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Editorial

Aos meus amigos, se me permitem alguma digressdo... Talvez a beleza da dialética
seja, ndo o estabelecimento de um ponto de chegada, mas, rascunhar generalidades de algum
inicio. Sem saber, e com um minimo, estranho e absurdo, fazemos aparecer, emergir, o que
em algum momento pode vir a nos constituir. A dificil pergunta sobre que ponto de partida
podemos estabelecer quando queremos saber algo, qual estatuto e extensdo dessa partida,

como cada novo emergente se relaciona com os outros e como se retro 1rnphcarn

Aquele menino ficou louco. Quando na tenra idade, brincava com
nossos filhos na senzala, era amavel, quieto, inteligente. No6s o
tratdvamos, e éramos correspondidos. Fizemos até uma festa quando
seu pai, nosso senhor de engenho, anunciou que o pequeno iria para
fora, como se referiam quando queriam dizer que iria para a Europa.
Para fora... Aquele menino ficou louco. Voltou com ira nos olhos,
possuido pela colera. Nos batia, estuprou nossas filhas com quem
crescera junto, nos roubou. Foi para fora e voltou faltando algo. Seu
amor voltou-se para engenhos que ndo mais podiamos entender.

Estava pior que o pai.

A Universidade para nés, no Brasil, é um evento recente. Por muito tempo, ela foi
parte constituinte deste conjunto de relacdes, intencional ou nao, que efetuam transformacées
em nossos modos de vida, e que proporcionam benesses para todo mundo, exceto para

aqueles que se desconstituem quando tornam-se objetos desse conjunto.

Por exemplo, a primeira Universidade a implantar o sistema de cotas foi a UERJ — a
mesma que hoje esta por acabar — nos primeiros anos do nosso milénio. A UNB foi a segunda
em 2004. 2000 + 4 + 2 + 4 resulta em 2010. Se formos otimistas, os primeiros doutores tém 8
anos. Antes disso, um ou outro errante ia para fora. Sao 500 anos de desconfianca contra 8 de
alguma coisa que ainda ndo se fez. Mesmo aqueles pequenos garotos que se consideram mais
préoximos daqueles que sempre estiveram se desconstituindo, ndo sdao o que somos. Eles sdao

de fora.

No6s também somos. Por isso ndo sabemos a tarefa que nos cabe. Fomos para fora sem
ter espaco na Casa Grande. Voltamos muitas vezes mais frouxos, preguicosos, com um saber
que apenas justifica nossa inanicdo. Enquanto aqueles que ficaram aprenderam a erguer casas

de sucata, cultivar rogas em lixdes, ou, menos hiperbolicamente, viver com o resto arremetido



de volta. Os que ficaram sabem reconhecer que o lixo que jogam um dia foi o que sumiu
quando foram desconstituidos. N6s — esses que foram para fora sem ter lugar para voltar — nao
sabemos. Vivemos em meio aos que estdo sendo desconstituidos. Apesar de compartilhar o

saber da desconstituicao, falta-nos os meios e os modos. Que bom.

Nao ter o que fazer, nesse caso, é um bom sinal. Mas que isso ndo seja uma
racionalizacdo boba que nos leva a inani¢do. Nosso problema é que os caminhos ndo foram

tracados. Temos apenas oito anos.

Seguem os textos.



TEORIA DAS DESCRIGOES DEFINIDAS E O DEBATE COM MEINONG NO ON
DENOTING

Alex Deiwison Fiel de Andrade Candido'

Resumo: O presente texto tem a pretensdo de expor e analisar a teoria das descrigOes
definidas do fil6sofo britanico Bertrand Russell (1872 — 1970), a luz das consideracdes por ele
feitas em seu On Denoting, de 1905. Além disso, nos empenharemos em também fazer
consideracOes acerca da teoria do filésofo austriaco Alexius Meinong (1853 — 1920) sobre os
objetos, com a finalidade de entendermos as objecdes de Russell a essa e de observarmos as
diferencas entre as solucoes apresentadas pelas duas teorias. Para atingirmos nosso objetivo,
iremos primeiramente explicar a teoria russelliana das descri¢oes definidas, com a finalidade
de entendermos de que modo ela dd4 uma resposta ao problema concernente as proposicoes
que se referem a objetos ndo-existentes e as proposicdes existenciais negativas. Uma vez
exposto o problema, iremos conjecturar a solucdao apresentada pela teoria dos objetos de
Meinong a tais questoes, contrastando-a com a primeira teoria, que propoe uma analise para
mostrar verdadeira forma légica de tais proposi¢oes. Apos expormos as duas teorias e suas
diferentes respostas ao problema, iremos ver quais sdo as objecoes de Russell a teoria dos
objetos, para que possamos enteder quais foram as dificuldades levantadas por essa que

motivaram o desenvolvimento da teoria das descri¢oes definidas.

Palavras-chave: Russell, descricdao definida, l6gica, existéncia, objeto.

Abstract: This text is intended to expose and analyze the theory of definite descriptions of the
british philosopher Bertrand Russell (1872 — 1970), in the light of the considerations he made
in him On Denoting, 1905. Besides that, we will also endeavor to make considerations about
the austrian philosopher Alexius Meinong’s (1853 — 1920) theory on objects in order to
understand Russell’s objections to it and to obseve the diferences between the solutions
presented by the two theories. To reach our goal, we will first explain the russellian theory of
definite descriptions, in order to understand how it gives an answer to the problem concerning

propositions that refer to non-existent objets and existential propositions. Once exposed the

1 Graduando do curso de licenciatura em filosofia pela UFS (Universidade Federal de Sergipe). E-mail:
alexwarmane@gmail.com
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problem, we will conjecture the solution presented by Meinong’s theory of objects to such
questions, contrasting it with the first theory, wich proposes an analysis to show the true
logical form of such propositions. After exposing the two theories and their diferente answers
to the problem, we will see what are Russell’s objections to the theory of objects, so that we
can understand what were the difficulties raised by that wich motivated the development of

the theory of definite descriptions.

Keywords: Russell, definite descriptions, logic, existence, object.

Introducao

No ensaio On Denoting, o fil6sofo britanico Bertrand Russell (1872 — 1970) tratara do
que ele chama de expressOes denotativas, com maior preocupacdo acerca das descrigcoes
definidas. As expressdes denotativas sdo os termos singulares que possuem algum tipo de

quantificador, tais como: “todos os gatos”, “alguma cadeira”, “o atual leitor desse texto”, “um

homem” etc. Em relacdo ao que essas expressdes denotam, nés temos trés tipos:

1%) A expressdo pode ndo denotar coisa alguma, como € o caso de “o melhor amigo

vivo de Platdo” e “todos os dinossauros vivos”;

2%) A expressdao pode denotar um objeto definido, como é o caso de “o presidente do

Brasil”;

3%) A expressao pode denotar de forma indefinida, como é o caso de “um aluno” e

“alguma pessoa” ;

As descricdes definidas, por sua vez, sdo as expressdes denotativas que contém um
quantificador de unicidade, como acontece em “o atual leitor desse texto”, “a melhor
sensacao da minha vida”, “o gato que pertence a minha tia” etc. O uso estritamente correto
dos artigos definidos nessas expressoes dar-se-ia quando estas denotassem um objeto

definido, ainda que seja comum haver casos em nosso dia-a-dia em que isso ndo acontece. E
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importante ressaltar que expressdes como “meu amigo” *

e “esse gato” parecem também ser
descricoes definidas que estdo com um artigo definido oculto, pois estamos a falar de “o meu
amigo” e “o gato que esta ali”; expressoes essas que nitidamente parecem descrever um

objeto definido.

A teoria da denotacdo, apresentada por Russell, considera que as expressoes
denotativas ndo tém um significado, mas as proposicdes cujas expressoes verbais em que elas
ocorrem sdo significantes e, portanto, as dificuldades relativas a denotacdo consistem
justamente em analises inadequadas das proposi¢cOes que contém essas expressoes. A teoria da
denotacdo propde, entdo, um método de andlise que consiste na explicitacdo da forma légica
das proposicOes que contém uma expressdao denotativa. Para analisar adequadamente as
expressoes denotativas mais primitivas, isto é, todos, nenhum e algum, devemos interpreta-las

do seguinte modo:
1%) “F(todos)” = “Fx é verdade para todo x”;
2%) “F(nenhum)” = “Fx é falso para todo x”;
3%) “F(algum)” = “E falso que Ex é falso para todo x”;

As expressdes “x” e “Fx” indicam aqui variavel de argumento e variavel de funcdo
proposicional respectivamente. O quantificador universal todo é tomado como indefinivel e os
outros dois sdo definidos a partir desse e da nocao de negacdo. Se adotarmos uma

representacdo em linguagem formal, obtemos o seguinte:
1) “F(todos)” = Vx(Fx);
2%) “F(nenhum)” = Y x(-Fx);
3%) “F(algum)” = -V/x(=Fx), ou, x(Fx);

Analisemos como a teoria de Russell se aplica as proposicoes “todo cisne é branco”;

13

“nenhum cisne é branco” e “um cisne é branco”. Tomemos Cx = “x é cisne” e Bx = “x é

branco”:
C1: “Todo cisne é branco” = “Bx é verdade para todo x se Cx” = Vx(Cx - Bx);

C2: “Nenhum cisne é branco” = “Bx é falso para todo x se Cx” = Vx(Cx - —Bx);

2 Russell ndo faz qualquer mencao a referéncias ostensivas ou uso de pronomes possessivos como descrigdes
definidas no On Denoting, isso parece ter sido um desenvolvimento posterior.
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C3: “Um cisne é branco” = “E falso que Bx é falso para todo x se Cx” = ~Vx(Cx —

~BXx);

A proposicdo “todo cisne é branco” pode também ser lida como “se algo é cisne, entdo
é branco”, o que torna nitida a sua ocorréncia por meio de uma condicional, e a proposicao
“um cisne é branco” esta sendo interpretada como “algum cisne é branco”. A partir da nogao
de quantificacdo universal afirmativa e de negacdo, podemos definir a universal negativa e a
existencial afirmativa. E importante notar que a pretensio dessa analise é de explicitar a forma
l6gica das expressdes denotativas, que apenas aparentemente tém um significado e, portanto,

a expressdao desaparece quando é analisada.

Apesar da andlise acima conseguir explicitar a forma logica das expressoes
denotativas primitivas, o método exposto ndao é suficientemente capaz de analisar as
descricoes definidas, dado sua quantificacdo de unicidade. As descricdes definidas se
pretendem denotar um, e somente um, objeto. Uma expressao como “o rei do Sol” diz o
mesmo que “um, e somente um, individuo é rei do Sol”, dado o carater de unicidade do artigo
definido “0”. As descri¢6es definidas, quando ocorrem numa proposicdo que tem a aparente
forma genérica de “S é P”, sdo uma conjuncdo de trés proposicoes. Tomemos como exemplo a

]

proposicao R, tal que R = “o rei do Sol é velho”:
(1) “Algum individuo é rei do Sol”;
(2) “Somente um individuo é rei do Sol”;
(3) “Qualquer individuo que é rei do Sol é velho”;

Essas trés proposicoes conjuntamente parecem dizer o mesmo que a proposicao R, que
contém uma descricdo definida. As proposicoes (1) e (2) restringem a quantificacdo a
exatamente um individuo que é supostamente denotado pela descricdo definida, enquanto a
proposicdo (3) a predica. Se considerarmos Sx = “x é rei do Sol” e Vx = “x é velho” ao

formalizarmos as sentencas, obtemos:
(1) Ix(Sx);
(2) VxVy(Sx — (Sy - (x=y));

(3) Vx(Sx - Vx);
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A proposicdo R é a conjungao das proposicoes expressas (1), (2), (3) e, por isso, com o
objetivo de obter a forma logica de R, aplicaremos o método de derivacdo formal para obter
tal conjuncdo através do sistema de regra de inferéncias, incluido as regras de derivacdo para
quantificadores, que foram desenvolvidas muito depois da obra de Russell. Consideramos o0s

€€ ({392

caracteres “r” e “p” como constantes obtidas a partir das regras de instanciacdo existencial e

€€\, €y,

instanciacdo universal, substituindo-as por “x” e “y” respectivamente:

1. 3x(Sx); p

2. VxVy(Sx - (Sy - (x=y)); P

3. Vx(Sx - Vx); P

4. Sr 1 (Instanciag¢do existencial)
5. (Sr - (Sp - (r=p)) 2 (Instanciagdo universal)
6. (Sr - Vr) 3 (Instanciagdo universal)
7. (Sp - (r=p) 4,5 (Modus Ponnens)

8. Vr 4,6 (Modus Ponnens)

9. ((Sp - (r=p))"Vr) 7,8 (Conjungdo)

10. (SrA((Sp - (r=p))AVr)) 4,9 (Conjungdo)

11. Vy(Sr A ((Sy - (r=y)) A Vr)) 10 (Generalizagdo universal)

12. AxVy (Sx A ((Sy - (x=y)) A Vx)) 11 (Generalizagdo existencial)

A partir da demonstracdo exposta, obtemos a conjungao das proposicoes (1), (2) e (3),

ou seja, obtemos a forma logica de R expressa do seguinte modo:
R: AxVy (Sx A ((Sy - (x=y)) A Vx))

Sendo R a conjuncdo das proposicdes (1), (2) e (3), basta que uma destas seja falsa
para que R também o seja. Se “o rei do Sol” ndo denotar nenhum objeto, a proposicao (1) sera
falsa, ja que ela afirma que ha pelo menos um individuo que é rei do Sol. Nao obstante, se a
descricao denotar dois objetos ou mais, ou seja, se a descricdo denotar de forma ndo definida,
a proposicao (2) seria falsa, ja que ela diz que somente um individuo pode ser descrito como
“rei do Sol”. Ja a proposicao (3) seria falsa se algum individuo descrito como “rei do Sol” nao

10
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fosse velho, negando a condicional expressa nessa proposicdo. E desse modo que Russell, a
partir de uma nocdo da forma logica das descricdes definidas, responde aos problemas

ontolégicos da referéncia de objetos ndo-existentes e das proposicoes existenciais negativas.

O debate acerca da referéncia de objetos ndo-existentes e das proposicdes existenciais
negativas concerne ao fato de que algumas proposicdes constituidas da forma genérica “S é
P”, isto é, sujeito-predicado, parecem ignorar a lei do terceiro excluido® ou a lei de ndo-
contradigdo®, consideradas leis indubitdveis dentro dos sistemas da ldgica classica. As
proposicdes que se referem a objetos que nao existem parecem consistir numa recusa a lei de
que as proposicoes devem ser verdadeiras ou falsas, ao passo que as proposicoes existenciais

negativas seriam paradoxos que levariam a contradicoes.

Para melhor compreensdo da dificuldade no que concerne a referéncia de objetos nao-
existentes, tomemos como exemplo a proposicdo “o pinguim falante é alado” como P é A,
onde P significa “o pinguim falante” e A significa “alado”. Se a proposicdo P é A é
significante, como parece ser, entdao seus constituintes devem também ser. O sujeito P nao
parece denotar nenhum objeto existente no nosso mundo e, consequentemente, ndo tem
referéncia. Se nao existe um referente para a expressao P, ndo poderiamos predicar nada a
respeito dele, ja que esse ndo existe. Portanto, P é A seria falso, ja que ndao podemos predicar
algo que ndo existe. Contudo, se é falso que “o pinguim falante é alado”, deveria ser
verdadeiro que “o pinguim falante ndo é alado”. Mas a dificuldade surge a partir do momento
que estamos atribuindo ainda um predicado a P e esse seria a propriedade de que ele nao é
alado. Se pudéssemos obter a lista de todas as criaturas aladas e de todas as criaturas nao
aladas, ndo encontrariamos nenhum pinguim que fala. Portanto, a proposi¢ao “o pinguim
falante é alado” parece causar dificuldades a lei do terceiro excluido, j4 que ndo podemos
dizer que se o pinguim falante é alado ou ndo, o que nos faria recorrer, prima facie, a uma

terceira opgao.

Agora tomemos como exemplo a proposicdao L como “o monstro do lago Ness nao
existe”, visando analisar o problema relativo as proposicoes existenciais negativas. O sujeito

da proposicao L, isto é, “o monstro do lago Ness” parece ndo se referir a qualquer objeto

3A lei do terceiro excluido diz que, grosso modo, uma proposicao ¢ verdadeira ou falsa, ndo sendo possivel um
terceiro valor.

4A lei de ndo-contradi¢do € a de que, grosso modo, uma proposi¢do ndo pode ser verdadeira e falsa em um
mesmo aspecto e de um mesmo modo. Apesar do extenso debate acerca desses principios, sejam logicos,
ontoldgicos ou semanticos, ndo ¢ interessante para nds que entremos em mais detalhes.

11
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existente e, portanto, é um sujeito sem referéncia. Sendo um sujeito que denota um objeto
ndo-existente, ndo pode haver um predicado sobre ele, caso contrario tal objeto existiria
enquanto objeto denotado por uma expressao que esta sendo predicada. Portanto, se L é
verdadeira, ndo pode ser uma predicacdo para o sujeito “o monstro do lago Ness”, ja que
assim esse existiria enquanto objeto denotado, o que implicaria que L é falsa. Se L é falsa,
entdo “o monstro do Lago Ness” existe, 0 que ndo € verdade, ja que o sujeito dessa proposicao
se refere a algo ndo-existente e, portanto, L seria verdadeira, ja que é justamente isso que ela
afirma. A contradicdo esta no fato de que L é falsa se for verdadeira e é verdadeira se for falsa,
ou seja, L é verdadeira se, e somente se, L é falsa, o que implicaria em uma nitida recusa ao

principio de nao-contradicao.

Uma das principais respostas ao problema relativo as proposicdes existenciais
negativas e as que se referem a nao-existentes é do filésofo austriaco Alexius Meinong (1853

—1920), que propos uma divisao ontolégica dos objetos.

Segundo Janet Farrell Smith® (1941 — 2009), a teoria meinongiana dos objetos
categoriza 0s objetos em existentes (existieren), subsistentes (bestehen) e os que sdao nao-
existentes e nao-subsistentes (ausserseind). Os objetos existentes sdo, por exemplo, aqueles
que estdo no espaco-tempo. Os objetos subsistentes sdo os que, apesar de nao existirem, ainda
possuem ser, como as abstracoes. Os objetos ndo-existentes e ndo-subsistentes sao aqueles
que ndo podem ser designados como entes, mas que estdo “além de ser e ndo ser”. Desse
modo, expressdes como “a montanha dourada”, “o circulo quadrado”, “o pinguim falante”
etc., denotam um objeto mesmo que este ndo exista, ndo subsista ou seja impossivel, como €é o
caso do “circulo quadrado”. Tais coisas podem ainda ser objetos pois possuem algum tipo de
propriedade, o que lhes garante algum tipo de ser. Um objeto impossivel é aquele que tem a
propriedade da impossibilidade, o que lhe garante ser impossivel, ou seja, o que lhe garante
ser algo. Portanto, se a ndo-subsisténcia e a ndo-existéncia sao propriedades de algo, este algo
é um objeto e pode ser referido através de uma expressao. Desse modo, é verdade dizer que
“ha objetos em que é falso assumir que sdo objetos”, pois tais objetos tem a propriedade de

falsidade quando sdo assumidos como objetos e, contudo, sdo objetos.

5A dificuldade de acesso em relagdo as tradugdes da obra original de Meinong nos obrigou a utilizar diversos
textos escritos por comentadores para tentar reformular a teoria dos objetos que ele apresenta em seu texto, o que
dificulta uma abordagem precisa acerca de como fil6sofo se expressou em seus termos. Além do texto de Smith,
foram usados como base os textos de William G. Lycan, Kenneth J. Perszyk e o proprio On Denoting.

12
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A distincdo estabelecida pela teoria dos objetos de Meinong responde ao problema da
referéncia quando aceita que objetos ndo-existentes e até mesmo impossiveis e possuem
alguma espécie de ser, podendo ser denotados através de uma expressdao. Desse modo, o
sujeito da proposicdo “o pinguim falante é alado” denota um objeto que apesar de ndo existir
pode ser denotado. Contudo, apesar de “o pinguim falante” denotar um objeto, esse objeto é
ndo-existente e, por isso, é indeterminado em relacdo a algumas propriedades a respeito de ser
ou nao ser, como de ser ou ndao ser alado. Por esse motivo ndo podemos dizer que a
proposicdo “o pinguim falante é alado” é verdadeira ou falsa, mas que consiste, na verdade,
em uma terceira op¢do. Portanto, P é A ndo é nem verdadeira nem falsa, ja que o sujeito P é

indeterminado em relacao ao predicado A.

A solugdo meinongiana ao problema concernente das proposigdes existenciais
negativas é de que é possivel que objetos ndo-existentes sejam sujeitos l6gicos de proposigcoes
e que podemos corretamente predicar deles a sua propriedade de ndo-existéncia. Portanto,
proposi¢des como “o monstro do lago Ness ndo existe” sdo verdadeiras, ja que contém uma
expressdo que denota um objeto e o predica com a negagdo de sua existéncia, ou seja,

afirmando a sua propriedade de ndo-existéncia.

A teoria das descricoes definidas difere da proposta da teoria dos objetos a partir do
momento em que diferencia o sujeito l6gico do sujeito gramatical. As expressoes denotativas,
apesar de serem 0s sujeitos gramaticais das sentencas em que ocorrem, ocultam o verdadeiro
sujeito l6gico, que sera explicitado a partir da analise proposta pela teoria das descri¢coes
definidas. Proposi¢oes como “o pinguim falante é alado” e “o monstro do lago Ness ndo

existe” necessitam de uma andlise adequada para que sua forma l6gica venha a tona.

A teoria de Russell propde uma distin¢ao entre o sujeito 16gico e o sujeito gramatical.
As expressoes denotativas, apesar de serem 0s sujeitos gramaticais das sentencas em que
ocorrem, ocultam o verdadeiro sujeito 16gico, que sera explicitado a partir da analise proposta
pela teoria das descri¢oes definidas. Proposicdes como “o pinguim falante é alado” e “o
monstro do lago Ness ndo existe” necessitam de uma andlise adequada para que sua forma

légica venha a tona.

Se analisarmos do modo proposto pela teoria russelliana, a proposicao P é A é falsa, ja

que ela é a conjun¢do das proposi¢oes “algum individuo é pinguim falante”, “somente um
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individuo é pinguim falante” e “qualquer individuo que é pinguim falante é alado” e basta que
umas destas seja falsa para que P é A também o seja. Tomemos Px como sendo “x é pinguim

falante” e Ax como “x é alado”:
P1: Ax(Px);
P2: VxVy(Px - (Py - (x=y));
P3: Vx(Px - Ax)
P éA: AxVy (Px A ((Py - (x=y)) A Ax))

A partir dessa analise fica evidente que P é A é falsa, dado que a proposicdo em P1 ndo
é o caso. Contudo, a afirmacdo de que “o pinguim falante ndo é alado” permaneceria falsa, ja
que a negacao incide ndo na expressao denotativa, mas em seu predicado. A negacdo de uma
proposicao que contém uma expressao denotativa pode ser de primeira ou de segunda

ocorréncia, o que influi diretamente no valor-verdade da proposicao.

Para determinar qual é a verdadeira negacdo de uma proposi¢cao que, contém uma
expressao denotativa, nao denotando objeto definido algum, é necessario distinguir entre as
negacdes de primeira ocorréncia e segunda ocorréncia. Quando a negagdo incide a frente da
expressao denotativa, ela é de segunda ocorréncia; quando incide a frente do predicado, de
primeira ocorréncia. Portanto, no caso proposicao P é A, a negacdo na proposi¢ao “o pinguim
falante ndo é alado” é de primeira ocorréncia e em “ndo é o caso que o pinguim falante é
alado”, de segunda. Quando a negacao é de primeira ocorréncia, ela é falsa, ao passo que
quando a negacao é de segunda ocorréncia, é verdadeira. Ao formalizarmos ambos os tipos de

negacao, obtemos o seguinte:
1*) Negacdo de primeira ocorréncia: AxVy (Px A (Py - (x=y)) A =AX))

2%) Negacdo de segunda ocorréncia: =3IxVy (Px A ((Py — (x=y)) /A Ax))

No primeiro caso, a proposicdao permaneceria falsa, ja que a negacdo incide apenas no
Ax, mantendo a afirmacdo “algum individuo é um pinguim falante”, que é falsa. No segundo
caso temos a negacao de toda a conjungdo expressa através da forma légica de P é A, e, sendo

P é A falsa, sua negacdo seria verdadeira. Nota-se que a correta negacdo de P é A é a que
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incide em toda a conjuncdo, ou seja, a de segunda ocorréncia. Portanto, as proposicoes “o
pinguim falante é alado” e “o pinguim falante ndo é alado” sdao ambas falsas, mas uma nao € a
correta negacao da outra, nao implicando em uma excecao a lei do terceiro excluido, mas

apenas no resultado de uma analise incorreta da forma l6gica da proposicao P é A.

Do mesmo modo que se da a negacado de segunda ocorréncia, a proposi¢cao “o monstro
do lago Ness ndo existe” é verdadeira, ja que nega que exista um objeto definido denotado por
“o monstro do lago Ness”; todavia, isso ndo significa que estamos predicando tal objeto com a
propriedade de ndo-existéncia. Nesse caso, ndo se trata atribuicdo da propriedade de nao-
existéncia ao objeto, mas a negacao da conjuncao das proposicOoes que surgem a partir da
analise adequada da descricdo definida “o monstro do lago Ness”. Se tomarmos Nx como o

mesmo que “x é monstro do lago Ness”, a forma l6gica da proposicado L seria a seguinte:
L: =3xVy (Nx A (Ny - (x=y)))

Na notagdo acima, o simbolo de negacdo incide no quantificador existencial, e ndo em
um suposto predicado que aparecesse em uma fungdo, como Ex tal que significaria “x existe”.
Desse modo, a existéncia e a ndo-existéncia devem ser assumidas nao como predicados, mas
como quantificadores que tem algum comprometimento ontoldgico. Quando dizemos que
“« A ”» . . .

algum homem é mortal” estamos assumindo que existe um homem, e que ele possui a
propriedade de imortalidade. Contudo, o termo “mortal” é o predicado dessa proposicdo, ao
passo que “algum” denota a existéncia de pelo menos um individuo, o que ndo parece

implicar em uma propriedade no mesmo sentido do primeiro termo.

A solucdao russelliana do problema ontologico e linguistico, proveniente das
proposicoes que se referem a objetos ndo-existentes e das proposicdes existenciais negativas,
é a proposta de um método de andlise da verdadeira forma légica de tais proposicdes.
Portanto, a teoria das descricoes definidas, a partir de consideracoes ldgicas e semanticas,
responde a problemas de ordem metafisica, tais como a questdo concernente ao ser de
supostos objetos ndo-existentes, presumindo que uma correta analise linguistica seria
suficiente para explicitar a verdadeira forma logica das proposi¢des que contém expressoes
denotativas que ndao denotam objeto definido. Por esse motivo, o fil6sofo britanico contrapoe
a sua teoria a de Meinong, com o objetivo de mostrar que a desse, ao tentar resolver alguns

aparente paradoxos, acaba criando outros. Para Russell, a teoria dos objetos acaba custando
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muito caro, ja que aceita que ha objetos em que a lei de ndo-contradicdo e do terceiro excluido
ndo se aplicam, tais como o “o circulo quadrado”, “o objeto que ndo é objeto”, etc. Desse
modo, a classificacao proposta pelo fil6sofo austriaco leva a analises incorretas de como seria
a verdadeira forma l6gica das descri¢oes definidas e, por conseguinte, a enganos a respeito do
valor-verdade das proposicoes que as contém. A resposta ontolégica que envolve um “reino
dos entes ndo-existentes” acaba gerando dificuldades ao tentar dar uma resposta a questoes
que exigiam apenas uma correta analise l6gica e semantica das expressoes denotativas que

quantificam unicidade.
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DIALOGO HiPIAS MENOR: ANALISE METODOLOGICA E A PRODUCAO
GENUINA DO AUTOR
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Resumo: Nos capitulos 3 e 4 do seu texto A filosofia: O que é? Para qué serve? , Danilo
Marcondes e Irley Franco estabelecem uma tipologia dos textos filoséficos segundo a escrita e
dos proprios filosofos segundo os temas trabalhados em suas obras. Dentre os fil6sofos
citados esta Platdo, cuja escrita é em didlogos, apesar de ser um fil6sofo metafisico, género do
qual o tratado seria a forma mais adequada. Para ressaltar essa versatilidade e exemplificar a
escrita do autor a analise de um de seus didlogos aporéticos é relevante, por isso tratamos aqui
mais especificamente do Hipias Menor. Assim, seguindo a ordem dos capitulos do livro de
Marcondes e Franco, o presente texto faz o seguinte percurso: andlise metodologica do
didlogo, formalizacdo de um recurso argumentativo largamente utilizado, e tipificacdo do

autor segundo o tema.

Palavras-chave: Hipias Menor; Platdo; elenchus; critico; metafisico.

Abstract: At the third and fourth chapters of A filosofia: O que é? Para qué serve?, Danilo
Marcondes e Irley Franco stablish a typoology of the philosophical texts according to the way
they are wrote, as well as the philosophers themselves (according to the themes treated in
their books). Plato is amongst the mentioned philosophers, whose writing is dialogical —
although being a metaphysician philosopher, field of the philosophy on which we usually
think that the “treatise” would be the more appropriated literary genre. In order to emphasize
Plato’s versatility and to exemplify the author’s way of writing, it is relevant to us to analyze
one of his aporetic dialogues. Thus we are going here to analyze Plato’s Hippias Minor. So
following the order of the chapter of Marcondes and Irley’s book, the present text aims to
offer: a methodological analyze of the dialogue, a formalization of a widely used

argumentative resource, and typification of the author according to the theme.
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O didlogo platonico intitulado Hipias Menor é um bom exemplo dos didlogos
aporéticos escritos pelo famoso fil6sofo grego. Especificamente nesta obra é tratado o tema da
acdo voluntaria e involuntaria, sendo a questdo circundante a relacao de valor entre as duas,
qual é superior ou inferior. O que desemboca ao fim do didlogo numa aporia quando Sécrates
e Hipias concluem que a melhor alma e, portanto, também a mais justa, é igualmente capaz de
fazer o bem e o mal, o justo e o injusto. Além das questdes tedricas, é possivel notar o esforco
de Platdo em mostrar a ironia e humildade do discurso socratico perante a vaidade e
arrogancia do que profere Hipias, o sofista. Exploraremos essa obra em dois viesses distintos:
num primeiro momento trataremos das questes teoricas, explorando o aspecto aporético e
sua forma; noutro, nos dedicaremos a tratar de questdes de estilo e suas possiveis intengdes, o
aspecto vivo que se pretende com o dialogo e o que Platdo pretendia empreendendo tal forma

no caso do Hipias Menor.

Ao longo de todo o discurso Socrates se mostra como personagem interrogador, mas
que, distante de propor um conhecimento assertivo acerca dos temas de que pretende tratar
com seus interlocutores, coloca-se sempre num patamar inferior como um eterno aprendiz
diante de um professor que lhe ensinaria algo, ou livra-lo-ia da perturbacdo do
desconhecimento. E o caso de Hipias de Elis, famoso sofista grego do séc. V a.C., conhecido
pelos seus dotes como polimata, como alguém bastante versado em cultura geral em especial
na matematica, geometria e literatura. Assim, a postura socratica pode ser considerada muito
proxima a da figura do filésofo critico, tal como Marcondes e Franco descrevem em A
filosofia: O que é? Para qué serve?, uma vez que a conduta de Sécrates é a de confronto com
as teses dos seus interlocutores, com o intuito de desestabiliza-las demonstrando sua
inconsisténcia interna (o que sera tratado mais adiante no proximo topico). Porém, Platdo, no
Hipias Menor, nao pretende somente mostrar a inconsisténcia das opinides defendidas por
Hipias, mas também destacar os aspectos considerados negativos na personalidade do sofista,
realcando caracteristicas como “charlatanismo”, a vaidade e arrogancia em seu discurso. Por
isso, cremos que a escolha platonica pela forma do didlogo, ndo se limite meramente a
intencdo de apresentar os argumentos em forma dialética e encadeada, mas que, além disso,

ha o intuito de transportar o leitor por caminho verossimil para o cenario da vida comum,
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destacando e por vezes atacando, personalidades bem conhecidas do mundo grego da época
de Socrates. Finalizando por montar o personagem socratico como o eterno amante da
sabedoria que na esperanca de curar-se, cura os seus proximos purificando suas opinides
através do reconhecimento da sua ignorancia, almejando um conhecimento essencial das
coisas — nao transcendente ainda, mas essencial. Mas, por outro lado, construindo os
interlocutores de Sdcrates como personagens arrogantes que julgam saber muitas coisas, mas

que ao fim de uma conversa com o filésofo findam prestes a renunciar as suas opinioes.

E precisamente isso que ocorre com Hipias no didlogo do qual trataremos. Vejamos.
Logo no inicio do didlogo Sdcrates apresenta sua questdo acerca da superioridade ou
inferioridade entre Aquiles e Odisseu, considerando Hipias um homem versado na matéria,
“ja que se explanou em tantas e tdo variadas consideracdes a respeito de Homero e de outros
poetas” (363c), tanto que o proprio Hipias cita suas apresentacoes nas Olimpiadas (363d).
Mas a ironia de Socrates se faz sentir quando responde dizendo: “[...]JSurpreender-me-ia se
algum dos atletas das competicoes de forca fisica ali [nas Olimpiadas] se apresentasse para
lutar, sem medo e tao confiante no seu proprio corpo como tu dizes estar com relagdo a tua
inteligéncia” (364a). E a vaidade de Hipias se explicita ao confirmar seu sentimento de
superioridade: “E natural, Sécrates, o que se dd comigo. Desde que comecei a tomar parte nos
jogos olimpicos, ndo encontrei ninguém superior a mim, seja no que for” (364a). O que
Socrates reconhece ironicamente: “Que belo monumento de sabedoria, Hipias, deve ser tua
gléria, para a cidade de Elide e para teus genitores!” (364b); mas, diante da primeira resposta
de Hipias acerca da superioridade de Aquiles diante de Odisseu, faz ressaltar que considera a
si mesmo ignorante — a classica modéstia socratica —, e que necessita tecer perguntas para
compreender o assunto (364d). Pelo que, através da fala de Hipias, Platdo explicita a profissao
de sofista do interlocutor socratico da vez, ao afirmar que leciona por dinheiro (364d). Até que
este dialogo preliminar retorna a questao posta por Socrates que interroga a Hipias novamente

pela sua resposta.

Nesses termos, concluimos que Platdo constroi o personagem Hipias apresentando-o
como um sofista vaidoso, que se vangloria de seus feitos e de sua fama, seguro de suas
qualidades intelectuais. Por outro lado temos um Socrates humilde e irénico. Como sabemos,
ao longo do didlogo a tese de Hipias se revelara vazia e pobre, tdo inconsistente que sera

contradita por ele mesmo ao concordar com os ataques socraticos. E Sdcrates, que ndo sabia
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nada, acaba desmontando a opinido de alguém que dizia conhecer muitas coisas e competente

no assunto que se propuseram a discutir.

Trataremos agora da formalizacdo logica e explanacdo de um argumento bastante
presente em toda a obra platonica, o reductio ad absurdum (redugdao ao absurdo, red. ad

absurdum), cuja larga aparicdo é possibilitada pelo método refutativo de Sécrates.

O elenchus socratico, isto é, o método de refutacdo apresentado por Platdo através do
seu mestre em seus dialogos, ndo da ao leitor apenas uma sensa¢dao de maior verossimilhanca
em relacdo aos debates filoséficos, mas também apresenta de modo mais claro uma espécie de
argumentacdo que tem uma forma comumente chamada de reductio ad absurdum. O red. ad
absurdum consiste em um argumento cuja conclusdo absurda segue de uma premissa que
precisa ser tomada como falsa. O teor absurdo da conclusdo pode ser entendido tanto como
uma inconsisténcia formal quanto uma remota probabilidade empirica, que também poderia
implicar numa inconsisténcia entre a crenga que se tem e a conclusao que se obteve. Tomemos
“A” e “B” como letras sentenciais que simbolizam uma variavel de proposicao e “P” e “H”
como premissa e premissa hipotética respectivamente, e observemos a forma de um red. ad

absurdum na seguinte estrutura genérica:

1.(A - B) P

2. -B P

3.A H

4.B 1,3(Modus Ponnens)
5.(BA-B) 2,4(Conjugdo)

6. A 3, 5 (Red. ad absurdum)

Na demonstracdo acima feita, a partir das premissas que ja possuimos em (1) e (2), e
de uma hipétese aberta em (3), fazemos uso de algumas regras de inferéncia em (4) e (5) para
derivarmos uma contradicdo em (5), o que nos fez abandonar a premissa hipotética em (6),

concluindo que ela é falsa.
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A forma dialdgica dos textos de Platdo possibilita uma maior compreensdao de
argumentos com a forma red. ad absurdum, em que Socrates deriva conclusdes absurdas a
partir das premissas de seus adversarios. No dialogo Hipias Menor nao é diferente, e o proprio
Sécrates explicita sua estratégia de argumentacdo: “E assim que agora me pus a reflectir sobre
a tua afirmacao, relativa aos versos citados agora mesmo, nos quais, segundo dizes, Aquiles se
dirige a Ulisses como a um impostor” (369e), e, posteriormente, analisando as implica¢Ges
que consegue a partir das afirmagdes de Hipias: “O que me deixa perplexo, supondo-a
verdadeira, é que [...] se vé Ulisses dizer falsidades, [...] enquanto essa versatilidade de que

falas se vé em Aquiles! Em todo o caso, diz falsidades.” (369e-370a).

Tomemos, em sua forma sucinta e breve, algumas proposicdes maximas que fazem
parte da argumentacao socratica no Hipias Menor e observemos como procede o seu método
de refutacdo em linguagem formal. Se considerarmos “L” como o mesmo que “quem mente
deliberadamente é mais virtuoso que quem o faz sem saber”, e “S” como o mesmo que
“aquele que sabe em tudo é melhor que aquele que desconhece”, entdo podemos formular a

seguinte estrutura genérica:

1. (L - =S) P

2. S P

3. -L H

4. =S 1,3(Modus ponnens)

5 (SA=S) 2,4(Conjucgdo)

6. L 3,5 (Red. ad absurdum)

Na demonstracdo acima feita, a premissa hipotética em (3) equivale a “ndo é verdade
que quem mente deliberadamente é mais virtuoso que quem o faz sem saber”, e a partir desta
derivamos o absurdo em (5) de que “aquele que sabe em tudo é melhor que aquele que
desconhece” e de que “ndo é verdade que aquele que sabe em tudo é melhor que aquele que
desconhece”, o que é uma contradi¢do. A partir da derivacdo dessa contradi¢do, s6 podemos

deduzir em (6) que a premissa hipotética que postulamos em (3) é falsa.

Contudo, a conclusdo obtida por Socrates parece nao ser facilmente aceita por Hipias,

como é expresso ja no fim do didlogo. Sécrates conclui que: “[..] aquele que voluntariamente
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erra e comete accoes desonrosas e injustas, [...] ndo pode ser, Hipias, sendao o homem bom. ”
(376b) e Hipias retruca dizendo que “E neste ponto, Socrates, que ndo posso concordar
contigo. ” (376b). A aporia do dialogo é finalmente obtida no momento em que o proprio
Socrates admite ndo concordar com a sua propria conclusdo: “Nem sequer eu comigo
propriol...], mas é esta[...] a conclusdo evidente da nossa argumentacao. [...] nestes assuntos
vacilo seguindo o curso dos argumentos. ” (376b-376c). A propria estrutura da aporia parece
consistir num absurdo, em que as conclusoes obtidas a partir do método de refutagao socratico
contradizem as crencas partilhadas dos personagens e a prépria crenca do leitor, que ao se

deparar com tamanho absurdo entra também em aporia ao ler o dialogo.

Analisadas as caracteristicas do didlogo aqui trabalhado, é possivel classificar Platao
como uma das figuras do fil6sofo propostas por Danilo Marcondes e Irley Franco em seu livro
A filosofia: o que é? Para qué serve?. E de imediato nos inclinamos a afirmar que o fil6sofo
seria um tipico fil6sofo critico, como afirmado no primeiro paragrafo, ja que se Socrates é
apresentado como um filésofo critico e é ele quem conduz o dialogo apresentado na obra, a
propria obra e muitas outras de Platdo nas quais o protagonista é representado da mesma

forma teriam tal aspecto. Contudo a questdao ndo é tao simples.

Cabe aqui distinguir dois “momentos” da produgao filoséfica platonica. Os seus textos
considerados de juventude sdo comumente chamados de aporéticos, pelo fato de suas
conclusdes serem um impasse entre teses contrarias expressas nos textos, no caso a respeito
do valor das acdes voluntarias e involuntarias. Tal aporia torna tais didlogos mais semelhantes
ao método socratico da maiéutica’ e sdo considerados fontes primdrias para a compreensio
dele. Assim, s podemos afirmar tais textos de juventude como criticos, segundo a
classificagdo de Marcondes e Franco, na medida em que se aproxima do método socratico,

sendo Socrates e ndo propriamente Platdao um fil6sofo critico.

O outro “momento” de producao filosofica é aquele quando Platdo expressa suas
proprias teorias a respeito do mundo, dentre as quais a mais famosa é a teoria das ideias. Com
essa expressdo Platdo inicia um novo ambito de perquiricdo filoséfica, apenas vislumbrado
pelos pré-socraticos, e distinto da ansia por saber voltada ao mundo humano de seu mestre, o

ambito da metafisica. E é na figura de fil6sofo metafisico que ele se enquadra.

7 Apesar de no texto A filosofia ser afirmado que a maiéutica e o elenchus significam o mesmo método, aqui
optou-se pelo primeiro termo por querermos ressaltar aqui o aspecto da “parturicdo” das ideias empreendida
pelo individuo com quem Sécrates dialoga, sendo o fil6sofo uma simples parteira.
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Tanto Sécrates quanto Platdo empreendem um método filosofico de investigacdo da
esséncia de algo. Contudo, ao contrario do mestre, que tem como finalidade de seu método o
mero reconhecimento da ignorancia, o discipulo pde o conhecimento das esséncias como
objetivo de seu método. Tal esséncia é chamada por Platdo de ideias, aquilo que serve de

molde para varias coisas e que nos leva a considera-las da mesma espécie.

Como heranca das opinides heracliticas, afirma Marcondes e Irley citando Aristoteles
na Met. A 987 a29-b14, Platdo retém a teoria do devir das coisas sensiveis, o que impossibilita
a existéncia de esséncias no ambito da realidade corporea. Isto o leva a postular uma realidade
extrassensivel na qual as ideias se encontrariam. Este aspecto de uma realidade para além da
corpérea é o que leva a cunhagem do termo metafisica, cuja forma completa (ta meta ta

physica) significa as coisas para além das coisas fisicas.

Entre as ideias existentes esta a de beleza que é de tal modo descrita no Banquete :
“[...] sempre sendo, sem nascer nem perecer, sem crescer nem decrescer, e ndo de um jeito
belo e de outro feio, nem ora sim, ora ndo, nem quanto a isso belo e quanto aquilo feio, nem
aqui belo e ali feio como se a uns fosse belo e a outros feio [...]” (210e-211b). Nesta passagem
€ possivel reconhecer as caracteristicas das ideias platonicas como imutabilidade e
imperecibilidade. Estas caracteristicas ressaltam a exigéncia de uma realidade extrassensivel

na qual estas ideias existam.

Além da diferenca de finalidade do método socratico, Platdo apresenta dois novos
métodos dialéticos, o hipotético e o das divisdoes. O primeiro se desenvolve a partir de uma
hipotese, a qual é aceita se ndo houver inconsisténcias no seu desenvolvimento e conclusdo. O
segundo, exaustivamente utilizado no Sofista, se desenvolve com a distincdao de definicdes
que um termo pode receber e analise de qual se atribui com mais concordancia ao termo,

sendo levado em conta para isto os exemplares empiricos que levam tal nomenclatura.

Dadas todas essas caracteristicas da obra de maturidade de Platdo, torna-se evidente
sua classificacdio como filésofo metafisico. Contudo, cabe aqui, por fim, uma defesa.
Compreendemos que as caracteristicas apresentadas do texto aqui analisado, a saber, o Hipias
Menor, e o significado do termo “critico” sejam suficientes para enquadrar a obra e o filésofo

do qual ela busca se aproximar, isto é, Socrates, na figura de filésofo critico. Por isso,
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consideramos mais proveitoso que analisar o autor do dialogo em seu aspecto proprio e nao

em referéncia a seu mestre.
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RELACAO ENTRE ESSENCIA E DEFINICAO NAS SUBSTANCIAS COMPOSTAS
EM TOMAS DE AQUINO NO LIVRO ENTE E A ESSENCIA

8

Allan Wolney Mesquita Santos

Resumo: O termo ‘definicdo’ no livro O Ente e a Esséncia de Tomas de Aquino estd numa
assercao de relevancia para o livro: a esséncia é aquilo que é significado pela definicao. E
uma vez que o livro trata sobre esséncia, e essa, por sua vez, é relacionada com a definicao, é
por causa disso que os trés primeiros capitulos da obra tratam exclusivamente dos elementos
que a compde — género e diferenca, quando significa a espécie - e a qual ela se refere —
matéria e forma, quando ela significa o composto —, dado isso é necessario para dissertar
sobre a quididade, a esséncia, ente e o principio de individualizacdo. Baseado na leitura e
fichamento da obra, procura-se entender como ocorre o movimento entre definicdo e esséncia,
na medida em que a segunda é significada pela primeira, ja que as substancias compostas sao
percebidas como forma e matéria; e as coisas cognosciveis sdo classificadas numa espécie que
é definida em termos de género e diferenca, sendo que cada uma delas tem uma esséncia, mas

ndo parecem ter uma definicao.
Palavras-chave: Definicdo, género, espécie, diferenca, esséncia.

Abstract: In Thomas Aquinas' The Entity and the Essence, The word 'definition' appears in a
important proposition essence is what is meant by the definition. And since the book deals
with essence, and this, in turn, is related to the definition, on account of this the first three
chapters of the book deal exclusively with the elements that compose it - gender and
difference, when it means the species - and which it refers to - matter and form, when it
means the compound - following this, it's necessary to investigate on the quidity, the essence,
entity and the principle of individualization. Based on the reading and annotations of the
work, it is sought to understand how the movement between definition and essence occurs,
insofar as the second is signified by the first, since the compound substances are perceived as
form and matter; and knowable things are classified into a specie that is defined in terms of

gender and difference, each of which has an essence but does not seem to have a definition.

Keywords: Definicdo, género, espécie, diferenca, esséncia.

8  Graduando em Filosofia pela Universidade Federal de Sergipe.
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Introducao

O percurso discursivo de Tomdas de Aquino é elucidado no prélogo: “[...] comecando
pelo mais facil, o aprendizado se dé de maneira mais adequada, pois devemos receber o
conhecimento do simples a partir do composto e chegar ao anterior a partir do posterior”
(AQUINO, 2005, p. 12), em outras palavras, ele ira discursar sobre a esséncia a partir do
composto. Entretanto, é necessario discutir brevemente sobre o ente, ja que é preciso, para
tratar de esséncia, entender em que ela esta. Assim, a obra expde no primeiro capitulo os dois

modos de conceber o ser em si e as maneiras de dizer o ente.

Uma vez que se estabeleceu o sentido de ente mais apropriado para se discursar sobre
a esséncia, o texto trata sobre as defini¢des condicionais de dois termos que vao se repercutir

durante todo o livro: ‘esséncia’ e ‘quididade’ e ainda informa aquilo que possui esséncia.

No segundo capitulo, o foco é a substancia composta e o que pode ser dito dela e
constituinte de sua natureza, tem-se a introducao de termos como ‘matéria’, ‘forma’,
‘composto’, ‘definicdo’, ‘espécie’, ‘género’ e ‘diferenca’, sendo que os trés tltimos sdo mais

detalhadamente tratados no terceiro capitulo que procura as suas nocoes e significados.

Entretanto, nesses capitulos acima mencionados, somente a definicdo das substancias
compostas é tratada. Para discursar sobre isto, deve-se recorrer a forma e a matéria, e, quando
se pretende refletir sobre a definicdo de espécie, é adequado designar por género e diferenca e,
finalmente, quando se quer definir o individuo concreto, é preciso recorrer ao principio de
individualizacdo. Portanto, os trés primeiros capitulos dessa obra estdo todos relacionados
com o termo ‘definicdo’ e isso se deve aparentemente a seguinte afirmacdo: a esséncia é

aquilo que é significado pela definicao.

As maneiras de se conceber o ente

No Prdlogo, Tomas comeca a obra enfatizando, baseado em Aristoteles que um
pequeno erro no principio é grande no fim e, recorrendo a Avicena, que o ente e a esséncia sao
o que é concebido pelo intelecto, portanto, para ndo que aconteca erros por desconhecimentos
deles, é importante dissertar sobre o significado de ambos e sobre suas “intencdes logicas”:
género, espécie e a diferenca. Logo, o principio pedagogico de Tomdas é comecar pelo mais
facil, para isso deve-se comecar do significado do ente e, entdo, passar para o significado da

esséncia.
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No Capitulo I, Tomas de Aquino comeca a tratar sobre o ente por si, segundo o autor
embasado notadamente nas categorias de Aristoteles. O ente em si pode ser dito de dois
modos: através dos dez géneros [categorias] e significando a verdade das proposicdes. Do
segundo modo, permite que sejam considerados entes aquilo que ndao podem ser dito entes da
primeira forma; como as privacoes e negacdes, no sentido que sdo enunciados que descrevem
a auséncia de uma caracteristica, como por exemplo, a ‘cegueira’ que enuncia falta de visdo.
Assim sendo, esséncia ndo pode ser derivada do ente dito como significando a verdade das
proposicdes, pois, desse modo, o que ndo tem esséncia € dito ente. Aceitando-se que esséncia
s pode ser dita através do ente dito do primeiro modo, é necessario que ela signifique algo

em comum entre todas as naturezas.

Tomaés introduz rapidamente sobre as maneiras que se diz o ente: de maneira absoluta,
através primeiramente da substancia e, depois, através de um determinado aspecto por meio
dos acidentes. Por isso, possui esséncia as substancias e os acidentes, tomados através um

determinado aspecto e modo.

Esséncia e Quididade

O autor tenta delimitar o escopo do termo ‘esséncia’ através de defini¢Ges
condicionais, nas quais ele diz em que sentido elas podem ser tomado como tal: pode ser dita
como natureza, na medida em que estd ordenada a operacdo da propria coisa; pode ser

chamada de quididade, quando por ela e nela o ente tem o ser.

A quididade é a responsavel pelas coisas serem estabelecidas no préoprio género ou
espécie por elas mesmas, ou seja, a quididade é algo no qual Sécrates esta em homem por ser
Socrates. Ela é derivada de algo que é significado pela definicdo, a saber, a esséncia. O autor
acrescenta que quididade pode ter alguns sindnimos respeitando algumas condigoes: ela pode
ser dita forma, “na medida em que a certeza de cada coisa é significada pela forma”
(AQUINO, 2005, pag. 16) e também pode ser chamada de natureza “na medida em que se diz
natureza tudo aquilo que, seja como for, pode ser captado pelo intelecto” (AQUINO, 2005,
pag. 16). O autor, aproveitando a relacdo que acabou de estabelecer entre natureza e

inteleccdo, diz que algo é inteligido através de sua definicdo e esséncia.
Finalmente, a esséncia esta em tais coisas: nas substancias simples e nas compostas.

As substancias simples sdo causas das compostas. A esséncia das substancias simples é de
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modo mais verdadeiro e nobre do que nas compostas. Ademais, Deus é sinonimo de

substancia primeira e simples.

Forma, matéria e composto nas substancias compostas

No capitulo II, a distingdo entre quididade, esséncia e natureza nas substancias
compostas é exposta. Pois nelas percebem-se a forma e a matéria, e algo é cognoscivel e
classificado em espécie ou género através da esséncia, e essa, por sua vez, compreende
matéria e forma, sendo aquilo que é significado pela definicdo. Em suas palavras: “a esséncia
€ de acordo com o que a coisa é dita ser” (AQUINO, 2005, pag. 18). Todavia, para Avicena, a
quididade é dita como sendo a prépria composicao de forma e matéria e a natureza que as

espécies do devir tém € algo composto de matéria e forma.

A exposicdo chega ao caso do individuo concreto, em que é necessario discutir sobre o
que o fundamenta e o separa da espécie: o principio de individualizacdo. Esse é dito por
Tomas como a matéria da maneira assinalada, ou seja, a matéria “que é considerada sob
dimensdes determinadas” (AQUINO, 2005, pag. 19), e essa é posta na definicio de um
individuo, enquanto a matéria ndo-assinalada é posta na definicdo de uma espécie, como por
exemplo: a definicdo de Sécrates contém esta carne e este 0sso, enquanto a definicdo de
homem contém carne e 0sso; outro exemplo seria através dos artigos definidos e indefinidos:
Socrates é um ser constituido de carne e de 0sso, enquanto o homem é o ser constituido de
carne e de osso. Portanto, a distincdo entre individuo e espécie é pela matéria assinalada e

nao-assinalada.

“Socrates nada mais é que animalidade e racionalidade, que sdo sua quididade”
(AQUINO, 2005, pag. 19), a diferenca entre espécie e género é pela diferenca constitutiva,
que é tomada pela forma da coisa., ou seja, a distingao entre espécie e género se deve pela

forma determinada e nio-determinada.

Duas definicdes de corpo: um sendo género e o outro sendo espécie

Tomés de Aquino analisa duas definicdes de Corpo: uma na qual ele é espécie de
animal, outra na qual ele é género de animal; a primeira como algo que tem uma tal forma
designada por trés dimensoes e a segunda é a forma que as trés dimensdes é designada nela.

Segundo o proprio:
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[...] Este nome corpo pode significar uma certa coisa que tem tal forma, da qual
decorre nela a designalidade de trés dimensdes exclusivamente [...] Deste modo,
corpo sera parte integral e material do animal; pois, assim, a alma estard a parte
daquilo que é significado pelo nome de corpo e sera superveniente ao proprio
corpo, de tal modo que o animal é constituido de ambos, isto é, do corpo e da
alma, como de partes [...] Este nome corpo pode também ser tomado de tal
modo que signifique uma certa coisa que tem tal forma a partir da qual trés
dimensdes possam ser designadas nela [...] Deste modo, corpo sera género de
animal, pois em animal nada ha a tomar que ndo esteja contido implicitamente
em corpo. Pois a alma ndo é outra forma distinta daquela pela qual as trés
dimensdes poderiam ser designadas naquela coisa [...]. Assim, a forma do
animal estd contida implicitamente na forma do corpo, na medida em que corpo
é seu género (AQUINO, 2005, pags. 19 - 20).

O que significa género, diferenca e espécie

Tomas expde o que significa género, diferenca e espécie: o primeiro significa
indeterminadamente o todo que esta na espécie, pois ndo significa apenas matéria, entretanto,
designa a matéria determinada; o segundo significa o todo, que parece estar também na
espécie, e ndo significa apenas a forma, entretanto, designa a forma determinada; e a espécie
ou definicdo compreende género e diferenca. Assim, existe um paralelo entre matéria, forma e
composto; e género, diferenca e espécie, entretanto os trés tltimos ndo podem ser predicados

um dos outros.

Tomas de Aquino retoma o assunto sobre a quididade através de dois exemplos:
“humanidade significa aquilo donde procede que o homem seja homem” (AQUINO, 2005,
pag. 23) e “a humanidade é significada como uma certa forma, e diz-se que é a forma do
todo” (AQUINO, 2005, pag. 24). A distincao fornecida posteriormente é feita entre os termos
‘homem’, que é uma espécie, e ‘humanidade’, que é a quididade. Ambos significam a
esséncia do homem, mas de maneiras diferentes, pois o primeiro ndo prescinde da designacao
da matéria, enquanto o segundo sim. E além disso, ‘homem’ pode ser predicado,

‘humanidade’ nao.

As nocdes de género, espécie ou diferenca

A nocgdo de género, espécie ou diferenca é tratada no capitulo trés. Primeiramente, ele
elimina duas possibilidades de significacdo deles: a modo de parte e pela forma pura. Resta
aceitar que o unico modo a considerar destes é o ‘de todo’, que pode ser dito de duas
maneiras: De acordo com sua nogdo prépria ou de acordo com o ser que tem nas coisas

individuais. O autor elucida que a quididade é o principio do género, espécie e diferencga e ndo
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o proprio género, espécie e diferenca, como por exemplo: humanidade ndo é espécie, mas

principio de espécie.

De acordo com sua nogao prépria, também dita como absoluta, tudo o que é
verdadeiro é o que esta contido nela, entdo, aquilo que lhe for atribuido e que ndo esteja nela
sera falso, ou seja, o sujeito possui todos os predicados. Portanto, atribuir branco ao homem é
falso, pois na sua definicdo contém apenas racional e animal, enquanto atribuir racional é

verdadeiro ja que este esta contido na definicao.

Ao considerar espécie, género e diferenca de acordo com o ser que tem nas coisas
individuais, ele estabelece que essas recebam um predicado acidental porque o individuo o
possui, e o predicado s6 cabera a esses enquanto esses forem o individuo, em outras palavras,
o homem é branco, porque Socrates € branco, e isto cabe a homem por ser Socrates, mas nao
cabe ao homem por ser homem. Este modo possui um duplo ser: um nos singulares e outro na
alma, pelo dois a natureza pode receber predicados acidentais. Nos singulares, tem um ser
multiplo de acordo com a diversidade dos singulares, mas nenhum desses seres é a natureza
no modo da prépria nogdo. A natureza do género, espécie ou diferenca tomada de maneira
absoluta, abstrai de qualquer ser de tal maneira que nao exclui nenhum deles. Esta natureza é
o predicado de todos os individuos. E isso é possivel, pois a natureza ndo pode ser uma nem
multipla nem una, pois se o género, espécie ou diferenca fosse multiplo, nunca poderia ser
una, mas de fato ocorre o uno quando estd no individuo. Se o género, espécie ou diferenca

fosse uno, os distintos individuos seriam iguais e um s6, sem possibilidade de torna-se plurais.

A espécie pode ser predicada ao individuo devido aos acidentes que estdo em
conformidade com o seu ser. A esséncia esta para nogao de espécie: essa no¢do nao é daquilo
que lhe cabe de modo absoluto, nem pelos acidentes que o acompanha conforme o ser que
esta fora da alma, mas sim é dos acidentes que a acompanham conforme o ser que esta no

intelecto; e também, da mesma maneira, cabe-lhe a nogdo de género ou diferenca.

A nocao de universal, comunidade e unidade

A nocdo de universal ndo pode ser essa acima, pois a unidade e a comunidade sdo da
nocdo de universal. Ndo existe comunidade no individuo, pois tudo que ha nele esta
individualizado. A nogdo de género ou de espécie ndo pode ser dito através do ser que tem nos

individuos, pois esta natureza tem que ser algo que abriga muitos, e isto € exigido pela nogao
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de universal. A nocdo de espécie, género e diferenca vem do ser que tem no intelecto. O
intelecto humano possui um ser abstraido de tudo que é individual e tem uma noc¢ado uniforme
para todos os individuos, na medida em que eles sdao semelhantes entre si. E essa tal relagcao
que o intelecto estabelece entre os individuos, ele descobre o género, espécie ou diferenca e
lhe atribui, ou, também, pelas palavras de Avicena: “O intelecto é que produz a universalidade

nas coisas” (apub AQUINO, 2005, pag. 27).

A natureza inteligida é a nocdo de universal: quando é comparada com as coisas fora
da alma; e de particular: quando é levado em consideragdo o ser em um determinado intelecto.
A diferenca de nocao entre comunidade e singular [préprio] é explicitada através do exemplo
da estatua que representa o homem: é singular na medida em que estd numa determinada
matéria, mas comum, ou seja: relativo a comunidade, na medida em que é uma representacao

de varios.
Para Tomas:

A predicacao é algo que se completa pela acdo do intelecto que compde e divide,
tendo fundamento na proépria coisa, a unidade daqueles dos quais um é dito do
outro [...] A nocdo de predicabilidade pode estar encerrada na nogao desta
intencdo que é o género [...] O que o intelecto atribui a intencdo de
predicabilidade, compondo-o com outro, ndo é a prépria intencdo de género
(AQUINO, 2005, pag. 28).

Concluséo

Tomas de Aquino, ao tratar das substancias compostas no capitulo II, cria uma relacao
entre esséncia e definicdo que é da seguinte maneira: a primeira € significada pela segunda. A
quididade é dita derivada do significado da definicdo e o principio de individuagdo estaria na
definicdo do individuo, se existisse tal coisa, no mesmo capitulo. E da mesma forma, iguala-
se espécie e definicdo no terceiro capitulo. Nota-se, nessas ocorréncias, a necessidade de ligar
a maioria dos termos em que sdo investigadas a esséncia ao ‘termo’ definicdo e isso se deve

aos seguintes dados:

Primeiro: A coisa é cognoscivel para alma através as classificacdes: género, diferenca

e espécie. Entretanto, a definicdo de espécie é estabelecida em termos de género e diferenca.
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Segundo: Uma vez que conhecemos a espécie, identificamos o individuo, que é a
substancia composta, através o principio de individuacdo, que nada mais é do que a matéria

assinalada, na qual estaria na definicdo do individuo.

Portanto, a necessidade de relacionar esséncia e definicdo é devida a uma inteleccdo
que a alma faz do individuo que a enquadra em classes assim que a apreende. Sendo assim, o
método de comecar pelas substancias compostas para tratar da esséncia, ndo é puramente
pedagbgico. Realmente a alma apreende a esséncia, e a traduz para inteleccdo através a
definicdo, entretanto nem toda a esséncia possui uma definicdo que a significa, como é
explicitado no capitulo III, no qual o termo ‘nogdo’ é utilizado para designar uma certa
natureza para os termos ‘género’, ‘diferenca’, ‘universal’, ‘particular’, ‘comunidade’,
‘singular’ e etc., na qual a definicdo ndo consegue delimitar. Desse modo, os trés primeiros
capitulos dessa obra — além de abordarem sobre o ente, a esséncia das substancias compostas;

e as nocgoes de género, diferenca e espécie — tratam daquilo que é passivel de definicao.
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AS RAZOES E A IMPORTANCIA DA SEPARACAO ENTRE CIENCIA E RELIGIAO
NA PERSPECTIVA DE FRANCIS BACON

Bruno de Sousa Bezerra’®

Resumo: Neste ensaio, pretendo apresentar as principais razdes que influenciaram Bacon a
propor a separacdo entre ciéncia e religido. Em vista desse objetivo, iniciarei este texto
apresentando, na perspectiva de Bacon, a importancia da fundamentacdo de uma verdadeira
ciéncia e do seu progresso como beneficio para a sociedade. Partirei desse ponto com fito de

enfatizar a relevancia desta separacdo para ambas as esferas, a ciéncia e a religido.

Palavras chaves: Francis Bacon; Ciéncia; Religido; Filosofia.

Abstract: In this essay I intend to present the main reasons that influenced Bacon to propose
the separation between science and religion. In view of this objective, I will begin this text by
presenting, in the Bacon's perspective, the importance of the foundation of a true science and
of the its progress like benefit to society. I will start from this point with objective to

emphasize the relevance of this separation for both spheres, science and religion.

Keywords: Francis Bacon; Science; Religion; Philosophy.

Consideracdes iniciais

A Idade Média representa, para Francis Bacon (1999), um periodo de estagnacdo na
produtividade do conhecimento. Ela foi a maior fase da histéria da ciéncia em conservar e
valorizar as descobertas e as produtividades cientificas dos periodos precedentes, neste caso, a
ciéncia de Aristoteles. E este talvez tenha sido o principal erro cometido pelos medievais,
visto que a ciéncia dos gregos, inclusive a de Aristdteles, estava fundamentada, segundo

Bacon, em palavras, e ndo em obras que beneficiassem a sociedade (1999).

Essa ciéncia, contudo, nao é algo a ser desvalorizado na historia da ciéncia, mas uma

base de conhecimento que pode ser criticada e desenvolvida de acordo com os novos fatos
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pesquisa cientifica e a natureza da ciéncia (PIBIC/UFS), Pesquisando: A Teoria copernicana e o critério de
simplicidade. Criador do Blogue: A perspicécia, perspiccia.wordpress.com. Areas de interesse: Filosofia da
Ciéncia (modernidade), Francis Bacon, Hume, Nietzsche e Temas religiosos. E-mail:
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que surgem no transcorrer da historia. Esta é a visdo de uma verdadeira ciéncia em Bacon,
isto é, um saber fecundo em resultados praticos, o qual deve ser fundamentado e criticado pela
experiéncia. Sendo que estes resultados devem ser uteis a sociedade. E este método, da
experimentacdo seguida por um espirito critico, é o caminho que, para Bacon, conduzira a
ciéncia para o seu verdadeiro progresso, dado que quando a experiéncia é deixada de lado, a

ciéncia torna-se embaracgada, algo que serve mais para confundir os homens do que informar.

Segundo Bacon (1999), o respeito exacerbado a ciéncia de Aristételes pelos medievais
ndo somente corrompeu o caminho da verdadeira ciéncia, mas também a religido cristd. Em
linhas gerais, a ciéncia de Aristételes foi interpretada e utilizada para fundamentar e justificar
a fé, e também foi utilizada para fortalecer as proibicoes biblicas sobre a busca de

conhecimentos que ultrapassassem os limites permitidos por Deus.

Toda essa influéncia dominante dos medievais, segundo Bacon (1999), afastou o
homem dos seus dois grandes propdsitos aqui na terra: primeiro, ser ministro e intérprete da
natureza, isto é, a liberdade de investigar e criticar a natureza de forma experimental e
racional; segundo, a recuperacao da inocéncia e da ligacdo do homem com Deus perdidas na

sua queda do Eden.

Apresentado esses pontos introdutérios, seguirei com o objetivo de expor os motivos
que levaram Bacon a propor a separacdo entre ciéncia e religido. Assim, para concretude deste
objetivo, apresentarei os seguintes topicos: (1) A necessidade da purificacdo do intelecto e de
auxilios para a fundamentacdo de uma verdadeira ciéncia; (2) O método cientifico de Bacon:
a Inducao Eliminativa; (3) A religido como impedimento do progresso da ciéncia; e, por fim,

no topico (4), A proposta de Bacon acerca da separacdo entre ciéncia e religiao.

A necessidade da purificacdo do intelecto e de auxilios para a fundamentacao
de uma verdadeira ciéncia®

Inconformado com a situacdo em que se encontrava a ciéncia nos seus dias, Francis
Bacon (1999), considerado por muitos o pai da ciéncia e da filosofia moderna, declara que o
conhecimento presente, o qual era utilizado pela igreja para explicar os fenomenos da
natureza, “mas atravancara as ciéncias que concorrera para aumentar-lhes o peso” (BACON,

1999, p. 62), isto é, este conhecimento era visto por Bacon como estéril, sem fins praticos, o

10 Essa necessidade deu-se por dois grandes motivos: primeiro, afastar a ciéncia de pseudoconhecimentos;
segundo, propor o verdadeiro caminho para a investigacdo cientifica.
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qual ndo progredia no andamento da ciéncia e nem para o beneficio da sociedade. A partir

dessa perspectiva, ele decidiu formular, segundo diz Aluysio':

(...) [um] método que permitisse o progresso do conhecimento; ndo apenas a
catalogacdo de fatos de uma realidade supostamente fixa, ou obediente a uma
ordem divina, eterna e perfeita. O saber natural deveria ser concebido como
saber ativo e fecundo em resultados praticos, ‘Saber é poder’ afirmava Bacon.
(1999, p. 11)

Todavia, para que esse método pudesse ser concretizado, seria necessario,
primeiramente, que aqueles que ousassem investigar a natureza de forma critica passassem
por um processo de purificacdo dos preconceitos que ocupam a mente humana, pois tais
preconceitos, segundo Bacon, poderiam impedir que o investigador pudesse fazer uma
investigacdao minuciosa sobre os mistérios da natureza. Portanto, para solucionar esse
problema, Bacon formulou a teoria dos idolos, isto é, aquilo que ele mesmo chamou de

purificacdo da mente.

A teoria dos idolos', purificacdo da mente, é o ponto de partida do seu método, pois
consiste em eliminar os preconceitos que afetam a mente humana, com intuito de obter
conhecimento seguro e verdadeiro sobre o fenomeno que esteja sendo investigado. Os idolos
estdo classificados de quatro formas, a saber: o idolo da Tribo, o idolo da Caverna, o idolo do
Foro e o Idolo do Teatro. O primeiro diz respeito ao conhecimento adquirido na cultura, por
meio de outras pessoas, que influenciam na conduta de cada individuo; o segundo, sobre as
percepcoes que o individuo constréi dentro de si, a partir das experiéncias do senso comum, e
que as vivencia como se estivessem corretas. O terceiro idolo refere-se a linguagem, ou seja, a
duplicidade de sentidos na comunicacdo e o ultimo corresponde as percepcdes e os dogmas
construidos por fil6sofos ou cientistas que influenciam o pensamento de toda sociedade. Esse
ponto do método de Bacon é denominado de “parte destrutiva” da Grande instauracao, pois,

segundo o nosso fil6sofo:

Os idolos e nogdes falsas que ora ocupam o intelecto humano e nele se acham
implantados ndo somente o obstruem, a ponto de ser dificil o acesso a verdade,
como, mesmo depois de seu portico logrado e descerrado, ressurgirdo ‘como

11 Comentador da “Vida e Obra” de Francis Bacon exposta na “Cole¢do os Pensadores” de 1999.

12 Essa teoria, para Bacon, é o que diferencia a sua proposta de ciéncia dos demais procedimentos de
descobertas anteriores, como também afasta a ciéncia das pseudociéncias, visto que esta teoria tem como
objetivo “eliminar” os preconceitos da mente humana, antes mesmo de ser feito qualquer tipo de
investigacdo. Pois, acreditava ele, esses preconceitos sdo os motivos que fizeram os anteriores
procedimentos de descobertas serem insuficientes para investigagdo e obtenc¢ao do conhecimento.
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obstaculo a prépria instauracdo das ciéncias, a ndo ser que os homens, ja
precavidos contra eles, se cuidem o mais que possam. (BACON, 1999, p. 39)

Outro ponto importante de sua obra é o enfatizar que o nosso filésofo faz sobre a

importancia de se ter auxilios que ajudem na producdo e no desenvolvimento da ciéncia:

Se os homens tivessem empreendido os trabalhos mecanicos unicamente com as
maos, sem o arrimo e a for¢a dos instrumentos, do mesmo modo que sem
vacilacdo atacaram as empresas do intelecto, com quase apenas as forgas nativas
da mente, por certo muito pouco se teria alcancado, ainda que dispusessem para
o seu labor de seus extremos recursos. (BACON, 1999, p. 28)

Os Instrumentos mecanicos sao fundamentais para ciéncia, pois sdo estes instrumentos
que auxiliam os cientistas em suas analises empiricas e na captagdo dos dados cientificos. No
entanto, o principal auxilio para um cientista, segundo Bacon (1999), é a utilizacdo de um
método cientifico que o oriente bem em suas investigacoes. Este método para Bacon seria o

Indutivo Eliminativo.

O método cientifico de Bacon: a Inducédo Eliminativa

O método de Bacon parte da observacao e experimentacdao dos fatos da natureza com
objetivo de descobrir o conhecimento geral da causa™ do fendmeno que esteja sendo
investigada. Por conseguinte, os resultados alcangados sdo estendidos a todos os fendomenos
analogos. No entanto, este processo de partir do particular para se chegar ao universal,
indugdo, é bem distinto do processo da indu¢do enumerativa ou vulgar'?, pois, primeiramente,
o filésofo natural passa por um processo de eliminacdo dos preconceitos que ocupam a mente
humana, purificacdo da mente; em um segundo momento, os primeiros dados obtidos nas
observacoes de um determinado fendmeno sdao experimentados em varios casos analogos, ou
seja, naqueles casos nos quais tais dados nao se encontram em tais fen6menos, por exemplo,
por que existe auséncia de calor em determinados fendmenos, ja que o calor esta presente em
fendmenos que aparentam ser semelhantes a estes? E, por fim, de acordo com Menna (2011),
os resultados obtidos nas investigacoes, ndo podem ser encarados como verdades absolutas,
mas como hip6teses ou teorias, as quais conduzam com frequéncia a repostas satisfatorias.

Pois, no meu entender, isso geraria idolos e, por conseguinte, iria contra a teoria dos idolos

13 Lei ou causa que rege o fendmeno, ou seja, a ‘forma’ nas palavras de Bacon. Com isso é possivel, segundo o
terceiro aforismo de Bacon (1999), deduzir os efeitos dos fenomenos, ou ter controle sobre eles.

14 Método que através de poucas experiéncias particulas gera-se uma conclusdo geral, por exemplo, todas as
manhads acordo oito horas, logo concluo que todas as manhds acordarei as oito horas em ponto. Esse método
sera discutido melhor nos préximos paragrafos.
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proposta pelo nosso filésofo, como também, em um dado momento, interromperia as
investigacoes do conhecimento. Em linhas gerais, esse um método que critica os primeiros
dados obtidos nas observagOes, a experiéncia, para que em seguida, estes possam ser
finalmente estendidos, caso os resultados sejam satisfatérios, para os casos gerais, que
resultara na obtencao de um conhecimento mais amplo e mais seguro sobre tudo aquilo que, a
primeira vista, era obscuro ao filésofo natural. Por isso, esse método é denominado de
inducdo ‘eliminativa’, pois é um método que critica a propria experiéncia, ou seja, que
procura eliminar os dados que aparentam ndo ser satisfatérios ou seguros'® antes de elevar o

conhecimento aos casos gerais.

Para a realizacdao desse ambicioso plano, Bacon também reconhecia que seria
necessario que a ciéncia e a religido ocupassem lugares distintos, ou seja, que ambas se

separassem para que, assim, a ciéncia progredisse verdadeiramente.

A religiao como impedimento do progresso da ciéncia

Partindo da crenca que a perda da fé é causada pelo pecado da curiosidade de querer
sempre ir além dos conhecimentos revelados, a Igreja Catolica, no periodo medieval, propos
proibicOes a investigacdo da natureza. Pois ela acreditava que o grande motivo da queda do
homem do paraiso foi a sua curiosidade pelo conhecimento da natureza. Assim, segundo
Bacon (1999), tentar romper com essas proibicOes significaria distorcer e ultrapassar os

limites de obtencdo de conhecimento permitido por Deus.

De acordo com a interpretacao de Menna (2015), essas proibicdes tinham um mesmo
pressuposto: a repreensdo daquilo que estivesse além das for¢as humanas, de suas capacidades
cognitivas'®. E que elas tinham as seguintes finalidades, a saber: desmotivar os pensadores

independentes, reforcar o poder da Igreja e conservar as hierarquias politicas existentes.

Para fortalecer e dar razdo as proibicdes, a Igreja Catdlica implantou nos seus
fundamentos a ciéncia de Aristoteles. A partir desta implantacdo, esta ciéncia foi sendo
utilizada para dar significacdo erudita as Sagradas Escrituras, conservando e deduzindo as

verdades da religido. No entanto, na visao de Bacon, essas proibicoes e a unidao da ciéncia

15 Os acidentais, ou seja, aquilo que ndo aparenta ser essencial ou imutavel na correlacdo entre fenémenos
analogos. Sendo que o essencial é o meio pelo qual seria possivel fazer generaliza¢6es indutivas, acreditava
Bacon. (LOSSE, 2000, pag.77)

16 Buscar conhecimentos nao revelados nas Sagradas Escrituras significava tentar igualar-se ou ser melhor do
que Deus.
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aristotélica com a religido demonstravam inseguranca da parte da Igreja Catélica com os

firmamentos da sua propria fé. Disse Bacon:

[...] finalmente, parecem temer que a investigacdo da natureza acabe por
subverter ou abalar a autoridade da religido, sobretudo para os ignorantes. Mas
estes dois dltimos temores parecem-nos saber inteiramente a um instinto proprio
de animais, como se os homens, no recesso de suas mentes e no segredo de suas
reflexdes, desconfiassem e duvidassem da firmeza da religido e do império da fé
sobre a razdo e, por isso, temessem o risco da investigacdo da verdade na
natureza. (1999, p. 72)

Além disso, Bacon buscou reinterpretar as passagens biblicas que estavam sendo
utilizadas para justificar as proibicdes relacionadas a investigacdo da natureza. Por
conseguinte, ele chegou a conclusdao que as proibi¢cdes nao dizem respeito a curiosidade de
querer-se investigar, criticar e adquirir conhecimento fidedigno sobre a natureza, mas que se
referem aos mistérios divinos, ou seja, a busca por conhecimentos acerca da natureza de Deus
que estivessem além daquilo que foi revelado nas sagradas escrituras. Mediante esta
conclusdo, Bacon ird propor a separacao das esferas, ou seja, o campo e o limite de pesquisa

da religido e da ciéncia, sendo ambos os campos distintos e trabalhando separadamente.

A proposta de Bacon acerca da separacao entre ciéncia e religidao

Discordando completamente das interpretacdes religiosas sobre as passagens biblicas
relacionadas a proibicdo da investigacdao do conhecimento, Bacon decidira expor, de acordo
com suas interpretacoes, que os limites ndo dizem respeito a curiosidade e ao desejo de
querer-se investigar a natureza, mas sim que se referem aos mistérios divinos. Assim, ele ira
propor, como forma de solucionar os conflitos entre a ciéncia e a religido, os seguintes limites
a investigacdo do conhecimento da natureza, a saber: 1) Que a indagacdo e a sede pelo
conhecimento nado leve o pesquisador a soberba, ao esquecimento de sua mortalidade; 2) Que
o conhecimento adquirido pelo investigador da natureza seja util para o beneficio e
desenvolvimento da sociedade, ndo para sua destruicdo; 3) A investigacdo da natureza nao é
capaz de revelar os mistérios de Deus, apenas os mistérios de suas obras, 0s quais sao para o

beneficio da vida humana. (1999)

Expressado esses novos limites, Bacon acreditava que a ciéncia e a religido poderiam
ser reparadas, isto é, que ambas, finalmente, poderiam seguir com suas investigacoes

contemplando e recuperando aquilo que o homem tinha perdido na sua queda do Eden, como
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podemos constatar no ultimo aforismo do seu segundo livro do Novum Organum: “Pelo
pecado o homem perdeu a inocéncia e o dominio das criaturas. Ambas as perdas podem ser
reparadas, mesmo que em parte, ainda nesta vida; a primeira com a religido e com a fé, a

segunda com as artes e com as ciéncias.” (BACON, 1999, p. 218)

Reinterpretando as passagens biblicas e, por conseguinte, propondo novos limites
tanto para a religido quanto para a ciéncia, Bacon ndo quis em nenhum momento desvalorizar
e nem dizer que a ciéncia é superior a religido. Mas que, para ambas alcangarem as suas
finalidades, seria necessario o reconhecimento dos seus campos e limites de pesquisa para
que, assim, a investigacdo e o progresso do conhecimento ndo estagnassem. Portanto, para
Bacon (1999), a religido ficaria restrita aos conhecimentos relacionados a fé, ou seja, as
sagradas escrituras e aos seus mistérios; e a ciéncia com a investigacdo da natureza, isto é,
com a obra de Deus que foi dada para o0 homem ministrar e interpretar e, por conseguinte,
produzisse beneficios a sociedade. Esta relagcdo biblica do homem com a natureza pode ser

constatada, por exemplo, nas seguintes passagens do livro de Géneses:

E disse Deus: facamos o homem a nossa imagem, conforme a nossa semelhanca;
e domine sobre os peixes do mar, e sobre as aves do céus, e sobre o gado, e
sobre toda a terra, e sobre todo réptil que se move sobre a terra. [...] E disse
[ainda] Deus: Eis que vos tenho dado toda erva que da semente e que esta sobre
a face de toda a terra e toda arvore em que ha fruto de arvore que da semente;
ser-vos-ao para mantimento. (Capitulo 1, versiculos 26:29)

Bacon, portanto, mesmo propondo a separacdo entre a religido e a ciéncia, seguira o
principio teoldgico da caridade, “a compaixdo que leva a fazer o bem aos demais” (MENNA,
2015, p. 24). Assim, conforme foi expresso nos limites da investigacdo do conhecimento, é
essencial que o pesquisador da natureza ndo permita que as descobertas cientificas elevem o

seu ego, mas que elas sejam sempre uteis a sociedade em geral.

Consideracoes finais

Em suma, neste ensaio apresentei, primeiramente, uma introducdo sobre a importancia
da fundamentacdo de uma verdadeira ciéncia na perspectiva de Francis Bacon, enfatizando o
valor dessa ciéncia para a sociedade. Em seguida, expus a teoria dos idolos de Bacon como
uma forma de purificacdo do intelecto, enfatizando isso como forma de afastar a verdadeira
ciéncia dos pseudoconhecimentos. Posteriormente, apresentei os motivos que fizeram com

que a Igreja Catdlica proibisse a investigacao do conhecimento, mostrando que a curiosidade
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pelo saber, segundo a Igreja, poderia levar a perda da fé, mas que, para Bacon, isso
demonstrava uma inseguranca com os fundamentos da religido. Por fim, exprimi a proposta
de Bacon acerca da separacdo entre ciéncia e religido, expondo que a separagao de ambas as
esferas permitiria o retorno das seguintes finalidades: na ciéncia, o homem retornaria a ser
ministro e intérprete da natureza; na religido, a recuperacao da inocéncia e ligagdo com Deus

perdidos na sua queda do Eden.
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RESENHA/ENSAIO ACERCA DA LOUCURA NA LITERATURA: NO NA
GARGANTA E LUNAR PARK

Camila Mirelly Santana Santos e Marcos Roberto Santos Pereira'’

Resumo': Pretendemos com este texto resgatar os pontos cruciais de dois romances, N6 na
garganta e Lunar Park, a fim de estabelecer uma conexdo filos6fica acerca de um tema
comum as duas obras: a loucura. Dessa forma, resumiremos as duas obras e desenvolveremos
uma analise mais apurada envolvendo agdes, gestos, circulo social, familia e deformidades
psicologicas. Os dois textos se passam em contextos bem distintos, o que inicialmente nos
levou a considerar impossivel ambos produzirem reflexdes semelhantes. No entanto, a
filosofia tem a funcdo de desconcertar qualquer visao concebida previamente. Portanto, como
um desapontamento benéfico, encontramos caracteristicas comuns aos textos, e discorremos

acerca delas.

Palavras-chave: N6 na garganta, Lunar Park, loucura, circulo social, familia.

Abstract: In this text we intend to redeem the relevant points of two novels, The butcher boy
and Lunar Park, to stablish a philosophical connection about the common theme to both
books: the madness. Then, we will sum the two works and develop an analysis more acurated
involving the actions, gestures, social circle, family and psicologic deformities. Both texts
have really differents contexts, what initially take us to consider impossible to them produce
similar thoughts. However, the philosophy has the role of bewilder any previously concepted
opinion. So, as a benevolous bewilder, we find common characteristics to the texts and

develop them.

Keywords: The butcher boy; Lunar Park; madness; family.
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As diferencas entre os livros N6 na garganta e Lunar Park veem-se reduzidas no que
se refere a loucura como pano de fundo das obras. O primeiro apresenta como protagonista
um interno de manicomio, no qual se encontra e onde narra, apaticamente, os fatos da sua
vida até culminar no auge de sua loucura, quando comete assassinato. O segundo apresenta a
tentativa de redencdo de um famoso autor literdrio ao finalmente constituir familia depois de
acometido por uma overdose. O primeiro apresenta uma estoria cujos fatos nao se pretendem
reais, enquanto o segundo é afirmado pelo autor como uma autobiografia. Ambos, contudo,

expressam a loucura de seus protagonistas como advindas de uma desestrutura familiar.

O romance irlandés N6 na Garganta tem um cenario caotico que gradualmente se
torna perturbador. A narragdo € de escrita peculiar, pois ndo possui muitos sinais de
pontuacgao, o que faz com que muitas vezes seja necessario reler todo um paragrafo e coloca-
lo em ordem para compreender. Sem preocupagdo com as regras textuais, € como se uma

criancga tivesse escrito com muita euforia e vontade de desabafar a respeito da prépria historia.

Francie Brady, protagonista e narrador da propria historia, é filho de dois seres
humanos notadamente abalados pela vida. Benny Brady ¢ um pai alcéolatra e ausente,
amargurado por ter passado parte de sua vida abandonado em um orfanato. Annie Brady, mae
do garoto, possui problemas psiquiatricos, se mostra depressiva, bipolar e até compulsiva.
Dessa maneira, Annie frequenta o hospicio, o que a traz uma paz com prazo de validade
curtissimo e facilmente corruptivel. Logo, vemos um cendrio que se caracteriza como o
oposto do saudavel, onde uma crianga esta imersa. Por conta de tantas brigas e lamurias, o
garoto foge de casa e sua mde, abandonada pelo unico liame com a vida, comete suicidio.
Francie volta para casa e seu pai, cheio de remorso, mas incapaz de assumir qualquer parte de

responsabilidade, culpa a crianca pela morte da mae.

Assim, Francie libera toda sua rebeldia acompanhada de horror e maldade e declina na
insanidade progressivamente. Largado a propria sorte, é levado para um orfanato e 1a é
abusado sexualmente. De tdo calejado de sofrimento, parece nem se importar. O garoto, com a
nocao de que nada tem a perder, ja que tinha sido abandonado por todos a seu redor, apronta
maldades e alcanca o apice quando assassina Dona Nugent, mde de Philip Nugent, que,
segundo Francie, tinha roubado seu melhor amigo. A senhora é esquartejada e escondida em
meio a lavagens que ele coletava no trabalho. Ele conta desde o inicio que isso ja faz muito

tempo e que hoje continua no hospicio onde foi colocado depois do assassinato. Nesse
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momento, ndo demonstra arrependimento e fala como se nunca tivesse crescido. Nao ha
maturidade em suas palavras. Notoriamente, N6 na Garganta mostra o que a desestrutura
familiar regada a pobreza pode fazer com uma mente em formacao. No seu apice, ela pode
tornar a mente doentia, insana, psicopata, enfim, alicercada na loucura. Tais consequéncias
foram gradativas e abordadas no romance, ndo como enfermidades de stibito, mas como um
processo gradual, em que os acontecimentos determinaram qual ou quantos seriam os niveis

de degradacao avancados. A fim de fazer um breve apanhado, analisaremos esses niveis.

No inicio da narrativa, Francie Brady diz: “Quando eu era um cara jovem ha vinte ou
trinta ou quarenta anos, morava numa cidadezinha e todo mundo estava atras de mim pelo que
fiz com dona Nugent.” (MCCABE, 1997, pag. 9). O que chama a atencdo nesse trecho é que a
sua incerteza em relacdo a quanto tempo faz possui uma diferenca absurda de um achismo
para outro, como se o narrador nao soubesse qual a sua idade, quanto tempo se passou. A
partir dai comeca a descrever aspectos do seu cotidiano e a falar dos momentos que passa com

seu melhor amigo, Joe Purcell.

Como ja dito, sua mde, Annie Brady, por ter problemas mentais, frequentava o
hospicio, mas parece que Francie via isso com muita naturalidade, principalmente no que se
refere a estranheza do comportamento. Ha vérias passagens em que o garoto deixa claro o que
percebe, mas ndo fala disso como algo de fato anormal e sim como se fosse mais um detalhe

do cotidiano. O extremo dessa desordem mental, vemos em:

O que esta fazendo ai em cima mamde pergunto e um fio elétrico de papai amarrado
no teto e balancando mamae ndo disse o que estava fazendo 14 parada cutucando
uma unha e ia dizer alguma coisa e depois ndo dizia. Disse para ela a loja da Mary
esta fechada serd que ainda posso ficar com os seis pence ela disse que eu podia
Oba! (MCCABE, 1997, pag. 16)

Logo depois, Annie é levada para o hospicio e volta entusiasmada e disposta. Essa
passagem ratifica o que foi dito sobre a intensidade dos problemas da mde de Francie, e
também deixa implicito, através da reacdo dele, que tal ato era recorrente, ja que se mostrou
indiferente. A todo tempo, Francie se mostra ciente da situacdo que o cerca, ressaltando até
alguns detalhes que seriam indiferentes para adultos, quica para criangas. Acostumado com a
pobreza latente e com um cotidiano pleno de anormalidade, Francie possivelmente se tornaria

um garoto problematico e fragil, visto que todo acontecimento muda-o de forma negativa,
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mostrando assim o quanto é influencidvel e sem estrutura psiquica para lidar com os

problemas mais comuns.

E cliché, mas inegavel e evidente: A familia forma as bases de todo ser humano, a
infancia é um periodo de filtrar o que estd ao redor e de adotar modelos (que se espera que
sejam benéficos). Pode até ser que a crianca desvie de suas bases, mas em parte significativa

das vezes, a partir dessas bases, se constroi a estrutura mental.

O suicidio da mae, logo depois que ele foge, é o gatilho para sua loucura em avanco.
Depois do orfanato, Francie passa um periodo na cidade e muda sua conduta. Agora ele cuida

da casa, trabalha em um agougue e, por isso, comunica-se bastante com os moradores.

Em consequéncia de uma subita revolta por ter sido abandonado por Joe Purcell, ele
invade uma farméacia e desvairadamente engole varios comprimidos, o que o deixa em um
estado psiquico alterado, causando-lhe alucinacoes. Como que de subito, nesse acesso de
raiva, desconsidera todo o cuidado com o préprio corpo. E alguém que néo se importa se vive
ou morre. Em decorréncia disso, é enviado aparentemente para um hospicio, onde sera

tratado.

Voltando a cidade, o garoto continua obcecado em vingar-se de Dona Nugent. No
apice de sua insanidade, assassina-a, esquarteja e coloca o cadaver junto a lavagem que
recolhia da cidade. Mesmo depois de ser descoberto, ndo demonstra remorso algum e sim
orgulho pelo que fez, mesmo sabendo que as consequéncias seriam drasticas. Francie Brady é
encaminhado para um hospicio, em que ficou todos esses anos em uma solitaria, e s6 no final
da narracdo demonstra algum sentimento, pois, quando vai subir as montanhas, (subida
iniciada de maneira aparentemente despretensiosa) diz que as lagrimas escorrem pela sua
face. Nao deixando explicito se por ter finalmente saido da solitdria ou por algum
arrependimento pela vida desperdicada, imersa em tristeza, insatisfacdo, perdas, abandonos, e

atos monstruosos.

Infelizmente virou moda dizer que se é louco, como se fosse uma caracteristica
benéfica e pré-requisito para ser moderno. Ndo had graca nem vantagem na loucura
diagnosticada. Imaginar a perda da consciéncia de si e do mundo é algo desolador para quem
tem o minimo de senso critico. E viver tal situacdo sé ndo é mais desolador pois quem a sofre

nado tem consciéncia disto. Os manicomios estdo cheios de seres humanos com muita historia,
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mas sem noc¢ao alguma disso. Foram esquecidos pela familia, médicos, enfermeiras, governo,
sociedade, o sistema de modo geral. Sdo tratados como maquinas que sO precisam de
reabastecimento com drogas para ndao incomodar. Quando essas drogas usadas em tratamentos
psiquiatricos sdao administradas compulsoriamente, e sem uma revisdao dos casos dos
pacientes, tende a piorar muito a situacdo, e assim, aos poucos, apaga quem se €, apaga da
mente a propria historia. A loucura ndo é um simples desvio de conduta, ideia ou forma de
pensar incomum. E muito mais complexo do que isso, pois se trata de uma doenca e que ndo
se manifesta de maneira homogénea e padronizada. Ha varios transtornos psiquiatricos que se
agravados, chegam ao apice a que se chama “loucura”. A sensacdao permanente deve ser a de

sobrevivéncia em um abismo constante e na incoeréncia de si mesmo.

Trataremos agora da manifestacdo da loucura presente em Lunar Park, que também
tem como causa a desestrutura familiar. Contudo, tal desestrutura é engendrada por um

ambiente oposto ao de N6 na garganta.

Bret Easton Ellis, autor de Lunar Park, inicia seu livio com um prélogo no qual
apresenta a sua fama instantanea ap6s a publicacdo de seu primeiro livro, quando ainda se
encontrava na faculdade. Com a fama, toda uma vida de drogadicdo e alcoolismo é
adicionada. Como decorréncia desta vida, o autor e protagonista é acometido por uma
overdose e decide-se por uma vida calma e familiar num subtrbio pouco distante da
metrépole estadunidense mais proxima, Nova York. Tal distancia é uma medida de precaucao
tomada por sua esposa, para cuja casa o personagem se muda, frente a atentados terroristas,

que tém geralmente como alvo cidades grandes.

A principal preocupacao do protagonista, contudo, é outra. Desde sua mudanca para a
casa da esposa, doze garotos da mesma faixa etdria e classe social que seu filho haviam
desparecidos por completo. Resultado, insinua o autor, da criacdo familiar dada a essas
criangas. O livro apresenta esse receio como elemento essencial. Contudo, no presente texto,
muitas referéncias a ele ndo serdo feitas, visto considerarmos minima a sua relevancia para o

tema aqui tratado.

A familia de Bret Ellis é composta por sua mulher, uma famosa e cobicada atriz de
Hollywood, e seus filhos, dos quais apenas um é seu filho biol6gico. A mde, Jayne Dennis,

representando o esteredtipo da alta classe estadunidense, ¢ uma mulher que ndo se restringe
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para alcancar um ideal deturpado, e ironicamente prejudicial, de perfeicdo familiar. Assim,
seus filhos sdo usuarios de remédios contra ansiedade e depressao, bem como de soniferos. E,
apesar de poderem ter todo conforto que queiram, percebe-se que esse ndao é um ambiente
saudavel, mas sim bastante suscetivel a desequilibrios, devido justamente a criacdo dada pela

mae. Bastando, para que isso ocorra, a presenca de um elemento desarmonico.

Na convivéncia familiar, Bret Easton Ellis torna-se o elemento desarmoénico. A familia
de Jayne Dennis, antes da chegada de Bret, tinha polos de comando e subserviéncia bem
definidos. A mde comandava autoritariamente a vida em familia e os filhos, o cachorro e as
empregadas obedeciam. Havia harmonia, apesar de estabelecida uma atmosfera de mera
formalidade, na qual os integrantes da familia ndo se conheciam de fato. Com a sua chegada,
o protagonista se vé intensamente pressionado, principalmente por sua mulher, a ser um bom
pai e marido. Isso, juntamente com as relacoes inevitaveis com o novo integrante, servem de
catalisador da ruina familiar e da loucura do protagonista e de alguns outros personagens.

Uma forma de loucura completamente distinta da que se vé em N6 na garganta.

A primeira manifestacdo dessa forma de loucura se da no dia 30 de outubro. Durante
uma festa na véspera de Halloween, o protagonista percebe a presenca de alguém
supostamente disfarcado de Patrick Bateman, protagonista do livro mais famoso do autor, O
Psicopata americano. Contudo, pensa o autor posteriormente, ndo era alguém disfarcado do
personagem, mas sim o proprio. E aqui percebe-se de que forma a loucura estara presente no
livro. Os personagens criados por Bret Ellis criardo vida e atormentardo a sua familia no

decorrer da obra.

Ainda naquela festa, sua filha mais nova o informa que o brinquedo dela, Terby, uma
espécie de ave animatr6nica, estd irritado com o barulho da festa. Depois de algumas
insinuacgoes, a vivacidade do brinquedo é acreditada pelo protagonista a ponto de ele desovar
a ave em um deserto de uma avenida interestadual por medo do que poderia acontecer se o
objeto continuasse na casa. E, como depois é revelado de forma surpreendente (pois até entdo
ndo havia indicio algum disso), um outro exemplar do Terby havia aterrorizado Bret e acabara
por se tornar personagem de um livro infantil de terror, escrito por ele, repleto de imagens

desenhadas do brinquedo sob o olhar do autor e narrando seus atos perversos.
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Além disso, ainda na infancia, o protagonista havia criado um personagem monstruoso
em um conto chamado “A Tumba”. Um monstro de pelos negros e louros, cego por conta da
escuriddo na qual vivia, com dentes capazes de roer portas de madeira e cagador de criangas.
Esse personagem cria vida e se manifesta na noite de Halloween, seguinte ao dia da festa, e
entra em conflito com o cachorro da familia, enquanto Bret Ellis observa o embate do jardim

coberto pela escuridao no fundo da casa.

Esta primeira forma de loucura é acompanhada pela constante transmutacao da casa
onde vive naquela de sua infancia. O protagonista ndo é somente atormentado por suas
criacGes, mas a casa onde morava quando crianca forca-se a sobrepor-se a atual. Isto fica
expresso na mudanga continua dos maéveis, que se dispdem de forma semelhante a dos moveis
da morada da infancia. A tintura da casa atual se descasca sozinha, evento presenciado pelo

protagonista, revelando a argamassa rosa-salmao, cor da casa da infancia.

As consequéncias destas assombracdes para os que rodeiam o protagonista chegam a
ser drasticas. Em uma determinada noite, Bret Ellis, seu filho Robby e sua filha Sarah sdao
atormentados pelo brinquedo da filha e pelo monstro de pelos negros e louros. Robby fica
cara a cara com o brinquedo, que paira ameacadoramente de asas abertas sobre as costas do
seu pai dormente, sua mandibula revelando uma fileira desorganizada de presas. Sarah é
puxada pelos pés pela criatura monstruosa de “A Tumba”. E o pior, uma amante de Bret é
assassinada por Patrick Bateman da mesma forma que uma personagem de nome parecido

havia sido no manuscrito original de O Psicopata Americano, lido apenas por Bret Ellis.

Como se ndo bastasse, o video gravado minutos antes da morte de Robert Ellis, pai do
protagonista, é encontrado anexado em uma série de e-mails. Desde sua mudanca, Bret passa
a receber e-mails enviados as 2:40 da madruga da agéncia do Bank of America em Sherman
Oaks, sua cidade natal. Porém, sempre que liga para a agéncia a procura de explicacdes, é
informado de que neste horario ela ndo esta em funcionamento. O video mostra os atos feitos
por Robert Ellis antes de sua morte como se fossem gravados furtivamente. Contudo ha
momentos em que seria impossivel ndo perceber a filmagem e aquele que a realiza, e o
reflexo do espelho diante do qual a camera se posiciona, intermediados pela figura do pai, ndo

apresenta nada sendo as costas dele. Apesar disso, em um determinado momento do video é
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possivel perceber a figura de Clayton', outra manifestacido de personagens, como sendo o

responsavel pela gravacao.

Assim, o passado atormenta o personagem de Bret Easton Ellis. Ndao como um peso na
consciéncia pela relacdo que havia estabelecido com seu pai, mas pela manifestacdo de
elementos ficticios e reais do passado que haviam sido reprimidos por serem justamente
expressao da conturbada relacdo. A semelhanga entre o presente e o passado serve de gatilho
para a emersdo desses elementos. Ao assumir a fungdo paternal, Bret Ellis reativa uma parte
propositalmente esquecida da sua memoria ao perceber que agora a desconfianca, o desgosto
contido que ele sentia quando filho é o mesmo que o de Robby. E a vontade de aceitacdao que
antes pesava sobre a cabeca de seu pai, agora pesa sobre a sua. Ainda mais, acrescentado a
tudo isso existe o receio por conta dos desaparecimentos de criangas, potencializado pelas
suspeitas de que sejam planejados pelas proprias criangas. E tudo isso é tdo intenso que

mesmo seus mais antigos personagens, afundados na lama do seu inconsciente, criam vida.

E importante perceber que os dois livros giram em torno da loucura, mas que possuem
bases diferentes. Um, N6 na garganta, se passa em um cenario que nao se pretende real, mas
que com certeza ¢ comum na vida de muitos. Tal cenario é baseado na pobreza e no contraste
com a riqueza e familia estruturada e saudavel de outros. O outro, Lunar Park, gira em torno
de uma vida familiar cuja perfeicdo é constantemente requerida e cegamente considerada pela
matriarca. Dessa forma, a loucura ndo possui receita padrdo pra que se origine. A loucura tem

terreno fértil independente da classe social do individuo.

Independente, inclusive, da diferenca de tratamento dado a loucura nestes livros. Seja
diagnosticada psiquiatricamente ou nao, ¢ inevitavel afirmar a presenca da loucura em ambos.
Alguns, talvez, tentassem defender a inexisténcia dela em Lunar Park, contudo estariam
agindo como os personagens da obra que se recusam a percebé-la, por considerarem o
protagonista um usudrio de drogas. Com isto, seus defensores estariam assemelhando as
alucinagdes promovidas por substancias psicotropicas a crenga em momentos sobrios de que
um brinquedo estaria vivo, por exemplo. Entendemos com essa recusa a demonstracdao do
sentimento de proeminéncia da classe alta retratada na obra, que se recusa a se considerar
suscetivel a falhas. Enquanto em N6 na garganta, apesar de a loucura ser diagnosticada

psiquiatricamente, entendemos o tratamento dado a ela como uma resolugdo de problemas.

19 Personagem do primeiro livro de Bret Easton Ellis, Abaixo de zero, livro que o levou ao sucesso vertiginoso.
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Nado ha intuitos benevolentes ou meramente altruistas, mas simplesmente um egoismo

disfarcado que decide se livrar do problema da maneira mais conveniente.
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HOBBES E LOCKE: ESTADO DE NATUREZA E ESTADO CIVIL
Daniel Soares Silveira®

Resumo: Thomas Hobbes e John Locke sdao dois autores importantes do contratualismo. Nao
obstante defenderem que a origem do poder civil ndo é divina, mas sim fruto de um acordo
mutuo entre os homens com o intuito de sair do Estado de natureza, nossos autores
defenderdo posicOes contrarias em relacao a extensdo do poder do Estado Civil. Defendemos
que devido a forma como cada fildsofo ira conceber o homem no seu estado natural, implicara
num Estado mais liberal, em Locke, e num Estado absolutista, em Hobbes, dada essa
diferenca na concepc¢do da condicdo natural do homem. Assim, neste texto, evidenciaremos
essas diferencas na teoria da concepcdo do homem no estado de natureza, bem como a

diferenca de poder e autoridade nos Estados Civis propostos por cada fil6sofo.

Palavras-chave: Locke, Hobbes, Estado de natureza, Estado civil.

Abstract: Thomas Hobbes and John Locke are two important authors of contractualism.
Although they argue that the origin of the civil power is not divine, but rather the result of a
mutual archodo between men with the intention of leaving the state of nature, our authors will
defend contrary positions in relation to the extension of the power of the Civil State. We argue
that because of the way each philosopher will conceive man in his natural state, it will imply a
more liberal state in Locke and an absolutist state in Hobbes given this difference in the
conception of the natural condition of man. Thus, in this text, we will show these differences
in the theory of the conception of man in the state of nature, as well as the difference of power

and authority in the Civil States proposed by each philosopher.

Keywords: Locke, Hobbes, State of nature, Civil state.

20 Aluno do 7° periodo do curso de filosofia (UES).
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Introducao

Thomas Hobbes (1588-1679) e John Locke (1632-1704) sdo conhecidos, entre outras
coisas, pelos seus tratados politicos que, em grande medida, destoavam da forma corrente de
se pensar o Estado na época dos autores. Nossos filésofos viveram num periodo conturbado
politicamente. No periodo que abrange suas vidas, houve quedas e ascensoes de reis; guerras
e disputas religiosas entre catélicos e protestantes e entre as seitas que entdo se proliferavam;
além das lutas do parlamento inglés por maior autonomia frente aos reis, que reivindicavam
poder e autoridade absolutos. Nessa querela, Locke e Hobbes assumiram posi¢Oes contrarias.
O primeiro defendia maior liberdade politica e religiosa, delimitando com precisdo a extensao
de ambos os poderes. Ja o autor do Leviatd, advogava poder ilimitado ao soberano, em ambas

as esferas, negando, assim, o direito de revolugdes e protestos por parte da populagdo.

Ambos tinham uma preocupacdo comum, a manutencdo da ordem civil e o fim das
guerras politico/religiosas que assolavam a Inglaterra e quase toda Europa. Partindo desta
preocupacdo, eles apontaram qual seria o0 modelo de estado que poderia sanar as disputas
entre os homens e regular suas vidas em sociedade. Para tanto, tiveram que idealizar como
seria a natureza do Homem, qual seria a condicdo do Homem naturalmente, fora da
sociedade; para, com base nisso, dizer qual seria 0 melhor modelo de estado para 0 Homem

assim concebido.

Ambos conceberam o Homem como um ser capaz de escolher racionalmente, assim,
capaz de usar sua razdo para pensar seu estado natural e buscar sair dele. Nao obstante,
consideram o Homem como sendo movido por suas paixdes, colocando seu interesse acima
dos demais e agindo, portanto, em causa prépria. Sdo contratualistas, ou seja, defendem que
os homens ndo vivem em sociedade por natureza, como defendia Aristételes na Politica®,
mas através de um contrato saem de seu estado natural (estado de natureza) e formam um

corpo politico ou Estado Civil.

No seu estado natural os homens sdo iguais e livres, ndo necessitam se submeter a
vontade de nenhum outro homem. Assim, nossos fil6sofos negam que o poder do governante

possui origem divina, como costumavam defender os partidarios da monarquia absoluta --

21 “[...] toda Cidade estd na natureza e que todo homem é naturalmente feito para a sociedade politica. Aquele
que, por natureza e ndo por obra do acaso, existisse sem nenhuma patria seria um individuo detestavel, muito
acima ou muito abaixo do homem” (ARISTOTELES, 2002, p.4).
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dentre os quais Hobbes é uma notavel excecdo --, como Sir Robert Filmer, notadamente, na

obra Patriarca, contra quem Locke ird escrever seu Primeiro Tratado Sobre o Governo®.

Podemos ver que nossos filésofos possuem opinides ora concordantes, ora
conflitantes. Um dos maiores pontos de conflito de suas obras é sobre a concepcdo da
condicdo do Homem no estado de natureza e da extensdao e poder do estado civil e,
consequentemente, do governante. Defendemos que, devido a forma como cada um dos
filésofos pensa o estado de natureza, tem implicacdes na maneira como a sociedade civil é
concebida, para que dé conta de cercear os apetites destrutivos dos homens, bem como
promover uma vida mais prospera e segura a eles. Defendemos que, devido a forma como
cada um pensa o estado de natureza, a concepcdo de cada um dos fil6sofos implica em

sociedades civis com autoridade e poder distintos.

Tendo isso em vista, pretendemos, primeiramente, caracterizar o estado de natureza
em ambos os fildsofos, evidenciando suas discrepancias. Na segunda parte, veremos como o
estado de natureza defendido por cada um implica em sociedades com poderes e extensdes

distintas.

O estado de natureza e a condicao do Homem nele

Hobbes

O estado de natureza caracterizado por Hobbes é um estado em que todos os homens
sdo iguais e sdo cientes dessa igualdade: as mesmas capacidades fisicas e intelectuais sdo
comuns a todos e a superioridade fisica ou intelectual de alguns ndo é grande o suficiente para
assegura-los de ndo serem atacados e destruidos pelos demais. Um homem, mesmo que
possua grande forga, ao dormir pode ser atacado e morto por outro fisicamente mais fraco ou
um grupo pode se associar, temporariamente, para priva-lo de um bem que outrora tinha em
seu dominio. Mesmo a inteligéncia ndo é capaz de assegurar, definitivamente, um objeto a
uma pessoa, até mesmo por que a inteligéncia, no estado de natureza, esta restrita a
experiéncia e os homens incapazes de produzir ciéncia nesse estado. Em suma, no estado de
natureza os homens sdo tdo iguais que aquilo que é desejado por um deles, outro ndo s6 pode

desejar, mas ter a esperanca de possuir. Esta igualdade natural, ao invés de ser vantajosa aos

22 Sobre a defesa do direito divino dos reis governarem, na obra de Filmer, e a contraposicdo de Locke, cf.
(SILVA, 2013, p. 33-47).
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hOH’lEI’lS, gera-os muitos inconvenientes e coloca-os em um estado de guerra constante, uma

guerra de todos contra todos.

Vemos, sem grandes dificuldades, que o problema do Homem no estado de natureza
estd, para Hobbes, no fato de que todos eles sdao naturalmente iguais, ndao tendo um que se
distingue por natureza, de modo a exercer dominio natural sobre os demais. A tese de Hobbes
€ que a igualdade dos homens no estado de natureza gera, inevitavelmente, uma guerra de
todos contra todos. J& que nosso filésofo ndo aceita uma superioridade natural de um homem
em relacdo aos outros, para domina-los, tera de evidenciar por que uma distin¢do artificial é
necessaria e como ela acontece. Para entendermos melhor esta posicao do fil6sofo é

necessario entendermos como ele concebe a natureza humana.

Os homens possuem as mesmas faculdades e as mesmas paixdes. O principal instinto
do Homem é preservar sua vida e seus membros, para isso ele fard o que achar necessario e
estara “coberto” pela lei de natureza.” Como possuem as mesmas paixdes e necessidades,
inevitavelmente desejardo possuir o mesmo objeto, muitas vezes a0 mesmo tempo, porém, na
maioria delas, ndo é possivel possuirem ao mesmo tempo e, um ndo tendo maior direito ao
objeto que o outro, lutardo por ele. Pode-se somar a isso que, ao contrario do que defendiam
os gregos antigos, para o filésofo inglés, os homens ndo buscam a presenca dos demais por
prazer, mas apenas por necessidade ou para obter algum beneficio. Este beneficio, muitas
vezes, € algo vao, como elogios e destaque em relacdao aos demais. Ademais, poucas vezes
isso é possivel e sempre que o é, implica o rebaixamento explicito ou implicito dos demais.
Assim, acabam por entrar em conflitos por ninharias, por um olhar tido como ofensivo ou por

um desprezo.

A vida dos homens, dessa forma, é pautada pela desconfianca mitua. Um sempre
planejando atacar ou se defender do ataque de outrem. Este medo constante de ataque deixa
os individuos ainda mais violentos e desconfiados, fazendo-os atacar outros por prevencao. A
vida, por isso, é curta, pobre e violenta. O estado de natureza, para Hobbes, implica um estado

de guerra, ndo uma guerra qualquer, mas uma guerra de todos contra todos:

23 No estado de natureza é licito a todos os homens se disporem de todas as coisas como bem entenderem, até
mesmo para destrui-las; pois aquilo que eles desejam, desejam por verem nisso algum bem, e tal desejo
indica que de alguma forma isso ajuda a si preservarem, ou lhes parece que ajuda, e isso, portanto, lhes da o
direito de possui-las. “[...] no estado de natureza, a medida do direito estd na vantagem que for obtida”.
(HOBBES, 2002, p. 33).
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[...] ndo haverd como negar que o estado natural dos homens, antes de
ingressarem na vida social, ndo passava de guerra, e esta nao ser uma guerra
qualquer, mas uma guerra de todos contra todos. Pois o que é a guerra, sendo
aquele tempo em que a vontade de contestar o outro pela forca esta
completamente declarada, seja por palavras, seja por atos? O tempo restante é
denominado paz (HOBBES, 2002, p.33).

Nesse estado ndo pode haver ciéncia, pois faltam aos homens as condicdes basicas
para seu surgimento. Também ndo ha propriedade privada porque ndo ha leis que a regule e a
garanta, pois ndo existe poder comum que as estabelecam. E se ndo ha leis, também ndo ha

justica ou injustica, ja que, para Hobbes, elas s6 existem em sociedade.

Hobbes ndo poupa argumentos para caracterizar o Homem como um ser embrutecido,
vaidoso e violento. Essa pintura do Homem levara o filésofo inglés a propor um Estado
totalitario com o poder centrado nas maos de poucos, de preferéncia de um tnico individuo,
cuja vontade comandara os demais. Sem a obrigacdo de obedecer a um individuo ou um
grupo pequeno de individuos, os homens se destruiriam mutuamente. Ja John Locke, como
veremos, ira conceber um estado de natureza mais pacifico, por isso também ira defender um

Estado civil com maior liberdade individual.

Locke

Locke também concebe os homens como sendo livres e iguais no estado de natureza,
ndo tendo de se submeter a nenhuma outra pessoa®. Ndo obstante, essa liberdade, diz o
filésofo, ndo é licenciosidade, ou seja, os homens nao podem se dispor a tudo como bem

quiserem:

Contudo, embora seja este um estado de liberdade, ndo o é de licenciosidade;
apesar de ter o homem naquele estado liberdade incontestavel de dispor da
propria pessoa e posses, ndo tem a de destruir-se a si mesmo ou a qualquer
criatura que esteja em sua posse, sendo quando uso mais nobre do que a simples
conservacdo o exija. O estado de natureza tem uma lei de natureza para governa-
lo, que a todos obriga; e a razdo, que é essa lei, ensina a todos os homens que
tdo-s6 a consultem, sendo todos iguais e independentes, que nenhum deles deve
prejudicar a outrem na vida, na saide, na liberdade ou nas posses. (LOCKE,
1973, p. 42).

Portanto, dird Locke, o Homem é criado por Deus com algum propésito, sendo apenas
Ele possuidor do direito sobre a vida dos homens. Deus instituiu a lei de natureza para

orientar a vida dos homens e esta lhes é suficientemente clara se eles se esforcarem em

24 A nao ser se for crianca ou se possuir alguma incapacidade mental, pois ambos ndo sdo capazes de exercer a
liberdade por ndo terem a razao suficientemente desenvolvida.
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conhecé-la. Sendo assim, os homens no estado de natureza, por possuirem essa lei, poderiam

viver muito bem uns com 0s outros.

Ao contrério de Hobbes, Locke defende que ja existe propriedade privada e amor entre
os homens no estado de natureza e, de maneira geral, os homens respeitam aquilo que
pertence ao proximo. Locke, apoiando-se em Hooker, dira que cada homem por ser igual aos
demais, e buscarem as mesmas coisas, como ser amados e respeitados, nada mais natural que
também amem e respeitem seus préximos. Pois, se um homem nao possuir bons sentimentos
para os demais, ndao pode esperar que os outros tenham para com ele. Assim, nada mais
natural que ndo ataquem a propriedade de outrem, ou seja, sua vida, liberdade e bens em

geral.

Apesar de defender que toda criatura racional possa conhecer e se guiar pela lei de
natureza, da qual sdo derivados os direitos naturais, Locke admite que os homens sdo parciais,
ou seja, sdo movidos pelos seus interesses. E, por isso, surgem inconvenientes no estado de
natureza proposto pelo secretario de Shaftesbury. No estado de natureza todo Homem ¢ juiz e
executor da lei de natureza®, assim, por vezes, eles podem ser duros demais ao aplicarem uma
pena ou pode acontecer que um nao tenha forca suficiente para aplicar a lei sobre o infrator.
Também pode acontecer que um animal de um homem invada a plantacdao de outro e consuma
parte dela. O dono da plantacdo podera querer mais do que o devido como pagamento ao
prejuizo causado pelo animal do primeiro que, também, pode ndo querer ressarcir o valor
justo ao dono da plantacdo. Portanto, a falta de um terceiro para julgar, imparcialmente, as
disputas entre os individuos resulta em contendas que fazem as pessoas buscarem o
estabelecimento de um Estado civil para remediar alguns inconvenientes do estado de

natureza.

Estabelecimento do Estado, seu poder e extensao

Hobbes
As formas como Locke e Hobbes concebem o Homem e seu estado de natureza nos
mostra o porqué deles conceberem o poder do Estado de forma tao diferente. Vejamos agora

como os dois fil6sofos entendem que deve ser o poder civil.

25%(...), pois a lei de natureza seria va, como quaisquer outras leis que digam respeito ao homem neste mundo, se
ndo houvesse alguém nesse estado de natureza que ndo tivesse poder para por em execucao aquela lei[...]”
(LOCKE, 1973, p. 42)
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As paixdes do medo e da esperanca; medo de morte violenta, e a esperanca de poder
desfrutar com seguranca do fruto de seu trabalho, fardo com que o Homem, diz Hobbes, pense
seu estado natural e busque, com o auxilio de sua razdo, meios para sair dele. Sendo assim,
podemos antever que o fim deste estado é a conservacdo da vida de seus membros e o
usufruto, por parte deles, de seu trabalho. Tendo isso em vista como € instituido Estado”? E

como o Estado fara para levar a cabo seu intento?

Diz-se que um Estado foi instituido quando uma multiddo de homens
concordam e pactuam, cada um com cada um dos outros, que a qualquer homem
ou assembléia de homens a quem seja atribuido pela maioria o direito de
representar a pessoa de todos eles (ou seja, de ser seu representante ), todos sem
excegdo, tanto os que votaram a favor dele como os que votaram contra ele,
deverdo autorizar todos os atos e decisdes desse homem ou assembléia de
homens, tal como se fossem seus proprios atos e decisdes, a fim de viverem em
paz uns com o0s outros e serem protegidos dos restantes homens. (HOBBES,
2004, p. 145).

Hobbes ira defender a tese de que os homens precisam de um Estado forte, com poder
suficiente para manter seus habitantes em paz, um Estado que consiga manter outros grupos
ou Estados receosos de iniciarem uma guerra. Para conseguir isso, dado a natureza ma dos
homens, é necessario que uma s6 vontade comande as demais: o Soberano, um homem ou um
grupo pequeno de homens que exerce dominio absoluto sobre os demais. Este dominio s
pode se dar se ele possuir os meios, ou seja, a forca de todos os homens para criar e executar
as leis que garantirdao a paz no Estado. Mas é mesmo imprescindivel que o poder esteja nas

maos de tdo poucos? E poderiam os homens, apds o pacto, voltar atras e firmar algum outro?

Mesmo que os homens estejam reunidos em uma grande multidao, s6 isso ndo é
suficiente para lhes assegurar a paz. Pois, se cada um agir segundo sua prépria vontade, ndo
havera unidade e serdo incapazes de se defender de um inimigo comum e mesmo de viverem
em paz entre si. Se ndo fosse assim, ndo seria necessaria a unido de pessoas em um Estado
civil, mas poderiam viver em harmonia sem o dominio do Estado. Também ndo é viavel que
os homens estejam sob uma unica vontade por um periodo determinado de tempo, apenas para
vencer um inimigo considerado comum porque pode acontecer que nem todos os membros do
grupo considerem as mesmas pessoas como inimigas, gerando conflitos internos e, apés

vencerem uma batalha, irdo cair novamente numa luta interna, dado a multiplicidade de suas

26Hobbes aponta duas formas de criacdo do Estado: Estado por institui¢do, por acordo entre os homens e Estado
por aquisicdo, por forca natural, ou seja, quando o pai submete seus filhos ou quando um homem submete seus
prisioneiros a obedecé-lo. Neste texto, tratamos apenas do primeiro tipo.
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vontades e seus desejos de distincdo e honra. Assim, quanto menor for o nimero dos
comandantes e quanto maior for seu dominio sobre os demais, menor sera a instabilidade do

estado e maior sera a capacidade de se defender de outro.

Os homens ndao podem, apdés o estabelecimento do contrato, voltar atras. Assim
constitui injustica tentar retirar o poder entregue ao soberano, pois isso feriria o seu direito
adquirido e colocaria os homens novamente naquele estado de guerra. Se alguns homens
tentam romper 0 pacto ou ndo aceitam a decisdo da maioria, continuam em estado de natureza
em relacdao aos demais e podem ser destruidos sem injustica alguma, por parte do Soberano.
Porquanto, ao entrarem em assembleia fica implicito que concordam com o resultado, além
disso, como o soberano age em nome de todos, age em nome daqueles proprios que por
ventura querem destrona-lo. Seria um absurdo dizer que alguém foi injusto consigo mesmo.
Apbs a realizacdo do pacto, s6 o Soberano esta autorizado a transferir sua soberania a outrem.
Portanto, o poder do soberano vem por transferéncia, os demais homens dao o direito e os
meios para manter a paz na sociedade, autorizando todas as suas agdes como sendo as agoes
de todos os individuos que pactuaram. A ele cabe criar as leis, regular a propriedade privada,
as distincoes e horarias entre os homens e decidir quando o Estado deve ou ndo entrar em
guerra com outro, além da escolha de qual sera a religido praticada no Estado, porquanto a
pluralidade de doutrinas poderia gerar crencas absurdas e disputas entre as diversas fac¢oes

religiosas por poder.

Dessa forma vemos que, para Hobbes, a tinica maneira de um Estado se manter em
ordem é quando ha um poder comum e reconhecido entre os homens, poder este tdo grande
que amedronte e impeca os homens de si destruirem mutuamente, evitando, portanto,
revolugdes e guerras civis, que seriam a morte do Estado. Para isso, as pessoas entregam todo
seu poder e liberdade ao Soberano para agir conforme julgar ser o melhor, pois “Dado que o
soberano esta encarregado dos fins, que sdo a paz e a defasa comuns, entende-se que ele
possui o poder daqueles meios que considerar mais adequados para o seu propoésito”

(HOBBES, 2004, p. 149).
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Locke

A sociedade civil é constituida, diz Locke, para preservar os bens civis” de seus
membros, garantindo sua posse segura. Portanto, Cabe ao magistrado legislar,
imparcialmente, sobre os conflitos entre os membros da sociedade, além de protegé-los de

inimigos externos:

Sendo os homens, conforme acima dissemos, por natureza, todos livres, iguais e
independentes, ninguém pode ser expulso de sua propriedade e submetido ao
poder politico de outrem sem dar consentimento. A maneira tinica em virtude da
qual uma pessoa qualquer renuncia a liberdade natural e se reveste dos lagos da
sociedade civil consiste em concordar com outras pessoas em juntar-se em
comunidade para viverem com seguranca, conforto e paz umas com as outras,
gozando garantidamente das propriedades que tiverem e desfrutando de maior
protecdo contra quem quer que nao faga parte dela. (LOCKE, 1973, p. 77).

Para ter uma maior eficiéencia na preservacao de suas propriedades, os homens
entregam seu direito de julgar e punir, que possuiam no estado de natureza, nas maos do
Estado. Dessa forma, o governante utiliza o poder que lhe foi entregue pelos demais homens
para punir o infrator da lei, que ataca a paz e seguranga da comunidade, privando-o de alguma
posse, da liberdade ou mesmo da vida. Tais castigos ndo sao meramente vinganga, mas sao
para evitar que o infrator volte a cometer o crime e que os demais homens, pelo exemplo,
também nao o cometam. Ndo obstante, esse poder, como temos visto, ndo pode ser usado para
outros fins, que ndo seja a preservacao e ampliacdo dos direitos naturais. O magistrado nao
pode abusar do poder para oprimir os homens, muito menos possui poder absoluto sobre eles.
Os homens ndo sdo bestas feras nem sdo incapazes de gerir suas proprias vidas para que um
governante desfrute deles como achar melhor. A finalidade do Estado esta em dar uma maior

unidade a eles e acabar com alguns inconvenientes que possuem no estado de natureza.

Revolugoes e desordem dificilmente ocorrerdo se os homens puderem dispor de
liberdade politica e religiosa; e se um pequeno grupo tentar fazé-lo, o magistrado pode, como
vimos, usar a forca dos cidadaos para reprimir tal grupo, restabelecendo a paz no Estado. “Os
governos justos e moderados sdo por toda parte tranquilos e seguros; mas, quando os homens

sdao oprimidos pela injustica e titania, eles sdo sempre recalcitrantes” (LOCKE, 1973, p. 31).

27 “Denomino de bens civis a vida, a liberdade, a satde fisica e a libertagdo da dor, e a posse de coisas
externas, tais como terras, dinheiro, méveis, etc.” (LOCKE, 1973, p. 11).
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Se o governante age, injustamente, abusando do poder que o povo o concedeu, esta se
colocando em estado de guerra contra o povo e pode, sem injustica alguma, ser deposto e

destruido pelas pessoas ofendidas. Mas como nos aponta Dunn,

numa sociedade politica legitima, nem mesmo o pior dos tiranos pode ser visto
como um mero animal nocivo. Além do direito de vingar ofensas pessoais, ha
também o dever de preservar a sociedade civil. A revolugdo, para Locke, ndo é
ato de vinganca; é um ato de restauracdo, de recriacdo de uma ordem politica
violada (DUNN, 2003, p. 75).

Consideracoes finais

Locke e Hobbes escrevem suas obras pensando em qual seria a melhor forma do
Estado ser gerido. Ambos temiam a desordem civil e a luta constante e cega por poder, a qual
poderia levar o Estado a ruina. Mas ao pensarem a solucdo para isso, sdo levados a
concepgOes contrarias de poder e extensao do governo civil. O primeiro, partindo do
pressuposto que os homens no estado de natureza estdo imersos, irremediavelmente, no estado
de guerra de todos contra todos, propoe um governo civil autoritario, com o poder de decisdo
nas maos de um tunico individuo, que pode se dispor dos demais como bem entender, pois,
apesar de alguns inconvenientes que isso pode gerar aos demais, é muito melhor do que

voltarem ao seu estado anterior.

Se em Hobbes o Soberano tem como funcdo acabar com guerra geral, comandando os
homens com autoridade e poder absolutos e os impedindo da mutua destruicdo; em John
Locke, o governante apenas € instituido para preservar e ampliar os direitos de natureza do
Homem, assim, ndo pode atentar contra sua propriedade, ou seja, sua vida, liberdade e bens
matérias injustamente. Pois Locke pensa o estado de natureza dos homens como sendo,
relativamente, pacifico, mas a propensao natural dos homens de serem parciais e a falta de um
legislador imparcial para julgar as disputas no estado de natureza levam os homens a
estabelecerem a sociedade civil. O magistrado desta ira usar o poder comum para proteger a
propriedade de cada individuo, punindo quem atentar contra ela. Como a sociedade civil e o
governante existem em funcdo da protecdo da propriedade dos homens, nem mesmo o proprio
governante pode atentar injustamente contra ela e se o fizer, coloca-se em estado de guerra

contra os demais homens, podendo ser deposto e punido por eles.
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UMA CRITICA AO HUMANISMO: REVISAO DO PENSAMENTO
ANTROPOCENTRICO

Igor Ferreira Fontes™

Resumo: O presente artigo objetiva fazer uma andlise geral das criticas feitas ao pensamento
Humanista, principalmente a partir de Blaise Pascal, em Pensamentos, e Giacomo Leopardi,
nos Optsculos Morais. Iniciaremos o trabalho apresentando de forma sintatica o Humanismo
tradicional na figura de Giovanni Pico della Mirandola, em seu Discurso sobre a dignidade
do homem, para, a partir dele, explorar as criticas que posteriormente foram feitas a ideia de
que o homem seria o centro da natureza, senhor dela e que esta teria sido criada para seu uso e
proveito. Primeiro trataremos da ideia de que o homem seria inteiramente livre e pleno senhor
de si, utilizando como contraponto a ideia de fortuna apresentada por Nicolau Maquiavel em
O Principe, o que limitaria a possibilidade de acdo do homem e seu controle sobre os
acontecimentos. Na sequéncia, criticando a visao classica humanista, oporemos as visoes de
Pascal e Leopardi a de Pico, que colocam o homem como sendo incapaz de conhecer a
natureza em sua totalidade: limitado intelectualmente, ele s6 é capaz de conhecer aquilo que
lhe estd préximo, mas ndo o todo. Eles o caracterizam, ainda, como um ser infeliz, que busca
formas de ndo pensar em sua desgraca e miséria, e insignificante perante a grandeza do
universo, o qual seguiria normalmente seu rumo caso os humanos desaparecessem, agindo
sem se importar se produzira felicidade ou infelicidade aos homens, sendo completamente

indiferente a eles.

Palavras-chave: Humanismo. Antropocentrismo. Leopardi. Pascal.

Riassunto: Il presente articolo si pone come obiettivo quello di fare un’analisi generale delle
critiche rivolte al pensiero Umanista, principalmente partendo da Blaise Pascal, nei Pensieri, e
Giacomo Leopardi, nelle Operette Morali. Inizieremo I’articolo presentando sintatticamente
I’Umanesimo tradizionale nella figura di Giovanni Pico della Mirandola, nel suo Discorso
sulla dignita dell’uomo, affinché, cominciando da lui, sia possibile esplorare le critiche che
posteriormente furono fatte all’idea che I’uomo sarebbe al centro della natura, suo signore e

che questa sarebbe stata creata a suo uso e consumo. Dapprima, tratteremo dell’idea che

28 Estudante do curso de Filosofia da Universidade Federal de Sergipe (UFS). E-mail para contato: igor-
fontes@outlook.com
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I’uomo sarebbe pienamente libero e completamente signore di sé, utilizzando come
contrappunto 1’idea di fortuna presentata da Niccolo Machiavelli ne Il Principe, il che
limiterebbe la possibilita di azione dell’uomo ed il suo controllo sugli eventi. Proseguendo,
criticando il pensiero classico umanista, opporremo il punto di vista di Pascal e Leopardi a
quello di Pico della Mirandola, i quali vedono I’'uomo come incapace di conoscere la natura
nella sua totalita: limitato intellettualmente, lui e capace solo di conoscere quello che gli e
vicino e, nemmeno tutto. Ancora: viene caratterizzato come un essere infelice, che cerca modi
per non pensare alla propria disgrazia e miseria, ed insignificante davanti alla grandezza
dell’universo, il quale, quest’ultimo, seguirebbe comunque il suo corso normale, nel caso in
cui gli uvomini scomparissero, agendo senza interessarsi se cio dovessi dare felicita o infelicita
agli uomini, essendogli, di fatto, completamente indifferente.

Parole chiave: Umanesimo. Antropocentrismo. Leopardi. Pascal

Introducao

O pensamento Humanista foi responsavel por influenciar as ideias de varios autores ao
longo da histéria. Adotando como um de seus pressupostos a concepcao de livre-arbitrio, de
que o homem possui a capacidade de escolher, o Humanismo concebia 0 homem como um ser
capaz de determinar seu futuro, governante de si, superior aos outros animais, senhor deles, e
a mais feliz de todas as criaturas. Cabia ao homem fazer bom uso de seu livre-arbitrio para de

fato fazer-se soberano das outras criaturas e elevar-se para se aproximar dos seres divinos.

Tal pensamento, contudo, depara-se com algumas restricdes, das quais tratar-se-ao
aqui algumas delas; iniciaremos o trabalho representando a visdo Humanista em Giovanni
Pico della Mirandola, e em seguida trabalharemos delas. O primeiro contraponto a ser feito é
quanto a ideia de que o homem €é governante de si: algumas de suas acOes sao determinadas
por uma forca que lhe é superior. Para discutir este tema usaremos como auxiliar a ideia de

fortuna apresentada por Nicolau Maquiavel em O Principe.

O segundo ponto a ser discutido trata-se da ideia de que o homem é um ser paradoxal,
simultaneamente grande e miseravel, partindo dos Pensamentos de Pascal. Ainda neste autor,
trataremos também de sua visdao sobre o homem como um ser finito e limitado, incapaz de
compreender toda a natureza. Veremos, ainda, que na concep¢ao do autor, o0 homem é um ser

infeliz, vazio, que busca formas de distrair-se para ndo pensar em sua miséria.
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Por fim, usaremos os Optsculos morais de Giacomo Leopardi para tratar de como o
homem é ndo apenas incapaz de conhecer a natureza em sua amplitude, mas também
insignificante e arrogante — além de infeliz. Suas criac6es importam somente a ele, que ousa
chamar seus eventos de eventos mundiais; acha que o mundo fora feito para ele e que a
natureza age pensando nele. Ndo basta ser insignificante perante a natureza, o homem é ainda
a mais infeliz das criaturas e por isso busca formas de esquecer momentaneamente sua

infelicidade.

A condicao humana

O Humanismo, uma filosofia que ganhou destaque durante o periodo renascentista,
colocava 0 homem no centro do mundo. Um de seus pressupostos é a nogao de liberdade: o
homem ¢é dotado do livre-arbitrio e, por isso, tem a possibilidade de escolher o que fazer. O
homem, senhor de si, pode se comportar de forma a elevar-se entre as outras criaturas e
aproximar-se dos seres divinos — louvando-se sua dignidade, racionalidade, valores morais —

ou rebaixar-se as criaturas inferiores.

Um grande representante dessa visao é Giovanni Pico della Mirandola. Pico, em seu
Discurso sobre a dignidade do homem, afirma ser o homem a criatura mais admiravel. Deus,
apos criar os céus, a terra, os mares e todos 0s animais que povoam a superficie, desejava um
ser que fosse capaz de compreender, amar e admirar a beleza de toda essa criagdo, alguém
capaz de contemplar toda essa obra: assim, criou Deus o homem?®. Contudo, todos os grandes
atributos ja haviam sido dados aos outros animais; Deus, entdo, criou 0 homem como um ser
de natureza indefinida. O homem, desse modo, é capaz de obter aquilo que desejar: por ser
um ser de natureza indefinida, ndo é constrangido por limitacGes, tal como os outros animais,
sendo através do uso de seu proprio livre-arbitrio que o homem determinara quais se impora;
colocado no centro do mundo para ver melhor tudo que nele ha, o homem, “arbitro e soberano
artifice de si mesmo” (MIRANDOLA, 1989, p.57), pode se forjar da forma que preferir, seja
degenerar-se as bestas inferiores, ou regenerar-se aos seres superiores, divinos

(MIRANDOLA, 2014, p.11).

29 Aqui, Pico utiliza a criagdo encontrada no primeiro capitulo do livro do Génesis. Nesta, Deus criou primeiro
as montanhas, mares, toda a natureza que cobre o planeta; em seguida os animais e por ultimo o homem,
para ser senhor de todos os seres vivos (Gn 1:20-26). No segundo capitulo, entretanto, esta ordem ¢ alterada,
com Deus criando a natureza, em seguida o homem, da argila, depois os animais para lhe fazerem
companhia e por fim a mulher, tirada de sua costela (Gn 2:4-24).
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Por esses aspectos, segundo Pico, “é o homem o mais feliz de todos os seres animados
e digno, por isso, de toda a admiracdo” (MIRANDOLA, 1989, p.55). A ele foi concedido o
poder de ter o que desejar, ser o que quiser, sem que nenhuma natureza o determine e o limite:
o0 homem é um camaledo, dotado dos germes de cada espécie e género de vida, que crescerao
e florescerao conforme ele os cultive. Cabe ao homem cultivar os aspectos que o elevem, que
o aproxime das coisas mais altas, e cuidar para que seu livre-arbitrio ndo se torne nocivo: que
sua alma se encha com uma “sagrada ambicao”, que o eleve, e que ndo se contente com coisas
mediocres, desdenhe as coisas terrenas, refreie o impeto de suas paixdes e purifique sua alma,

“limpando-a das sujidades da ignorancia e do vicio” (MIRANDOLA, 1989, p.65).

O primeiro ponto, contudo, é que o homem ndo €é plenamente senhor de si,
inteiramente livre: nem todos os eventos que ocorrem em sua vida sdo controlados por ele. De
fato, alguns estdo além da sua capacidade de controle. Como aponta Nicolau Maquiavel, no
capitulo XXV de O Principe, “a fortuna decide sobre metade de nossas acdes, mas deixa a
nosso governo a outra metade, ou quase” (MAQUIAVEL, 2010, p.131). O homem, assim, s6
seria capaz de controlar no maximo metade de suas agoes, estando o resto sob dominio da
fortuna. E importante mencionar que Magquiavel ndo anula o livre-arbitrio humano, apenas
ressalta que o homem ndo é tdo livre quanto se imaginava. Nem a fortuna é inteiramente
controladora das acoes humanas, nem o homem € pleno governante de si: ambos os elementos
atuam em suas acOes. Tem-se, portanto, que a possibilidade de acdo humana, e seu livre-

arbitrio, ao contrario da visao de Pico, sdo limitados por uma forca mais poderosa — a fortuna.

Além de ter suas acOes restringidas por uma forca que lhe é superior, 0 homem ainda
é, simultaneamente, grande e miseravel; finito e limitado tanto na natureza quanto na
possibilidade de conhece-la; e mesmo que mire suas a¢Ges para atingir a felicidade, nem
sempre a alcanca. Para Pascal, a relacdo que ocorre é paradoxal: o homem, ao mesmo tempo
em que é um ser dotado de grandeza, é um ser miseravel. O homem, segundo Pascal, possui
duas naturezas: a primeira, préxima a Deus, do momento em que foi criado. O homem, nessa
primeira natureza, era perfeito, pleno de luz e de inteligéncia; ele via a majestade de Deus.
Entretanto, quis o homem ser o centro de si mesmo, independente de Deus; afastou-se de seu
criador desejando encontrar felicidade nele mesmo; caiu, assim, nas trevas e aflicoes que hoje
o cercam (PASCAL, Pensamentos, artigo IV). Possuidor da melhor natureza, o homem caiu

para uma semelhante a dos animais.
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O homem é um meio entre nada e tudo: “um nada em relacdo ao infinito, tudo em
relacdo ao nada” (PASCAL, Pensamentos, artigo XVII, I). Ele é incapaz de conhecer os
extremos, que estdo para ele ocultos. Sua inteligéncia ocupa, na ordem do inteligivel, a
mesma posicdo que seu corpo na natureza. Segue-se que ele s6 consegue captar, entdo, aquilo
que estiver pelo meio: o que estiver nas extremidades lhe escapa da percepcdo, como se nao
existisse para elas, e elas para ele. O homem, finito e limitado, composto de duas naturezas

diferentes, é incapaz de conhecer em absoluto a natureza, infinita e simples.

Presuncoso de desejar encontrar a felicidade em si mesmo, o homem afastou-se de
Deus e caiu de sua natureza primeira. E, nessa queda, encontra-se sua miséria. Tal como um
rei destronado que é infeliz por ndo ser rei, o homem é miseravel pois caiu da melhor natureza
para uma semelhante a dos animais (PASCAL, Pensamentos, Artigo XVIII, V). Porém, disso
ele tira sua grandeza, pois somente ele é capaz de reconhecer sua miséria. Capaz de pensar e
fazer sua autorreflexdo, o homem torna-se grande a medida em que reconhece que é

miseravel, afinal

é, pois, ser miseravel conhecer-se miserdvel; mas é ser grande conhecer que se é
miseravel. Todas essas misérias provam sua grandeza. [...] Numa palavra, o
homem conhece que é miseravel. Ele é, pois, miseravel, de vez que o é; mas, é
bem grande, de vez que o conhece (PASCAL, Pensamentos, artigo XVIII, VII-
VIIL).

Toda a dignidade do homem reside no pensamento, tal como em Pico, e cabe ao
homem, a partir do pensamento, elevar-se. Ele precisa encher-se de luz e pensar: em si, no seu
autor, e no seu fim. Esse deve ser o pensamento humano, para Pascal. Ele deve fazer sua
autorreflexdo, tornar-se ciente de suas grandezas e baixezas, de como é grande e ao mesmo
tempo miseravel; usar do pensamento, “coisa admiravel por natureza” (PASCAL,
Pensamentos, artigo XVIII, XIII), para se elevar e buscar Deus, pois é em Deus que esta a
felicidade: ela ndo estd nem no homem, nem fora dele, mas em Deus, “tanto fora como dentro

de n6s” (PASCAL, Pensamentos, artigo X VIII, I).

E preciso, contudo, que o homem busque verdadeiramente Deus, pois Ele s6 se
revelara aos que verdadeiramente o procurarem. A estes, Deus aparecera, enquanto que o
contrario ocorrera aos que nao o fizerem (PASCAL, Pensamentos, artigo XII). Cabe a
verdadeira religido ensinar a adorar e amar Deus, que a “felicidade é estar nele, e o nosso

unico mal estar separado dele” (PASCAL, Pensamentos, artigo IV). Os homens, todavia,
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evitando pensarem em si, enchem-se de divertimentos, julgando que nisso encontrardao a
felicidade, quando ela s6 ocorre de fato no repouso. Ao invés de ficarem num quarto, em
repouso, buscam a agitacdo, o tumulto, algo que os distraiam e os dispersem. Ignoram que
esses divertimentos ndo preencherdo o vazio de suas existéncias e que, se a felicidade
consistisse nesse divertimento, eles seriam dependentes de algo exterior para ser feliz;

entretanto, a felicidade ndo esta nem dentro nem fora, mas, segundo Pascal, em Deus.

Todos os homens buscam a felicidade. Eles diferem no meio que utilizam para
alcancar seu objetivo, mas este é o fim de todas as acées humanas. Entretanto, ninguém
conseguiu alcancar a felicidade sem a fé — aqui ha, para o autor, o limite da razao, e por isso o
homem precisaria da graca Divina. Se nunca se corrompesse, o0 homem gozaria da felicidade.
Mas, caido de sua primeira natureza, tenta preencher seu vazio com o que o rodeia, esperando
que assim encontre a felicidade, porém esta s6 estd em Deus, alcancada através do repouso,

por aqueles que O buscarem, com auxilio da verdadeira religiao.

Tem-se ainda que o homem, limitado em acdes e conhecimento, grande e miseravel,
quase sempre infeliz, é incapaz de conhecer a totalidade da natureza; sequer é, como se
pensava, centro dela — que, alids, ndo fora feita para sua dominacdo. Ao contrario do que se
poderia pensar, as criacoes humanas apenas importam a eles mesmos: como aponta o poeta
italiano Giacomo Leopardi em seus Optsculos morais, no Didlogo de um duende e um
gnomo, invencdes como nomear dias da semana, por exemplo, sé afetam aos homens, visto
que os dias ndo deixardo de surgir se ndo os chamar pelos nomes (LEOPARDI, 1994, p.48).
Todas essas coisas sdo, ao final, irrelevantes a natureza, pois se todos os humanos morressem,
ela seguiria seu fluxo tal como era antes deles surgirem (LEOPARDI, 1994, p.49). No referido
didlogo, um duende e um gnomo conversam apds o fim da raga humana, e em um momento o

gnomo diz:

Bem gostaria que um ou dois daquela canalha ressuscitasse e também seria bom
saber o que pensariam, vendo que as outras coisas ainda duram, apesar de
desaparecido o género humano, permanecem e procedem como antes, quando se
acreditava que todo o mundo fosse feito e mantido para eles (LEOPARDI, 1992,
p.78)

Pode-se ainda observar, no trecho acima, que Leopardi inicia uma critica ao
antropocentrismo. Pico, como visto, concebia o homem como centro da natureza, criado para

ser superior aos outros animais e contemplador da obra divina. Em Leopardi, entretanto, o
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homem acredita que o mundo foi feito para ele, assim como “também as lagartixas e as
moscas acreditam que todo o mundo foi feito exatamente para uso das suas espécies”
(LEOPARDI, 1992, p.78); ou seja, cada espécie animal vai acreditar que o mundo foi feito
para o seu uso. Tal posi¢ao pode ser encontrada também em Nietzsche: em Sobre a verdade e
mentira o autor diz que também a mosca voa sentindo-se como centro do mundo

(NIETZSCHE, 1983, p.45).

Mas ndo bastaria ao homem achar que o mundo fora feito para seu uso: ele precisa
também crer que é superior aos outros animais, chamando seus eventos de “revolucdes do
mundo, e as historias de seus povos histérias do mundo” (LEOPARDI, 1992, p.79), usando-se
como medida para a natureza. Entretanto, o homem, suposto senhor dos outros animais, ndo é
capaz de conhecer toda a natureza: ha animais e varios outros seres que os homens nao
conhecem, seja por seu tamanho, seja por viverem em regioes nunca visitadas pelos humanos.
Seu conhecimento sobre a natureza é limitado, percebendo apenas uma parte dela, mais
proxima da capacidade perceptiva humana, porém sem poder conhecer a totalidade — tal ideia
de limitacdo da inteligéncia humana em relacdo a natureza é encontrada, com alguma
semelhanca, também em Pascal, como foi visto, que concebia 0 homem como um ser incapaz

de compreender a natureza como um todo.

Uma diferenca, contudo, entre Leopardi e Pascal, se da na percep¢do que cada um tem
do homem em relagdo aos outros animais: enquanto que para este o homem é apenas diferente
dos outros animais, sem significar com isso uma necessaria superioridade em relacao a eles,
para aquele o homem ndo é diferente dos outros animais, tendo como ressalva o fato de que
ele destroi a natureza. Os outros animais vivem na natureza sem modifica-la — ou, se ainda o
fizerem, ao menos sem destrui-la — enquanto que isso ndo ocorre com o homem: ele guerreia

entre si, mata outros, desmata florestas, altera ordens de rios, polui o ambiente em que vive.

No Didlogo da natureza e um islandés, o poeta concebe o homem como um ser
deslocado na natureza, sem um clima ou ambiente em que ele pudesse viver bem, tal como ela
fizera com os outros animais (LEOPARDI, 1994, p.105). E interessante a comparacio dessa
visdo com a de Pico: ambos parecem compartilhar da ideia de 0 homem nao possuir um lugar
fixo na natureza, feito para que ele ali vivesse. Todavia, enquanto que para Pico isso é algo
bom, pois ele interpreta como uma nao-limitacao do homem, podendo a ele, entdo, ser e ter o

que quiser, Leopardi vé isso como um problema, dado que o homem, desse modo, além de
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deslocado, sem possuir nenhum ambiente que lhe seja proprio, ndao pode, com isso, ter uma

vida feliz — ou, ao menos, “sem miséria e dificuldades” (LEOPARDI, 1992, p.122).

Ainda neste didlogo, dando voz a natureza, o autor reforca a indiferenca dela para com
os homens: ela ndo age pensando neles, e ndo tem em mente sua felicidade ou ndao quando
realiza algo. Na verdade, a natureza sequer percebe o que eles sentem, a ndo ser por rarissimas
vezes. Complementa ainda que, se, por acaso, ela exterminasse a espécie humana, sequer
perceberia (LEOPARDI, 1994, p.108-109). O mundo ndo foi feito para o homem, a natureza
ndo apenas nao se importa com ele, como ndo age pensando nele e lhe é tdo indiferente que se

ele deixasse de existir, ela ndo perceberia.

Ha4, ainda, outra oposicao a se fazer ao pensamento de Pico: a felicidade humana. Para
ele, o homem era a mais feliz das criaturas, digno de toda a admiragdo. Na visao de Leopardi,
entretanto, o homem é, na verdade, “a mais complicada e infeliz de todas as criaturas”
(LEOPARDI, 1992, p.200). Sem um lugar no mundo que seja de fato seu para viver bem, o
homem é obrigado a viver com miséria e dificuldades, enfrentando as agdes da natureza que,

apesar de ndo importar-se com ele, a ele parece que o odeia e lhe é cruel.

Segundo aponta Leopardi, o homem é condenado a viver com sofrimento em todos os
dias de sua vida, ndo tendo a oportunidade sequer de aproveitar: a natureza lhe havia obrigado
a viver nessa condicdo, tendo que sofrer e ndo aproveitar (LEOPARDI, 1994, p.107-108).
Uma pequena semelhanca a este pensamento pode ser vista no paragrafo 341 da Gaia
Ciéncia, de Nietzsche, no qual, para ele, se alguém lhe dissesse que viveria exatamente a
mesma vida novamente, isso seria uma maldicdo, pois falta, na vida humana, algum “instante
descomunal” que fizesse com que se desejasse viver, novamente, a exata mesma vida
(NIETZSCHE, 1983, p.208-209). Apesar de Leopardi ndao pensar numa repeticio da vida

vivida, em ambos nota-se a auséncia da felicidade na vida humana, repleta de misérias.

O homem, sem nada que compensasse essa situagdo, sem momentos de grande alegria,
lidando com sofrimento em todos os dias de sua vida, aparentemente destinado a sofrer
(LEOPARDI, 1994, p.107-108), encontra, na embriaguez — apontado pelo autor em Elogio
dos pdssaros — uma forma de esquecer-se um pouco de si e de distrair-se de seus males — ao
menos durante aquele momento no qual o homem encontra-se embriagado (LEOPARDI,

1994, p.207-208). Ha, nesse ponto, uma leve semelhanca com o tratamento que Pascal da ao
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divertimento: em ambos o homem diverte-se com facilidade, esquecendo-se de si por um
momento, buscando uma forma de ndo pensar em sua infelicidade, miséria e sofrimento.
Entretanto, para Pascal, tal ocorre com o divertimento de modo geral, enquanto Leopardi trata
aqui mais especificamente da embriaguez. O homem é um ser tdo infeliz e miseravel que
necessita de algo que lhe tire do presente e da realidade, fazendo-o esquecer, assim, de si e de

sua desgraca, para que possa, com isso, suportar o fardo que é a sua existéncia

Concluséao

A tradicdo Humanista, como se viu, buscou elevar o homem. Em sua tentativa de
torna-lo superior aos outros animais, atribuiu-se-lhe poderes que ele ndo possuia, como o de
ser pleno governante de si. O homem depara-se, ao decorrer de sua vida, com situacdes que
estdo fora de seu alcance, situacOes as quais ele ndo pode controlar e que determinam o modo
pelo qual ele agira. Mesmo que ele possa controlar uma parte, trata-se apenas disso, estando o

todo aquém de sua capacidade.

Também a tentativa de atribuir ao homem posicao central na natureza mostrou-se
problematica. Ele é insignificante em relacdo a ela, a ponto de poder ser destruido e ela seguir
seu fluxo tal como era antes dele existir. Soma-se a isso que ele é finito, limitado, incapaz de
compreender a natureza em seu todo. Sua inteligéncia apenas consegue conhecer uma parte,
que estd mais proxima de suas limitagOes; mas o que estiver fora dessa faixa é-lhe
desconhecido. E, com isso, atinge-se ainda sua crenca de que tudo foi criado para ele. A

natureza nao foi criada para o homem, nem possui a obrigacdo de satisfaze-lo.

Nem a felicidade é-lhe plenamente concedida. Sendo obrigado a encontrar um lugar na
natureza e a enfrentar diversas misérias e sofrimentos, o homem busca, em todas as suas
acoes, encontrar a felicidade. Contudo, cabe-lhe apenas contentar-se com formas de esquecer
momentaneamente suas desgracas, utilizando da fuga da realidade para esquecer por um
momento de si, evitando a autorreflexdo. Embriaguez, divertimentos ou qualquer que seja o
método usado, o homem busca formas de ndo pensar em sua infelicidade, agindo, por vezes,

em direcdo contraria a sua felicidade.

O homem ndo pode controlar tudo, o0 mundo nao foi feito especialmente para ele, ele
ndo é o centro do universo, e nem tudo pode ser por ele compreendido. Quando extinguir-se,

ele ndo fara falta para a natureza, que continuara sendo como antes. Sua existéncia na Terra é
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passageira, tal como ocorreu com outros animais; e seu tempo de vida, comparado ao do
planeta, é efémero — e ainda mais insignificante se colocado em relagdo ao tempo de

existéncia do universo.
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HUME COMO SOLUCIONADOR DE DISPUTAS: DA LIBERDADE E DA
NECESSIDADE

Kamilee Lima de Oliveira®

Resumo: Tal artigo tem como objetivo fazer uma breve andlise da Secdo VIII do livro
Investigagdo sobre o entendimento humano do autor David Hume. Nesta Secdao, Hume se
dedica a explicar sobre a doutrina da liberdade e da necessidade, demonstrando que nés
sempre a aceitamos e que, na verdade, o que existia era uma simples controvérsia quanto aos
significados dos termos empregados. Diante deste embate, o filésofo coloca como meta o
esclarecimento dos conceitos de liberdade e necessidade, para que assim se possa chegar a

uma solucdo da divergéncia.

Palavras-chave: Hume, liberdade, necessidade, controvérsia.

Resumen: Este articulo tiene como objetivo hacer un breve andlisis de la Seccién VIII del
libro Investigacion sobre la comprension humana del autor David Hume. En esta Seccion,
Hume se dedica a explicar la doctrina de la libertad y la necesidad, mostrando que siempre la
aceptamos y que, en la verdad, lo que habia un conflicto simple como a los significados de los
términos usados. Antes de este choque, el filésofo pone el fin de aclarar los conceptos de

libertad y la necesidad, por lo que podemos llegar a una solucion de la controversia.

Palabras-clave: Hume, libertad, necesidad, controversia.

Introducao

Hume inicia a Secdao “Da liberdade e necessidade” da sua Investigacdo sobre o
entendimento humano nos apresentando o “problema” da defini¢do. Segundo ele, a histéria da
filosofia e da ciéncia sempre foi regada de discussdes acerca dos significados dos termos
usados para definir as mesmas coisas. Uma vez que os individuos tém aptiddes mentais
parecidas, eles ndo poderiam manter opinides diferentes sobre as mesmas coisas,

principalmente quando estdo diante de uma situacdao que precisam defender suas posicoes.
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Se os homens estiverem discutindo sobre questdes sobre-humanas, é compreensivel
que ndo cheguem a uma conclusdo. Contudo, quando discutem sobre vida comum, a Unica
coisa que ainda impulsiona o debate é a mera divergéncia quanto ao uso de expressoes que, no

fundo, tém os mesmos significados, como acontece com o tema da liberdade e necessidade.

David Hume afirma que os homens sempre mantiveram o mesmo posicionamento
sobre liberdade e necessidade e que os filésofos, ao discutirem este problema, acabam se
perdendo e deixam de entreter até o leitor mais disciplinado, que se cansa e desiste de
acompanhar essa disputa nada atraente. Para resolver essa questdao, o autor se propde a
oferecer uma discussdo mais leve e com algumas novidades, trazendo até, um ponto final para

essa controvérsia desnecessaria.

Acreditando que sempre houve consenso entre os homens sobre a doutrina da
liberdade e da necessidade, Hume ira demonstrar que o grande obstaculo que havia era em

relacdo aos vocabulos.

Vejamos, entdo, quais os meios utilizados por Hume para alcancar seu objetivo. Ele

comeca com a inspecdo do que seria a doutrina da necessidade.

Necessidade

Hume nos diz que, para formarmos uma ideia de necessidade, é preciso saber de onde
essa ideia surge, afinal, as ideias sdo frutos de impressdes. De acordo com as ideias de causa e
efeito que ele expde na Secdo VII, nos “[...] podemos definir uma causa como sendo um
objeto, seguido por outro, e onde todos os objetos semelhantes ao primeiro sdo sequidos por
objetos similares ao sequndo.” (HUME, 1998, p.76). Se nos é tirada essa ideia de causacao,
também seria retirada a ideia de conexdo necessaria. Desse modo, toda a nossa ideia de
necessidade decorre da observacao de que, de maneira uniforme, existe um objeto seguindo o
outro, fazendo com que nossa mente infira, a partir do costume, a presenca de um objeto em
decorréncia do outro. Com isso, podemos observar as duas circunstancias que compdem o
conceito de necessidade: conjuncao constante de um objeto para outro e a inferéncia entre
eles. Uma vez admitindo estes dois aspectos, estamos aceitando a doutrina da necessidade.

Passemos, a partir de agora, a analisar estas duas circunstancias.
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Conjuncao constante e inferéncia

Para entendermos a conjuncdo constante basta o reconhecimento de que somos
absolutamente previsiveis, isto é, as nossas acdes mantém uma certa regularidade, os motivos
que levaram determinado povo a agir de tal maneira, foram os mesmo que os dos seus
antecessores. Ora, se ja somos capazes de saber como foi o passado e como sera o futuro, qual
a utilidade da histéria? Bem, a historia serve para pesquisar o porqué dessa constante

uniformidade em termos de agdo humana.
David Hume traz como exemplo de uniformizacdo histérica a seguinte passagem:

Se um viajante, ao regressar de um pais distantes, nos trouxesse um relato de
homens inteiramente diferentes de alguém com que alguma vez nos
familiarizamos, homens que fossem totalmente despojados de avareza, ambicdo
ou vinganga, que ndo conhecessem outro prazer a nao ser a amizade, a
generosidade e a dedicacdo a causa publica, imediatamente detectariamos, a
partir destas circunstancias, a falsidade e far-lhe-iamos ver que era um
mentiroso, com a mesma certeza como se ele tivesse entremeado a sua narragao
com histérias de centauros e dragbes, milagres e prodigios. (HUME, 1998, p.
84)

Observando este e outros exemplos historicos somos capazes de entender que esse tipo
de relato é contrariamente oposto ao estipulado pela natureza, o que acaba contribuindo ainda
mais com a admissibilidade da doutrina que estabelece o pré-determinismo de tudo que

fizemos, fazemos e faremos.

Todavia, devemos pensar na possiblidade de uma nao uniformidade da natureza, o que
levaria a impossibilidade de aferimento de regras gerais sobre toda a humanidade. Hume ira
demonstrar que, realmente, a natureza nao é tdo perfeita assim, ou seja, existem algumas
excecOes a conjuncdo constante e, consequentemente, a inferéncia que fazemos dos objetos

que nos sdo apresentados.

Excecdes a conjuncao constante e o papel do fildsofo

Diante do que foi exposto até o momento, seria razoavel acreditarmos que nossas
atitudes sempre foram dotadas de uma certa constancia, porém, existem algumas
interferéncias, como os preconceitos e opinides de cada época, que ddo margem para

notarmos que as agoes humanas nao sdo tao regulares assim.

O autor admite que as acOes que vao contra o curso da natureza sao excecoes a

regularidade da mesma, e o motivo para isso repousaria nos sentimentos depositados nas
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relacdes com 0s objetos externos. Hume cita como exemplo os politicos, que obterdo, para
cada uma das suas acoes, resultados diferentes, ja que os seus receptores sao sensivelmente
diversos. Umas das questoes que surgem com as excecoes é: de onde nasce a contrariedade

dos eventos?

Hume responde a essa pergunta dizendo que, através das observacdes dos fildsofos,
descobriremos que a conexdo necessaria continua existindo e que a ndo regularidade de
alguns casos deriva da “secreta operacdes de causas contrarias”. Para explicar tal
apontamento, o autor faz uso de uma comparag¢ao com o corpo humano. Segundo ele, quando
0 nosso corpo é atacado por uma enfermidade e os remédios nao produzem efeitos, os
médicos, ja sabendo que o corpo esta sujeito a doencas, ndo ignoram a regularidade e

perfeicdo da maquina que é o corpo humano.

Cabe ao fil6sofo aplicar o mesmo raciocinio feito pelo médico as acoes dos homens.
Isso se da ao entendermos que certas atitudes inesperadas tomadas por um homem podem ser
explicadas a partir do conhecimento do seu carater, pois, como sabemos, o carater humano é
altamente instavel. Logo, quando “uma pessoa de disposicdo amavel da uma resposta
impertinente; mas esta com dor de dente ou nao jantou” (HUME, 1998, p. 87) saberemos que

a sua resposta se deu por uma atipicidade e ndo porque toda a regularidade natural foi afetada.

Com isso, David Hume conclui, mais uma vez, que conexao necessaria e regular é tao
precisa quanto a causa e efeito®. Tdo constante ao ponto de a doutrina da necessidade ter sido

pacificamente aceita e sequer ter integrado alvo de divergéncias.

A dependéncia nas acdes humanas

E 6bvia a interdependéncia existente entre os homens. Desde o nosso nascimento até a
nossa morte precisamos de um semelhante, seja para que nos alimente ou para que nos
enterre. Conforme dito pelo autor escocés, na medida que nos desenvolvemos, aumentamos
também as nossas relacdes com os outros e, em virtude dessas correlacGes, passamos a criar
expectativas quanto a resposta do destinatario de nossa agdo. Desse modo, ficamos
condicionados a esperar de uma acdo a mesma resposta, ou seja, 0 que aconteceu antes

continuard acontecendo no futuro.

31 Vide Seg¢ao VII da Investigacdo sobre o entendimento humano
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Este cendrio é muito bem arrumado pelo autor quando coloca que “Um manufaturador
conta tanto com o trabalho dos seus empregados para execucao de alguma obra como com as
ferramentas que emprega, e ficaria igualmente surpreendido se as suas expectativas sofressem

uma decepcdo.” (HUME, 1998, p. 88).

Esta expectativa que margeia as nossas relacoes e que nos fazem, através da
experiéncia, esperar do outro aquilo que foi feito no passado, sempre esteve presente na vida
humana. Entdo, fica claro que sempre soubemos da necessidade do outro nas nossas agoes, do

mesmo modo que, em todo o tempo, concordamos com a doutrina da necessidade.

Fazendo uso do que foi dito por Hume na Secdo VI, Da probabilidade, notamos que,
assim como existem excecOes a conexao necessdria, elas existem também com relacdo as
nossas acdes dependentes. Esta afirmacdo é feita tendo como base esse enunciado: “Um
homem que, ao meio-dia, deixa a sua bolsa cheia de oiro no chdo em Charing-Cross™®, tanto
pode esperar que ela voara para longe como uma pena, como ele a encontrara intacta uma
hora depois.” (HUME, 1998, p. 90). A partir desse exemplo, percebe-se que é provavel que a
bolsa seja levada, assim como é provavel que ninguém toque na mesma. E possivel que um
empregado venha de pronto realizar a tarefa para o seu patrdo, como também é possivel a sua

recusa.

Para confirmar a relacdo das nossas acdes com a probabilidade de chances de elas
verdadeiramente ocorrem como no passado, Hume quantifica, explicitando que “Mais da
metade dos raciocinios humanos contém inferéncias de uma natureza semelhante,
acompanhadas de mais ou menos graus de certeza proporcionados a nossa experiéncia de

conduta usual da humanidade em tais situac¢oes particulares.” (HUME, 1998, p. 90)

Em vista de tudo que foi colocado até agora, a questao que ainda nos assola é: por que
os homens reconhecem a doutrina da necessidade nas suas ag¢Oes, mas ndao a admitem

enquanto palavras?

O nao reconhecimento das palavras
Hume sustenta que a disputa quanto as palavras acerca da doutrina da necessidade,

mesmo com a sua aceitagdo universal, resulta do simples fato de os homens comecarem pelo

32 Estagdo ferroviaria localizada na cidade de Westminster, Inglaterra
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ponto errado da questdo, como fica explicitado nesse trecho do seu texto, que além da

indicacdo do ponto sensivel, traz uma solucao:

Parece, pois, que os homens comecam pelo lado errado da questdo acerca da
liberdade e da necessidade, ao ingressarem nela através do exame das faculdades
da alma, da influéncia do entendimento e das operacoes da vontade. Discutam
primeiro uma questdo mais simples, a saber, as operagdes do corpo e da matéria
bruta ndo inteligente, e experimentem se podem formar alguma ideia de
causacgdo e necessidade, exceto a de uma constante conjuncao dos objetos, e a
subsequente inferéncia da mente de um para o outro. (HUME, 1998, p. 91)

Com isso, fica esclarecido o motivo que, para o filsofo, levou a essa permanente
divergéncia vocabular. Quando aceitamos a conjuncdo constante e a inferéncia como
circunstancias da necessidade, ndo se tem que falar em qualquer tipo de disputa, a ndo ser que
seja por falta de entendimento referente aos termos. Ndo obstante, ao acharmos que existem
outras circunstancias fora as ja apresentadas, nunca se chegara a um ponto comum dessa
grande discussdo, sendo que “O unico método de elucidacdo é subir mais alto, perscrutar o
estreito alcance da ciéncia quando aplicada as causas materiais e convencer-nos de que tudo o
que dela sabemos é a constante conjuncao e a inferéncia acima mencionadas.” (HUME, 1998,

p. 91)

Liberdade

Dando andamento a Se¢do VIII, Hume comeca a falar da liberdade no que diz respeito
as nossas acoes voluntarias. De maneira brilhante, o filésofo escocés define liberdade como
“um poder de agir ou ndo agir, segundo as determinagoes da vontade” (HUME, 1998, p. 93).
Deve-se deixar claro que essa liberdade ndo implica em dizer que as a¢des nao estao conexas
e que acontecem soltas, ao contrario, a liberdade reside em poder ou nao praticar certo ato.

Ademais, é 6bvio que ndo encontramos tal liberdade de escolha naqueles que estdo presos.

De acordo com Hume, para que se possa obter uma definicdo incontestavel de
liberdade, é preciso que dois pontos sejam considerados. Primeiro, é preciso que a liberdade
esteja em consonancia com a questdo de fato e, de forma secundaria, a liberdade deve estar
em consondncia com ela mesma. Desse modo, havendo essas duas circunstincias, nao

existiria divergéncia no que concerne a liberdade.

Ressalvando que nada existe sem uma causa, o autor corrobora com a ideia de que o

acaso ndo existe e que nada significa, diferentemente de Aristdteles, que na sua Fisica II
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afirma: “o acaso e o espontaneo sdo algo” (ARISTOTELES, 2013, p. 52). Segundo Hume,
aqueles que argumentam em favor da existéncia de causas necessarias e outras ndo
necessarias, provavelmente, ndo conhecem a definicdo de conexdo necessaria, uma vez que
todas as causas estdo necessariamente conexas com seus efeitos, gerando a inferéncia que

fazemos de um objeto para outro.

Com isso, entende-se que se alguém afirma a realidade de causas ndo necessarias,
estara ignorando toda a doutrina da necessidade e, por consequéncia, também estara negando

a liberdade, assim como se nega a existéncia do acaso.

A leitura desses topicos sobre liberdade nos faz pensar sobre a ideia de plena
liberdade. Como o préprio Hume nos disse, liberdade é a oportunidade de escolhermos
seguindo a nossa vontade. Mas ndo estaria até a nossa vontade delimitada? Afinal, podemos
fazer tudo, desde que, por exemplo, uma lei ndo nos proiba. E talvez a nossa vontade queira ir
além do que a lei disse que ndo pode ser feito. Nao dispondo de plenitude de vontade, ndo se
tem total liberdade. Portanto, refletir sobre liberdade implica em reflexdo sobre a sua
existéncia como algo absoluto. Seria, talvez, mais correto falar em autonomia ao invés de

liberdade.

O projeto reconciliador

Na parte II da Secdo VIII, Hume continua tentando reconciliar liberdade e
necessidade. Ele dé inicio a essa parte narrando que é muito comum a refutacdo de hipéteses
através da demonstracao de possiveis consequéncias negativas para a religido e a moralidade.
Segundo ele, esse tipo de manobra argumentativa ndo prova que uma hipotese é falsa so
porque traz consequéncias ruins. Hume afirma isso para sustentar que liberdade e necessidade
estdao de acordo com a moralidade e com a religido, tanto que sdao de extrema importancia para

a moral religiosa.

A necessidade, nas suas duas facetas (conjuncdo constante e inferéncia) é aceita
universalmente como algo vinculado a vontade dos homens e que, como dito durante todo o
trabalho, a exclusiva discussao que pode surgir é sobre o uso do termo. Contundo, apesar da
exequivel discussdo terminolégica, ndo surgira nenhuma consequéncia para a moral e a

religido.
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Adiante, David Hume coloca que todas a punicdes previstas em leis sdo causas, visto
que os castigos e repreensoes sao impostas visando o aumento de boas condutas e reducao das
mas. Logo, se praticamos um crime, seremos punidos, tal punicdo sera a causa para a nao
reiteracdo daquele comportamento ilicito, pelo menos é essa a expectativa, visto que ja

sabemos das probabilidades.

Aqueles que ndo reconhecem a doutrina da necessidade acreditam que a vinganca é
um sentimento momentaneo causado por uma pessoa que possua algum tipo de relacdo com o
vingador. Dessa maneira, o que se vinga nao pode ser repreendido, pois ndo € responsavel por

uma Gnica acdo que vai contra ao seu carater idoneo. Diante disso,

[...] segundo o principio que nega a necessidade e, portanto, as causas, um
homem fica tdo puro e incorrupto, depois de ter cometido o crime mais
horrendo, como no primeiro momento do seu nascimento, nem a sua indole esta
de maneira alguma implicada nas suas a¢des, dado que dela ndo derivam [...]
(HUME, 1998, p. 96)

A luz desse mesmo pensamento, os homens que agem tomados de ignorancia nao
deverdo ser censurados porque as suas acdes tiveram principios momentaneos, bem como
aqueles que agem sem prévia elaboracdo, uma vez que agcoes tomadas por impulso acontecem

de maneira esporadica.

Estando esclarecido o papel fundamental da necessidade no que diz respeito a
moralidade e religido, David Hume se debruca agora sobre a importancia na liberdade. O
autor enaltece que acoes liberdade sdao desprovidas de qualidades morais, de modo que nao
podem ser alvo de julgamento.

Isto posto, o filésofo assume que ainda ndo conseguiu solucionar todos obstaculos
colocados diante das doutrinas da necessidade e da liberdade. A objecdo consiste em dizer
que: se as nossas acoes seguem a doutrina da necessidade, existiria uma cadeia de causas
necessarias, desde a causa primeira até a causa que determina as minimas agoes dos homens.
Admitindo que Deus é a causa original, seremos obrigados a afirmar que todas as nossas
atitudes decorrem da causa inicial, o Criador. Entretanto, emerge uma questdao. Se Deus é a
causa que deu inicio a todos os nossos atos, ele, apesar da sua extrema benevoléncia, também

seria responsavel pelos atos ruins exercidos pelas suas criaturas?

Essa pergunta podera ser respondida de duas maneiras, que sdo: i) as acdes humanas

nunca sao imorais por serem consequéncia de uma causa grandiosamente boa; ii) as acoes
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humanas imorais também sdo de responsabilidade de Deus, retirando, assim, a sua intacta

perfeicao.

Para a primeira opcao, Hume diz que alguns fil6sofos, como os estoicos, defendem
que toda a criagdo divina é perfeita, sendo o mal uma condicdo intrinseca do todo
benevolente, ao ponto de nem o proprio Criador ser capaz de eliminar a maldade do mundo.
Esse posicionamento nos leva a crer que todos os males que sofremos durante a nossa

existéncia é um meio que serve para alcangarmos o tao sonhado final feliz.

A segunda resposta é mais complexa, j4 que é muito dificil convencer e ser
convencido de que se um homem que mata seu semelhante é responsavel pelo seu ato, o Autor
da primeira causa sera igualmente responsavel, em virtude do encadeamento necessario de
causas. Entender que a Divindade é a causadora de todas as nossas acoes, inclusive as mas,
mas ndo € a responsavel por todas as imoralidades requer um discernimento que vai além do

suportado pela nossa razao.

Conclusao
Perante ao exposto, podemos concluir que David Hume cumpre com o que foi
prometido, mostrar que nunca deveria ter existido divergéncia no tocante a necessidade e a

liberdade, uma vez que essas doutrinas sempre foram aceitas universalmente.

Na primeira parte deste trabalho tratamos de explicar a doutrina da necessidade e os
seus dois aspectos, a conjuncao constante e a inferéncia mental de um objeto para outro. Além
disso, também foi exteriorizado que até mesmo a mais constante uniformidade sofre excecoes,

gracas a interferéncia de causas opostas ocultas.

Dando continuidade, analisamos a interdependéncia que impera nas relacoes humanas,
ficando patente que a uniformidade das nossas acOes nos cria uma expectativa em relacao a

atitude do nosso destinatario. Isto é, necessariamente, esperaremos 0 mesmo do outro.

Fechando a primeira parte da dissertacdo, foi examinada a questdo que, talvez, seja a
base de toda a Secdo VIII da investigacao do fil6sofo Hume, trata-se do irreconhecimento das
doutrinas por conta de uma mera confusdao de nomenclatura. De acordo com ele, este ndo
reconhecimento acontece porque investigamos primeiro questdes mais complexas do que as

sobre a matéria, por exemplo.
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Em seguida, falamos da liberdade como aquilo que dispomos para agir de acordo com
a nossa vontade, liberdade esta que deve estar em consonancia com ela mesma e com a
questdao de fato. Nesse momento foi feita uma simples reflexdo sobre a concretude da
liberdade, uma vez que, segundo o nosso ponto de vista, ndo existe plena liberdade se estamos
desde sempre determinados e limitados. Se é livre quando s6 se pode escolher entre coxinha

de frango ou de queijo? Talvez desejemos uma de carne.

Na tltima parte da se¢do, Hume prova que liberdade e necessidade sdo essenciais para
moralidade e religido, além do mais, sana mais algumas objecdes, como a da cadeia
necessaria de causas. Como um bom ateu, o filésofo se pergunta e responde como Deus, o

causador inicial, ser tdo bom e, ao mesmo tempo, o provocador de agdes repulsivas.

Ao longo de toda constru¢dao do presente trabalho, percebemos o qudo
caprichosamente a Investigagcdo sobre o entendimento humano foi escrita por David Hume, de
maneira tal que nos guia para descobertas sobre nés mesmos, ficando evidente que estamos

condicionalmente ligados uns aos outros e que tudo que fazemos esta estritamente conectado.
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UMA ESTETICA DA LOUCURA: LACAN E O EXPRESSIONISMO ALEMAO
Karina Nunes dos Santos®

Resumo: Este texto foi submetido a disciplina Estética, do curso de filosofia, sob avaliagdo
do professor Dr. Rodrigo Pinto de Brito. Pretendemos, nele, analisar os elementos do
expressionismo alemdo no cinema como forma simbélica de refletir os processos psicologicos
resultantes dum determinado contexto social. Processos esses que criam uma “estética da
loucura”, ja presente desde sempre no imaginario coletivo. Sob uma otica lacaniana dos
conceitos de loucura, inconsciente, linguagem e subjetividade, procuraremos evidenciar os
meios pelos quais esses processos ocorrem e se manifestam na expressao da arte, mais

especificamente, no expressionismo alemdo cinematografico.

Palavras-chave: Lacan; expressionismo; inconsciente; loucura; linguagem.

Abstract: This text was submitted to the Aesthetic discipline, of the course of philosophy,
under evaluation of the Prof. Dr. Rodrigo Pinto de Brito. We intend to analyze the elements of
german expressionism in cinema as a symbolic way of reflecting the psychological processes
resulting from a particular social context. These processes create an "aesthetic of madness",
already present in the collective imaginary. Under a Lacanian view of the concepts of
madness, unconsciousness, language and subjectivity, we will try to highlight the means by
which these processes occur and are manifested in the expression of art, more specifically in

german cinematographic expressionism.

Keywords: Lacan; expressionismo; inconsciente; loucura; linguagem.

A arte é, sem divida, o meio mais efetivo para a expressdo de sentimentos e emogoes
de um individuo, de uma cultura, de um povo. A definicao de arte, contudo, sofre intimeras
modificacdes ao longo da historia. Na filosofia, a Estética é o campo no qual se estuda o Belo,

ou ainda, a Filosofia da arte: sua natureza, seus fundamentos e suas implicagoes.

33 Graduando do curso de licenciatura em filosofia, pela Universidade Federal de Sergipe.
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O termo “estética” foi criado por Baugarten (séc. XVIII) para designar o estudo
da sensacdo, “a ciéncia do belo”, referindo-se a empiria do gosto subjetivo,
aquilo que agrada aos sentidos, mas elaborando uma ontologia do belo.
(JAPIASSU, 2008, p. 94-95 1e).

Definir o Belo é julgar os critérios que determinam o nivel de apreciagdo que algo
deve/pode receber. Visto que inimeros problemas acompanham essa defini¢do, assim como os
de definir uma estética ao longo da historia, torna-se necessario um breve esclarecimento

acerca da abordagem escolhida para este estudo.

Na Antiguidade, em Platdo e Aristételes, o Belo tinha relacdo direta com a Etica, logo,
0 que era Belo era, por definicdo, “bom”. O Belo, portanto, estaria ligado a uma finalidade
objetiva. Na modernidade ha uma mudanca central no objeto desse estudo. O Belo passa a

pertencer ao campo do subjetivo, a partir de Kant.

[...] Todo belo é o resultado de uma apreciacdo, de um juizo de gosto subjetivo, isto
é, pressupde que ndo ha nada para ser conhecido. Kant define o belo como “aquilo
que agrada universalmente sem conceito”, vale dizer, como objeto de um juizo de
gosto que depende da sensibilidade estética, ndo da inteligéncia conceitual,
referindo-se a um caso particular determinado, mas determinando um acordo
universal dos sujeitos. (JAPIASSU, 2008, p. 28 3e).

Nao trataremos de discutir os problemas da estética, propriamente ditos, mas nos
valeremos da definicdo kantiana, adaptada, no entanto, sob a 6tica lacaniana de subjetividade

e linguagem, aplicadas a arte, mais especificamente ao Expressionismo alemao.

Grosso modo, cabe afirmar que o Belo estd encerrado no que “afeta” os sentidos.
Assim sendo, a arte, ou o belo, se manifesta sob as mais variadas formas e se da na
experiéncia sensivel, expressa através da linguagem, seja ela escrita (artes literarias) ou

imagética (artes visuais).

Analisaremos neste estudo elementos do Expressionismo alemdo cinematografico que
refletem, de forma simbolica, os processos psicolégicos que criam uma “estética da loucura”,
procurando evidenciar os meios pelos quais esses processos ocorrem, sob uma 6tica lacaniana

de conceitos-chave, quais sejam, loucura, inconsciente, linguagem e subjetividade.

O inconsciente, de Freud a Lacan
Empregado primeiramente por Sigmund Freud, o inconsciente consiste em todo

contetido inacessivel a atividade consciente:
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Em seu sentido freudiano, é umas das qualidades psiquicas que, juntamente com o
pré-consciente e o consciente, formam a figuracdo espacial do aparelho psiquico.
Todo fato psiquico pode ser, assim, inconsciente, depois tornar-se pré-consciente e
consciente, ou vice-versa [...] Para Freud, boa parte daquilo que constitui nosso ego
ou nossa consciéncia (por exemplo, lembrancas, desejos, etc.), é inconsciente e
escapa, embora ativamente, a nossa consciéncia. (JAPIASSU, 2008, p. 145).

Como recipiente das memorias reprimidas, traumaticas e socialmente inaceitaveis, o

inconsciente se mostra extremamente rico em conteudo psiquico: “O inconsciente é o nédulo

da psicanalise” (SILVA, 1943, p. 71).

Na loucura, o inconsciente se exterioriza, na Otica freudiana, sob a forma de lapsos,

metonimias e metaforas.

Esses pequenos acidentes, postos a margem pelas demais ciéncias, como
insignificantes, ou desprovidos de interésse [sic], sdo, ao contrario, a razdo de
acuradas observacdes psicanaliticas, porque caracterizam atos absolutamente
determinados e ndo meras arbitrariedades, como em geral se pensa”. (SILVA,
1943, p. 75).

Em Jacques Lacan, essa expressdao torna-se mais especifica, manifestando-se de

maneira elaborada, através duma linguagem estruturada. O desenvolvimento dessa ideia ficou

conhecido como o “retorno a Freud”, na Segunda Clinica® de Lacan. Nela, Lacan aprofunda

uma maxima freudiana do principio da psicanalise, na qual as palavras tém lugar central,

organizando-se independentemente do “eu consciente” do analisado, cabendo ao analista

apenas “ouvir”, em oposicdo a “sentir

» % Esse “retorno a Freud” se da sob a égide do

Complexo de Edipo®, no tocante ao sentido® real do relato, baseado em padrdes estabelecidos

socialmente:

Sera a partir do Edipo que o sujeito ird estruturar e organizar o seu vira-ser,
sobretudo em torno da diferenciagdo entre os sexos e de seu posicionamento
frente a angustia de castracdo [...] O movimento que afirma o complexo de
Edipo como fundamental na estruturacdo do sujeito e a sua consegiiente
relevancia incontornavel na teoria psicanalitica, também anuncia, ao mesmo
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Designacdo de um ultimo momento da psicanélise lacaniana (séc. XXI), que se pauta no aperfeicoamento da
psicandlise freudiana através da linguagem e do sentido real dos contetidos do relato e da responsabilidade
do analisado sobre seus sintomas.

Caracteristica da Primeira Clinica de Lacan, em que o analista é mediador entre o relato e o analisado,
devolvendo para este uma “verdade” menos dolorosa.

Conceito freudiano baseado na tragédia Edipo Rei, de Séfocles. Segundo Freud, a crianca formula um tipo
de desejo sexual inconsciente pela mde, rivalizando com o pai. Quando as instancias da psique conseguem se
equivaler e resolver os problemas que se estabelecem pelo complexo, diz-se que o mesmo foi superado. O
Complexo de Edipo leva em consideracdo, ainda, o conceito de castracdo, central na compreensdo daquele,
e, que sofre adaptacdes a partir de Lacan.

O sentido, em Lacan, é resultado do “significante”, que por sua vez, é produto da interpretacdo mais
completa do relato, que se pauta na analise da linguagem como estrutura do inconsciente.
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tempo, a presenca irredutivel do outro na constituicdo do sujeito. (MOREIRA,
online).

Lacan parte da observacdo do que é “relatado” pelo individuo, analisando as diversas
possibilidades interpretativas do simbolo linguistico (a palavra), sem se deixar influenciar
pelo que ele — o analista — “sente”, mas interpretando o que ouve do analisado, a partir da
associagdo livre®. Essa mudanga de paradigma iniciada por Freud e aperfeigoada por Lacan é
precipitada pelo entendimento de que o analista impregna o sentido real dos contetidos
quando se limita a “sentir” o que o analisado relata, tornando-o, ao final, uma espécie de cépia
de si mesmo. Na psicanalise, cada caso é especifico em sentido real, o que torna a maxima

freudiana um pressuposto a analise de qualquer relato.

Discute-se, ainda hoje, acerca da aplicabilidade de conceitos criados a partir duma
determinada época. O Complexo de Edipo sofre sérias criticas nesse sentido, o que levou
Lacan a pensar uma adequacao desse estudo freudiano, corrigindo-o sem descarta-lo. Essa
adaptacdo se fez necessaria, segundo Lacan, porque os padroes sociais mudaram: a figura

paterna (esséncia do Complexo de Edipo) ja ndo é o centro da sociedade contemporanea.

Na conferéncia Instdncias da letra no inconsciente, para estudantes de Letras da
Sorbonne, em 1957, Lacan se pronuncia a respeito da abordagem linguistica, iniciada,
prematuramente, por Freud, antecipando uma possibilidade mais efetiva de interpretacdo ao
analisar o que mais tarde viria a ser o seu estruturalismo®. A partir do estudo da obra péstuma
Curso de lingiiistica [sic] geral, de Ferdinand de Saussure, Lacan estrutura o inconsciente
através do significante, instancia resultante da associagdo livre e da superacao do “dialogo”
entre o analista e o analisado: “A armadilha, o buraco no qual se pode cair, é a de crer que o
significado sdo os objetos, as coisas. O significado é coisa totalmente diversa — é a

significacdo [...]” (LACAN, 1988, p. 43).

O significante é, portanto, o sentido real resultante da estrutura do inconsciente,
através do Complexo de Edipo. Quando Freud formulou a maxima supracitada, de que as
palavras sabiam se organizar, ele estava fazendo uso, ja, da linguagem como possivel
estruturacdo do inconsciente, ou seja, ele se mostrou a vanguarda da prépria linguistica

estrutural saussuriana, que data de 1916. Segundo Lacan:

38 Método desenvolvido por Freud, em que o analisado fala tudo que vier a sua mente.
39 Método que afirma existir uma estrutura lingiiistica no inconsciente, o que permitiria que este se expressasse
de forma efetiva, elaborando simbolos e significantes.
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Quer se trate de sintomas reais ou atos falhos, ou o que quer que seja que se
inscreva no que encontramos e reencontramos incessantemente, e que Freud
manifestou como sendo sua realidade essencial, trata-se ainda e sempre de
simbolos organizados na linguagem, portanto funcionando a partir da articulacdo
do significante e do significado, que é o equivalente da prépria estrutura da
linguagem. (LACAN, 2005, p. 23).

Quando falamos em simbolos linguisticos ou linguagem, estamos nos referindo, num
primeiro momento, a palavra, como estrutura do inconsciente. Num segundo momento, é
possivel fazer o movimento contrario, se entendermos que o simbolo se expressa a partir de
imagens do inconsciente, na forma de sonhos, por exemplo, ou qualquer conteido mental. A

imagem €, portanto, o conteudo da linguagem e a linguagem, o simbolo da imagem.

A linguagem da imagem

Sempre que ha comunicacdo entre duas partes, costuma-se dizer que estes se fizeram
entender através duma linguagem comum. A imagem, como forma primeira de comunicacao,
na arte rupestre, por exemplo, ocupa, até hoje, lugar de destaque, primeiro por ser imediata,
segundo, pela possibilidade alegdrica que carrega. Se ja enaltecemos a imagem estatica da
pintura como forma de linguagem, podemos imaginar as propor¢des a que isso se eleva com o
advento do cinema: a imagem em movimento, ou ainda, a linguagem em movimento

imagético.

Através do cinema, o homem devolve a imagem ao mundo exterior, que parte duma
primeira imagem (o pensamento) para o a linguagem (a palavra) e, de novo, para a imagem (a
arte), que por sua vez se torna significado e volta ao pensamento na forma de crenga,
manifestando-se, nele, também como imagem, num movimento ciclico. A imagem é, para a
arte, recurso simbdlico, assim como a palavra o é para a psicandlise, de modo que imagem e

palavra nao sobrevivem independentemente.

Curiosamente, o cinema surge paralelo a psicanalise e ergue-se, ndo como expressao
artistica com fins em si mesma, mas recheada de contetido simbolico e ideoldgico. Nao por
acaso, o cinema se estabelece sob a incumbéncia de “projetar” o imaginario nacional, ou seja,
ele se fortalece sobre o nacionalismo, alimentando e alimentado por um sentimento de poder e

superioridade, exteriorizado e legitimado pela Europa, ainda nos primoérdios do cinema.

A unido entre psicanalise e cinema se da quase que naturalmente, pois este passa a ser

o espelho dos medos e desejos comuns a uma coletividade. O cinema passa a se preocupar,
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entdo, com a linguagem subjetiva, propria da psicanalise. Em 1896, um ano apo6s as primeiras
exibicOes dos filmes dos Lumiere, no Grande Café, Freud emprega o termo “psicanalise” pela
primeira vez. Mas antes disso ja havia estudos ligando o cinema a abordagem psicanalitica.
Na década de 50 esses lacos se estreitam ainda mais, com o trabalho pioneiro O cinema ou o

homem imagindrio, do soci6logo, psicélogo e cineasta Edgar Morin.

Essas pontes nos permitem fazer um estudo paralelo entre: cinema sob uma
perspectiva psicanalitica e psicandlise a partir da expressdo cinematografica e suas
motivacdes. Nesse sentido, a psicanalise lacaniana funciona como ponto de partida e ao
mesmo tempo de chegada, de uma interpretacdo do “sujeito” no mundo, como centro do
discurso acerca do inconsciente, pois, a medida que cria e expressa, também justifica seus

motores, num movimento dialético.

A “psicologia do ego” norte-americana priorizava o desenvolvimento do individuo,
0 eu consciente, ao passo que a psicandlise lacaniana enfatizava o id, o
d t lise 1 fat d
inconsciente e a nogao de “sujeito”. Promovendo uma sintese entre a psicandlise e a
tradicdo filoséfica, Lacan investigou o “sujeito” e seus multiplos sentidos —
psicolégico, filoséfico, gramatical, légico — contrastando o eu soberano da
“psicologia do ego” com o “sujeito do inconsciente”. (STAM, 2003, p. 183).

O cinema passa a ser, entdo, um grande diva psicanalitico, expondo os mais diversos
sentimentos duma populagdo, dentre os quais, nos parece, 0 mais rico consiste na loucura: a

exacerbagao do inconsciente.

A estética da loucura e o Expressionismo alemao
Partum insania est!
A loucura é criadora!

Um dos termos mais utilizados por Lacan em sua Segunda Clinica é a “inven¢ao”. O

sentido em que isso se aplica é estabelecido pelo “sintoma indecifravel”

, que aparece COmo
possibilidade de “inventar”, em oposicdo a “descobrir” uma realidade. O individuo, ao
detectar seus “sintomas indecifraveis”, tem como unica opcdo “inventar” e assumir as
conseqiiéncias de uma determinada realidade. A abordagem passa, entdo, da “verdade” para a

“realidade”, e, como realidade, Lacan entende a jungao do simbdlico, imagindrio e real.

E por meio da andlise do simbolo linguistico que o analista entende o funcionamento

psiquico que regula o “sujeito”, determinando os limites entre loucura e sanidade. Delimitar

40 Constatacdo de que ele — o analisado — é o seu proprio sintoma indissoltivel (impossibilidade de resolucao).
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essa fronteira, no entanto, sempre foi tarefa ardua, principalmente porque a norma que a
regula ndo € estatica e encerrada. Porém, parece correto afirmar que a realidade aparece para a
normalidade com certa dose de certeza, ao passo que, para o louco, essa distincdo é algo
inimaginavel. Para ele, a realidade que conhecemos num consenso sequer consiste um
problema, pois ela ndo existe. Trata-se, portanto, de algo mais sutil: “Mas, contrariamente ao
sujeito normal para quem a realidade lhe chega de bandeja, ele tem uma certeza, que é a de
que aquilo de que se trata — da alucinagdo a interpretacao — lhe concerne”. (LACAN, 1988, p.

91). Sua realidade é, portanto, uma “invencao”.

O limiar entre sanidade e loucura, proposto por Lacan, se instaura a partir de como o
“sujeito” (o inconsciente) se comporta em relacdo a “realidade” e a “certeza” sobre ele mesmo
e o mundo. “Realidade” e “certeza” sdo, para Lacan, conceitos muito distintos, no entanto,
essa distincao € algo muito delicado de se averiguar: “O que caracteriza um sujeito normal é
precisamente nao levar jamais a sério um certo nimero de realidades cujas existéncias ele

reconhece”. (LACAN, 1988, p. 90). A realidade do louco € a sua certeza.

Outro aspecto central da analise lacaniana diz respeito ao imagindrio, e € através dele
que o louco se realiza, quase sempre no ambito sexual da neurose, na exacerbacdao ou
contencdo da sexualidade, como exposto em seu Seminario O simbdlico, o imagindrio e o
real, em 1953, na fundacdo da Societé Francaise de Psychanalyse. Desse aspecto podemos
extrair o deslumbre a falsa liberdade da loucura, que estd intimamente ligado ao prazer e a

liberdade.

O culto a loucura data da Antiguidade e tem relacdo direta com o prazer e a liberdade.
Na mitologia grega a figura do louco aparece, por exemplo, na personificacio de um deus
embriagado, excessivo, inconsequente e libidinoso. Dionisio, apesar de louco, mantém seu
cortejo ininterruptamente, escapando, por vezes, da morte e toda sorte de perigos. No Tar0, o
Louco, que é a carta inicial dos Arcanos Maiores, simboliza a inconsciéncia e, ao mesmo
tempo, a sorte, que aparece vinculada a ingenuidade, numa analogia a “crianca”, que recebe a
protecdo divina na forma de intuicdo. Embora perdido em seu inconsciente, a figura do louco,
seja no Tar0 ou na mitologia, mantém uma marcha continua e nada o detém. Essa
caracteristica evidencia o papel da liberdade presente no arquétipo do louco, ja que ele ndao
pode assumir responsabilidades sobre seus atos, tampouco sentir-se culpado por qualquer

coisa. Livre da culpa, o louco, em toda alegoria, goza do prazer e da liberdade em sua
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plenitude, mas em troca perde a consciéncia e se entrega ao mundo das formas distorcidas do
inconsciente. A loucura é, portanto, ambigua, pois ela liberta o individuo dos padrdes de uma
realidade imposta e o aprisiona na deformidade de suas proprias criacdes. Quando o individuo
se confunde com seus sintomas, ou ainda, quando ele mesmo é o sintoma, segundo Lacan,

resta-lhe inventar uma “realidade” e torna-la uma “certeza”, resta-lhe a loucura.

A estética da loucura parte dessa ambiguidade de significado e aparece bastante
delineada pelo Expressionismo nas artes plasticas, arquitetura, fotografia, musica, danca e

cinema.

Nascido na Alemanha, como movimento vanguarda, o Expressionismo tem como
principais caracteristicas a deformacdo da realidade, numa tentativa de refletir a natureza da
subjetividade humana, ou ainda, uma subjetividade da natureza humana. Nela, o sentimento
aparece em primeiro plano em relacdo a objetividade, louvada pelo impressionismo e
naturalismo, outrora. Essa emergéncia do sentimento em detrimento da realidade objetiva se

explica na observacao do proprio contexto historico.

Embora a Europa sustentasse, por um lado, a meméria da Belle Epoque, da Revolucio
Francesa e ascensdo da burguesia, no final do século XIX, havia também um sentimento de
medo provocado pela iminéncia da Primeira Guerra Mundial, ainda nos primoérdios do
Expressionismo. Temas como a miséria e a soliddo sdo reflexos da angustia desse periodo

sombrio, que se prolongaria até o inicio da Segunda Guerra Mundial.

Temos ai um panorama bastante significativo no tocante a loucura e sua expressao. No
cinema, ela aparece de forma bastante enfatica, na deformidade das formas dos cenarios e na
superposicao das sombras sobre a luz, o que, numa analogia possivel, representa a angustia
inconsciente provocada por duas grandes guerras e os horrores, delas, advindos. A loucura,
nesse contexto, também é ambigua, pois aparece como recurso inconsciente de auto-protecao
do “sujeito”, na “inven¢do” lacaniana de uma outra realidade, criando uma fuga da realidade.
Ao mesmo tempo, essa “invencdo” confere ao louco, beleza, pois ela carrega em si a
“possibilidade”, permitindo que, na loucura, o “sujeito” (o inconsciente) exerca, em meio ao
horror, a liberdade e o prazer que lhe sdo inerentes, expressos no Expressionismo alemdo

cinematografico.
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Desde o final dos anos 1970, esse género vem sendo alvo de atengdo crescente
dos estudos de cinema, em fungdo de uma grande variedade de problemas
tedricos que oferece a reflexdo. Entre as abordagens teéricas do horror
cinematografico, pode-se destacar suas relacdes com as tradigdes literarias e
religiosas, com 0s processos histdricos e politicos, com as imagens de guerras,
com as mudangas comportamentais, que se deram ao longo do século XX, com a
evolucao tecnologica [...] (CANEPA, online).

Na obra O gabinete do Dr. Caligari, Robert Weiner, em 1920, nos apresenta o que
seria a maior influéncia expressionista do cinema alemdo. Caracteristicas como cenarios
distorcidos e artesanais, ilusdo de oOtica, exagero de sombras, maquiagem densa, figurino
sombrio, plasticidade, fotografia, enquadramento e atuacdo visceral, conferem ao filme uma

peculiaridade entre o género:

“O Gabinete do Dr. Caligari” é considerado entdo a representacdo mais classica do
expressionismo alemdo e influenciou diversos diretores alemdes da era muda do
cinema e inspirou fantasias de horror em todos os dmbitos. Na sétima arte, os filmes
que seguiam esse modelo ficaram conhecidos como os “filmes das sombras”.
(VEZARO, online).

O Expressionismo alemdo tornou-se referéncia mundial do amor ao horror, como
possibilidade de expressdao da arte no cinema, preocupando-se em evidenciar o inconsciente
dos personagens, exteriorizado pela forma estética distorcida, a magia, os monstros, a ilusao.
O macabro também esta presente no Expressionismo e no pos-Expressionismo alemao, a
exemplo de O homem que ri, de Paul Leni, na metafora do palhaco, que é forcado a “sorrir”
depois do ato brutal de desfiguracao facial que sofre a mando do rei, em contraste a sua

tristeza constante e irremediavel.

Simbolicamente, o Expressionismo alemdo carrega sempre, pelo menos, uma
dualidade de sentido: por um lado, o personagem central é aterrorizado por forcas malignas
que o fazem sofrer, por outro, esse mesmo sofrimento lhe aparece como algo
inexplicavelmente irresistivel. Essa ambiguidade, ja mencionada anteriormente, permite que
se entenda o carater “ldcido” da loucura. E como se o individuo, ao adentrar o mundo das

sombras, mantivesse apagada a luz da consciéncia, quase que propositalmente. Quase é

[

possivel vislumbrar um raio de luz por sobre a escuriddo, mas que nao dura muito, pois,
muito mais reconfortante ter “certeza” de estar louco do que ter duvidas sobre a propria
sanidade. Luz e sombra compdem, assim, o artificio principal do Expressionismo alemado, a

exemplo de Nosferatu, de Friedrich Wilhelm Murnau, na metafora do vampiro:
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Uma das experimentagdes mais emblematicas na fotografia do expressionismo
alemao foi o uso das sombras como elementos narrativos. A experimentacdo na
cena de Nosferatu, onde o vampiro ataca o coracio da pobre Ellen. E um marco.
(CASTRO, online).

Assim como na Segunda Clinica de Lacan a linguagem se organiza estruturando o
inconsciente, tornando-o inteligivel, no Expressionismo alemdo cinematografico, ela — a
linguagem — assume sua forma absoluta, ao expor, através da imagem em movimento, a
subjetividade, ndo de um “sujeito do inconsciente” singular, mas de sentimentos coletivos
comuns a uma época: o horror, o medo, a insegurancga, a angustia, a loucura. Essa exposicao
obedece aos mesmos mecanismos que regulam o significante, dando sentido real aos

conteudos do inconsciente, mas de maneira coletiva.

Ousamos afirmar que a loucura talvez seja o campo mais fecundo da arte, pois elas se
confundem quanto ao motriz inicial: a fuga da realidade. Assim, a arte e a loucura se irmanam
no Expressionismo alemdo cinematografico, tomando como saida a fuga, através da
“invencdo” lacaniana de uma outra realidade mais suportavel. A loucura e a arte andam juntas
desde que nds sabemos, e sdo, ambas, tdo complexas e absolutas, que nenhum conceito, até

hoje, conseguiu encerrar.
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FILOSOFIA E VIDA COMUM EM HUME: UM PROJETO DE REFORMA DOS
COSTUMES

Kelton Carvalho Andrade®*

Resumo: O objetivo do presente artigo é expor o projeto de Hume, que consiste em conciliar
a filosofia com a vida comum. Esse é um programa que aparece em muitos de seus textos,
evidenciando o forte desejo do filésofo de criar uma filosofia que ndo s6 nos permite, em
certa medida, conhecer as relacdes do homem com o mundo, como também servir de guia
para a acdo. Nesse sentido, o ceticismo que Hume adota ao investigar a natureza humana
parece lancar o ser humano na incerteza quanto a suas capacidades, mas isso nao solapa as
bases de sua conduta e especulacdo, apenas restringe o escopo da investigacdo filosofica

aqueles objetos que sdao compartilhados pela vida comum.

Palavras-chave: vida comum; filosofia; acdo; ceticismo; Hume.

Abstract: The aim of this article is to expose Hume’s project that consists on reconciling
philosophy with commom life. That is a program that apears in many of his writings,
evidencing the philosopher’s strong desire of creating a philosophy that not only allow us, in a
certain way, to know man’s relations with the world, but also to serves as a guide to action. In
this sense, Hume’s skepticism in investigating human nature seems to cast man in uncertainty
about his capacities, but this doesn’t undermine the basis of his conduct and speculation, in
only restricts the scope of philosophical inquiry to those objects that are shared with common

life.

Keywords: common life; philosophy; action; skepticism; Hume.

Introducao

No texto Da arte de escrever ensaio, Hume expoe a situagdo ruim em que a filosofia e
a vida comum se encontram quando nao mantém entre si uma relacao de compartilhamento de
conteudo e de entretenimento. Muito da filosofia de Hume estd voltada para o objetivo de

mostrar que é preciso promover a unido entre o mundo filoséfico e a vida comum. Para o

41 Estudante do curso de Filosofia da Universidade Federal de Sergipe. Contato: keltoncarvalho8@gmail.com

92
O MANGUEZAL, v. 1, n. 1, pp. 92-100, jul/dez 2017 — E-ISSN:



filésofo britanico, criar essa ligacdo é benéfico para ambas as partes, na medida em que um
podera retirar do outro o que for necessario para corrigir os problemas que lhes sdo inerentes.
O mundo de convivio, retiraria das letras os tOpicos sobre 0s quais conversar e com 0s quais
se entreter; as letras, produziriam esses topicos a partir das preocupagoes correntes do mundo

da conversacao, evitando raciocinios que extrapolem a experiéncia.

Porém, é na Investigagcdo sobre o entendimento humano que Hume ira mostrar com
maior precisdo o que significa criar essa “liga” entre o mundo letrado e o mundo da
conversacao. Nesse sentido, ele trata de distinguir na Secdo I a filosofia facil da filosofia
dificil, e mostrar quais os problemas e as qualidades peculiares a essas maneiras de filosofar.
A filosofia facil, que orienta os costumes, é apresentada como mais atrativa pelo fato de nao
exigir do leitor o acompanhamento de longas cadeias de raciocinio cuja complexidade acaba
por afasta-lo de qualquer pretensdo a uma especulacdao mais elaborada, isto é, ela agrada mais
ao leitor do que a filosofia abstrusa. Esta, por sua vez, pode oferecer conclusdes mais exatas e
gerais dos fendmenos da vida cotidiana, esta longe de influenciar a agdo humana e, por sua

complexidade, incita desconfianga no senso comum.

Nesse contexto, a epistemologia desenvolvida por Hume na Investiga¢do consiste em
uma forma de mostrar em que medida a filosofia abstrata pode ser objeto da apreciagao
comum. Trata-se, entdo, de distinguir dois tipos de filosofia abstrata, a boa e a ruim, a
primeira é aquela que se limita a explorar o que esta dentro dos limites das capacidades
humanas e mantém uma dose de ceticismo quanto as conclusdes que obtém; a ruim é a
metafisica que extrapola esses limites e adere as conclusdoes dogmaticamente ou radicaliza o

ceticismo, levando-o as suas ultimas consequéncias.

Isso posto, é a boa metafisica que Hume desenvolve ao longo da Investiga¢do. Ela ndo
parte de principios aprioristicos tal como faz Descartes, mas daquilo que o filésofo
compartilha com a vida comum, isto é, a experiéncia. Para Hume, esta é a base de todo o
conhecimento possivel e nossa percepcdo serve como um meio de avaliacdo sobre a

confiabilidade de uma conclusio.

Assim, apds expor sua teoria epistemoldgica, as conclusdes obtidas ndo sdo certezas;
pelo contrario, chega-se a uma posicao de divida quanto as capacidades que temos para

conhecer o mundo, e até mesmo quanto a existéncia do mundo exterior. A ado¢dao de um
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ceticismo radical implicaria na impossibilidade da acdo e especulacdo dos céticos radicais,
mas Hume encontra no ceticismo moderado a saida para esse problema. A reflexdo corrige
suas duvidas e mostra que, mesmo que a especulacdao ndo gere um conhecimento verdadeiro,
ndo é preciso deixar de filosofar, a filosofia deve limitar-se a corrigir as reflexdes da vida
comum. Trata-se de, ao partir da experiéncia e do que testemunham nossos sentidos, garantir a
vida comum conclusées um pouco mais adequadas sobre as questdes de fato que servirao de

base para guiar a conduta humana.

O projeto

A separacao entre o mundo dos letrados e o mundo do convivio social é apresentada
no texto Da escrita de ensaio como um problema recente que os letrados contemporaneos de
Hume comecam a resolver ao se aproximar da vida comum. Mas aqui cabe notar que o autor
descreve essa falta de contato como um problema para ambos os lados, pois os homens de
convivio social, como nao tomam emprestado das letras os temas para a conversagao, acabam
restritos a discussoOes infrutiferas e desinteressantes. As letras, por sua vez, tornam-se, por sua
falta de contato com o mundo do convivio social, “quimérica em suas conclusdes” e
“ininteligivel em seu estilo e maneira de expor” (HUME, 2009, p. 222). Além disso, o
objetivo de Hume ao escrever ensaios é promover as “boas relagcdes entre esses dois Estados

que tanto dependem um do outro.” (HUME, 2009, p. 223).

Esse ensaio torna mais claro o objetivo de Hume com sua filosofia e — o que
analisaremos aqui — a Investigagdo sobre o entendimento humano. Nesse sentido, Hume inicia
a obra distinguindo entre filosofia facil e filosofia abstrusa, a primeira esta muito proxima da
vida comum e, consequentemente, ¢ mais atrativa porque seu objetivo é fornecer principios
para a acdo humana ao se dirigir as emocdes e incitar o sentimento de prazer diante da
virtude. A filosofia abstrusa, por sua vez, volta-se para a razdo e ndo tem a pretensao de

orientar a conduta, quer apenas formar o entendimento dos individuos que a ela se dedicam.

A partir disso, como o filésofo profundo é mal visto pela sociedade por seu
distanciamento, ja que seus objetivos ndo sdo praticos, e o ignorante é também criticado, pois
a cultura da época, em que a ciéncia esta se desenvolvendo, demanda a busca por

conhecimento, o autor afirma que o melhor é fazer parte de ambos os mundos. Diz Hume:
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O filésofo puro é um personagem comumente pouco aceito no mundo, pois
inicialmente se supde que ele ndo contribui em nada para o beneficio ou para o
prazer da sociedade, ja que vive afastado de toda comunicacdo com os homens e
envolvido em principios e nogdes igualmente remotas a sua compreensdo. Por outro
lado, o ignorante puro é ainda mais desprezado, j4 que, em uma época em que
florescem as ciéncias ndo ha sinal mais claro de estreiteza de espirito do que nao se
interessar por esses nobres entretenimentos. O cardter mais perfeito esta
supostamente entre estes dois extremos. (HUME, 2004, p. 19)

Isso mostra que o projeto de conciliar filosofia e vida comum esta presente ao longo
de grande parte de sua obra, mas de que maneira deve ser feita essa conciliacio? Ao que
parece, Hume vé que antes é preciso mostrar para a vida comum os beneficios da filosofia

abstrusa e defendé-la da desconfianca contra todo raciocinio mais elaborado.

Assim, Hume admite que ha na metafisica desenvolvida até entdo uma forte tendéncia
para a abstracdo e o ininteligivel, e essa é a filosofia abstrusa que ele identifica como ruim,
mas isso ndo implica que todo pensamento complexo deve ser rejeitado. Pelo contrario, diz
Hume que “uma consideravel vantagem que resulta da filosofia abstrata e acurada consiste em
sua utilidade para a filosofia facil e humana, a qual, sem a primeira, nunca poderia alcangar
grau suficiente de exatiddao em seus sentimentos, preceitos ou raciocinios.” (HUME, 2004, p.
21). E preciso, portanto, investigar até que ponto pode a razdo humana aspirar a conhecer sem

cair naquela filosofia abstrata ruim, cheia de incerteza e erro.

A epistemologia humeana

Dessa forma, partindo da distincdo das percepcdes em ideias e impressoes, Hume
desenvolve uma epistemologia que ndo tem como ponto de partida abstracdes e cadeias de
raciocinio longas e complexas. Ideia, para nosso autor, é apenas a copia de uma impressao dos
sentidos dotada de menor forca e vividez da impressao original; sendo assim, ndo ha ideia
sem uma impressao correspondente. Ainda assim, o individuo pode combinar ideias simples
para formar ideias complexas de todo tipo através da imaginacdo, mas ndo se pode garantir a

crenca de que as fic¢cdes da imaginagdo tém uma realidade concreta.

Hume admite que o entendimento humano associa as ideias unicamente a partir de trés
principios: semelhanca, que ocorre quando o individuo percebe uma semelhanga entre uma
ideia e isso lhe conduz a outro objeto; contiguidade, quando o individuo é levado a conceber
mais vividamente um objeto por sua proximidade no tempo ou espaco; e, por fim, causa e

efeito, que é o principio mais comum que utilizamos e ocorre quando inferimos a ocorréncia
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de um evento a partir de um outro a ele associado. Ora, este ultimo é o que utilizamos para
conhecer as questoes de fato e existéncia, isto é, os eventos corriqueiros da vida observados
por todos a partir da experiéncia. Aqui podemos ver claramente como a filosofia humeana,
desde o seu principio, se esforca para ndo extrapolar os limites definidos pela vida comum,
pois parte de um ponto com o qual o fil6sofo esta tdo familiarizado como o individuo de acao

e convivio.

Porém, Hume vai ainda mais longe e se pergunta sobre o fundamento da certeza que
temos sobre as questdes de fato, por qual motivo acreditamos que um objeto se seguird ao
outro tdo logo este se apresenta aos nossos sentidos? Hume conclui que é o habito de ver dois
objetos em constante conjuncdo que gera em nos a crenca de que ha uma conexdo necessaria

entre esses objetos e que o efeito ja esta dado na sua causa.

Nao obstante, essa ideia de que ha uma conexao necessaria entre um objeto e outro é
rejeitada por Hume, na medida em que ndao podemos ter a impressao correspondente a ideia
de conexdo necessaria. E unicamente a experiéncia e o habito que geram essa crenca, assim,
Hume afirma que “toda crenca, em matéria de fato e de existéncia real, procede unicamente
de um objeto presente a memoria ou aos sentidos e de uma conjuncao costumeira entre esse e

algum outro objeto.” (HUME, 2004, p. 64).

Apesar disso, o habito ndo garante uma justificacdo dedutiva infalivel para a formagao
de crencas pelo entendimento humano, apenas gera em nos crengas sem as quais a acao e a
especulacdo se tornariam impossiveis, pois a acdo pressupoe a suposicdo de que um efeito X
segue-se de uma causa Y, que se queimar ocorre apdés tocarmos no fogo, ou que é melhor
pedirmos um presente aos nossos pais quando eles estdo bem dispostos e ndao quando

encontram-se estressados.

Por fim, a critica de Hume as bases epistemoldgicas da filosofia abstrusa ruim se
estende também ao conhecimento metafisico da teologia e da religido. Ele admite que os
raciocinios sobre questdes de fato ndo sdo infaliveis e que é possivel conceber alteracdes do
curso natural das coisas (milagres), mas afirma que os relatos de eventos prodigiosos podem
ser facilmente desacreditados porque a experiéncia da testemunho de que os homens tém mais

tendéncia a se enganar e enganar os outros do que a natureza mudar o seu curso.
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Nesse contexto, a epistemologia humeana é uma parte importante do projeto de
conciliacdo entre o mundo dos letrados e o mundo do convivio social, uma vez que parte de
sua experiéncia comum e ndo ultrapassa os limites impostos por essa experiéncia. Sua funcao
é apenas corrigir as reflexdes da vida comum, de modo que elas atinjam um grau maior de
exatiddo. O principio do qual parte, isto é, que toda ideia tem uma impressao da qual se
origina, remete as teses filosoficas de volta para o0 mundo e impede que se extrapole a
experiéncia, pois se ndo conseguirmos encontrar uma impressdo que origine a ideia de
conexdo necessaria, por exemplo, isso serd um indicativo de que estamos lidando com um

objeto da filosofia ruim, distante da vida comum.

Ceticismo, vida comum e moralidade

Nesse contexto, a Secao XII da Investigacdo apresenta uma série de objecdes céticas
radicais que surgem apos esse estudo do entendimento humano que ndo termina por
fundamentar suas operacdes. Hd uma tendéncia, diante dessas conclusdes desoladoras, a
desacreditar toda a capacidade humana de obter conhecimento e a rejeitar, também, os
testemunhos dos sentidos, porém, diz Hume que a constatagdio da falibilidade do
conhecimento humano ndo implica que é impossivel conhecer, ela mostra que é preciso

corrigir as conclusdes da experiéncia através do uso da razao:

Em verdade, estes argumentos céticos apenas provam que ndo devemos confiar
totalmente nos sentidos, mas que devemos corrigir sua evidéncia mediante a
razdo e consideragoes derivadas de agentes intermediarios — distancia do objeto
e disposicdo do orgdo sensivel — para torna-los, dentro de sua propria esfera,
critérios adequados de verdade e falsidade. (HUME, 2004, p. 161)

Aqui a razdo comeca a ser colocada como instrumento para corrigir as reflexdes que a
vida comum nos oferece. Hume introduz o problema da existéncia do mundo exterior,
mostrando que nossa relacio com o mundo nos coloca em contato apenas com suas
percepcdes, mas Hume (2004) afirma que nada nos nossos sentidos permite inferir que o
mundo exterior existe de fato e que ele continuaria a existir se o individuo que percebe
deixasse de existir. Apesar disso, tendemos por um “instinto natural” a crer que temos um

acesso real aos objetos por meio de nossas percepcaes.

O ceticismo em relacdo a geometria surge na medida em que o distanciamento da vida

comum cria cadeias de raciocinio que apoiam conclusdes contrarias a toda a experiéncia, pois
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como nossa razao poderia supor naturalmente que uma quantidade real pode ser dividida

infinitamente em quantidades menores?

Quanto as questdoes de fato, entretanto, nenhuma objecdo do ceticismo pirrdnico
consegue tirar por completo a evidéncia de que sem estas reflexdes ficamos incapacitados de
agir e viver. Além disso, diante do ceticismo pirronico, Hume afirma que “nenhum bem
duravel pode jamais resultar dele, embora conserve toda sua forca e todo seu vigor.” (HUME,
2004, p. 168). Isso porque essa espécie de ceticismo consegue minar as bases de varias
teorias, mas gera uma filosofia que leva a inagdo e levaria a humanidade a destruicdo caso

seus principios influenciassem a mente das pessoas constantemente.

O pirronismo sé se desenvolve quando esta separado do mundo do convivio social, o
menor contato entre eles acaba por dissipar a divida e incerteza pirronica. Assim, na parte 3
da Secdo XII, Hume indica que o ceticismo moderado (académico) pode resultar dessa duvida
pirronica se “o bom senso e a reflexdo corrigem, até certo ponto, suas duavidas
indiferenciadas.” (HUME, 2004, p. 169). Esse tipo de ceticismo pode aspirar influenciar a
conduta dos homens, na medida em que ndo poe tudo em duvida, mas evita que as pessoas
sejam dogmaticas com medo de opinides contrarias. Hume, porém, ndo parece rejeitar
completamente o pirronismo, pois coloca-o como uma espécie de cura para aqueles sabios

arrogantes.

Outro elemento do ceticismo moderado que Hume coloca como necessario as
investigacOes é a restricdo destas aqueles objetos que podem ser conhecidos pela restrita
capacidade do entendimento humano. Isso quer dizer que é preciso evitar que a imaginacao
ultrapasse os limites da experiéncia da vida cotidiana e se deleite com reflexdes elevadas,
criando ficgdes que extrapolam o registro da experiéncia comum. Assim, Hume afirma que
“aqueles que tém propensao a filosofia continuardo ainda suas pesquisas, porque refletem que,
além do prazer imediato que acompanha tal ocupacdo, as decisoes filoso6ficas nada mais sdo

do que reflexdes sobre a vida cotidiana, metodizadas e corrigidas.” (HUME, 2004, p. 171).

Ao restringir o campo da filosofia para os objetos da vida cotidiana Hume evita que se
caia no erro da filosofia abstrusa que criticara ao longo da Investigag¢do. Além disso, afirmar
que a atividade filoséfica é acompanhada de um prazer é afirmar que ela ndo é uma atividade

distante da vida comum, mas uma atividade humana como qualquer outra. Tudo o que
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ultrapassa o registro da experiéncia deve ser encarado como sofisma e ilusdo, pois o

raciocinio aprioristico é capaz de combinar as ideias da maneira que desejar.

Finalmente, como os raciocinios morais se fundam na relacao de causa e efeito — pois
agimos com os outros assumindo que o homem e seu comportamento também sdo regidos
pela causalidade — podemos dizer que Hume desenvolve, a partir de uma filosofia abstrusa,
uma filosofia facil que tem por objetivo orientar a conduta humana a partir de certos
principios extraidos da natureza humana. Hume consegue assim, construir uma filosofia que

liga 0 mundo da conversagdo ao mundo das letras.

Concluséo

A filosofia de Hume, portanto, é um projeto de reforma dos costumes, pois, como 0s
raciocinios morais partem de nossas conclusdes sobre causa e efeito, ao corrigir essas
conclusdes agiremos de maneira mais eficaz. Porém, ela difere de outros modelos de filosofia
moral porque ndo se limita a “pintar as virtudes nas mais belas cores”, ela esta embasada
numa filosofia, em certa medida, abstrusa que escapa da davida, incerteza e erro pela adesao a
um ceticismo moderado que duvida até mesmo das proprias dividas. Essa mistura entre
filosofia facil e filosofia abstrusa, como vimos, é uma das principais caracteristicas da

filosofia humeana e mostra a determinacdo do autor em unir filosofia e vida comum.

Essa filosofia que parte da vida comum para tirar conclusdes mais precisas sobre os
fendmenos do mundo, consiste de uma epistemologia que limita a capacidade de conhecer do
ser humano aos objetos que se lhe apresentam aos sentidos. Mesmo assim, o conhecimento
que se obtém ndo é um conhecimento verdadeiro no pleno sentido da palavra, pois, como ele
deriva da experiéncia e é apenas corrigido pela razdo, ficamos condicionados a crenca de que

o curso da natureza se mantera.

Mas, como ja foi dito, o aspecto mais importante dessa filosofia é o seu carater pratico,
pois apesar da incerteza epistemoldgica, ndo caimos na inagao, voltamos por uma espécie de
“instinto natural” a crenca de que o mundo exterior existe e que temos acesso a ele pelos
sentidos. Depois, agimos em sociedade conforme o conhecimento que temos sobre causa e
efeito, pois cremos que as pessoas reagirdo de determinada forma se tratarmos elas de tal

maneira.
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A unido da filosofia com a vida comum, nesse contexto, produz ganhos tanto para a
primeira quanto para a segunda. As reflexdes desta, ao serem corrigidas pela filosofia
retornam a ela como principios mais exatos que servirdo de orientacao para a conduta
humana. O filésofo profundo, por sua vez, deixa de ser uma parte separada da humanidade e
de ser visto como indtil, além de que passa a desempenhar um papel ndo s6 na ordem da

epistemologia, mas também da moral e dos costumes humanos.
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DESCARTES E SUA BASE PARA A FORMAGAO DA ESTETICA*

Lucas Américo Andrade Santos®.

Resumo: Esse artigo busca estabelecer uma relacdao entre o método de Descartes, a formacao
do gosto e os fundamentos da estética, que serdo incorporados posteriormente como uma
disciplina do conhecimento. Tendo acesso aos manuais basicos sobre a formacao da estética, é
dificil encontrar mencdo a Descartes como um dos precursores dessa area do conhecimento.
Porém, é importante ressaltar que sua teoria da subjetividade foi fundamental para a formacao
da disciplina em questdao. O percurso do texto segue linhas simples: se utilizar de algumas
obras de Descartes para apresentar onde suas teorias enveredam para o caminho de uma
estética. Mostraremos também por que ndo ha uma estética, mas sim artificios para uma

poética nesse autor.

Palavras-chave: Descartes; poética; estética; método.

Resumé: Cet article cherche établir une relation entre la méthode de Descartes, la formation
du gofit et les fondements de I’esthétique, qui sera constituée ultérieurement comme discipline
de la connaissance. Accéssant les manuels de base sur la formation de 1’esthétique, est
difficile de trouver la mention de Descartes comme 1’un des précurseurs de ce domaine de la
connaissance. Mais, est important de souligner que votre téorie de la subjectivité était
fondamentale pour la formation de la discipline en question. Le chemin du texte suit des
lignes simples: Si vous utilisez quelques oeuvres de Descartes pour présenter ou vos théories
vont sur le chemin de I’esthétique. Nous allons aussi montrer pourquoi il n’y a pas

d’esthétique, mais des artifices pour une poétique dans cet auteur.

Mots-clés: Descartes; poétique; esthétique; méthode.
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Introducao

O filésofo francés René Descartes (1596 — 1650), considerado por muitos como aquele
que inaugura a Filosofia Moderna, apresenta os meios para alcancar um pensamento seguro
através de um método que prega, acima de tudo, autonomia no que diz respeito a aquisicao do
conhecimento. Assim é feito em sua obra intitulada “Discurso do Método”, onde o fil6sofo
tece os alicerces do pensamento critico moderno, e, além disso, pode-se perceber também
uma base para as discussoes posteriores sobre a arte. O intuito deste breve texto é apresentar a
influéncia cartesiana na estética moderna e contemporanea, e também como sua teoria
desenvolveu a nocdo de subjetividade e autonomia na medida em que foi sendo estudada até

0s tempos atuais.

Descartes, através do método cartesiano, apresenta um meio de se chegar aos
conhecimentos so6lidos de uma forma critica, ou seja, ndo se prender ao sistema catedratico de
conhecimento onde se aceita tudo que foi dito pelos “doutos”. Descartes percebeu que, apos
colocar seus conhecimentos sob o crivo da razdo, ndo restou quase nada cuja certeza fosse
inquestionavel. Ele ordena sua argumentacdao logo na primeira parte de sua obra para mostrar
como os conhecimentos escolares adquiridos em sua juventude ndo o tornaram de todo
esclarecido. E importante ressaltar que néo se trata simplesmente de negar os conhecimentos.
H4, e fica evidente no decorrer da obra, um contraste encontrado ao submeter seus
conhecimentos a divida metodica, pois foi necessario utilizar outros alicerces para construir

novos conhecimentos cada vez mais sélidos.

Tendo acesso a uma das melhores escolas da Europa, o fildsofo francés concatena sua
argumentacdo de acordo com o nivel de profundidade das disciplinas que moldaram seu
pensamento “pré-critico”. Iniciando com as letras, o filésofo afirma que, ap6s concluir seu
ciclo de estudos, seguindo em direcdo a conclusdo da sua jornada escolar, percebeu o quanto
os conhecimentos adquiridos através desta area ndo contribuiram de outra forma sendo
deixando em evidéncia o seu grau de ignorancia. Com as linguas ocorreu que, ao “viajar
demais”, ou seja, ao dedicar-se por tanto tempo ao estudo dos livros antigos, como o proprio
afirma, torna-se estrangeiro no seu proprio pais. A poesia 0 mostrou que ndo € apenas através
de dons do espirito que ela se move, mas, principalmente, através do estudo e da pratica.
Descartes percebeu também que a matematica ndo foi suficientemente analisada em sua

época, e é apo6s atingir certa idade que ele vai entender o real valor dessa ciéncia (isso o faz
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utiliza-la para quase tudo em seu método, por exemplo). A teologia mostrou (e ainda mostra)
que “o caminho para o céu ndao é menos aberto aos mais ignorantes do que aos mais doutos, e
que as verdades reveladas, que a ele conduzem, estdo acima da nossa inteligéncia”. A
filosofia, que foi “cultivada pelos mais excelentes espiritos” e tem por esséncia a discussao
em busca de uma verdade cada vez mais sélida, traz desconfianca ao filésofo no que diz
respeito a solidez de suas teorias; a ciéncia, por ser fundamentada pela filosofia, trouxe certa
incerteza ao fildsofo francés justamente por ter esses principios fundamentados em bases
pouco firmes onde ndo ha nada que ndo possa ser colocado em duvida (DESCARTES, 2001,

p. 8-13).

Apoés tecer suas criticas as disciplinas basilares do saber juvenil de sua época,
Descartes afirma que foi a idade que o permitiu sair das trevas da ignorancia a qual os seus
proprios preceptores também estavam envoltos. O “livio do mundo” forneceu os artificios
necessarios para desenvolver esse olhar critico que o filésofo tanto preza. Foi através das
viagens que Descartes pode ter contato com outros povos cuja cultura se distanciava, e muito,
da sua. Isso ocasionou em uma analise critica dos seus proprios conhecimentos e da prépria
cultura, que moldaram sua percepcdo de todas as coisas. Porém, ele também ndo encontrou

nada de s6lido nos conhecimentos de outros povos.

Ao iniciar a segunda parte do seu Discurso, Descartes cita uma de suas viagens para

iniciar sua argumentacdo sobre a autonomia. Ao afirmar:

[...] frequentemente ndo ha tanta perfeicdo nas obras compostas de varias pegas,
e feitas pelas mdos de véarios mestres, como naquelas em que apenas um
trabalhou. Assim, vé-se que os edificios iniciados e terminados por um tnico
arquiteto costumam ser mais belos e mais bem ordenados do que aqueles que
muitos procuraram reformar, servindo-se de velhas muralhas que haviam sido
construidas para outros fins (DESCARTES, 2001, p. 15).

Descartes apresenta uma ideia de harmonia que foi apresentada de maneira mais direta
em seus tratados sobre a muisica. E a simplicidade e a unido harménica dos elementos centrais
que compdem uma obra que as tornam belas, e essa beleza reside na razdo de apenas um
sujeito. Até bem porque, segundo ele, a unido entre os pensamentos recai no problema das
reformas: um acaba colocando seu pensamento por cima do outro e, muitas vezes, esses
mesmos pensamentos visavam efeitos distintos, isso causa a desarmonia tanto no

conhecimento quanto em qualquer obra construida pelo sujeito. Nesse trecho (e em varios
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outros), o autor apresenta elementos que serdo utilizados como referéncias na posteridade no
que diz respeito aos conhecimentos estéticos. Sao eles: apresenta um modo de composicao de
pecas em que visa, acima de tudo, unidade e harmonia; e também apresenta uma predilecdao
por uma autonomia no que compete ao artista em ndo precisar de mais nada além da sua razao
como forca criadora. E a partir de passagens como estas que o filésofo pde em evidéncia a

individualidade do artifice*.

O maior exemplo de criagdo autdbnoma (apenas com base na prépria razdo) como o que
foi citado, para Descartes, foi Licurgo: legislador que formulou sozinho as leis espartanas que
duraram cerca de 800 anos. Através do conhecimento de todo contexto social de Esparta, o
legislador espartano pdde criar algo tao grandioso e duradouro como foi a legislacdo de sua
cidade-estado. Do ponto de vista cartesiano, foi através de um método bem definido que
Licurgo pode chegar a esse nivel de autonomia na criacao de uma legislacdao tao sdlida que

duraria quase um milénio sem sofrer mudancas e influenciou muitos povos.

Ainda na segunda parte, Descartes apresenta o seu método que consiste em: primeiro,
“nunca aceitar coisa alguma como verdadeira sem que a conhecesse evidentemente como tal”;
segundo, “dividir cada uma das dificuldades que examinasse em tantas parcelas quantas fosse
possivel e necessario para melhor resolvé-las”; terceiro, “conduzir por ordem meus
pensamentos, comecando pelos objetos mais simples e mais faceis de conhecer, para subir
pouco a pouco, como por degraus, até o conhecimento dos mais compostos”; e, por ultimo,
“fazer em tudo enumeracdes tdo completas, e revisdes tdo gerais, que eu tivesse certeza de
nada omitir” (DESCARTES, 2001, p. 23). E através do método citado que iremos pensar na
possibilidade de uma estética cartesiana antes da prépria estética convencional que teve seu

inicio com o fil6sofo alemdao Baumgarten e sua “ciéncia do belo”.

Nao ha, em seu Discurso, nenhuma secdao que aborde especificamente a questao da
percepcdo ou problema do belo, porém, indicios podem ser encontrados através da leitura.
Uma questdo central na filosofia cartesiana é a individualizagao do sujeito. Ou seja, Descartes
se tornou um marco de distincdo entre duas eras filoséficas (medievo e modernidade)

justamente por trazer as questoes filoséficas para o sujeito, fazendo com que um método fosse

44 Usa-se o termo “artifice” no contexto moderno para se referir aqueles que criam no ambito cientifico; O
motivo pelo qual o termo foi usado nesse contexto apresenta, propositalmente, uma unido das duas acepgdes
onde, tanto no ambito cientifico quanto no artistico, a razdo exerce um papel de motor autdnomo que garante
autonomia no individuo criador.
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formulado para uma melhor e mais so6lida aquisicdo do conhecimento. Nao quer dizer que o
filosofo francés despreze a metafisica, até bem porque ele ainda apresenta uma prova da
existéncia de Deus através da razao a partir da terceira se¢dao. Porém, a mudanca é justamente
o meio de se provar a existéncia de Deus, pois, enquanto os medievais se debrugavam sobre a
l6gica e problemas metafisicos diversos, Descartes buscou apandgio na razao e pode, assim,
afirmar que cada um pode provar que Deus existe, basta ser racional. E é através dessa ideia
de perfeicdo cartesiana que poderiamos extrair algo que va compor as discussoes sobre o belo

em Descartes.

Tendo Deus como ideal de perfeicdo, e tendo o belo como aquilo de mais perfeito
existente na natureza, pode-se afirmar que é através da ideia de perfeicdo absoluta que
Descartes pode experimentar o belo. Isso fica evidente nos seus exemplos sobre arquitetura
dos paises aos quais ele viajou. E ébvio que as cidades mais belas, na grande maioria das
vezes, foram aquelas em que uma pessoa projetou sozinha, e ndo aquele misto de ideias que
transforma a obra em um caos. Isso ele afirma logo no inicio da segunda parte do seu
Discurso. Logo, assim como a aquisicdo do conhecimento deve ser trilhada pelo proprio
sujeito, a ideia artistica deve partir de um individuo com capacidades criadoras e, obviamente,
técnica. Foi o exemplo de Licurgo que criou uma legislacdo solida que durou tanto tempo;
artistas (sejam pintores, escultores, arquitetos, poetas e todas as outras classes) que
compuseram sozinhos, obras grandiosas etc. Além dos ja citados, muitos outros exemplos

podem ser encontrados até na ciéncia.

Outros autores modernos vao discutir o problema do gosto, 0 que acarreta em uma
tentativa de analisar a subjetividade de maneira objetiva. O que Descartes propde é uma
revisdo do conhecimento. Para manter a metafora da desconstrucdo, é certo dizer que ele
propde uma reforma de toda a estrutura do conhecimento adquirido pelo individuo para que,
apos ser revisado e, consequentemente, desconstruido, seja construido algo ainda mais
grandioso, sélido e, acima de tudo, autbnomo. Ao que parece, por falar que até as estruturas
mais belas das cidades as quais Descartes frequentou seguem essa logica, pode-se dizer que o
gosto também é uma construcdo, logo, ela também pode ser desconstruida. O que o filésofo
francés propoe ndo é uma retirada das disciplinas que ele percebeu que eram insuficientes,
mas sim uma revisdo para que essas disciplinas fossem trabalhadas de uma maneira mais

ampla.
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E evidente que ndo ha em Descartes uma estética sistematizada como aquela
encontrada nos autores posteriores ao século XVIII, porém, dizer que ndao ha neste filésofo
uma preocupacdo com a formulacdo do gosto como um conhecimento é o0 mesmo que afirmar
a inexisténcia de uma filosofia antes da criacdo do seu termo (a exemplo de Tales, anterior a
Pitagoras, filosofo que cunhou o termo filosofia). Pode ndo haver uma sistematizacdao do
problema do belo nesse autor, por exemplo, mas a aquisicao do conhecimento e a forma como
esse conhecimento é formulado (inclusive nas artes em geral) é uma de suas preocupagoes, e

isso fica claro ainda nas duas primeiras partes.

Ao citar as disciplinas que compuseram sua base curricular, ainda na primeira parte,
Descartes ndao nega a importancia dessas disciplinas. Sua argumentagdo ndo é concatenada
para mostrar o quanto essas disciplinas tornam a pessoa ignorante, muito pelo contrario, é,
também, a partir delas que a razdo se desenvolve. Nao é a toa que o autor faz questao de citar
que a ignorancia reside naqueles que ndo sabem a real utilidade dessas disciplinas. Assim o é
com a matematica. Ao afirmar que “ndo percebia ainda seu verdadeiro uso”, Descartes ndo
busca negar a matematica, pois é ébvio que ela ird fundamentar o método cartesiano. Com as
linguas e a poesia ndo seria diferente, ambas foram, segundo o filésofo francés, foram
difundidas em seu modo mais simplista. Pois as linguas ndo servem apenas para que o leitor
tenha uma viagem até o passado, e a poesia ndo é apenas constituida por dons do espirito de
modo a haver uma separacdo entre aqueles que buscam se debrugar sobre ela. Os livros
antigos podem fazer com que o individuo se torne um estrangeiro em seu proprio tempo,
porém, através de uma leitura mais contextualizada, também pode apresentar solucdes antigas

para problemas atuais.

René Magritte (1898 - 1967), pintor belga adepto do surrealismo, o teérico da
literatura francesa Emile Krantz (1849 - 1925) e o esteta Marc Jimenez (1943) citam o
filosofo moderno de maneiras distintas, porém, apresentando a possibilidade ou
impossibilidade de uma estética cartesiana. Magritte apresenta de uma maneira mais ampla e
menos criteriosa, Krantz sistematiza esse conhecimento em sua obra intitulada Essai Sur
L’Esthétique de Descartes. Ou seja, Magritte apresenta a teoria cartesiana por um Viés
artististico e Krantz se utiliza da teoria literaria. Jimenez, por sua vez, ira negar a

possibilidade de uma estética cartesiana levando a nocdo de subjetividade em consideracao.
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Magritte, no seu texto intitulado La Lutte des Cerveaux (“A Luta dos Cérebros™),
afirma que a obra de Descartes é quase um manual de arte de escrita, ou seja, poética literaria.
O pintor afirma que o filésofo francés, através do seu método, tem a audacia de tentar
desembaracar o espirito humano de ideias falsas que constituem a inteligéncia apesar de tanta
interdicdao (MAGRITTE, 2017, p. 94). Basicamente, apesar de ndo ter uma discussao no que
tange a pintura, Descartes, segundo o proprio Magritte, apresenta indicios de uma discussao
sobre a arte da escrita e, mais especificamente, fala sobre a mtsica (em seu tratado sobre a
musica) e sobre o amor e o gosto (nas correspondéncias trocadas entre o filésofo francés e a

rainha Elizabeth).

O pintor belga escreveu tratados sobre a defesa da estética. No artigo intitulado L’Art
Pur: Défense de I’esthétique, Magritte apresenta sua visao de obra de arte como aquilo que
tem a missdo essencial de desencadear automaticamente a sensacdao estética no espectador.
Porém, essa sensacdo estética, em Magritte, seria uma espécie de criacao daquilo que ele
mesmo procura. O que o pintor busca mostrar nesse artigo € que o artista cria racionalmente a
sensacdo estética que ele préprio busca adicionar a sua obra. Essa estética é marcada por um
método, a saber, uma forma de se chegar a sensacdo estética que ird ocorrer por meio da
delimitacio do que seria a obra de arte e, também, a sua utilidade. E na secdo Sur
I’arquitecture, ainda no artigo citado, que o autor apresenta elementos utilizados por
Descartes ao falar sobre o que tornou uma arquitetura bela levando em consideracdo as
cidades que ele visitou em meio as suas viagens (no inicio da segunda parte). O pintor afirma
que, na arquitetura, uma coluna é bela quando suas proporcoes dependem da resisténcia da
matéria; e é estranho de colocar, em um objetivo estético, as colunas que ndo suportam nada
justamente por ndo terem sido projetadas visando uma solidez em sua estrutura (MAGRITTE,
2017, p. 20). Levando em consideragdo a proposta cartesiana de constru¢ao de conhecimento,
é possivel perceber que o pintor entende essa constru¢cao como um projeto a ser pensado a
partir de um conjunto de critérios: em primeiro lugar, deve ser pensado a partir da utilidade;
em segundo lugar, ndo deve ter o objetivo de ser um mero artefato belo, deve justamente ter o
belo como consequéncia (ou seja, tem a solidez como objetivo); e em terceiro lugar, devera

suportar o peso da divida metodica (sendo submetida ao crivo da razao).

Emile Krantz, ao falar sobre a arte poética em Descartes, subdivide sua analise em trés

partes que, para o autor, sdo as questdes que surgem naturalmente acerca do belo: sua
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esséncia, seu critério e sua expressao. Quanto a sua esséncia, as perguntas norteadoras sao,
basicamente, acerca de onde reside a beleza; em que ela consiste; de quais elementos
metafisicos e psicolégicos ela é composta; e quais sdo as propriedades incompativeis nela.
Quanto ao seu critério, deve-se ter em mente por qual signo a beleza se manifesta ao sujeito e
em qual impressdo; e em qual estado subjetivo se reconhece que esta em presenca do belo.
Quanto a sua expressao, é importante analisar como o artista ira fazé-lo de forma ideal; e por

qual método ele devera tentar a realizacao desses conceitos. (KRANTZ, 1898, p. 99).

E possivel perceber que essa triparticio corresponde aos trés graus de divisio da
filosofia de Descartes. Em primeiro lugar vé-se a esséncia da verdade de modo a ndo aceitar
de maneira alguma algo sem que ndo houvesse alguma confirmacdo, ou seja, onde essa
verdade reside de fato. Em segundo lugar vé-se o critério da verdade, onde o individuo devera
dividir cada uma das dificuldades em seu exame para melhor resolvé-la e se chegar a verdade
(ou, no caso do belo, dividindo enquanto manifestacao e impressao apresentada ao individuo).
Em terceiro lugar vé-se um método para chegar a verdade, ou seja, conduzir da melhor forma
possivel, que seria, para Descartes, partindo dos objetos mais simples e faceis de conhecer até
avancar e chegar aos mais dificeis (DESCARTES, 2001, p. 23). Seguindo esse terceiro item
do método, o artista iria buscar uma maneira de reproduzir o belo da melhor forma possivel se
utilizando de uma linha de enumeracdao (o que corresponde ao quarto item do método
cartesiano) de componentes de sua obra, assim como um pintor que escolhe reproduzir
primeiro a paisagem e a harmonia da obra para, s6 depois, preenche-la com os outros
componentes que necessitam de mais atencdo. Apesar de bem formulada, a teoria de Krantz

apresenta uma poética cartesiana, e poética ndo € estética.

Marc Jimenez, em contraposicdo aos outros autores, cita os fatores que negam a
possibilidade de uma estética cartesiana. Na secdo intitulada “A génese da autonomia
estética”, do livro “O que € estética?”, Jimenez discorre sobre a influéncia do cartesianismo

para a formacao da estética enquanto estudo sobre o belo. Segundo o esteta,

Um dos sistemas mais ambiciosos dos tempos modernos ndo pode explicar o
comportamento do homem diante da arte. Ndo existe, neste sentindo, uma
estética cartesiana. Porém, se insistirmos sobre o lugar do sistema cartesiano
numa discussdo consagrada a estética, ndo o fazemos para concluir por uma
negacdo. Pelo contrdrio. De fato, a filosofia de Descartes ndo cessa de
desempenhar um papel maior nas numerosas controvérsias artisticas do século
classico, sobretudo quando se trata das nogdes de sentimento, de gosto ou de
génio (JIMENEZ, 1999, p. 54).
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Ou seja, ndao ha em Descartes uma estética enquanto sistema, pois o cartesianismo nao
consegue explicar porque temos determinadas sensacoes diante de uma obra de arte. Isso se
da, primeiramente, pela adocao de um carater imensuravel do gosto por parte do filésofo
francés. E imensuravel justamente por existir o fator subjetividade nesse calculo. Logo,
Jimenez vai considerar o cartesianismo como sistema precursor da estética kantiana, que ira
se propor a resolver a contradicdao de um sistema do “julgamento de gosto”. Basicamente, a
questdo cartesiana é (ainda segundo Jimenez): “se o belo ndo é mensuravel e se a razdo, que &,
contudo, particularmente eficaz na pesquisa da verdade, nada nos pode ensinar sobre o
assunto, com que faculdade podemos contar?” (JIMENEZ, 1999, p. 57). Trata-se, pois, de
mensurar o sentimento diante da arte. Com isso, o esteta apresenta uma condicional simples:
se Descartes ndao consegue explicar o advento de determinados sentimentos quando nos
deparamos com a arte devido a sua no¢ao de subjetividade, ndo ha uma estética, mas sim um

problema a estética.

E necessario ressaltar que ndo devemos nos ater as datas de criacdo de um conceito
como critério de delimitacdo de um problema. No que diz respeito a uma estética enquanto
estudo, pode-se afirmar que ndo h4, de fato, uma estética em Descartes, porém, afirmar que
nao ha uma influéncia cartesiana nos fundamentos da estética é negar um sistema de
pensamento crucial para a nogdo de subjetividade sem a qual a estética ndo teria base.
Também é preciso ir além de um molde — alemdo — de estética. Se tratando de percepcado (e é
justamente do grego aisthesis que o termo “estética” provem) o sistema cartesiano apresenta
ferramentas que possibilitam uma melhor anélise, porém ndao ha um sistema homogéneo no
que diz respeito aos meios de analisar essa percepcdo, o que ira dificultar o trabalho de todos

0s estetas posteriores a teoria cartesiana.

Apobs perceber o quanto a filosofia cartesiana é importante para a formulacdo da
estética, uma pergunta comum a se fazer é por que o cartesianismo é tdo pouco trabalhado nos
manuais mais simples sobre o nascimento da estética. Por estar mais vinculado a uma
epistemologia e a propria metafisica, a teoria cartesiana acaba sendo negligenciada em outros
ambitos do conhecimento, isso acaba excluindo boa parte de uma teoria da musica, do gosto,

da poesia e da propria poética em Descartes.
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FERECIDES DE SIRO E SUA TEOCOSMOGONIA®
Marcos Deyvinson Ferreira Damacena*®

Resumo: O presente texto é produto de um projeto de PIBIX* intitulado “Debates em cultura
classica: limites e possibilidades”, feito durante o ano de 2016. O escrito tem por objetivos:
(1) a apresentacao de Ferécides de Siro, a saber, o que a doxografia nos diz sobre a vida deste
filosofo e sua relacio com os primeiros pensadores gregos; (2) uma descricio de sua
Teocosmogonia, que contém elementos filos6ficos que podem ser comparados com outros
pensamentos filoséficos contemporaneos e, por fim, (3) expor, em conjunto com a descri¢cao

da teocosmogonia, alguns problemas enfrentados pelos comentadores.

Palavras-chave: Ferécides, Teogonia, Cosmogonia, Pré-socraticos, Arché.

Abstract: This written is the product of a PIBIX project called “Debates em cultura classica:
limites e possibilidades”, has done over the year of 2016. The paper aims: (1) a Pherekydes of
Syros’ presentation, namely, the doxography about his life and his relationship with the
earliest greek philosophers; (2) a description of his Theocosmogony, which contains
philosophical elements that can be compared with others contemporaries philosophical
thoughts and, at last, (3) highlight, while we describe his teocosmogony, some problems faced

by his commenters.
Keywords: Pherekydes, Theogony, Cosmogony, Pre-socratics, Arché.
Introducao

A partir das leituras de duas obras que tém como centro a vida e a obra do fil6sofo e

tedlogo Ferécides de Siro, pretende-se mostrar a importancia da sua obra, visto que ele, de

45 Gostaria de tomar esta primeira nota para agradecer aos professores Rodrigo Pinto de Brito e Luis Marcio
Nogueira Fontes pelos apontamentos feitos ao esboco do texto e agradecer também ao meu colega de
pesquisa Allan Wolney Mesquita Santos pelas discussdes que resultaram neste trabalho. Pode ser que este
artigo ndo satisfaca a nenhum deles, porém ja houve alguma melhora desde o primeiro escrito.

46 Graduando em Filosofia pela Universidade Federal de Sergipe, membro do Nicleo de Estudos dos
Estudantes de Filosofia de Sergipe (NEEFS) e membro do corpo editorial da revista O Manguezal.

Contatos: marcos.deyvinson@hotmail.com

marcos.deyvinson00@gmail.com
47 O Programa Institucional de Bolsas de Iniciacdo a Extensdo, financiado pela PROEX.

111
O MANGUEZAL, v. 1, n. 1, pp. 111-122, jul/dez 2017 — E-ISSN:


mailto:marcos.deyvinson00@gmail.com
mailto:marcos.deyvinson@hotmail.com

acordo com a datagdo que sugerimos aqui, é contemporaneo dos principais pensadores do

inicio da filosofia.

O trabalho que se almeja aqui ndo é, ao menos fundamentalmente, uma tese ou defesa
de alguma leitura acerca da vida ou da obra do filésofo em questdo. Antes de tudo, este
trabalho tem por objetivo servir como uma introducdo ao pensamento deste filésofo e um
levantamento de dados para iniciar uma pesquisa sobre sirio. Em resumo, far-se-a a

apresentacdo desta personagem estranha e pouco comentada na historia da filosofia.

Como dito anteriormente, este levantamento de dados sera feito, mormente, com base
em duas obras, a saber: A teogonia de Ferécides de Siro e Pherekydes of Syros. Sdo duas
obras relativamente novas, 2003 e 1990 respectivamente, para um assunto um tanto quanto
marginalizado. Embora seja um levantamento de dado/introducdo ao pensamento de
Ferécides, tomamos parte, em alguns momentos, de uma leitura em detrimento da outra, estes

momentos ficardo evidentes com a leitura.

O texto se divide em duas partes: 1) Vida e Obra, que terd como foco a doxografia,
pois é, praticamente, a tinica maneira de se chegar a alguma ideia sobre quem é essa figura
peculiar da filosofia; 2) A teocosmogonia de Ferécides de Siro, por sua vez, tera como foco a
discussdo mais técnica acerca da teocosmogonia e trara, na medida do possivel, 3) algumas

dificuldades enfrentadas por seus comentadores.

Vida e Obra de Ferécides

Ferécides de Siro, de acordo com Didgenes Laertios em suas Vidas e doutrinas dos
filésofos ilustres, nasceu na ilha de Siros, uma das ciclades, era filho de Babios e foi discipulo
de Pitacos. Ainda tomando as palavras de Teopompo, Diogenes diz que teria sido Ferécides
um dos primeiros a escrever acerca da natureza e dos deuses. Rodrigo Brito faz referéncia a
esta caracteristica em um de seus artigos, porém usa uma fonte diferente, pois nao fala de
Teopompo, mas de Alexandros: “Ferecides de Syros, mitégrafo e teogonista, foi considerado
por Alexandros em Sucessdo dos Filésofos “o primeiro a escrever aos helenos a respeito da
natureza e da origem dos deuses”” (BRITO, 2014, p.49). E importante citar aqui que o

tedlogo foi um dos primeiros a escrever em prosa, de acordo com Brito.

O fil6sofo sirio foi contemporaneo mais jovem de Anaximandro e de uma geracao

anterior a de Tales. De acordo com Brito (2014), Ferécides viveu por volta do século VI a. C.
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O comentador ressalta que é consensual apenas o século no qual o sirio viveu, em se tratando
de datacdo. Estdo registrados alguns fatos curiosos a seu respeito no livro de Didgenes
Laertios: é dito que "tirando agua de um pogo e bebendo-a, o fil6sofo prognosticou que no
terceiro dia a contar daquele haveria um terremoto e isso realmente aconteceu"; "passeava
pela praia de Samos, viu uma navegacao avancando a favor do vento e predisse que dentro de
ndo muito tempo ela afundaria, a nau socobrou diante dos seus olhos" (LAERTIOS, 2008, p.
45). Podemos considerar, talvez, que tais estérias eram contadas a fim de demonstrar a
intimidade, o conhecimento que Ferécides possuia da natureza. Uma vez que consideremos
ser possivel prever tais coisas quando se tem certo grau de conhecimento e que consideremos,
também, que tais relatos ndo eram feitos em vao, torna-se verossimil esta hipotese. Outro fato
interessante é que, segundo Fernando Bastos, estes mesmos fatos sdo atribuidos, por outro
doxégrafos, a Pitagoras, filésofo que alguns acreditam ter sido discipulo de Ferécides, como
Andron de Efeso (BASTOS, 2003, p. 23). E possivel que tal relacio entre o sirio e seu
provavel discipulo seja apenas uma relacao criada pela proximidade de uma das suas
doutrinas, pois alguns defendem que Ferécides teria teorizado acerca da transmigracdo da

alma, como Pitagoras o faz.

Sobre sua morte, ha trés estorias divergentes: Hérmipos nos diz, relata Diogenes, que
na guerra entre Efesos e Magnésia, Ferécides, estando no lado dos efésios, "perguntou a um
transeunte de onde ele vinha e ouvindo a resposta 'de Efeso' disse: ' Arrasta-me pelas pernas e
deixa-me no territorio de Magnésia; (...) da ordens para teus conterraneos sepultarem-me apos
a vitdria" e assim o fizeram quando encontraram o te6logo morto (LAERTIOS, 2008, p. 45).
Outra estoria, esta que nos lembra de Empédocles, diz que ele foi até Delfos e langou-se do
monte Coricos (SCHIBLI, 1990, p. 8). E ha, também, outra que mostra a possivel relacdo dele
com o filésofo Pitagoras, esta diz que ele morreu de ftiriase, uma infestacdo de piolhos e foi
cuidado por Pitagoras que, certa vez, o perguntou como estava e Ferécides, colocando o dedo
através da abertura da porta, exclamou "Minha pele mostra", frase que depois foi usada pelos
gramaticos como significando "piorando" (LAERTIOS, 2008, p. 45). De acordo com esta
ultima, quando ele morreu foi sepultado por Pitdgoras. Didgenes também nos mostra um
suposto epitafio do sirio no qual ele demonstra a relacdo que, supostamente, havia entre ele e
Pitagoras: "O pinaculo de toda a sabedoria esta em mim, mas se algo me acontecer dize a meu

Pitdgoras que ele é o primeiro entre todos na terra helénica. Falando assim ndo minto"
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(LAERTIOS, 2008, p. 46). Com tantos relatos diferentes sobre sua morte, ndo é uma tarefa
dificil imaginar o quao obscuro foi Ferécides, pois, ja na antiguidade, pouco se sabia sobre

ele.

Sobre sua relacdio com os jonicos de Mileto, é possivel observar algumas
aproximacoes entre sua teocosmogonia e algumas ideias jonicas como, por exemplo, a ideia
de arché e a ideia da terra flutuante de Anaximandro, ambas as aproximacdes serdo visitadas
ainda neste artigo. Ademais, ha uma suposta carta escrita por Ferécides e dedicada a Tales de

Mileto:

Que morras tranquilo quando para ti chegar a hora fatal. Encontro-me doente, desde
quando recebi tua carta: todo infestado de vermes e tendo febre alta. Nao obstante,
pedi aos meus servos que, depois de me enterrar, levassem a ti meu escrito. E se tu,
juntamente com os outros sabios, o julgarem bom, entdo, publica-o; se, porém,
assim ndo o julgas, ndo publiques. A mim mesmo ele ainda ndo me agrada. Ndo hd
exatiddo nos fatos, nem eu declaro ter descoberto a verdade; sendo apenas estas
coisas, tais como as diz quem reflete sobre os deuses. O resto carece meditar, pois
tudo sdo alusdes veladas que fago. Cada vez mais abatido pela doenga, nem aos
médicos nem aos amigos deixei entrar. Como, porém, mantinham-se a porta e
perguntavam-me como estava, enfiei o dedo pela fechadura e mostrei como se
alastrava a doenca. E disse a eles que viessem no dia seguinte para o enterro de
Ferécides. (BASTQOS, 2003, p. 27, italico meu).

Embora o proprio Fernando Bastos descarte esta carta por falta de evidéncias de que
ela realmente tenha sido escrita pelo fil6sofo, podemos extrair algumas coisas dela.
Primeiramente, caso seja verdadeira, ela nos diria qual dos relatos sobre a morte do sirio é o
verdadeiro, a saber, a infestacdo por piolhos. E em segundo lugar, mostra-nos a seriedade com
a qual Ferécides lidava com as investigacdes da natureza. Este compromisso com a verdade,
se se permite a terminologia, esta expresso no trecho destacado e esclarece que, além de
buscar a verdade em suas pesquisas, ele também buscava com explicacOes originais “(...) tais
como as diz quem reflete sobre os deuses” (BASTOS, 2003, p. 27). Por fim, esta carta
também estabelece uma possivel comunicacdo entre nosso fildsofo e a escola de Mileto, visto
que é uma carta destinada a Tales. Ademais, esta carta provavelmente nao é do filésofo, mas
tenta nos passar certa imagem de quem foi esta personagem tdo obscura na histéria da

filosofia.

A teocosmogonia de Ferécides de Siro

“Zas, e Chronos, e Ctonia sempre existiram; e
Ctonia veio a chamar-se Ge, depois que Zas lhe
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deu a terra como presente” -- Diogenes Laertius,
De vita et moribus philosophorum, I, 119.

A narrativa da teocosmogonia do sirio nos apresenta alguns pontos interessantes como:
3.1 os trés principios ab aeterno; 3.2 a criacao das grutas e dos elementos por Chronos; 3.3 a
batalha de Ofioneu contra Kroénos; 3.4 as nupcias de Zds e Ctonia; e, por fim, 3.5 o manto

bordado, onde também sera exposto sobre o carvalho alado.

Os trés principios (3.1)

A teocosmogonia ferecidiana comeca, entdo, com a descricdo de trés principios
eternos, principios estes que serdao encarregados da criagdo do cosmo como o conhecemos. Os
trés, juntos, sao a forca criadora do universo: Zds, o principio ativo, a for¢a modificadora, sua
funcdo é agir sobre a parte passiva e agir sobre os opostos, estes sempre existentes, para
alcancar a concérdia entre os mesmos™®; Cténia, o principio que sera afetado por Zds, ou seja,
o principio passivo que é a parte em que ha potencia material®; e Chrénos, o préprio tempo
ou, parafraseando Fernando Bastos, onde tudo ocorre (BASTOS, 2003. p. 87). Este tltimo

pode gerar uma discussao um pouco mais sobre sua natureza.

Os dois primeiros principios, Zds e Ctonia, sao claramente apresentados um como
ativo e outro como passivo, respectivamente, mas Chrénos ndo é, explicitamente, colocado
como ativo ou passivo, embora em algum momento sejamos induzidos a pensar numa suposta
atividade do mesmo quando é dito que ele "[...] é o deus que gera, do seu proprio sémen, 0s
elementos do fogo, do vento e da agua" (BASTOS, 2003. p. 86, itdlico meu). De acordo com
Bastos (2003), o comentador Kern afirma que esta atribuicao de uma suposta atividade da
parte de Chronos pode ser apenas um erro cometido nas transcricoes das passagens de
Ferécides e defende que ao invés de constar "do proprio sémen", deveria constar "do sémen
dele" referindo-se a Zds. Contudo, mesmo esta defesa é discutivel, pois mesmo que Chrénos

tenha criado "do sémen dele" ao invés "do préprio" ndo estaria ele, ainda assim, agindo?

48 Zas funcionaria como uma espécie de primeiro motor, no sentido aristotélico, e como a amizade, no sentido
empedocliano, a0 mesmo tempo. Ele modifica a matéria e equilibra os opostos. E forcoso esclarecer que
Zds, neste primeiro momento da teocosmogonia, ainda ndo é apresentado como uma divindade, mas como
uma forca da natureza.

49 Ctonia é a matéria em poténcia, semelhante ao Chdos de Hesiodo. Contundo, etimologicamente, ‘Cténia’
significa ‘um quinhdo de terra’, de todo modo, ela esté ligada a materialidade do mundo. Posteriormente ela
sera apresentada como Ge, neste momento passard a ser entendida como a superficie terrestre como nés a
conhecemos.
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Portanto, no que diz respeito a criacao dos elementos, pode-se afirmar que eles foram criados,

mas nao a forma como foram criados (BASTOS, 2003, p. 98).

Novamente sobre Chroénos, o autor Fernando Bastos o apresenta como sendo o lugar
onde tudo ocorre (BASTOS, 2003, p. 87). Deste modo, langa-nos a hipotese de que Ferécides
tenha entendido o tempo em si como uma dimensao, visto que o emprego de ‘onde’, por parte
de Bastos, nos leva a pensar em lugar. Desta maneira, teriamos o principio de mudanga, Zds, e
um principio material que por Zds sera modelado, Ctonia e o tempo, Chronos, permitindo que

esta mudanga da matéria ocorra, pois tudo acontece nele, no tempo.

Fernando Bastos nos apresenta estes trés principios ferecidianos como sendo
equivalentes a ideia de arché dos primeiros filosofos. Para tanto, define
"[...] a concepcdo milésia de apyn| é aquela de um substrato comum e subjacente que sempre
existiu, o qual fundamenta e dd origem as coisas dos mundos da experiéncia e dos
fendmenos" (BASTOS, 2003, p. 80). Ferécides apresenta, talvez pela primeira vez, uma arché
dividida em trés partes: a arché seria atividade, passividade e local. Porém, quando se pensa
em um substrato, pensa-se em algo que, além de origem, é também fim. Por exemplo, se a
arché, como dizia Tales, fosse a dgua, dever-se-ia encontrar materiais que tenham origem na
agua e que, ao se decomporem, voltem a ela, visto que o substrato é aquilo que permanece, é
0 que sobra. Resta-nos examinar mais cuidadosamente o que era entendido por arché lendo,
diretamente, os fragmentos destes primeiros filésofos e s6 depois disto tentar colocar estes

trés principios como um novo tipo de arché.

As grutas (3.2)

As grutas, ou mychdi, sao os locais onde serdao colocados os elementos que atribuem a
criagdo a Chronos. As opinides acerca do problema das grutas diferenciam-se desde o niimero
de grutas até os seus significados. Exploraremos trés leituras diferentes: a primeira delas
defende a criacdo de cinco grutas; a segunda defende a criacdo de sete e a terceira de cinco.
As interpretacdes sao de Diels, H. Gomperz e H. S. Schibli, respectivamente. As duas
primeiras sdo apresentadas em A teogonia de Ferécides de Siro e a segunda no livro do

proprio Schibli, Pherekydes of Syros.
A primeira hipétese, defendida por Diels, diz que as grutas sdo abismos que contém as

substancias fundamentais, nos extremos dos abismos encontram-se Zds e Ctdnia, que
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pertenceriam a esfera do eterno e no meio, entre Zds e Ctdnia, estaria Chrénos e as
substancias que lhe sdao atribuidas (BASTOS, 2003, p. 109). Poderiamos acrescentar, sem

grande medo de erro, que este “mundo do meio” pertence a esfera das coisas mutaveis.

A segunda hipétese, esta defendida por H. Gomperz baseia-se em um tratado
hipocratico chamado Peri ebdomadén, ou acerca do numero sete (BASTOS, 2003, p. 107). H.
Gomperz defende a existéncia de sete grutas que se assemelhariam a concepcdo de kdsmoi
presente no tratado. Afirma que existem ao todo sete esferas ou reinos, os késmoi, e que duas
delas, as extremas, seriam reservadas a dois dos principios ab aeterno, Zds e Ctonia. Esta com
a esfera da terra, tendo a terra como substancia e aquele com a esfera do céu, tendo o éter
como substancia. As outras cinco esferas estariam entre estas duas e teriam como substancias
aquelas que atribuem a criagdo a Chronos, as esferas seriam: a do mar, contendo a agua como
substancia; a do ar, contendo o ar como substancia; as da lua, do sol e das estrelas, todas
contendo o fogo como substancia (BASTOS, 2003, p. 107). O céu e a terra com caracter

eterno, imutavel e as esferas do meio com caracter transitorio.

A interpretacdo sugerida por Schibli defende a existéncia de cinco grutas e, sobre a
natureza das grutas, o autor sugere que Ferécides tenha tirado esta ideia dos mitos homéricos:
"[...] sua imagem do mundo e seus deuses sdo delineados, até certo ponto, pelo universo
descrito por Homero, que poderia ser dividido em cinco regides [...]" ** (SCHIBLI, 1990, p.
21). Schibli se refere as divisdes dos reinos de cada deus, que sdo descritas na Iliada. Entao,
de acordo com ele, nosso filosofo pensou em algo parecido, a saber, que o cosmo fora
dividido em cincos partes e cada parte com algo que lhe é proprio. Mas a pergunta sobre o que

sdo as grutas permanece.

Para Schibli, estas grutas sao a materializacao do cosmos (SCHIBLI, 1990, 23-24).
Antes da existéncia delas, ou melhor, antes delas receberem os elementos criados pelo tempo,
Chronos, o cosmos ndo existia de fato. Portanto, o ato de Chrénos depositar em cada gruta
um elemento temporal, cria a realidade daquela esfera. E, ao que parece, o comentador
percebe que ha matéria, pelo menos em poténcia, ha um principio de mudanca, ha tempo, mas

nao hé espaco. Entao sugere que estas grutas sao o espaco, o conceito do espacgo e que este é

50 “[...] his image of the world and its gods was shaped to some extent by the universe depicted in Homer,
which could be divided into five regions [...]” (SCHIBLI, 1990, p. 21).
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pré-existente®, passa a existir quando recebe os elementos do tempo, visto que, até este
momento, nada havia sido criado e, segundo Schibli, esta visao do espaco como algo que pré-

existe é comum entre os primeiros fisicos:

Neste estagio, os mychoi podem ser entendidos apenas como conceitos espaciais
[...] ordem pressupde algo ja presente que possa ser ordenado. Isto ndo pode ser o
cosmos [...] por trds da conveniente figura apresentada pelas grutas se esconde uma
ideia filoséfica vélida: o conceito de espago pré-existente. (SCHIBLI, 1990, p. 25).**

Ofioneu vs. Krénos (3.3)

O terceiro ponto a ser tratado é a batalha entre Ofioneu, até agora ndo citado, e
Krénos, que tem, neste momento, uma mudanga em sua nomenclatura, mudanga esta que nao
muda apenas a sua escrita, mas também o seu significado, sua representacio. Comecemos
com Ofioneu, este seria possivelmente um dos contrarios que, como foi dito no inicio da
apresentacdo da narrativa, sempre existiram. Esta hipotese, que sugere ser Ofioneu um destes
contrarios, surge da impossibilidade de determinar sua geragao, ja que nao é dita em momento
algum, porém se sabe que Kronos representa as forgas organizadoras do universo e Ofioneu as
forcas dos caos. Tal interpretacdo proposta por Pestalozza e apresentada por Fernando Bastos,
€ uma Otima saida, pois, parafraseando: apesar de ser uma existéncia coeterna aos principios
ab aeterno, Ofioneu ndo teria uma existéncia perene, ou seja, é possivel haver cosmo sem sua

existéncia, ndo é necessaria, mas somente eterna.

Krénos, como dito acima, tem uma mudanca na sua nomenclatura, esta mudanca o faz
passar da representacdo de Chronos, o tempo para Kroénos, a entidade que governa o tempo,
conforme afirma Schibli (1990). Também afirma que ha outras possiveis interpretacdes e
apresenta uma delas que, em resumo, é um erro de transcricao: os copiadores, enquanto
faziam as copias dos papiros de Ferécides, trocaram o nome incomum utilizado pelo fil6sofo
pelo nome corriqueiro. Contudo, o comentador defende que “O Kpovog familiar é
transformado em deus do Tempo pela mudanga de um X e esta é a figura apropriada para

iniciar o processo cosmogonico” (SCHIBLI, 1990, p. 136), logo, a mudanca seria necessaria e

51 Possivelmente, o que Schibli chama de “pré-existéncia” é algo que existe como possibilidade, nesse caso,
uma possibilidade de existir algo dentro do espago, pois s6 existira algo no momento em que os elementos
de Chrénos forem depositados neste espaco. Em outras palavras, a pré-existéncia do espaco é uma condicao
para a existéncia de alguma coisa.

52 “At this stage the mychdi can only be understood as spartial concepts [...] ordering presupposes something
already present that can be ordered. That cannot be the cosmos [...] behind the convenient picture presented
by nooks or caves lurks as a valid philosophical idea: the concept of pre-existent space.” (SCHIBLI, 1990,
p. 25).
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feita pelo proprio autor do texto. Ademais, a mudanca em sua nomenclatura se da pela troca

da letra khi*® pela letra kapa™.

Kronos representa as forcas organizadoras do universo e para que o universo se
estabeleca tal como §é, seria necessaria a sua vitoria perante as forcas do caos, Ofioneu. E
valido ressaltar que o vencedor de tal combate serd lancado nas profundezas de Ogenos
(BASTOS, 2003, p. 118), isto é importante para um problema que sera apresentado mais
adiante. O motivo da luta entre estes contrarios é a obtencao do dominio sobre o céu, este que
ainda ndo possuira um governante. Tal fato, lembrado por Kirk (BASTOS, 2003, p. 118),
inviabiliza a proposta de Wust, que pretendia uma possivel relacdo do Ofioneu de Ferécides
com o Ofion de Hesiodo, pois neste, Ofion ja era o governante do céu antes da batalha contra

Kronos.

As nupcias (3.4)

Outro ponto de bastante interesse para a reconstituicao da teocosmogonia é aquele que
representa a acao de Zds sobre Ctdnia. As ntpcias entre Zds e Cténia representam agente e
reagente entrando em equilibrio para a criacdo da terra. Vale lembrar aqui da coexisténcia dos

contrarios, pois Zds € ativo e Ctonia passiva, claramente opostos.

Ferécides narra as nuipcias entre os principios ab aeterno comegando pela criacao de
um palacio onde os noivos ficardo por trés dias. Zds, ao agir sobre Cténia, ndo estd em sua
forma original, mas sim na forma de Eros. A acdo de Zds é chamada de Eros, porém o Eros
para os gregos nao era uma acao pontuada, mas uma inclinacdo que culminava numa agdo, era
todo o caminho até a agdo. Porém, como neste caso ndo havia um "antes", Eros possa ser uma
acdo pontuada. Contudo, sobre a mudanca de nome de Zds ao agir sobre Cténia, Schibli
contesta que haja realmente esta mudanga®, pois “o fragmento do papiro (F68) descrevendo o
casamento divino atesta claramente que, neste ponto do relato da criacdao, Zas continua sendo
chamado de Z&s.” (SCHIBLI, 1990, p. 136-137)®*. Porém, o comentador admite que Zds
também tenha o seu nome alterado em algum momento da obra, assim como Chrénos e

[13

Ctonia. Além disto, atribui um motivo para a mudanca dos nomes dos trés principios: “o

53 X.

54 K.

55 Segundo ele, os fragmentos que apontam esta metamorfose de Zas sdo apenas os de Proclo e os de Maximus
de Tirius (SCHIBLI, 1990, p. 59-60).

56 “The papyrus’ fragment (F68) describing the divine wedding attests clearly that at this point in the creation
account Zas is still called Zas.” (SCHIBLI, 1990, p. 136-137).
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nome de cada um muda de acordo com seu desenvolvimento na narrativa” (SCHIBLI, 1990,

p. 136-139).

No terceiro dia de nipcias, Zds borda um manto para presentear sua noiva. No manto
ha bordados Ogenos e Gé. O primeiro é a representacao dos oceanos e mares, enquanto Gé é a
terra como a conhecemos, com todas as suas caracteristicas, depressoes e montanhas
(BASTOS, 2003, p. 130). Fernando Bastos (2003) mostra que ha uma discordancia quanto a
sucessao dos fatos da teocosmogonia: o que aconteceu primeiro, a luta entre Krénos e
Ofioneu ou as nipcias entre Zds e Cténia? E intuitiva a assercdo das nipcias acontecendo
primeiro, pois no trecho em que se fala da batalha entre Krénos e Ofioneu é dito que o
perdedor sera jogado nas profundezas de Ogenos e este s6 vem a surgir no momento das

nupcias.

A partir do momento em que Ctonia é presenteada com Gé, passa a ser chamada por
este nome, pois Gé seria Ctonia em um estado posterior da criacdo. Se Ctonia era poténcia

material, Gé é a matéria ja modelada, é, como ja dito, a superficie terrestre.

Schibli (1990) vai a busca de um significado cosmol6gico para o casamento. Tal
casamento nao é apenas a criacdo da terra, mas também a criacdo da esfera na qual Ctdnia,
agora Gé, ira exercer seu poder, assim como Zds no éter e Chronos entre o éter e a terra. Esta
interpretacdo sobre a esfera de influéncia de Gé é permitida e inspirada pelo uso que Ferécides
faz do termo yepag que é igual a Tiun. Este tultimo é utilizado por Homero para falar da
particdo dos reinos entre os deuses Zeus, Poseidon e Hades. Portanto, Schibli atribui a yepag o
significado de “funcGes especiais dos deuses dentro destes dominios” (SCHIBLI, 1990, p.

52)7.

O comentador supracitado encontra também um significado filos6fico para o manto
bordado por Zds e entregue a Ctonia. Defende que a criagdo do manto simboliza, de maneira
mitica, a criacdo do mundo de maneira voluntaria e racional, afora que o criador/demiurgo
ndo se altera, ao menos materialmente, durante o processo e “isto é significante, pois revela o
inicio obscuro da ideia de causa separada (causa eficiente de Aristételes)” (SCHIBLI, 1990, p.

56)°%.

57 “[...] yepag and tiun [...] the special functions of the gods within these dominions.” (SCHIBLI, 1990, p. 52).
58 “This is significant since it betrays the first, obscure beginnings of the idea of a separate cause (Aristotle’s
efficient cause).” (SCHIBLI, 1990, p. 56).
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O carvalho alado (3.5)

Agora ha apenas mais um assunto a ser tratado para que se complete um breve resumo
dos fatos centrais da narrativa ferecidiana. Ferécides também cita nas ntipcias de Zds e Ctonia
um carvalho alado, este que teria sobre si colocado o mando bordado. Schwabl sugere, diz
Bastos (2003), que este carvalho alado tenha alguma relacdo com a arvore do mundo da
mitologia escandinava, a Yggdrasil, é uma comparagdao plausivel, porém Kirk diz que o
carvalho se distingue da Yggdrasil, na medida em que os ramos desta formam os céus e os

daquela sdo o suporte da terra.

Diels, por sua vez, defende que a ideia do carvalho alado seria uma base que sustenta
toda a superficie terrestre e esta base por ser "alada" ndo é sustentada por nada além de si
mesma e chama atencdo para uma possivel relacio com Anaximandro que, como dito, foi um

contemporaneo do te6logo sirio — de acordo com Fernando Bastos.

Consideracoes finais
Ferécides é um sujeito bastante obscuro, como foi apontado na primeira secdo. Ha
muita mitologia sobre sua vida. Sua relacio com Pitagoras e suas relacdes com o0s seus

contemporaneos milésios sao supostas por algumas similaridades de pensamento.

Concernente a sua obra, fora feita, até certo ponto, uma reconstru¢do nada pretenciosa
de sua teocosmogonia. Os autores utilizados como referencial tedrico sdo os que possuem, até
onde se sabe, as obras mais completas sobre o filésofo e tratam da maioria dos problemas que
dizem respeito a ela. O problema de enquadrar principios como arché, a ordem dos fatos, as
transformacOes dos principios, o que é e o que ndo é filoséfico, e algumas possiveis
aproximacoes com outros mitografos ou filosofos sdao alguns dos problemas enfrentados pelos
comentadores de Ferécides. Quanto ao problema de se ha filosofia ou alguma aproximacao
com mitdgrafos ou fil6sofos da época, vale ressaltar que Aristoteles classifica Ferécides como
memeigmenoi, aquele que faz filosofia através da linguagem mitica, um misto de filésofo e

mitégrafo/te6logo (ARISTOTELES, 2003, p. 681-683).

Referéncias bibliograficas
ARISTOTELES, Metafisica. Trad.: Marcelo Perine. 1° Ed. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 2002.

121
O MANGUEZAL, v. 1, n. 1, pp. 111-122, jul/dez 2017 — E-ISSN:



BASTOS, F. A teogonia de Ferécides de Siro. 1° Ed. Lisboa: Imprensa Nacional- Casa Da
Moeda, 2003.

BRITO, R. P. de. “A teogonia de Ferécides de Syrios e o ambiente cultural do porto heleno-
fenicio de Syrios: um exercicio em teoria e metodologia de histéria”. Prometeus — Filosofia,
V. 7, n. 15, jan-jun/2014, p. 43-63. Disponivel em:

https://seer.ufs.br/index.php/prometeus/issue/view/146 acessado em: 07/09/2017.

LAERTIOS, D. Vidas e Doutrinas dos Filésofos Ilustres. Trad.: Mario da Gama Kury. 2° Ed.
Brasilia: Editora UnB, 2008.

SCHIBLI, H. S. Pherekydes of Syros. 1° Ed. Oxford: Clarendon press, 1990.

122
O MANGUEZAL, v. 1, n. 1, pp. 111-122, jul/dez 2017 — E-ISSN:


https://seer.ufs.br/index.php/prometeus/issue/view/146

RELAC(N)ES ENTRE A EPISTEMOLOGIA E A TEORIA MORAL DE DAVID HUME
Moisés Cruz Souza®

Resumo: O presente artigo objetiva estabelecer relacdes possiveis entre a Investigagdo sobre
o entendimento humano e a Investigacdo sobre os principios da moral do fil6sofo escocés
David Hume, no intuito de obter uma melhor compreensao do pensamento do autor. Como
método, busca-se identificar em ambas as obras determinados principios comuns, de forma a
explicita-los a partir da perspectiva de leitura na qual tais obras devem ser lidas “lado a lado”,
concomitantemente. Assim, sera possivel perceber nessas obras a existéncia de uma “base de
principios gerais”, que podem ser entregues a ordem das crencas intelectuais do nosso autor, e
que podem também servir para auxiliar na compreensao de alguns dos temas mais obscuros
da filosofia humeana, tais como sua concepcdo de ciéncia e a relacdo desta com a vida

comuin.

Palavras-chave: entendimento; moral; principios gerais; David Hume.

Abstract: The present article aims to establish possible relations between An enquiry
concerning human understanding and An enquiry concerning the principles of morals of
scottish philosopher David Hume, in order to obtain a better understanding of author’s
thought. As a method, it’s sought to identify in both works certain common principles, so as to
explain them from the perspective which reading that such works must be read "side by side",
concomitantly. Thus it will be possible to perceive in these works the existence of a "base of
general principles"”, which can be delivered to the order of author’s intellectual beliefs, and
which can also serve to help in understanding some of the most obscure themes of Humean
philosophy, such as his conception of science and its relation to common life.

Keywords: understanding; moral; general principles; David Hume.

Introducdo
As Investigagbes sobre o entendimento humano e sobre os principios da moral, do
filésofo escocés David Hume, sdo obras apresentadas pelo autor como uma revisao definitiva

e mais acessivel de alguns temas abordados anteriormente no seu “Tratado da natureza
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humana”. Como tal, elas se apresentam entrecruzadas e ndao € absurdo — €, alias, bastante
possivel — que se possam ler as reflexdes epistemologicas do autor em conjunto com as suas
investigacoes de cunho moral, buscando entre elas provaveis constancias de ideias e
principios. Este trabalho tentara evidenciar algumas destas relacdes — se ndo todas, as mais
importantes e notaveis. Todavia, sua proposta central sera a exposi¢cdo, ou a indicacdo, da
hipotese segundo a qual pode ser encontrada nestas obras de Hume uma espécie de base de
principios gerais — anterior, em certo sentido, a uma epistemologia e a uma teoria moral — e

que pode ser atribuida a natureza humana conforme a entendia o nosso autor.

Todavia, ndo parece prudente fazer uma exposicao na seguinte ordem: Investiga¢do
sobre o entendimento humano e Investigagdo sobre os principios da moral, respectivamente.
E isto se deve ao fato de que aqueles principios gerais podem ser encontrados tanto no que diz
respeito a epistemologia quanto a moral humeana. A exposicdo deles de forma mais abstrata e
tedrica na teoria do conhecimento ndo sujeita um texto ao outro, sendo no sentido de um
melhor entendimento de algumas ideias, com sera possivel perceber. Assim, torna-se mais
prudente termos os dois textos quase que lado a lado, entrevendo as relagcdes que se sucedem e
se superpoem neles contiguamente. Para tanto, adotar-se-a uma estratégia de exposicao que
consiste em explicitar aqueles principios gerais um a um, mostrando onde, nas Investigagoes,
cada um deles pode ser encontrado. Tais principios — ou ao menos aqueles que se mostram
mais relevantes neste momento — sdo: os principios gerais de associacao de ideias, por
semelhanca, contiguidade e causacao; o principio geral do habito; principio geral da crenga;
principio geral da transicdo a partir de um objeto presente; principio geral da necessidade de
um objeto presente. Incluiremos também um principio geral negativo, qual seja, o principio

geral da auséncia de fundamento racional dedutivo para a causacao.

Desenvolvimento

Os principios de que trataremos incialmente sdao 0s que correspondem as associacoes
de ideias. Para tanto, faz-se necessario recorrer ao conceito de simpatia no texto do Tratado
da natureza humana, tendo em vista uma melhor elucidacdo da teoria moral de Hume. Isso
decorre do fato de que, na Investigagcdo sobre os principios da moral, o conceito de simpatia
perde forca, sendo substituido, de forma geral, pela benevoléncia. No Tratado, por sua vez, a
simpatia possui uma importancia central para a constitui¢do e para o estabelecimento de uma
moralidade. Aqui, serd adotada a mesma perspectiva que a de Marcos Balieiro (2005), qual
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seja, a de que aquelas mudancas ndo decorrem de uma alteracdo na teoria, mas tdo somente
por motivos estratégicos de exposi¢do dos textos de Hume.®

A simpatia é apresentada por Hume como sendo o principio por detras da transmissao
de sentimentos entre os homens. E ele o responsavel pela comunicacio dos afetos em
sociedade e pela possibilidade da adocdo de uma perspectiva mais geral em relacdo aos
sentimentos das outras pessoas. Esta comunicacdo s6 ocorre, é claro, devido a grande
similaridade dos sentimentos humanos e dos processos inerentes a nossa natureza. “Assim
como em cordas igualmente esticadas o movimento de uma se comunica as outras, assim
também nossas afei¢cOes passam facilmente de uma pessoa a outra e geram movimentos
correspondentes em todas as criaturas humanas.” (HUME, 1888, p. 663)

Ela funciona através de um processo bastante simples. Ao presenciar a situacdo de
uma pessoa que se alegra, por exemplo, nossa mente é imediatamente levada as causas deste
efeito. Ou, quando, por exemplo, encontramos uma casa perfeitamente construida e
ornamentada, imediatamente imaginamos a alegria que tal ambiente causa aos seus
moradores. De tal forma estas ideias sdo postas a mente humana, que elas tendem a provocar
no observador os sentimentos que lhes correspondem. Assim, ao ver a alegria de outrem,
somos afetados por ela e nos alegramos. E ao imaginar os sentimentos causados pelo
ambiente confortavel, os sentimos também. Nao necessariamente o que se sente é semelhante
aos afetos das outras pessoas, mas a simpatia assegura que seja ao menos correspondente ao
que acreditamos que elas sintam.

Nado obstante esta necessidade de recorrer ao texto do Tratado para obter uma
explicitacdo mais aprofundada do conceito de simpatia devido a sua presenca difusa nas
Investigagdes, se seguissemos a risca também aqui o nosso programa poderiamos sugerir a
atencao, em uma leitura “contigua”, a presenca “quase explicita” da simpatia também na
Investigagdo sobre o entendimento humano, Secao 3, utilizado por Hume justamente como
um recurso de explicacdo dos principios de associacdao de ideias mais acessivel ao leitor. Ele o

faz quando expde suas reflexdes a respeito da necessidade de uma “unidade de agdo” de todas

60 [...] basta saber que a intengdo de Hume é sempre garantir um interesse dos homens pelo bem estar geral,
interesse colocado como paixdo, e garantir que o principio que gera essa consideracdo pelo bem da
humanidade permita que os homens sejam tocados por sentimentos de aprovacdo e censura que possam
surgir quando eles se puserem em uma posi¢do neutra, em que seus proprio interesses ndo interfiram no
julgamento. Como ja vimos, esse principio é que deve ser tomado, no fim das contas, como o fundamento da
moral humeana. E verdade que pode parecer estranho dizer que o préprio fundamento da moral muda do
Tratado para a segunda Investiga¢do. Ainda assim, creio que o que foi exposto basta para esclarecer que
essa mudanga ndo é decisiva, mas conseqiiéncia de uma mudanga de estratégia. (BALIEIRO, 2005, p. 65)
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as producdes e de que forma os principios de associacGes de ideias em composi¢des como a
poesia ou numa tragédia, por exemplo, sdo determinantes na comunicacdo de sentimentos que
afetam o leitor ou espectador. O contetido completo desta passagem ndo se faz necessario
aqui, mas serve como um argumento favoravel a relacdo que estamos prestes as estabelecer

entre as duas Investigagdes.”

Pois bem, os principios de associacdo de ideias sdao apresentados na sec¢ao supracitada
(Secdo 3, da Investigag¢do sobre o entendimento), logo apés ter diferenciado as percepcdes
entre impressdes e ideias na secdo precedente . E evidente, diz Hume, que as ideias ndo se
apresentam a memoria ou a imaginacdao de forma completamente desordenada e louca; elas
mais frequentemente estdo ordenadas por determinados principios que associam umas ideias
as outras de forma previsivel. Tanto é assim que é sempre possivel refazer a linha de
pensamento seguida, ou se o fio de uma conversa for quebrado em um debate, aquele que o
fez sempre podera relatar a ordem dos pensamentos que transcorria solitdria, mas ainda
ordenada em sua mente (HUME, 2004, p. 41). Estes principios, que, para o nosso autor,
explicam completamente os processos de associacdo do entendimento tal como eles sdo

comumente observados sdo trés: a semelhancga, a contiguidade e a causacao.

No caso do principio de associacao de ideias por semelhanca, pode-se fazer alusdo ao
processo de formacdo de um juizo moral, como por exemplo, quando um observador qualquer
vé uma expressdo de alegria em outra pessoa. A observacdo de tal estado de espirito

imediatamente conduz a mente do observador as suas causas. Estas causas serdo encontradas

61 Parece que, dada a presenca da “comunicacdo de sentimentos” na Secdo 3 da Investigacdo sobre o
entendimento humano, nos termos da simpatia, e da presenca da benevoléncia na Investigacdo sobre os
principios da moral, sob nossa perspectiva de leitura, a proposta final de Hume parece ser a de que ambas as
perspectivas (a da benevoléncia e a da simpatia) estdo presentes na avaliacdo dos caracteres. A benevoléncia
apresenta-se como um sentimento generalizado e mais bem marcado na vida comum. Ele estara tanto mais
presente quanto “mais perfeito” for o carater; e nada melhor do que ele para incitar a alma (um dos objetivos
de sua Investigagdo sobre a moral). No entanto, ela ndo anula a presenca e a necessidade da simpatia — e da
articulacdo dos meios para fazer a transmissdo dos sentimentos mais bem sucedida, tal como o autor nos
apresenta em sua Investigagdo sobre o entendimento humano, Secdo 3. Isso torna o entrecruzamento das
duas Investigagdes, nesse ambito, ndo sé possivel, mas fértil a indicagdo de uma compreensdo mais clara do
pensamento moral do autor. Esta perspectiva, no entanto, ndo nos parece suficiente para entregar a esta
relacdo a conclusdo de que ela representa também um “principio geral”, nos mesmos termos dos demais,
justamente pela presenca difusa da “simpatia” — motivo pelo qual se mantém a explicitacdo das nossas
razdes na forma como estéa presente no corpo do texto.

62 As “impressGes” sdo caracterizadas por serem aquelas percepc¢oes mais fortes e vividas, tal como um calor
excessivo, uma dor, ou a sensacdo de tocar em alguém ou em algum objeto. O segundo tipo de percepcoes
sdo as ideias ou pensamentos que, dirdA Hume, nada mais sdo do que cépias daquelas impressodes; assim, sao
percepcOes mais ténues e menos vividas. Estas consideracdes limitam as possibilidades do pensamento
humeano tdo somente a extensdo das percepcdes do autor.
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através da associacdo entre o fato observado e eventos ja vivenciados. A expressdo que é
observada certamente levara a mente a trazer memorias de expressoes semelhantes, ou de
memorias que o observador cré semelhantes. Além disso, a suposicdo a respeito de que
sensacdo aquela expressdo estara relacionada também diz respeito a uma relacdo de
semelhanca quanto as sensacOes anteriores presentes a memoria daquele observador. Somente

ai a ideia da causa semelhante se transformara em uma impressao.

Da mesma forma a contiguidade pode ser entrevista no mecanismo de simpatia. Os
nossos sentimentos de louvor ou de censura variam conforme a proximidade que temos com
as pessoas. Nos tendemos a sentir mais fortemente o sentimento de simpatia e mesmo o de
benevoléncia por amigos e parentes do que por alguém de outro pais que jamais conhecemos.
Além disso, é esta mesma condi¢do que nos impele a necessidade de tomar como base moral
regras de conduta mais estaveis e gerais, como quando nos leva a adotar condutas similares
entre pessoas que possuem, em relacdo a nds, um nivel de familiaridade distinta, para além de

um simples gosto por uma em detrimento da outra.

As relagdoes dos juizos morais com a causacdo se fazem notaveis a partir da
necessidade, ja evidenciada, de se recorrer as causas ou aos efeitos de certas expressdes ou
sentimentos para se realizar as inferéncias necessarias a simpatia. Ndo obstante, é certo que o
apreco pelo outro e pelo bem publico, tdo repetidamente apontado por Hume, decorre em
grande medida da utilidade que determinadas aces ou caréteres proporcionam a sociedade. E
esse o fundamento, por exemplo, de parte do mérito concedido a benevoléncia e de

absolutamente todo aquele que é possuido pela virtude da justica.

Por que nos admirarmos, entdo, de ndo podermos emitir nenhum juizo relativo ao
carater e a conduta dos seres humanos sem levar em conta os provaveis resultados
de suas acdes e a felicidade ou miséria que delas decorrem para a sociedade? Que
associacdo de idéias poderia jamais operar se esse principio estivesse totalmente

inativo? (HUME, 2004, p. 293).
E mais do que perceptivel aqui que o juizo que se faz a respeito da utilidade de uma
conduta ou mesmo de um carater s6 é possivel gracas ao pensamento a respeito de seus

efeitos e que isso nada mais é que um raciocinio de causalidade.

O segundo principio geral da presente exposicdo é o que corresponde ao conceito de
hdbito. Ele é proposto como o principio ou hip6tese formulada por Hume que serve para dar

uma explicacdo sensata e satisfatoria a respeito do fundamento das nossas inferéncias causais.
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Entende-se que ha um efeito do habito “sempre que a repeticdo de algum ato ou operagdo
particular produz uma propensao a realizar novamente esse mesmo ato ou operacao, sem que
se esteja sendo impelido por nenhum raciocinio ou processo do entendimento.” (HUME,
2004, p. 74). Esse héabito surge ao observarmos, na natureza, determinados eventos
aparecerem conjuntamente a outros repetidas vezes, de forma que, pela forca do costume,
somos levados imediatamente e invariavelmente a associd-los da mesma maneira que os

vimos ocorrer.

Na Investiga¢do sobre os principios da moral, o conceito de habito é introduzido na
Secdo 3, Da justiga, curiosamente em resposta a objecao que poderia refutar ao argumento de
que a justica depende tdao somente da consideracao a respeito de sua utilidade, a saber, de que
frequentemente, pela influéncia da educagdo ou dos habitos, “nos acostumamos a censurar
injusticas sem que estejamos, a cada passo, conscientes de alguma reflexao imediata acerca de
suas consequéncias perniciosas” (HUME, 2004, P. 267). Como resposta, Hume afirma o
mesmo que apresentara na Secao 4, como a razdo fundamental para as chamadas regras de
boas maneiras, ou seja, que é justamente por essa tendéncia presente do héabito na natureza
humana que “Regras gerais estendem-se muitas vezes para além do principio do qual
originalmente brotam, e isso ocorre em todas as questoes de gosto e sentimento” (HUME,
2004, p. 272). E também que, por influéncia desse habito, “A imaginacdo é influenciada por
associacoes de idéias que, embora tenham surgido inicialmente do julgamento, ndo sdo
facilmente alteradas por todas as exce¢Oes particulares que nos venham ocorrer” (HUME,

2004, p. 272).

Deste ultimo paragrafo, seguem-se imediatamente os outros dois principios
correspondentes a crenca e a existéncia de uma transicao de ideias a partir de um objeto
presente (a memoria ou aos sentidos), uma vez que precisamente estes trechos s6 podem ser
perfeitamente elucidados se vistos sob a ordem dos referidos principios. Mas antes é
necessario dizer ao que exatamente eles corresponderiam na perspectiva humeana, o que s6

pode ser feito num retorno a epistemologia do autor.

No que diz respeito ao principio geral da crenca, Hume dirda que ha crenga, ou seja,
que acreditamos em algo, tdo somente pela existéncia, na crenca, em oposicao a ficcao, de um
sentimento — dificil de definir — que dispde a esperar que da ocorréncia de determinados

eventos, outros os acompanhardao ou sucederdao. A crenca é, portanto, uma concep¢ao mais
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vivida e forte do que a ficcao ou a mera imaginacao. Ora, é justamente por este principio que
se pode estabelecer de forma tdo arraigada e forte as ditas Regras gerais e que se pode
explicar satisfatoriamente os motivos que levam a ndo conseguirmos evitar assumir
determinadas perspectivas de forma imediata, sem prescindir de uma analise mais apurada e

racional, tal é o poder da crenca.

Diante disso, sera possivel estabelecer — como ele o fara — o principio de que, nas
relacdes de ideias e também no processo de crenga®®, quando um evento é apresentado aos
sentidos ou a memoria, o entendimento vai em direcio ao correlativo correspondente,
mediante o habito, de forma mais vivida e constante do que de outra maneira poderia ocorrer.
Como tal, ndo poderiamos entender por outro meio o que justificaria, para Hume, a
imediatitez e a forca que tem aquelas mesmas Regras gerais e a forca do habito e da crenca na
vida humana. Também € por esse motivo, por exemplo, que um objeto mais proximo a nés
nos afeta mais fortemente e leva a pensarmos em seus contiguos com mais vivacidade do que
um mais distante, assim como ja observamos em relacdo ao funcionamento do mecanismo de
simpatia. £ a este principio muito geral que se da entio o nome aqui de “principio da

transicao de um objeto presente”.

O préximo principio é o “principio geral da necessidade de um objeto presente”. A
necessidade de se ter algo a memoria ou aos sentidos para que se possa realizar qualquer
associacdo de ideias, que Hume faz questdo de salientar em sua teoria do conhecimento,

também se encontra na Investigacao moral, na Secdo 5. Diz ele que:

[...] quanto mais nos habituamos a um exame acurado das questdes morais, mais
refinado é o sentimento que adquirimos acerca das mais minimas distin¢des entre
vicio e virtude. Tdo frequentes, na verdade sdo as ocasides que temos na vida
ordinaria de nos pronunciarmos sobre todo tipo de decisdes morais que nenhum
tema dessa espécie pode parecer novo ou incomum para nés, e tampouco as falsas
opinides e predisposicdes conseguem sustentar-se contra uma experiéncia tdo
ordindria e familiar. (HUME, 2004, p. 284).

Ora, as questdes morais, pelo habito e pela nossa experiéncia, sempre estao presentes a

memoria e sdo sempre necessarios a todo julgamento moral.

63 A relacdo estabelecida por Hume quanto a este principio, as associa¢Oes de ideias e a crenga é uma relagao
analégica. Esta questdo é mais bem elucidada por Jodo Paulo Monteiro em “Novos estudos humeanos”.
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Por fim, ainda que ndo seja um principio positivo®, é interessante observar como a
reflexdo acerca da impossibilidade de desvendar um principio de ordem dedutiva para
explicar a causalidade, - que aqui se denominou de “principio da auséncia de fundamento
racional dedutivo para a causagao”— se apresenta na teoria moral. Mesmo que se identifiquem
principios constantes na natureza humana que podem assegurar a evidéncia de um
fundamento para a moral, dira Hume, estes principios se baseiam na simples experimentacao.
Ou seja: Hume ndo precisa aludir o leitor a sua outra Investigacdo para fazer valer tais
problemas no estudo da moral e, ainda assim, as suas afirmacdes sobre as possibilidades de
estudo e método na moral poderiam ser justificados por aquelas presentes na Investigacao do
entendimento que dizem respeito ao fundamento do conhecimento experimental, e, em tltima
instancia podem ser entendidas como sendo apresentadas nesta apenas de forma mais abstrata

e geral.

Concluséao

Este raciocinio, por sua vez, ndo se limita a esta tltima relacio. E importante que se
perceba neste momento que de todas as ponderacOes abstratas acerca do entendimento
humano que foram expostas ao longo deste texto, nenhuma delas parece deixar de estar
presente, a0 seu modo e independentemente, na investigacdo moral. De tal maneira isso
ocorre que o que se verifica € que a teoria moral humeana se sustenta em sua propria
problematica e poderia ser utilizada para defender boa parte daqueles principios do
entendimento humano, sendo todos. O préprio Hume afirma, em nota ao inicio do livro 3 do
Tratado, que suas intencdes eram fazer de forma a sua teoria moral poder ser lida
independentemente das outras — o que nao significa, é claro, como ja foi demonstrado, que ela

ndo possua relagdes a serem desveladas com o restante do seu pensamento.

De qualquer maneira, aqueles principios contidos na sua Investigagdo moral, quando
lidos em conjunto com a sua Investigagcdo sobre o entendimento, fazem notar que estas as
teorias possuem principios comuns que funcionam como base de ambas. Esta “base de
principios gerais” submete uma obra a outra apenas na necessidade de seu encontro para que
aqueles principios gerais se tornem mais claros. E se dispusemos estes principios nao apenas

como sendo caracteristicas da natureza humana, furtivamente encontrados tanto na moral

64 Uma vez que diz respeito a famosa resposta negativa dada por Hume na Secdo 4 da Investigagdo sobre o
entendimento humano quanto ao fundamento da certeza do conhecimento obtido através das relacGes de
causa e efeito.
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como no entendimento, mas na ordem de uma “base de principios gerais”, foi porque parece
haver motivos suficientes para entrega-los a um outro nivel. O que se faz aqui é simplesmente
questionar: quais os principios gerais da natureza humana a que se refere Hume, assumindo
que a perspectiva de uma epistemologia ou de uma moral ndo fragmentaria o homem em duas
entidades diferentes? E tal questionamento é feito apds apresentar de que forma tanto a sua
teoria moral quanto a sua teoria epistemologica se sustentam por sobre uma mesma base de

ideias.

Essa “base de principios gerais”, dentro desta perspectiva de leitura, se apresenta como
sendo anterior aos escritos humeanos tomados em si mesmos. O que se quer dizer é que a
natureza humana é anterior ao entendimento ou a moral humana; ou melhor, que uma teoria
da natureza humana é anterior a uma do conhecimento ou da moral humana. O que se propde,
portanto, é que se entendam os principios aqui expostos como sendo pertencentes a uma
ordem de ideias do pensamento humeano que é anterior a sua explicitacdo em teorias na
forma, seja de uma moral, seja de uma epistemologia. Elas compdem um quadro do que se
poderia chamar de “crencas intelectuais” do nosso autor — e que, como tal, tendem a se
apresentar no momento em se que as explicita — que devem ser vistas como sendo
constituintes da sua maneira de compreender o homem e a vida humana de uma forma geral,
independentemente de elas tomarem o aspecto de ciéncias ou filosofias especificas,
sistematizadas e metodizadas — mesmo que tais principios devam, em grande medida, sua

descoberta a busca pela consolidagdo de tais teorias®.
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FUTEBOL E AS TORCIDAS ORGANIZADAS: A LIBERDADE DO INDIVIDUO
MODERNO

Rafael de Moraes Baldrighi®

Resumo: Apos o periodo medieval, a historia ocidental passa pelo Iluminismo. Neste periodo
de carater mais liberal e racionalista, no pensamento de Kant, o homem sai da sua
menoridade, da orientacdo de outrem. Assim, com a iluminacdo pela ciéncia e os adventos do
pensamento racional, o homem encontra-se livre. Para Marx liberdade trataria sobre como
desvincular-se de autoridades e compulsdes, além de entendida como o pleno
desenvolvimento das habilidades e capacidades individuais — razdo e ciéncia. Entretanto,
Fromm salienta que a liberdade trazida para o individuo pela modernidade pode ser percebida
negativamente, levando o homem a buscar mecanismos de fuga. Esses mecanismos, para
Freud, apresentam-se como a ideia de nagdo, uma religido ou uma ideologia, nos quais o
individuo foge de sua soliddo e insignificancia esmagadoras. O presente ensaio analisard o
futebol como um mecanismo de fuga, no qual o individuo escolhe um time, o apoia, idolatra e
sente-se confortavel e parte de algo maior, dentro da coletividade que as torcidas representam
para o individuo isolado. Este fendmeno, porém, pode ser percebido como radicalizado nos
confrontos violentos entre torcidas organizadas, humilhacdo do adverséario e culto a forca

fisica, o que, no Brasil, é uma realidade.

Palavras-Chave: Futebol; Torcidas Organizadas; Modernidade; Liberdade; Individuo.

Abstract: After the medieval period, Western history passes through the Enlightenment. In
this period of more liberal and rationalistic character, in the thoughts of Immanuel Kant, the
man comes out of his minority, freeing himself from the guidance of others. Thus, with
enlightenment by science and the advent of rational thought, man finds himself free. For
Marx, freedom would deal with how to detach oneself from authorities and compulsions, in
addition to being understood as the full development of individual abilities and capacities -
reason and science. However, Fromm stresses that the freedom brought to the individual by
modernity can be perceived negatively, leading man to seek escape mechanisms. These

mechanisms, for Freud, appear as the idea of a nation, a religion or an ideology, in which the
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individual escapes from his overwhelming solitude and insignificance. The present essay will
analyze soccer as an escape mechanism, in which the individual chooses a team, supports it,
idolizes it and feels comfortable and part of something bigger, within the collective that the
soccer fans represent for the isolated individual. This phenomenon, however, can be perceived
as radicalized in the violent confrontations between organized soccer supporters, the

humiliation of the adversary and worship of physical force, which, in Brazil is a reality.

Keywords: Soccer; Organized Supporter; Modernity; Freedom; Individual.

Futebol e torcidas organizadas: a Liberdade do individuo moderno

Este ensaio busca analisar a posicao do individuo na modernidade e os mecanismos de
fuga de uma liberdade negativa (FROMM, 1980) a qual este estd submetido. O fenémeno
aqui abordado sera o futebol e como este se apresenta para o individuo como um mecanismo
de escape do sofrimento e dos sentimentos de solidao e impoténcia do homem moderno. A
relacdo do individuo com o futebol sera apresentada como semelhante ao vinculo com uma
nacdo (o clube), um povo (os torcedores), uma religido — uma ilusdo, no sentido freudiano
(FREUD, 1997); mostrando como torcedores encaram este esporte e a torcida para o seu time
como uma medida paliativa; ou, de acordo com Fromm (1980), como mecanismos de fuga

(secondary bonds). Os sentimentos coletivo e de identificacdo estdo muito presentes aqui.

Em seguida, como forma de expressdo mais radical de amor ao time, a violéncia e o
uso da forga, a idolatria, o sentimento de unidade, identificacdo e pertencimento, a repulsa ao
(time e torcedores) diferente e o orgulho “nacional” de torcer para determinado time serdo
elementos presentes no mundo do futebol e, principalmente, nas torcidas organizadas. Estas
caracteristicas se assemelham as ideias de nacdo e nacionalismo modernos (HOBSBAWM,
2013), racismo, unidade cultural, culto a forca/violéncia e xenofobia presentes em regimes

fascistas (ELIAS, 1997).

Dois conceitos basicos para essa reflexdo sdo: modernidade e liberdade. A
modernidade sera compreendida como o periodo da historia que vem apo6s o periodo
medieval, passando pelo [luminismo. “Iluminismo €é a saida do homem da sua menoridade de
que ele proprio é culpado. A menoridade € a incapacidade de se servir do entendimento sem a

orientacdo de outrem” (KANT, 1774, p. 516). O filésofo alemdo destaca a menoridade como
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culpa do proprio individuo, que carece de entendimento e de decisdo. Sair desta seria a
libertacdao da religido, com o individuo sendo iluminado pelas ciéncias e pelo pensamento
racional de pensar por si mesmo. O conceito de liberdade do homem na modernidade sera

abordado aqui especialmente através das ideias de Fromm e Marx.

Freud inicia o seu trabalho em Mal Estar na Civilizagdo (1997) afirmado que ndo é
facil lidar cientificamente com sentimentos. Em seguida, trata do amor. Aqui estara
apresentado o “amor” que um torcedor tem para o seu time (e o sentimento oposto que dirige
aos seus rivais). Neste sentimento, de acordo com o autor, “a fronteira entre ego e objeto
ameaca desaparecer” (FREUD, 1997, p. 2). E neste momento que as demarcacdes entre o
individual e o mundo externo se tornam incertas e permeaveis. O autor destaca, entdo, a
importancia da religido para tornar suportavel a existéncia, ja que esta é ardua demais e
repleta de sofrimentos. Esta daria um propésito a vida. “A religido consegue poupar a muitas
pessoas uma neurose individual” (FREUD, 1997, p. 14). Na modernidade, porém, o elemento
religioso perde certa importancia quando comparado aos tempos medievais do ocidente.
Assim, novas satisfacdes substitutivas, que diminuem o sofrimento surgem, como as
instituicdes e conceitos de nacdo, o que o autor qualifica como ilusdes — e “a satisfacdo é
obtida através de ilusdes” (FREUD, 1997, p. 12). E neste sentido que pretende-se analisar a
relacdo do individuo moderno com o futebol, uma forma de ilusdo para amenizar o peso da
existéncia. No caso, o “amor” de um torcedor pelo seu time seria como uma religido. Segundo
Hannah Arendt, “os homens sao seres condicionados: tudo aquilo com o qual eles entram em
contato torna-se imediatamente uma condicdo de sua existéncia” (ARENDT, 2007, p. 17).
Sendo assim, o homem buscaria nos prazeres, de coisas com as quais se identifica, uma
atenuacdo do seu sofrimento, jd que “nossas possibilidades de felicidade sempre sdo
restringidas por nossa propria constituicao” (FREUD, 1997, p. 9). Estes prazeres podem ser
encontrados na comunhdo sob a mesma bandeira de um time, nas vitérias deste, nos titulos

conquistados e até nas derrotas dos rivais.

Um dos principais elementos atenuantes do sentimento de soliddo, impoténcia e
sofrimento no futebol é o sentimento de pertencimento e identidade a uma coletividade maior

e que englobe varios individuos sob uma mesma bandeira. Freud concede:

Especial importancia ao caso em que a tentativa de obter uma certeza de felicidade e
uma protecdo contra o sofrimento através de um remodelamento delirante da
realidade, é efetuada em comum por um considerdvel nimero de pessoas. As
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religides da humanidade devem ser classificadas entre os delirios de massa desse
tipo. E desnecessario dizer que todo aquele que partilha um delirio jamais o
reconhece como tal (FREUD, 1997, p. 12).

Assim, a inclusdo dentro de uma torcida garante satisfacdo ao individuo. Algo
semelhante ao sentimento identificatério presente em Nagdes e Nacionalismos desde 1780 de
Hobsbawm (1990). Como colocado ainda por Freud, o pertencimento a um grupo retira o
sentimento de poténcia do individuo e permite a sua reafirmacdo em relacdo aos outros. A
vida dos homens “em comum s6 se torna possivel quando se reliine uma maioria mais forte do
que qualquer individuo isolado e que permanece unida contra todos os individuos isolados™
(FREUD, 1997, p. 21). A necessidade que os seres humanos possuem de formar grupos vem
desde nossos ancestrais primatas. Todos individuos procuram seus grupos, visto que somos
animais tribais. Esses grupos, no pensamento de Wilson (2012), podem ser fundados na

religido, na familia, na ideologia, na etnia e até em clubes esportivos.

Segundo Hobsbawm (2013), os ultimos dois séculos ndo podem ser compreendidos
sem entender o termo nag¢do. O autor destaca a participacao popular crescente a partir da
Revolugdo Francesa nos processos politicos. A ideia de nacdo ndo poderia ser compreendida
sem o0 sentimento romantico nacional e o seu povo. O autor destaca o sentimento de
pertencimento, de identificacdo, do individuo com sua terra natal e a ideia de povo presente
nas nagoes europeias do fim do século XVIII e até a metade do XIX. A partir de 1870,
segundo o autor, o conceito de nacdao adquire maior relagdo com etnia, lingua, histéria e raga —
ou seja, cultura. Estes conceitos, consequentemente, fortaleceriam os lagos entre os
semelhantes e criariam sentimentos de repulsa em relacdo ao diferente. Assim, as relacées

entre o racismo, a xenofobia e o0 nacionalismo se tornam 6bvias. O autor completa:

Além disso, ha uma evidente analogia entre a insisténcia dos racistas na pureza
racial e nos horrores da miscigenacdo, e também a insisténcia de tantas formas
de nacionalismo linguistico - a maioria, talvez - sobre a necessidade de purificar
a lingua nacional de elementos estrangeiros ... o que trouxe a "raca" e a "nagdo"
mais perto ainda foi a pratica de usd-las como sin6nimos possiveis,
generalizando, de modo igualmente inexato, o carater 'racial/nacional"
(HOBSBAWN, 2013, p. 150-151).

Em relacdo ao futebol, podemos encontrar esses mesmos. O clube possui seus
torcedores (seu povo), suas raizes histéricas (como exemplos nacionais: o Club de Regatas
Vasco da Gama e a Portuguesa de Desportos relacionados aos imigrantes portugueses, a

Sociedade Esportiva Palmeiras e os italianos); suas localidades (bairros, estadios, cidades —
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isso pode ser refletido em nomes de clubes como Esporte Clube Bahia, o Fluminense Football
Club e o Santos Futebol Clube); cores; hinos (como as nagoes, cidades e estados possuem);
mascotes e bandeiras. Assim como ja apontado, o sentimento romantico, o “amor” ao time, 0s
seus 1idolos, mascotes, cores e historia podem ser comparados ao sentimento

nacionalista/patriota. O sentimento coletivo de identificacdo e pertencimento, também.

As diferentes “linguas”, “racas” e origens dos times e seus torcedores também geram
sentimentos de repulsa em relacdo a outros clubes (em especial os rivais) e seus torcedores. O
racismo e a xenofobia, presentes no sentimento nacional de Hobsbawm a partir de 1870, sdo
comparaveis ao sentimento dirigido a outros clubes que ndo o do torcedor: seus adversarios.
Para Wilson (2012) — A Conquista Social da Terra —, a formagdo grupos, criando conforto e
orgulho dentro de uma comunidade, defendendo-a contra seus rivais, é uma caracteristica
intrinseca da natureza humana. E as dinamicas entre o proprio grupo e outros grupos externos
seguem os seres humanos ao longo de toda sua histéria. A forma extrema que este
comportamento pode ser encontrado no futebol é no confronto violento entre torcidas
organizadas de diferentes times, que se enfrentam — com o uso da forca — e atacam aqueles
que levantam uma bandeira diferente. De acordo com Alabarces, Zucal e Moreira (2008), a
relacdo estabelecida entre torcidas rivais denota distanciamento e oposicdo social. Estas se
percebem como grupos separados e distintos, chegando a ser até hostis uns com o0s outros,

levando a busca da supressao e submissdao dos adversarios através da violéncia.

O Brasil, de acordo com Murad (2013), é um dos paises com maior nimero de mortes
violentas causadas por conflitos entre torcedores de futebol, sendo em 2012 o campedo
mundial em vitimas. O autor cita que a violéncia crescente entre os torcedores é o fator
principal de afastamento do ptiblico dos estadios (e fora deles) de futebol nacionais, o que tem
levado a médias de publico que nao refletem a importancia do futebol para o Brasil. Isso
mostra o caso do pais que sofre da violéncia como um todo, sendo esta reproduzida dentro e

fora dos estadios pelas torcidas.

Alabarces, Zucal e Moreira (2008), destacam que as agOes violentas, em especial as
que ocorrem no ambito do futebol, sdo tidas como um sinal de irracionalidade, selvageria e
barbarie. Os autores analisam o comportamento violento de torcidas organizadas, em especial
as argentinas, e o objeto aguante. Este funcionaria como um sistema de honra e prestigio para

os torcedores, estando ligado diretamente ao enfrentamento fisico. Assim, os possuidores do
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aguante demonstrariam bravura e coragem no confronto corporal contra torcedores de outros
clubes. No espanhol, o verbo aguantar, significa, de acordo com os autores, suportar, ajudar,
ser solidario. Tudo isso utilizando o corpo: cantando, resistindo as intempéries e lutando,
sendo a violéncia fisica o sentido dominante do aguante para as barras. E, de acordo com os
autores, para as barras, o aguante seria seu bem mais importante em relacdao a identidade,

sendo possivel obté-lo apenas através da acao violenta.

Elias (1997) aborda, no capitulo IV — O Colapso da Civilizacdo — de Os Alemdes, a
nocao do sentimento histérico das nagoes, em especial a alema. As desavencas anteriores a
1871 e os gloriosos Reichs, com a concepcao do nds-ideal do povo alemado, sao analisados
pelo autor como parte importante da constru¢ao do orgulho nacional e da autoestima coletiva

do povo alemao no século passado.

Na década de trinta, os alemaes eram levados a lutar em nome da Alemanha, em busca
do nods-ideal. Aqui, o dever de servir a nagao é destacado como amplo entre os cidaddos. O
heroismo e o nacionalismo ganham destaque, entdo, nos combates e entre a populacdo alema.
Sdo sentimentos e paixdes que podiam ser mobilizadas politicamente em nome das lutas do
povo alemdo. Aqui podemos tracar um paralelo com as torcidas. De acordo com Alabarces,
Zucal e Moreira (2008), os cantos nos estadios, por vezes, carregam metaforas de guerra, luta

e de conquista e humilhacdo do adversario.

Para Reich, “os discursos nos comicios nacional-socialistas distinguiam-se pela
habilidade em manejar as emocoes dos individuos nas massas e de evitar a0 maximo uma
argumentacdo objetiva” (REICH, 1988, p. 48). O uso da forga, o culto a forga fisica e ao
exército sdo consequéncias deste pensamento, para preparar a nacdo para o combate. O
pensamento nacionalista alemdo estava relacionado com a violéncia, com a guerra e via o
confronto como um meio eficaz para resolver conflitos. Portanto, existiria uma grande
hostilidade dos alemdes com os diferentes grupos que ndo eram alemdes, o que Elias
caracteriza como um egoismo coletivo dentro do idealismo nacional coletivo alemdo. Tal
relacdo entre diferentes povos pode encontrar um paralelo no tratamento radical entre torcidas
rivais. Para Alabarces, Zucal e Moreira (2008), os combates entre torcidas adversarias
funcionam como apreciagdo e avaliacdo dos torcedores em relacdo a sua coletividade. Assim
obtém-se o prestigio do reconhecido, do superior, e a humilhagdo do excluido, do derrotado.

Podemos ainda acrescentar a isso o pensamento de Elias:
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O credo nazista representou os alemdes como um povo com uma missdao impar no
mundo, como o “povo eleito”. De acordo com a mais democratica divisdo de poder
que tinha sido realizada a partir de 1918, foi permitido a todos os alemades, ndo s6
aos nobres, aos ricos e aos educados, sentirem que pertenciam a elite da humanidade
— pelo menos, se tivessem a cabeca e a forma de corpo corretas ou os ancestrais

certos, isto é, se pertencessem a raga certa. (ELIAS, 1997, p. 331)

Em relacdo ao futebol e aos torcedores, o valor do sentimento histérico, a idealizacdo
das origens e do passado dos clubes, ao menos no Brasil, € muito importante. As gldrias do
passado de um time e o culto aos idolos assemelham-se a exacerbacdo da idealizacdo das
histérias nacionais, assim como ao heroismo presente na populacdo alemd, conforme
explicitado por Elias (1997). Esta construcdo, no caso dos clubes de futebol, pode ser
remetida aos grandes jogadores que passaram pelos clubes, idolatrados por suas torcidas de
maneira até idealizada. A visdao de um torcedor em relacdo a seu clube também se assemelha
ao nos-ideal de Elias, o que tende a gerar uma visao idealizada por parte o torcedor sobre sua
equipe, seus dirigentes, a propria torcida, etc. como sendo todos superiores em relacao aos
rivais. De acordo com Wilson (2012), os torcedores de determinado clube julgam seus
adversarios como menos amistosos, trapaceiros, ndo confidveis e incompetentes. Ou seja,

inferiores.

O orgulho nacional e a autoestima coletiva também se relacionam com o futebol e os
seus torcedores. Existe, como ja dito, uma identidade coletiva entre os torcedores de
determinado clube, que sdo orgulhosos deste e o consideram, como afirmado no paragrafo
anterior, superior aos outros clubes. O culto a forca fisica e a supremacia da violéncia nos
conflitos podem ser encontrados, similarmente, nas torcidas organizadas violentas. Os
mascotes sempre sao representados de maneira assustadora e musculosa, o confronto entre as
torcidas é realizado por diferentes “bandeiras” — ragas, culturas —, ou seja, entre torcedores de
diferentes clubes, em especial os rivais mais proximos, como ja afirmado. Mortes e feridos
sao uma constante no confronto entre torcidas organizadas no Brasil. O uso da forca esta
bastante presente na mentalidade dos torcedores mais radicais. Este conceito relaciona-se
diretamente com a hostilidade em relagdo ao exterior, ao diferente, com a outra raga, com

torcedores de outros clubes. Uma espécie de xenofobia. Abaixo, alguns exemplos:

Imagem 1 — fcone da torcida organizada Independente do Sdo Paulo Futebol Clube:
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Fonte: Sou Sdo Paulo FC (2013)%

Imagem 2 — fcone da torcida organizada Mdfia Azul, do Cruzeiro Esporte Clube:

Fonte: Paixdo Cruzeirense (2016)%®

Nas imagens acima, sao representadas torcidas organizadas de Sdo Paulo Futebol
Clube (SP) e Cruzeiro Esporte Clube (MG). Podemos encontrar mascotes que representam um
culto a forga fisica (e o uso desta) e ao combate. As pessoas ao redor do mundo, hoje, estdao
cada vez mais cautelosas com a guerra, com medo de suas consequéncias. Assim, elas se
voltaram cada vez mais para o seu equivalente moral: os esportes de equipe. (WILSON,

2012).

A dindmica estabelecida entre os individuos e as torcidas organizadas pode ser
compreendida como parte da estratégia de fuga a liberdade presente nas sociedades modernas.
Como abordado por Fromm, a modernidade traz liberdade para o individuo, entretanto, esta

pode ser percebida negativamente, levando o homem a buscar mecanismos de fuga da

67 Grafico disponivel em: http://www.sousaopaulofc.com.br/fotos de mascote do sao paulo fc-igfa-0-
48494-1.htm. Acesso em 24/08/2017.

68 Imagem disponivel em: http://www.paixaocruzeirense.com.br/fotos
51288-13.htm. Acesso em 24/08/2017

de_mafia azul do_cruzeiro-igfa-0-
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liberdade. E o que seria a liberdade da qual se foge? Para Marx, a alienacdo seria a auséncia
de liberdade e, liberdade trataria sobre como desvincular-se de autoridades e compulsdes,
além de entendida como o pleno desenvolvimento das habilidades e capacidades individuais —

razdo e ciéncia (HELLER, 1984).

As consequéncias diretas da liberdade moderna, segundo Fromm, sdo os sentimentos
de solidao (pelo isolamento) e a impoténcia do individuo. Assim, este busca impulsos para
desistir da sua individualidade para superar tais sentimentos. Portanto, meios sociais, politicos
e econOmicos aparecem para preencher as lacunas deixadas pela soliddo e a impoténcia. Caso
estes lacos ndo aparecam, segundo o autor, a liberdade se transforma em um fardo, o que vem

ocorrendo desde a emergéncia do individuo, ap6s a Idade Média.

Em sua obra, Medo a Liberdade, Fromm (1980) destaca que, para resistir aos
sentimentos de inseguranca e isolamento do individuo, este, adota mecanismos de fuga. Um
dos mais relevantes para esta analise é aquele em que o individuo desiste da independéncia
individual para se fundir a algo ou alguém, exterior a ele, para que o individuo obtenha a forga
e a seguranca (dentro de um grupo) que sente falta. Busca novos lagos (secondary bonds) para
substituir os que foram perdidos. O individuo estaria livre no sentido negativo da palavra,
sozinho confrontando um mundo alienado. Este individuo, assustado com sua liberdade e o
meio em que vive, busca algo para se ligar. Ele ndo consegue aguentar a inseguranca, a
insignificancia e a impoténcia dele mesmo, buscando a seguranca, a identidade e o poder

através do outro, eliminando o fardo que ele representa para si mesmo.

Assim, o individuo vai buscar lagos no que Freud chamaria de ilusdes: uma pessoa,
uma instituicdo, uma religido, Deus, sua nacdo, uma consciéncia ou uma compulsdo psiquica.
Até em um esporte, como o futebol. Nesses lacos, segundo Fromm (1980), o individuo se
sentira mais seguro e orgulhoso, dividindo o poder que cabe a essas instituicdes. Ele adquire

uma identidade mais segura.

No futebol e nas torcidas, esta identidade coletiva pode ser encontrada. Paralelos entre
os clubes e nacdes, os torcedores e o povo, as torcidas organizadas e a guerra, rivalidades,
racismo e xenofobia, aqui, ja foram tracados. A relacdo entre um clube de futebol e seu
torcedor fica agora mais evidente. Ele se sente incluido, se sente mais forte, seguro e

identificado do que antes. Suas a¢cdes em um coletivo o eximem de culpa de atos que, na
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liberdade individual, pesariam somente sobre ele (como matar um torcedor rival). O orgulho
de torcer para determinado time, que aparece como idealizado e superior a outros times, se
torna algo gratificante para o individuo, que também se sente superior. Sua voz pode ser
ouvida no canto de diversos torcedores quando o hino do seu time é tocado, semelhante ao
que acontece com o hino nacional de um pais. Ele vé o seu clube na televisao, compra
produtos oficiais que o identifiquem ao clube. A serviddo desse com o clube se torna
obrigacdo, e leva até ao confronto fisico e violento entre os torcedores organizados de

diferentes times.

E 6bvio que dentro das ilusdes, no vocabulario de Freud, como a nagdao, Deus e a
religido, o futebol exerce uma influéncia menor sobre os individuos e ndo move as massas
como as instituicdes aqui citadas moveram historica e atualmente. Porém, as semelhangas
entre o comportamento de torcedores mais radicais e violentos assemelham-se ao
comportamento das massas em regimes fascistas, assim como a idolatria e idealizacdo do
clube para qual o individuo torce. Odio ao (clube) diferente; culto a forca fisica e a violéncia;
sentimento identificatério, de pertencimento e coletivo; racismo e xenofobia (clubismo,
bairrismo); crenca e idealizacdo das instituicoes das quais o individuo faz parte e orgulho
nacional e autoestima coletiva sdo algumas caracteristicas semelhantes entre o fascismo e o
fendmeno de torcer para algum time (vale salientar que nem todos torcedores pertencem a

organizadas ou participam de confrontos violentos com outros torcedores, obviamente).

No Brasil, esta andlise ganha ainda mais forca. Até o momento atual, 2017, a selecao
brasileira é a maior campea de futebol de Copas do Mundo, com cinco titulos mundiais, ainda
possui conquistas em Copa América, Copa das Confederacdes e, mais recentemente (2016),
nos Jogos Olimpicos. Nem tudo sdo flores, porém, uma vez que os confrontos violentos entre
torcidas rivais sdo frequentes, resultando em mortes e ferimentos. Assim, jogos cldssicos,
pontualmente, possuem torcida unica do mandante (para evitar o encontro de torcidas rivais).
O futebol é um esporte amplamente difundido em territério nacional, com diversos
torcedores, clubes e praticantes amadores que buscam lagos em identidades futebolisticas
coletivas, acompanham e dao enorme importancia para seus clubes. De acordo com Murad
(2013), historicamente, o futebol é o esporte favorito de mais de 70% dos brasileiros. “O
estudo do futebol é uma via de alcance e acesso as nossas raizes, enquanto coletividade,

enquanto historicidade” (MURAD, 2013, p. 142). O autor qualifica tal esporte como sendo
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pertencente as multiddoes, ao povo, as coletividades, sendo o futebol um fixador e
consolidador de nossa identidade coletiva. Como diz o ditado popular: “O futebol é a coisa
mais importante dentre as menos importantes”. Resta saber se as ditas coisas mais
importantes realmente importam ou sdao apenas ilusdes — medidas paliativas, como diria

Freud; ou mecanismos de escape, como diria Fromm.
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TRADUGAO DE ECLESIASTES, 1.1.1-1.18.1
Rodrigo Pinto de Brito®

Resumo: Traducdo grego-portugués, bilingue e espelhada, com introdugdo, do texto biblico:

Eclesiastes 1.1.1-1.18.1.

Palavras-chave: Eclesiastes; ceticismo; traducdo.

Abstract: Greek-Portuguese translation of Ecclesiastes 1.1.1-1.8.1, bilingual and mirrored,

with introduction.

Keywords: Ecclesiastes; Skepticism; translation.

Apresentacao
A palavra grega Ecclesiastes significa literalmente “membro de Assembleia” e as
vezes é traduzida como “Pregador”, sendo a versdao grega da Septuaginta para a palavra

hebraica “Kohelet”.

Como se pode ver, o autor do texto pseudepigrafico coloca-se como filho de David, rei
de Israel em Jerusalém, ou seja, Salomdo (supostamente em leito de morte), a quem
tradicionalmente se reputa imensa sabedoria. Desse modo, sendo um texto sapiencial, esse é
um livro Biblico que, grosso modo, tem a sabedoria, ou um tipo especifico de sabedoria,

como tema central.

A obra é provavelmente composta em circa 300-250 a.C., comega com contetido
autobiografico e depois passa a utilizar a forma de aforismos. Em todo o texto ha a possivel
influéncia de doutrinas de filosofias do periodo helenistico, algo que pode ja ser notado no
texto hebreu, mas que se torna ainda mais evidente na versao grega cujos passos 1.1.1 a 1.18.1

abaixo traduzo.

Mas, apesar disso, a datacdo é ainda disputada, pois ha estudiosos que o situam
naquilo que usualmente se chama “Periodo Persa” (i.e. circa 450 a.C.), usando essa datacdao

mais recuada para afirmarem que ndo haveria influéncia grega, artificio falho, uma vez que
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ainda que a hip6tese do “Periodo Persa” seja algum dia confirmada, poder-se-a argumentar a

favor da influéncia grega via contato com persas.

Nao obstante as querelas acerca da “grecidade” ou nao da terminologia, do ambito das
reflexdes, do estilo literdrio e da ambientacdao na versao hebraica, sdo notaveis as influéncias
da filosofia helenistica sobre o estilo de reflexao e sobre a terminologia utilizada para compor
a versao grega do texto. Tentarei demonstrar isso a seguir, utilizando pequenos, mas

substanciais exemplos.

Assim, os passos 1.1.1 a 1.7.1 encaminham reflexdes naturalistas que ndo sao, de
modo algum, desconhecidas dos hebreus e tampouco de outros povos mediterraneos ou da
Peninsula Arabica e da Mesopotamia. Entdo ndo é preciso aqui argumentar pela “grecidade”
irrestrita dessas reflexdes, contudo, hd de se notar a auséncia total do uso do artificio da
presenca Divina como espécie de causa para os fendmenos naturais, que, no texto, ocorrem
por sucessdo e sub-repticiamente, sem interrup¢oes, ndo havendo nada de novo sob o Sol.
Amiude o texto enfatiza o aspecto ciclico do tempo e da criagdo, fazendo lembrar a nocao
estoica de Kosmos, avancada logo no primeiro estoicismo, aquele de Zendo, Cleanto e

Crisipo.

As reflexdes naturalistas conduzem a conclusdes pessimistas, ndo sobre a natureza,
mas acerca do entendimento e da moral, temas sobrepostos, como os sobrepunham as
filosofias Helenisticas, por exemplo. Assim: sé ha vaidade, nos labores em geral e mesmo na
propria tarefa de conhecer; os raciocinios (l6goi) ndo se esgotam a si mesmos e,
gorgianamente, ainda que o conhecimento de todas as coisas fosse possivel aos homens
comuns, a linguagem ndo daria conta de expressar isso (e devemos nos recordar aqui que,
segundo a estoria, a Salomao toda a sabedoria e conhecimento eram acessiveis e que ele é o
pseudo-autor do presente texto, um homem nada comum, de fato...); ndo hd& memoria dos

grandes feitos do passado ou do presente, portanto nao havera do futuro.

Ha no texto curiosos usos do vocabulo pnelima que ndao podem deixar de ser
comentados. Primeiramente, em 1.6.1, passo naturalista sobre a ciclicidade, pneima é o vento
que é revolvido e que revolve, ar que tudo permeia, causalmente passivo e ativo. Ocorrendo

no genitivo singular (pnetimatos) em 1.14.1 e 1.17.1, pnetima é o espirito humano, suscetivel
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a proairesis, vocabulo usado como termo técnico por estoicos e significando usualmente

escolha, aqui traduzido por “capricho”, entendido como inclinagao.

Finalmente, hd uma espécie de expediente aqui conduzido pelo narrador que envolve
fervorosos e apaixonados investigar (ekzetésai) e buscar (katasképsasthai) — ambos os
vocabulos relacionados a tradicdo cética Antiga, enfatizo —. O que se deseja é a sabedoria
(sophia) sobre tudo (1.13.1) e o conhecimento (gndsis) (1.16.1). No fim, como resultado da
busca, ha o sofrimento, que aumenta proporcionalmente a amplitude do conhecimento obtido.
Logo, o conhecimento de nada vale para a felicidade, argumento avancado nas secdes

posteriores e que nao foram ainda traduzidas.

O Eclesiastes foi relido como texto cético a partir do séc. XV, talvez por ser o
expediente acima descrito analogo a conduta cética conforme narrada por Sexto Empirico nas
Hipotiposes 1.1-30. Também, para autores Renascentistas e Modernos associados ao
ceticismo, o livro inspirou temas centrais, como o da vaidade, para Montaigne.

<EKKAHXIAYXTHY> <ECLESIASTES>

1.1.1 'PApoata ExkAnowootod viod Aocutd  1.1.1 Palavras de Eclesiastes, filho de
BaoAéwg IopanA év Iepovoainp. David, rei de Israel em Jerusalém.

disse o

1.2.1 Matadtng POTKOTT®Y, EMeV O
"‘EXKANOCLO0TIG, HATAIOTNG HOTAIOTT®V,

TO TAVTA potondTng.

1.3.1 tig meprooeia 1@ GvOpoONe €v mavti

HOX0w adTOD, @ HoXOBEeT HTO TOV HAoV;

1.4.1 yeved mopeVETAL KAl YEVEX €pyETa,

Kai 1 yi| €lg Tov aidva €otnKev.

1.5.1 xai &vatéAdel 6 fjAlog kal Svvel 6

fA10G Kai €1 TOV TOTOV aTOD EAKEL

1.2.1 Vaidade das vaidades,
Eclesiastes, vaidade das vaidades, tudo é

vaidade.

1.3.1 Que proveito para o0 homem ha em

todo o seu labor, que executa sob o Sol?

1.4.1 Geracao vai e geracdo vem, e a Terra

pelo Fon permanece.

1.5.1 E o Sol nasce e o Sol se pde, e para

seu lugar pende.
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1.6.1 &vatéAA@V aOTOG €Kel TOPELETAL
TPOG VOTOV Kol KUKAOU Tipog [oppav:
KUKAOT KUKA®V, TIopeLETAL TO TVEDHW, Kal

€l KOKAOLG a0TOD EmOTPEPEL TO TIVEDH Q.

1.7.1 mavteg ol xeipappotl, mopevovia €ig
mv BdAacoav, kai 11 BdAacoa ovk €otan
gprmpmAapévn: gig tomov, ob ol xeipappol
TOpPEVOVTAL, €KET ADTOL EMOTPEPOLOTV TOD
nopevbfjvat.

Aoyol

1.8.1 mbvteg ol gykomotr  ov

duvroetar avnp TOD AaA€lv, Koi 0OK
éumAnobnoeton 6@BaApog 100 Opdv, Kai

00 TANpwBnRoeTan 0DG AMO AKPOATEGG,

1.9.1 Ti 10 yeyovog, adTO TO YEVIOOHEVOV:

Kai Ti TO TEmompévov, oOTO TO

nowmBnoopevov: kol 00K €oTv  TAV

TPOCPATOV LTIO TOV HAL0V.

1.10.1 6¢ AaAnoel koi €pel ‘I8¢ tobtO
Kovov €atiy, fon yéyovev év 1oig aidov

TO1G YEVOHEVOLG GO EpmpoaBey NHGV.

1.11.1 oVk €oTv pviun Toig TPAOTOLG, Kol
YE TOIG €0XATOlg YEVOHEVOLS OLK E€oTol
a0TOIG HVAHT HETK TAOV YEVIOOUEVQV €ig

MV €oYaTV.

1.12.1 ’Ey® "EXKANO100TIG £yeVOUNV

1.6.1 E tendo la nascido, move-se para o
sul e volve para o norte; revolve
revolvendo, move o ar, e em seus ciclos

revolve o ar.

1.7.1 As torrentes vao, todas, ao mar, e o
mar nao estard cheio; para o lugar aonde
as torrentes vao, para la as mesmas voltam

air.

1.8.1 Os raciocinios, todos, exaustivos;
ndo pode, o homem, dizé-los, tampouco o
olho se fartara de ver, tampouco o ouvido

se fartara de escutar.

1.9.1 Aquilo que foi, o mesmo sera; e
aquilo que foi feito, o mesmo sera feito; e

ndo ha nada novo sob o Sol.

1.10.1 Aquele que disser e falar: “Vede,
isto é novo”, ja se foi nos Eons que se

foram antes de nos.
1.11.1 Ndo ha memoria dos antigos, e nem

dos nascidos depois, ndo havera meméria

mesmo dos que nascerao ainda mais tarde.

1.12.1 Eu, o Eclesiastes, tornei-me rei
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BaoiAevg émi IoponA év IepovoaAny:

1.13.1 kai €dwka TV Kapdiav pov 10D
ékntijoon ko 10D KataokePaoBol év Ti
00l TEPL MAVIWV TAV YIVOHEVQV VTO

TOV 00pavVOV: &TL TEPLOTIAGHOV TTOVI|POV

1.13.5 &Swkev 0 Beo¢ TOIG vioig TOD

avBpamov tod meprondobat év adTR.

1.14.1 €ldov oLV MAVTA T TOWHOTA T
MeMompeva MO Tov fAov, kKal 6oL T«
Kai  Tpoaipeaic

MAVIO  HOTOOTNG

TIVELHATOG,.

1.15.1 Sieotpappévov ov Suvnoetal T0d

émkoopnBfijvar, kol  VoTépnpa oL

duvnoetan tod aplBpnOfivan.

1.16.1 éAdAnoa éyw év kapdix pov T@

Aéyetv Eyo 1600 épeyoAovOnv - kal
nMpocédnka copiav €mi oy, ol €yévovio

gunpooBev povu év lepovoainy,

1.16.5 kol kapSia pov €idev  TOAAQ,

cogiav Kal yv@dov.

1.17.1 kol é8wka Kapdiav pov tod yveval

coglav kol yv@dolwy, mapafoArag Kol
gmotunv €yvayv, 6Tl Kal ye to0T €oTv

TPOaipeT1g MVELHATOC

sobre Israel, em Jerusalém;

1.13.1 e entreguei-me de coracdo a
investigar e a buscar a sabedoria acerca de
tudo que se passa sob o céu; que roda

giratoria dolorosa

1.13.5 Deus deu aos filhos do homem para

nela girarem.

1.14.1 Vi todos os feitos executados sob o
Sol, e eis que tudo era vaidade e capricho

do espirito.

1.15.1 Nao se pode endireitar o que esta
torto, e o defeituoso nao pode ser

enumerado.

1.16.1 Em meu coracdo eu falei, dizendo:

“Veja, exaltei-me e entreguei-me a
sabedoria além de todos os nascidos antes

de mim em Jerusalém,

1.16.5 e meu coracao observou tudo,
sabedoria e conhecimento.

1.171 E entreguei meu coracao a
conhecer a sabedoria e o conhecimento,
conheci as parabolas e a ciéncia, e mesmo

isso é capricho do espirito.
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1.18.1 6ém év mAnBet oco@iag mAfBog 1.18.1 Porque, na abundancia de sabedoria
yvooewg, Kol 6 mpootifei¢  yvadowv  had abundancia de conhecimento, e o que
npooBnoel GAynua. aumenta o conhecimento aumenta o

sofrimento.
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IMORAL E SEM VERDADES: O ESPIRITO LIVRE NIETZSCHIANO
Rogério Santos dos Prazeres”

Resumo: Este texto visa explicitar uma critica da moral basilarmente primada no valor da
verdade, empreendida a partir de Friedrich Nietzsche. E como tal, trata-se de distinguir os
desdobramentos de uma interpretacao acerca do Espirito Livre, cuja perspectiva imbrica
vontade de poténcia e vontade de verdade. O intento é o de apresentar uma alternativa ao
niilismo e a moral de rebanho. Com isso, o proposito esta em considerar a 6tica nietzschiana
sob a existéncia livre, ou, mais especificamente, contra os condicionamentos de servidao a
vida humana. Nao obstante, isso corresponde assegurar uma proposta de ética, que em
Nietzsche é conjecturada invertida. Isto é, desde a refutacdo da moral e da verdade
tradicionalmente concebidas. A ponto de se valorar a legitimacdo da independéncia dos
impulsos e extintos para além dos discursos interpretados pelo humano. E que, por apreciacao
da perspectiva nietzschiana, por isso mesmo a moral deve ser desanexada de posturas

dogmaticas ou impositivas.

Palavras-chaves: Moral; Verdade; Espirito Livre; Niilismo.

Abstract: This paper aims to make explicit a critique of moral specifically from the value of
truth by Friedrich Nietzsche. And as such, the idea is to distinguish the unfolding of an
interpretation about the Free Spirit whose perspective relates to will of power and will of
truth. The intention is to present an alternative to nihilism and herd morality. Therefore, the
purpose is to consider the Nietzschean view of free existence, or, more specifically, against
the conditionings of servitude to human life. Without opposition, this correspond to ensure a
proposal of nietzscheana ethic placed inverted. That is, since the refutation of moral and truth
traditionally with were conceived. In the point of assessing the legitimacy of the
independence of the impulses and extinct beyond the discourses interpreted by the human.
And that, by appreciation of the Nietzschean perspective, for this reason morality must be

detached from dogmatic or imposing positions.

Keywords: Moral; Truth; Free Spirit; Nihilism.
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Consideracdes prévias

O tema da moral atrelado ao da verdade constitui objeto relevante para o estudo da
ética. Itinerdrio inevitavel, este tema acentua importantes convergéncias para a filosofia
politica face ao agir do homem contemporaneo. Portanto, as discussdes tedricas sobre a moral
e a verdade justificam-se por engendrar tessituras de diversas areas do conhecimento

filosofico, com possiveis contribuicdes ao cultivo da vida.

Subjaz nisso que a necessidade de verdades valora a compreensao da historia humana,
de modo que cada cultura constréi as particularidades de sua identidade, em que os
referenciais para esta construcdo estdo na maneira como se interpreta a vida. Uma vez que é
partir da “interpretacdo” que o ser humano age no mundo, ndo é possivel se resguardar de
confrontos no conjunto das experiéncias existenciais coletivas. Isto é, por meio de
interpretacdes nao s6 um individuo se questiona para colocar em check os elementos das

cosmovisdes, mas também o agir e as interpretacoes dos individuos que o cercam.

Com base na relevancia desse assunto, o presente artigo propde-se investigar a
tematica da moral sob o constructo da verdade, sobremodo ante ao paradigma do espirito
livre. De sorte que este texto visa explicitar os desdobramentos da compreensdo de moral,
prezando-se antes de tudo a perspectiva do conhecimento da verdade primada em Friedrich

Wilhelm Nietzsche (1844-1900).

Preambularmente, a despeito da tematica sugerida, buscarei distinguir a relativizagao
dos valores morais sustentados em decorréncia dos discursos sobre as verdades (VATTIMO,
1990), defronte o espirito livre nietzschiano. No caso, ao se assegurar o propoésito desta
pesquisa, sustenta-se também que o filésofo empreende uma filosofia da vida (NIETZSCHE,
2004). Isso nao é nenhuma novidade porque a obra nietzschiana estd pautada pelo
questionamento da moral, em que o Ubermensch, para o nosso fildsofo, é o “sobre homem”
(2002a), cuja conduta ndo é outra sendao a de transvalorar valores e transpor os limites

humanos, enquanto afirmador e reivindicador da vida.

A postura nietzscheana confronta entdo os valores estabelecidos, sejam eles de
natureza terrena ou supra terrenos. Ora, 0 estabelecimento de valores é contraditorio a vontade
de poténcia, segundo nosso autor (2006), para ordenar as condutas e disciplinar os

arrebanhados, tornando-os mansos e engajados.
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Imoralmente, uma vez que o humano, de acordo com Hilton Japiassu, proponha-se a
amar a vida e viver em um mundo onde Deus esta morto (1988), o que passa a conferir
sentido a vida na terra é a busca pelo “sobre-homem”. Desvencilhado de convengdes, o
proprio homem é quem deve assumir e valorar a vida, interpretar o mundo para nele agir. Do
ponto de vista de Nietzsche, transvalorando-se todas as determinacOes ao querer para Si a
vida, impreterivel e integralmente, sem qualquer ser que a regre e consequentemente dé

sentido ao mundo.

Com o advento da modernidade, precisamente apos a Renascenca, o homem passa a
aceitar sua condicao de ser um criador, revisor e demolidor de valores. Para Nietzsche, “ao
falar do valor da vida falamos sob a inspiracao e através da dptica da vida. A prépria vida nos
obriga a determinar valores, a propria vida evolui por meio de nossa mediacdo quando
determinamos esses valores” (2006, p. 37). Inegavelmente, os valores sdo transmitidos na
esfera cultura, e nessa mesma esfera, assimilaveis e transmutaveis. E ai que os novos valores

surgem superando e conformando os valores antigos.

A referéncia para a transvaloragio é o método filolégico e genealdgico (HEBER-
SUFFRIN, 1991). Emblematico, Nietzsche se apresenta critico da cultura crista e do
pensamento dualista socratico-platonico. Podemos notar que isso se da principalmente pelo
falseamento empreendido com base nos valores da religido, o que favorece o desprezo pelo

que é terreno para conduzir os homens ao avassalamento moral.

Nietzsche, por isso, prefere fundar, a partir do questionamento das condutas morais, o
conhecimento em favor da vida (NIETZSCHE, 2002a). Mais especificamente na "afirmacao
da vida" fora da heranca das tradi¢des. Ao se falar numa desconsideracdo da metafisica da
religido, a imoralidade nietzscheana se mostra como uma rejeicdo as formas de negar a vida,
ou a vontade de viver livremente. Trata-se de uma contra perspectiva na qual ele reivindica

para si a autoafirmacao de valores, livre de ditames preconcebidos.

Sem duividas, as obras de Nietzsche nos mostram como a perspectiva do fil6sofo
perpassa, inclusive, a maneira de escrever. A ado¢do de um estilo aforismatico e o recurso de
metaforas e figuras de linguagem caracterizam-se, como manifesta rejeicdo da tradicao

socratica e toda a terminologia inerente.
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A empresa de avaliar as interpretacbes que garantem a determinacdo de verdades
preconcebidas, com o intuito agir, segundo costumes ditados, e adequarmo-nos as
padronizacgoes, a titulo de informacdo, nos conduz a revisao da filosofia socratico-platonica,
no sentido de ser uma proposta que acaba por dar bases ao cristianismo, que por sua vez incuti

fragilidade e desejo de subserviéncia no homem.

Com isso, Nietzsche opde-se ao modo légico-racional de conceber a vida e a busca do
bem ou aquilo que pode ser chamado de ideal. Ele ndo se interessa pelo supra-sensivel. Muito
menos quer sobrepujar o instinto e elevar a consciéncia, ou a aparéncia, em nome da
instauracdo de verdades. Visto que, para Nietzsche, a assimilacdo de valores como falsos ou
verdadeiros resulta na decadéncia da vida. Dai que o filésofo propde uma critica as posturas
em favor do bem contra o mal, ou vice-versa, a comegar das dicotomias do cristianismo entre
mundo verdadeiro versus mundo aparente; alma-corpo. Para ele, nada mais que termos de
uma moral de escravos, um meio de validar os discursos de contraposicao a moral dos

senhores.

Quanto a isso, 0 que esta escamoteado nesta moral de escravos € uma postura desejosa
de vinganca. Uma vontade de afirmacdo suprema imbuida de dor e culpa contra o que é
estranho ou desconhecido, desafiante, ou mesmo enigmatico na vida (NIETZSCHE, 1999).
Para “desmistificar” tal postura, Nietzsche nos propde “filosofar com o martelo”. Com o
filésofo, a problemdtica da interpretacdo favorece desconstruir a moralidade a partir do

paradigma do homem livre.

E assim que ele evidencia uma filosofia reconhecedora e consequente com aqueles que
querem destruir os idolos de suas verdades (2002a). Nisso, Nietzsche nos convida a interpelar
pelos critérios de verdade e destrincha-los para olhar como, de fato, eles sdo, e como
cotidianamente sdo estabelecidos no seio da cultura e, ainda, como perduram nas maneiras de

se interpretar a vida.

A proposito, Nietzsche compreende a verdade nada mais como uma construcao do
humano, notadamente, implicada em esquemas e conceitos que sustentam determinacdes
morais. Por isso ele questiona os pressupostos das verdades assimiladas como absolutas,
justamente quando, afinal, ndo sdo. Tanto que, para Nietzsche (2002b), ndo ha verdades

absolutas. Por conseguinte, o fil6logo bate o martelo de sua critica na rejeicdo da vida
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proveniente de conceitos que nos fazem ser quem nao somos (NIETZCHE, 2004), que nos

aprisionam (1999) e instituem para nés costumes alheios, crencas e esperancas.

Sobre a relacdo entre moral, verdade e liberdade, o que se verifica é a simbiose de
interpretacOes e investigacoes que atrelam estes termos a existéncia do homem como obra de
arte. Acarretando séculos de discussoes, os questionamentos pela efetividade das relacées que
se possam fazer entre o que é moral e imoral; liberdade ou escravidao, perduram nas reflexdes

politicas e sdo involucradas na filosofia desde a antiguidade até hoje.

Vige o argumento que de que o imoral constréi a propria interpretacdo da vida fora do
rebanho, este argumento se mostra como a motivacao deflagradora desta tessitura textual. No
tocante a presente proposta, esta em relevo no pensamento de Nietzsche a critica a moral que
sustenta verdades para todos — que obstrui interpretacdes que questionam as certezas que

movem a coletividade.

Dado ao exposto destaca-se a pertinéncia académica concernente a esta pesquisa no
campo da filosofia. A saber, o tema da moral est4 entretecido no problema da vida. E que por
sua vez instala-se na analise da vontade de poténcia ja que se trata de uma tematica atual, na
imprescindivel conjectura dos estudos socioculturais. Sobretudo, no que tange a qualidade de
vida e interpretacdo da realidade para concebé-las ou para justifica-las. Inclusive concernentes
as viabilidades e interesses degenerados, ou atrelados as afirmagdes de verdades para

depreciar o interesse pelo mundo sem Deus.

Inicialmente, pretende-se trazer a tona a importancia da "imoralidade" na filosofia
nietzschiana; para entdo discutir a negacdo de verdades convencionais. Prezando nisso a
justificacdo existencial livre e deslocada de determinismos que visam impedir o homem de
amar o mundo. Nesse ponto, priorizarei a postura do espirito livre em Nietzsche para afigurar

uma critica aos valores da coletividade que ofuscam o prazer de existir livremente.

Aqui ja exponho que o fio condutor desta pesquisa defende o amor pela arte da
existéncia em primeiro lugar; e a dimensao do que se pode chamar de verdade para bem viver.
Dai entdo que se vislumbra a relativizacdao cultural e a corrupcao dos anseios mais nobres
relacionados a educagdo das sociedades e suas formas da praxe politica. Sem embargo,
consistindo na desvalorizacdo da ética correspondente com existéncia feliz do humano, na

relacdo com outros.
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Posteriormente, verificaremos a relacdo entre vida e verdade. Analisaremos a relacdo
da moral com a verdade a fim situar a importancia da liberdade no pensamento filoso6fico
ético-politico. A bem da compreensdo destaca-se que as analises e interpretacoes dos dados
bibliograficos, de minha parte, visam explicitar o assunto e provocar novos questionamentos

no processo de producao de conhecimento quanto a leitura dos textos nietzschianos.

A respeito do objetivo do texto, a concepcao filosofica de Nietzsche revolve, numa
proposta de existéncia desarrebanhada, o interesse por espiritos livres intimamente
comprometidos com exigéncia de afirmar o homem como ser capaz de destruir e criar valores.
Uma arte de viver feliz consoante a vontade de poténcia e a utilidade da verdade. Neste
trabalho, por assim dizer, a questao central esta em esclarecer o repudio de Nietzsche ao labor

que recusa possibilidades de outras interpretacoes e maneiras de viver a vida.

Quanto as interpretacOes, elas supdem uma investigacdo sobre as possibilidades de
aceite ou ndo de discursos. Mas aqui o foco se dirige aos “ditames inteligiveis” ou de
convencimento da “melhor interpretacdo”, que deve provocar as massas ao Sseguimento
contanto que controladas. Nada mais que uma pratica terapéutica para domesticar, para lidar
com as frustracoes e levar os “imorais” a conversao, um meio de ignorar o horror e a dor, com

o intuito de subjugar o animal humano e torna-lo docil.

Logo, por um lado, o imoral que apresentamos ndo compactua com a decadéncia da
vida sob controle de outrem ou de grupos. Todavia, por outro lado, a leitura desde a filosofia
nietzschiana expOGe uma critica aos condicionamentos, as interpretacoes concebiveis como
obedientes e alinhadas com vis6es de mundo institucionalizadas, distintas da natureza do

homem, para torna-lo servil, e, produtivo segundo interesses escusos.

Interpretar e valorar livre de verdades

Na Genealogia da moral, Nietzsche predispde-se a “desmistificar” valores apregoados
pela cultura cristd, que em ultima analise ocultam interesses de subordinacdo. Para ele, a
defesa de valores absolutos estd descomprometida com a vida e comprometida com a
falsidade. Tais valores sdo tteis, porém, para forjar a verdade de um mundo além-vida ou na
serviddo. Isto é, para justificar um “aprisco” a salvo da imoralidade quando o intento,

entretanto, é tranquilizar e arrebanhar escravos.
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Isso se deve a necessidade de falsificar as avaliacdes valorativas de quem esta além do
bem e do mal; e, entdo substitui-las por valores decadentes, a fim de apartar o rebanho
daqueles que ndo compactuam com a servidao. Assim se caracteriza distinto um esforco de

segregacao.

Dito isso, podemos notar a vontade de poder que deseja oprimir e diminuir a
resisténcia, inviabilizando-se discursivamente a nobre interpretacdo. Mostra-se ai o
desvelamento do que é baixo, ou seja, uma postura de vigilancia ou de refutacdo da vontade
potente, da autoafirmacdo: proprias daqueles que se predispdem a confluéncias de forcas para

banir as reflexdes opostas a moral que escraviza.

A esse respeito, entende-se que os ditames do comportamento humano possuem um
carater dogmatico que deve ser propagado falsamente. Ai a instancia do discurso se implica
peremptéria acerca dos principios de uma ideologia em vigor. A final, com a discursividade é
possivel pautar a certitude do bem contra o mal; o bom; e dizer o que deve ser entendido
como belo; o que € a justica, e convencer “o injusto” que rejeita fazer o “correto”; sobretudo
para ditar a legalidade provendo o convencimento do que é a acdo socialmente valida e

legitima.

Num intento de tor¢ao do discurso dogmatico, Nietzsche levanta precisamente a
pergunta pelo desenvolvimento da moral. Ele se debruca sobre a estipulada seguranca
condutora ao que é correto e bom em si mesmo. Em cujo fim conforma pressuposta a
liberdade e a felicidade. Nisso reside o sentido da busca por uma ordenacao nao convencional.
Contra o bem em si mesmo, nas palavras de Nietzsche, “todos os fins, todas as utilidades sao
apenas indicios de que uma vontade de poténcia se assenhoreou de algo menos poderoso e lhe

imprimiu o sentido de uma funcao” (NIETZSCHE, 1999, p.12) de tornar o homem obediente.

Com isso, a postura moral coletiva se implica a caréncia de fundamentagdo pratica
para estruturar na verdade numa fungao que atrela “seguimento” (tutela), existéncia, e, sentido
da vida. E é ai que estd a fragilidade, porquanto, ao se estabelecer as verdades, incorre-se no

risco de inviabilizar a autodeterminacao, e propiciar a ilusdo e a desvalorizacao da vida.

A justificativa dessa inviabilidade esta em favor da metafisica que se principia como
alternativa ao vazio de sentido. Ora, se ndo ha na vida nenhuma conferéncia razoavel acerca

da seguridade do que é o certo e o bom, entdo a metafisica, por assim dizer, serve de
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complemento sedutor. Tratando de sanar a lacuna designativa quanto ao “certo” ou o que é o
“bem”, ademais, a metafisica e a lideranca é uma maneira imperativa de se a afiancar a

garantia do comportamento “padrao” a ser seguido.

Pois bem, a finalidade do padrado é facilitar a operabilidade, por meio de uma marca
conceitual, para efetivar a identificacio e o controle. As condi¢cdes comportamentais
estipuladas tém como fim coagir a obediéncia estrita da lei. Dado que a estipulacado da lei e o
conhecimento dela passam a servir como mecanismo de domesticacdo e massificacdo dos

homens. Provendo-se com discursos doutrinarios o sentido da vida e conformacao a ela.

No entanto, a imoralidade nietzschiana vigora-se cultural enquanto acontecimento
processual e histérico. A pedra de toque entdo esta em perceber que os fenomenos morais
comportam argumentos do controle e padronizacdo. Eles, enquanto meios para conformar as
vontades ndo sdo originarios da forca do homem, e muito menos possuem uma histéria que
imbriquem liberdade e vida (MARTON, 2000). Ao passo que a existencialidade ndo esta

fundada na procura pela verdade, mas, sim, no desejo mesmo de continuar a existir.

Nesse aspecto, é preciso desvincular Nietzsche de qualquer tradicdo filoséfica que
assuma “a verdade”, ou “verdades”; o “bem” e o “mal”; que sustente o “certo” ou o “errado”
com o intuito de vigorar no discurso a provisdao moral segura. A desvinculagdo que queremos
esclarecer se da pela configuracdo histérica do bem e do mal porque, ndo de outro modo, sao
constructos humanos. Isso implica dizer que uma configuracdo histérica da moral
desestabiliza as propostas que tenham como pano de fundo a metafisica ou a razdo, por mera

vontade de poder e se colocar acima da massificacao.

E o homem que da sentido as coisas e compreende o mundo no crivo da histéria.
Preponderantemente, importa é o ato da criacdo de significados ou as ressignificacdes deles.
No panorama linguistico, Nietzsche desarticula o sentido da vida provido de valores
metafisicos, de supostas divindades, ou mesmo na lei. A opgdo por uma passagem do discurso
dogmatico para a fundamentacdao da vida na histéria centraliza o homem como o tnico

responsavel e legitimo senhor de sua prépria vida.

A conduta humana é vislumbrada, portanto, pela perspectiva histérica dos conceitos e
discursos do homem. Embora os discursos sejam colocados sob suspeita é preciso, no entanto,

distinguir a instancia historiografica. Em concordancia com Nietzsche, hd que se aterem os
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intérpretes ao sentido das narrativas, os exemplos que ficaram resguardados nos mitos e nos

eventos passados, e que persistem para elevar a postura do homem em seu percurso historico.

Com efeito, o método do anunciador da morte de Deus é chamado de genealogia por
arremeter a uma origem histérica, podendo-se confrontar os argumentos e verificar a razao
deles. Pela genealogia se da o desvelamento das intencionalidades incrustradas na logica
conceitual. Porém, a logica é fragil quando identificamos o interesse motor dos argumentos, e
que, na pratica, a logica se mostra ttil nas geratrizes do surgimento e condugdo das

intencionalidades afiancadas nas liderancas morais.

Contrafaticamente, temos nisso o oposto da razdo logica. De acordo com Foucault,
esta ai um esforco amparado pela légica de seguimento da tradi¢do, pois, “a mais pura
possibilidade, sua identidade cuidadosamente recolhida em si mesma, sua forma imével e
anterior a tudo o que é externo, acidental, sucessivo” (1979, p. 18) tenta velar a ideia de
praticidade. Para dar a aparéncia de imutavel e a-historico. Cuja tinica funcdo, de acordo com
Deleuze, esta alinhada com o favorecimento de enganos, ajustada a intencdo de conceber a

formulacao de “verdades” desanexadas de uma origem.

Genealogia quer dizer ao mesmo tempo valor da origem e origem dos valores.
Genealogia se opOe ao carater absoluto dos valores tanto quanto ao seu carater
relativo ou utilitario. Genealogia significa o elemento diferencial dos valores do
qual decorre o valor destes. Genealogia quer dizer, portanto, origem ou
nascimento, mas também diferenca ou distdncia na origem. Genealogia quer
dizer nobreza e baixeza, nobreza e vilania, nobreza e decadéncia na origem
(DELEUZE, 1962, p. 14).

A consequéncia do empreendimento nietzschiano opera uma inversao interpretativa da
moral ao avaliar criticamente os valores. Deleuze ressalta que o método genealogico
possibilita a apreciacdo das geratrizes que determinam os valores, isto é, desde a origem
(1962). Nao uma origem alocada numa ingenuidade, numa maneira simples conceber a
verdade, ela mesma intacta, protegida por dogmas, mas pelo contrario, pela atualizacao do

sentido que ela carrega o significado valido e titil para a pratica interpretativa.

Enquanto método, o mérito esta em trazer a tona as ocorréncias de modificagoes,
adaptacdes para resistir as acOes de falsificacdo da historia, modificacdes do sentido e
variacOes terminologicas para dotar a tradicao de ilusdes. Exclusivamente para resistir a acao
do tempo. De acordo com Foucault, depreende da atualizacdo o interesse pela pesquisa do
significado e seu sentido ttil. O intento da pesquisa deve revelar a variedade de sentidos, a
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funcionalidade de suas ocorréncias ao se colocar a luz as verdades no processo de
investigacao, sobretudo para compreender e explicar a relacdo de forcas (FOUCAULT, 1979)
que corroboram a intencionalidade por tras das verdades.

Gilles Deleuze, por sua vez, acentua o surgimento de novas interpretacoes e sentidos a
partir do valor dos valores (1962). Conformemente, interessa-nos entao a provisao de valores.
Ora, os valores ndo sdo quistos por serem propriamente valores, mas pelo diferencial de
utilidade que eles possuem ou representam. Tanto que, para Deleuze, “ndo sdo os valores, mas
as maneiras de serem modos de existéncia daqueles que julgam e avaliam” (1962, p.2). Isto é,
se sdo plausiveis de consideracdo determinados valores; se sdo importantes ou ndo; ou se é

necessario refuta-los.

Em sintese, entendemos que na perspectiva de Nietzsche a tarefa filosofica a ser
desempenhada consuma um processo de critica e criacao. Distintamente, critica da baixeza e
criacdo do que nobre — denotando a diferenca especifica no processo. Pois, segundo Deleuze,
o “valor tem sempre uma genealogia da qual dependem a nobreza e a baixeza daquilo que ela
nos convida a acreditar, a sentir e a pensar” (1962, p. 2). E que, por sua vez, para Nietzsche
significa avaliar a “hierarquia inteira de valores, a ponto de se determinar, por fim, uma tdbua
de bens” (1992, p. 268). Num anuncio relevante para o viver humano que se caracteriza por

revelar, constatar, e anunciar e viver a variedade de sentidos possiveis.

Nietzsche se op0e a conceber uma moral absoluta. O mesmo se pode dizer da verdade,
que por muito pouco ndo se distingue da crenca. Alids, talvez a diferenca especifica esteja na
suposicao de que a verdade é o que provoca adesdo aos discursos morais que agrupam
individuos. Quanto a isso, constatamos que o problema da moral destaca-se no valor da
verdade para domesticar o impeto. E isso acontece por causa da vontade de verdade, um
impulso, um querer fisiol6gico atrelado a vontade de poder. De outra forma, a dominacdo do
homem pelo homem ndo seria possivel se ndo fosse a realizacdo da vontade. Evidencia-se
entdo a vontade do forte que submete a vontade do fraco discursivamente. A concepgdo de
vontade forte nos mostra que da urdidura de moralidades, que se implicam mutuamente, surge
a declaracdo conceitual hierarquicamente definida. Nas palavras de Nietzsche, impoe-se,
assim, “verdades mais verdadeiras que outras” (1999, p. 18) para enfraquecer a vontade do

homem de se manifestar.
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Desbravar com o espirito livre

Avesso a filosofia da consciéncia, para Nietzsche o problema da verdade oculta
dogmas que enraizam na cultura um conhecimento que ndo se pode expor. A impossibilidade
de expor um determinado conhecimento se justifica pela crenca, como ja dissemos, em algo
que se afirma veraz. Todavia, é ledo equivoco de interpretacdao. De acordo com a filosofia
nietzschiana, isso se deve a exploracao da capacidade de criatividade. A ponto de se situar

ordenamentos fora da experiéncia da vida ou no sentimento de esperanca.

Nesse sentido, o que se busca seja com “o mundo interior” de pensamentos, seja com
o além-mundo é figurar a constituicdo das aparéncias. O estanque do mundo fenomeénico
surge de modo a se valorizar a validagdao de dogmas cumprindo uma funcdo social. A
criatividade é usada para validar constructos linguisticos discursivos. A verdade, assim,

pressupOe a forca criadora com base na vontade de poder.

De certo modo, segundo Nietzsche, a criacdo de verdades é até necessaria.
Considerando-se a necessidade de autopreservacao da espécie, a valoracao da verdade
assegura a funcdo reguladora das vontades. Mesmo no sentido de “contencdo” pode se dizer

que a constitui¢ao de crencas com valor verdade é um erro, criativo, necessario.

Somos nds apenas que criamos as causas, a sucessao, a reciprocidade, a relatividade,
a coacdo, o nimero, a lei, a liberdade, o motivo, a finalidade; e ao introduzir e entre
mesclar nas coisas esse mundo de signos, como algo ‘em si’, agimos como sempre
fizemos, ou seja, mitologicamente (NIETZSCHE, 1992, p. 21).

A verdade, enquanto falsificacao utilitaria da-se na explicacdo. Ainda que ilusoria esta
dotada de pressuposicOes de sentido. Inclusive com toda carga logica ou mesmo metafisica.
Nesse caso, a vontade de verdade se relaciona com a vontade de engano. Esta alicerca para a
cultura uma perspectiva histérica da moral; e aquela propicia a fortificacio do desejo de
autopreservacdo ou preservacao da espécie. Sem duvidas, isso diz respeito as obrigacoes e
cumprimento de regras no rebanho. Como se pode verificar, a vontade de verdade serve tanto
para propor regras e normatizar condutas quanto para dizer de necessarias para os fracos. E a

eles assegurar uma moral.

Primordialmente, reconhecer algo como verdadeiro coloca no panorama da

interpretacdo gamas extensas de possibilidades, estratégias de arrimos. Como ja insinuamos

161
O MANGUEZAL, v. 1, n. 1, pp. 151-168, jul/dez 2017 — E-ISSN:



acima, a falsificacdo e o engano sdo mais importantes a vida que a verdade. Conforme

Nietzsche, porém, no problema da verdade est4 a disseminacao do niilismo.

Isso instaura, entretanto, um senso de perspectiva de vida que aponta para a
parcialidade da afeicdo (1976), porque é pela via das “nossas necessidades que interpretamos
o mundo: nossos instintos a favor e contra. Cada instinto tem uma certa necessidade de
dominagdo, cada um possui sua perspectiva de impor norma a todos os outros instintos”
(1976, 7:60). Nisso denta-se o risco de agir conforme um conhecimento consideravel inttil,

que na pratica ndo é realizavel e nem inspira a relacao forte do homem com o mundo.

Os desdobramentos de “novas interpretacdes” resultam para o humano num
envolvimento protagonista e critico. Na visdo de Nietzsche, “o grau de forca de vontade se
mede pelo quanto podemos nos dispensar de ver o sentido nas coisas, pelo quanto se suporta
viver em um mundo desprovido de sentido” (1976, 9: 60). Justamente porque a distin¢ao de
perspectivas em Nietzsche se da enquanto “mais afetos permitirmos falar sobre uma coisa,
quanto mais olhos, diferentes olhos soubermos utilizar para essa coisa, tanto mais completo
sera nosso ‘conceito’ dela, nossa ‘objetividade” (1992, p. 12). S6 desse modo que o vinculo

entre interpretacao pratica do sentido da vida e a forca do homem permanece intocado.

A eficacia do vinculo entre forca e praticidade, como componentes ativos na
interpretacdo do sentido da vida, multiplica as razdes para se preencher o vazio que o
abandono de interpretacoes dogmaticas relegou ao homem. Se, somente se, é 0 homem que da
sentido forte a vida, é ele que deve se colocar em condicoes de fazer interpretacoes fortes
acerca dos mais variados sentidos que lhe surgem. Sem embargo, é o homem o tnico
responsavel pela expansdao e diversidades de novas interpretacdes. Ao predispor-se ao
acréscimo de sua acdo experimentativa, o homem vale-se das perspectivas mais uteis para agir

e reagir na vida.

Ao se falar de criatividade, ndo sé se assume na abordagem nietzschiana a invencao
em evidencia, mas também novas descobertas para transpor o robustecimento do problema da
verdade. Com a criatividade, Nietzsche refuta a verdade como explicacdo tltima, outorgada,

segura, medianamente aceita.

Devido a criatividade, Giacoia entende que transpondo o problema da verdade “resta

apenas o poder infinito da interpretacdo instituidora de sentido e de valor” (2005, p. 33-4).
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Nisso Concorda Wotling (1999), pois, ndo de outro modo, a dimensdo tragica provoca reagir
aos desafios com espirito criativo; e que, segundo Nietzche, é preciso resistir as vicissitudes, e
assim “ter uma forca e uma mobilidade absolutamente diferentes para se manter, firmemente,
em um sistema inacabado, junto a perspectivas livres e abertas do que para permanecer em

um mundo dogmatico” (1982, 34: 25), que ndo se sustenta ante a possiveis questionamentos.

Na respectiva moral, afirmada por Nietzsche, a verdade, portanto, conforma-se as
necessidades culturais. O conhecimento da verdade se desvela entdo nos limites da apreciacdo
e valoracgdo das interpretagdes. Em suma, “nas apreciacoes de valor se exprimem as condigoes
de conservacao e de crescimento” (NIETZSCHE, 1976, 9: 38). Bem como “a confianca na
razdo e em suas categorias, na dialética, as apreciacdes de valor da l6gica provam apenas a
utilidade destas para a vida, demonstrada pela experiéncia: ndo sua ‘verdade” (Idem).
Concluimos, portanto, ser proprio do humano a criacao livre dos sentido das cosias. E ndo
menos, da propria confianca de suas escolhas conforme as préprias experiéncias, e nada mais
se interpde nisso. Destarte, ndo ha qualquer valor absoluto na verdade, ou nas verdades, a
menos que se queira. E que Nietzsche destaca: “cada crenca é um ter por verdadeiro cuja
origem reside em nés mesmos” (1976, 9: 41), consistindo-se numa vontade de verdade que se

da pelo querer e valorar ilusoes, restritas a uma vontade de engano.

A partir do instante que Nietzsche constata a morte de Deus vigora-se o findar de uma
moral embasada na seguridade de um ser superior ao homem. Com o fim de um ser que,
supostamente seria provedor e organizador da vida para todos surge o perigo. A instabilidade
é suficiente para instaurar pessimismo e preocupacao com uma vida sem um ordenador para

estruturar. Contudo, em Nietzsche, isso ndo é problema.

Al esta a possibilidade para o espirito se libertar de todos os seus idolos e conceitos
com que lhe aprisionaram. E deparar-se com um novo desafio. Um desafio em que o proprio
espirito livre é quem deve dar conta da propria existéncia. E por isso, ir além das tradigdes
morais com que lhe acorrentavam a poténcia de se reconhecer “compositor” da realidade. Na
inseguranca é possivel ver o mundo conforme o proprio instinto, importando somente seus
impulsos naturais. E defronte as existéncias do mundo, afirmar-se perante o que lhe sobrevém

como ser de livre vontade.
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Com o fim da seguranca, do abandono do pensamento que pensou-se forte, mas que se
extinguiu, torna-se inevitavel desbravar e experimentar a vida livre de dogmas. Senti-la com
toda intensidade. Ndo ha como se furtar dos desafios em busca de um horizonte; ndo ha como
ignorar a novidade; e ainda que ela se mostre perigosa ha que ser experimentada. A metafora
da navegacdo é usada por Nietzsche para exemplificar o receio que se tem da novidade a ser
experimentada e avaliada. Pode-se entendé-la como uma adverténcia quanto ao novo
conhecimento seguro que deve ser avaliado com cautela. Embora receavel, “enfim o horizonte
nos parece novamente livre, embora ndo esteja limpo, enfim os nossos barcos podem
novamente zarpar ao encontro de todo perigo, novamente ¢ permitida toda a ousadia de quem

busca o conhecimento” (NIETZSCHE, 2002, p. 34) para desbravar a vida.

A iconica morte de Deus significa o fim da “obediéncia” ao provedor da seguranga, o
fim da “escravidao inescapavel”. E com ele se foi toda a esperanca nos idolos e conceitos de
outrora, tornando possivel assumir os proprios conceitos sem uma moral absoluta para pautar
a experiéncia da vida. A sabedoria em Nietzsche é transmutada de referencial, podendo-se
desbravar diversas possibilidades. Antes do fim de Deus, o saber estava no seguimento,

entretanto, passa a ser o “agir de quem tem o espirito liberto” e arrisca-se as criagoes.

Na inseguranca, por si mesmo e independente, o homem atribui seu “querer” para a
propria vida. E coloca-se defronte ao que Nietzsche exemplifica com a metafora do labirinto.
Pois, em “um labirinto, multiplica-se mil vezes os perigos que o viver ja traz consigo; dos
quais um dos maiores é que ninguém pode ver como e onde se extravia, se isola e é
despedacado por algum minotauro da consciéncia” (NIETZSCHE, 1992, p. 29). Antes, contra
tudo “aparentemente” estava dado, Nietzsche afirma que é preciso, insubordinavel, desbravar

labirintos

Aquele que refletir sobre os meios de levar o tipo homem a seu esplendor e a sua
maior poténcia compreende que ele deve se manter fora da moral: pois a moral
tem essencialmente por meta o contrario, tentar bloquear ou negar esta
esplendida evolucdo no momento em que ela estd em marcha. [...] Uma
tendéncia hostil a vida é entdo propria da moral, na medida em que ela quer
subjugar os tipos de vida mais fortes (NIETZSCHE, 1978, 5: 98).

Com a morte de Deus, resta apenas reconstruir humanamente o mundo e aprimorar
interpretacdes dele explorando as potencialidades que se tem. O livre precisa fazer a

passagem para além da moral e decidir seu destino pela propria vontade. Inclusive, num
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movimento inverso ao da moral abandonada. Ao afirmar-se autodeterminado, o espirito livre

expressa o sentimento de liberdade e se apresenta estranho a moral de rebanho.

Com base no eterno retorno, entende-se um pressuposto ético imbricado com a
vontade de poténcia, isto é, a imoralidade. Nela, o0 homem se eleva como Ubermensch para
valorizar a existéncia e distanciar-se das instituicoes e ordenamentos ‘“superiores”.
Inversamente, a imoralidade é uma chave de leitura para um distanciamento da moral
convencional. Para o0 homem estranho a moral de rebanho, estranho ao arrependimento, resta
a possibilidade de querer infinitamente vivenciar a vida; mil vezes querer a prépria vida.
Responsavel e seguro de suas decisoes, deseja a existéncia a ponto de querer novamente “tudo
de novo”. Contrapondo-se a servidao, ao instituido para a coletividade, o homem com toda
forca de se ser delimita para si a vida digna de ser vivida inumeraveis vezes. Ao invés de
desprezar a vida, quer, sobretudo, o eterno retorno a ela. Este é o posicionamento de quem
recusa a inocéncia, reclamando para si o tragico e o desconhecido para viver sua

responsabilidade intensamente.

Consideracdes finais

O homem imoral que ndo se limita a ler o mundo a partir de verdades esta liberto das
pressoes institucionais e de ser governado por outros. Este pode, em fim, assumir-se humano,
respeitar seus limites e encontrar-se consigo mesmo como artista da propria vida. Valorar
entdo corresponde a assumir uma visdao de mundo fora da ordem estabelecida. Uma vez
detectada a obrigacdo da qual discorda, é possivel vislumbrar a estrutura da ilusdo afigurada
como “conhecimento” da verdade. E nisso é possivel destituir os discursos que legitimam o

bem e o mal.

Assim, o discurso ou a palavra absoluta torna-se insustentavel. Pela imposicao de uma
condicdo insustentavel, minam-se os valores morais consubstanciados na forca coercitiva do
discurso que pressupde as verdades para a coletividade arrebanhada. Por isso Nietzsche nos
convida a investigar atentamente o historico dos interesses ocultos nos valores. Isso nos
mostra 0 qudo importante é perguntarmo-nos pelos interesses de quem as instituicoes

humanas estdo a servico (mesmo que momentaneamente).
Sem duvidas, é preciso abarcar a fundamentacdo da interpretacdo tida como

“verdadeira”. A critica nietzschiana da moral significa agir para contestar valores produzidos
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por discursos que, sorrateiramente, imprimem-se com o intuito de dominagao com base em
valores que, diga-se de passagem, também concordamos. Com isso, enfatizamos a
interpretacdo humana da realidade situada no histérico das justificagdes humanas do pensar e

agir dos individuos.

Neste ponto, implicamos a centralidade da tematica da linguagem. Por ela se da a
relacdo do homem com o mundo, com a serviddo ou com a liberdade. A critica a moral
perpetrada por Nietzsche critica o conceito de verdade nas argumentacdes que sustentam a
autoridade do conhecimento; inclusive, as formas de pensar esse conhecimento. Ora, se a
verdade é questionavel — pondo-se a valoracdao distinta em critérios humanos, resta-nos
suspeitar da instalacdo dos intentos empresariais e governamentais para conjecturar o sentido

da vida e o provimento dela.

Contra o vazio de sentido e o pessimismo ante a capacidade humana, a resposta de
Nietzsche esta no constructo humano da verdade para justificar a realidade e os valores, que
os individuos se pautam, para agir perante a vida e também questiond-los. Uma vez que
homem construiu a falsificacdo dos valores e providenciou a disseminacdo da crenca neles, o
homem também tem a capacidade de criar novos valores e colocar em check a falsificacao
deles. Ndo se trata de crer, mas de enxergar a criacdo e distinguir a vontade humana de

determinar os sentidos do mundo.

Com o abandono de falsos valores e a possibilidade reinterpreta-los é o Ubermensch
que se coloca para além do dominio e subjugacao como ser de liberdade. O desafio esta em
repudiar os discursos morais que visam aprisionar a poténcia da vontade criadora, e assim
desinibir a autoria plena da propria histéria. Decerto, se compreendemos o problema da moral
na filosofia nietzschiana, sem duvidas, ela é perspectiva de ruptura com a tradi¢do de valores
coletivos. Um exigente e constante processo de afirmacdo do livre viver sem se guiar por

nogoes convencionais.

No problema da verdade, a expressiva importancia da imoralidade em Nietzsche esta
na ocorréncia de que: A) corresponde uma concepcao de verdade util, visando-se uma
adequacao a realidade do individuo, e ndo a “atitude determinada” e ostensiva defesa dela; B)
e que, nesse sentido, também a disposicdo de negar a moral convencional esta em se livrar de

pensamentos conservadores. Quanto a isso, C) o estimulo de repudiar e ser estranho a moral
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que aprisiona individuos esta em divergir do "rebanho" para se posicionar além do bem e do

mal.

Ao livrar-se do dominio moral, consequentemente o imoral nietzcheano encontra-se
com o seu “sobre-homem”. E entdo o seu sentir, como individuo de a¢do, da vazao a vontade
de poténcia interessando-se pelo eterno retorno e as possibilidades da liberdade extra moral.
Em Nietzsche, findado o bem e o mal como referéncias para o julgamento das agdes humanas,
pretende-se que a vida ndo seja degenerada pelas relagdes de forgas entre os préprios homens.
Como sintese, entende-se que o homem imoral é legitimo artista que tem, no prisma de sua

vontade, a felicidade de sua existéncia ao assumir-se integralmente no mundo.
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