
de finais, a partir do ponto da confrontacdo entre Antigona e Creonte, segundo trés decisdes possiveis. O
primeiro final coincide com o final sofocleano. No segundo, Antigona consegue convencer Creonte, as honras
tradicionais sdo seguidas pela classe dominante e as pessoas comuns continuam relegadas. Na terceira versao,
0 coro age castigando tanto Antigona quanto Creonte, instala a democracia popular em Tebas, e liquida, ap6s
julgamento e condenacéo, os dois antagonistas. Com isso, Zizek quer mostrar que o problema da Antigona, na
versdo de Sofocles, é a complacéncia humanitaria que o espectador sente por ela, devido a dedicagao ética que
ela sustenta e que a impele ao conflito com Creonte. Seguindo Lacan, o filésofo esloveno aponta para o fato de
que Antigona, ao insistir até o fim no cumprimento dos rituais para com seu irmdo morto, é um agente da
pulsdo de morte, que insiste incondicionalmente no ritual simbolico demandado, sem permitir deslocamento.
Seu drama se torna o drama do ritual simbélico fracassado, de um trauma néo sublimado. Em outras palavras,
sua dedicacéo ética é expressdo de uma pulsdo de morte, e, no entanto, esta ndo é capaz de ser visualizada pelo
espectador devido a estetizacdo propria a versdo sofocleana. Em ultima anélise, a narracdo do seu sofrimento
leva o espectador a se identificar com a personagem. Assim, a personagem, ao ser condenada e exilada, tem
sua monstruosidade velada, apagada, monstruosidade esta que se esconde na desmesura de uma insisténcia que
acaba por infringir a eumonia da cidade, a ordem estabelecida. Na terceira versdo de Zizek, é justamente contra
tal monstruosidade que o coro age, tanto em relacdo a Antigona quanto a Creonte, e estabelece uma nova
ordem. (Cf. ZIZEK, 2016). Desse modo, o filosofo esloveno aponta para o fato de que tal como a personagem
da tragédia, o Coringa permanece sendo uma monstruosidade até o fim da narrativa: ndo somos levados a nos
identificar com ele, mas devemos propor uma solucdo ao problema colocado por ele e seus antagonistas, tal
como o Coro, ao julgar e executar tanto Creonte quanto Antigona, superam a oposicéo entre ambos.

2 Em sua palestra, A ascengio de Mestres Obscenos: levando Donald Trump a sério ZiZzek reformula esse ponto:
“Outra corregdo autocritica de minha primeira versdo mais curta do texto sobre o Coringa[, é a seguinte]. E
errado, no sentindo de mais uma vez parecer que de uma maneira sutilmente antifeminista eu faco a mée
culpada, dizendo ‘ah sim, o Coringa ficou louco porque ele era controlado pelo superego maternal, entdo o
problema dele é que Ihe faltou autoridade paterna’. N&o, ndo! Existem até mesmo dois personagens parentais
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O filme prové ndo apenas a génese psicossocial do Coringa, mas também implica uma
reprovacdo da sociedade na qual um protesto pode apenas assumir a forma de uma nova tribo
liderada pelo Coringa. Ha uma acdo subjetiva na atitude do Coringa, mas nenhuma
subjetividade politica surge por meio dela: no final do filme, temos o Coringa como um novo
lider tribal, mas sem nenhum programa politico, apenas uma explosdo de negatividade. Em
sua conversa com Murray, Arthur insiste duas vezes que seu ato nédo é politico. Ao se referir a

sua maquiagem de palhaco, Murray pergunta: “Por que estd pintado? Faz parte dos

no filme: um deles é Wayne, o ultrarrico Wayne — que é provavelmente seu pai, uma vez que esta questdo é
deixada em aberto no filme — e é claro, o outro é o apresentador do programa de comédia, Murray [Franklin].
Entdo, é interessante notar como ambos 0s personagens sdo culpados. [...] O filme ndo é antifeminista em
qualquer sentido, o dominio do superego materno sobre Arthur Fleck é claramente o resultado da autoridade
paterna etc.” ZIZEK, Slavoj. The Rise of Obscene Masters: Taking Donald Trump seriously. In: Ippolit
Belinski. Londres, 20 nov. 2019. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=bpojiOyvofM &t=3665s.
Acesso em: 29/09/2020, [1:30:55-1:32:35]. Ora, o que o filosofo esloveno reformula aqui é precisamente seu
ponto de que ndo ha um significante, uma funcéo falica, e que, por causa dessa auséncia, Arthur Fleck tenha
sido psicotizado por sua mée. Pelo contrario, abundam significantes (encarnados pelos personagens de Murray
e Wayne), o que lhes falta é precisamente sua eficacia simbolica, por meio do qual o individuo poderia
sublimar o trauma em desgjo. Isto deve ser lido em conjunto com a tese de Zizek segundo a qual o que define o
espaco ideoldgico do capitalismo tardio ndo € a supera¢do da estrutura edipiana, mas a proliferacdo dos objetos
a numa perversdo socialmente regulada, no qual o Nome-do-pai “[...] ndo ¢ mais a garantia definitiva da
sexualidade [...], mas apenas mais um na série dos contratos perversos, das inven¢des temporarias, que, por
razfes contingentes e historicas, manteve-se por mais tempo que outros [...]” (2012, p. 88). Este é precisamente
0 momento da passagem do discurso do mestre para o discurso universitario, analisado por Lacan em seu
Seminario XVII, cujo resultado se da em “[...] a ‘verdade’ da revolta transgressiva dos estudantes [de Maio de
1968] contra o Establishment é a emergéncia de um novo estabilishment, em que a transgresséo faz parte do
jogo, solicitado pelos gadgets [representantes dos objetos a] que organizam nossa vida como um lidar
permanente com excessos” (2012, p. 94). Assim, o que define o capitalismo tardio ndo é a superacdo da
estrutura edipiana e do Outro ideoldgico, mas sim o adiamento indefinido do confronto com o Outro engquanto
Coisa traumatica do Real, por meio de contratos provisérios e calculados que visam a regulacéo/sustentacdo
desse adiamento. Neste sentido, a fluidez das estruturas e hierarquias sociais encenadas pelo capitalismo nédo é
a dessublimacdo do impasse do/com o Outro, mas antes um sintoma da incapacidade dessa dessublimacgdo; é
somente em funcdo dessa incapacidade de propormos uma saida para esse impasse, que a nova ordem (a
revolta antiedipiana, a multiplicacdo dos significantes-mestre e dos objetos a) surge para encobrir a velha
ordem, que permanece espectrando a sociedade moderna em seus efeitos. Em suma: “A midia nos bombardeia
constantemente com a necessidade de abandonar os ‘velhos paradigmas’: se quisermos sobreviver temos que
mudar nossas nog¢des mais fundamentais de identidade pessoal, sociedade, meio ambiente, etc. As sabedorias
New Age afirmam que estamos entrando em uma nova era, ‘p6s-humana’; o pensamento politico pés-moderno
nos diz que estamos entrando nas sociedades pos-industriais, em que as velhas categorias de trabalho,
coletividade, classe, etc. sdo zumbis tedricos, ndo mais aplicaveis a dindmica da modernizacédo... A ideologia e
a pratica politica da Terceira Via é efetivamente o0 modelo dessa derrota, dessa inabilidade de reconhecer como
o Novo, aqui, permite que o Velho sobreviva.” (2012, p. 95). Este é precisamente o ponto que Zizek busca
defender neste ensaio: por debaixo da moderna sociedade liberal da ‘revolta antiedipiana’, uma obra ideologica
como o filme Coringa realiza precisamente este encontro com a Coisa traumatica; por debaixo de toda
estrutura supostamente neutra e perversa dos contratos sociais que mediam nosso encontro com a Coisa
representada no filme (os programas de assisténcia e auxilio social, a suposta inclusdo dos ‘desfavorecidos’ na
sociedade por meio de a¢des localizadas e pontuais), ela permanece la espectrando a sociedade sob a forma da
exploracdo generalizada que produziu uma massa como o Coringa. Assim, se ha uma coisa que o filme deixa
claro ¢ que nas ditas “sociedades pos-industrias”, as “velhas categorias de trabalho, coletividade, classe, etc”
ndo sdo zumbis teodricos, mas formam o proprio nicleo do Outro enquanto Real, Coisa traumaética. Isto é o que
brilha sob o plano de fundo do filme: a possibilidade e a necessidade de rompermos radicalmente com esse
modo ideoldgico perverso do suposto consentimento matuo, no qual temos de passar pelo grau-zero de
dessublimagéo do Coringa para produzirmos uma nova sublimacéo, uma nova ordem simbdlica e social (N.T.).
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protestos?” Arthur responde: “N&o, ndo... Eu ndo acredito nessa coisa... Nao acredito em
nada. SO achei bom pra eu me apresentar”. E ainda uma outra vez: “Eu ndo sou politico. Eu s
t0 tentando fazer todo mundo rir”.

No New York Times, A. O. Scott errou o verdadeiro ponto, portanto, quando ele
descartou o novo filme do Coringa como “uma histéria sobre nada”: “O visual e 0 som [...]
conotam gravidade e profundidade, mas o filme é vazio e superficial”. N&o ha efetivamente
“gravidade e profundidade” na postura final do Coringa. Sua revolta é “vazia e superficial” e
este € o ponto derradeiramente desesperador do filme. Ndo ha Esquerda militante no universo
do filme; é apenas um mundo uniforme de violéncia e corrup¢do globalizadas. Eventos de
caridade s&o retratados como eles sdo: Se uma Madre Tereza de Calcuta existisse, ela com
certeza teria participado do evento de caridade organizado por Wayne, um passatempo
humanitario dos ricos privilegiados. Entretanto, é dificil imaginar uma critica mais estlpida
do Coringa do que aquela que reprova o filme por ndo retratar uma alternativa positiva a
revolta do Coringa. Apenas imagine um filme gravado seguindo estas linhas: uma historia
edificante sobre como pobres, desempregados, sem assisténcia médica, enfim, as vitimas das
gangues de rua e da brutalidade policial etc..., se organizam em protestos ndo-violentos e
greves para mobilizar a opinido publica. Essa seria uma versdo ndo-racial de Martin Luther
King... e um filme extremamente chato no qual a loucura excessiva do Coringa, que faz o
filme tdo atrativo para os espectadores, esta ausente.

Aqui tocamos no x da questdo: ja que parece 6bvio para alguns Esquerdistas que tais
protestos ndo-violentos e greves sdo o0 Gnico modo de se proceder, i. €., eles sdo a Unica forma
eficaz para se exercer pressao sobre aqueles no poder, estamos lidando com uma simples
lacuna entre a légica politica e eficiéncia de narrativa (para ser bem simples, explosées brutais
como aquelas do Coringa sdo um beco-sem-saida politico, mas elas fazem uma historia
interessante). Ou serd que ha alguma necessidade politica imanente na postura autodestrutiva
incorporada pelo Coringa? Minha hipOtese € que deve-se passar por um nivel-zero
autodestrutivo o qual o Coringa representa. Ndo realmente, mas deve-se experiencia-lo como
uma ameaca, como uma possibilidade. Apenas desta forma pode-se romper as coordenadas do
sistema existente e vislumbrar algo realmente novo. A postura do Coringa é um beco-sem-
saida, um impasse total, supérflua e ndo-produtiva, mas o paradoxo aqui é que deve-se passar
por ela para perceber seu carater supérfluo. Nao ha caminho direto desde a miséria existente
até sua superacao construtiva.

Em sua interpretacdo da queda do Comunismo do Leste Europeu, Habermas se provou

ser um verdadeiro fukuyamista de esquerda, silenciosamente aceitando que a ordem liberal-
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democratica existente é a melhor possivel e que, enquanto devemos nos esforcar para torna-la
mais justa etc, ndo devemos desafiar suas premissas bésicas. Este € o porqué ele louvou
exatamente o que muitos Esquerdistas viram como uma grande deficiéncia dos protestos anti-
Comunistas na Europa Oriental: o fato de que esses protestos ndo eram motivados por
qualquer nova visdo de um futuro pés-comunista. Como ele préprio diz, as revolugdes do
Centro e Leste Europeu, eram o que ele chamava de revolugdes “retificadoras” ou
“recuperadoras”: o objetivo delas era permitir que essas sociedades ganhassem 0 que 0S
europeus ocidentais ja possuiam, i. e., reingressar na normalidade do Oeste Europeu.
Entretanto, apesar dos protestos de Hong Kong poderem parecer se situar neste quadro, a
atual onda de protestos em diferentes partes do mundo tende a questionar este mesmo quadro
— e é este 0 motivo pelo qual figuras como “coringas” acompanham tais manifestacdes.
Quando um movimento questiona os fundamentos da ordem existente, suas fundacOes
normativas basicas, € quase impossivel ter apenas protestos pacificos sem qualquer excesso
violento.

E, para concluir com uma referéncia ao filme, a elegancia do Coringa reside em como
a passagem crucial de uma pulsdo autodestrutiva em direcdo a um “novo desejo” (Moore)
para um projeto emancipatorio futuro esta ausente da narrativa do filme: nos, os espectadores,
somos chamados a preencher esta falta.

P.S. Fragmentos deste texto ja estdo circulando na internet. Eu sou grato ao “The
Philosophical Salon” do LARB por sua prontiddo em publicar a versdo integra que dissipa

muitas das confusdes que aqueles fragmentos criaram.
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A FENOMENOLOGIA RESPONSIVA DE B. WALDENFELS DIANTE DE SARTRE
Sobre o problema da liberdade

Diego Paim*

Resumo: Este artigo propde uma aproximacdo e uma confrontagédo do pensamento de Jean-
Paul Sartre e Bernhard Waldenfels, na medida que ambos os autores pensam o problema da
liberdade. Por um lado, Sartre é o filésofo que exime o campo transcendental de qualquer
contetdo interior e estabelece a intencionalidade como 0 movimento espontaneo e vazio da
consciéncia, que estd sempre em direcdo a algo que ela ndo é. Desta forma, a consciéncia €
constituida por uma distancia, uma falta, o que mais tarde o filosofo demarca esta
caracteristica como o fundamento de um poder de recuo e de negacdo que informa a nocao de
liberdade sartreana. Waldenfels, por outro lado, busca substituir a nog¢éo de intencionalidade
pela de responsividade, de forma que dé conta do fenémeno do alien. Nesta substitui¢do, ha
uma aproximacdo com Sartre — uma concepcao do ser humano como uma consciéncia ndo-
fixada e portanto forgada a um determinado movimento — mas a0 mesmo tempo uma
divergéncia, pois, se para Sartre o homem ¢é forcado a questionar e a escolher pela sua
consciéncia espontanea e vazia em relacdo ao seu futuro, para Waldenfels o homem ¢é forgado
a responder diante do que interpela suas cadeias de sentido, e portanto ndo esta em distancia
apenas em relacdo ao seu futuro, mas também ao seu passado, comeca fora de si. Desta forma,
Waldenfels aprimora uma concepc¢do acerca da ndo-fixacdo humana, de seu descompasso
constante com o ser, e portanto nos permite visualizar de outra forma o problema da
liberdade.

Palavras Chave: Fenomenologia, Intencionalidade, Liberdade, Outro.

Abstract: This paper proposes an approximation and confrontation of the thinking of Jean-
Paul Sartre and Bernhard Waldenfels, as both authors think about the problem of freedom. On
the one hand, Sartre is the philosopher who exempts the transcendental field from any inner
content and establishes intentionality as the spontaneous and empty movement of
consciousness that is always moving toward something it is not. In this way, consciousness is
constituted by a distance, a lack, which later the philosopher marks as the foundation of a
capacity of retreatement and denial that informs the notion of Sartrean freedom. Waldenfels,
on the other hand, seeks to replace the notion of intentionality with that of responsiveness, in
order to account for the alien phenomenon. In this substitution, there is an approximation with
Sartre's concept of the human being as an unfixed consciousness (and therefore forced to a
certain movement), but at the same time there is a distinction. While for Sartre, man is forced
to question and to choose his future by his spontaneous and empty consciousness, for
Waldenfels man is forced to respond to what challenges his chains of meaning, and therefore
is not only at a distance from his future, but also from his past, he starts outside of himself. In
this way, Waldenfels improve the concept of human ungroundness, and thus allows us to view
the problem of freedom in another way.

Keywords: Phenomenology, Intentionality, Alterity, Freedom.
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Introducéo

A tematica da liberdade em Sartre é um dos problemas mais discutidos e reelaborados
na sua filosofia, sendo talvez o ponto mais conhecido de seu pensamento. De fato, € um
problema classico da filosofia, ainda mais tendo em vista a abordagem existencialista e
fenomenologica a este problema num contexto de entre-guerras, justamente quando havia um
desafio muito grande de vizualizar as medidas da capacidade humana de se determinar para
além das contingéncias que interpelam a nossa realidade. De & pra c4, as grandes guerras
terminaram, o ocidente venceu a guerra fria, a tecnologia avancou, a historia acabou. Ainda
acreditamos no humano? Ou melhor, ainda é possivel acreditar na livre capacidade humana de
determinar o seu futuro? Além dos dilemas éticos que a liberdade sartreana implica, € ainda
um conceito capaz de descrever a experiéncia da consciéncia humana no mundo? Antes de
querer responder definitivamente estas questdes, este artigo busca confrontar Sartre com a
fenomenologia responsiva de Waldenfels, justamente realcando a medida que este pode nos
ajudar a inserir este problema num contexto em que estas questdes nos suscitam um grande
desafio.

Para Sartre conceber a sua no¢do de liberdade, foi necessario uma releitura de pontos
centrais do pensamento fenomenoldgico, releitura esta que informaria precisamente 0s
caminhos para ele articular a sua ontologia fenomenoldgica, que afinal, daria conta de uma
descricdo da experiéncia humana no mundo. Desta forma, Sartre estabeleceu um dialogo
produtivo com o pensamento de Husserl, realgcando e divergindo de aspectos de seu projeto.
Fundamentalmente, coube a Sartre uma reavaliacdo do conceito de intencionalidade como
caracteristica primordial da consciéncia, destituindo qualquer contetdo interior - demarcado
sobretudo na figura do ego na filosofia de Husserl (0 ego transcendental) — de seu
funcionamento, e portanto realcando o carater espontaneo, imanente e projetivo do
movimento da consciéncia. Portanto, este artigo comecara apresentando a tese sartreana da
transcendéncia do ego, estabelecendo a linha de raciocinio que resultara na sua concepcédo de
vazio da consciéncia, fundamental para a sua no¢édo de liberdade. Disso, se segue um conciso
esboco da concepgéo sartreana acerca da constituicdo da consciéncia, demarcando justamente
0 seu sentido de movimento e distancia, isto é, a medida que a consciéncia € habil de um certo
recuo diante de, e de estar sempre numa relagdo de incompletude em relacdo aquilo que ela
intenciona. Em todo caso, é este aspecto da ontologia fenomenoldgica sartreana que informa a
sua nocao de liberdade, a capacidade da consciéncia humana recuar, aceitar ou recusar. A

partir deste ponto, partirei para a fenomenologia responsiva de Waldenfels.
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Diferentemente de Sartre, Waldenfels nem mesmo estd preocupado inicialmente com
o0 problema da liberdade. Para ele, & mais fundamental uma discusséo acerca do problema da
intersubjetividade, a partir dos marcos conceituais de Husserl. Disso, se segue um problema
que diz respeito a experiéncia humana no mundo e a nossa capacidade de apreender e sermos
interpelados por aquilo que apreendemos. Sdo enfoques distintos, portanto, e o desafio aqui é
estabelecer essa aproximacdo de modo que a discussdo possa ser prolifica entre os autores.
Desta forma, esta secdo apresentard a operacdo empreendida por Waldenfels de substituir a
nocdo de intencionalidade pela de responsividade, processo no qual se da a apresentacdo do
problema do alien na sua fenomenologia. Nisso, encontramos uma aproximacao com Sartre
que serd de fundamental desenvolvimento aqui: 0 homem como animal limiar, isto €, ser que
esta numa determinada relacdo de assimetria com o ser, forcado a determinado movimento
em direcdo ao que ele ndo é. Entretanto, a divergéncia que o pensamento dos dois autores
apresenta a partir disso sera o ponto aqui levantado, pois a fenomenologia responsiva de
Waldenfels coloca o ser humano numa posi¢ao de descompasso em relacdo ao ser, como se
fossemos excesso e escassos a0 mesmo tempo. Isso nos permite reintroduzir a questdo da
liberdade apresentada no inicio do artigo: é possivel conceber ainda o ser humano como um
ser livre em relacdo ao seu futuro? Waldenfels e a sua fenomenologia responsiva nos ajuda a
pensar uma liberdade que ndo é meramente posicional, mas € sobretudo participativa,
envolvida. Este ponto, por fim, serd esbocado como uma possivel interpretacdo que nos

permite inserir este problema em outro contexto.

Um Campo Transcendental Impessoal

O Cartesianismo de Sartre é um aspecto bem debatido de seu pensamento, tendo em
vista a importéancia deste entendimento para o desenvolvimento de sua fenomenologia. No seu
ensaio A Transcendéncia do Ego, seu primeiro trabalho ap6s um periodo de estudo nas obras
de Husserl, Sartre da fundamental importancia para uma afirmacdo Cartesiana: como ser
pensante, tenho ideias das coisas, e esta mente € luminosa para si mesma, de onde parte o
conhecimento. Sartre acrescenta o conceito de intencionalidade de Husserl e Brentano para
articular seu ponto: temos ideias de coisas, a consciéncia esta sempre “virada para fora” por
sua prépria atividade, e esta sempre consciente de si mesma. Para chegar a este ponto, Sartre
encontra um ponto de discordancia fundamental com Husserl: o que constitui os contetidos da

consciéncia em objetos intencionais (passiveis de serem intencionados), e 0 que constitui a
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unidade deste movimento? Para Husserl, o ego transcendental. Para Sartre, é a negacdo deste
ponto que dé& o pontapé inicial para a sua concepcdo de intencionalidade e de consciéncia.

Sartre entende que o estabelecimento do ego transcendental € um “turn” desnecessario
na fenomenologia de Husserl, tendo em vista que o objetivo inicial da fenomenologia era
justamente mapear os distintos objetos intencionais para 0s quais a consciéncia esta sempre
direcionada e se direcionando, e como se da este direcionamento. O ego transcendental na
fenomenologia de Husserl aparece justamente como uma instancia unificada atuando “por
tras” do movimento da consciéncia, como um principio vazio de unificacdo, que lanca luz
sobre cada fendmeno que aparece e vai constituindo uma interioridade unificada diante dos
objetos intencionais. Desta forma, uma investigacéo intencional da consciéncia se torna, para
Sartre, uma investigacdo do ego transcendental constituindo suas intencdes, e portanto
converte a tentativa inicial da fenomenologia numa mera egologia fundamentada num fundo
unificado que vai se projetando e se unificando indistintamente. E importante portanto negar
este ponto se se quer se manter fiel ao objetivo inicial da descricdo fenomenoldgica, que o
objeto intencional mantenha sua independéncia e que a consciéncia se mantenha clara para si
(tendo em vista que € préprio do ego ser opaco para si). Desta forma, ndo podemos falar de
um ego transcendental habitando e constituindo um pano de fundo de toda intencionalidade , e
sim conceber um fundo imanente e absoluto que esta sempre direcionado a um fim (objeto)
diferente de si mesmo, um objeto que esta fora. Sartre chama este pano de fundo de cogito
pré-reflexivo: pano de fundo funcional da consciéncia, posicional de objetos que estdo além
dela.

Esta consideracdo acerca do problema do ego transcendental em Husserl da inicio a
linha de raciocinio de Sartre, no qual o filésofo francés concebera a consciéncia trabalhando
sempre em dois planos: o do objeto e o de si mesma, com uma matriz imanente (irrefletida) e
um sentido transcendente (intengdo). Com isso, € como se a consciéncia estivesse sempre
presente para si a0 mesmo tempo que estd langada para além, num movimento completo no
qual ela comega e se esgota nele mesmo. Isso quer dizer que o eu sé surge num segundo
momento, isto €, a partir do momento que a consciéncia volta-se reflexivamente para si, e
coloca-se ela mesma como objeto de sua intengcdo. Desta forma, quando leio um livro ou toco
numa pedra, tenho consciéncia deste toque e deste objeto, e apenas num segundo momento,
guando penso ou relembro desta consciéncia, que tenho consciéncia de um eu que estava
tocando e intencionando este objeto. E como se a consciéncia, desta forma, projetasse de volta
a sua espontaneidade absoluta numa instancia de segunda ordem (0 eu), que se estabelece

como um polo de recebimento e sintetizacdo de estados e acdes (Sentimentos, sensacOes e
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qualidades que acometem a consciéncia). Esta operacdo é um tanto complexa e nebulosa, e 0
eu se estabelece sempre como um centro opaco para a consciéncia, um transcendente intimo
com um aspecto projetivo e fugidio. A consciéncia ela mesma, entretanto, é clara e absoluta,
espontaneamente em direcdo a objetos que ela encontra, sem qualquer contragdo ou conteudo
interior que a limite e a torne delimitada num estado determinado. Portanto, para Sartre a
intencionalidade ndo é apenas a caracteristica central da consciéncia, ela ¢ a consciéncia
mesma, impessoal e clara para si. O pensamento, desta forma, é autbnomo, independente de
qualquer instancia de individuacdo, ha uma prioridade ontoldégica do pano de fundo
intencional irrefletido em relacdo ao segundo momento reflexivo e de posicionamento do ego.
Portanto, voltando a premissa cartesiana de que ao pensar estamos imediatamente consciente
de ideias que se relacionam com o mundo la fora, podemos entender justamente como ser
pensante quer dizer ter ideias das coisas e estar consciente destas ideias, e é justamente esta
operacdao que constitui a liberdade: estar sempre direcionado a um fim, estando consciente
tanto do direcionamento quanto do fim. Estar imediatamente consciente de ideias, portanto, é

igual a estar imediatamente consciente da liberdade.

Liberdade e Vazio: Condenados a Questionar?

Tendo em vista que o campo transcendental € constituido de um movimento
intencional irreflexivo direcionado a um objeto transcendente a ele, intencionar implica uma
distancia, uma distin¢cdo entre a consciéncia que intenciona e o que foi intencionado. Esta
distancia nunca é fechada, € um gap constitutivo da experiéncia e de seu funcionamento. O
ponto decisivo para Sartre neste raciocinio é justamente o fato de que nada determina a
consciéncia a assumir um objeto de determinada forma, ou assumir que este objeto sempre
serd de determinada forma. Cabe a prdpria consciéncia escolher como articular a distancia
entre ela mesma e os objetos que se apresentam a ela, isto €, ha um vazio entre ela e 0 que esta
alem dela que Ihe possibilita um espaco de jogo entre 0 que é e o que pode ser, ha
possibilidade no movimento intencional da consciéncia. Esta possibilidade se da porque ao
intencionar de uma distancia, a consciéncia ndo estd comprometida a ser determinada pelo
objeto intencionado, mas pode recuar, aceitar ou negar o que esta além dela. Este movimento
é 0 que fundamenta a nocéo de liberdade de Sartre, nicleo de sua antropologia.

Sartre distingue fundamentalmente dois modos de ser na sua ontologia

fenomenologica: os seres-para si (seres humanos, conscientes) e 0s seres-em-si (nao-
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conscientes, objetos). Dotado de consciéncia, e portanto, de intencionalidade, o ser-para-si é
constituido pela distancia implicada em todo o movimento intencional da consciéncia em
direcdo a algo que ela ndo é, e esta distancia consiste num poder de aceitar ou negar aquilo
que lhe esta presente. Desta forma, o ser-para-si esta numa constante relacdo com aquilo que
pode ou ndo ser, compreende 0 que ndo € necessariamente presente, e portanto compreende
possibilidades. Diferentemente do ser-em-si, que esta completamente presente para si mesmo
todo o tempo e portanto tem em si a determinacdo de seu futuro, o ser-para-si possui uma
Unica capacidade de suspensdo, isto é, de “apreender auséncias” e com isso transformar-se ao
longo do tempo. Sartre chama de niilificar esta operacdo de visualizar o que ndo é, uma
especifica relacdo de distancia com o objeto intencionado que Ihe possibilita entrar em relacéo
com o vazio que ha entre a consciéncia e o objeto. Esta relacdo é uma relacdo de escolha, pois
ao apreender no objeto intencionado o vazio que ha entre o ser-para-si e 0 proprio objeto,
posso colocar um fim distinto do que estd presente para mim, e nada além do préprio
movimento da consciéncia do para-si determina que fim serd este. Desta forma, é como
houvesse uma indeterminagdo constitutiva no ser do ser-para-si, de modo que cabe a este
sempre decidir a partir de si mesmo como ira continuar sendo no futuro. Logo o ser-para-si
estd fadado a uma responsabilidade completa em relacdo ao seu destino: cabe a ele decidir 0s
valores que informam suas escolhas, assim como escolher os motivos (finalidades) que
informam suas a¢des. O passado ou o presente ndo lhe determina a continuar sendo de uma
determinada maneira, pois € um ser consciente, e portanto um ser que se relaciona com o
vazio ao distinguir-se dos objetos que intenciona, e entdo consegue visualizar o que ainda néo
é, projetar auséncias e rejeitar presencas.

Se 0 passado ndo determina o ser-para-si, € como se ele estivesse sempre voltado ao
futuro pela sua capacidade de recuar do presente, projetar e escolher. Este recuo pode ser
entendido por Sartre como um tipo de questionamento: 0 ser-para-si consegue questionar as
presencas que lhe sdo dadas, colocar uma pergunta que cabe ao seu préprio movimento
intencional livre responder. Mais do que isso, 0 ser-para-si ndo pode ndo fazer isso, ndo
consegue escapar de sua condicdo de estar distante de sua plenitude, pois esta no tempo, € um
tempo cujo futuro pode ou ndo pode ser. A liberdade para Sartre, portanto, diz respeito
justamente a uma condigdo humana de estar necessariamente forcada a estabelecer um
movimento em relagdo a determinagdo de si mesma e de seu futuro, um movimento que
escapa qualquer necessidade vinda do passado, e portanto se encontra num certo tipo de
suspensdo: sempre intencionado adiante, e sempre estando entre o que é e 0 que pode ser.

Desta forma, podemos pensar o ser humano numa relacdo muito especifica com o ser, uma
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relacdo consciente: acessa 0 nada, projeta o que ndo é, comprende possibilidades. O ser-
humano néo esta fixado em si mesmo e nem numa determinada regido do ser, mas, por estar
suspenso, esta condenado a questionar e escolher o seu futuro. E, portanto, livre.

H& muitos revezes e questionamentos acerca da teoria da liberdade sartreana,
sobretudo no que tange os dilemas éticos que tal acepcao pode causar. Tendo em vista que ao
ser humano cabe apenas a si mesmo determinar os seus fins, uma doutrina de uma
responsabilidade absoluta pode ser um tanto controversa em relagdo a qualquer assercao de
principios éticos que constrangem a escolha individual. Além disso, da época de Sartre pra c4,
a ciéncia e a tecnologia avancaram a tal ponto que € possivel conceber determinacdes externas
a capacidade volitiva humana que de alguma forma moldam nossa atencdo, imaginacao e
consciéncia. Isso também desafia 0 pensamento sartreano de alguma forma, sobretudo porque
ndo vivemos mais numa época que parece acreditar na nossa capacidade de escolher o préprio
futuro, e talvez nem na necessidade de estabelecermos tal empreendimento. Aparte 0s
detalhes deste panorama, é possivel partir deste problema sartreano - sobre a relacdo do ser

humano com o ser e a sua condicéo de liberdade - para aprimorar a discussdo neste contexto.

B. Waldenfels: Uma Fenomenologia Responsiva?

Bernhard Waldenfels é um dos filésofos contemporaneos que buscam re-discutir
tematicas cléssicas da fenomenologia reelaborando conceitos e abordagens husserlianas. Para
Waldenfels, é central o problema da intersubjetividade: como acessamos o0 que esta além de
nos? Qual a relacdo estabelecida? Mais do que repensar modos de acesso ao outro, o autor
reelabora a discusséo a partir de seu conceito de alien — que € diferente de outro — e da sua
nogdo de responsividade. Para Husserl, a nogdo de alienidade diz respeito a um determinado
modo de apresentacao, isto €, algo que se mostra acessivel na sua inacessibilidade, como um
sentido ndo completamente desvelado. Sua constitui¢do, por sua vez, se da a partir da esfera
de propriedade de alguém, isto &, tenho uma experiéncia alien a partir de um determinado
aspecto da minha propriedade, comeco em mim mesmo e, ao me modificar, acesso o outro, 0
mundo e a mim mesmo com um aspecto de alienidade. Waldenfels modifica esse
entendimento estabelecendo que acessamos o alien como alien ndo numa correlagcéo de
sentido e de intencdo, e que portanto partimos de uma razdo geral de toda experiéncia propria,
mas num processo responsivo que so acessa 0 alien na medida que este se apresenta a partir

de uma cis&o, um limiar que nunca alcanco completamente. E neste panorama que ele elabora
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a sua fenomenologia responsiva.

Recusando a leitura husserliana do problema, Waldenfels discute justamente o
conceito central da fenomenologia de Husserl - a intencionalidade - para abordar o problema
do alien. E importante notar que acessar o alien como alien ndo diz respeito a acessar o outro
como outro. O outro é um diferenciado, isto €, algo que esta delimitado em relacdo a outro
algo, esta numa relagéo interna a uma fronteira no qual determinado ente so pode ser definido
a partir daquilo que outro ndo €. A alteridade, portanto, é sobretudo uma relacéo de diferenca:
um € relacionado ao outro por uma fronteira de diferenciacdo entre o que pertence ao um e o
que pertence ao outro. Logo, é uma relacdo que pressupfe uma instancia comum de
delimitacdo entre os dois termos, algo como um chdo comum no qual se possa falar que algo
esta diante de outro sendo diferente desse outro, e entdo os dois se definem nesta diferenca.
Waldenfels entende a constituigdo deste chdo comum de delimitagdo dos sentidos e diferencas
como um processo de ordenacéo, sdo as ordens como configuracdes de sentido e de fronteiras
que definem os marcos de sentido e abrem os campos de experiéncia no qual nos inserimos. O
alien é justamente aquilo que recua diante de uma ordenagdo, um excluido que néao faz parte
da ordem, e portanto sé pode irromper como uma inacessibilidade, um ndo-sentido que, por
sua vez, perturba as relacdes de sentido (incluindo a de alteridade) estabelecidas pela ordem.
O alien, assim, é um fendmeno ligado as ordens por um laco de exclusdo, como se ele
estivesse onde nada poderia estar, e aparecesse como um fora de um dentro cujos limites e
fronteiras necessariamente o excluem para se estabelecer.

Tendo em vista 0 acesso ao alien como este fora inacessivel, ja ndo estamos falando de
uma experiéncia intencional que vai nos ligando ao mundo espontaneamente a partir de si
mesma, mas de processos ordenadores que sempre deixam um fora ao se constituirem. E
como se no ato de fronteirar e estabelecer sentido houvesse sempre uma ndo-coincidéncia
entre o ato e aquilo que surge a partir dele, e este gap constitutivo do ato de ordenacdo ndo é
apenas a distancia entre uma intencéo e seu objeto transcendente, mas um movimento que se
da num ponto muito especifico - que Waldenfels chama de limiar - no qual o transcendente sé
pode se apresentar na sua distancia ao carregar uma nao-apresentacdo, um vazio que recuou a
sua aparicdo. Desta forma, o alien é fundante para toda aparicdo de sentido: seu recuo €
fundamental para toda ordenacéo. Todavia, as ordens sdo estabelecimentos contingentes (e
aqui, cabe um adendo acerca do caminho de argumentacdo de Waldenfels, j& que ele esta
pensando sobretudo uma fenomenologia das ordenacbes modernas e as caracteristicas das
suas configuracdes), e portanto o alien sempre permanece a espreita, por tras das ordens,

como uma questdo que a qualquer momento pode emergir para alguém num sentido de apelo.
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Isso quer dizer que o alien, ao se situar no limiar das ordens - justamente porque 0 movimento
de ordenacdo se da num limiar, e portanto precisa que algo recue para se estabelecer - sempre
pode emergir de volta, interpelando nosso movimento espontaneo de sentido e perturbando
nossas fronteiras. Quando isso acontece, é como se fossemos acometidos por um apelo que
apreendemos através de uma resposta. Dai que apreender o alien como alien ndo pode ser um
movimento intencional espontaneo, mas uma resposta ao seu retorno apelativo.

Com isso, chegamos a nogdo de responsividade: respondo ao alien que ocorre a mim, e
a minha resposta, por sua vez, nunca déa conta do que me foi interpelado. E como se o alien
aparecesse rompendo as teias de mediacdo de sentido que constitui para me relacionar com o
mundo, seu modo de ocorrer é 0 que Waldenfels chama de pathos, que, diferentemente de um
contato intencional com o mundo, ndo € um processo transparente, mas um evento que nos
confronta com algo ndo-preenchivel, isto €, minha resposta esta sempre atrasada e inadequada
ao pathos do alien que me ocorre. Este gap ndo-preenchivel do acesso ao alien é o que
Waldenfels chama de diastasis da experiéncia alien, um deslocamento temporal que ndo
consigo dar conta. E como se o evento de emergéncia do alien (no qual me deparo com ele) se
desse sempre cedo demais, € minha resposta nunca conseguisse abarcar a necessidade precisa
da questdo. De fato, o alien me interpela de modo que ndo tenho como néo responder, sou
iniciado por ele, trazido para fora das minhas teias de sentido e perturbado quanto a
continuidade ordenada da minha experiéncia. H4 um forte sentido corporal nesta experiéncia,
0 que de alguma forma ja situa minha passividade com um sentido determinante na
constituicdo da experiéncia. Num todo, h& um panorama de uma experiéncia que, de alguma
forma, esta cindida: desde o ponto no qual estabeleco teias de sentido pela ordenacdo que me
insiro e o alien recua, até o ponto em que o alien retorna e me forca a apenas responder a sua
emergéncia, parece estar implicito que o chdo da experiéncia ndo é uma presenca continua,
mas um limiar no qual estamos numa relagdo de constante descompasso com 0 ser, seja na
ordenag&o ou na resposta.

Se em Sartre 0 modo de ser do para-si Se caracteriza-se por justamente estar numa
relacdo de distancia com o ser na medida que sua consciéncia é intencionalidade, e com isso
estamos sempre forcados a niilificar e escolher diante do que se apresenta para nds, em
Waldenfels o ser-humano também ndo possui uma determinacdo prévia acerca de sua
permanéncia, e portanto também esta ndo-fixado, também est4 numa relagdo de distancia com
aquilo que se apresenta para ele. Porém, esta distancia ndo diz respeito a um vazio na
intencionalidade que estd sempre transgredindo-se adiante, forcada a sempre questionar

através de seu movimento o que se apresenta, mas sim a um descompasso que nos revela
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COMO escassos € excessos ao Ser a0 mesmo tempo: escassos nas Nossas respostas, excessos
nas nossas ordenacdes. Se Sartre pensa a existéncia humana como uma suspensao capaz de
direcionar-se adiante pela sua relacdo com o nada, Waldenfels pensa uma suspensdo cujo
proprio movimento de direcionamento ja estd comprometido por uma nao-completude, e que
portanto ndo da conta nem do seu proprio comeco. Waldenfels, assim, indica um caminho

distinto para pensar a relacdo do homem com o nada, e portanto com a sua prépria liberdade.

Um animal que responde: sobre a liminaridade do homem

O problema da liberdade ndo chega a ser realmente pontuado na fenomenologia de
Waldenfels, de modo que aqui cabe uma interpretacdo acerca de algumas conclusdes
possiveis de seu pensamento. Como pontuado acima, a experiéncia responsiva do alien revela
uma fratura constitutiva do nosso modo de estar, como se ndo pudéssemos dar conta
completamente da nossa experiéncia e estivéssemos sempre lidando com limites. Somos,
portanto, seres que nédo estdo fixados numa delimitagcdo, mas que se relacionam com as suas
fronteiras e com as fronteiras que nés mesmos constituimos através de nossos processos de
ordenacdo. O fundamento desta relacdo € a liminaridade do homem, isto é, o fato de que a
nossa relacdo com as nossas fronteiras € constituida sempre por um paradoxo: quando
encaramos e estabelecemos ordens, nossos atos ordenadores de sentido n&o estéo eles mesmos
incluidos no que ¢é ordenado. E como se, ao desenhar e se relacionar com fronteiras,
estivéssemos num ponto zero que, ao agir, ndo pode ndo deixar algo escapar. A liminaridade
do homem entdo estd completamente ligada com a sua nao-determinacdo por um ente
exterior: ndo temos uma 3% parte para regular nossas relacfes e constituices de sentido.
Porém, como essas relacdes liminares se ddao? De que fronteiras estamos falando? H& algum
sentido de liberdade - no sentido sartreano de proje¢éo adiante - neste movimento liminar que
constitui a experiéncia de sentido humano?

Pensando a experiéncia humana no mundo a partir destas consideracGes, Waldenfels
busca em Merleau Ponty e na sua fenomenologia do corpo o0s conceitos que ele desenvolve
para adentrar nessas questfes. Aqui, 0 corpo é justamente a instancia que nos complica com o
mundo, que se orienta para fora e a0 mesmo tempo esta envolvida, constituindo sentido
através de seu movimento corporal. O corpo é o “ser em ato”, € o0 ponto a partir do qual
acesso e sou acessado, é 0 meu “aqui” dotado de um poder de orientacdo e de estabelecimento

de horizontes. Waldenfels entende este poder de nosso corpo como um espaco de jogo
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ancorado, ou seja, um aqui que, ao estar ancorado como um ponto de partida de toda
orientacdo, estd fronteirado desde ja. Porém, ao mesmo tempo o corpo esta em relacdo
constante com a sua fronteira. Desta forma, € como se 0 corpo estivesse sempre cindido entre
um sentido de realidade (ancorado) e de movimento (relacdo), e que carregasse consigo uma
atopia de ancoramento, tendo em vista o carater limiar de toda fronteira. A experiéncia
corporal é, portanto, o ponto de partida no qual Waldenfels situa nossas relagcdes liminares,
relacfes com fronteiras de espaco, tempo, das nossas faculdades, etc.

O corpo pode ser entendido entdo como o background pathetico de toda experiéncia.
Tendo em vista que o pathos designa justamente 0 modo de ocorrer de uma experiéncia alien,
0 corpo esta desde sempre envolvido pelo alien na medida que esta desde ja fronteirado, isto
é, no seu préprio movimento de localizacdo e estabelecimento de sentido, ele € em um limiar,
ou seja, ao estabelecer um limite, € comprometido com o que deixa de fora. Desta forma, o
corpo esta sempre desde ja participando de uma corrente pathetica, isto €, sendo interpelado
pelo alien que subjaz ao seu fronteirar-se. E como se a nossa experiéncia corporal estivesse
portanto sempre fadada a ser de alguma forma guiada por eventos que ndo sdo nem em 12
(atos subjetivos que performamos) nem em 32 pessoa (processos objetivos efetuados de um
fora), mas eventos que nos acontecem, que de inicio nos envolvem e ganham realidade na
nossa presenca. A Unica relacdo que temos com estes eventos € responsiva, e nossas respostas
estdo sempre atrasadas em relacdo a sua emergéncia, de modo que, portanto, estamos
separados das emergéncias que nos comprometem, e que, desta forma, nos iniciam. Todo
nosso comportamento esta comprometido, desta forma, pela auto-afec¢do que passamos assim
que respondemos a alienidade que constitui nosso ancoramento, de modo que temos uma
alienidade constitutiva em relacdo a n6s mesmos: sou posterior ao nascimento de sentido que
0 pathos inscreveu no meu corpo. Desta forma, € como se nosso corpo se evadir-se, ndo me
pertencesse completamente, pois estd sempre participando de uma corrente permanente de
renascimentos (emergéncias que nascem em outro lugar, no fora do limiar) que eu ndo posso
abarcar completamente com a minha auto-referéncia. Mais do que isso, 0 meu proprio
movimento é tensionado pela minha posteridade, estando sempre tensionado a ser carregado
por aquilo que instituo e delimito (palavras, atos). Waldenfels chama este auto-tensionamento
constitutivo de nossa experiéncia de split self, o que designa nosso corte em relacdo aos
eventos e delimitagcdes que carregam nossa experiéncia.

Temos aqui uma teoria dos comecos: se para Sartre 0 pano de fundo de nossa
experiéncia é o cogito pré-reflexivo, um absoluto vazio em relacdo a qualquer conteudo

interior que o determina de alguma forma, cujo self s surge como objeto transcendente
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posterior e cujo sentido de intencdo transcendente constitui o proprio fundamento da
liberdade, Waldenfels compreende o pano de fundo da experiéncia como um pano de fundo
corporal pathetico, que ndo pode ser absoluto, mas pelo contrério, esta numa relacdo de
liminaridade com o ser, e portanto tudo que se constitui sob ela carrega a falta que possibilitou
sua delimitacgdo. O self, assim, carrega um corte em relacdo a sua origem, 0 que constitui uma
fragmentagdo constitutiva de sua experiéncia e de todo seu empreendimento proprio. A
liberdade, assim, ndo pode ser entendida como uma projecdo adiante espontanea de um pano
de fundo vazio, tendo em vista que o seu proprio inicio ja esta comprometido com um fora.
Isso ndo quer dizer, contudo, que o ser humano esta fadado a ser determinado pelos seus
inicios patheticos, pois este iniciar s6 pode ser dar através de uma resposta, que por mais que
seja necessariamente inadequada a demanda da questdo que nos acomete, é o que da sentido a
pergunta, e a coloca numa certa direcdo. A liberdade, desta forma, pode ser entendida como
um recomeco, uma repeticdo, ou até mesmo uma substituicdo. Apenas recomecando o que foi
iniciado no inicio perturbador a plenitude do meu sentido que pode se dar uma originariedade
ao que ja estava estabelecido, apenas “comecando de outro lugar” pode emergir a novidade. A
liberdade portanto nada tem haver com um inicio absoluto consigo mesmo, mas sim com um
responder que realiza uma passagem liminar assimétrica entre a corrente ordenada da minha
experiéncia e o inicio pathetico do alien em mim, movimentando o framework da minha
experiéncia.

Entender a liberdade como este acesso responsivo a experiéncia pathetica do alien que
desde ja constitui o pano de fundo de minha experiéncia corporal nos coloca diante de alguns
desafios e possibilidades, na medida que situamos 0 movimento da nossa experiéncia como
pertencente a nossa acdo, mas ao mesmo tempo ndo reduzido a nossa voluntariedade, que se
projetaria adiante espontaneamente. Waldenfels chama esta condicdo de parapraxis, um
movimento responsivo criativo que cria suas respostas, mas ndo cria aquilo para que responde
e nem 0 que da peso a sua resposta, e que portanto ndo pode ser reduzido nem a um objeto
movido, nem a um sujeito movente pronto em si mesmo.

Tendo isso em vista, € importante visualizar o contexto e os problemas que Waldenfels
busca discutir com o0s seus conceitos e desenvolvimentos tedricos. Se para Sartre cabia re-
imaginar a liberdade humana num contexto de opressdo a nossa capacidade de acdo,
Waldenfels esta pensando numa sociedade acometida por crises migratdrias, dilemas acerca
da interculturalidade pela emergéncia da globalizacdo, e sobretudo uma intensa proliferacéo
de objetos tecnoldgicos em todos 0s ramos de nossa vida. Logo, por fim, podemos visualizar

um exemplo do potencial da divergéncia aqui desenvolvida na medida que Waldenfels aborda
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0 problema da atencédo - relacionado aos aparatos tecnoldgicos - de forma muito distinta de
Sartre.

De fato, o fendmeno da atengdo é exemplar no pensamento sartreano, tendo em vista
que diz respeito justamente a uma forma de niilificacdo da consciéncia humana: ao atentar
para uma situagéo, niilifico um em torno, constituo um pano de fundo e delimito um objeto,
que, por sua vez, pode ser uma auséncia. Waldenfels por sua vez pensa o atentar justamente
como uma modalidade responsiva de nossa experiéncia, que é iniciada por algo a ser
atentado, e que aparece entre eu e o0 objeto, me envolvendo numa percepc¢do. O atentar indica
gue nosso campo de experiéncia é organizado por pontos centrais, margens e backgrounds, e
cabe ao nosso atentar decidir pelas modalidades deste campo de experiéncia, isto é, decidir
pelo como algo seré atendido. Os aparatos tecnoldgicos, assim, ganham sentido como aparatos
de atencdo que contribuem para a propria constituicdo da realidade dos nossos campos de
experiéncia, e tensionam 0 manejo dos limiares pelos quais passamos ao atender. A liberdade
aqui, portanto, estd no ambito responsivo e liminar desta experiéncia, que diz respeito
justamente a medida que ndao é uma experiéncia determinada a um sentido permanente que
escapa ao nosso movimento, mas tampouco pode ser abordada como um inicio que projeta-se
a partir de si. Com isso, Waldenfels nos permite inserir velhos problemas em novos contextos,

levando a discussdo fenomenoldgica para novos horizontes.

Consideragdes Finais

Este artigo buscou acessar o pensamento de Bernhard Waldenfels a partir de um
problema sartreano: o problema da liberdade, que diz respeito a uma ontologia da experiéncia
humana no mundo e a sua capacidade de projetar o seu préprio futuro, iniciando algo que
ainda ndo estava aqui. Com isso, foi apresentado pontos principais da ontologia
fenomenoldgica sartreana, sobretudo no que tange as defini¢ces de intencionalidade e modo
de ser do para si. Disso, foi possivel adentrar o pensamento de Waldenfels num constante
didlogo com este arcabouco sartreano, 0 que permitiu interpretacdes que realgcam aspectos do
pensamento do autor alemdo, estabelecendo uma divergéncia a partir de um ponto em
comum: um entendimento acerca da ndo-fixacdo humana e da necessidade de estar num certo
relacionamento com o ser. Desta forma, se para Sartre o ser humano esta fadado a questionar
tudo que se apresenta para ele, Waldenfels realca 0 movimento limiar da resposta, 0 que nos

insere em outro contexto de conceitos, e que nos permitiu adentrar o problema da liberdade,
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desta forma, também em outro contexto. Com isso, ndo foi postulado uma superacdo da
abordagem sartreana, mas um acesso por outro via, ou melhor, a atualizagdo de um problema

por outro caminho.
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A HERMENEUTICA NA PERSPECTIVA DOS FILOSOFOS MODERNOS

Jo&o Francisco Cocaro Ribeiro*

Resumo: O presente artigo intenta expor a hermenéutica no pensamento filosofico de autores
modernos como Schleiermacher, Dilthey, Heidegger, Gadamer e Ricouer. Neste sentido, o
estudo apresenta as reviravoltas ocorridas da epistemologia a ontologia bem como na
hermenéutica a partir da histéria da filosofia. O mote deste trabalho é compreender uma
interpretacdo contemporanea do pensamento hermenéutico dos autores citados. A partir das
questdes: A historicidade € dimensdo fundamental da hermenéutica? O que foi o
deslocamento da epistemologia a ontologia? O que é a hermenéutica entendida como um
modo de ser? O trabalho é organizado e elaborado.

Palavras-chave: Hermenéutica. Epistemologia. Ontologia. Historicidade.

Abstract: This paper intends to expose hermeneutics in the philosophical thinking of modern
authors such as Schleiermacher, Dilthey, Heidegger, Gadamer and Ricouer. In this sense, the
study presents the twists that occurred from epistemology to ontology as well as in
hermeneutics from the history of philosophy. The motto of this paper is to understand a
contemporary interpretation of the hermeneutic thinking of the authors cited. From the
questions: Is historicity a fundamental dimension of hermeneutics? What was the shift from
epistemology to ontology? What is hermeneutics understood as a way of being? The work is
organized and elaborated.

Keywords: Hermeneutics. Epistemology. Ontology. Historicity.

A questdo da histéria teve importancia na autocompreensao do ser humano, ja no
antigo testamento, como devir no modo de ser da humanidade diante de Deus.
Filosoficamente, a histéria € tomada como questdo somente na modernidade. Tanto no
cristianismo como nas problematizaces filosoficas até Hegel ha uma base metafisica. E a
partir do rompimento desta, que a histéria passou a ser determinante da consciéncia do
conhecimento. A razdo, entdo, passa a ser explicada historicamente e ndo mais por uma
arqueologia de um criador, e nem por uma teologia do absoluto. Ela se tornou problema da
historicidade. A consciéncia histérica como pressuposto do pensamento filoséfico é a
revolucdo de maior importancia que se concretizou desde o introito da modernidade.

A historia se tornou ndo apenas uma questdo de reflexdo para a filosofia, mas uma

questdo da filosofia em nivel de fundamentacdo epistemoldgica. O historicismo foi o
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movimento de pensamento que teorizou a historia como questdo fulcral do pensamento e que
malogrou pela propria instigacdo da questdo da historicidade como problema da ciéncia da
histéria. Dilthey é, pois, o maior representante do historicismo e é tido, também, como um
classico da hermenéutica. O seu contributo é retomado e desenvolvido pela hermenéutica
posterior, que tem na historicidade uma de suas bases fundamentais, principalmente ao ser
compreendido ndo como um objeto de conhecimento, mas como um modo de ser do humano.
Esta inflexdo & dimensdo ontoldgica ndo sepulta a historiografia, mas torna-se sua condigdo
de possibilidade. Se a historia vive na e pela interpretacdo e, esta, pertence a prépria historia,
ambas néo saltam a sua sombra de historicidade.

A historicidade como dimensdo fundamental da hermenéutica, em particular, e da
filosofia, em geral, deve-se primordialmente a Dilthey. Bidgrafo e proficuo conhecedor do
pensamento de Schleiermacher, conduz a hermenéutica, enquanto epistemologia da
interpretacdo, a sua maior amplitude. Esse cume, em que se procura exaurir as possibilidades
da hermenéutica, é, igualmente, o indicativo do rompimento das fronteiras compreensivas de
sua circunscricdo. Os problemas que se pem ja ndo conseguem uma resolubilidade ao seu
alcance. Este ponto critico requer uma nova fundamentacéo e direcionamento, preparando,
assim, o deslocamento da epistemologia a ontologia. “Dilthey situa-se nessa viragem critica
da hermenéutica” (RICOEUR, 1989, p. 89). Nessa citacdo, ele, no entanto, se situa no campo
epistemologico, caracteristica de toda época kantiana e pds-kantiana, com a distincdo na
fundamentacdo que se desloca de um a priori para a perspectiva de um horizonte histérico
cultural vivido pelo ser humano.

H& mais. Dilthey amplia o objeto hermenéutico em relacdo a Schleiermacher.
Ampliacdo que ndo se esgota numa dilatacdo a outras areas de compreensdo, mas de
justificacdo do interpretar e compreender que abarca as diversas formas de compreensao até
entdo existentes: a histéria. O centro que antes estava no filologico e no exegético é posto na
originalidade destes, na problematica historica. Em Schleiermacher, o transcendental sob o
carater de um espirito criador, que possibilita pelo trabalho interpretativo uma reprodugdo de
um projeto original, é em Dilthey o horizonte historico vivido, uma conexdo da experiéncia
vivida que vai se objetivando em sua dinamicidade por sujeitos historicos. O que exige ser
compreendido primordialmente, antes do texto com seu autor, é o encadeamento, histérico. A
histéria passa a ser fundamental na hermenéutica.

Antes da questdo: como compreender um texto do passado? coloca-se uma questéo

preliminar: como conceber um encadeamento histérico? Antes da coeréncia de um
texto vem a historia, considerada como o grande documento do homem, como a
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mais fundamental expressdo da vida. Dilthey é, acima de tudo, o intérprete deste
pacto entre hermenéutica e histéria (RICOUER, 1989, p. 89).

Dilthey participa do movimento cultural aleméo da “invencgdo da histéria como ciéncia
de primeira grandeza” (RICOUER, 1989, p. 89), ao procurar dotar a histdria de um caréater de
inteligibilidade igual ao das ciéncias naturais. Sua pretensdo era de construir uma Critica da
Razdo Historica, de teor cientifico andlogo as criticas kantianas, preenchendo o que designava
de “lacuna do kantismo”. Mas, ha um novo direcionamento em relacdo a posi¢do kantiana.
Além de dar conta de questdes postas a margem pela razdo pura, Dilthey opde a esta a razéo
historica, buscando uma fundamentac@o que nédo a da razéo pura de Kant.

O constructo kantiano, do sujeito transcendental, esta, com suas categorias, arraigado
na dimensdo da vida, como parede Gltima, para trds da qual ndo é possivel ir. O pensamento
tem nela seu introito e é para ela que ele se orienta. Ndo ha como pensar algo por detras da
propria vida. E sempre historicamente que nos compreendemos como seres de vivéncias. A
vida se d& historicamente. A historia como expressdo fundamental da propria vida é base de
uma fundamentacdo epistemoldgica das ciéncias do espirito (Geisteswissenschaften).
Fundamentagdo esta que tem a pretenséo de conquistar um carater de validade objetiva, de tal
modo gue possa erigir-se em uma ciéncia.

Dilthey, ao buscar fundamentar sob tal inteligibilidade a historicidade, esta inclinado a
reformular a propria epistemologia, 0 que perpassara toda a sua obra. Hodiernamente, no
campo da hermenéutica, a problematica epistemoldgica é retomada de forma central pela
dicotomizagéo entre explicacdo e compreensdo. A explicagdo constitui a caracterizagdo das
ciéncias da natureza e a compreensdo das ciéncias do espirito. Nas palavras de Dilthey, tem
esta distingdo fundamental na expressdo: “A natureza explicamos, a vida animica a
compreendemos” (DILTHEY, 1984, p. 197). Na propria psicologia, criticando a de sua época,
procurou distinguir a psicologia fundada na explicagdo como um processo cientifico-causal-
natural da psicologia compreensiva do ser humano. O coroléario desta posi¢do produziu a
critica contra o proprio Dilthey, porque esta distin¢cdo delimitativa ndo apreende a totalidade
de cada érea.

A posicdo diltheyana se esclarece ndo somente no contexto interno do historicismo,
mas no de sua época, caracterizada pela ascensdo do positivismo e uma quase total rejei¢do ao
tdo venerado Hegel. Para o positivismo, o Unico conhecimento digno de crédito e capaz
veracidade comprovada, pela sua objetividade, € o de carater empirico. O desiderato do
combate do positivismo é elevar e fundamentar as areas do saber do humano ao nivel de

ciéncias que tenham validade cognoscitiva, em seus respectivos objetos, das naturais. A
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ignominia das ciéncias humanas pelas ciéncias naturais leva Dilthey a rebater com aquilo pelo
qual as humanas sdo desvalorizadas.

O conhecimento das ciéncias naturais € considerado objetivo e, portanto, persuadem-
se de serem as Unicas “dignas” de reconhecimento, pela sua metodologia de constituicéo, seu
método. E preciso conquistar um método que concretize a historia como uma ciéncia. Se as
ciéncias naturais perfazem o modelo metddico, para Dilthey ele ndo tem uma abrangéncia a
todas as &reas possiveis de conhecimento. “O objeto das ciéncias do espirito escapa as
possibilidades da investigacdo cientifico-natural que, no perscrutar fatos espirituais,
necessariamente malograriam sua posicédo, deixariam de ser ciéncias do espirito” (PALMER,
1969, p. 111).

A resolucdo diltheyana de buscar uma validade equiparavel para as ciéncias do espirito
encontradas pela da natureza agravou a problematica. Buscar um conhecimento objetivamente
valido é a expressdo do ideal da cientificidade, atenuando a contraposicdo de Dilthey as
ciéncias naturais porque deixa entrever um embate por uma conquista de campo teorico. A
explicitacdo das questBes que a ciéncia da natureza nao da conta com seu método é atenuada
pela constante expressdo do ideal cientifico ao qual sdo conduzidas. A analogia se torna
produtiva na conquista de um método que seja autbnomo, porém, sua regulacdo pela ideia do
resultado contraria sua fundamentacdo na historicidade da vida. Aspirar a um saber claro,
verdadeiro e objetivo da historicidade e da vida real¢ca a incompatibilidade das ciéncias do
espirito com as da natureza que Dilthey procurou esclarecer, limites que ele mesmo fere.

A oposicdo e a delimitagdo da compreensdo e da explicagdo a uma respectiva
concepgdo postas no mesmo nivel tornam a perpassar o proprio paradigma da linguagem,
como um sentido distinto. A linguagem analitica possui uma designacdo constitutiva de um
carater puramente explicativo; e a linguagem hermenéutica, de carater compreensivo. Ricoeur
opbe-se a este modo de conceber a divisdo dentro da linguagem e a prépria oposicéo
dicotdmica de Dilthey. Ricoeur ndo nega que hd uma propensdo em cada uma, mas, na
sequéncia de Heidegger, ndo as justifica em um mesmo nivel. A analitica, apesar de negar, ja
possui em sua base uma pré-compreensdo na elucidacdo do significado da enunciacdo
linguistica. Diante disso, tem-se 0 seguinte: a hermenéutica necessita da analitica em vista de
sua propria inteligibilidade, a discussdo analitica complementa-se pelo conteldo da
hermenéutica, precatando-se, assim, de realizar um ecletismo, visto que cada uma tem seus
proprios limites e especificidades.

Em Dithey, a propria autonomia da hermenéutica € posta em jogo. J& ndo é possivel

afirmar o mesmo em relacdo a interpretacdo de Schleiermacher, se ela possui autonomia ou
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ndo. Conforme Ernildo Jacob Stein, em Schleiermacher ha dependéncia da hermenéutica a
dialética e, em Dilthey, é na psicologia que se encontra o traco distintivo do compreender. A
hermenéutica, somente no final de sua obra é que se torna fundamentacdo das ciéncias do
espirito. A fundamentacdo conduzia ao extremo o carater psicoldégico da hermenéutica de
Schleiermacher, ultrapassando sua marca romantica. Ela é elevada a condi¢do de
possibilidade de uma “capacidade primordial, a de se transpor na vida psiquica de outrem”
(RICOEUR, 1989, p. 90). A hermenéutica esta arraigada em questdes da psicologia, entendida
como compreensdo da interioridade de outrem, como transposicdo para essa interioridade.

Apesar de Dilthey conceber a apreensdo da vida a partir de categorias estruturadas de
signos objetivos em forma de escrita, esse texto possui uma consideragdo superficial. E na
linguagem que se fixam as expressdes da vida. Dai a propria defini¢do de hermenéutica como
interpretacdo das manifestacdes da vida fixadas de modo durdvel. E desta possibilidade, de
uma fixacdo, que se pode retornar sobre essas manifestaces. Nessa posicdo, percebe-se uma
descentralizacdo da consciéncia como autossuficiente para a historicidade da compreensdo. A
autocompreensao € um processo indireto que se concretiza diante da historia, diante de um
mundo j& compreendido histérico-culturalmente.

A filologia, tanto para Dilthey quando para Schleiermacher, é a base da objetividade
da teoria da compreensdo. Entretanto, para ambos o centro da hermenéutica ndo é o que o
texto diz, mas o que nele o autor se expressa. Na interpretacdo dos textos, a linguagem é
apenas meio para outro fim, que é compreender o autor. A centralidade e a importancia dos
textos estdo na documentacdo da objetivacdo da dinamicidade da vida. O que primeiro se
poderia estabelecer como uma relacdo tematica se torna uma relacdo de dependéncia da
hermenéutica para com a psicologia, de tal modo que “a contrapartida de uma teoria
hermenéutica fundada na psicologia é que a psicologia permanece a sua justificacdo ultima”
(RICOEUR, 1989, p. 92). E neste ponto que a objetividade se torna um problema insolvel e
até mesmo inelutavel.

O carater objetivo para as ciéncias do espirito, devido a sua subordinacdo ao
embasamento psicoldgico, ndo é possivel de ser encontrado na interpretacdo. E preciso
analisar que Dilthey viu na hermenéutica, apenas ap6s uma fundamentacdo psicoldgica, a
possibilidade de fundamentacdo das Geisteswissenschaften; o que aconteceu apenas no
“Dilthey tardio”. A objetivacdo deve ser procurada fora da interpretacéo, isto €, na psicologia.
A interpretacdo é apenas uma provincia de um campo mais vasto, que € a compreensdo. Esta
tem sua possibilidade na reproducdo, conceito que Dilthey ndo parou de remanejar, pelo fato

de os homens terem a mesma ‘estrutura animica”, a capacidade de transpor-se
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empaticamente, como uma forma de compreensdo nas vivéncias do outro a partir da sua
propria. Assim, a hermenéutica torna-se o acesso de insercdo do individuo na histéria
universal.

Em Dilthey, o compreender histérico, que é por sua vez o de si mesmo de um sujeito,
é possivel por uma reproducdo ou recriacdo de sinais e de obras da vida ja objetivadas. Nao ha
limite historico para o objeto da hermenéutica. A vida para Dilthey é constituida por um
“dinamismo criador que se estrutura a si mesmo”. A vivéncia enquanto experiéncia
imediatamente vivida é anterior a qualquer reflexdo, pois € o ato que se compreende vivido.
Consciéncia da experiéncia e a sua configuracdo sdo uma e mesma coisa. As expressdes sdo
os sinais pelos quais a vida se objetiva revelados a partir de ideias, acdes e expressdes da
interioridade do ser humano, pela arte.

E o dinamismo da experiéncia vivida que possibilita as expressdes de vida serem
recriadas e, ao ser humano, compreender-se em relacéo ao ja estruturado. A compreensao é o
processo que capta este dinamismo que vai se objetivando, como momento em que a vida
compreende a prépria vida. Em funcdo disso, essa teorizagdo ndo se aproxima mais do que
combate o idealismo hegeliano? N&o serd outra compreensdo ao que Hegel concebia como
espirito? Ricoeur, sob a influéncia de Gadamer, interpreta da seguinte forma:

O homem instrui-se so pelos atos, pela exteriorizagdo da sua vida e pelos efeitos que
ela produz nos outros. Ele sé aprende a conhecer-se pelos meandros da compreensdo
que é, desde sempre, uma interpretacdo. A Unica diferenca verdadeiramente
significativa entre a interpretagcdo psicoldgica e a interpretagcdo exegética prende-se
como com o fato de as objetivacBes da vida tenderem a depositar-se e a sedimentar-

se num adquirido duravel que assumo todas as aparéncias do espirito objetivo
hegeliano (RICOEUR, 1989, p. 93).

A (ltima proposicdo da citacdo, que confirma a interrogacdo, conduzira a problematica
insolivel para a qual a hermenéutica diltheyana tem se direcionado, conforme o referido sobre
a vida, passivel de relacionar e/ou é anédloga ao qual Hegel diz do espirito: “a vida aqui
aprende a vida” (RICOEUR, 1989, p. 94). A objetivacdo da compreensdo se d& na passagem
do psicoldgico ao historico, de modo que este encadeamento ndo pode mais ser vivido nem
experimentado por ninguém. O idealismo que Dilthey procurou combater, em relacdo ao
espirito absoluto de Hegel, parece estar como um pressuposto fundamental do vivenciar, na
teoria diltheyana. A vida constitui-se com 0s mesmos caracteres ou sendo o préprio espirito.

Desta problemaética, entre outras, afirma Ricoeur, que a hermenéutica encontra na
fenomenologia uma estrutura de acolhida. A hermenéutica, enquanto compreensao historica,

na perspectiva de Dilthey, pds em “jogo” todos os paradoxos e axiomas da historicidade.
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Frente a isso, € com a fenomenologia husserliana que a hermenéutica adquire maior
profundidade e extensdo, por meio de Heidegger e Gadamer.

A hermenéutica como deslocamento de questionamento operado por Heidegger,
precipuamente em Ser e Tempo, € apresentada neste artigo. Por meio de cinco momentos
interligados, desenvolvemos conceitos e temas fundamentais do pensamento heideggeriano,
apontando elementos significativos a posterioridade hermenéutica. A tese fundamental € de
que as expressivas reviravoltas no modo tradicional de conceber o problema ou a questéo
hermenéutica se circunscrevem na passagem da epistemologia a ontologia, expressa na
afirmac&o: o ser-ai, em seu ser, € hermenéutico.

Ao apresentar 0 movimento ou a reviravolta operada na hermenéutica por Heidegger,
faz-se pela conviccdo rortyniana de que passo o tempo da epistemologia moderna e ndo ha
nada para colocar no seu lugar. Heidegger, portanto, ndo mais situa a hermenéutica sob uma
teoria do conhecimento, mas sob os modos de ser do dasein, que somente existe
compreendendo.

Na intencdo de melhor situar o lugar de Heidegger na evolucdo da discussao
hermenéutica moderna e contemporénea, didaticamente, pode-se estabelecer a seguinte
distincdo conceitual: A. hermenéutica técnica; B. hermenéutica filoséfica; C. filosofia
hermenéutica.

A. A hermenéutica técnica mantém a preocupacdo com o procedimento, com a
interpretacdo correta, para chegar a verdade e, portanto, pergunta pelo como. B. A
hermenéutica filoséfica deixa de se preocupar com o procedimento e passa a perguntar pelas
condicdes de possibilidade do compreender e interpretar. C. A filosofia hermenéutica passa a
assumir a tarefa de interpretar a realidade do mundo da vida. “Portanto, da necessidade de
interpretar a hermenéutica passou a ser um modo de pensar, constituindo-se como
metodologia, transformou-se num modo de pensar e filosofar” (STEIN, 2000, p. 56).

Dito isso, “a hermenéutica estabeleceu-se historicamente primeiro com um sentido
especial, referindo-se a explicacdo e interpretagdo de textos normativos, particularmente da
literatura classica e da Sagrada Escritura ou, entdo, também de textos juridicos (CORETH,
1973, p. 100). Era, nesse sentido, em seu inicio, uma hermenéutica técnica, fornecendo
orientacdes préaticas, em seus respectivos setores, para superar as dificuldades de compreenséo
e de interpretacdo de textos. “Sem ser, ela mesma, uma pratica, era um conjunto de teorias da
interpretacdo, constituidas, isto sim, em vista de wuma praxis interpretativa
(SCHLEIERMACHER, 1999, p. 153). Entendida como disciplina auxiliar para cada uma
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dessas areas do saber, tinha, em cada uma delas, principios de procedimento interpretativo
proprios.

A hermenéutica passou a integrar o cendrio filoséfico quando, com Schleiermacher, no
inicio do século XIX, deixou de ser uma disciplina auxiliar na busca de uma fundamentacao
universal da compreensdo. Desde entdo, se tornaram um modo de pensar diversas questdes da
filosofia e das ciéncias humanas. A importancia de sua discussdo vem crescendo numa epoca
pos-metafisica, em que, cada vez mais, se toma consciéncia da interpretacdo do propriamente
humano. Enfim, ja ndo contando mais com a possibilidade da verdade funcional (metafisica),
sdo o sentido e o agir humano, com seus limites e suas potencialidades, que carecem de
compreensao.

O lugar de origem da filosofia hermenéutica estd em Martin Heidegger, onde é a
concepgao basilar da obra Ser e Tempo. Todavia, aparece primeiramente na obra Ontologia:
hermenéutica da facticidade.

O termo denomina, na ligacdo com seu significado originario: uma determinada
unidade de realizagdo do hermeneuein (do participar a alguém), quer dizer, a

explicitacdo (interpretacdo) da facticidade que traz ao encontro, a vista, ao captar e
ao conceito (HEIDEGGER, 1999, p. 14).

Dito isso, demonstra-se uma reviravolta em relacdo ao conceito da hermenéutica
precedente. Ndo mais entende-a como carater epistemoldgico, mas sim ontoldgico,
diretamente ligado ao termo de facticidade. “A facticidade é a denominacdo para o carater
ontologico do existir do préprio dasein” (HEIDEGGER, 1999, p. 7). E, também,
“hermenéutica se forma para o dasein uma possibilidade de se tornar compreensiva para si e
ser assim” (HEIDEGGER, 1999, p. 15).

Em Ser e Tempo, a hermenéutica adquire uma dimensdo central, sendo teorizada
ontologicamente. A compreensdo € um modo de ser do dasein que compreende o ser ao se
compreender. O dasein ndo busca simplesmente compreender 0 ser como um querer em
termos epistemoldgicos, mas sempre lida com o ser como um conceito operatorio, que, por
sua vez, revela-se no modo como compreende. Compreender € o modo pelo qual o ser-ai é
como é. Nesse sentido, a ontologia heideggeriana se volta contra a ontologia precedente e,
enquanto fenomenologia hermenéutica, parte da compreensdo do ser e ndo mais do ente
simplesmente dado. Partindo desta base, a hermenéutica remete ao sujeito, ndo simplesmente
desvendando o que ele é, mas como ele é; 0 modo com que o ser humano conhece apresenta

indicios de como ele é.
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Desta concepcdo heideggeriana e, posteriormente, desenvolvida amplamente por
Gadamer, a hermenéutica é compreendida como o modo mais proprio de fazer filosofia.
Filosofar significa interpretar, interpretar a realidade da vida, em seus mais diversos niveis e
aspectos, mas ndo com o proposito de fazer o seu inventario, e sim, antes, de atribuir-lhe um
sentido. Filosofar é, desse modo, uma atividade que permanece no nivel conceitual da
reflexdo, sem uma incurséo direta sobre a realidade, sobre a fatualidade. Como ela é
construcdo conceitual de compreensdo e ndo construgdo dos objetos e sobre objetos,
permanece no nivel de interpretacdo. Nietzsche diria que permanece na dimensdo de
construcao de metéaforas, de interpretacdes que se tornam gastas e substituidas por outras.

A partir dessa reviravolta heideggeriana, decorrem diversos desdobramentos
hermenéuticos, tendo sua amplitude maior de compreensdo e pensamento com Gadamer,
constituindo-se numa hermenéutica filoséfica. Esta, entretanto, ainda que designe atualmente
a perspectiva mais importante da hermenéutica, ndo cobre a totalidade de seu paradigma. As
concepcgoes precedentes, a hermenéutica técnica e a filosofia hermenéutica ndo estdo ausentes
nas discussbes e continuam tendo uma dimensdo importante ndo apenas em termos de
historia, mas de proposic¢des e reflexdes, inclusive no filésofo Paul Ricoeur. Este, por sua vez,
realiza um enxerto da hermenéutica na fenomenologia, percorrendo o itinerdrio da
epistemologia a ontologia e da ontologia a epistemologia.

A fenomenologia hermenéutica de Ricoeur aponta a compreensdo de si como central.
N&o é a imediatidade a caracterizacdo da consciéncia, porque esta ja € sempre uma tradicdo
histérico-cultural, que Ihe impossibilita um flexionar-se imediato e transparente de si mesma.
A consciéncia se encontra se encontra impossibilitada de se possuir na sua pureza. O
determinante ndo € a intuicdo, mas a interpretacdo, elevando-a a dimensdo da tarefa, tarefa de
se compreender por meio das obras culturais em que o ser se expressa. E o desejo de uma
transparéncia absoluta, de uma perfeita coincidéncia de si consigo mesmo, reivindicacao
fundamental da filosofia reflexiva e da propria fenomenologia do primeiro Husserl, que a
hermenéutica ricoeuriana transfere para um horizonte sempre mais longinquo.

Enfim, a hermenéutica filoséfica heideggeriana ocupa um lugar central na evolucéo da
discussdo hermenéutica moderna e contemporanea. O sentido passa a ser o elemento central
do pensamento e das reflexdes, orientado para a descricio de mundo possivel. E eliminada a
nogdo de esséncia, pois ndo ha verdade ou esséncia a ser encontrada. O interpretar, neste
sentido, ndo se caracteriza como posse de uma esséncia, mas antes como uma interpretacao
gue tem sua base, com fundamento originario, o ser-ai que sempre compreende. Se Descartes

havia vencido a duvida sobre a coisa pela evidéncia da consciéncia, 0 pensamento
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hermenéutico pos-heideggeriano ingressa na davida sobre a prdpria consciéncia. A
consciéncia ja ndo é a condicdo de possibilidade para a compreenséo, mas aquilo que exige e
€ necessario ser compreendido.

Aqui o importante é compreender o alcance da critica bem conhecida da relacéo
sujeito-objeto que subtende a denegacdo de prioridade do Cogito (RICOEUR, 1988, p. 219).
Em Ser e Tempo, é realizada uma inflexdo paradigmatica na filosofia e, consequentemente, na
hermenéutica. O elemento organizador é o conceito ser-no-mundo, a partir do qual se realiza:
uma nova ontologia que se volta contra a ontologia tradicional; uma filosofia transcendental
contra a precedente; uma antropologia contra as antropologias vigentes; e uma concepcao de
fenomenologia e filosofia hermenéutica que supera a fenomenologia e a hermenéutica até
entdo pensadas.

A retdrica heideggeriana se da nos termos de uma ontologia da finitude, tendo como
método a fenomenologia hermenéutica, descurando um horizonte de compreensdo que é
pressuposto de toda a ciéncia. Este pressuposto € o ser-no-mundo, em seus modos de ser,
numa relacdo circular de compreensdo com o ser. Heidegger trabalha uma ontologia da
compreensdo. Rompe com os debates epistemoldgicos, isto €, condi¢cdes de possibilidade do
conhecer, e elabora sua filosofia no plano da ontologia do ser finito, ou seja, compreender
como modo de ser. O problema filoséfico passa a ser formulado nos seguintes termos: o que é
um ser cujo ser é compreender? Sua pergunta é sobre o ser-ai que existe como modo de
compreender o ser. N&o € mais um modo de conhecimento, mas um modo de ser.

O ponto de partida é, portanto, a questdo do ser, ou melhor, o esquecimento dessa
questdo e sua ligacdo primordial com a emergéncia do ser-ai, conquanto questionante.
Heidegger estabelece, assim, uma mudanca de acento na filosofia, passando-se de “uma
filosofia que parte do Cogito como primeira verdade, para uma filosofia que parte da questdo
do ser como questdo esquecida, e que o é no Cogito” (RICOEUR, 1988, p. 220). O mais
importante nesse deslocamento é que o problema do ser emerge como questdo. O que
significa que o esquecido ndo € simplesmente o ser, mas a questao do ser?

A objecdo heideggeriana a epistemologia moderna de corte cartesiano consiste muito
precisamente no fato de que repousa sobre um modelo prévio de certeza: “penso, logo,
existo”. Toda davida cartesiana esta colocada ao nivel epistemoldgico, enquanto incerteza de
algo que o Cogito ndo estd certo, tendo como pressuposicdo “o problema da ciéncia em
termos de pesquisa, a qual implica a objetivacdo do ente” (RICOEUR, 1988, p. 23), que, por
sua vez, o coloca de frente para o Cogito. Na perspectiva cartesiana e desdobramentos,

inclusive na hermenéutica de espirito iluminista (“ha hermenéutica onde houver nao-
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compreensdo” RICOEUR, 1977, p. 21), o sujeito, fazendo uso de um bom método, a
coincidéncia do ente quanto objetividade da representacdo e a verdade como certeza de
representacao.
O ponto de partida da obra Ser e Tempo €, portanto, determinante para romper com
este esquema indubitavel de Descartes: ha um ser que se pergunta pelo ser, o ser-ai. A
pergunta entdo é: como vem ao mundo a pergunta pelo ser? Por que ha um ser? Ha uma
pergunta pelo ser porque hd um ser que se pergunta pelo ser-ai, ente que nés mesmos somos,
tem a possibilidade de pér essa questdo. Quando a fazemos, se estabelece uma relacéo circular
entre quem questiona e o questionado, entre quem interroga 0 ente que sSomos e O Ser
interrogado. O ser-ai, lancado no mundo, é o ser que se (pré-ocupa) e pergunta pelo seu ser e
com o seu ser. O ser-ai, neste sentido, € o ser privilegiado, pois sem ele ndo haveria a
pergunta pelo ser.
N&o se pode entender neste privilégio, contudo, uma coincidéncia que constitui o
mundo tal como na epistemologia moderna.
Mesmo que a énfase de Sein und Zein recaia sobre o Dasein, sobre o ser-ai que
somos nos [...] esse Dasein ndo € um sujeito para quem ha um objeto, mas um ser no

ser. Dasein significa o lugar onde a questdo do ser surge, o lugar da manifestacao
(RICOEUR, 1977, p. 30).

Heidegger ndo faz uma teoria da consciéncia, faz uma analise existencial do ser-ai,
deste ser privilegiado que pergunta pelo ser. “O sujeito ndo é o portador do a priori kantiano,
porém herdeiro de uma linguagem histdrico-finita que torna possivel e condiciona seu acesso
a si proprio e ao mundo” (VATTIMO, 1999, p. 21).

Convém ressaltar dois elementos catalisadores que estdo pressupostos em toda a obra:
a circularidade hermenéutica e a diferenca ontoldgica. Ao compreender o seu préprio ser, 0
ser-ai ja compreende o ser €, quando o compreende, compreende-se. O ser, por sua vez, ndo é
um outro ente, que talvez fosse mais fundamental ou mais elevado. O ser é propriamente
aquilo que é. Com essa distincdo, revela-se que o “ser deste ente é cada vez meu”
(HEIDEGGER, 1967, p. 41). Mas, ele ndo é alguém que produz o seu proprio ser quando
produz ou elabora algo como uma ferramenta ou um texto, pois esta desde sempre entregue ao
Seu proprio ser.

Que &, entdo, o ser-ai que se pergunta pelo ser? E um ser que esta lancado no mundo.
N&o e uma relacdo subjetiva com o mundo, porque o ser-ai se encontra lan¢cado no mundo, ele
é ser-no-mundo antes da consciéncia (“existo, logo, penso”). Antes da consciéncia do mundo,

o0 ser-ai € ser-no-mundo. Isso significa que o ser-ai é uma possibilidade de relacdo com e do
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mundo, pois ele estabelece uma relagdo no mundo. Ou seja, no mundo, ha distintos utensilios
que se relacionam entre eles porque ha o ser-ai, enquanto projeto ou possibilidade.

A ponte entre a consciéncia e 0 mundo, ja esta sempre dada. Toda investigacdo acerca
da consciéncia ou do mundo pressupGe uma ontologia do ser-ai que tem como estrutura
fundante a estrutura ser-no-mundo, enquanto ja no mundo (passado), presenca (presente) e
ser-possivel (futuro), enquanto camada de experiéncia anterior a relagéo sujeito-objeto. O ser-
no-mundo heideggeriano é decorrente do “achado” do mundo vivido (Lebenswelt) por parte
de Husserl. O ser-no-mundo é anterior a qualquer predicacdo; é possibilidade de qualquer
relacio no mundo; é pré-categorial, antepredicativo, anteconceitual. O ser-no-mundo
comporta, em lugar da objetividade, o horizonte do mundo; em lugar do problema do
conhecimento, a questdo do ser ou da linguagem; antes da objetividade e do sujeito da teoria
do conhecimento, h4 a vida, 0 mundo, a tradi¢do, a linguagem, pois nunca é dado, mas sempre
pressuposto.

O mundo vivido tornou-se paradigmatico para a hermenéutica heideggeriana.
Interpretado como reserva de sentido, como estrutura do mundo circundante, como horizonte
de toda a compreensdo, interpretacdo e objetivacdo, 0 mundo vivido de Husserl, encontrado
contra a sua propria vontade, passa a ser preliminar de toda a interpretacdo. O mundo vivido,
com leitura proposta por Ricoeur em termos heideggerianos, influenciou toda a posterioridade
hermenéutica. “E nisto, por assim dizer, que se revela a grandiosidade da tragica descoberta
da fenomenologia husserliana (paraiso perdido) (RICOEUR, 1989, p. 38). Esta perspectiva de
pensamento vai significar a passagem da hermenéutica técnica para uma hermenéutica
filosofica e para uma filosofia hermenéutica, e a passagem da filosofia da consciéncia para a
filosofia da linguagem.

Ha, em Heidegger, um verdadeiro deslocamento ou reviravolta do problema
hermenéutico, passando da epistemologia para a ontologia, enquanto sua condi¢do de
possibilidade. N&o constitui um prolongamento e aperfeicoamento da epistemologia, mas um
aprofundamento, donde a epistemologia se torna possivel. Em Heidegger, a hermenéutica ndo
esta mais sob uma variedade de uma teoria do conhecimento, mas sob os modos de ser do ser-
ai, que somente existe compreendendo. Em vez da bipolaridade sujeito-objeto (texto),
presente ainda em Schleiermacher, Heidegger indaga-se pelo ser como sua base ontoldgica
comum. A hermenéutica, portanto, ja ndo esta mais ligada a exegese dos textos, mas a
ontologia: é uma ontologia da compreensao.

Hermenéutica vem a ser, ai, hermenéutica existencial: na base da interpretacdo e da

compreensdo de textos, estd a estrutura de compreensdo do ser-ai. Ao invés do sujeito
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transcendental, ¢ a estrutura de ser-no-mundo que agora se constitui na condicdo de
possibilidade de todo sentido. O trabalho hermenéutico, desta forma, € “cavar” esse solo
ontolégico. Concebendo a compreensdo como a forma originaria da realizagdo do ser-ai,
propde-se como tarefa hermenéutica a analise fenomenoldgica do ser-ai, e ndo a interpretacao
de expressdes linguisticas. Surge, assim, “a hermenéutica da facticidade” e ndo propriamente
uma hermenéutica da linguagem. O proprio ser-ai, em seu ser, & hermenéutico.

Nessa primeira reviravolta, a compreensdo enquanto modo de ser junto ao ser, esta
implicada uma segunda: a despsicologizacdo da hermenéutica. Heidegger ndo concebe a
compreensdo na relacdo da comunicagdo com outrem a maneira de Schleiermacher e Dilthey,
mas de nossa relacdo e situacdo para com e no mundo. Ha preeminéncia da mundanidade do
mundo o ser-ai em relacdo a questdo da compreensdo do outro. Essa segunda reviravolta
heideggeriana, contudo, nem sempre foi percebida em interpretacfes existencialistas, ao
explorarem a reflexdo heideggeriana sobre alguns sentimentos, tais como da angustia, da
preocupacdo, do medo, da morte. Ao explorar tais sentimentos, Heidegger procura extrair
uma relacdo mais primordial do ser-ai com o mundo (ontolégica) do que a relagdo sujeito-
objeto (texto), epistemologia ou psicologizante. E para mostrar que, a partir da condicio
irrecusavel de habitante desse mundo, “podemos, num segundo movimento, opor a nds
objetos que pretendemos dominar intelectualmente (RICOEUR, 1977, p. 39).

O compreender, neste sentido, ndo se constitui na apreensdo de um fato de linguagem,
de um texto, de um discurso ou da vida de outrem, mas enquanto condigdo de possibilidade de
ser e existir; & desde sempre um projetar do ser-ai lancado e situado no mundo. A
interpretacdo, por sua vez, aparece num terceiro momento: situagdo-compreensao-
interpretacdo. E porque sempre somos ja compreendendo nossa situacido no mundo que
podemos interpretar. “Compreender € o ser existencial préprio do poder-ser do ser-ai”
(HEIDEGGER, 1967, 144). Isto é, na interpretacdo, a compreensdo se torna ela mesma e ndo
outra coisa. Heidegger, neste sentido, coloca a hermenéutica em termos radicais, deixando-a
de ser uma teoria interpretativa tanto a textos quanto a acontecimentos histéricos, sendo
fundada na facticidade do ser-ai enquanto ser hermenéutico.

A hermenéutica heideggeriana ndo se localiza num aperfeicoamento e prolongamento
da epistemologia, mas num aprofundamento de onde a epistemologia se torna possivel,
enquanto derivada: analitica existencial do existente ser-ai. A hermenéutica ontologica da
historicidade do ser-ai é condicdo de possibilidade do saber historico, ou seja, “ela serve, em
seguida, de enraizamento para o que se deve denominar de hermenéutica num sentido
derivado: a metodologia das ciéncias historicas do espirito (HEIDEGGER, 1967, p. 144).
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Da anélise existencial do ser-ai emerge a questdo hermenéutica. Esta ndo é mais o
resultado de um ato interpretativo, mas a possibilidade de toda a interpretacdo. Em Heidegger,
portanto, a hermenéutica assume o lugar da metafisica, a ontologia se transforma em
fenomenologia hermenéutica da existéncia, sendo que a metodologia das ciéncias humanas e
histéricas pode somente ser denominada de hermenéutica em sentido derivado. A
hermenéutica é, fundamentalmente, a hermenéutica da facticidade do ser-ai, a saber, da
existéncia humana entendida como estar-no-mundo.

Uma das categorias principais do pensamento hermenéutico, tanto na filosofia quanto
na teologia, é o circulo hermenéutico. Apesar de ja presente desde que a compreensdo se
tornou explicitamente problema, o circulo hermenéutico lembra, fundamentalmente,
Heidegger por ter demonstrado a estrutura circular fundamental da compreensdo. A novidade
heideggeriana esta em introduzir no circulo o sujeito que compreende, que toa consigo o todo
do seu ser-no-mundo, a partir do qual realiza a projecdo do sentido. A dualidade diltheyniana
entre compreender e explicar € precedida por uma compreensdo mais original e mais ampla,
da qual derivam todas as formas de conhecer, enquanto condicéo de possibilidade de qualquer
interpretacéo.

“A interpretacdo é que se funda existencialmente na compreensdo, e ndo € esta que
provém daquela” (HEIDEGGER, 1967, p. 148). A interpretacdo ndo leva alguma coisa a
compreensdo, antes pressupde uma compreensdo, a partir da qual elabora explicitamente o
que foi compreendido. O ser-ai interpreta 0 mundo ja compreendendo, isto €, com base numa
pré-compreensdo que guia a interpretacdo. Isto quer dizer que toda compreensdo é possivel
porque o ser-ai j& se encontra langado no mundo, enquanto projeto, como ser-no-mundo. Dai
decorre a compreensao heideggeriana do circulo hermenéutico: “Toda interpretacdo que deve
seguir a compreensdo, precisa ja ter compreendido o que vai expor” (HEIDEGGER, 1967, p.
152).

Uma demonstracdo cientifica ndo pode pressupor o que tem de demonstrar. Se,
porém, a interpretacdo deve se mover desde sempre na esfera do compreendido e
dele se nutrir, como pode produzir resultados cientificos, sem se mover num circulo,
principalmente se a compreensdo pressuposta se fundamenta, além disso, no
conhecimento ordinario das pessoas e do mundo? Este circulo, porém, conforme as

mais elementares regras da logica, é um circulo vicioso (HEIDEGGER, 1967, p.
152).

Seria o circulo hermenéutico apenas negativo e, segundo as regras da l6gica, sempre
vicioso, mesmo nas ciéncias do espirito? Neste caso, deveria ser evitado por ndo proporcionar
um conhecimento mais rigoroso e, como consequéncia, ter-se-ia a impossibilidade da

hermenéutica, sempre circular? O préprio Heidegger demonstra como isso seria um
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procedimento equivocado: “ver nesse circulo um vicio, buscar caminhas para evita-lo e
também ‘senti-lo’ apenas como imperfei¢do inevitavel, significa um mal-entendido de
principio acerca do que é compreensdo” (HEIDEGGER, 1967, p. 153).

N&o se trata de competir com um conhecimento ideal e rigorosamente cientifico que,
em Ultima instdncia, ja& se degenerou em incompreensdo, conforme demonstrado por
Schleiermacher na sua explicitacdo da praxis hermenéutica ndo rigorosa e rigorosa: “a praxis
ndo rigorosa na arte baseia-se na ideia de que a compreensdo se da por si e expressa a meta de
modo negativo: os mal-entendidos devem ser evitados” (SCHLEIERMACHER, 2005, p.
112). A realidade, contudo, apresenta-se com mais profundidade. A incompreensao passou a
ser caso normal, e ndo mais a compreensdo. Enquanto aquela se da por si, “a praxis mais
rigorosa baseia-se na ideia [...] que a compreensao precisa ser querida e buscada sob todos 0s
aspectos (SCHLEIERMACHER, 2005, p. 113). A hermenéutica ndo entra apenas em alguns
casos de dificil compreensdo, mas sempre que o nivel de compreensdo comum for
insuficiente.

A hermenéutica é reconhecidamente circular. Ela pressupde aquilo que, afinal, é sua
meta: alcangar compreensdo. Uma teoria anti-hermenéutica da compreenséo, no entanto, que
se proponha a romper esse circulo, entrard em uma contradicdo, pois ndo ha caminho entre a
incompreensdo radical e a compreensdo. Além disso, a compreensdo de linguagem como um
cdédigo ndo leva em conta que ndo apenas palavras, mas também gramaticas, tém uma historia.
No entender de Wittgenstein, por exemplo, o significado de palavras é o seu uso de
linguagem, o qual se encontra inserido em uma praxis social (jogos de linguagem). Essa
praxis, no entanto, sempre é historicamente construida e determinada. Em termos
heideggerianos, ha sempre uma pré-compreensdo e preconceito, enquanto situacdo da
linguagem, do mundo do texto ou mundo social sempre compreendidos, ou, de algum modo,
ja compreendidos, mesmo se na mais absoluta provisoriedade.

A indagacdo pela compreensdo e interpretacdo heideggeriana visa as proprias
condigdes de possibilidade do conhecimento em circularidade hermenéutica, j& sempre posta
com ponto de partida para um procedimento veritativo. Se a interpretacdo ndo pode
desconhecer sua condicdo de realizacdo (alcancar a compreensdo), “o decisivo ndo é sair do
circulo, mas entrar nele de maneira correta” (HEIDEGGER, 1967, p. 153). O circulo da
compreensdo ndo é um cerco em que se movimenta qualquer tipo de conhecimento. E, isto
sim, a expressao da estrutura-prévia existencial do proprio ser-ai, ndo podendo ser rebaixado a
“circulo vicioso”, porque abriga em si a possibilidade “a possibilidade positiva do
conhecimento mais originario” (HEIDEGGER, 1967, p. 153).
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N&o ha, portanto, um lugar privilegiado como ponto de partida, como principio ou
fundamento de todo pensamento, tal como afirmara a epistemologia moderna: ha um circulo
hermenéutico. Compreensdo, interpretacdo, ser-ai, contexto e outros mais formam um
irredutivel circulo hermenéutico. Ha apenas um circulo, com pontos de partida e de chegada
indefinidos, isto é, pode-se partir de determinado ponto e chegar a outro ponto, desde que
cada ponto seja compreendido em seu real e devido lugar. N&o existindo mais nada de estavel
ou definido, a atividade hermenéutica é efetivamente, num sentido mais restrito, exercicio de
compreensdo e interpretacdo. Com a radicalizacdo da historicidade do mundo humano, o

histérico e o sistematico encontram-se indistintamente na hermenéutica.
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