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Editorial

Prezados/as/es leitores/as,

A Inquietude tem o prazer de comunicar a comunidade filosofica a sua mais nova edi¢do. Os
artigos publicados transitam nas mais variadas areas da filosofia, desde temas classicos a temas

filosoficos mais contemporaneos. Nesse espirito, Bruno Queiroz discute a viabilidade de se

defender a permissibilidade de certas praticas homossexuais dentro do quadro teérico da Teoria
da Lei Natural. Bruno Sales objetiva pensar uma “transcendéncia secular” em vista de uma
abertura da perspectiva humana localizada, porém, racional, usando conceitos filoso6ficos como
a autotranscendéncia de Lonergan, as situacOes-limite de Jaspers e o incondicionado de Kant.
Fernanda Cardoso explora um tema cléassico da literatura filoséfica ao esclarecer o significado

da revolucdo copernicana na epistemologia e na metafisica kantianas, com uma anélise focada

no paragrafo 11 do prefacio da segunda edicdo da Critica da razdo pura. Henri Sdo Paulo busca

introduzir a tese do inferencialismo semantico, conforme desenvolvida pelo fildsofo
estadunidense Robert Brandom. Fechando a secdo de artigos, Rayssa Medeiros salienta a
contribuicdo de Henri Bergson e Pierre Hadot para a concepc¢do da filosofia como pratica
formativa, destacando sua relacdo com a literatura e enfatizando a obra de Clarice Lispector.

Por fim, temos a entrevista com o historiador italiano Paolo Raspadori, feita por José Antonio

Colombri, em torno de questdes ético-politicas emergentes da tensdo entre uma divulgacao
histdrica rigorosa e a enfeitada nas midias digitais.

Cordialmente,

A edicdo.
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A viabilidade de uma defesa da permissibilidade das
praticas homossexuais dentro da Teoria da Lei

Natural

Bruno dos Santos Queiroz*

RESUMO

O objetivo deste artigo consiste em pensar a possibilidade de uma forma viavel de defender a
permissibilidade de certas praticas homossexuais dentro do quadro tedrico da Teoria da Lei
Natural. Em Etica filosofica, a Teoria da Lei Natural é uma perspectiva de que a moralidade se
baseia nos ditames da razdo humana, que sdo universais e imutaveis e que permitem ao ser
humano discernir o certo do errado. Tal teoria tem raizes no naturalismo classico, concepgao
que remonta a Aristételes, segundo a qual a Etica se relaciona com a realizagdo mais excelente
da natureza humana em nivel operacional. Com base em uma teleologia das funcdes dos 6rgaos
do corpo, segundo a qual o sexo tem uma funcao essencialmente procriativa e com base na ideia
do casamento heterossexual como bem humano bésico, praticas entre 0 mesmo sexo foram
condenadas como fechando a possibilidade da vida e como antinaturais. No entanto, é possivel
defender que, para pessoas com uma disposi¢cdao homossexual, a sexualidade desempenha um
papel natural de promogéo de intimidade, troca de afetos e contribui para a realizacdo de uma
vida de florescimento para essas pessoas.

PALAVRAS-CHAVES

Teoria da Lei Natural; Homossexualidade; Intimidade.

! Doutorando em Filosofia pela Universidade Federal de Uberlandia (UFU) — Coordenagédo de Aperfeicoamento
de Pessoal de Nivel Superior (CAPES). Lattes: http://lattes.cnpg.br/2883222944752220. E-mail:
araguaribrunosqueiroz@gmail.com. ORCID: https://orcid.org/0000-0001-9443-0244.
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The viability of a defense of the permissibility of

homosexual practices within Natural Law Theory

ABSTRACT

The aim of this paper is to explore the possibility of a viable way to defend the permissibility
of certain homosexual practices within the theoretical framework of Natural Law Theory. In
philosophical Ethics, Natural Law Theory is a perspective that morality is based on the dictates
of human reason, which are universal and immutable, allowing humans to discern right from
wrong. This theory has roots in classical naturalism, a concept that dates to Aristotle, according
to which Ethics is related to the most excellent realization of human nature at the operational
level. Based on a teleology of the functions of bodily organs, wherein sex has an essentially
procreative function, and based on the idea of heterosexual marriage as a basic human good,
same-sex practices have been condemned as closing off the possibility of life and as unnatural.
However, it is possible to argue that, for people with a homosexual disposition, sexuality plays
a natural role in promoting intimacy, exchanging affections, and contributing to the realization
of a flourishing life for these individuals.

KEYWORDS

Natural Law Theory; Homosexuality; Intimacy.
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A viabilidade de uma defesa da permissibilidade das préaticas homossexuais dentro da Teoria da Lei Natural | Bruno dos Santos
Queiroz

Introducéo

As praticas homossexuais sdo objeto de controversa discussao moral. As democracias
ocidentais tém se desenvolvido no quesito de reconhecer os direitos do casamento entre pessoas
do mesmo sexo, incluindo o Brasil (Figueiredo, 2021). O objetivo deste artigo consiste em
explorar a possibilidade de que um adepto da Teoria da Lei Natural mantenha a permissibilidade
moral das praticas homossexuais. A Teoria da Lei Natural tem sido a principal base utilizada
por conservadores no Ocidente para apontar algum tipo de imoralidade nas praticas
homossexuais (Pickett, 2004).

Devemos, contudo, perguntar: serda mesmo que a condenagdo da homossexualidade
decorre necessariamente da Teoria da Lei Natural? Este artigo tem como objetivo responder
negativamente a essa pergunta, defendendo que, mesmo assumindo a Teoria da Lei Natural em
Etica, é possivel defender consistentemente que as praticas sexuais entre pessoas do mesmo
sexo ndo sdo imorais. N&o € o objetivo deste artigo refutar alguma teoria jusnaturalista, mas
sim apenas esbocar um caminho possivel para se defender a permissibilidade das préaticas
homossexuais mesmo que se adote a Teoria da Lei Natural. Evidentemente que isso nao
implicaria que todas as praticas homossexuais sejam moralmente permissiveis, mas pelo menos
algumas delas.

Para tanto, este artigo discutira a relacio entre Etica e religifo, entre homossexualidade
e lei natural, o problema da condenacdo da sodomia e a questdo do florescimento humano.
Desde ja, se reconhece certas limitacGes dado o escopo deste artigo. Um foco maior sera dado
a homossexualidade, mas considera-se que as reflexfes aqui presentes poderao ser, respeitando
certos limites, generalizadas para outras vivéncias sexuais e de género. O artigo também néo
tem caréater essencialmente apologético ou de refutacdo, mas sim de mostrar uma viabilidade
de defesa de que praticas homossexuais sejam permissiveis mesmo para quem adota a Teoria
da Lei Natural. O propésito do artigo, portanto, ndo é analisar a homossexualidade a partir do
direito natural nem refutar jusnaturalistas que condenam a homossexualidade, mas considerar
um caminho possivel de harmonizacdo entre a Teoria da Lei Natural e a permissibilidade das
praticas homossexuais.

Na medida em que discussdes a respeito da moralidade da homossexualidade tém
ganhado destaque nos debates sobre os direitos da comunidade LGBTQIAP+, € importante que
se reflita eticamente a respeito desse tema e se considere formas possiveis de repensar maneiras
de compreender a sexualidade humana. Embora a Teoria da Lei Natural ndo esteja

necessariamente relacionada com a religido, sera discutida a relacéo entre ética e religido, ja
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Queiroz

que muitas condenacfes as praticas homossexuais partem de pressupostos religiosos. Assim,
busca-se mostrar que a defesa da permissibilidade das praticas homossexuais pode ser mantida
mesmo por um religioso que assuma a Teoria da Lei Natural. A fim de posicionar o debate
dentro de um contexto historico, sera discutida a condenacdo da sodomia, termo usado
especialmente durante a ldade Média para condenar o homoerotismo. Além disso, sera
considerada uma maneira de pensar a homossexualidade dentro do naturalismo cléssico,
partindo do conceito aristotélico de eudaimonia, que pode ser compreendido como “vida boa”,

“realizagdo plena” ou “vida de florescimento”.

Etica e religido

E comum se argumentar contra a pratica da homossexualidade com base na ideia de um
comando divino de interdigdo ao homoerotismo. A homossexualidade seria, para alguns, imoral
porque Deus diz que ela é imoral. Qualquer pessoa que tenha apreco, no entanto, por uma moral
objetiva ficaria descontente com esse tipo de argumento. Dizer que algo é imoral simplesmente
porque Deus assim diz € o que se denomina como Teoria do Comando Divino que, se bem
compreendida, é uma forma de subjetivismo ético (Bonella, 2018, p. 165). A Teoria do
Comando Divino comete a falacia de que se algo é um dever, entdo esse algo deve ser um
comando: trata-se de uma falacia porque, do fato de algo ser um dever, ndo se segue
necessariamente que ele precise ter sido ordenado por alguém. Além disso, a Teoria do
Comando Divino tornaria a ética arbitraria, ja que Deus poderia livremente tornar qualquer
coisa certa ou errada. Caso, ao contrario, se diga que Deus baseia seus mandamentos em boas
razdes, entdo essas razdes € que sdo o fundamento da moral, ndo os mandamentos de Deus
(Shafer-Landau, 2009, p. 52).

Historicamente, no entanto, a posicdo mais comum adotada por cristdos em Etica é a
chamada Teoria da Lei Natural, que tem suas raizes no naturalismo cléssico da Etica aristotélica
(Rachels; Rachels, 2013, p. 167). Essa teoria foi adotada por pensadores cristdos como Tomas
de Aquino em sua Suma teoldgica (ST I-11, g. 94, a. 2), Francisco Suarez, Hugo Grécio e Samuel
Pufendorf (Ezidio, 2019, p. 57). Segundo essa visdo, a vida ética € aquela que consiste na
realizacdo mais excelente de nossa natureza a nivel operacional, isto €, funcional. Dentro desse
ponto de vista, a Lei natural ndo depende da revelagdo particular de uma religido para ser
conhecida, bastaria conhecermos o constituinte proximo dessa moral (a natureza humana) para

que se possa encontrar um fundamento da moralidade. E importante considerar, no entanto, que
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a Teoria da Lei Natural é defendida mesmo por pessoas fora do contexto cristdo, ndo sendo uma
teoria vinculada necessariamente a uma perspectiva religiosa de mundo (Murphy, 2019).

Assim, a construcdo de um sistema ético objetivo, para os tedricos da Lei Natural, ndo
depende de conhecermos o conteudo revelacional de uma dada religido. Podemos conhecer
verdades morais pelo bom uso da razéo préatica, por exemplo. As bases do raciocinio moral
adequado estdo no proprio bom uso da razio natural. Por isso, a Etica, nessa perspectiva, nio
depende da religido ou da revelacdo especial para chegar a verdades sobre o certo e o errado.
Nesse sentido, a Etica é resguardada como uma disciplina da razdo e, assim como seria um
equivoco provar mistérios de fé pela razao (o que se chama de “racionalismo teologico™), seria
um erro tratar a Etica como uma questéo de artigos de fé.

Na verdade, pode-se defender que até um religioso faz bem em adotar como critério a
moral baseada na razdo natural. Como as religides tém condicionantes historicos na formulagéo
de seus preceitos morais, pode ser que uma posi¢do moral sustentada por uma religido ndo esteja
correta e com o critério racional de moral, um religioso pode conseguir distinguir o que em sua
religido € uma norma ética do que é uma norma condicionada historicamente. Um religioso
pode entender que isso ndo é um problema porque geralmente as posi¢cbes morais de uma
religido ndo afetam seus dogmas: “0s resultados da investigacdo moral s&o neutros sob o ponto
de vista religioso. Mesmo que eles possam discordar sobre a religido, os que acreditam e os que
ndo acreditam habitam o mesmo universo moral” (Rachels; Rachels, 2013, p. 69).

Uma pessoa pode se comprometer com todos os dogmas de fé de uma religido, mas
avaliar a parte dos preceitos morais dessa religido a luz de um critério ético objetivo
fundamentado na raz&o natural. Como a Etica é questdo de razio e ndo de revelacio especial,
poderia ser um equivoco fundamentar a Etica exclusivamente na definicdo de dogmas por uma
religido. Mesmo que as posicGes de uma religido sobre ética possam ser guias importantes, a
Etica deve se fundamentar primariamente em boas razdes: “a moralidade ¢, pelo menos, o
esforco de guiar a prdpria conduta por razdes — isto é, fazer aquilo que se tem as melhores
razdes para fazer” (Rachels; Rachels, 2013, p. 25).

A partir daqui, portanto, deixamos de lado os argumentos religiosos que buscam
condenar a homossexualidade. Ndo podemos dizer que praticas homossexuais sdo imorais
porque certos textos sagrados condenam o sexo entre pessoas do mesmo sexo, nem porque uma
determinada religido condena as relacfes homossexuais como pecaminosas. Se queremos de
fato discutir moralidade baseada em boas razbes, precisamos, pois, fundamentar nosso

raciocinio em bons argumentos filoséficos. A dificuldade que surge é, no entanto, que 0s
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argumentos contra a homossexualidade baseados na Teoria da Lei Natural apresentam-se como

baseados justamente na raz&o e sera preciso avalia-los.

A Teoria da Lei Natural em Etica

A Teoria da Lei Natural em Etica sustenta que existem principios morais universais e
imutaveis, acessiveis a razdo humana, que servem como diretrizes fundamentais para o
comportamento ético. Essa perspectiva foi defendida por pensadores como Tomés de Aquino,
Francisco de Vitoria, Domingo Bafiez, Francisco Suarez, John Finnis, Germain Grisez, Alasdair
Maclntyre, Ralph Mclnerny, Martin Rhonheimer, Servais Pinckaers e Jean Porter. Ao longo do
tempo, a teoria recebeu diferentes formulagdes, com variagdes que enfatizam seu papel na ética,
no direito ou no campo politico, dependendo do enfoque e contexto de cada autor. Todos eles,
no entanto, se baseiam no conceito de “lex naturalis (lei natural), que é de modo geral definido
como um principio universal e imutavel, a partir do qual os legisladores da lei humana, todos
0s costumes e todas as a¢fes dos homens deveriam seguir” (Ezidio, 2019, p. 56).

De acordo com essa perspectiva no campo da Etica, os principios morais derivam da
natureza humana e de sua melhor realizagdo, sendo descobertos por meio da razdo natural e
sem necessidade de revelacdo divina. Tomas de Aquino, um dos principais proponentes dessa
teoria, define a lei natural como uma ordenacéo da razdo para 0 bem comum, derivada da lei
eterna. De acordo com Aquino, a lei natural constitui os principios basicos da racionalidade
pratica, sendo universalmente vinculante e conhecivel por todos os seres humanos, pois reflete
a natureza humana comum e orienta para 0 bem, tanto em termos gerais quanto em bens
particulares (ST, I-11, g. 91, a. 2). Assim, 0s preceitos da lei natural direcionam os seres humanos
para aquilo que € a melhor realizacdo de sua natureza.

A ética da lei natural esta intrinsecamente ligada a teleologia, ou seja, a no¢do de que
tudo que existe possui uma natureza que melhor se realiza ao cumprir determinado fim. Isso se
aplica tanto as operagdes da alma quanto as funcGes corporais. Por exemplo, as operacdes
intelectuais alcancam sua realizacdo plena na contemplacdo tedrica e na sabedoria prética,
enquanto as funcgdes corporais sdo ordenadas para fins especificos, como a reproducéo e a
nutricdo. Esses fins sdo compreendidos como realiza¢Ges naturais da nossa constituicdo humana,

e agir em conformidade com eles é considerado moralmente correto.

E impossivel, portanto, considerar a estrutura de uma disposicdo sem considerar o
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conceito de teleologia, pois uma disposicdo, dada sua prépria natureza, tende em
direcdo a um fim ou telos. Neste contexto, teleologia significa que “a natureza age por
um fim”. As propriedades que determinam uma esséncia possuem tendéncias ou
habilidades para se desenvolverem de um modo estruturado (Malacarne, 2012, p. 39-
40).

Assim, a teoria da lei natural pressupfe a existéncia de uma ordem natural e moral na
qual todas as coisas encontram-se ordenadas a certos fins. Os fins nos quais a natureza humana
melhor se realiza sdo considerados bens bésicos, o que envolve a vida, o casamento, 0
conhecimento, a sociabilidade e a conduta racional que, segundo a teoria, devem ser protegidos
na esfera civil. Atos que contrariam diretamente bens fundamentais sdo considerados imorais
ou desordenados (Finnis, 2008, p. 388). Tradicionalmente, tedricos da lei natural conceberam
a homossexualidade tanto como contrariando o fim natural dos genitais (a reproducéo) quanto

0 bem bésico do casamento, 0 que este artigo buscara mostrar ndo ser necessariamente o caso.

Lei Natural e a condenacdo das préaticas homossexuais

Um argumento tradicional contra as praticas homossexuais baseia-se justamente na lei
natural. Argumenta-se que o0s atos homossexuais contradizem a finalidade natural do sexo, que
deve ser reservado ao contexto do matriménio, e que a copula deve ter primariamente um fim
reprodutivo. Consequentemente, 0s atos entre homens e homens (“sodomia™) e praticas sexuais
entre mulheres seriam contrarios a finalidade operacional dos 6rgaos genitais. Argumenta-se,
ainda, que o sagrado matriménio € uma instituicdo natural que é o lugar apropriado do sexo

procriativo e que disso se segue que unides homossexuais devem ser condenadas.

Conforme a doutrina da lei natural, sustenta-se que a redescricdo do casamento
enquanto instituicdo juridica aberta a pessoas do mesmo sexo é inadequada e incorreta
[...], trata-se de um equivoco, dada a realidade da associagdo humana que € o
casamento, configurando descompasso com os bens humanos basicos percebidos pela
razdo pratica, em prejuizo ao florescimento humano, por fragilizar a instituicdo do
casamento, estimular trajetorias de vida incapazes da associacdo tipica, necessaria e
valiosa do casamento enquanto comunidade familiar baseada na unido biolégica
(heterossexual, permanente e procriativa), tudo sem esquecer as consequéncias para a
educacdo de criancas e adolescentes (Rios, 2018, p. 12).

Precisamos, no entanto, perguntar: sera mesmo que as praticas homossexuais Sao
contrérias a lei natural? Algumas distin¢cGes poderiam ser Uteis, como diferenciar pensar a lei

natural em seu aspecto moral ou em seu aspecto politico. O foco deste artigo € a dimensao ética

da lei natural, embora as questbes consideradas aqui tenham implicacBGes para a dimensao
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politica. H& diferentes formas de defender que o ato sexual entre pessoas do mesmo sexo nao
contradiz a lei natural, mesmo quando né&o envolve fim reprodutivo, se ele for realizado com
algum outro fim natural que também é proprio do ato sexual, como € o caso do fim de
estabelecer uma intimidade reciproca de toque prazeroso e fortalecer os vinculos de amor ou
realizar, para usar uma expressao de Roger Scruton (2016), uma uni&o pessoal intencional. Ou
seja, podemos entender que o fim natural da sexualidade humana ndo é essencialmente a
procriacdo, mas a ligacdo de pessoas que intencionalmente se unem em uma forma especial de
intimidade e amor.

Vale lembrar que dificilmente alguém proibiria atos sexuais entre um homem e uma
mulher estéril ou que ja passaram da idade reprodutiva, justamente porque se reconhece que o

sexo também cumpre uma funcéo de fortalecimento de vinculos afetivos:

a sexualidade se manifesta de diferentes maneiras. Além da heterossexualidade,
algumas pessoas sdo naturalmente inclinadas a outras orientagbes sexuais, como a
homossexualidade e a bissexualidade. Algumas pessoas buscam néo apenas relacdes
sexuais, mas também amor, ternura e carinho com pessoas de sexo diferente ou do
mesmo sexo que 0 seu. Este é um fato empirico e precisa ser adequadamente
interpretado. Nada na razdo pode dizer que as relagfes entre pessoas do mesmo sexo
sdo “erradas” ou que “ofendem um bem humano basico” — simplesmente porque ndo
faz sentido exigir que as pessoas se comportem de forma diferente das suas prdprias
inclinagdes (Lago, 2018, p. 1061).

Embora Lago fale de inclina¢des, defenderei mais adiante que orientacdo sexual € mais
propriamente uma disposicao ou conjunto de disposicdes psicoldgicas. A orientacao sexual ndo
é como estar inclinado a uma pratica, e devemos reconhecer que podemaos ter inclinagdes para
praticas imorais. A orientacdo sexual € mais do que uma mera inclinacdo, ela ¢ uma
caracteristica marcante e inerente de uma pessoa. Para uma pessoa que nao é homossexual,
pode ser dificil compreender isso, embora a experiéncia fenomenoldgica em primeira pessoa
de um homossexual dé testemunho da homossexualidade muito mais como um modo de ser do
gue como uma mera inclinacdo ou tendéncia.

Alguns autores, como John Finnis (2008), argumentam que 0 casamento monogamico,
heterossexual e permanente &€ um bem humano bésico. Esse tipo de casamento € considerado
um bem porque promove a complementaridade dos sexos, oferece um contexto ideal para a
educacdo dos filhos e cria um espaco de reciprocidade. Ele seria o tipo de unido no qual esta
presente uma unidade entre um duplo proposito: a procriacdo e a amizade. Sua importancia
moral, social e civil justificaria a protecdo pelo Estado. O casamento € visto como uma estrutura

fundamental da sociedade que garante a coesdo social e 0 bem comum:
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0 casamento é um bem humano fundamental distinto porque permite que as partes
envolvidas, a esposa e 0 marido, florescam como individuos e como casal, tanto pela
forma mais abrangente de unido possivel para os seres humanos quanto pela forma
mais radical e criativa de permitir que outra pessoa floresca, a saber, trazendo essa
pessoa a existéncia como zigoto, embrido, crianca e, eventualmente, adulto,
plenamente capaz de participar do florescimento humano por sua propria
responsabilidade (Finnis, 2008, p. 389 — traducdo minha).?

Independente de essa posi¢do ser ou ndo verdadeira, ela ndo parece incompativel com a
ideia de que pessoas com orientacdo ndo-heterossexual possam ter um tipo de unido romantica
e sexual distinta do casamento nessa acep¢do. Pessoas que tém uma vocacao para o celibato,
por exemplo, ndo se casam, e iSSO nN4o representa uma ameaga ao casamento como um bem
comum. Da mesma forma, o fato de pessoas homossexuais ndo se casarem, no sentido
tradicional do casamento, ndo contradiz a ideia de que o casamento heterossexual seja um bem
béasico para a sociedade. Uma dificuldade pode ser levantada quando se propde que, sendo o
casamento um bem basico, o0 ato sexual teria de ter essencialmente um carater procriativo. 1sso
pode ser verdadeiro para as unides heterossexuais, mas se existir um caso excepcional de
pessoas que, por sua propria constituicdo, estdo direcionadas a uma forma diferente de unido
sexual, entdo a interdicdo a praticas sexuais nao-procriativas nao se aplicaria necessariamente
a essas pessoas.

Pode-se argumentar ainda que, por natureza, os homossexuais possuem uma disposicao
intrinseca voltada para uma forma especifica de intimidade, que seria homoerotica. Sob essa
perspectiva, a homossexualidade poderia ser entendida como um complexo de disposicdes
naturais préprias da alma, que a orientam de maneira inerente a uma realizacdo afetiva
caracteristica ou propria, diferente da finalidade reprodutiva. Assim, homossexuais teriam sido
dispostos pela prépria natureza a um tipo especifico de intimidade sexual e afetiva com pessoas
do mesmo género, refletindo a diversidade natural de configuracdes e realizacdo da sexualidade.

Um defensor da ideia de que certas praticas homossexuais ndo sao contrarias a natureza
poderia argumentar, mesmo aceitando a ideia do casamento como um bem humano basico, que
unides homossexuais sdo um tipo de relacionamento distinto do casamento tradicional. Essas
unides seriam formas préprias de relacionamento, que ndo devem ser vistas como substitutas
do casamento heterossexual, e seriam adequadas apenas para aqueles cuja unido homossexual

expressa uma orientacao constitutiva de seu modo de ser. O carater distintivo de tais relacdes

2 Texto original: “marriage is a distinct fundamental human good because it enables the parties to it, the wife and
husband, to flourish as individuals and as a couple. This occurs both by the most far-reaching form of togetherness
possible for human beings and by the most radical and creative enabling of another person to flourish. This
enabling involves the bringing of that person into existence as conceptus, embryo, child, and eventually adult,
fully able to participate in human flourishing on his or her own responsibility”.
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estaria justamente no fato de serem o tipo de unido préprio para pessoas com uma sexualidade
constitutivamente nao-heterossexual. Mesmo em uma visdo mais tradicional, seria possivel
aceitar que, para pessoas heterossexuais, 0 casamento e a procriacdo sdo elementos
fundamentais do tipo de unido apropriada a elas, enquanto pessoas com orientacdo nao-
heterossexual possuem uma excecao as normas de sexualidade e casamento que se aplicam as
relagdes heterossexuais. Contudo, o casamento e a adogdo ou geracéo de filhos podem encontrar
um contexto plenamente valido em unides homoafetivas que, ao estarem abertas ao amor e a
vida, oferecem um ambiente acolhedor e apropriado para a construcdo de um lar.

Apesar disso, John Finnis faz duras criticas as unides homossexuais (2008, p. 396). Ele
declara que a defesa das unides homossexuais faz parte de uma estratégia para deslegitimar
criticas culturais e morais das relac@es sexuais entre pessoas do mesmo sexo. Ele ressalta que
essas criticas, quando apropriadas, aplicam-se a todos 0s atos sexuais ndo matrimoniais, sejam
eles heterossexuais ou homossexuais. Nesse caso, seu argumento parece nao levar em conta o
caréter distintivo da orientagdo sexual na constituicdo da sexualidade dos sujeitos. Além disso,
Finnis argumenta que apenas uma pequena propor¢cdo de homens homossexuais que vivem
como “gays” tentam seriamente algo que se assemelhe ao casamento como um compromisso
permanente, e uma proporgdo ainda menor considera que a fidelidade conjugal faz sentido
dentro do contexto de sua “identidade gay”. Portanto, ele conclui que o “casamento gay”,
mesmo em termos de comportamento, € uma farsa, pois exclui ou ndo faz sentido um
compromisso central para o casamento. Nenhuma dessas criticas, no entanto, ele faz apontando
dados empiricos que comprovem suas declaracdes.

E possivel que as pessoas, em grande parte da historia, que condenaram atos
homossexuais como antinaturais ndo tivessem ainda clareza de qudo constitutiva é a
homossexualidade e o quanto ela é um traco intrinseco e inerente a uma pessoa. 1sso ocorre
porque o conceito de homossexualidade como um “tipo de pessoa” € uma nocao recente. Depois,
claro, quando se compreendeu melhor isso, passou-se a se falar que a propria natureza dessas

pessoas era desordenada, 0 que € circular:

um exemplo da categoria de ‘tipo humano’ seria a criacdo da pessoa do [...]
homossexual, em determinado momento historico. No caso do ‘homossexual’, trata-
se de pensar que certo comportamento sexual (dentre tantos outros possiveis) passou
a definir um tipo humano (a partir do fim do século XIX) (Zanello, 2018, p. 27).

Portanto, do ponto de vista contemporaneo, ha uma compreensdo de que homossexuais

possuem uma disposic¢do intrinseca a sua constitui¢ao de se voltarem para um tipo de intimidade

homoerotica. Sendo esse o caso, 0 uso dos genitais para realizacdo desse fim de intimidade e
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unido intencional € um uso que realiza uma funcéo também natural dos genitais. Assim, 0s atos
homossexuais realizados por essas pessoas ndo sdo antinaturais, mas cumprem uma funcéo
natural do sexo para essas pessoas, que € a realizacdo de um tipo de unido intima profunda e
adequada a constituicdo dessas pessoas. No passado, no entanto, o termo utilizado para
condenar, entre outros, atos entre 0 mesmo sexo era “sodomia”, e serd importante considerar a

questdo em torno dessa condenacao.

A condenacao da sodomia

O termo “sodomia” se originou do termo referente a cidade biblica de “Sodoma”, que
foi erroneamente associada a homossexualidade. Na realidade, de acordo com a narrativa
biblica, Sodoma foi uma cidade caracterizada pelo 6dio aos estrangeiros e tinha, como um de
seus costumes, a préatica do abuso sexual contra forasteiros como uma forma de humilhag&o.
Assim, que os habitantes de Sodoma no mito biblico tenham ameacgado abusar sexualmente de
dois anjos em forma humana que entraram na cidade, nada tem a ver com a homossexualidade,
mas sim com o 0dio aos estrangeiros (Génesis 19). Se o sentido do mito fosse entendido
corretamente, deveriamos chamar de sodomia o ddio ao diferente. Contudo, na ldade Média, o
termo acabou, por uma incompreensédo da narrativa, a ser usado como condenagéo, entre outras

coisas, do comportamento sexual entre dois homens:

por onde, entre 0s vicios contrarios a natureza, o lugar infimo ocupa o pecado da
imundicia, que ndo implica o conubio com outra pessoa. Gravissimo, porém é o
pecado da bestialidade, cometido com um ser de espécie diferente. Por isso, aquilo da
Escritura. — Acusou seus irmdos de um enorme crime — diz a Glosa, que tinham
congresso com 0s animais. Depois deste vem o vicio sodomitico, que consiste na
relagdo com pessoa do mesmo sexo (ST II-11, g. 154, a. 12).

Desse modo, a condenacdo dos atos homossexuais as vezes aparece COmo uma
condenacdo ao que se denomina como “sodomia”. Embora historicamente alguns pensadores,
mais particularmente os cristdos, tenham condenado a sodomia, como S&o Jerdnimo, Santo
Agostinho, Tomés de Aquino e Pedro Damiano (Teixeira, 2021, p. 444), é importante reiterar
que ainda ndo se tinha uma compreensao adequada de que o que se chamava de sodomia poderia
ser, na verdade, a expressao de uma disposi¢do intima a constituicdo do ser de algumas pessoas.

Dado isso e que o conceito de homossexualidade é recente, é possivel defender que a

condenacéo da sodomia ndo implica em condenacéo das praticas homossexuais.
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Consideremos, pois, mais de perto a distingdo entre sodomia e atos homossexuais. A
Igreja Cristd historicamente condenou a sodomia, mas foi s6 com a Modernidade que se péde
falar de uma condenacdo da homossexualidade. A sodomia era entendida como qualquer
comportamento sexual ndo-reprodutivo, e poderia incluir a masturbacao, a bestialidade e o sexo
anal mesmo entre heterossexuais (Correio; Correio, 2016, p. 269). Ha uma escassa atencdo dos
autores cristdos pré-modernos aos atos sexuais entre mulheres pela dificuldade em conceber
tais praticas por ndao envolverem penetracéo falica e devido a visdo do corpo feminino como
enigmatico e destinado apenas a procriacao (Silva, 2018, p. 3).

De qualquer modo, condenar a sodomia ndo é o mesmo que condenar a
homossexualidade. Desse modo, poderia ser considerada incorreta a maneira como a tradicéo
crista transformou a condenacdo da sodomia em condenacdo de atos homossexuais como
antinaturais. Isso ocorre porque a condenacdo da homossexualidade ndo se segue
necessariamente da condenacao da sodomia. Este artigo busca justamente defender que podem
existir razoes suficientemente fortes para ndo condenar atos homossexuais como antinaturais e,
se esse for 0 caso, atos homossexuais ndo sdo necessariamente sodomia.

Também é importante dizer que a homossexualidade pode ser entendida como uma
disposicéo psicologica fortemente constitutiva do modo de ser de uma pessoa, independente da
génese dessa constituigdo. Assim, quando nos referimos a alguém como “homossexual”,
estamos usando o que Gilbert Ryle denomina como um conceito disposicional, isto €, um que
se refere a “declaragbes no sentido de que uma coisa mencionada, animal ou pessoa, tem uma
certa capacidade, tendéncia ou propensdo, ou esta sujeito a uma certa suscetibilidade” (2009, p.
107). O tipo de disposicdo que é a homossexualidade seria, ainda, distinto de disposicdes que
sdo meras inclinacdes ou tendéncias. Desse modo, a homossexualidade ndo é uma mera
tendéncia ou inclinag¢do, mas uma disposi¢do ou um conjunto de disposi¢des psicoldgicas que
caracterizam um determinado tipo de pessoa.

A disposi¢do homossexual, ante o insucesso das terapias de conversdao sexual, tem se
revelado um tragco muito forte e, na maioria das vezes, inalteravel de uma pessoa,
independentemente de como se estabelece (Haldeman, 2015, p. 297). Trata-se de uma
disposi¢do ou conjunto de disposi¢Bes psicolégicas que vao muito além de s6 uma questdo
sexual. E um trago marcante da pessoa como um todo. Ao invés de dizer que tais pessoas estio
condenadas a nunca poderem expressar essa disposi¢do tao constitutiva de seu ser, parece muito
mais adequado dizer que a realizacdo da intimidade homoerdtica €, sim, um fim natural

adequado para tais pessoas.
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A condenagdo da chamada “sodomia” foi, no entanto, ancorada sob o argumento da
teleologia natural dos 6rgdos corporais. Assim, cada 6rgdo possui uma funcdo. O olho nos
permite ver, a boca serve para nos alimentarmos e, nessa teleologia, os 6rgédos genitais servem
a reproducdo. E verdade que os genitais tém uma funcéo reprodutiva, mas, para condenar atos
homossexuais, seria preciso que esta fosse uma funcdo exclusiva ou necesséria deles. Os
genitais tém uma funcdo também de realizar um tipo de intimidade profunda entre duas pessoas,
dai que ndo proibimos atos sexuais a estéreis ou pessoas além da idade reprodutiva.
Reconhecemos que o ato sexual também tem uma funcéo natural relacionada a um vinculo de
intimidade para aqueles que, dada sua constitui¢cdo, ndo podem reproduzir.

Dizer que praticas homossexuais sdo antinaturais seria parecido com dizer que usar a
méo para dar tchau é antinatural porque a funcdo natural da méo € pegar coisas; ou que mascar
chicletes, fumar ou beijar sdo errados porque a funcdo natural da boca é comer. Alguns talvez
ainda digam, no caso da homossexualidade masculina, que a ejaculagdo sé pode ocorrer para
fins procriativos, mas € importante ter em mente que a ejaculacao é um subproduto do ato sexual
e ndo aquilo que € visado como fim pelo ato. Ademais, se a ejaculacdo pudesse ocorrer sé
guando esta aberta a possibilidade de procriacdo, um homem ndo poderia ter relaces sexuais
com uma mulher estéril ou além da idade reprodutiva. E curioso notar que essa inflexibilidade
sobre a teleologia dos érgdos parece recair exclusivamente para o caso dos 6rgdos sexuais
(Pickett, 2004, p. 42).

Outros poderiam argumentar que um suposto encaixe bioldgico natural entre o 6rgao
genital masculino e o feminino sdo necessarios para o ato sexual, mas nesse caso claramente se
comete a chamada falacia de Hume, que ocorre quando derivamos uma regra sobre como as
coisas deveriam ser de uma mera descricdo de como as coisas sdo (Giarolo, 2013, p. 2). E
importante ndo confundir a falacia de Hume com a falacia naturalista de Moore, que consiste
em definir o bem em termos de propriedades ndo-morais ou que ndo sejam o proprio bem. A
Teoria da Lei Natural poderia incorrer na chamada falacia naturalista, a depender de como é
formulada (Moore, 1922, p. 37), mas ndo esta no escopo deste artigo lidar com essas
dificuldades.

Ao invés de falar de érgdos genitais, seria possivel falar de uma teleologia das zonas
erdgenas do corpo. Dai fica mais claro que os 6rgéos genitais ndo sdo s parte do aparelho
reprodutivo, mas também possuem uma funcdo como parte das zonas erégenas, que concorrem
em realizar o fim de uma intimidade de toque e afeto. Desse modo, fica claro por que a
estimulagdo dessas zonas ainda esta cumprindo uma funcdo natural e até fisiologica dentro da

teleologia das fung¢des dos 6rgédos do corpo, mesmo quando ndo estamos falando de procriacéo.
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O proprio fato de o &nus ser uma zona erdgena deveria nos fazer pensar que ele também possui
a funcdo natural de experimentar prazer sexual. O mesmo aplica-se as estimulacGes sexuais
entre mulheres, nas quais diferentes partes do corpo séo tocadas com o intuito de gerar prazer

ou expressar afeto.

Homossexualidade e florescimento humano (eudaimonia)

A ética aristotélica, que serviu de base para a Teoria da Lei Natural, sustenta que o fim
ultimo da natureza humana é a eudaimonia. Neste contexto, opta-se pelas traducdes
“florescimento” ¢ “realizacdo”, que capturam de maneira mais precisa 0 sentido do termo,
indicando a plena concretizagdo da natureza humana. Isso evita a conotacdo subjetiva
frequentemente associada ao termo tradicionalmente traduzido como “felicidade”, oferecendo
uma compreensdo mais objetiva e abrangente do que constitui o0 bem humano. O objetivo dessa
secdo consiste em mostrar que a homossexualidade ndo s6 é consistente com a melhor
realizacdo da natureza humana, como é fundamental para o florescimento de pessoas
homossexuais. Sendo esse 0 caso, seria um contrassenso afirmar que a homossexualidade €
contra a lei natural se ela estd a servigo da melhor realizacdo da natureza humana (EN I, 7,
1097b22).

Assim, no naturalismo classico que se origina na ética aristotélica, o fim supremo da
vida ética € o florescimento humano, que é a vida de realizacao plena dentro de uma estrutura
organizada de meios e fins. O sofrimento psicoldgico vivenciado por homossexuais que tentam
reprimir sua sexualidade e identidade revela que uma pessoa com disposicdo homossexual, no
geral, ndo consegue ter uma vida satisfatoriamente feliz se viver tentando renunciar as
expressdes dessa disposicao.

Homossexuais ndo tém todos um “dom para o celibato”, por exemplo, nem podem
encontrar uma vida sexual satisfatoria no sexo heterossexual. Se a ética deve nos mover a uma
vida de florescimento (eudaimonia), entdo negar aos homossexuais a vivéncia de sua
sexualidade é fechar, ao menos para a maior parte deles, de antemao a possibilidade de uma
vida de florescimento. Alguns dizem erroneamente que os atos homossexuais fecham o homem
a vida quando na verdade é a condenacdo da homossexualidade que fecha para algumas pessoas
a possibilidade de uma vida de realizacao.

Se a vivéncia homossexual para essas pessoas estd a servico de uma vida de

florescimento, entdo condenar o0s atos homossexuais dessas pessoas como antinaturais seria um
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equivoco, pois o florescimento € o fim maior para o qual existimos e para o qual devemos
ordenar todos os demais fins. Mesmo que encontrdssemos diversas razfes supostamente éticas
para condenar as praticas homossexuais, todas elas teriam de ser sobrepostas pela razdo maior
da Etica que é o florescimento humano: “a eudaimonia ¢ a finalidade Gltima a que todas as
nossas agdes humanas devem procurar” (Costa, 2014, p. 165).

O florescimento (eudaimonia) consiste, para Aristoteles, na atividade da alma racional
de acordo com a exceléncia (arete) tanto moral como intelectual. Entre as virtudes intelectuais
podem ser distinguidas aquelas relacionadas a atividade tedrica (sophia) e a atividade pratica
(phronesis). A atividade tedrica supera as demais em dignidade, pois nos aproxima mais de
Deus, aquele que sempre pensa a si mesmo. Por isso, a vida contemplativa ou teorética é a que
mais aproxima o ser humano de Deus. Ha eudaimonia tanto na vida dedicada as virtudes
intelectuais quanto na dedicada as virtudes morais. No entanto, a vida contemplativa é mais
digna (EN X, 7, 1177al11-b25).

Aristételes considera que a virtude é resultada do habito, que consiste em sentir e desejar
corretamente. O habito é o processo inicial de formacéo da virtude, constituindo-se em afeccdes
e desejos corretos apropriados ante o que cada situacdo exige. O filésofo observa, ainda, que
“nenhuma virtude moral se engendra em nés por natureza” (EN 11, 1, 1103a18). A virtude reside
na mediania entre dois vicios opostos: um caracterizado pelo excesso e 0 outro pela falta, como
a coragem que se situa entre a temeridade e a covardia (EN 11, 5, 1107a18). Assim, a virtude
n&o decorre de uma tendéncia significativa de nossa natureza para a acdo virtuosa. E o habito
que origina as virtudes e as aperfeicoa. O habito possibilita a formacdo da héxis (disposicao,
habilitagdo), que ¢ o estado de estar em posse de uma competéncia moral: “¢ preciso que as
atividades exprimam certas qualidades, pois as disposi¢cdes seguem as diferencas das atividades”
(EN 11, 1, 1103b23).

Partindo da propria €tica das virtudes de Aristoteles, pode-se defender que o que se exige
da vida sexual é que ela seja virtuosa e, se podemos falar de uma virtude da castidade, se
quisermos manter no vocabulario uma no¢édo que, embora ndo presente em Aristoteles, aparece
em autores medievais, como em Aquino (ST II-11, g. 151, a. 1), poderiamos dizer que ela nada
tem a ver com orientacdo sexual, que ser casto ndo é sendo viver uma vida sexual com
moderacgdo e prudéncia nos usos dos prazeres, encontrando a mediania no uso dos prazeres
sexuais. Mesmo a palavra “sodomia” poderia ser ressignificada para falar de um uso irracional
dos 6rgdos genitais, que ndo estaria vinculado a nenhuma orientagdo sexual especifica. Desse
modo, a sodomia seria 0 uso da sexualidade de modo imprudente, vicioso ou ndo-virtuoso, e

qualquer pessoa, seja ela heterossexual ou homossexual, poderia incorrer nisso.
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No artigo Uma leitura “médica” da homossexualidade no corpus aristotelicum, Nuno
Rodrigues analisa a abordagem de Aristoteles sobre o que hoje chamariamos de
homossexualidade (2014, p. 66), destacando sua perspectiva médica e cientifica, usando como
base o texto Problemata, que, embora tenha autoria disputada, € tradicionalmente atribuido a
Aristételes. Na obra, o estagirita discute as praticas homoeroéticas de forma que reflete uma
compreensdo médica de seu tempo, considerando fatores naturais e corporais que influenciam
0 comportamento sexual. Curiosamente, o texto ndo faz nenhum juizo de valor moral sobre tais
praticas. As praticas homoerdticas sdo explicadas em termos mecénicos, como o fluxo e a
concentracdo de sémen em certas partes do corpo, como o anus. Comportamentos considerados
“ndo naturais”, como 0 comportamento homoero6tico passivo, sdo entendidos néo
necessariamente como imorais, mas como resultado de um desvio fisioldgico. Assim, embora
Aristoteles ndo tenha emitido uma opinido moral sobre o homoerotismo, ele foi discreto e

técnico ao falar do fenémeno.

Considerac0es finais

Este artigo pretendeu mostrar, portanto, que uma pessoa pode adotar a Teoria da Lei
Natural e manter que atos homossexuais nao contradizem essa lei. Argumentei, ainda, que a
Etica deve se basear na razdo natural e que ela deve ser a régua para podermos distinguir, nos
preceitos morais de uma religido, o que € uma posicdo moral objetiva do que é uma posicao
moral condicionada historicamente.

E claro que alguém pode s6 abandonar a Teoria da Lei Natural, mas para alguém que
estd fortemente convencido do naturalismo classico e da verdade dessa teoria, tal pessoa ndo
precisa concluir dai que a homossexualidade é antinatural. Mostrar que ha essa possibilidade
como algo razoavel foi o prop6sito deste artigo. Portanto, o propdésito central do artigo néo foi
criticar condenagOes jusnaturalistas @ homossexualidade, nem dizer que a permissibilidade
moral da homossexualidade se segue necessariamente da Teoria da Lei Natural, mas esbogar
uma possibilidade de defesa de que atos homossexuais sejam permissiveis mesmo se
assumirmos a Teoria da Lei Natural.

Este artigo, contudo, enfrenta algumas limitacdes. Seria preciso ainda explorar como as
reflexdes elencadas aqui poderiam ser generalizadas para outras orientacdes sexuais dissidentes,
como € o caso da bissexualidade. Além disso, pesquisas futuras podem ampliar as discussoes

presentes aqui para pensar como a transexualidade, por exemplo, ndo necessariamente
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apresenta uma violag&o a lei natural. Outra discusséo relevante diz respeito a esfera politica.
Esse artigo lidou mais especificamente com o aspecto moral da sexualidade, mas seria preciso
pensar como fundamentar, mesmo a partir da lei natural, direitos civis para a comunidade
LGBTQIA+, como é o caso do direito ao casamento e a ado¢do por parte desse grupo. Ha, pois,
um campo aberto a ser explorado em investigacoes futuras.

Além disso, esse artigo teve como limita¢fes, também, ndo discutir melhor as teorias
jusnaturalistas ou de direito natural, nem fazer uma critica mais abrangente aos argumentos
jusnaturalistas contra a homossexualidade ou a algum tedrico especifico sobre o assunto.
Contudo, isso se da porque o escopo do artigo € mais fazer um esboco de uma proposta de como
manter uma defesa de que atos homossexuais ndo sao imorais e a0 mesmo tempo adotar a Teoria
da Lei Natural. Essa limitacdo pode tornar os argumentos presentes aqui mais abertos a objecdes,
mas desde que se mostre a viabilidade racional de uma defesa da permissibilidade moral das
praticas homossexuais dentro de uma perspectiva que adote a Teoria da Lei Natural, este artigo
ter4 cumprido seu propdsito.
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RESUMO

O objetivo deste trabalho é especular sobre a possibilidade de uma transcendéncia secular e
manter aberta a discussdo para tal intuito. Partindo de principios localizadores do homem no
universo, através da antropologia filosofica pascaliana, e seguindo para a discussao sobre tais
possibilidades utilizando pensadores como Kant, Jaspers e Lonergan, o texto se desenvolve em
torno de topicos da filosofia dos pensadores acima mencionados que podem ser considerados
relevantes para o tema do qual se quer tratar. Desse modo, este trabalho pretende proporcionar
meios para pensar uma transcendéncia secular, isto é, uma transcendéncia que ndo esta atrelada
a nenhuma fé religiosa, mas que parte do homem como ser capaz de reflexd@o e decisdo por sua
Razéo.
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Beyond in the hereafter:

Thinking about secular transcendence

ABSTRACT

The aim of this work is to speculate on the possibility of a secular transcendence and to keep
the discussion open to this end. Starting from the principles that locate man in the universe,
through Pascalian philosophical anthropology, and moving on to discuss these possibilities
using thinkers such as Kant, Jaspers and Lonergan, the text develops around topics from the
philosophy of the aforementioned thinkers that can be considered relevant to the theme we want
to address. In this way, this work aims to provide the means to think about a secular
transcendence, that is, a transcendence that is not tied to any religious faith, but which starts
from man as a being capable of reflection and decision by his Reason.
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Introducéo

No século XVIII iniciou-se o empenho filoséfico para compreender 0 mundo e seus
parametros dentro dos limites de um pensamento sistematico e estruturado de forma racional-
empirica. Este foi o movimento iluminista, que, impulsionado pela efervescéncia de grandes
mudancas que tinham por fulgor as luzes da Razéo, delineara difundir-se para toda a sociedade,
elaborando, desse modo, um plano de metas, denominado posteriormente por alguns
pensadores de “Projeto da Modernidade”, que tinha como objetivo racionalizar as formas
tradicionais de interpretacdo de mundo, até entdo predominantemente embasadas num carater
religioso.

Tal projeto de racionalizacao estava repleto de aspectos de um pensamento que exerce,
por assim dizer, uma razdo de autorrepresentacdo vaidosa que, mesmo interferindo no
andamento da sociedade e de seus individuos por meio do movimento secularizante, nao
conseguiu éxito em seu projeto de derrocada das formas cosmoldgicas, religiosas e metafisicas
de interpretagio de mundo. Isso aponta para a “cabeca de Jano da modernidade”,? uma
ambivaléncia na qual de um lado se encontram as visfes naturalistas de mundo e de outro a
revitalizagdo de comunidades de fé e tradi¢Oes religiosas.

No entanto, mesmo com esse “desencanto” com a secularizacdo e “reencantamento”
religioso, os cidadaos seculares tendem a esquivar-se de qualquer possibilidade de queda em
um sistema religioso ou numa religiosidade irrestrita. Assim, ha uma tendéncia de fugir de toda
e qualquer transcendéncia que esteja associada a uma religido. N&o obstante, existe a
possibilidade de perguntar: o cidaddo secular aceitaria algum tipo de transcendéncia, ou mesmo
alguma referéncia transcendente? A resposta para tal questdo, obviamente, ndo é tarefa facil;
porém, existem balizas através das quais torna-se possivel um caminho para esse objetivo.

De tal modo, o presente trabalho pretender pensar essa possibilidade de transcendéncia
secularizada, apontando alguns topicos filoséficos, que podem tornar plausivel o caminho para
obté-la. O contetdo deste texto visa, igualmente, estabelecer tentativas de manutencdo das
possibilidades abertas, julgando que as realidades seculares ndo sdo tdo reducionistas ou

fundamentalistas quando ancoradas numa racionalidade aberta e dialdgica.

2 Cf. Habermas (2012).
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Transcendéncia e imanéncia

Antes de partir para a exposi¢do argumentativa de uma transcendéncia secular, faz-se
necessaria a apresentacdo dos elementos que norteardo tal pretensdo, convindo, portanto,
apresentar brevemente os conceitos de transcendéncia e imanéncia. A compreensdo destes
termos facilitard a apreensdo da ideia que lhes sucedera.

De maneira geral, a imanéncia esta relaciona aquilo que tem em si mesmo seu inicio e
fim, estando ela estritamente ligada a materialidade; por isso, possui um carater marcadamente
empirico. A transcendéncia, por sua vez, equivale aquilo que apresenta um fim fora de si, 0
qual Ihe é superior ao seu estado atual. O transcendente tem por destaque a imaterialidade; desse
modo, afirma-se que ele seja de natureza acentuadamente tedrica.

No entanto, aprofundando-os, esses conceitos — imanente e transcendente — podem ser
tratados como dois extremos, Vistos por vezes como antagdnicos, outras, cComo compostos, isto
é, misturados. Tais visfes sdo levadas a cabo por interpretagdes de cunho um tanto quanto
fundamentalistas, ou, pelo menos, de reducdes cognitivas. Deve-se considerar que, apesar das
diferencas entre eles, ndo se pode expressar dogmaticamente que sejam excludentes. De igual
modo, ndo se pode afirmar que sejam uma mistura absoluta de realidades a ponto de confundi-
las com qualquer unidade em que uma se dissolve na outra.

Para entender sobre o que trata essas ideias, € importante trazer a discussao o objeto ao
qual elas querem se aplicar; de maneira especifica aqui, ao homem. E, para tanto, a antropologia

filoséfica pascaliana pode oferecer um suporte firme. De tal modo, pode-se comecar a expor.

Que o homem, voltado para si préprio, considere o que é diante do que existe; que se
veja como que perdido nesse canto apartado da natureza, e que, da pequena cela em
que se encontra encerrado, isto €, do universo, aprenda a atribuir a terra, aos reinos,

as cidades e a si préprio o seu justo valor. Que ¢ um homem no infinito? (Br. 72)°.
Para definir o que é o homem, Pascal toma como ponto de partida uma estrutura
localizante. Em outras palavras, ele ndo parte de uma natureza, ou ideia de substancia humana,
mas pergunta o homem em relacdo ao universo que o rodeia. E interessante perceber que,
através disso, o filésofo consegue abarcar duas realidades humanas: a sua localizagdo (aqui
muito além da geogréafica, mas, de modo especial, existencial) e seu aspecto relacional (em
Pascal, relacdo com a natureza). Ele localiza 0 homem entre dois infinitos, o de grandeza e de

pequenez: “pois, afinal, que € o0 homem dentro da natureza? Um nada diante do infinito; um

3 “Br” indica a segdo interna a obra de Pascal, referente a Brunschvicg, organizador dos Pensamentos.
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todo diante do nada; um meio-termo entre tudo e nada. [...] Ele permanece igualmente incapaz
de ver o nada de onde veio e o infinito que o engolfa” (Br. 72).

Dentro do universo ao seu redor é localizado o homem, que se pergunta sobre sua
capacidade de conhecimento, e de consequente consciéncia, diante de tudo o que se lhe mostra.
Desse modo, Pascal, no decorrer de seus Pensamentos, define 0 ser humano como “o junco
pensante” (Br. 347). Assim, mesmo sendo esse fragil elemento sufocado entre dois extremos
infinitos, ele é dotado de racionalidade; e é essa Razdo que lhe permite a grandeza perante o
Nada, embora ela ndo conheca tudo, o que o deixa subjugado ao Infinito todo. Ele esclarece

essa fragilidade e grandeza expressando:

ndo € preciso que 0 universo inteiro se arme para esmaga-lo [o homem]: um vapor,
uma gota de agua, sdo suficientes para mata-lo. Mas, ainda que 0 universo o
esmagasse, 0 homem ainda sera mais nobre do que aquilo que o mata, pois ele sabe
que morre e conhece a vantagem que 0 universo tem sobre ele; o universo nada sabe
disso. [...] Esforcemo-nos entdo por bem pensar: eis o principio da moral (Br. 347).

O pensador francés “ndo parte de raciocinios abstratos, mas de inquietudes humanas e
concretas; nem de demonstragdes matematicas, mas de intuicdes, apenas esbocadas, de
paradoxos e, inclusive, de contradi¢des” (Ponsati-Murla, 2015, p. 144). A antropologia
filoséfica pascaliana deixa 0 homem no meio de tudo e nada; ela é enfaticamente paradoxal.
Mas ela ndo joga o ser humano em meio a confusfes ou desorientacdes intransponiveis. Ao
contrario, as “latitudes e longitudes” expostas por Pascal, permitem que o homem esteja aberto
a todas as eventualidades. Ele ndo fica trancafiado no Nada, nem mesmo se torna senhor do
Infinito todo; porém, por sua Razdo, ele desenvolve a consciéncia de estar apto para pensar
estes dois polos, mesmo que de forma limitada. O caminho do meio é o que permite a
humanidade caminhar entre esses dois infinitos.

Aplicando essas linhas principais do pensamento pascaliano sobre a humanidade aos
conceitos de Transcendéncia e Imanéncia, tem-se, pois, a possibilidade de afirmar que eles séo,
portanto, elementos localizadores. Assim, ndo sdo, a primeira vista, pontos de seguranca
isolados, mas ha certa relacdo entre eles. Nao sdo excludentes, apesar de serem radicalmente
distintos. N&o se podera dizer também que sejam de um todo complementares, mas que Sao
relacionais. Eles se comunicam entre si. E seu ponto de comunicacdo é o homem, o
intermedi&rio entre 0 Tudo e o Nada.

Assim, o isolamento em um desses pontos € extremamente perigoso e danoso a
capacidade integral do homem, pois a queda em um transcendentalismo fundamentalista € a

degeneracdo numa ideia puramente celestial, supranatural e, por assim dizer, extraterrestre.
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Embora a imanéncia fundamentalizada torna o sensorial e o factual em sua unica realidade, ndo
existe nada além das fronteiras do que se V&, toca, ouve, inala ou degusta. O reducionismo &,
pois, 0 maior dos perigos de qualquer questéo filoséfica.

Enfim, € nesse ambiente de relativa liberdade que o ser humano pode se compreender
como, ex facto, ser racional e integrado. Aqui, sua racionalidade permite caminhar com o
minimo de destreza através de caminhos complexos, processo que demonstra sua integralidade,
seja com esse mesmo ambiente, enquanto ele se percebe como “local do meio”, seja consigo,

como ser capaz de cogitar o hic et nunc e, a sua medida, ultrapassa-lo.

Topicos filoséficos para pensar uma transcendéncia secular

Tendo localizado 0 homem diante de tudo que o cerca, e considerando ele mesmo como
aquele que caminha entre dois extremos infinitos, a ideia de uma transcendéncia secular ja ndo
aparenta ser tdo absurda, pois a liberdade concedida ao sujeito visto por essa 6tica lhe permite
caminhar e pensar além das fronteiras estabelecidas por ele mesmo. Desse modo, trés tdpicos
filosoficos podem ajudar no andamento da discussdo proposta. Séo eles: autotranscendéncia
lonerganiana, as situacOes-limites de Jaspers e o incondicionado kantiano.

Abordando-os respectivamente, a autotranscendéncia ndo equivale, propriamente, a
uma intersubjetividade (em primeira instancia), mas de forma inicial a uma abertura do sujeito
diante de seu ambiente. Em outros termos, é o principio de aceitacdo de seu lugar intermediario.
Trata-se, primordialmente, de brechas abertas na “mesmidade” do individuo que permitem que
outras luzes, que ndo sejam as dele, possam imiscuir-se discretamente a elas. Para o filésofo
canadense Bernard Lonergan,* “nds podemos viver em um mundo, possuir um horizonte,
exatamente na medida em que ndo estamos encerrados em nés mesmos” (2012, p. 124), isto &,
guando autotranscendemos. Mas ndo somente, ele aponta que isso se deve pelo fato de 0 homem
elencar questionamentos e os fazer de modo livre e irrestrito. Assim, uma verdadeira

racionalidade consiste em ndo permanecer preso a opinides proprias, mas em questionar

4 Nasceu em 1904, em Buckingham, Quebec, Canada. Em 1922, entrou para a Companhia de Jesus em Guelph,
Ontério. De 1926 a 1930, estudou filosofia, linguas e matemética em Londres. Sua formac&o teoldgica se deu na
Universidade Gregoriana de Roma, de 1933-37. Em 1939, defendeu seu doutorado e tornou-se professor de
teologia no College de I'Imaculée Conception em Montreal, tendo depois lecionado em outras universidades
europeias e norte-americanas. Morreu em 1984. Suas obras mais conhecidas sdo Insight: um estudo do
conhecimento humano e Método em teologia.
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irrestritamente tudo a sua volta, porém, de forma enféatica, a si mesmo e suas posic¢des cognitivas
perante 0 mundo.

Contudo, ndo se pode cair no vazio de questionar indistintamente, ou seja, perguntar
acerca de tudo sem ter um propdsito. E preciso existir um limite para as perguntas, ndo no
sentido de aprisionamento ou quantidade de perguntas feitas, pois elas devem ser livres; mas
algo que seja seu principio e seu fim. De tal modo, a autotranscendéncia ndo € a superacao de
si baseada em um questionar aleatério: um ponto norteador se faz necessario. Aqui se chega
num ponto em que exista algo que dé suporte a autotranscendéncia.

Na filosofia lonerganiana tem-se a apresentacdo das Nogdes Transcendentais, que séo
“as questdes para inteligéncia, para a reflexdo e para a deliberagdo, [que] constituem nossa
capacidade de autotranscendéncia” (Lonergan, 2012, p. 125). As noc¢des transcendentais, para
Lonergan, se ocupam de tentar satisfazer as exigéncias e explorar as oportunidades que séo
dadas pela prépria mente humana. Entretanto, elas ndo ficam presas simplesmente a
individualidade, pois nascem da racionalidade, e isso significa que sdo possiveis a todo e
qgualquer um que queira. Assim sendo, estdo estritamente ligadas aos questionamentos

irrestritos acima citados. Como ele mesmo observa:

ndo € irrestrito pelo fato de as nog¢Bes transcendentais serem abstratas, minimas em
conotacdo e maximas em denotacao; as nogdes transcendentais ndo sdo abstratas, mas
abrangentes: tém em vista tudo sobre o todo. [...] O &mbito transcendental é definido
ndo pelo que o homem conhece, ndo pelo o que ele pode conhecer, mas pelo o que ele
pode questionar; e é apenas por sermos capazes de formular mais perguntas do que
podemos responder que conhecemos as limitac@es de nosso entendimento (2012, p.
39).

O conhecimento das limitacGes é uma forma de dizer: ter consciéncia de seu estado e
lugar. Desse modo, a inteligéncia, a reflexdo e a deliberacdo sdo partes constituintes da ideia
que o filésofo tem sobre a consciéncia. Ser consciente é ndo ser alienado, isto €, ndo desprezar
“os preceitos transcendentais: sé€ atento, s€ inteligente, s€ racional, s€ responsavel” (Lonergan,
2012, p. 71). Estar em sa consciéncia é encontrar-se atento, capaz de intelecgdo, firme na Razéo
e responsavelmente comprometido. A consciéncia, portanto, seria um suporte para a
autotranscedéncia.

Considerando, entéo, que a autotranscedéncia esta ancorada na consciéncia do sujeito,
e esta mesma consciéncia é seu suporte para tal acao transcendental, chega-se ao fim. Porém,
ao considerar que a consciéncia é humana e, portanto, limitada, passivel de erro, ela precisa de

outro suporte. Ora, se se admite isso, entdo se fala de uma transcendéncia da transcendéncia, e
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tal coisa seria absurda, pois geraria um processo ad infinitum, sem um ponto de chegada (que
se trata tambem de partida).

Assim, esse processo deixado aberto ao infinito d& ao sujeito total liberdade perante
qualquer coisa que sua consciéncia queira colocar, posto que ndo ha nada além dele mesmo. Se
ele segue sua consciéncia indiscriminadamente, isto é, se ele faz de sua subjetividade uma
liberdade degenerada em um ato de independéncia radical de qualquer parametro, ja ndo se
pode falar de subjetividade, mas tdo-somente de subjetivismo. E no subjetivismo a liberdade é
tdo infinita quanto o ad infinitum de suas sucessivas “transcendéncias” e das causas de seus
atos.

O problema posto aqui é que essa subjetividade degenerada ndo permite uma
autotranscendéncia, porque ndo conhece limites, e a capacidade de transcender esta em passar
de limites. Como transpor o que ndo se tem? Cabe, aqui, o que Karl Jaspers diz com mutatis
mutandis: “s6 ha transcendéncia quando o mundo ndo existe por si mesmo, ndo se assenta em
si mesmo, mas aponta para um além de si” (2003, p. 19). Encontra-se, portanto, este dilema: ou
0 sujeito permanece preso em si mesmo e em sua liberdade absoluta, ou ele precisa reconhecer
limites. E aqui, encontra-se o segundo topico filoséfico para discussao.

O fato é que se o sujeito quer permanecer fiel a sua racionalidade, consciéncia e
liberdade, ele precisa aceitar que esses limites existem. Mas néo se trata de fronteiras que
dividem entre o “aqui pode e aqui ndo pode”; na realidade, é muito mais plausivel a concepcao
de Jaspers de Situacdes-limite. O filosofo alemao elabora tal conceito ao longo de toda sua obra.
Pode-se nota-lo, por exemplo, em A filosofia desde um ponto de vista da existéncia (1932), na
afirmacdo de que “a paixdo do conhecimento estd em chegar através de sua mais alta
intensificacdo até ali onde o conhecimento fracassa” (2000, p. 77). Esse lugar onde se fracassa
é a situacdo-limite.

Em sua filosofia da existéncia, Jaspers aponta para uma humanidade dotada de
capacidade de conhecer e sedenta disso. Ele une filosofia e existéncia de modo que elas se
complementam, fazendo com que a racionalidade deixe de ser pensada como aquela que
solidifica e estatiza 0 conhecimento, e passe a ser aquela que busca sempre, questionando e
procurando saber até onde é possivel responder. E, portanto, uma Raz&o potente que sabe
duvidar, mas que também é fraca, porque existem situa¢des que ela ndo pode ultrapassar por si

mesma. Esse filosofo define as situagdes da seguinte maneira:

quando eu imagino uma situacdo, eu a vejo como 0 arranjo das coisas, COmo essas
coisas estdo organizadas, podendo ser pensada numa perspectiva espacial. Ela é uma
realidade para um sujeito que tem interesse nela e certa participacdo como existéncia
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empirica, seja como limitacdo para si mesmo ou margem de manobra (Jaspers, 1932
[Philosophy], p. 177 apud Gabardo, 2012, p. 15).

Desse modo, as situacfes ndo sao simples fronteiras, mas todo um ambiente dotado de
intransponibilidade ou que requer a possibilidade de manobra. Aplicando esse principio a
existéncia humana, ele denota que h& na humanidade, em especial em suas capacidades
cognitivas, situacdes-limite, que “sdo como uma parede contra a qual nos deparamos; uma
parede em que batemos e fracassamos. Ndo podemos modifica-las, apenas torna-las mais claras,
mas sem explicar ou deduzir elas a partir de outro” (Jaspers, 1932, p. 178 apud Gabardo, 2012,
p. 20).

O pensamento jasperiano introduz os limites necessarios para que aconteca a
transcendéncia que discutimos, pois ele estabelece barreiras ad infinitum a consciéncia
evocando situagdes nas quais ndo a temos e ndo podemos té-la de um ponto de vista existencial
empirico. N&o é a intencéo do filésofo, todavia, prender a Razao, mas liberta-la, pois, “é sobre
nossa liberdade que adquirimos consciéncia de nosso ser humano” (Jaspers, 2003, p. 63). Em
consonancia com o pensamento de Lonergan, Jaspers afirma a necessidade de encontrar espaco

para a transcendéncia. 1sso porque:

a reflexdo que [Jaspers] estabelece em torno da existéncia humana mostra que a
abertura para a transcendéncia ocorre no momento em que se vincula a existéncia ao
horizonte do fracasso e da sua possivel superacdo. E, pois, no embate com as
situagdes-limite que o existente se coloca em condigdo de abertura para o horizonte
que transcende a sua condi¢do no mundo. Isso indica que o percurso estabelecido por
Jaspers em sua fundamentagdo em torno da especificidade da ‘condi¢do humana’
culmina numa possivel abertura para a transcendéncia (Melo, 2012, p. 51).

Nesse ponto, seria preciso admitir um Ser Supremo, um Totalmente Outro. Isso é
estranho a nocao de secularidade tratada neste texto, mas tal estranheza nao significa que ndo
haja a necessidade de algo que seja incondicionado e universalmente aceitavel. A questdo se
levanta: o que seria esse incondicionado? Nesse ponto, encontra-se o terceiro tépico filosofico:
a nogéo kantiana de incondicionado.

Kant, ao tentar tornar pratica a Razdo pura, propde o incondicionado da Razdo. Ele
relaciona a virtude (dignidade de ser feliz) e a felicidade que, sintetizadas, formam o Bem
Supremo — isso dentro dos limites do conhecimento, como € o estilo kantiano. Dessa forma,
para o fildsofo, o incondicionado se trata de postulados da Razdo, que se transformam em um

conceito do Bem Supremo.

Enquanto razéo pratica pura ela busca para o praticante condicionado (que se baseia
em inclinacGes e na caréncia natural) igualmente o incondicionado, e certamente ndo

34
INQUIETUDE, GOIANIA, V. 15, N. 2, P. 26-37, JUL./DEZ. 2024



Além no aquém: Pensando uma transcendéncia secular | Bruno Rodrigues de Sales

como fundamento de determinacdo da vontade, mas antes, mesmo tendo sido dado
(na lei moral) esse fundamento, como a totalidade incondicionada do objeto da razéo
pratica pura sob 0 nome de sumo bem (Kant, 2016, p. 144).

Assim, Kant procura estabelecer que, da mesma forma como a Razao pratica procura 0s
condicionados de uma acdo moral, isto é, aqueles conceitos que dependem de suas condi¢Bes
determinadas como as leis legitimamente estabelecidas, ela busca também um incondicionado
racional, o qual ele determinou ser 0 Bem Supremo. Esse Sumo Bem “pode se referir a condig¢ao
incondicionada, isto €, uma condicdo que ndo é causada por nenhuma outra ou pode significar
um todo que ndo é nenhuma parte de um todo ainda maior da mesma espécie” (Cortes, 2013, p.
164). Neste ponto, ha a possibilidade de retornar a filosofia lonerganiana, onde se encontra a
ideia de incondicionado virtual: “por virtualmente incondicionado queremos indicar qualquer
X que ndo possui condicBes insatisfeitas. Em outras palavras, um virtualmente incondicionado
é um condicionado cujas condi¢des foram todas atendidas” (Lonergan, 2012, p. 122).

Ao que parece, Kant e Lonergan falam de elementos parecidos,® pois, para ambos, se
trata de algo que tem suas condicBes preenchidas ou satisfeitas, um todo que se revela possivel
do intelecto. Assim, pode-se considerar que esse incondicionado sejam axiomas éticos
universalmente validos, posto que em Kant seja 0 Bem Supremo e, desse modo, é ético,
enquanto em Lonergan essa eticidade seja demonstrada pela ligacdo que este faz com o
incondicionado absoluto. Para os dois € validamente universal por seu carater racional e sua
ampla possibilidade de apreensao.

Assim, em um ambito religioso, o “transcender-se” ¢ sair de si ¢ ir em direcdo a algo
que lhe ultrapassa, isto €, a divindade como principio absoluto. De forma parecida, existe a
possibilidade de falar de uma transcendéncia secular firmada em um principio incondicionado
virtual (axiomas éticos) que ultrapassa os limites da individualidade e do egoismo. Convém
elucidar que esses axiomas ndo sdo absolutos; porém, por satisfazerem seus préprios
questionamentos eles se tornam estaveis e confiaveis. Portanto, a transcendéncia do cidadao
secular tem sua possibilidade atraves de sua capacidade racional do experimentar, conhecer,

julgar e agir por meio de uma consciéncia reta orientada por pressupostos éticos axiomaticos.

> Muito embora, por sua proveniéncia cristd, Lonergan faga com que seu incondicionado virtual seja uma sombra
do incondicionado absoluto, isto é, Deus mesmo.
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Considerac0es finais

Por fim, retome-se o questionamento feito no inicio: o cidaddo secular aceitaria algum
tipo de transcendéncia, ou mesmo alguma referéncia transcendente? A resposta mais adequada
seria que possivelmente ele esta propenso a aceitar uma referéncia nesses moldes, se suas
condigdes subjetivas (crencas, modo de vida, cultura adotada, etc.) estiverem em concordancia
com tal coisa. Tais condi¢des sdo os elementos elencados acima: consciéncia, limitacdo e
imperativo ético. Dito de outro modo, somente um sujeito com consciéncia aberta e dialogica
com seu ambiente e com aqueles que convive, autotranscendendo-se, e ciente de suas préprias
limitacGes intelectuais, embasado num instinto ético, poderia aceitar tal ideia de transcendéncia
secular, isto é, sem ligacdo com alguma crenca religiosa.

Tudo isso devido ao fato de que o cidadao secular ndo aceita a ideia de um ser absoluto
como regulador ou regente da vida da qual se deve transcender. No entanto, ele pode, sem ferir
sua secularidade, aceitar axiomas de conduta que estdo acima de sua individualidade, posto que
sejam dignos de universalidade, mas estdo abaixo de um principio absolutizante. O axioma,
portanto, ndo é absoluto, mas universal e por isso mesmo abrangente, e assim € apreendido sem

muitas dificuldades pela Razéo.
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RESUMO

Kant, na Critica da razdo pura, propde, inspirado pelo sucesso da fisica e da matematica, uma
transformacédo da metafisica em ciéncia. Observando o fracasso da metafisica tradicional, que
tentava adaptar o conhecimento a natureza dos objetos, Kant sugere uma inversdo
metodoldgica: os objetos devem se ajustar ao conhecimento, de maneira semelhante a revolugédo
copernicana, que trocou a Terra pelo Sol como centro do universo. Kant defende que a forma
como intuimos e conceituamos 0 mundo molda os objetos conhecidos e, apesar de ndo
podermos conhecer além da experiéncia, podemos pensa-lo sistematicamente mediante a razéo
pura. Nesse cenario, o objetivo deste artigo é esclarecer o significado da revolugdo copernicana
na epistemologia e na metafisica kantianas, com uma anélise focada no paragrafo 11 do prefacio
da segunda edicdo da obra. Com este trabalho, espero poder contribuir para a compreensao
introdutoria desse problema que € um classico na filosofia, sobretudo no contexto da graduacéo.
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ABSTRACT

Kant, in the Critique of pure reason, proposes, inspired by physics and mathematics, a
transformation of metaphysics into a science. Observing the failure of traditional metaphysics,
which attempted to adapt knowledge to the nature of objects, Kant suggests a methodological
inversion: objects must conform to knowledge, in a manner similar to the Copernican revolution,
which replaced the Earth with the Sun as the center of the universe. Kant argues that the way
we intuit and conceptualize the world shapes the objects we know, and although we cannot
know beyond experience, we can think about it systematically through pure reason. In this
context, the aim of this article is to clarify the meaning of the Copernican revolution in Kantian
epistemology and metaphysics, with a focus on the analysis of paragraph 11 from the preface
to the second edition of the work. With this work, | hope to contribute to the introductory
understanding of this problem, which is a classic in philosophy, especially within the context
of undergraduate studies.
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O problema da metafisica como ciéncia e o significado da revolugédo copernicana na Critica da razdo pura de Kant | Fernanda
Cardoso

Introducéo

Immanuel Kant (1724 — 1804), na Critica da razdo pura,? busca ressignificar a
metafisica para que ela se torne uma ciéncia, assim como a matematica e a fisica. Ele propoe
uma revolucdo metodoldgica tendo em vista 0 sucesso dessas ciéncias e a constatacdo do
fracasso da metafisica desenvolvida por seus predecessores. Para Kant, a metafisica tradicional
falhou porque tentava ajustar o conhecimento a natureza dos objetos, e ele sugere que, em vez
disso, 0s objetos é que devem se ajustar ao conhecimento. Essa proposta € comparada a
revolucdo copernicana: assim como Nicolau Copérnico (1473 — 1543) revolucionou a imagem
cientifica do universo, tirando a Terra e colocando o Sol no centro, Kant quer revolucionar a
metafisica ao tirar 0s objetos e colocar o sujeito no centro. Ele propde que, em vez de considerar
gue o conhecimento deve adaptar-se aos objetos, devemos assumir que 0s objetos se adaptam
a forma como os conhecemos, no sentido de reconhecer que nossa maneira de intuir e conceituar
0 mundo molda os objetos que conhecemos. Nesse sentido, mesmo que ndo possamos conhecer
a realidade além da experiéncia, ainda podemos pensar sobre ela de maneira sistematica tendo
em vista os principios pelos quais a experienciamos. Assim, Kant pretende mostrar que, ao
entender que a experiéncia € moldada pela cognigdo, podemos pensar sobre conceitos que vao
além da experiéncia empirica, embora sempre dentro dos limites da raz&o pratica.

Nesse contexto, o objetivo deste artigo é esclarecer o significado da revolucéo
copernicana no interior da epistemologia e da metafisica de Kant tendo em vista o propésito
maior de esclarecer qual é o projeto filos6fico de Kant na Critica da razdo pura e, assim,
contribuir para a compreensdo do problema da metafisica como ciéncia, que é um classico na
filosofia, sobretudo no contexto dos cursos de graduacdo em filosofia do Brasil. Este néo é,
portanto, um estudo comparativo e abrangente da literatura secundaria quanto a certos detalhes
gue configuram objetos de disputa entre os intérpretes de Kant, tampouco um trabalho de
posicionamento nessa disputa interpretativa; trata-se, principalmente, de um trabalho expositivo
dedicado a introduzir os contornos gerais da Primeira Critica a estudantes. Para alcancar esse
objetivo, analisarei sobretudo o pardgrafo 11 do prefécio da segunda edicdo da Critica da razdo
pura com auxilio de Mario Porta (2021; 2023), Forlin Jr. (2008), Carmo e Vasconcelos (2024),
e Silva (2016). Dividi minha exposi¢éo em cinco etapas. Primeiro, introduzo o problema central
da obra e, por conseguinte, o problema central deste artigo. Entdo, abordo a matematica como

2 Neste ensaio, usarei sempre a segunda edi¢do da obra, que € indicada pela letra ‘B’, € adotarei sobretudo a
traducdo de Manuela dos Santos e Alexandre Mourdo (2001), embora eu também va consultar a tradugdo de
Valerio Rohden e Udo Moosburger (1980a) a titulo de comparagé&o.
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uma ciéncia e, na terceira se¢do, a fisica como ciéncia. Na quarta parte, abordo o problema da
metafisica como ciéncia e, entdo, na quinta secdo, finalmente esclareco o significado da
revolucdo copernicana para o projeto filoséfico de Kant na Critica da razao pura. De modo
geral, busco expor como Kant se propde a nos conduzir a conceber ndo os objetos do mundo
como dominio de estudo da metafisica, mas sim a cognicao que os percebe, de modo semelhante
a como Copérnico nos conduziu a conceber ndo a Terra como o centro do universo, mas sim o
Sol — trata-se, portanto, de uma proposta de revolucdo da metafisica analoga aquela proposta

por Copérnico na fisica.

1. O problema

Depois de analisar, nos 10 primeiros paragrafos, o progresso de disciplinas que tomaram
o caminho seguro da ciéncia, como a matematica e a fisica, e apds constatar que a metafisica,
pelo contrario, fracassou nessa tentativa ao longo da sua histdria, Kant, no décimo primeiro
paragrafo do preféacio da segunda edicéo da Critica da razdo pura (Kritik der reinen Vernunft;
doravante, “KrV”), se propde, inspirado por aquelas duas ciéncias, a inverter o método da
metafisica, com objetivo de torna-la efetivamente uma ciéncia. Assim, Kant enuncia seu projeto

filoséfico na referida obra:

P1 — [F1] Devia pensar que o exemplo da matemaética e da fisica que, por efeito de
uma revolucdo sUbita, se converteram no que hoje sdo, seria suficientemente notavel
para nos levar a meditar na importancia da alteracdo do método que lhes foi tdo
proveitosa e para, pelo menos neste ponto, tentar imita-las, tanto quanto o permite a
sua analogia, como conhecimentos racionais, com a metafisica.

P2 — [F2] Até hoje admitia-se que 0 nosso conhecimento se devia regular pelos
objetos; porém, todas as tentativas para descobrir a priori, mediante conceitos, algo
que ampliasse 0 nosso conhecimento, malogravam-se com este pressuposto. [F3]
Tentemos, pois, uma vez, experimentar se ndo se resolverdo melhor as tarefas da
metafisica, admitindo que os objetos se deveriam regular pelo nosso conhecimento, o
que assim ja concorda melhor com o que desejamos, a saber, a possibilidade de um
conhecimento a priori desses objetos, que estabeleca algo sobre eles antes de nos
serem dados. [F4] Trata-se aqui de uma semelhanca com a primeira ideia de
Copérnico; ndo podendo prosseguir na explicagdo dos movimentos celestes enquanto
admitia que toda a multiddo de estrelas se movia em torno do espectador, tentou se
ndo daria melhor resultado fazer antes girar o espectador e deixar 0s astros imoveis.

P3 — [F5] Ora, na metafisica, pode-se tentar o0 mesmo, no que diz respeito a intuicdo
dos objetos. [F6] Se a intuigdo tivesse de se guiar pela natureza dos objetos, ndo vejo
como deles se poderia conhecer algo a priori; se, pelo contrario, o objeto (enquanto
objeto dos sentidos) se guiar pela natureza da nossa faculdade de intui¢do, posso
perfeitamente representar essa possibilidade.
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P4 — [F7] Como, porém, ndo posso deter-me nessas intuicdes, desde 0 momento em
que devem tornar-se conhecimentos; como é preciso, pelo contrario, que as reporte,
como representagdes, a qualquer coisa que seja seu objeto e que determino por meio
delas, terei que admitir que ou 0s conceitos, com a ajuda dos quais opero esta
determinagéo, se regulam também pelo objeto e incorro na mesma dificuldade acerca
do modo pelo qual dele poderei saber algo a priori; ou entdo os objetos, ou que é o
mesmo, a experiéncia pela qual nos sdo conhecidos (como objetos dados) regula-se
por esses conceitos e assim vejo um modo mais simples de sair do embaraco. [F8]
Com efeito, a prépria experiéncia é uma forma de conhecimento que exige concurso
do entendimento, cuja regra devo pressupor em mim antes de me serem dados 0s
objetos, por consequéncia, a priori, e essa regra € expressa em conceitos a priori,
pelos quais tém de se regular necessariamente todos os objetos da experiéncia e com
0s quais devem concordar.

P5 — [F9] No tocante aos objetos, na medida em que sdo simplesmente pensados pela
razdo — e necessariamente — mas sem poderem (pelo menos tais como a razdo os
pensa) ser dados na experiéncia, todas as tentativas para os pensar (pois tém que poder
ser pensados) serdo, consequentemente, uma magnifica pedra de toque daquilo que
consideramos ser a mudanca de método na maneira de pensar, a saber, que sO

conhecemos a priori das coisas o que nos mesmos nelas pomos.* (KrV B XVI-
XVIII).

E partindo do 11° paragrafo do prefacio a segunda edicéo da KrV que buscarei reconstruir, neste
ensaio, o raciocinio pelo qual Kant formula seu projeto filosofico na KrV. Abaixo, explico
brevemente cada uma das nove frases do excerto para introduzir minha interpretacdo do
problema central da KrV, que organizei em cinco partes — a primeira corresponde a primeira
frase do paragrafo; a segunda parte corresponde as trés frases seguintes (F2, F3 e F4); a terceira
parte corresponde a quinta e a sexta frases do paragrafo; a quarta parte corresponde a sétima e
a oitava frases do paragrafo; enfim, a quinta parte corresponde & Gltima frase do paréagrafo.®
Entdo, busco esclarecer a relagcdo entre esse problema e o papel da revolucdo copernicana na
KrV.

P1

Na primeira parte do paragrafo, Kant apresenta sua intencao na obra: na medida em que
a matematica e a fisica chegaram ao status que tém hoje por uma transformacdo do método,
valeria a pena meditar sobre essa transformacao e tentar imitar esse feito na metafisica. Kant
estabelece uma analogia entre a metafisica, a fisica e a matematica para justificar seu projeto
de fundamentacdo da metafisica como ciéncia: analogamente ao que ocorreu na matematica e
na fisica, que pela transformagdo do método ou da maneira de pensar, seguiram o “caminho

seguro de uma ciéncia” (B VII), Kant busca fazer uma transformac¢do no método da metafisica

3 Abordo a nota de rodapé do paragrafo adiante, ao final do ensaio.
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para com isso fazé-la seguir o caminho seguro da ciéncia. Na época de Kant, ja duvidavam da
possibilidade de se fazer ciéncia na metafisica. De fato, é a partir desse pressuposto que Kant
formula o problema da KrV. A fisica e a matematica, no entanto, nem sempre trilharam o
caminho seguro da ciéncia: ambas adquiriram seu carater cientifico por meio de uma revolucéo
que transformou radicalmente seu método. E precisamente essa revolugdo metodoldgica da
fisica e da matemaética que Kant deseja para a metafisica. Mas que revolucao é essa? Ou seja, a
que se deve essa revolucdo, que Kant quer repetir na metafisica? E o que Kant busca esclarecer

a partir de P2.

P2

O paradigma que havia imperado até entdo na historia da metafisica foi o de que nosso
conhecimento é que deve regular-se pela natureza do objeto, e que, sob um tal paradigma, todas
a tentativas de estabelecer um conhecimento a priori sobre os objetos (independentemente da
experiéncia, isto é, metafisico) fracassaram. Kant pressupunha a concepcéo classica de ciéncia,
que foi herdada de Aristoteles (384 — 322 a.C.). Grosso modo, a compreensdo aristotélica de
ciéncia consiste nas teses de que i) ciéncia produz conhecimento universal e necessario; ii) todo
conhecimento cientifico é demonstrativo por meio de um silogismo cientifico; iii) o fator
distintivo da ciéncia é explicar fatos mediante demonstracao cientifica, em oposicdo a provar
que certos fatos sdo o caso. E claro que estou simplificando de modo grosseiro a complexa
teoria da explicacdo cientifica de Aristoteles, cujos detalhes estou ocultando por concisdo
argumentativa.* Tanto a fisica quanto a matematica eram consagradas como ciéncias na época
de Kant, de acordo com a concepcao classica de ciéncia. Ou seja, tanto a fisica quanto a
matematica produziam conhecimento demonstrativo certo, universal e necessario. E, na época
de Kant, acreditava-se, no contexto do racionalismo continental, que a cientificidade da fisica
e da matematica estava justificada pelo suposto fato de que ambas as disciplinas se
fundamentam na razdo pura, tendo em vista que a experiéncia € incapaz de produzir
conhecimento demonstrativo universal e necessario. ‘Razdo pura’ significa o raciocinio sem
auxilio dos dados da experiéncia, que sdo particulares e contingentes.

Tendo as consideracdes acima em vista, Kant se propde, em P2, ainvestigar se € possivel

fazer ciéncia na metafisica assumindo que o conhecimento cientifico deve fundamentar-se nas

4 Para mais detalhes, ler Segundos analiticos, que € a obra onde Aristoteles estabelece e fundamenta os principios
de sua teoria cientifica.
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proprias condi¢des de possibilidade do conhecimento em geral. Ou seja, assumindo que nao é
0 sujeito que deve regular-se pela natureza do objeto, mas o objeto que deve regular-se pela
natureza intuitiva e conceitual do sujeito. Nesse sentido, Kant propde entdo uma inversao de
preponderancia na relacdo entre conhecimento e objeto: é o objeto que deve regular-se pelo
conhecimento (ou pelas condi¢des de possibilidade de conhecimento, tal como sera esclarecido
ao longo da obra). Essa inversdo, conclui Kant, “concorda melhor [...] com a requerida
possibilidade de um conhecimento a priori” (F3), permitindo assim estabelecer algo sobre os
objetos antes que nos sejam dados. Em F4, ao fim de P2, Kant estabelece uma analogia entre
seu projeto de investigacdo e o projeto de Copérnico, que transformou o paradigma da
astronomia de geocéntrico para heliocéntrico. O modelo astronémico classico, de Aristoteles e
Ptolomeu, segundo o qual a Terra ocupa 0 centro do universo, parecia ser diariamente
confirmada pelo fato de que o Sol nasce no comeco do dia e se p8e no final. Parecia que a Terra
estava fixa e o Sol, como todos os astros, girando em torno dela. Mas a revolugéo copernicana
demonstrou que na verdade é a Terra quem gira em torno do Sol, e por isso a teoria geocéntrica
falhava em explicar o movimento de alguns astros, como o de Vénus, que parecia irregular no
modelo geocéntrico. Assim, Kant prop6s, de modo pioneiro, uma revolucdo semelhante a
copernicana, s6 que na metafisica. Do mesmo modo que Copérnico reconsiderou o ponto de
vista a partir do qual ele investigaria 0 movimento dos corpos celestes tendo em vista 0s
problemas explicativos que 0 modelo geocéntrico produzia, Kant se propunha a reconsiderar o
ponto de vista a partir do qual ele investigaria 0os objetos da metafisica tendo em vista 0s
problemas que o modelo classico de metafisica produzia.

Dito de outro modo, diante da dissolucdo da metafisica classica, Kant estabelece o
projeto de revolucionar a metafisica fundamentando-a como ciéncia a partir de uma inversdo
de perspectiva. O conhecimento independentemente da experiéncia (a priori) deve logicamente
possibilitar-nos a conhecer algo das coisas, antes que elas nos sejam dadas na experiéncia. Se,
todavia, como a tradicdo metafisica pensava, o conhecimento regula-se pelos objetos, entdo,
para conhecé-los, estes precisam necessariamente ser dados antes na experiéncia, e assim todo
conhecimento seria empirico. No entanto, e quanto ao conhecimento para além da experiéncia,
como alma e Deus? Ora, foi precisamente por conta deste tipo de conhecimento que a metafisica
virou um campo de batalha, que os filosofos se digladiaram uns contra os outros, ao longo da
historia, e que a razdo caiu em contradigdo consigo mesma. Por essa via ndo e possivel conduzir
a metafisica no caminho seguro da ciéncia. Portanto, se € legitima a possibilidade de um

conhecimento independentemente da experiéncia sobre objetos dados na experiéncia, isso s
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sera logicamente possivel se a estrutura cognitiva da mente regular antecipadamente a

experiéncia. Essa estrutura é o que Kant explicara na terceira e quarta partes do paragrafo.

P3

A partir de F5, j& comecando P3, Kant especifica no que consiste, exatamente, essa
inversdo de perspectiva sobre a intuicdo dos objetos da metafisica. A KrV ndo contém a
metafisica como ciéncia, mas sim seus principios metodologicos; a KrV ¢ um “tratado do
método” da metafisica transformada (B XXII). E impossivel conhecer um objeto sem auxilio
da experiéncia se a intuicdo esta voltada para o proprio objeto, que s6 € acessivel por meio da
experiéncia; € preciso que a intuicdo se volte para a propria faculdade de intuir para ser capaz
de conhecer um objeto sem auxilio da experiéncia, diz Kant na sexta frase. Nao se trata apenas
de uma mudanga de perspectiva, do objeto para a faculdade de intuicdo. Sem a hipétese
copernicana de Kant, analisar a capacidade de intuir seria insuficiente. Locke e Hume j& fazem
isso, mas nenhum deles chega a mesma conclusao que Kant: a questdo ndo é simplesmente
redirecionar o exame do objeto para a faculdade de intuicdo, mas postular que o objeto nédo se
apresenta pronto, em sua forma de aparecer ao sujeito. E o sujeito que, antecipadamente,
confere essa forma aos objetos.

P4

Em F7, Kant equipara os objetos do conhecimento e a experiéncia pela qual conhecemos
0s objetos, e distingue os objetos do conhecimento das proprias condi¢Bes de possibilidade do
conhecimento: “entdo os objetos, ou que € 0 mesmo, a experiéncia pela qual nos sdo conhecidos
(como objetos dados) regula-se por esses conceitos e assim vejo um modo mais simples de sair
do embarago”. O embaraco a que se refere Kant consiste principalmente na questdo de como
obter conhecimento a priori dos objetos da experiéncia, visto que, precisamente por serem
objetos da experiéncia, eles precisam primeiramente ser dados para que entdo possamos
conhecé-los, o que faria 0 conhecimento humano ser sempre a posteriori. Para sair do embarago
a revolugdo do método tem que se dar em dois niveis: primeiro, ela deve pressupor que a forma
de intuir objetos seja dada a priori pela sensibilidade; segundo, deve pressupor que 0
entendimento ja contenha categorias mentais e juizos sintéticos a priori, com 0s quais possa
regrar a priori o campo da experiéncia na qual todos 0s objetos sdo dados. Assim como é nossa

faculdade intuitiva que aprioristicamente confere a forma sensivel (a forma de aparecer) aos
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objetos, em vez de 0s objetos ja virem prontos com sua forma, também ndo é da experiéncia
que o entendimento deriva seus conceitos e formula principios. O entendimento ja possui
conceitos inatos (as categorias), a partir dos quais decorrem 0s juizos sintéticos a priori que
antecipadamente regem o campo empirico.

Em P4, Kant nos faz ver que a “revolucdo copernicana” nao se esgota da inversdo de
relacdo entre o objeto e nossa Sensibilidade (faculdade de intuir). Somos animais racionais; néo
apenas intuimos, mas atribuimos conceitos, definimos o que intuimos. Por isso, temos o
Entendimento, que ¢ a faculdade de produzir conceitos, tal como sera apresentada na Estética
Transcendental. Sendo assim, a inversdo do método chega a um novo estagio: ao invés de
afirmar que a nossa faculdade de produzir conceitos deve regular-se pelos objetos intuidos,
postulemos que sdo os objetos intuidos, o campo empirico onde eles aparecem, que devem
regular-se pelos conceitos do entendimento. Para que haja conhecimento, é preciso que 0s
objetos sejam intuidos pela nossa sensibilidade e que o entendimento produza representaces
conceituais sobre esses objetos intuidos. Se Kant apenas invertesse a relagdo entre objeto e
sujeito no ambito da sensibilidade, mas mantivesse a ideia de que a mente é vazia e s6 pode
gerar conceitos a partir da experiéncia, ainda nao teriamos conhecimento a priori, apenas
empirico. Cairiamos no mesmo problema: a impossibilidade de um conhecimento puro a priori.
Pior ainda, dariamos um passo atras, pois nosso conhecimento continuaria sendo empirico, mas
a experiéncia nao seria mais das proprias coisas, e sim de fendbmenos construidos formalmente
pela nossa faculdade de intuicdo. Nota-se que se ndo fosse operada a revolucdo de método
também com relacdo aos conceitos (ou a faculdade dos conceitos, isto é, Entendimento), a
proposta kantiana ndo se realizaria, e estaria condenada ao fracasso. Mesmo que os objetos da
experiéncia tivessem a forma a priori da mente, e que, portanto, fossem apenas fendGmenos e
ndo coisas em si, se 0 Entendimento devesse regular-se por estes objetos intuidos, s6 haveria
conhecimento empirico.

Além disso, outra coisa a se observar, na Gltima sentenca da quarta parte do paragrafo,
¢ que Kant afirma que “a prdopria experiéncia ¢ um modo de conhecimento que requer
entendimento, cuja regra tenho que pressupor a priori em mim, ainda antes de me serem dados
objetos e que é expressa em conceitos a priori, pelos quais portanto todos os objetos da
experiéncia tém que necessariamente regular-se e com eles concordar”. Ora, com esta afirmacgao,
Kant deixa claro que néo esta referindo-se a conceitos particulares que se referem a objetos
individuais, até porque o conhecimento puro a priori é necessario e universal. Nao; ele esta
falando de categorias (conceitos universais), bem como de leis e principios que dali derivam,

formulados em juizos sintéticos a priori, 0s quais regram toda a experiéncia, antes mesmo que
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os objetos sejam dados nela.® Para ser capaz de conhecer qualquer objeto, a razao assume certos
principios pelos quais interpreta os objetos. Isto é, segundo a hipdtese kantiana, a razdo ndo
assume, mas ja contém em si uma estrutura transcendental de conceitos e principios, 0s quais
valem para todos os objetos da experiéncia, porque regram aprioristicamente o proprio campo
empirico onde os objetos serdo intuidos. Entdo, para conhecer 0s objetos, é preciso conhecer
esses principios pelos quais € possivel conhecer os objetos. E isso que Kant quer dizer em F8,
quando afirma que “a propria experiéncia € uma forma de conhecimento que exige concurso do
entendimento, cuja regra devo pressupor em mim antes de me serem dados os objetos”. Isto €,
a inversado de perspectiva sobre a atividade conceitual do Entendimento e sobre a faculdade de
intuir os objetos da metafisica consiste em investigar as préprias condi¢des de possibilidade do

conhecimento puro, expondo os limites da razdo pura.

P5

Na ultima parte do paragrafo, na nona frase, Kant explica por que ele inverte, no fim
das contas, a posi¢do entre sujeito e objeto do conhecimento em seu projeto filosofico: “so
conhecemos a priori das coisas o que nds mesmos nelas pomos”. Se os objetos ndo podem ser
conhecidos, podem ao menos ser pensados; e que precisamente as tentativas de pensa-los irdo
tornar-se excelente meio de avaliagdo da justeza da “revolug¢do copernicana”. A inversao
proposta pela filosofia transcendental de Kant caracteriza seu projeto critico na KrV e consiste
precisamente em investigar as condi¢cdes de possibilidade do conhecimento na propria razao,
isto é, em estabelecer a possibilidade de conhecimento puro a priori. Se trata de uma empreitada
introspectiva de reconhecimento das regras pelas quais se pode conhecer qualquer objeto. Com
essa empreitada, Kant pretende fundamentar a metafisica como ciéncia, tendo como modelos
de ciéncia a fisica e a matematica. Em certo sentido, o problema de Kant na KrV consiste em
investigar por que é possivel conhecimento cientifico na fisica e na matemética, mas ndo na
metafisica. Para compreender por que é possivel conhecimento cientifico na fisica e na
matematica, mas impossivel na metafisica (cf. Porta, 2023, p. 7; Silva, 2016, p. 27), é preciso

primeiro compreender em que consistia, para Kant, a matematica, a fisica e a metafisica.

5 Na Estética Transcendental, ele mostrara que espaco e tempo sdo dados a priori — as formas puras a priori da
sensibilidade (cf. Forlin Jr., 2008, p. 104). Na Ldgica Transcendental, entdo, ele ird mostrar como as leis a priori
do entendimento regram antecipadamente as relagdes espago-temporais, as quais os objetos devem submeter-se
guando forem intuidos pela mente, e regram mesmo a constituicdo dos fendmenos em objetos, por meio do
conceito de um juizo sintético a priori deduzido da categoria de substancia.
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2. Matemética como ciéncia

Para compreender como Kant entendia a matematica, € necessario compreender como
Kant entendia a logica. Para Kant, a Idgica consistia basicamente na ldgica aristotélica, que
permaneceu sem grandes alteracfes desde Aristoteles até seu tempo. Grosso modo, a l6gica
aristotélica afirma que i) a estrutura predicativa “S ¢ P” ndo é meramente uma estrutura
gramatical, mas sim légica; ii) toda demonstracéo é reconstruivel em uma estrutura silogistica®;
e iii) toda demonstracdo esta de acordo com os principios légicos da ndo-contradicdo, do
terceiro excluido e da identidade. A l6gica ndo € problematica para Kant: pelo contrério, é um
pressuposto seguro, pois seguiu “desde os tempos mais remotos” (B VIII) o caminho seguro da
ciéncia, tendo por propodsito estudar “regras formais de todo o pensamento” (B IX). O que
levava a afirmar que a metafisica é possivel como ciéncia no tempo de Kant é que a matematica
era, até a popularizacdo da mecanica newtoniana, o modelo de ciéncia a ser seguido.’” E ao que
se deve a inquestionabilidade da matemética? Para os racionalistas dos séculos XVII-XVIII, é
precisamente a aplicacao pura da l6gica: a matematica era entendida como uma mera aplicacdo
da logica, um exercicio puro da razéo. E ndo é possivel aplicar o método da matematica, se € o
mero exercicio puro da razdo, para investigar qualquer objeto? O método da matematica deve
ser 0 método de toda ciéncia, essa era a opinido geral até a mecénica newtoniana. O
racionalismo europeu consiste basicamente na intencdo de estender o0 modelo matematico as
demais esferas do saber, embora fil6sofos de outras abordagens também tivessem essa intencéo,
como Hobbes. Se matemaética é puramente baseada na razdo, esse também pode ser 0 caso na
metafisica: aplicando o modelo da matemética na metafisica, fazemos da metafisica uma

ciéncia.®

& Um silogismo é um argumento valido composto de trés sentengas predicativas, das quais duas sdo premissas e
uma é conclusdo. Tanto as premissas quanto a conclusdo sdo sentencas predicativas que se apresentam na forma
“S é P” e expressam, semanticamente, proposi¢oes. Tradicional no contexto da demonstracéo cientifica, 0 modo
Barbara, se apresenta da seguinte maneira: B é A, C é B, logo, C é A. As variaveis “A”, “B” e “C” sdo chamadas
respectivamente de “termo maior”, “termo mediador” e “termo menor”.
" Alias, o protagonismo da matematica foi decisivo para o surgimento da tradigdo racionalista, incluindo nela
Descartes, Leibniz, Spinoza e o proprio Kant.
8 Ressalvo que Descartes ndo considerava a matematica como derivada da légica. Tanto € que ele pde em dlvida
as matemaéticas, mas ndo a ldgica. A bem dizer, ele ndo considerava os principios 16gicos como ideias (que
representassem algo e tivessem valor objetivo), mas apenas como puras relagdes (ou regras de relagdes) entre as
ideias. A matemaética, porém, ele considerava como composta por verdadeiras ideias, pois elas representavam a
natureza extensa e suas propriedades. Como a natureza extensa era a matéria do mundo, as propriedades
geomeétricas eram reais propriedades da natureza. De qualquer forma, Kant acusa todos os seiscentistas de terem
se empolgado com o método matematico e o utilizado como inspiragdo para elaborar seus respectivos métodos
metafisicos, ndo percebendo que Ihes faltava uma intui¢do a priori (da razéo, enquanto as matematicas operavam
com intuicdo a priori (da sensibilidade)).
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Gottfried Leibniz (1646 — 1716) é um dos filésofos que sustentam que a matematica é
uma aplicacdo de principios l6gicos — ou seja, que a matematica é uma aplicacdo do principio
da ndo contradico, terceiro excluido e identidade.® Assim, o conhecimento matematico é
puramente racional porque é l6gico, se todas as demonstracdes matematicas sdo baseadas nos
axiomas l6gicos. No entanto, o que era transplantado para as outras disciplinas, incluindo a
metafisica, ndo era de fato uma aplicacdo da I6gica, mas uma certa interpretagdo equivocada do
modelo matematico. Kant concorda que a matematica é conhecimento ndo-empirico, mas
discorda que a matematica seja conhecimento puramente l6gico. Para Kant, a matematica de
fato contém conhecimento racional, mas ndo é por isso que ela estd baseada em inferéncias
puramente logicas.® Ora, se a matematica ndo consiste precisamente na mera aplicagdo dos
conceitos légicos, entdo a que se deve a confiabilidade da matematica? Ou seja, 0 que
fundamenta a matematica se ndo € o exercicio da razdo pura por meio da aplicacdo dos
principios l6gicos? Em Gltima instancia, como é possivel a matemética como ciéncia, se ela ndo

consiste apenas em conhecimento analitico?

3. Fisica como ciéncia

Quando Kant se pergunta pela possibilidade da matematica como ciéncia, ele também
se pergunta pela fisica como ciéncia. Para o Kant da fase madura, a fisica consistia basicamente
na mecanica newtoniana. Mas quando Kant ingressou na universidade, as fisicas até entdo
dominantes eram as fisicas de Descartes e de Leibniz, e ndo a fisica de Newton (cf. Porta, 2021).
E ambas as fisicas, cartesiana e leibniziana, eram fundamentadas em suas respectivas
metafisicas, que conflitavam entre si sobre alguns pressupostos fundamentais. Para Leibniz,

ndo ha duas substancias, mas apenas uma: a monada, que € uma substancia espiritual. As

® Ele entende que, por exemplo, quando eu digoque2 +2=4¢éporque 1 +1+1+1=1+1+1+1jaque2=1
+1e4=2+2 Ouseja, dizer que 2 + 2 =4 ¢, para Leibniz, uma aplicacdo direta do principio logico da identidade.
10 Kant rejeita a tese leibniziana com base principalmente na geometria euclidiana. Enquanto Leibniz usa
principalmente um exemplo aritmético para ilustrar sua tese, Kant usa um exemplo da geometria, pois para Kant
a geometria euclidiana é o exemplo ideal de aplicagdo do método matematico. Segundo Euclides, ha certas
premissas necessariamente verdadeiras, autoevidentes e indemonstraveis, os chamados “axiomas”, a partir dos
quais demonstram-se passo a passo outras verdades, os chamados “teoremas”. E pensando na demonstragdo de
que todo tridngulo possui a soma dos seus angulos internos igual a 180 graus que Kant se opde a tese de Leibniz
de que a matematica € simplesmente uma aplicacdo da l6gica. Quando afirmamos que todo tridngulo tem a soma
dos seus angulos internos igual a dois angulos retos, ndo analisamos o conceito de tridngulo; nos efetivamente
construimos o tridngulo. Para Kant, o exemplo aritmético de Leibniz (“2 + 2 = 4”) induz ao erro, e, por isso, ele
usa outro exemplo aritmético diferente do exemplo leibniziano: 7 + 5 = 12. “7 + 5 = 12” ¢ a construgido do niimero
12 a partir de 7 e 5 (semelhantemente ao caso do triangulo), e ndo uma decomposicdo de 12. A mera aplicagéo dos
principios logicos jamais me daria o resultado da soma entre 7 e 5.
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relacbes entre as monadas, para Leibniz, ddo origem ao espaco. J& René Descartes (1596 —
1650), que inaugura “o idealismo moderno” (Forlin Jr., 2008, p. 93), defende um dualismo de
substancias. Para ele, a realidade consiste em duas substancias irredutiveis e independentes
entre si: a matéria, que consiste na extensao, e a alma, que consiste na razdo. Para Descartes, 0
que é extenso (material) ndo pensa, e 0 que pensa (mental) ndo é extenso. Mas a tese cartesiana
de que o corpo ndo é mais que a extensdo so é plenamente compreendida na fisica. Na fisica, a
tese de que o corpo material ndo é nada além de extensdo implica que 0s corpos sé sdo
compreensiveis pelas suas formas geométricas. Se a matéria € meramente extensao, € possivel
matematizar a fisica porque ela seria entdo redutivel & geometria, a qual cabe estudar as formas
da extensdo.'! No entanto, ainda que as fisicas de Descartes e Leibniz sejam fundamentalmente
diferentes, ambos compartilhnam varios pressupostos, inclusive a concepcao classica de ciéncia
e a propria fundamentacdo da fisica em suas respectivas metafisicas. Ambos percebem que as
leis que regem o mundo fenoménico ndo sdo logicamente necessarias, e ambos fundem suas
fisicas com suas metafisicas para dar conta de explicar essas leis necessarias que ndo sdo
logicamente necessarias.'? Isso é importante porque Kant é um newtoniano que interpreta a
fisica newtoniana com base na concepcao classica de ciéncia que ele recebe a partir das
discussOes entre Descartes, Leibniz e suas respectivas tradi¢cdes. Mais do que isso, de acordo
com Porta (2023, p. 80), um dos objetivos de Kant era fundamentar a necessidade dos principios
pressupostos na mecanica newtoniana.

A mecanica newtoniana consiste em um sistema de leis naturais, que sdo sentencas
predicativas universais e necessariamente verdadeiras.*®> A mecénica newtoniana é estritamente
determinista (necessariamente verdadeira independentemente do estado do universo) e
pressupunha o principio da causalidade. O principio da causalidade diz que nada acontece por

acaso, mas tudo ocorre necessariamente em virtude de uma causa, € as mesmas causas

11 Ressalvo que ndo é pura geometria, mas uma geometria mecanica, que opera com 0s movimentos entre as partes
da extens&o, segundo as leis gerais do movimento.
12 E 0 que é necessidade ldgica, afinal? Para Leibniz, é necessaria a proposi¢éo cuja negacdo é uma contradigéo.
Ou seja, necessidade é aquilo que é impossivel que ndo seja o caso. E é possivel todo juizo que ndo implica em
contradigdo, enquanto é impossivel todo juizo que implica em contradicéo.
13 No entanto, quando Newton postula a lei universal do universo (a lei da gravitacdo universal), Newton ndo
explica por que a lei universal é o caso, mas diz que assumindo essa lei, ¢ muito mais facil e melhor explicar outros
fendmenos que pelas fisicas de Descartes e Leibniz. Ao contrério de Leibniz e Descartes, Newton ndo apela para
sua metafisica para estabelecer sua fisica. Inclusive, Newton se recusa a propriamente explicar por que a lei da
gravitacdo universal é uma lei universal e necessaria; ele apenas se posiciona no sentido de dizer que, embora nao
soubesse explicar por que esse é o caso, assumindo a lei da gravitacdo era possivel fazer uma série de previsdes
acuradas que seriam antes impossiveis. A chamada “hypotheses non fingo” traz uma virada histérica no modo de
fazer ciéncia. Para Newton, o corpo ndo consiste em mera extensdo, pois é provido de uma forca intrinseca que é
a forca gravitacional, embora ele ndo se desse ao trabalho de explicar por que essa forca era o caso em termos
metafisicos. Tal forca poderia provir da matéria, ou poderia ser outro ente substancial que usa a matéria como
veiculo — Newton ndo se posicionava.
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produzem os mesmos efeitos. E, no entanto, pelo menos desde David Hume (1711 — 1776), 0
principio da causalidade é reconhecido como ndo-analitico. Ou seja, principio da causalidade
ndo € logicamente necessario: eu posso negar o principio da causalidade sem gerar contradicao.
O principio causal é um pressuposto necessario para toda a ciéncia. No entanto, ndo é
fundamentado empiricamente, pois a experiéncia me diz apenas sobre casos particulares;
tampouco ¢ fundamentado logicamente, pois caso eu 0 negue, eu ndo gero contradicdo.’* A
partir da inducdo, que pressupde o principio da causalidade, deriva-se uma lei universal com
base em casos particulares; assim, a mecanica newtoniana assumia a validade irrestrita do
principio da causalidade, a despeito do problema da indug&o.™®

Qualquer conhecimento universal e necessario sobre o mundo ndo pode ser
suficientemente fundado na experiéncia, pois a experiéncia produz apenas conhecimento
particular e contingente. E, se a ciéncia é possivel (pois a fisica e a matematica sdo ambas
ciéncias, e ambas pressupdem principios que ndo sdo meramente l6gicos e que ndo podem ser
justificados na experiéncia), entdo conhecimento ndo-empirico sobre 0 mundo empirico é
possivel. Ora, por que é possivel conhecimento ndo-empirico na fisica e ndo na metafisica? Isto
é, por que é possivel fazer ciéncia fisica e ndo € possivel fazer ciéncia metafisica, se a fisica
pressupGe, como a matematica, conhecimento ndo-empirico e ndo sdo, ambas, ciéncias
puramente l6gicas, embora produzam conhecimento necessario e universal? Chego aqui num
momento crucial da minha exposi¢do. A questdo central de Kant na KrV pode ser introduzida
por meio de trés questbes distintas: i) como € possivel que haja uma ciéncia pura a priori tal
como a matematica? ii) como é possivel que haja uma ciéncia pura a priori tal como a fisica??

e iii) como é possivel a metafisica como ciéncia?

14 E, além disso, a mecanica newtoniana assume outros pressupostos ndo-empiricos, sobre espaco e tempo, por
exemplo. Mas ndo convém entrar nos detalhes. Basta pontuar que a mecanica newtoniana, que é o exemplo de
fisica para Kant, assume pressupostos ndo-empiricos e nao-analiticos a0 mesmo tempo.
15 Ressalvo que é possivel interpretar que Newton estivesse operando com uma hipétese teérica que seria validada
pela eficicia em explicar os problemas. Cartesianos e newtonianos se acusavam mutuamente por trabalhar com
hipdteses, mas em momentos diferentes do sistema de cada um: os cartesianos, que comegam numa ciéncia
primeira, fundada no cogito e tutelada pela prova da existéncia de Deus, afirmavam que a fisica dali derivada era
inteiramente fundamentada em verdades, sem hipotetizar entidades misticas da escola (as forcas, a gravidade).
Todavia, ap6s os dois primeiros livros da fisica, onde é exposta a teoria geral, com o principio arquitetonico do
universo, baseado em puro movimento e extensdo, eram 0s cartesianos que precisavam de hipdteses para derivar
0 mundo em que vivemos, ja que poderiam ser derivados infinitos mundos a partir das mesmas leis gerais — ai
eram 0s newtonianos que acusavam os cartesianos de operar com hipoteses.
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4. Metafisica como ciéncia

Prevaleciam basicamente duas teorias metafisicas diferentes na época de Kant: a
aristotélica e a cartesiana. Enquanto para Aristdteles o que distingue a metafisica das demais
ciéncias € o estatuto universal de seu objeto, para Descartes é o0 estatuto especial dos seus
objetos de serem ndo-empiricos que distingue a metafisica das demais ciéncias.'® Descartes €,
em Ultima instancia, critico da ontologia aristotéelica: para ele, ontologia nao passa de confusédo
conceitual. Assim, Descartes dedica a metafisica como o estudo dos seres suprassensiveis, em
especial Deus e aalma, e ele se propde, assim como muitos racionalistas de seu tempo, a provar
que Deus e a alma existem a partir da razdo pura (cf. Porta, 2021, p. 10-2).1" Ou seja, a
metafisica da época de Kant comumente dedicava-se a provar a existéncia de Deus e da alma
por meio de um raciocinio meramente dedutivo que comeca a partir de uma definicdo. Por
exemplo, provar a existéncia de Deus a partir da definicdo de Deus como um ser perfeito: é
contraditorio dizer que um ser perfeito ndo existe, pois nesse caso faltaria um atributo a Deus
(o atributo da existéncia), e essa falta lhe caracterizaria como imperfeito. Algo semelhante
acontecia em relacdo & alma. E precisamente no estabelecimento dos limites da razdo pura que
Kant critica as comuns (e invariavelmente fracassadas) tentativas de provar a existéncia de seres
suprassensiveis, negando assim a possibilidade da metafisica como ciéncia.®

A questdo fundamental de Kant na KrV é por que a fisica e as matematicas sdo possiveis
como ciéncia e n&o a metafisica, ou, melhor, como s&o possiveis 0s juizos sintéticos a priori.*°
Na KrV, Kant nos mostra que a razdo pura so é capaz de juizos analiticos, e que 0s juizos
sintéticos da ciéncia ndo podem ser suficientemente fundamentados na experiéncia, pois a

experiéncia s6 nos concede conhecimento particular e contingente, e a ciéncia é definida pela

16 Essas duas concepgoes se fundam de modo articulado no pensamento de Christian Wolff (1679 — 1754), que
reine em uma Unica metafisica tanto a metafisica geral aristotélica, que consiste na ciéncia do ser enquanto ser
(ontologia), quanto a metafisica especial cartesiana, que consiste na reunido da teologia, da psicologia e da
cosmologia (que sdo ciéncias sobre Deus, a alma e 0 cosmos, respectivamente). Isto é, a metafisica geral é inspirada
na metafisica aristotélica (da ciéncia do ser enquanto ser, ontologia), e a metafisica especial é inspirada na
metafisica cartesiana (dedicada a seres suprassensiveis, em especial a alma e Deus). Para 0s meus propdsitos neste
ensaio, me concentrarei na metafisica especial. Nao obstante, ressalvo que, independentemente da classificacao de
Wolff, na época de Kant existiam ainda muitas teorias metafisicas, e ndo apenas a cartesiana e a aristotélica, e ele
rejeitou todas em favor da sua revolucdo metodolégica.
17 Ressalvo que ndo apenas os racionalistas modernos se engajaram nessa empreitada. Locke e Berkeley eram
empiristas e também provaram demonstrativamente a existéncia de Deus e da alma.
18 Kant nega ambos os tipos de metafisica — especial e geral — como ciéncia, porque elas sdo manifestacGes
tradicionais da metafisica, praticamente complementares. Em particular, ele nega a ontologia do tipo aristotélico
(tratar do ser enquanto ser) por ela, ainda que abstratamente, tratar da realidade em si mesma. Quando Aristételes
afirma, em sua Metafisica, que o mundo é composto de forma e matéria, ele esta se referindo & realidade em si
mesma. Contrariamente, a Unica realidade de que Kant trata € a da estrutura mental (inteligivel e sensivel) que
condiciona e regra a experiéncia.
19 Cf. KrV B XIX-B XXIII; cf. também o prefacio dos Prolegdmenos (Kant, 1980b, p. 7).
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universalidade e necessidade. Investigar as condi¢fes de possibilidade de conhecimento
cientifico consiste em investigar as condi¢Bes de possibilidade do conhecimento sintético a
priori. Assim, a pergunta central de Kant na KrV consiste em saber: como séo possiveis juizos
sintéticos a priori??°

Para entender juizos sintéticos a priori, € necessario compreender o que Sdo juizos;
distin¢Bes entre analitico e sintético e entre a priori e a posteriori. Sao trés os tipos de juizo na
epistemologia de Kant: analitico a priori, sintético a posteriori e sintético a priori. Note-se que
ndo héa juizo analitico a posteriori. Comecemos pelo juizo. Juizo € uma proposicao predicativa,
passivel de ser analisada como verdadeira ou falsa. > Uma proposicdo é uma sentenca
afirmativa ou negativa, em contraste com interrogacdes e ordens que nao afirmam nem negam
nada sobre a realidade. Para Kant, todo juizo se refere a uma predicagdo na forma “S ¢ P”, ¢ um
juizo é sempre analitico ou sintético, e a priori ou a posteriori. Nos juizos analiticos, o
predicado esta contido no conceito do sujeito, sendo conhecidos por meio da analise légica. Ja
0s juizos sintéticos ampliam o conhecimento, pois o predicado ndo é dedutivel do sujeito. Se a
negacdo de um juizo gera contradicdo, ele é analitico; caso contrario, é sintético. Exemplos:
“triangulo tem trés lados” (analitico) e “o céu é azul” (sintético). A distincdo entre
conhecimento a priori e a posteriori, por sua vez, refere-se a dependéncia da experiéncia.??
Conhecimentos a priori sdo independentes da experiéncia, como o principio da ndo-contradicao.
Conhecimentos a posteriori derivam da experiéncia, como “exposi¢do a radiacao causa cancer”.
O primeiro é necessario em qualquer mundo possivel; o segundo é contingente, podendo ser
verdadeiro apenas em algumas circunstancias.

Ressalvo que “conhecimento a priori” ndo significa conhecimento inato, ou seja, ndo
significa conhecimento com o qual ja nascemos — embora a estrutura transcendental (conceitual

e sensivel) ja venha pronta com a razdo humana logo no nascimento.?® Nés ndo nascemos

20 Embora esses termos ja fossem usados antes, como por Hume, é Kant quem introduz de maneira inédita na
histéria da filosofia o conceito de ‘juizos sintéticos a priori’ e, por isso, passou a ser referéncia para a distingdo
analitico-sintético, a priori-a posteriori. Além disso, Kant pode ser visto como um dos introdutores dessa distingao
nesses termos. Antes do século XVII, a priori é a demonstragao que vai da causa para o efeito; a posteriori € 0
contrario. A analogia pode ser pelo fato de que geralmente as causas sdo ocultas, para além da experiéncia,
enguanto que os efeitos geralmente constituem a experiéncia.
21 Ressalvo que espaco e tempo ndo séo juizos: por um lado, sdo a forma a priori dos objetos da experiéncia e, por
outro, sdo magnitudes intuidas sensivelmente a priori pela mente. A partir deles pode-se tirar conceitos e fazer
juizos, mas eles préprios ndo sdo nenhum e nem outro.
22 Ademais, observe-se que ndo faz sentido atribuir a propriedade de ser a priori/a posteriori a um evento ou a um
objeto, mas apenas a conhecimentos ou juizos. O mesmo nos outros casos. Isso por causa da Idgica aristotélica,
que € um pressuposto de Kant. De acordo com Aristoteles, a estrutura “S é P” é uma estrutura logica e nio
meramente gramatical (de modo que em todo idioma ela seria inteligivel).
23 N&o ha como adquirir a estrutura transcendental pela experiéncia, pois essa estrutura envolve a representacéo de
categorias e juizos sintéticos a priori, e sem isso ndo podemos ter experiéncia. Pode ser que, num bebé, elas ainda
estejam implicitas e precisem desabrochar; todavia, o processo deve ser inteiramente puro a priori. A geometria e
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sabendo do principio da ndo-contradicdo, mas sabemos que esse é o caso sem a necessidade de
recorrer a uma experiéncia sensivel. Ser “inato” diz respeito & ordem cronologica na qual
adquirimos conhecimento, enquanto o conceito de a priori de Kant diz respeito ao fundamento
de certo conhecimento. Para Kant, todo o conhecimento comeca com a experiéncia (do ponto
de vista da ordem cronoldgica), mas nem todo conhecimento origina-se dela do ponto de vista
da fundamentac&o. Juizo a priori é 0 juizo que ndo pode ser suficientemente fundamentado na
experiéncia empirica — “a priori”, portanto, ¢ uma nogdo negativa.’* A experiéncia, que é
sempre singular, justifica-me a afirmar apenas proposi¢des singulares: se eu afirmo uma
proposicao universal, é necessariamente uma proposicao a priori. O mesmo ocorre no caso da
necessidade: se eu afirmo uma proposicdo necessaria, ela € a priori, pois conhecimento
empirico é sempre contingente. Logo, proposicdes necessarias e universais sao necessariamente
proposicdes a priori.

Agora o problema central da KrV, que consiste em investigar como sao possiveis juizos
sintéticos a priori, faz sentido ndo s6 a luz do que significa “juizo”, “sintético” e “a priori”,
mas também a luz do motivo pelo qual essa questdo é relevante. A questdo, no fim das contas,
consiste em saber como é possivel ter conhecimento a priori, que € um conhecimento
demonstrativo universal e necessario, sobre um mundo particular e contingente, que poderia ter
sido de outro modo. Em outros termos, o problema é como superar o dilema da inducao
levantado por Hume, justificando a validade de se derivar uma lei universal a partir de casos
particulares, apesar do obstaculo apresentado pela indugdo, que afirma que o conhecimento
universal e necessario ndo pode ser extraido da experiéncia nem de uma simples aplicacéo
I6gica. Um juizo sintético a priori ndo pode ser uma mera aplicacdo dos principios I6gicos, pois
nesse caso seria analitico. E ndo pode ser justificado por meio da experiéncia, pois nesse caso
seria a posteriori. Ou seja, como € possivel conhecimento necessario que nao € logicamente
necessario? E qual é o fundamento da necessidade se ndo € a logica, cuja negacdo € uma
contradicao? Por fim, por que € possivel conhecimento necessario, embora ndo logicamente

necessario, na fisica e na matematica, mas ndo na metafisica?

a fisica precisam ser construidas e modificadas ao longo da histéria, mas 0 espago e o tempo em que elas se baseiam
deve ser intuido desde o nascimento do individuo. O campo da experiéncia, portanto, tem que ser regrado desde o
nascimento. Os juizos a priori que regram a experiéncia, também, j& devem estar |4, assim como as categorias das
quais eles dependem. Enfim, a estrutura transcendental precisa ser inata, embora o conhecimento produzido por
ela ndo seja inato.
24 Ressalvo que Kant, ao avancar sua investigacdo, dara positividade aos juizos sintéticos a priori, mas eles podem,
a principio, ser melhor entendidos por negacéo dos juizos empiricos.
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5. A revolucao copernicana

Agora podemos compreender com mais completude o significado da revolucdo
copernicana na KrV, tendo em vista que Kant se pergunta sobre as condi¢des de possibilidade
de conhecimento sintético a priori para responder por que sdo possiveis juizos sintéticos a
priori na fisica e na matematica, mas n3o na metafisica. Ao estabelecer a “Revolugdo
Copernicana do conhecimento”, Kant mostra que a existéncia ndo ¢ propriedade de nenhum
conceito, ndo ¢ “nota caracteristica” do conceito (Carmo; Vasconcelos, 2024, p. 104). Ou seja,
nenhum conceito envolve existéncia, nem mesmo o de Deus, porque a existéncia é relativa a
extensdo de um conceito: se um objeto entrar no campo do conceito, entdo este conceito aponta
a existéncia do objeto dado. Kant diz: “existéncia ¢ a posi¢do do objeto frente ao sujeito”, isto
é, a existéncia envolve a intuicdo de um objeto ao qual o conceito do sujeito refere-se. Por isso,
uma critica a metafisica como ciéncia consiste em uma critica a razdo pura que, por sua vez,
consiste precisamente em estabelecer o que a raz&o pura consegue saber por si mesma (cf. Silva,
2016, p. 31).

Por se voltar para a propria razdo ao invés de para os objetos conhecidos pela razéo,
Kant estabelece uma analogia entre seu projeto e a revolucao copernicana. Tal como Copérnico,
Kant faz uma inversao de perspectiva que possibilita lidar com as antinomias que obstruem a
cientificidade da metafisica que, até a fase critica de Kant, era dogmatista e dedicava-se a pensar
objetos para além da experiéncia (cf. Porta, 2021, p. 23-4). Kant, ao contrario, prople-se a
pensar 0s objetos para aquém da experiéncia e a investigar na propria razao as condi¢fes de
possibilidade do conhecimento cientifico. Assim como Copérnico revolucionou a astronomia
ao “fazer antes girar o espectador e deixar os astros imoéveis” (F4), Kant revolucionou a
metafisica ao procurar explicar o conhecimento do objeto a partir do sujeito cognoscente, e ndo
a partir do objeto conhecido (cf. Silva, 2016, p. 33-4). Kant, no entanto, ndo esta “reduzindo
tudo a mente [...]; pelo contrério, Kant mantém a dicotomia entre a mente e algo que nao seja
ela, e apenas inverte o papel determinante na relagdo entre ambos” (Forlin Jr., 2008, p. 113).
Com essa inversdo, 0s objetos tornam-se fendbmenos. Aqui vale tomar em conta a nota de rodapé

do 11° parégrafo (KrV B XVIII), onde Kant indica a distingo entre a coisa em si e o fenémeno:

* [F10] Este método, imitado do método dos fisicos, consiste, pois, em procurar 0s
elementos da razdo pura naquilo que se pode confirmar ou refutar por uma
experimentacdo. [F11] Ora, para examinar as proposi¢des da razdo pura, sobretudo
quando ousam ultrapassar os limites da experiéncia possivel, ndo se podem submeter
a experimentacdo os seus objetos (como na fisica); pelo que sé é viavel dispor os
conceitos e principios admitidos a priori, de tal modo que 0s mesmos objetos possam
ser considerados de dois pontos de vista diferentes; por um lado, como objetos dos
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sentidos e do entendimento na experiéncia; por outro, como objetos que apenas sdo
pensados, isto é, como objetos da razdo pura isolada e que se esforga por transcender
os limites da experiéncia. [F12] Ora, consideradas as coisas deste duplo ponto de vista,
verifica-se acordo com o principio da razdo pura; encaradas de um s6 ponto de vista,
surge inevitavel o conflito da razdo consigo propria; a experiéncia decide entdo em
favor da justeza dessa distincéo.
Nessa nota, Kant esta mostrando outro aspecto da revolucdo do método em metafisica: a
distingdo entre o campo da experiéncia (fenébmenos), onde o0s objetos podem ser conhecidos, e
0 campo das coisas em si, que s6 podem ser pensadas (numenos). De acordo com Carmo e
Vasconcelos, na epistemologia transcendental de Kant “nosso conhecimento a priori s6 diz
respeito aos fendmenos e nunca a coisa em si” (2024, p. 106). Kant afirma que essa distingdo
serve como experimento que pode confirmar a validade da “revolucao copernicana”. Na fisica,
por exemplo, podemos usar experimentos para confirmar ou ndo uma teoria. Na metafisica,
cujos objetos estdo para além da experiéncia, 0 experimento deve ser um pouco diferente: 1) a
hipbtese é dispor conceitos e principios aceitos por nds a priori de modo que 0s mesmos objetos
possam ser considerados de dois aspectos diversos, ou seja, como fendmenos e como nimenos;
2) o campo de verificacdo é a prdpria razdo (ao invés da experiéncia); 3) se considerando as
coisas segundo aquele duplo ponto de vista hipotetizado, a razéo entrar em acordo consigo
mesma, e se, ao contrario, insistindo em considerar as coisas sob Unico ponto de vista, tal como
fez toda a historia da metafisica, a razdo cair em contradi¢cdo consigo mesma, entdo, a nova
hipbtese € a verdadeira.
Kant considera os objetos da intui¢do em dois sentidos: tanto como “objetos dos sentidos
e do entendimento na experiéncia”, quanto como “objetos da razao pura isolada e que se esfor¢a
por transcender os limites da experiéncia”. Kant ndo pretendia com isso, contudo, ir para além
da experiéncia, como pretendia a decadente metafisica classica, dedicada a seres
suprassensiveis. O projeto kantiano de filosofia transcendental, pelo contrario, retorna sua
atencdo para aquém da experiéncia. As coisas em si estdo para além da experiéncia, € por isso
sdo ininteligiveis: as coisas em si (como Deus e a alma) jamais podem ser conhecidas, apenas
pensadas. A diferenciagcdo entre as coisas em si e os fendmenos, embora seja muito mais
complexa e interessante do que minhas palavras conseguem exprimir neste espaco, permite
contornar as antinomias da razdo que obstruem o estabelecimento da metafisica como ciéncia.
Nesse sentido, de acordo com Carmo e Vasconcelos, a revolucdo copernicana do pensamento
consiste justamente em investigar quais sdo essas regras da razao que determinam a priori 0s

objetos que experienciamos a posteriori (cf. 2024, p. 107). A partir dessa revolugédo
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metodoldgica, nasce a “filosofia transcendental, ancorada no idealismo transcendental ou
critico” (Forlin Jr., 2008, p. 97).

Em certo sentido, o projeto filoséfico de Kant nega a possibilidade da metafisica como
ciéncia. Kant nega que a metafisica especial, dedicada a seres suprassensiveis como Deus e a
alma, seja possivel como ciéncia, demonstrando que sobre as coisas em si ndo ha conhecimento,
ha apenas pensamento. No maximo, a metafisica especial realiza procedimentos analiticos
sobre conceitos como os de Deus, procedimentos esses que segundo Kant sdo completamente
desprovidos de valor cientifico. Em outro sentido, o projeto filoséfico de Kant pode ser
interpretado como um certo tipo de metafisica, pois a filosofia transcendental kantiana pretende
produzir conhecimento puro e a priori sobre as condic¢des de possibilidade da experiéncia. O
que interessa para Kant € a estrutura cognitiva a priori pela qual o conhecimento é possivel, e
essa estrutura sé pode ser conhecida mediante uma inversao na qual o sujeito se transforma em
objeto de investigacdo. Kant ndo sO distingue seu projeto de empreitadas que produzem
conhecimento simplesmente empirico, como também das que pretendem produzir
conhecimento para além da experiéncia: a razdo pura é incapaz de transcender a experiéncia,

mas ela fornece as condic@es de toda a experiéncia possivel.

Concluséao

Kant prop6s, de modo pioneiro, uma revolucdo semelhante a copernicana, s6 que na
metafisica. Do mesmo modo que Copérnico reconsiderou o ponto de vista a partir do qual ele
investigaria 0 movimento dos corpos celestes tendo em vista 0os problemas explicativos que o
modelo geocéntrico produzia, Kant se propunha a reconsiderar o ponto de vista a partir do qual
ele investigaria os objetos da metafisica tendo em vista os problemas que o modelo classico de
metafisica produzia. Dito de outro modo, diante da dissolu¢do da metafisica classica, Kant
estabelece o projeto de revolucionar a metafisica fundamentando-a como ciéncia a partir de
uma inversdo de perspectiva: colocar o sujeito no centro da investigacdo metafisica, e ndo os
objetos que o sujeito conhecia. Assim, a razdo ndo mais deve regular-se pelos objetos que
concebe, mas sim a partir dela mesma (cf. KrvV B XVII), de forma a encontrar um caminho
seguro da ciéncia para a metafisica. A questdo de Kant na Critica da razdo pura, no fim das
contas, consiste em saber como é possivel ter conhecimento a priori, que € um conhecimento
demonstrativo certo, universal e necessario, sobre um mundo incerto, particular e contingente,

que poderia ter sido de outro modo. Ele, ao estabelecer que a experiéncia é determinada pela
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constituicdo subjetiva da mente, mostrou, em primeiro lugar, que a experiéncia jamais pode
transcender a esfera do sujeito (ela é formalmente um produto da raz&o); em segundo lugar, que,
portanto, o determinismo empirico (a série infinita de condi¢Ges causais) ndo espelha uma
suposta realidade em si mesma; e, por fim, que o sujeito, embora ndo possa conhecer para além
da experiéncia, pode pensar a realidade fora do campo empirico por ele determinado. N&o se
trata, porém, de meras “tentativas de pensar” (P5), mas de fazer um uso préatico da razéo,

rigoroso e sistematico, com um fim moral.
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RESUMO

Este artigo pretende introduzir a tese do inferencialismo semantico conforme desenvolvida pelo
filésofo estadunidense Robert Brandom. Esta introducdo serd levada a cabo segundo duas
frentes: primeiro, por meio da narrativa historica concatenada por Brandom, onde a tese
inferencialista ocuparia seu apice, e de onde as tradi¢Ges do idealismo alemé&o e do pragmatismo
norte-americano ocupariam espago como pontos de virada centrais; segundo, a partir dos
problemas e dos desafios que esta tese comporta, focando-se em especial no problema de como
abordar a relacdo entre significado e mundo. Concluo entdo que a tese inferencialista é
composta por duas facetas: uma voltada para o passado, onde ela pretende extrair suas li¢des, e
outra voltada para o futuro, onde ela almeja superar suas dificuldades.
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Robert Brandom’s semantic inferentialism:

An Introduction to its historical evolution and limits

ABSTRACT

This article aims to introduce the thesis of semantic inferentialism as developed by the North
American philosopher Robert Brandom. This introduction will be carried out in two fronts: first,
through Brandom’s historical narrative, where the inferentialist thesis stands as its peak, and
where the German idealist and American pragmatist traditions have their places as pivotal
turning points; secondly, from the problems and challenges this thesis holds, especially from
the problem of how to approach the relation between world and meaning. | thus conclude that
the inferentialist thesis is composed by two facets: one turned towards the past, where it aims
to extract its lessons from, and another turned towards the future, where it aims to overcome its
difficulties.
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Introducéo

Como € possivel que nos, enquanto o tipo de seres biologicos que somos, possamos
enunciar sentencas cujo significado parece nao nos dizer respeito? Quando enunciamos a
sentenga “o céu ¢ azul” em um dia ensolarado, o significado desta sentenca, ou do nosso
pensamento do contetdo proposicional desta sentenca, parece ser uma relagdo entre nds, o ser
bioldgico, e 0 céu azul, este objeto acima das nossas cabecas. Mas onde esta a significancia do
conteudo proposicional desta sentenca? Estaria em nos, enquanto seres biologicos? Ou estaria
no mundo “externo”, que nos daria esta informagao? Ou estaria na relacdo entre ambos? A tese
que exploraremos aqui, a tese do inferencialismo semantico, pretende oferecer uma resposta
para esta questdo, a questdo da significancia do nosso pensamento. A via que esta tese oferece
€ uma via estritamente linguistica e normativa, significando que ela entende a significancia dos
Nnossos pensamentos como uma questdo estritamente linguistica, referente a linguagem, e
normativa, referente as normas que obedecemos ou deixamos de obedecer.

Pelo modo como coloquei acima, a questao pode ser abordada por mdltiplas frentes; por
exemplo, pode ser abordada a partir do problema da intencionalidade, o problema de tentar
entender a capacidade do nosso pensamento de se referir a algo. O inferencialismo semantico
certamente tenta abordar todas estas frentes, porém nosso objetivo aqui seré apresentar esta tese
a partir de duas frentes: a histérica, a partir da qual ela estabelece seus principios basicos, e a
critica, de onde veremos como ela aborda seus desafios e problemas que lhe afligem. O modo
pelo qual abordaremos esta tese sera a partir da obra de seu fundador, o filésofo estadunidense
Robert Brandom, a narrativa histérica que ele concatena, e 0 modo pelo qual ele aborda os
desafios e os problemas que afligem sua tese.

Apesar de desenvolvida por Brandom na segunda metade do século XX, espero deixar
evidente para o leitor até o final deste artigo que o inferencialismo semantico se encaixa numa
tradicdo longeva, que apesar de ter um momento critico a partir do que Brandom chama de
“virada normativa”, realizada por Immanuel Kant, ela se estende mesmo antes deste evento.
Muitos dos temas explicitos no inferencialismo semantico de Brandom também se tornam
explicitos a partir da obra de seu antecessor € mentor intelectual, Wilfrid Sellars. Os temas
sellarsianos sdo evidentes por todo o desenvolvimento da tese inferencialista, seja na
diferenciacéo entre senciente ou sapiente, seja na énfase nas inferéncias materiais, seja no uso
do conceito de espaco l6gico das razdes. Por fim, também mostrarei como estes temas também

se fazem presente nos desafios a serem enfrentados pelo inferencialismo semantico.
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A problematica da virada normativa

Um papagaio exclama “o céu ¢ azul”, em um dia ensolarado; uma IA oferece a mesma
exclamacéo quando recebida no formato de uma questao, o input “qual é a cor do céu em um
dia ensolarado?”. De que modo nos diferenciamos destes dois exemplos quando fazemos a
mesma exclamacgdo? A resposta para esta pergunta que Robert Brandom nos oferece é que nos
relacionamos com esta exclamacdo de um modo particularmente distinto: somos responsaveis
pela atitude que realizamos, assim nos comprometendo com o que pode ser inferido e 0 que nao
pode ser inferido a partir da proposicao que defendemos.

Brandom (1994) realca, portanto, nossa ‘“sapiéncia” em contraste com a mera
“senciéncia” que encontramos nos animais. A senciéncia nos torna disponiveis para certos
padrdes de referéncia — tal como o barulho do trovao, ou o brilho de um raio. Contudo, a atitude
da responsabilidade é possivel somente na sapiéncia, onde o ato de sustentar um compromisso
perante uma proposicdo ganha realidade. E a énfase na capacidade da sapiéncia que Brandom
(2002) chama de “virada normativa”, e que ele atribui primeiramente a Immanuel Kant,
contrastando-o com René Descartes.

A interpretacdo de Brandom da historia da filosofia € ampla, mas Kant ganha um lugar
de destaque, pois em sua narrativa ele é o realizador da reviravolta que abriria as portas para
uma nova epistemologia e uma nova seméntica. A virada normativa constitui em uma
reconceitualizacdo da categoria do ser humano ou da pessoa, de uma perspectiva ontoldgica,
baseada no caréater descritivo ou explanatério da categoria em questdo, para uma perspectiva
deontoldgica, baseada no carater normativa da categoria. O trabalho de Kant na realizacéo desta
virada, contudo, foi tornar esta perspectiva explicita, onde ela antes se encontrava somente

implicita:

Kant é o primeiro pensador a explicitamente tomar como sua tarefa a explica¢do do
nosso carater como criaturas discursivas em termos de nossa responsabilidade para
com varios tipos de avaliacbes normativas. Mas quando ele olha para seus
predecessores em “Was ist Aufkldrung”, ele descobre que este tema foi o principio
organizador implicito de uma tradi¢do (Brandom, 2002, p. 22).

O mérito de Kant esta, portanto, ndo em descobrir o carater intrinseco e diferencial
constitutivo da atividade racional, mas, sim, em tornar o objetivo central da filosofia a
investigacdo deste carater. Este objetivo é proeminente nos pensadores que se seguiram,
influenciados pela virada normativa kantiana, em particular G. W. F. Hegel, que exerce

influéncia significativa sobre a obra de Brandom. Para Brandom (2009), Hegel traz a virada
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normativa para um fundamento realista, firmando-o em um plano social, na interpretacdo das
posi¢des normativas como posicées sociais, historicamente evoluidas.

A tese do inferencialismo semantico sera, portanto, desenvolvida por Brandom tendo
em vista este pano de fundo histérico cuidadosamente analisado, com uma narrativa
cuidadosamente desenvolvida, que fornecera os fundamentos para a tese sobre a consciéncia
particular dos seres humanos, a sapiéncia. Mantendo em vista este pano de fundo histérico, nos

voltemos por um momento para a constituicdo basica da tese inferencialista.

A tese do inferencialismo semantico

Uma inferéncia é uma forma de raciocinio por meio da qual conectamos duas
proposicdes. E o processo racional de chegar de uma proposicio a outra (Copi, 1981). Desta
forma, ela figura como uma forma central na constituicdo da racionalidade: a racionalidade é
somente uma teia, pois é conectada segundo o raciocinio inferencial. Inferéncias podem ser
julgadas como validas e como verdadeiras. Podemos chegar em uma conclusao falsa a partir de
uma inferéncia valida, e podemos chegar em uma conclusdo verdadeira a partir de uma
inferéncia invalida. Esta dissociacdo entre valido e verdadeiro correspondera a diferentes tipos
de inferéncias: as formais, referentes a inferéncias meramente validas, e as materiais, referentes
as inferéncias verdadeiras. Sendo as primeiras dependentes meramente dos juizos formais da
I6gica, poderiamos julgar a precedéncia destas inferéncias daquelas regradas por normas
materiais.

Wilfrid Sellars combate esta conclusdo em Inference and meaning (1953), para sustentar
gue ambas as formas de inferéncia séo cruciais para o desenvolvimento da racionalidade, e ndo
devem ser postas em relacdo de importancia, uma sobre a outra. Ndo sao somente as inferéncias
formais que sdo regidas por regras, mas também as inferéncias materiais sao regidas por regras
— sejam elas regras do senso comum, sejam leis da fisica conforme descrita pelas ciéncias: se
eu levanto um lapis com minha mao, devo presumir que ao solta-lo, o lapis cumprira uma
trajetoria até o chdo: esta ¢ uma inferéncia material, visto que nada na proposi¢ao “soltarei este
lapis que levanto sobre o chdo” me obriga a inferir, em sua forma ldgica, que o lapis fara uma
trajetdria descendente até o chdo — de fato, baseado na logica somente, pode muito bem ser o
caso de que o lapis saira voando, ou que ele permanecerd em sua posicao original. Fazemos a

inferéncia segundo as regras que regram nosso discurso descritivo ao nivel do senso comum.
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Nosso espaco logico das razbes é, portanto, constituido fundamentalmente por ambos
os tipos de inferéncia. Um espaco 1dgico das razfes &, segundo Sellars e Brandom, 0 espago
onde nossas sentencas ganham seu valor de verdade (Sellars, 2008). E o espaco onde a
capacidade da sapiéncia se realiza — e ela se realiza, segundo Brandom, primariamente por meio
de um jogo de linguagem que ele chama de “jogo de dar e pedir por razdes”. E esperado do
sujeito sapiente que ele ofereca razdes para seus atos, e que ele seja responsavel por estas razdes,
de forma gque se comprometa com as razdes que delas possam ser inferidas, seja por meio das
regras formais ou das regras materiais. Na medida em que justificamos nossa posi¢ao, nos
inserimos no espago logico das razdes, que é inferencialmente articulado, segundo as regras de
inferéncia formais e materiais. Tal é a tese do inferencialismo semantico: afirmar e justificar
uma proposicdo € inserir-se numa rede de razdes inferencialmente articulada, de modo que
sustentar uma proposicao € sustentar uma multiplicidade de proposi¢oes que Ihe dao sentido.

A tese do inferencialismo semantico é uma tese sobre o significado das nossas
proposicdes. O significado proprio da sapiéncia — que o distingue da mera senciéncia — esta
baseado no comportamento regrado pelas normas inferenciais que compdem o jogo de dar e
pedir por raz6es. Podemos entender o inferencialismo semantico a partir de trés componentes,
dois dos quais ja introduzimos. Primeiro, a semantica € uma questdo social: uma questdo de
jogar o jogo de linguagem historicamente evoluido e socialmente sancionado que governa o
significado das nossas proposicdes.? Segundo, a semantica ¢ uma questdo holistica: ndo se trata
de descobrir os atomos irredutiveis do significado, como ocorre no atomismo ldgico que
entende estes &tomos como as proposi¢des, mas, sim, como uma teia cujo significado de cada
proposicdo é mutuamente dependente de outras proposicdes. Finalmente, o inferencialismo
semantico também é uma tese expressivista, quer dizer, o significado das nossas proposicdes
depende do que tornamos explicito, ou do que deixamos implicito.

E por meio deste Gltimo componente que Brandom aproxima de forma mais radical a
semantica da pragmatica: o jogo de dar e pedir por razdes é essencialmente um jogo de tornar
explicito o que, em nossas afirmacoes, estava implicito, e 0 modo pelo qual tornamos explicito
0 que estava implicito é recorrendo as conexfes inferenciais, as quais nos tornamos
responsaveis no momento em que sustentamos uma proposic¢ao qualquer. A tese expressivista

é fundamental para entender o inferencialismo semantico de Brandom,® tendo em vista o elo

2 E importante ressaltar que esta socialidade n&o é absoluta: uma rede inferencial, para se constituir como tal,
prescinde de certos requerimentos necessarios, sendo o mais basilar deles o prdprio jogo de dar e pedir por razfes.
% Néo acidentalmente, sua principal obra, Making it explicit (“Tornando explicito), faz referéncia a esta tese no
seu titulo.
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que ela estabelece entre o espaco légico das razbes inferencialmente articulado e a prética que
torna explicita esta articulacéo.

O inferencialismo entende a sapiéncia ndo como uma propriedade da consciéncia
escondida em algum recanto da privacidade absoluta da consciéncia individual, mas, sim, como
uma atividade intersubjetiva, historicamente evoluida. Podemos nos sentir inclinados a
endossar a imagem de privacidade absoluta da sapiéncia, pois quando temos um pensamento
tal como “esta mesa € branca”, o sustentamos na privacidade da nossa mente, ¢ nao seria
necessario compartilha-lo com ninguém para saber de sua realidade. Contudo, o inferencialista
pediria para examinarmos este pensamento com maior cuidado: este pensamento nos tornaria
responsaveis por quais atos? Por quais outros pensamentos e quais outros atos este pensamento
nos tornaria responsavel? De onde vem a significancia deste pensamento? Seria do espacgo
l6gico das razdes, de onde aprendemos a significancia de conceitos como “mesa’” ou “branca”,
ou seria de algum reino privado misterioso? N&o seria entdo a significancia deste pensamento
uma questéo intersubjetiva? Opondo-se a tese cartesiana da privacidade dos estados mentais, e
coadunando em parte com a tese wittgensteiniana da publicidade dos estados mentais, 0
inferencialismo de Brandom nos faz entender a consciéncia particular aos seres humanos, a
sapiéncia, como uma questdo de pratica intersubjetiva holisticamente constituida.

Nos voltemos agora novamente para o contexto historico no qual a tese inferencialista

Se encontra.

A trajetoria do inferencialismo semantico

Kant afirma que a logica ndo se moveu desde Aristoteles, que suas contribuicdes
permanecem inalteradas como o fundamento da l6gica (Costa, 2009). Contudo, Kant ele mesmo
é responsavel por uma mudanca de paradigma significativo, que acaba por romper com o0 modo
pelo qual nos relacionamos com a logica. Este passo é decorrente da revolugdo copernicana:
onde antes Aristételes entendia as categorias como algo que diz respeito diretamente ao mundo,
a partir da revolucdo copernicana, Kant agora as reinterpretava como formas do pensamento. A
razao nao e o reflexo da ordem do ser, mas da ordem do pensar. Para Newton da Costa, € esta
revolugdo que esta por tras da possibilidade que se viu aberta para o periodo pos-kantiano para
novas légicas que ndo a aristotélica, incluindo logicas heterodoxas (2009, p. 95). Esta revolugédo

é levada a cabo por Kant segundo uma reinterpretacdo da semantica que se encaixa nos limites
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da critica exercida pela tese inferencialista. Este argumento € melhor delineado por David
Landy, em Kant's inferentialism (2015).

O inferencialismo kantiano emerge como produto de uma resposta ao empirismo
humiano, sob o objetivo de evitar o dogmatismo racionalista. E para evitar estes dois extremos
que Kant recorre a sua revolugdo copernicana. Deslocando o agente epistémico para o centro
de sua teoria do conhecimento, Kant secundariza o papel das representacdes envolvidas na
relacdo epistémica, para enfatizar o carater funcional do conhecimento: mais especificamente,
ele toma 0s conceitos ndo como atomos representacionais, mas como fun¢ées em um sistema
linguistico governado por normas. A relacdo entre o representante e o representado era
concebido a partir da contraparte das relac@es inferenciais (Landy, 2015). Isto é deixado claro
por Landy em uma série de passagens da primeira Critica de Kant, das quais a seguinte talvez

seja a mais contundente:

como nenhuma representacao se aplica diretamente ao objeto, a ndo ser a intui¢do, um
conceito jamais se refere imediatamente a um objeto, mas sim a uma outra
representacdo do mesmo (seja ela uma intuicdo, ou mesmo ja um conceito). O juizo
é, portanto, o conhecimento mediato de um objeto, portanto a representacdo de uma
representacdo do mesmo (Kant, 2012, p. 104).

Para Kant, portanto, um conceito é uma regra de passagem de um conceito para outro —
€ uma contraparte para uma regra inferencial. Sua fungéo no sistema linguistico é cumprir estas
regras. Os conceitos tém como fungdo estabelecer um sistema coerente consigo mesmo, e nao
representar fielmente a coisa-em-si pois, segundo Kant, esta esta fora da nossa cogni¢cdo. A
forte descontinuidade que Kant argumenta entre nossa cognicao, nossa sapiéncia e 0 mundo em
si sera o alvo preferencial dos pensadores pos-kantianos que se seguiram.

Aquilo que Kant e os pos-kantianos tinham em comum era uma énfase, desde sua teoria
do conhecimento até sua filosofia politica, na nogao de liberdade.* Em Kant, podemos entender
como esta nogdo se desenvolve a partir da interpretacdo de Brandom da “virada normativa”,
onde o conhecer agora ndo € mais produto da passividade do sujeito, seja perante sua percepcao,
Como era para 0s empiristas, seja perante suas intui¢des racionais, como era para os racionalistas,
mas passa a ser entendido como um posicionamento onde o sujeito livremente se estabelece
como responsavel por certas atitudes e suas ramificacfes. Para Brandom, Hegel toma o

compromisso de Kant para com sua virada normativa, e o radicaliza:

4 Esta interpretacdo é feita e defendida por Allen Wood em The free development of each (“O livre
desenvolvimento de cada um”).
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eu leio Hegel como tomando o compromisso de Kant para com um relato normativo
dos fazeres conceituais, e para com uma abordagem pragmatista ao entendimento dos
contelidos dos nossos compromissos praticos e cognitivos em termos do que nos
estamos fazendo ao assumir estes compromissos. Eu 0 vejo tomar um passo
importante em naturalizar a imagem das normas conceituais ao tomar estas normas
como instituidas por préaticas publicas, sociais e recognitivas (2013, p. 110).

Brandom interpreta Hegel como historicizando — e, portanto, naturalizando — 0 que em
Kant ocupava um espaco comprimido no individuo: a evolucdo das normas, que articulam as
categorias do pensamento que aplicamos, sdo agora uma questdo social e historica. Esta
reviravolta, Brandom argumenta, é continuada pelos pragmatistas norte-americanos, que
tentardo continuar esta linha de pensamento para a constru¢do de uma ciéncia empirica. Os
pragmatistas, segundo Brandom, entendem a prética cientifica como a pratica ideal do processo
de aprendizado comum aos seres inteligentes que somos; a experiéncia é uma prética, que é
aperfeicoada na préatica cientifica para nos dar um conhecimento rebuscado do mundo.
Experiéncia é entendida, portanto, no sentido hegeliano de evolucéo histdrica no contexto social,
e ndo no sentido ingénuo dos racionalistas e empiristas pré-virada normativa, como pura
recepcao.

Ainda assim, a dificuldade kantiana permanece: como levar em conta as constri¢cdes
dadas pelo mundo ao nosso conhecer, se concebemos o conhecer como um fenémeno com
origem em um circuito fechado? Os avanc¢os pos-kantianos foram realizados com a intencéo de
superar estas dificuldades. Qual seria, entdo, o modo pelo qual Brandom e seu inferencialismo

semantico aborda esta dificuldade?

Os limites do inferencialismo semantico

A senciéncia e a sapiéncia ndo estdo absolutamente divididas. Na cogni¢do humana, a
sapiéncia frequentemente age como um agente transformador dos dados da senciéncia. Quando
olhamos para o céu em um dia ensolarado, e constatamos “o céu ¢ azul”, esta constatacdo so ¢
possivel segundo os dados da percep¢do — dados estes que temos em comum com 0s animais
meramente sencientes. Contudo, somos capazes de transformar estes dados dos sentidos em
forma proposicional, posicionando-nos em um espaco logico das razées e nos comprometendo
com razdes que derivam ou que sdo proibidas a partir do endosso da proposicao “o céu € azul”.
H&, portanto, uma certa descontinuidade entre a senciéncia e a sapiéncia, na medida em que
elas cumprem funces dispares, ainda que sua divisdo nao seja de carater absoluto. A sapiéncia
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é o terreno do conhecer, a senciéncia, o terreno do sentir. Contudo, visto que ha uma certa
descontinuidade entre o0 que nos é dado na experiéncia e 0 que nos é propriamente conhecido,
ndo poderia ser dito entdo que o inferencialismo adotaria um antiempirismo que acabaria, por
fim, a nos conduzir para uma concep¢do do conhecer completamente removida dos fatos do
mundo? Por exemplo, quando sustentamos que “o céu ¢ azul”, o inferencialista argumenta que
esta € uma posicdo em um espaco ldgico das razdes que, conforme vimos anteriormente, é uma
posicdo em um jogo de linguagem historicamente evoluido e socialmente constituido. Mas
como seria esta posicdo constrangida pela ordem da realidade?

No inferencialismo, o significado do nosso vocabulario é uma questdo pragmatica, ou
seja, do que fazemos, e ndo uma questdo receptiva, isto é, do que nos € dado. Tanto j& deve
estar claro até aqui. Contudo, sendo a semantica a expressao de um padrdo holistico social, é
dificil entender qual relacdo a palavra e seu objeto manteriam entre si. Para o inferencialista,
contudo, a relacdo que importaria ndo seria aquela entre palavra e objeto, mas, sim, entre
sentenca e acdo — contrastando com teses representacionalistas, e coadunando com teses
pragmatistas. Para o inferencialista, o contato entre a linguagem e o mundo ndo explicam a
significatividade da linguagem, pois a linguagem é ela mesma uma atividade baseada em
normas que sdo, por sua vez, socialmente instituidas, e ndo dadas pelo mundo.

Apesar de aparente que o inferencialismo e o representacionalismo se opdem, poderia
ser argumentado que eles podem ser subsumidos em uma Unica tese. Nesta linha argumentativa,
poderiamos argumentar que nossas sentencas sao necessariamente inferencialmente articuladas,
mas que esta articulacdo ndo é suficiente para a significatividade do conteddo conceitual da
nossa representacdo, que, para tanto, seria necessario o contato entre palavra e objeto, a
representacdo apropriada do mundo pela linguagem, de modo que nossas capacidades
sencientes diferenciais responsivas ainda desempenhariam um papel na significatividade das
nossas atividades linguisticas, em contraste com a perspectiva da virada normativa, que entende
a significatividade das nossas atividades como oriunda td0 somente da nossa capacidade
sapiente. A perspectiva de que a articulagéo inferencial € necessaria, mas ndo suficiente para a
significatividade do contetido conceitual ¢ chamada por Brandom (2010) de “inferencialismo
fraco”, o qual ele contrasta com outros dois tipos de inferencialismo: o inferencialismo forte e
o0 hiperinferencialismo.

O hiperinferencialismo é a ideia de que, interpretada estritamente, a articulacdo
inferencial é suficiente para determinar o conteido conceitual das expressdes (Brandom, 2010).
“Estritamente interpretada” significa, segundo Brandom, que somente inferéncias corretas

devem ser consideradas como articulagao inferencial. Isto significa que relatos nao inferenciais
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como, por exemplo, quando relatamos algo como “vermelho” ou “barulhento”, ou quando
usamos conceitos como “dever”, que também possuem uso pratico ndo inferencial, ndo sdo
considerados significativos por si s@, pois ndo sdo suficientemente inferenciais segundo esta
interpretacdo restritiva.

Temos entdo o “inferencialismo forte”, que ¢ o “caminho do meio” entre o
inferencialismo fraco e o hiperinferencialismo. Esta é a tese segundo a qual a articulacdo
inferencial, amplamente interpretada, é suficiente para determinar o conteddo conceitual das
expressdes (Brandom, 2010). Contrario ao hiperinferencialismo, portanto, a nocdo de
articulagdo inferencial é expandida para incluir as inferéncias materiais, cujo contetdo € néo
logicamente articulado, mas que sdo consideradas como normativamente articuladas segundo
as regras inferenciais materiais. E esta a tese que Brandom endossa como seu ramo particular
de inferencialismo.

A significatividade do contelido conceitual das nossas expressdes estaria conectada,
segundo esta vertente de inferencialismo defendida por Brandom, pelas relacGes formais e
materiais regradas por normas inferenciais. A relacdo da linguagem e do mundo é dependente
da relacdo entre a linguagem e nossa atividade, de modo que nossa fala sobre 0 mundo — por
exemplo, quando falamos da cor do céu em um dia ensolarado — tem sua significatividade
oriunda ndo do préprio mundo, mas da articulacdo inferencial na qual esta fala se vé inserida.
A tese do inferencialismo forte € 0 modo pelo qual Brandom tenta superar a dificuldade posta
pelas questdes relevadas acima, acerca da relacdo entre linguagem e mundo. Mas seria esta
abordagem suficiente para superar estas dificuldades?

Cada uma das trés vertentes de inferencialismo aqui apresentadas representam uma
forma de entender a relagdo de significatividade do contetdo conceitual das nossas expressées
para com 0 mundo que elas supostamente representariam. O inferencialismo fraco possibilita
uma concepcao de dependéncia forte entre a significatividade e o mundo, na medida em que
permite concepcOes representacionalistas. O hiperinferencialismo contrasta completamente
com o inferencialismo fraco, na medida em que rompe qualquer relacéo entre a significatividade
e 0 mundo. O inferencialismo forte, por sua vez, concebe uma dependéncia fraca entre a
significatividade e o mundo, na medida em que concebe a articulagdo inferencial como
suficiente para esta, mas ainda permite que forgas causais atuem sobre nossas disposi¢oes
referenciais de modo que nossas crencas, ainda que sempre tdo somente inferencialmente
articuladas, possam se adaptar conforme o que é dado pela nossa capacidade senciente. Fato é
que o que nos ¢ dado pela capacidade senciente ndo € “correto” ou “incorreto”, pois estas sao

somente atribuicbes possiveis segundo a capacidade sapiente. A sapiéncia continua, no
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inferencialismo forte, como o campo do normativo, em contraste com o campo do causal, da
senciéncia.

O inferencialismo forte seria, portanto, um antidoto contra o “mito do Dado” (Sellars,
2008), a ideia de que ha uma peca de conhecimento ndo inferencial que fundamentaria todas as
nossas pressuposicoes inferenciais. Para uma percepg¢ao — um ato ndo inferencial — servir como
pressuposicdo inferencial, é necessaria sua conceitualizacdo. Contudo, Sellars argumenta,
contra Brandom, que esta conceitualizagdo é possivel somente a partir da “figuracio”®, da
relacdo entre linguagem e mundo. Sellars oferece esta tese a partir de uma reinterpretacdo da
teoria pictorica do significado de Wittgenstein, onde este o entende como uma relagdo
intralinguistica. Sellars (1968) a reinterpreta como uma relagdo causal entre sistema cognitivo
e mundo. A tese pictorica sellarsiana oferece a “fric¢do cognitiva” (Sachs, 2019) necessaria
para que nossas mudangas conceituais ocorram segundo nossas respostas causais, N0sso
comportamento causal no mundo. Trata-se do modo pelo qual as estruturas transcendentais do
pensamento se materializam no mundo conforme descrito pelas ciéncias naturais.

A figuracao ndo possui valor de verdade, ela mesma, enquanto relacdo causal; contudo,
a partir do momento em que se sujeita a uma estrutura conceitual, ela se encontra sujeita as
regras semanticas daquela estrutura e € passivel de ser considerada “correta” ou “incorreta”

segundo as regras daquela estrutura. Contudo, Sellars argumenta:

criacdo de figuras linguisticas ndo é uma performance de afirmar proposi¢des de
questdes de fato. O critério de correcdo da performance de afirmar uma proposicéo
bésica de questdes de fato é a correcdo da proposicao qua figura, i. e. o fato de que
ela coincide com a figura que o mundo-cum-linguagem geraria segundo as
uniformidades controladas pelas regras semanticas da linguagem. Assim a correcao
de uma figura ndo ¢ definida em termos da verdade da performance, mas vice-versa
(1968, p. 129).

Em outras palavras, a verdade de uma proposicdo é dependente, enquanto performance,
do modo pelo qual ela espelha o ato de figuracdo, e ndo vice-versa. O ato da figuragdo &,
portanto, crucial para uma assercao verdadeira, pelo menos no que diz respeito a enunciados de
questdes de fato, apesar de este ato ndo ser, ele mesmo, “verdadeiro” ou “falso”.

Sellars assume o componente perceptual como necessario para a determinagdo do
conteddo das expressdes. Tal posicdo conflita com o inferencialismo forte de Brandom, que

assume a percepcdo como contingente a significatividade do conteddo das expressfes. Para

Sellars, a articulagdo inferencial das nossas sentencas, embora ndo completamente redutiveis

Aa CC

5 Do inglés “picturing”.
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ao &mbito descritivo, tendo em vista seu carater prescritivo, ainda assim séo passiveis de serem
descritas por uma linguagem completamente alheia a este componente normativo. A posi¢ao
de Sellars, portanto, revela o papel que nossas representacdes possuem na cognicdo e na
linguagem, de modo que nos leva a repensar algumas das posi¢des do inferencialismo vistas
até aqui. Sellars de modo algum rejeita o inferencialismo semantico, mas a sutileza de sua

abordagem deve ser levada em conta quando pensamos acerca dos limites do inferencialismo.

Concluséao

Abrimos este artigo com a questao acerca da significancia das nossas expressoes: de que
modo é nossa fala sobre, por exemplo, a cor do céu em um dia ensolarado significativa a ponto
de ser considerada como “verdadeira” ou “falsa”? A tese aqui apresentada, a tese do
inferencialismo semantico, conforme desenvolvida pelo filésofo Robert Brandom, é uma tese
que responde a este questionamento voltando-se para o agente desta significancia: o sujeito
sapiente, que se torna responsavel mediante as expressdes que ele coloca no mundo.

A tese de Brandom, como vimos, é construida a partir de uma narrativa histérica do
pensamento filoséfico, que centraliza os modos pelos quais os filosofos antes dele —
particularmente os fildsofos das tradi¢cdes do idealismo alemédo (em particular Kant e Hegel) e
do pragmatismo norte-americano (em particular Peirce, Dewey e Rorty) — abordaram o papel
da agéncia do sujeito cognoscente. A tese também é refinada segundo os problemas e desafios
percebidos que lhe afligem — tal como o problema da relacéo entre o sentido e 0 mundo. Desta
forma, podemos concluir que o inferencialismo, tal como o deus romano Janus, possui duas
faces: uma voltada para o passado, de onde ela tira suas li¢des, e outra voltada para o futuro, de
onde ela se volta para seus desafios e problemas para buscar um continuo refino.

E importante notar que ambas as faces ainda pertencem ao mesmo corpo. A orientacio
historica ao passado e o futuro do inferencialismo néo sédo de todo distintos. Para a construgéo
deste futuro, o inferencialismo deve voltar-se ao passado, e para entender o passado, o
inferencialismo deve construir teses cada vez mais refinadas sobre seu objeto de estudo. Em
outras palavras, os pensadores que antecederam a fundacéao do inferencialismo, sejam eles Kant,
Hegel, ou Sellars, ainda séo fonte de aparatos conceituais imprescindiveis para a manutengéo

do inferencialismo enquanto uma tese de orientacédo historica.
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Filosofia e literatura como praticas formativas:

Bergson, Hadot e a escrita de Lispector

Rayssa Medeiros!

RESUMO

O presente artigo explora a contribuicdo de Henri Bergson e Pierre Hadot para a concepcao da
filosofia como pratica formativa, destacando sua relagdo com a literatura, especialmente a obra
de Clarice Lispector. Para isso, investigaremos o problema do método, que partira da seguinte
questdo: como a intuicdo bergsoniana e 0s exercicios espirituais hadotianos podem contribuir
para uma concepcao filoséfica que transcenda a teoria e influencie a experiéncia? Em seguida,
serdo apresentados os projetos filosoficos dos dois autores: Hadot concebe a filosofia como
exercicio espiritual, e Bergson prop8e a intuicdo como modo pleno de conhecimento. Por
conseguinte, um diélogo podera ser estabelecido, com destaque para o papel formativo do saber
filoséfico, defendido por ambos. Nesse sentido, enquanto Hadot enfatiza os exercicios
espirituais na vida ordinéria, Bergson revela um método focado na experiéncia intuitiva do real.
Nesse contexto, a literatura, representada pela escrita de Lispector, sera abordada como um
meio de expressdo filosofica que requer do leitor uma postura intuitiva e reflexiva,
aproximando-se das préaticas propostas pelos autores. A distingdo entre filosofia e literatura
como praticas formativas sera problematizada, explorando os caminhos pelos quais cada uma
contribui para a discussdo. Por fim, refletiremos sobre a incorporacdo dessas praticas a nossa
vida, na compreensdo da leitura como experiéncia capaz de moldar o pensamento e promover
uma vivéncia plena e integral.
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Philosophy and literature as formative practices:

Bergson, Hadot, and Lispector’s writing

ABSTRACT

This article explores the contributions of Henri Bergson and Pierre Hadot to the conception of
philosophy as a formative practice, emphasizing its connection with literature, particularly the
works of Clarice Lispector. To this end, we will investigate the issue of method, starting with
the following question: how can Bergsonian intuition and Hadotian spiritual exercises
contribute to a philosophical conception that transcends theory and influences lived experience?
The philosophical projects of both authors will then be presented: Hadot views philosophy as a
spiritual exercise, while Bergson proposes intuition as a complete mode of knowledge.
Consequently, a dialogue can be established, highlighting the formative role of philosophical
knowledge as advocated by both thinkers. In this sense, while Hadot emphasizes spiritual
exercises in everyday life, Bergson reveals a method focused on the intuitive experience of
reality. Within this framework, literature — represented by Lispector’s writing — will be
discussed as a means of philosophical expression that demands from the reader an intuitive and
reflective stance, aligning with the practices proposed by the authors. The distinction between
philosophy and literature as formative practices will be examined, exploring the ways each
contributes to this discussion. Finally, we will reflect on the integration of these practices into
our lives, considering reading as an experience capable of shaping thought and fostering a full
and integrated way of living.
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Introducéo

Ao retratar a natureza do dialogo platénico, Pierre Hadot, em sua obra O que é a filosofia
antiga?, argumenta que a reflexdo verdadeiramente filosofica se da na medida em que eu me
ponho em questdo (2014b, p. 54). Em virtude disso, exploraremos como Henri Bergson e Pierre
Hadot podem nos ajudar a conceber a filosofia como uma prética que transforma néo apenas o
pensamento, mas 0 modo de vida. Para o fim desejado, usufruiremos inicialmente das
contribuicdes da escritora Clarice Lispector a discussdo, que expressa a postura intuitiva da
prética filosofica em sua obra, manifestada fora dos limites tradicionais do pensamento tedrico.
A partir desse norteamento, abordaremos o problema do método dos dois autores como foco
investigativo e articularemos a filosofia e a literatura, na problematizacdo de suas distin¢des e
similaridades, bem como na analise filologica do texto.

Isso posto, embarquemos em nossa reflexdo guiados pela leitura da seguinte passagem

da autora:

[...] estou procurando. Estou tentando entender. Tentando dar a alguém o que vivi e
ndo sei a quem, mas ndo quero ficar com o que vivi. N&do sei o que fazer do que vivi,
tenho medo dessa organizacdo profunda. N&o confio no que me aconteceu.
Aconteceu-me alguma coisa que eu, pelo fato de ndo a saber como viver, vivi outra
coisa? A isso quereria chamar desorganizacgéo, e teria a seguranca de me aventurar,
porque saberia depois para onde voltar: para a organizacgdo interior. A isso prefiro
chamar desorganizagéo, pois ndo quero me confirmar no que vivi — na confirmacéo
de mim eu perderia 0 mundo como eu o tinha, e sei que ndo tenho capacidade para
outro. Se eu me confirmar e me considerar verdadeira, estarei perdida, porque nao
saberei onde engastar meu novo modo de ser — se eu for adiante nas minhas visdes
fragmentarias, 0 mundo inteiro terd que se transformar para eu caber nele. [...] Como
é que se explica que o meu maior medo seja exatamente em relagdo: a ser? E no
entanto ndo ha outro caminho. Como se explica que o meu maior medo seja
exatamente o de ir vivendo o que for sendo? Como é que se explica que eu ndo tolere
ver, sé porque a vida ndo é 0 que eu pensava e sim outra — como se antes eu tivesse
sabido o que era! Por que € que ver é uma tal desorganizagdo? E uma desiluséo. Mas
desilusdo de qué? [...] Talvez desilusdo seja 0 medo de ndo pertencer mais a um
sistema. No entanto se deveria dizer assim: ele esta muito feliz porque finalmente foi
desiludido. O que eu era antes ndo me era bom. Mas era desse ndo-bom que eu havia
organizado o melhor: a esperancga. De meu préprio mal eu havia criado um bem futuro.
O medo agora é que meu novo mundo ndo faca sentido? Mas por que ndo me deixo
guiar pelo que for acontecendo? Terei que correr o sagrado risco do acaso. E
substituirei o destino pela probabilidade (Lispector, 2020, p. 9, 11).

No trecho lido, Lispector, de modo introspectivo, nos leva a uma reflexao existencial e
literaria profundamente conectada & concepcao da filosofia como modo de vida, defendida por
Hadot e Bergson. Isso pode ser observado na expressao de questBes filoséficas fundamentais,

como a transformacédo pessoal, o sentido da vida e 0 medo do incerto. Como aponta Evaldo

Sampaio, em seu artigo Intuicdo e exercicios espirituais, “Bergson propde que nos
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concentremos menos no plano de contetdo do que nos aspectos expressivos que recobrem cada
enunciagdo, oral ou escrita” de uma obra (Sampaio, 2017, p. 224). O autor demonstra que, em
Bergson, a leitura filoséfica, para aléem do sentido, deve levar a percepcdo da organizagédo
discursiva de um texto. Nesse sentido, a filosofia, ndo sendo reduzivel a teoria, € uma pratica
que une o discurso a acdo, tendo carater formativo. O alcance dessa formacdao é caracterizado
pelo desenvolvimento do pensamento critico e da reflexdo. Somos desafiados a lidar com as
questdes que permearam a historia da filosofia, promovendo a pratica intelectual e ética, de
modo a nutrir um modo de vida regado de ferramentas de compreensdo do mundo.

A luz dessa questdo, Lispector demonstra uma complexidade textual e exemplifica a
conexao entre filosofia e literatura. O carater de seu discurso exige uma postura sensivel e

empatica. Como defende Evaldo Sampaio,

ao se exercitar para captar o ritmo e as inflexGes do texto, isto €, 0 seu movimento,
bem como as relagdes temporais entre os varios elementos da frase, Bergson julga que
o [leitor] pode de algum modo se apropriar daquele traco pessoal que o autor ali
projetara e talvez até se familiarizar com a sua inspiracdo (Bergson, 2006c
[Introdugéo & metafisica], p. 97-8). [...] 1sso porque, para se seguir 0 passo, 0s gestos
e o andamento do texto, o leitor precisa “simpatizar” com este, atribuindo-lhe, de certo
modo, “estados de alma” e um “interior (Bergson, 2006c, p. 184). Essa maneira de se
conhecer algo por si mesmo pela integragdo com o que € conhecido é a prdpria
intuicdo. Uma vez que requer um aprendizado, o qual envolve todo o psiquismo do
individuo, essa pratica pode ser adequadamente descrita como um “exercicio
espiritual” (2017, p. 224).

Como observa o critico literario Alfredo Bosi, ao empregar o fluxo de consciéncia,
Clarice Lispector constr6i um estilo narrativo em que o conflito existencial experimentado é
perpassado “pela transmutac¢do mitica ou metafisica da realidade” (2015, p. 439). Ler Lispector
g, assim, um exercicio espiritual em si: o leitor é convocado a abracar a intencdo da autora, na
aparente desordem, e a abrir-se a incerteza e ao novo, transformando sua percep¢do e sendo
moldado em sua experiéncia de leitura, simpatizando-se com o texto. Essa simpatia provoca
uma transformacdo na vivéncia do leitor, que, no contato com o texto, vai da subjetividade a
metafisica e apreende a prdpria realidade. Desse modo, ele projeta-se na personagem e nela
encontra um reflexo de sua propria humanidade. A projecdo, por sua vez, confirma que a
literatura também tem o carater formativo discutido.

Adicionalmente, segundo Hadot, ha uma relevancia ‘“no cuidadoso estudo do
movimento do pensamento do autor e na busca de suas intengdes” (2008a [La philosophie
comme maniere de vivre], p. 216 apud Almeida, 2011, p. 101) no texto, huma exigéncia
filoldgica. A caracteristica filologica da filosofia de Hadot apresenta a chamada démarche, ou

abordagem filosofica (Hadot, 2008a apud Almeida, 2011, p. 101). Ela é caracterizada pela
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escolha de vida que se une ao discurso. O estudo dessa abordagem levaria ao reconhecimento
desses dois polos da atividade filosofica. A prética filoldgica, nesse sentido, torna-se uma
filosofia da historia da filosofia e, como revela Hadot, privilegia a leitura ou o exercicio dela,
sem 0s quais ndo ha possibilidade do filosofar. Enquanto isso, no que se refere ao @mbito
literario, como exemplificado pela passagem de Lispector, h&d uma curiosa relagéo entre ficcdo
e autobiografia. Segundo Olga Borelli, a escritora, em Perto do coracgéo selvagem,

[...] prematuramente comeca a longa trajetéria introspectiva rumo ao texto
confessional, a uma “autobiografia ndo planejada”, que ¢ impossivel ndo ser
vislumbrada ao longo da narrativa, com um enfoque irreversivel do “eu”, personagem
central nos textos de Clarice. E a autora que se funde aos personagens, o0 personagem
que se sobrepde ao autor. Comeca a arder, em Perto do coracdo selvagem, o longo
pavio que fara detonar a bomba (1998, orelha).

Assim, a leitura tem papel essencial na vivéncia do pensamento do autor, seja na
inspiracdo inicial, seja no olhar atento posterior quanto a sua origem e evolugdo no texto. Essa
vivéncia, por sua vez, € tao real que a ideia repercute na vida, na experiéncia. Nas palavras de
Hadot, estes sdo “os temas que me seduzem e sobre os quais me demorei, talvez um pouco
demasiadamente: uma ideia e uma experiéncia” (2008b [La voile d’Isis], p. 408 apud Almeida,
2011, p. 106).

Similarmente, no texto de Lispector, podemos explorar a desorganizacao interior e o
medo da transformacdo como elementos centrais de uma experiéncia de vida auténtica. Frente
a iss0, a nog¢do de “desorganiza¢do” no trecho de Lispector reflete uma experiéncia de perda de
estruturas fixas que abre espaco para uma nova compreensdo de si mesma e do mundo,
distanciando-se de sua visdo habitual e abrindo-se a uma nova perspectiva. Como diz Lispector,
“a 1sso prefiro chamar desorganizagdo, pois ndo quero me confirmar no que vivi” (2020, p. 9).
Esse movimento de rejeicdo da confirmacao seria uma forma de ascese, um esforco para romper
com a “organizagdo apenas construida” e preparar-se para um novo modo de vida, o qual é
apresentado pelo discurso. Este, por sua vez, ndo basta, ndo capta a experiéncia pura. Ainda nas
palavras de Hadot, “o que ¢ essencial a vida filosofica, a escolha existencial de um certo modo
de vida, a experiéncia de certos estados, de certas disposi¢Oes interiores, escapa totalmente a
expressao do discurso filosofico” (2008d [Qu est-ce que la philosophie antique?], p. 267 apud
Almeida, 2011, p. 107).

De tal modo, a filosofia é o risco constante frente a ambiguidade do discurso e ao
desconhecido. A vida também é um risco e a literatura é o oceano no qual ele desvela. Logo,
nas palavras de Almeida, baseando-se em Hadot, “a vida, entdo, ¢ irresistivel, mas gozar a vida

exige a aceitacao de um risco fundamental, significa assumir intimamente a vizinhanga da morte.
78
INQUIETUDE, GOIANIA, V. 15, N. 2, P. 74-88, JUL./DEZ. 2024



Filosofia e literatura como praticas formativas: Bergson, Hadot e a escrita de Lispector | Rayssa Medeiros

Por isso, é necessario aprender a viver e aprender a morrer, sem o que ndo ¢ possivel filosofar”
(Almeida, 2011, p. 110). Com esse entendimento, mergulhemos nas guas profundas do método

e da vida.

O problema do método: a intuicdo de Bergson e 0s exercicios espirituais de Hadot

Henri Bergson, em sua construcdo metodoldgica, conforme explorado no artigo de
Sampaio (2017), apresenta a intuicdo como uma pratica que permite acessar a duragdo (élan
vital), o fluxo dindmico da vida que é inalcancavel por meio da l6gica analitica. Bergson propde
a intuicdo como um método para acessar a duracdo, ou seja, a experiéncia da vida em sua
continuidade dinamica. Nessa perspectiva, “a mudanga pura, a duracao real, ¢ coisa espiritual
ou impregnada de espiritualidade”, ja a “intuicdo ¢ aquilo que atinge o espirito” (Bergson, 2006,
p. 31). Além disso, ela “representa a aten¢do que o espirito presta a si mesmo [...] enquanto se
fixa sobre a matéria, seu objeto” (Bergson, 2006, p. 89).

Para o autor, apenas o0 conhecimento intuitivo pode levar ao contato com a realidade em
seu movimento, pois o conhecimento intelectual € estético e artificial, uma mera tradugédo da
realidade por entendimentos “racionais” humanos. Em complemento, ele destaca a natureza do
conhecimento intuitivo, que consiste no contato imediato com a consciéncia por meio dessa
intuicdo, que seria 0 método verdadeiramente filosofico, capaz de alcancar a totalidade e a
complexidade do real na sua fluidez, numa abordagem criativa, e ndo em vista da utilidade.

Nesse sentido, o filésofo distingue-se das concepcdes cientifica e filosofica tradicionais,
pois defende que o conhecimento da realidade ndo se da pela conceitualizacdo e traducdo, em
uma abordagem analitica e linguistica da realidade, mas pelo contato direto com ela, na

definicdo de um entendimento distinto, pela inversdo do pensamento.

E, pois, natural, legitimo, que procedamos por justaposicées e dosagem de conceitos
na vida corrente: nenhuma dificuldade filosofica nascera dai, pois, por convengao
tacita, nds nos absteremos de filosofar. Mas transportar este modus operandi para a
filosofia; ir, também aqui, dos conceitos & coisa; utilizar, para o conhecimento
desinteressado de um objeto que pretendemos desta vez atingir em si mesmo, uma
maneira de conhecer que se inspira num interesse determinado e que consiste, por
definicdo, em um ponto de vista acerca do objeto, tomado exteriormente, € dar as
costas ao objetivo visado, é condenar a filosofia a um eterno conflito entre as escolas,
é instalar a contradicao no proprio coragdo do objeto e do método. Ou ndo ha filosofia
possivel e todo o conhecimento das coisas é um conhecimento pratico orientado pelas
vantagens que podemos tirar delas, ou filosofar consiste em se colocar no préprio
objeto por um esforco de intuicao (Bergson, 1984 [Introducdo a metafisica], p. 24-5
apud Pinto, 2011, p. 43).
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Para o fil6sofo, esse esfor¢co deve nascer da aceitagdo temporéria que se revela integral
e diretiva, sendo ela uma clara demonstracdo da coragem filosofica. Ela é amparada pelo

contraste bergsoniano entre os saberes intuitivo e intelectual.

O desenvolvimento normal da inteligéncia efetua-se portanto na dire¢do da ciéncia e
datecnicidade. [...] Mas serd preciso especificar entdo que ha duas fungdes intelectuais,
uma inversa da outra, pois o espirito s6 pensa o espirito escalando de volta a inclinagéo
dos habitos contraidos no contato com a matéria, e esses habitos sdo aquilo que
comumente se chama de tendéncias intelectuais. Ndo seria entdo melhor designar por
um outro nome uma funcdo que certamente néo é aquilo que se chama ordinariamente
de inteligéncia? Dizemos que se trata de intuicdo (Bergson, 2006, p. 88).

Como revelado, o filésofo reconhece a chamada “orientagcdo natural do pensamento”,
problematizando-a. Para ele, o pensamento humano tende a seguir uma direcdo que privilegia
a andlise logica, isto €, a simplificacdo da realidade. Essa via reducionista leva a falsa ideia de
que a realidade pode ser apreendida mecanicamente ou, por outro lado, a negacdo da prépria

possibilidade de apreendé-la, na defesa do limite do entendimento humano sob a ética cientifica.

Sistematicamente, desviou-se o olhar da duracéo real. Por qué? A ciéncia tem suas
razdes para fazé-lo; mas a metafisica, que precedeu a ciéncia, ja operava desse modo
e ndo possuia as mesmas razGes. Examinando as doutrinas, pareceu-nos que a
linguagem havia desempenhado aqui um papel importante. A duragdo exprime-se
sempre em extensdo. Os termos que designam o tempo sdo tomados de empréstimo a
lingua do espaco. Quando evocamos o tempo, € 0 espago que responde a nosso
chamado. A metafisica precisou conformar-se aos habitos da linguagem, os quais se
regram eles proprios pelos do senso comum. Mas se a ciéncia e 0 senso comum estdo
aqui de acordo, se a inteligéncia, espontanea ou refletida, afasta o tempo real, ndo seria
porque a destinagdo de nosso entendimento assim o exige? Foi exatamente o que
acreditamos perceber ao estudar a estrutura do entendimento humano. Pareceu-nos
que uma de suas funcgdes era justamente a de mascarar a duragdo, seja no movimento,
seja na mudanca. [...] Saltemos por cima dessa representacdo intelectual do
movimento, que o desenha como uma série de posices. Encaminhemo-nos
diretamente para ele, olhemo-lo sem conceito interposto: descobrimo-lo simples e
feito de uma pega sé. Prossigamos entdo mais ainda; facamos com que ele coincida
com um desses movimentos incontestavelmente reais, absolutos, que nés mesmos
produzimos. Desta vez capturamos a mobilidade em sua esséncia e sentimos que ela
se confunde com um esforgo cuja duracdo é uma continuidade indivisivel (Bergson,
2006, p. 7-8).

Com sua critica ao cientificismo, o autor sugere que, ao abracar a clareza intuitiva,
mesmo diante da negacao habitual e do medo de nos entregarmos ao desconhecido, neguemos

essa limitagéo, pois somente assim alcancaremos a verdadeira apreensao da realidade e de seus

significados.

Como néo [...] podemos reconstituir [a realidade] com elementos preexistentes, [...]
nosso primeiro movimento é o de dizé-la incompreensivel. Mas aceitemo-Ila
provisoriamente, passeemos com ela pelos diversos departamentos de nosso
conhecimento: veremo-la, ela obscura, dissipar obscuridades. Por meio dela,
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problemas que julgdvamos insollveis irdo resolver-se, ou antes, dissolver-se, seja para

desaparecer definitivamente, seja para se por de outro modo (Bergson, 2006, p. 33-4).

Em linhas gerais, a inteligéncia € um modo de pensamento humano que tem duas
funcgdes intelectuais — a inteligéncia, propriamente dita, e a intuicdo —, existindo duas espécies
de clareza: a clareza intelectual, que leva a ideias que surgem da fragmentacgéo da realidade, na
sua reducdo e conceitualizacdo, que nao envolvem o contato direto com o objeto; e a clareza
intuitiva, que obtém o conhecimento no contato direto e imediato com o real, no movimento e

no fluxo temporal.

E que ha duas espécies de clareza. Uma ideia nova pode ser clara porque nos apresenta
[...] ideias elementares que ja possuiamos. [...] Tal é a clareza que desejamaos, que
procuramos [...]. Ha outra, que sofremos e que, alias, s6 se impde com o tempo. E a
clareza da ideia radicalmente nova (Bergson, 2006, p. 33).

Como podemos observar, a primeira esta presente nos saberes filoséfico e cientifico,
para o desenvolvimento dos conceitos. A filosofia tradicional organizou sistemas que nao
podem explicar ou alcancar a realidade, pois eles ttm como base um conjunto de entendimentos
acerca daquilo que pode ser conhecido e de como alcancar esse saber, firmados em leis
matematicas. Assim, defendem que ndo ha a possibilidade de encontra-la, exceto pela via da
mediacdo, da generalizacdo e da redugdo da complexidade universal a ideias simplificadas,
como na concepgdo de tempo, na qual “a duracdo ¢ medida pela trajetoria de um movel”
(Bergson, 2006, p. 5). Contudo, o filésofo nega essa abordagem, pois, partindo-se dela, ndo é
possivel alcancar a duracéo. 1sso ocorre porque esse modo de filosofar é direcionado pela l6gica
habitual, caminhando, desse modo, na direcdo do conhecimento técnico. Assim, suas
conceitualizagdes carecem da precisdo bergsoniana, pois o0 método utilizado parte, inicialmente,
delas, e néo do real.

Ao considerar isso, Bergson prop6e uma metafisica rigorosa, por meio da segunda
clareza. Esta, mais profunda que a intelectual, parte do contato direto com a realidade, ndo
podendo ser alcancada satisfatoriamente por conceitos e analises. Ela ocorre na coincidéncia
entre o sujeito e o objeto, de modo ndo mediado, na superacdo da dualidade tradicional. Dessa
maneira, enquanto o conhecimento analitico fragmenta a realidade, reduzindo-a a fendmenos
naturais, a intuicdo capta toda a sua complexidade.

Diante disso, nas duas introdugdes de O pensamento e 0 movente (2006), consideradas
o testamento filos6fico de Bergson, simultaneamente, o autor apresenta a critica ao método
tradicional e sua busca por uma resposta ao problema, com uma nova abordagem metafisica

que abraca a clareza intuitiva na investigacéo do ser e da realidade e tem carater fenomenolégico,
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na anélise da experiéncia vivida, culminando num novo projeto metodoldgico. Nas palavras de
Bergson, “conferimos portanto a metafisica um objeto limitado, principalmente o espirito, e um
método especial, antes de tudo a intuicdo. Ao fazé-lo, distinguimos claramente a metafisica da
ciéncia. Mas ao fazé-lo também lhes atribuimos um valor igual” (2006, p. 35).

Conforme Bergson, enquanto a metafisica estuda a realidade como tal, a ciéncia observa
a realidade num olhar analitico e de utilidade. Desse modo, elas sdo claramente distintas.
Contudo, ao realizar essa diferenciacdo, também encontramos uma igualdade, pois, para o
filosofo, esses dois saberes se complementam, sendo parciais quando abragados
individualmente. Assim, a filosofia verdadeira deve usufruir tanto da metafisica quanto da
ciéncia, na renovacao de seus fundamentos.

Em adicdo, o problema da natureza do tempo é central ao método do autor. De acordo

com Frederic Worms,

[...] a filosofia de Bergson decorre da constatagdo da passagem do tempo enguanto
fato primordial e originario; nessa medida, as suas obras podem ser consideradas
como diferentes tentativas de esclarecer tal experiéncia da temporalidade que,
filosoficamente considerada, consiste na intui¢do da duragdo (2005. p. 129).

Como defende Bergson, dentre os sistemas filosoficos e cientificos, houve uma
negligéncia generalizada da questdo fundamental do tempo, em que a dura¢édo foi abandonada,
sendo substituida pela concepg¢do do tempo interligada a nogdo de espaco. Assim, o tempo foi
compreendido em seu sentido negativo, como um espaco ideal. Na ciéncia, esse abandono se
deu diante da busca pela previsdo, com a medicdo do tempo; na metafisica, de outro modo,
houve a busca por uma realidade que esta acima da mudanca, externa a experiéncia humana.
Para ele, em ambos os casos, o real foi abdicado e substituido por outros elementos, e 0s
atributos positivos do tempo ndo foram reconhecidos, na diferenciagdo necessaria entre “a
sucessdo na duragdo verdadeira e a justaposi¢do no tempo espacial” (2006, p. 15), no
entendimento da duracdo como evolucdo criadora de possibilidades, para além da realidade.
Sob esse ponto de vista, apenas teremos éxito na aquisicdo do conhecimento da realidade
quando reintegrarmos esse saber, 0 que so sera possivel a partir das consideracdes de duragéo,

sem as quais ndo captaremos aquilo que é imprevisivel no tempo.

[...] quando falamos do tempo, pensamos na medida da duracdo, e ndo na propria
duracdo. Mas essa duragdo, que a ciéncia elimina, que é dificil de ser concebida e
expressa, sentimo-la e vivemo-la. E se investigassemos o que ela é? Como apareceria
ela para uma consciéncia que quisesse apenas vé-la, sem medi-la, que a apreenderia
entdo sem deté-la, que por fim se tomaria a si mesma como objeto e que, espectadora
e atriz, espontanea e refletida, reaproximasse, até fazer com que coincidam, a atencéo
que se fixa e o tempo que foge? Tal era a questdo (Bergson, 2006. p. 6).
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Conforme o filésofo, a ciéncia “extrai e retém do mundo material aquilo que € suscetivel
de repetir-se e de ser calculado, [...] aquilo que ndo dura” (2006, p. 5), o que ¢ falho, pois
podemos investigar a propria duracao, para além de sua medida e da previsibilidade que move
a prética cientifica. Nesse sentido, diferentemente da perspectiva bergsoniana, a I6gica habitual,
amparada pelo determinismo cientifico, ndo admite a nocdo de evolucéo criadora, pois nao
defende que o tempo seja criador eficaz. Ela compreende a realidade como previsivel, ndo
comportando inovacdes e atualizacdes, ndo aceitando outra concepgdo. Desse modo, importa
que encontremos um verdadeiro sistema. Este deve ter como base o entendimento de que a
realidade esta contida na propria mudanca, de que ela pode ser apreendida como tal, de modo
prévio as conceitualizacdes, e de que esse entendimento leva a uma inversdo metodoldgica, pois
a definicdo da realidade deve ocorrer apenas depois do contato direto com ela. Ao seguir esse
percurso, ao usufruir da intuicdo da duracdo, o ser humano sera capaz de alcancar o

conhecimento.

[...] se comecamos por afastar 0s conceitos ja prontos, se nos brindamos com uma
visdo direta do real, [...] 0s conceitos novos que de um modo ou de outro teremos de
formar para nos exprimir serdo desta vez talhados na exata medida do objeto: a
imprecisdo s6 podera nascer de sua extensdo a outros objetos (Bergson, 2006, p. 25).

Observamos, assim, que a formacao de uma forma de expressao mais fiel ao real surgira
da abertura ndo apenas tedrica, mas axiomatica, a questdo apresentada, a qual importa no
processo de busca pelo conhecimento, pois revela principios que regem o método, sendo
necessario moldar os conceitos ja prontos e formular novos conceitos. Em resumo, para o autor,
“ndo se trata de renunciar a essa logica nem de se insurgir contra ela. Mas ¢ preciso [...] adapta-
la a uma duracdo na qual a novidade jorra incessantemente € na qual a evolu¢do ¢ criadora”
(2006, p. 22).

Isso se conecta a Lispector, ao se questionar: “mas por que ndo me deixo guiar pelo que
for acontecendo?” (2020, p. 11). Essa abertura ao que acontece ¢ uma atitude intuitiva que
contrasta com a tentativa de fixar a experiéncia com conceitos. Como podemos observar,
Bergson enfatiza a intuicho como um modo de conhecer que excede a ldgica e a analise,
permitindo o acesso direto a esséncia das coisas e ao fluxo da vida.

Nessa dire¢do, a busca de Lispector por compreender e dar sentido ao que viveu ressoa
com a ideia bergsoniana de que a experiéncia ndo € algo fixo, mas um movimento continuo que

exige atencdo ao tempo vivido, na unido entre conhecimento e vida.
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[...] ateoria do conhecimento e a teoria da vida parecem-nos inseparaveis. Uma teoria
da vida que ndo seja acompanhada de uma critica do conhecimento é obrigada a
aceitar, exatamente como sdo, 0s conceitos que o entendimento coloca a sua
disposicdo: ela s6 pode encerrar os fatos, por bem ou por mal, em moldes preexistentes
e que ela considera como definitivos (Bergson, 2010, p. 11-2).

No pensamento bergsoniano, a verdadeira compreensao da realidade exige que o sujeito
se abra ao incontrolavel e viva guiado pela critica do conhecimento, permitindo que a vida se
revele em sua continuidade e em sua relacdo com o saber. Isso estd presente no dilema de
Lispector sobre “organizagdo” ¢ “desorganiza¢do” — uma tensao que, para Bergson, s6 pode ser
resolvida por meio da intuigdo. Frases como “talvez desilusdo seja o medo de ndo pertencer
mais a um sistema” (Lispector, 2020, p. 11) nos convidam a abandonar a “organiza¢do apenas
construida” e enfrentar nosso novo modo de ser por meio da reflexao. Isso estd profundamente

alinhado com a proposta de Hadot de que a filosofia é uma préatica de vida.

Vida filoséfica e discurso filosofico sdo incomensuraveis, sobretudo, por serem de
ordem totalmente heterogénea. O que é essencial a vida filosofica, a escolha
existencial de um certo modo de vida, a experiéncia de certos estados, de certas
disposi¢des interiores, escapa totalmente a expressdo do discurso filoséfico. Isso
aparece claramente na experiéncia platdnica do amor, talvez até na intuicdo
aristotélica das substancias simples e, sobretudo, na experiéncia unitiva plotiniana,
totalmente indizivel em sua especificidade dado que aquele que fala dela, uma vez
terminada a experiéncia, ja ndo se situa no mesmo nivel psiquico de quando ele vivia
a experiéncia. Mas isso vale também para a experiéncia de vida epicurista ou estoica
ou cinica. A experiéncia vivida do puro prazer, ou da coeréncia consigo mesmo e com
a Natureza, é de ordem completamente distinta do discurso que a prescreve ou que a
descreve do exterior. Tais experiéncias ndo sdo da ordem do discurso e das
proposicoes (Hadot, 2008d, p. 267-8 apud Almeida, 2011, p. 106-7).

Guiado por essa concepgdo, ao explanar o método de Hadot, Almeida analisa a nogdo
de exercicios espirituais, central a presente discussao, ao indagar: “uma ideia e uma experiéncia,
dizer a natureza e senti-la em si, ndo é precisamente isso que Hadot destaca como exercicio
espiritual?” (2011, p. 106). Hadot resgatou praticas filosoficas da Antiguidade e reconectou a
filosofia com a vida cotidiana, desenvolvendo um método integrado que dialoga com a

concepcao de Bergson. Conforme Hadot,

[em relagdo a] “exercicios espirituais”, [...] poder-se-ia falar, evidentemente, de
exercicios de pensamento, pois, nesses exercicios, 0 pensamento é tomado, de algum
modo, como matéria e busca modificar a si mesmo. A palavra “pensamento”, porém,
ndo indica de uma maneira suficientemente clara que a imaginacédo e a sensibilidade
intervém de uma maneira muito importante nesses exercicios. Pelas mesmas razdes,
ndo ¢ possivel se contentar com “exercicios intelectuais”, ainda que os aspectos
intelectuais (definicéo, divisdo, raciocinio, leitura, pesquisa, amplificacdo retdrica)
desempenhem um grande papel. [...] A palavra “espiritual” permite entender bem que
esses exercicios sdo obra ndo somente do pensamento, mas de todo o psiquismo do
individuo e, sobretudo, ela revela as verdadeiras dimensGes desses exercicios: gragas
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a eles, o individuo se eleva a vida do Espirito objetivo, isto &, recoloca-se na
perspectiva do Todo (“Eternizar- se ultrapassando-se”) (2014a, p. 20).

Como destacado, com 0s exercicios espirituais, contemplamos o papel da imaginacéo e
da sensibilidade na vivéncia auténtica. Para o filsofo, somos elevados a vida do espirito quando
resgatamos a unido entre teoria e pratica e reconhecemos nossa conexdo com a natureza, nos

movimentos de conscientizacdo e experiéncia.

O leitor teré notado, alids, os temas que me seduziram e nos quais talvez tenha me
detido um pouco além do necessario: uma ideia, uma experiéncia. Uma ideia: a
natureza é arte, e a arte é natureza, sendo a arte humana apenas um caso particular da
arte da natureza — uma ideia que, creio, nos permite compreender melhor tanto o que
a arte pode ser quanto o que a natureza pode ser. Uma experiéncia — a de Rousseau,
Goethe, Holderlin, Van Gogh e muitos outros —, uma experiéncia que consiste em
tornar-se intensamente consciente do fato de que somos parte da natureza e de que,
nesse sentido, somos n6s mesmos essa natureza infinita e inefavel que nos envolve
completamente (Hadot, 2006, p. 319).

Em vista disso, a filosofia de Hadot se cruza com a ideia bergsoniana de vida integral,
na qual a experiéncia se integra ao pensamento, culminando na sabedoria. Como aborda
Sampaio, a concepcao filosofica de Hadot apresenta uma complementaridade com Bergson:
“assim como a concep¢do da Filosofia de Hadot foi inspirada decisivamente por Bergson, a
maneira de se comentar a filosofia bergsoniana pode ser agora reorientada pela historiografia
filosofica de Hadot” (2017, p. 211). Ao fazermos isso, podemos igualmente dialogar com a
ideia de Sampaio de que o trabalho filoséfico é continuo, sempre em direcdo a uma concepgao
da filosofia, a qual deve ser continuamente refinada. Notamos, aqui, a relevancia do

bergsonismo para a evolugdo do pensamento do autor.

Hadot [...] representa a relagdo entre “o sabio ¢ o mundo” (2014b [Exercicios
espirituais e filosofia antiga], cap. xv), a fissura entre a vida cotidiana e aquele
estranhamento quanto a nossa prépria existéncia que, segundo outra imagem
bergsoniana recuperada por Hadot, indica uma disting@o entre dois modos do “eu”:
um eu superficial e semiconsciente que segue o que é proveitoso para a conduta social,
e um eu profundo no qual se d& a vivéncia filosofica (Hadot, 2014b, p. 25). Talvez
aquela estranha presenca do mundo possa ser mais bem entendida pela ideia de que
ha “tons diferentes” da vida psicoldgica, “ora mais perto, ora mais distante da agdo,
conforme o grau de nossa atengdo a vida” (Bergson, 1999 [Matéria e memoria], p.7)
(Sampaio, 2017, p. 217).

Na citagdo, as duas valéncias do “eu” introduzidas evidenciam que o modo de vida tem
a acdo e o discurso como condicdo de possibilidade. Ao entendermos a filosofia como pratica
formativa experienciada, e ndo apenas analisada, clarificamos a relevancia do texto como

instrumento de deliberacdo e mudanca. Ao retomarmos a obra de Lispector, assim como Hadot

aborda a filosofia como uma pratica de transformacao da visao do mundo, e Bergson nos chama
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a abracar o fluxo da vida pela intuicdo, a escritora parece articular, poeticamente, o desafio de
viver filosoficamente: refletir sobre a prdpria experiéncia, aceitar o risco do acaso, substituir o
destino pela probabilidade e permitir-se ser moldada pela experiéncia. Logo, podemos afirmar
que o carater formativo do texto se encontra nos atos de compartilhar e entrelagar as teorias

filosoficas dos filésofos e no contato direto com a literatura da autora.

Filosofia e literatura como praticas formativas: distin¢des e convergéncias

Na relacdo com o texto, podemos observar que a literatura e a filosofia séo préaticas

formativas, mas em aspectos distintos. Como revelam Adler e Van Doren,

para podermos usar a via da negagdo, € necessario, antes de tudo, apreender as
diferencas bésicas entre a literatura expositiva e a imaginativa. Essas diferencas
explicardo por que ndo podemos ler um romance como se fosse um argumento
filoséfico, ou um poema lirico como se fosse uma demonstragdo matematica. A
diferenca mais 6bvia, j& mencionada, esté relacionada aos propdsitos dos dois tipos
de escrita. Livros expositivos buscam transmitir conhecimento — conhecimento a
respeito de experiéncias que o leitor teve ou poderia ter tido. Os imaginativos buscam
comunicar a experiéncia mesma — e, se conseguem, dao ao leitor algo com que se
deleitar. Por causa de suas intenc@es distintas, os dois tipos de obras tém apelos
diferentes para o intelecto e para a imaginacéo (2010, p. 212).

Como ja indicado, enquanto a literatura provoca reflexdes subjetivas e imaginativas, a
filosofia revela uma abordagem mais intencional, fundamentada em praticas reflexivas e analise
conceitual. Outrossim, ao considerarmos a obra de Lispector, importa destacar o papel central
do “eu” na literatura existencial. Esse papel demonstra que, embora o texto literario trate de
questdes fundamentais e filoséficas, seu objetivo é apresentar um modo de estar no mundo que,
para além da precisdo conceitual, é intrinsecamente subjetivo. Isso implica que a relagdo do
leitor com o texto é mais compreensiva do que analitica. O sujeito da narrativa é, entdo,
internalizado em toda a sua complexidade, com seus paradoxos e contradi¢es — inclusive os
conceituais. Essa abordagem dialoga com o0s pensamentos bergsoniano e hadotiano, na
interpretacéo da experiéncia direta e intuitiva como modo de conhecimento. Consequentemente,
o0 leitor ndo apenas busca conhecer aquele que se manifesta no texto, mas o apreende em sua
esséncia, sem reduzi-lo a categorias fixadas.

Todavia, a contribuicdo de Lispector pode ser valorizada neste artigo, pois expressa a
busca humana de abertura a sabedoria, apesar da maior intencdo de deleitar do que ensinar

(Adler; Van Doren, 2010, p. 212). A percepgao da resisténcia de Lispector em “confirmar-se”
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no que viveu mostra essa viabilidade e sua correspondéncia com os filosofos destacados: ela
rejeita uma identidade fixa, pois, desse modo, perderia 0 novo e incerto. Entretanto, essa
rejeicdo é confirmada na prdpria empatia textual, na atencdo sensivel as suas intencdes e aos
seus dilemas e na complexidade da personagem. Em contrapartida, ao unirmos essa abordagem
a filosofia de Hadot, notamos que a leitura de um texto filoséfico ndo diz respeito apenas a um

ato de compreensdo, mas a um “modo de vida filosofico”.

Conclusdo: a leitura como experiéncia transformadora

Indicando um caminho de reflex@o sobre como aplicar essas praticas filoséficas a nossa
vida, de modo a vivermos 0 que pensamos, € nao apenas pensarmos sobre o que vivemos,
compreendamos que 0s exercicios espirituais de Hadot e a intuicdo de Bergson apontam para a
prépria natureza da filosofia. Em suma, inspiremo-nos em Lispector: corramos o “sagrado risco
do acaso” na trajetoria filosofica (2020, p. 11), na abertura ao inesperado e na relacdo com o
texto, com o mundo, com 0s outros e com quem somos, de modo que filosofar seja 0 mesmo

que viver — o que também significa aprender a morrer.

Ah, Deus, e que tudo venha e caia sobre mim, até a incompreensdo de Mim mesma
em certos momentos brancos, porque basta-me cumprir e entdo nada Impedira meu
caminho até a morte-sem-medo, de qualquer luta ou descanso me levantarei forte e
bela como um cavalo novo (Lispector, 1998, p. 202).
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La diffusione degli studi storici contemporanei
nell’era digitale (formati testuali e audiovisivi).
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Gli studi storici (formulati con criteri di ricerca scientifica), la storiografia, la divulgazione
storica e la pedagogia della storia recano I’impronta di un indiscutibile patrimonio filosofico in
tutto cio che riguarda I’applicazione della deontologia e dell’etica. Da parte sua, le ramificazioni
teoriche della filosofia che studiano le discipline della storia e della storiografia hanno
un’origine preindustriale e una chiara tendenza alla specializzazione. A loro volta, queste

ramificazioni hanno molteplici interazioni con la filosofia analitica e il quadro teorico delle
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La diffusione degli studi storici contemporanei nell’'era digitale. Intervista a Paolo Raspadori | José Antonio Abreu Colombri

scienze sociali e politiche. La filosofia analitica dei processi storici non va confusa con la
metodologia della storia, nonostante tutte le discipline storiche abbiano un profondo carattere
filosofico, come affermano I’americano Hayden White (morto nel 2018) e il polacco Jerzy
Topolski (morto nel 1998). Oggetto di studio della storia € il passato, tuttavia i lavori di ricerca
storica non affrontano solo aspetti del passato, cio € decisivo per comprendere le nuove
dinamiche multidisciplinari e le sinergie di sperimentazione con gli oggetti di studio.

La filosofia della storia — come la filosofia politica — conobbe un momento di grande
espansione negli ultimi decenni del XVIII secolo e nella prima meta del XIX secolo, a causa
dei processi rivoluzionari in Francia e nelle colonie anglo-americane. In questo senso, I’Europa
occidentale e gli Stati Uniti divennero i due principali centri di produzione della conoscenza
storica. Successivamente, dopo aver assimilato le riflessioni sul passato nell’Illuminismo e nel
Romanticismo, la filosofia della storia fu concepita dai filosofi analitici come parte della
metafisica e delle forme antiche dell’epistemologia (nel quadro della codificazione linguistica).
Nel XX secolo, a parte i tentativi di fornire scientificita al processo di ricerca, la classificazione
temporale dei cicli produttivi della filosofia della storia € molto controversa, ma essa opera
solitamente attraverso le diverse fasi del pensiero speculativo e critico.

Il tema dell’intervista approfondisce alcune delle conclusioni teoriche sui dibattiti
lineari sorti sulla spiegazione e sulla comprensione della storia. Sia i filosofi che gli storici
hanno sostanzialmente sostenuto che la spiegazione causale degli eventi storici € inseparabile
da qualsiasi progetto di ricerca. Allo stesso tempo, hanno evidenziato che le relazioni causali
sono il fondamento fondamentale per la formulazione di ipotesi e formulazione teorica. Da
parte sua, gli approcci alla comprensione della storia sono il risultato di una serie di
esemplificazioni partecipative di fenomeni socio-culturali. Senza menzionare le posizioni
ideologiche dei filosofi contemporanei, i risultati della ricerca storica vengono criticati in modi
molto diversi, poiché gli approcci filosofici non sono in grado di concordare criteri e priorita di
studio.

Le diverse sezioni del colloquio accademico sono anche legate a varie correnti
filosofiche della politica, dell’educazione e del diritto. Alcuni approcci del professor Paolo
Raspadori approfondiscono le relazioni essenziali tra individui e organizzazione sociale, con
chiare esemplificazioni dei rapporti tra paesi, dell’uso della forza e delle condizioni della
narrazione storica. In secondo luogo, affronta aspetti controversi della gestione pubblica e delle
dinamiche di creazione e distribuzione della ricchezza. In questo quadro analitico, dall’egida
dei grandi orientamenti del mondo accademico anglosassone, la filosofia politica ha un ampio

campo di studi, che mette in discussione aspetti chiave della costruzione della narrazione della
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storia e delle sue molteplici forme di diffusione. Senza entrare nelle variabili ideologiche degli
studi storici contemporanei, in relazione alla filosofia del diritto, I’intervista affronta aspetti
trasversali del XX secolo: la mentalita guerrafondaia, la repressione ideologica, la
banalizzazione della violenza, la promozione della cultura di pace e la promozione dei diritti
umani. Il tema della divulgazione storica ha un chiaro significato deontologico, che si collega
alle riflessioni sull’educazione dei cittadini nel tempo presente, poiché, sotto il prisma della
teoria e della riflessione filosofica, il processo di apprendimento della conoscenza storica
dovrebbe svilupparsi lungo tutto I’arco della storia, processo di vita.

Paolo Raspadori ha conseguito la laurea in Lettere presso 1I’Universita degli Studi di
Perugia nel 1995 e il dottorato di ricerca in Storia Economica presso 1’Universita degli Studi di
Pisa nel 2000, discutendo una tesi sulla forza-lavoro delle acciaierie di Terni tra il 1900 e il
1914. Un anno dopo aver discusso la tesi di dottorato ha vinto il premio “Duccio Bigazzi” per
la migliore ricerca relativa alla storia dell’industria. E autore di diversi articoli su riviste
scientifiche e libri collettanei italiani e stranieri, ma le sue pubblicazioni principali sono:
L’economia umbra e la Grande Guerra, Foligno 2018 (in collaborazione con Renato Covino e
Marco Venanzi), Ospitare, servire, ristorare. Storia dei lavoratori di alberghi e ristoranti in
Italia dalla fine dell Ottocento alla meta del Novecento, Soveria Mannelli 2014 e Lavoro e
relazioni industriali alla Terni, 1900-1914. Gli uomini dell 'acciaio, Ancona 2001. Attualmente
il dottor Raspadori insegna Storia Contemporanea presso il Dipartimento di Lettere, Lingue,
Letterature e Civilta Antiche e Moderne dell’Universita di Perugia, situato nello splendido
complesso architettonico di Palazzo Manzoni. Fa inoltre parte del Comitato direttivo della

rivista “Proposte e ricerche. Rivista di storia economica e sociale”.

STUDI STORICI E DIVULGAZIONE CULTURALE. NEGLI ULTIMI DECENNI, A
CAUSA DELLA RIVOLUZIONE DIGITALE, LA DIFFUSIONE DI TEMI STORICI E
CRESCIUTANOTEVOLMENTE ANCHE GRAZIE ALLA MOLTIPLICAZIONE DEI
CANALI INFORMATIVI E ALL’AUMENTO DELL’OFFERTA DI PRODOTTI
CULTURALI. LO SVILUPPO DEGLI STRUMENTI DIGITALI RAPPRESENTA UNA
TRASFORMAZIONE IMPORTANTE PER LA CREAZIONE E LA DIFFUSIONE DEI
PRODOTTI CULTURALI?

Sicuramente si. Dall’inizio del XXI secolo fino ad oggi il pubblico non specializzato ha

potuto attingere a una quantita notevole di informazioni e di conoscenze storiche ricorrendo a
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nuovi strumenti di diffusione culturale quali i siti web, le piattaforme per podcast ma anche i
canali televisivi digitali. La produzione di contenuti culturali, e nello specifico di divulgazione
storica, si € ampliata enormemente ed é divenuta maggiormente accessibile e fruibile, rispetto
a pochi decenni fa, ad un numero elevato non solo di studenti e appassionati ma anche di

semplici curiosi delle vicende del passato.

DIVULGATORI DI STORIA E STORICI. LA COMUNITA ACCADEMICA VALUTA
IN MODO MOLTO DIVERSO IL LAVORO DI DIVULGAZIONE STORICA E | SUOI
RISULTATI. QUALI SONO | MOTIVI PER CUI IL MONDO ACCADEMICO
SOLITAMENTE NON RIESCE AD AVVICINARSI AL PUBBLICO NON
SPECIALIZZATO IN ARGOMENTI STORICI? | GIORNALISTI SONO BUONI
DIVULGATORI DELLA CONOSCENZA STORICA?

Questo & un problema annoso della cultura italiana in generale e di quella accademica
in particolare. Tradizionalmente la maggioranza degli storici non solo non & mai stata
particolarmente capace di cimentarsi con una buona divulgazione tra il grande pubblico, ma ha
anche guardato con sufficienza e con ironia tutti coloro che hanno provato ad adempiere a
questo compito. L’ambiente storiografico-accademico soffre da sempre di snobismo culturale
e di autoreferenzialita, lasciando cosi il campo della divulgazione storica a giornalisti e scrittori,
i quali, di norma, si rivelano superficiali e approssimativi nel padroneggiare gli strumenti
concettuali e la metodologia dell’analisi storica, privilegiando una narrazione a effetto
incentrata sul personalismo delle grandi figure, sul bozzettismo, ecc. Negli ultimi anni,
fortunatamente, si € rilevata una inversione di tendenza, con storici accademici di valore che
hanno prodotto e producono ottima divulgazione tra il pubblico non specializzato attraverso la
partecipazione a programmi radiotelevisivi, la creazione di podcast a soggetto e altro ancora
(Alessandro Barbero su tutti, ma anche Michela Ponzani, Mimmo Franzinelli e altri). Tuttavia
siamo ancora ben lontani dai livelli raggiunti nel mondo anglosassone relativamente alla

commistione tra mondo accademico e divulgazione storica di qualita.

MILITARISMO E VIOLENZA COME ATTRAZIONE DIVULGATIVA. DURANTE
L’ERA PREINDUSTRIALE LA VIOLENZA POLITICO-MILITARE ERA UNO DEI
PRINCIPALI STRUMENTI UTILIZZATI PER TRASFORMARE LA SOCIETA E
CONTROLLARE | POTERI ISTITUZIONALI. QUESTI METODI VIOLENTI SI

SONO TRASFORMATI DURANTE L’ETA CONTEMPORANEA, MA NON SONO
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CAMBIATI SOSTANZIALMENTE. A LIVELLO INFORMATIVO, | DUE
CONFLITTI MONDIALI E LAGUERRA FREDDA SONO GLI EVENTI CHE HANNO
AVUTO IL MAGGIORE SVILUPPO TEMATICO. PERCHE LA VIOLENZA
POLITICA, IL MILITARISMO E | CONFLITTI BELLICI HANNO SEMPRE AVUTO
UN IMPATTO MAGGIORE SUI LETTORI E SUL PUBBLICO?

Probabilmente perché, da un lato, gli eventi bellici e la violenza politica posseggono un
fascino morboso, che fanno leva su un’attrazione psicologica profonda delle persone verso 1’uso
della forza nelle relazioni ¢ lo spargimento di sangue. Dall’altro, perché la rappresentazione
tradizionale degli avvenimenti storici, che in Italia € quella politica e militare, che descrive le
vite e le imprese di personaggi illustri e potenti, attira maggiormente I’attenzione ¢ 1’interesse
del grande pubblico (basti pensare al successo dei documentari televisivi sulla storia delle
guerre mondiali, del fascismo e del nazismo) rispetto ad analisi pit complesse quali possono
essere le interpretazioni dei processi economici, sociali e culturali che si sono succeduti nel

passato recente inun paese.

IL VALORE DELLE FONTI ORALI NEL PROCESSO DI DIVULGAZIONE. DALLA
CREAZIONE DEI PRIMI DIPARTIMENTI DI “STORIA ORALE” NEGLI ANNI *30,
LE TESTIMONIANZE DI VITA E LA SINTESI ACCADEMICA SONO DUE DEI
PRINCIPALI CONTRIBUTI DELL’ORALITA NEI DOCUMENTI TESTUALI E
NEGLI ARCHIVI AUDIOVISIVI. CHE VALORE HANNO LE FONTI ORALI NEL
PROCESSO DI DOCUMENTAZIONE DELLA RICERCA STORICA? C’E QUALCHE
LATO NEGATIVO IN QUESTO PROCESSO Dl SPERIMENTAZIONE
METODOLOGICA?

Nel corso degli ultimi 40 anni la storiografia italiana, tra le altre, ha accolto sempre piu
le fonti orali nella sua “cassetta degli strumenti” di lavoro. Grazie alle ricerche di Alessandro
Portelli, Luisa Passerini, Giovanni Contini e altri ancora, il ricorso alle testimonianze vissute e
raccontate sia da esponenti dei ceti popolari e medi che delle classi dirigente si é rivelato molto
proficuo per ricostruire i tessuti culturali e le varie percezioni soggettive che diversi gruppi
sociali hanno, o avevano, del passato. Se la fonte orale viene considerata per le sue specifiche
caratteristiche e non come un riscontro oggettivo di determinati fatti storici, allora la sua utilita
di “cartina da tornasole” dei modi con cui le persone interpretavano e interpretano la realta che

le circonda sara elevata. Viceversa, se si attribuiscono alle testimonianze di vita le stesse qualita
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di altre fonti (documentarie, statistiche, giornalistiche, ecc.), si rischia di distorcerne il loro
significato e adoperarle in modo scorretto.

PRODUZIONE AUDIOVISIVA E TEMI STORICI. | PROCESSI DI PRODUZIONE,
PROMOZIONE E COMMERCIALIZZAZIONE DEI FILM DOCUMENTARI ERANO
MOLTO COMPLESSI PRIMA DELLA COMPARSA DEI NUOVI STRUMENTI
DIGITALI. IN QUESTO SENSO, IL GENERE DOCUMENTARISTICO STA
VIVENDO QUANTITATIVAMENTE UN PERIODO D’ORO SULLE GRANDI
PIATTAFORME DIGITALI GRATUITE - COME YOUTUBE - E SULLE
PIATTAFORME PAY-PER-VIEW — COME NETFLIX, HBO, AMAZON PRIME, ET
CETERA. LA DIFFUSIONE STORICA ATTRAVERSO | FORMATI AUDIOVISIVI E
CRESCIUTA QUALITATIVAMENTE NEGLI ULTIMI DECENNI?

Indubbiamente i progressi tecnologici nei comparti dell’elettronica e della produzione
audiovisiva, nonché un maggiore impegno profuso da giornalisti, scrittori e anche accademici
nella divulgazione storica, hanno elevato sia la quantita che la qualita dei format di diffusione
storica tra il grande pubblico. Cio, tuttavia, almeno per quanto riguarda 1’Italia, a volte si ¢
tradotto anche in una minore accuratezza nella ricostruzione delle vicende del passato sotto
esame ¢ nell’interpretazione dei fenomeni storici. Forse un ricorso piu sistematico alla
consulenza di professionisti (ricercatori e docenti universitari) per la realizzazione dei contenuti
di tali prodotti consentirebbe di offrire alla pubblica opinione documentari sempre rigorosi e

precisi oltre che accattivanti.

GLI STORICI SPESSO AFFERMANO CHE IL PROCESSO DI PRODUZIONE
DELLA NARRATIVA AUDIOVISIVA (FILM E SERIE TELEVISIVE) E
SOLITAMENTE FONTE DI DISTORSIONE DELLA REALTA STORICA. PERCHE
GLI ATTUALI CREATORI DI NARRATIVA AUDIOVISIVA NON DOCUMENTANO
CORRETTAMENTE LE LORO STORIE E AMBIENTAZIONI CON TEMI STORICI?
LE PRODUZIONI DI FANTASIA RAPPRESENTANO OGGI LA PRINCIPALE
FONTE DI MITI STORICI?

Credo che la tensione/contrapposizione tra narrazione di fiction e narrazione storica
filologicamente corretta sia ineliminabile. Spesso e volentieri non é possibile restituire la

complessita e la tragicita dei fenomeni storici in modalita e forme che tengano anche desti
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I’attenzione e I’interesse del pubblico in un arco limitato di tempo, specialmente se il pubblico
si rivolge verso prodotti di intrattenimento. Registi, sceneggiatori e produttori preferiscono,
allora, adattare, semplificare e modificare il contesto storico o i caratteri dei personaggi storici
che fanno rivivere sugli schermi. Gli interessi in gioco, in termini di guadagni sulle vendite dei
prodotti che devono essere visti dagli spettatori, sono troppo grandi perché si possa rischiare di
annoiare questi ultimi. L’effetto collaterale di tutto cio, ahimé, ¢ in effetti il radicamento nelle

mentalita collettive di visioni distorte delle vicende umane delle epoche passate.

REVISIONISMO STORICO DEL XX SECOLO. | DIVERSI APPROCCI IDEOLOGICI
DEL REVISIONISMO STORICO STANNO GENERANDO GRANDE CONFUSIONE
TRA IL PUBBLICO CHE RICHIEDE CONTENUTI SPECIALIZZATI. | MEDIA
PUBBLICI DOVREBBERO CREARE CONTENUTI DI DIVULGAZIONE STORICA
PIU RIGOROSI? LE ISTITUZIONI ACCADEMICHE DOVREBBERO STANZIARE
PIU RISORSE PER LA PARTECIPAZIONE A PROGETTI DI
SENSIBILIZZAZIONE?

Si, ribadisco quanto affermato nelle precedenti due risposte. A mio parere i mass media,
specialmente le reti televisive generaliste e le piattaforme online, dovrebbero essere piu attenti
ad offrire al pubblico prodotti di divulgazione storica rigorosi e filologicamente corretti; al
contempo, gli storici accademici dovrebbero rendersi piu disponibili a collaborare con tali
mezzi di comunicazione e invogliare le proprie istituzioni di appartenenza a sviluppare progetti

di sensibilizzazione e diffusione storica tra 1’opinione pubblica.

LE AUTORITA DELL’UNIONE EUROPEA HANNO AVVERTITO LA NECESSITA
DI CREARE UNA NARRAZIONE STORICA COMUNE, BASATA SU VALORI
DEMOCRATICI E COSTRUITA CON GRUPPI DI STUDIO TRANSNAZIONALL.
ESISTE UNA RELAZIONE CAUSA-EFFETTO TRA REVISIONE STORICA E
POLARIZZAZIONE SOCIALE? POTREBBE LA CONOSCENZA STORICA ESSERE
IL FONDAMENTO PER LA GENERALIZZAZIONE DEL PENSIERO CRITICO TRA
I CITTADINI EUROPEI?

E assai difficile rispondere a queste domande. E comprensibile il desiderio delle
istituzioni comunitarie europee di costituire una memoria storica condivisa tra le varie

popolazioni che compongono 1’Unione, al fine di rafforzare un’identita collettiva comune.
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Ritengo, tuttavia, anche sulla scorta degli studi che recentemente si sono cimentati nell’analisi
degli usi pubblici della storia rinvenibili nei diversi paesi dell’Ue, che una simile aspirazione si
scontri con grandissimi ostacoli. Specialmente nelle nazioni dell’Europa orientale che si sono
aggiunte all’Unione negli ultimi 20 anni sono emersi pesanti condizionamenti della politica nel
plasmare una memoria storica collettiva che tornasse utile alle classi dirigenti per legittimare
una interpretazione benevola e autoassolutoria del passato recente di quei territori. Fenomeni
quali la Shoah, la Seconda guerra mondiale, le migrazioni forzate di minoranze, 1’oppressione
dei regimi totalitari comunisti sono divenuti terreno di scontro ideologico e culturale non solo
all’interno di quei paesi e tra le loro elite intellettuali, ma anche tra storici e pensatori europei
occidentali e i loro omologhi orientali. In tali casi, si, la relazione tra revisione storica (operata
dai ceti dirigenti delle nazioni) e polarizzazione sociale sembra essere ben viva, ma non penso
che possa essere sciolta attraverso la costruzione di una memoria storica condivisa da tutti gli
abitanti del continente. Concordo a questo proposito con Guido Crainz, il quale nel suo recente
volume Ombre d’Europa ha auspicato il riconoscimento delle diverse fratture tra Europa
dell’Est e dell’Ovest relativamente a una coscienza della propria storia recente e ha invitato le
classi dirigenti e le pubbliche opinioni dei diversi paesi componenti 1’Ue ad accettare le
reciproche differenze di interpretazione e a cercare di comprenderle, allo scopo di superare
contrapposizioni politiche e ideologiche che rischiano di dividere ancora di piu le sensibilita

delle popolazioni nei confronti delle narrazioni storiche in cui si riconoscono.

IL RADICALISMO POLITICO E LA STRUMENTALIZZAZIONE DEL PASSATO. A
PARTIRE DAGLI ULTIMI ANNI DEL SECOLO SCORSO, LE DISCIPLINE LEGATE
AGLI STUDI SOCIALI E UMANISTICI SONO IMMERSE IN UNA GRAVE CRISI.
LE GRANDI QUESTIONI LEGATE ALLA STORIA SONO MOLTO LONTANE
DALL’OPINIONE PUBBLICA, SALVO ALCUNI ASPETTI CONTROVERSI E
GENERATORI D) DIBATTITO. LA CONOSCENZA STORICA E
STRUMENTALIZZATA PER GIUSTIFICARE LE AZIONI POLITICHE NEL
MOMENTO PRESENTE? LE INTERPRETAZIONI ALTERNATIVE DEGLI EVENTI
STORICI FAVORISCONO LA POLARIZZAZIONE SOCIALE?

Come ho gia detto nella risposta alla domanda precedente, si, la conoscenza storica é
spesso strumentalizzata per scopi politici contingenti, come d’altronde anche nelle epoche
passate si ¢ verificato. Un po’ in tutti i paesi occidentali ¢ riscontrabile una simile

strumentalizzazione, magari pit marcata in quelli dell’Europa dell’Est; comunque anche in
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Italia il fenomeno ¢ rilevabile, specialmente per quel che riguarda 1I’edulcorazione con cui viene
descritto il regime fascista o la semplice rimozione delle sue nefandezze da parte di alcune forze
politiche e dei giornalisti e intellettuali a loro vicini. Cio contribuisce a tenere alta la tensione e
la contrapposizione tra coloro che si dichiarano apertamente antifascisti e coloro che, invece,

non prendono posizione in tal senso.

MOLTE SONO LE SIMILITUDINI TRATL CONTESTO DEGLI ANNI PRECEDENTI
LO SCOPPIO DELLA GRANDE GUERRA E [I’ATTUALE SITUAZIONE
GEOPOLITICA: FRAGILITA DEL MODELLO PRODUTTIVO, CORSA AGLI
ARMAMENTI, MENTALITA MILITARISTICA, FORZA DEL NAZIONALISMO,
DISUGUAGLIANZA SOCIO-ECONOMICA, DIPLOMAZIA SEGRETA,
DEBOLEZZA DEL DIRITTO INTERNAZIONALE, ET CETERA. LE NUOVE
GENERAZIONI DI LEADER EUROPEI HANNO ALLENTATO | FRENI INIBITORI
AD AVVIARE UNA GUERRA CON ARMI CONVENZIONALI? LE POSIZIONI PER
LADIFESADEIDIRITTI UMANI E LAPROMOZIONE DI UNA CULTURA DI PACE
HANNO PERSO VALIDITA NEGLI STATI MEMBRI DELL’UNIONE EUROPEA?

Personalmente ritengo che le comparazioni tra periodi storici diversi e lontani nel tempo
siano molto rischiose e trascurino le grandi differenze che caratterizzano epoche separate da
oltre un secolo. Le richerche di Thomas Piketty, ad esempio, hanno dimostrato che i livelli di
disuguaglianza economica esistenti prima della Grande Guerra erano ben superiori a quelli di
oggi, mentre gli aspetti pit oscuri della diplomazia internazionale dei nostri giorni sono ben
poca cosa rispetto alla segretezza totale dei rapporti tra Stati di piu di 100 anni fa. | contesti
geopolitici ed economici sono molto differenti e il loro confronto puo essere di poco aiuto per
trovare una chiave interpretativa degli eventi che si svolgono sotto i nostri occhi. Comunque
sia, non penso che gli attuali leader europei (almeno la loro maggioranza) siano piu propensi a

scatenare conflitti con armi convenzionali rispetto ai loro predecessori.

12 luglio 2024 (Perugia, Italia)
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